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Resumen: El presente trabajo versa sobre como se construye una cierta identidad vy,
por tanto, un cierto tipo de sujeto, a partir de los sistemas normativos propios de la
adivinacién en la santeria cubana. Este andlisis se realiza a partir de las experiencias en
el trabajo de campo del autor durante cinco afios en una “casa de santo” en Remedios,
Villa Clara y del estudio exhaustivo de las llamadas “letras” de Ifa. La adivinacién en
esta religion no solo resulta un acto predictivo, sino una manera de conformar un tipo
de personalidad, a partir de un conjunto de reglas y recomendaciones individualizadas
para cada creyente.
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Abstract: The present research is about how a certain identity is constructed and, the-
refore, a certain type of subject, based on the normative systems of divination in Cu-
ban Santeria. This analysis is based on the experiences of the author’s field work during
five years in a “casa de santo” in Remedios, Villa Clara and the exhaustive study of the
so-called “letters” of Ifa. Divination in this religion is not only a predictive act, but a
way to conform a certain type of personality, based on a set of rules and individualized
recommendations for each believer.
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Introduccion

Segin Michael Foucault en Occidente existen una serie de saberes
que van prefigurando a los sujetos, los disciplinan, los hacen autogoberna-
dos y, por ende, gobernables. La construccién de la identidad se forma en
este proceso de autonormalizacién, de entenderse dentro de determinado
marco sociocultural, politico, juridico, moral, econémico y religioso. Podria-
mos preguntar: jes posible llevar esa idea mas alla del contexto europeo,
concretamente francés, en el que Foucault se planteé estas cuestiones?
En las sociedades latinoamericanas coexisten instituciones de origen ne-
tamente occidental con otras venidas de disimiles regiones geograficas y
culturales o endémicas, las cuales se oponen, entremezclan, reafirman.
En Cuba, por ejemplo, dificilmente podra ser entendida la conducta de
muchos individuos si solo se piensa desde la regulacién legal, sin dudas,
muy importante, pero no Unica en la interrelacion de fuerzas actuantes en
el ambito sociocultural cubano.

Si se toma como base la nocién de Foucault de que la gubernamen-
talidad es la estructuracion del posible campo de la conducta?, esto tam-
bién seria gubernamental y, sin embargo, al margen de lo estatal, lo legal,
lo oficial e incluso en posible conflicto con ese Ambito®. Futuras agendas po-
liticas que incluyan items como raza, relaciones de género y diversidad se-
xual e incluso participacién ciudadana deberian tener en cuenta este “cu-
rriculo oculto” de la sociedad cubana, donde la necesidad del principio de
la multiplicidad de Deleuze y Guattari se manifiesta en todo su esplendor?.
Un analisis basico de las relaciones cotidianas de poder tiene que abordar-
se no desde la diagnosis de una supuesta raiz Gnica: las rizométicas bases
de este poder se trasvasan de lo legal a lo ilegal, de lo oficial a lo no oficial,
de lo molar a lo molecular. Siguiendo la inspiracién de Deleuze y Guatta-
ri, no es suficiente para aprehender la conformacién de la identidad y del
sujeto en Cuba quedarse en la busqueda de un eje genético Unico (en este
caso podria ser los poderes-saberes occidentales), sino hay que tomar lo

[2] Foucault, Michel. “El sujeto y el poder”. Revista Mexicana de Sociologia, Vol. 50, No. 3. (1988), p. 15

[3] Resulta significativo en el caso de Cuba, aunque el codigo penal reconoce la exhumacion ilicita de
cadédveres como un delito, (Titulo III Delitos contra la seguridad colectiva, Capitulo I, articulo 188 Exhuma-
ciones ilegales. En Codigo Penal de la Republica de Cuba. Disponible en: http://www.parlamentocubano.cu/
index.php/documento/codigo-penal/) es un elemento de total dominio popular que muchos practicantes,
sobre todo de Palo Monte, necesitan para sus rituales desenterrar restos, o al menos partes de los cadaveres,
para muchos de sus rituales. Cada uno de estos sacerdotes estd en una situacién incriminable, que sin em-
bargo es ignorada por la ley. Tal pareciera que ley y religion en este caso, pertenecieran a &mbitos distintos.

[4] Deleuze, Gilles y Felix Guattari. Mil mesetas. Capitalismo y esquizofrenia. Valencia, Ediciones Pre-
textos, 2004, p. 13
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rizomatico como principio metodolégico® para la comprensién de una cierta
realidad multiple, proteica, en tanto red de fuerzas y de fugas, de raices
entrecruzadas y tallos subterraneos, tendiendo hacia una cartografia de
relaciones de poder descentradas, solapadas, actuantes, evanescentes.

La interrogante que planteamos entonces es: /resulta posible ha-
blar de la construccién de la identidad, e incluso de un determinado tipo de
sujeto en el marco de normas no occidentales pero incluidas en sociedades
hibridas, mestizadas por su pasado colonial en este caso concreto, a partir
del sistema adivinatorio de la santeria cubana? Se podria sostener que el
post-estructuralismo poco supo de religiones de origen africano y de las de-
terminaciones concretas de las sociedades del Caribe. Sin embargo, ciertas
ideas, sin mimesis posible, pueden ayudar a pensar realidades muy dife-
rentes de aquellas en las cuales surgieron. Por supuesto, en la santeria, si
se construye un sujeto es a partir de presupuestos, modos y finalidades que
nada tienen en comun con aquellas que fueron familiares al pensamiento
foucaultiano ni con la racionalidad occidental.

En el presente trabajo se hace una diferenciacién necesaria entre
creaciéon del sujeto y creacién de la identidad. Se parte de la idea foucaul-
tiana de que sujeto significa estar sujeto a cierto orden de cosas, sociopoli-
tico, econémico y cultural, asi como constrenido a, sujeto a cierta identidad,
entendida como nocién (a menudo limitante, pero sin dudas estructurante)
de si mismo®. La identidad se concibe entonces como la interiorizaciéon de
un orden socioeconémico, politico y cultural dado, es decir, la manera en
la que el individuo va siendo convertido en un sujeto legible dentro de esta
ordenacién del mundo social y haciéndose legible a si mismo dentro de la
misma La identidad y su arduo proceso de reinvencion constante seria el
paso previo para la creacién del sujeto, como proyecto inacabado y reinven-
table siempre. Aqui “previo” se refiere a un simple ejercicio heuristico, en
la practica es indistinguible porque causas y efectos se entremezclan, in-
terdefinen y reproducen. También hay que sefalar que como ese orden no
es tan ordenado ni homogéneo, no existe una identidad monolitica, mucho
menos en una sociedad tan hibrida como la cubana, por tanto, esta identi-
dad siempre sera también hibrida y fluida.

Aunque Foucault abordé la cuestion de como ciertas practicas reli-
giosas, especialmente la confesién, han coadyuvado en la conformacién del
sujeto actual, el tema particular de cémo la religién no occidental, como la
santeria, configura esta nocién estructurante del si mismo, ha sido poco
abordada. En este caso especifico, la regulacién de la conducta no es para

[5] Deleuze, Gy E. Guattari. Op. Cit., pp. 9- 29
[6] Foucault, M, Op. Cit., p. 7
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evitar el pecado o para conseguir un mejor puesto en un futuro paraiso. La
idea de pecado, a pesar de toda la influencia que haya tenido el cristianis-
mo en la santeria (bastante superficial, de hecho), es totalmente extrafa a
su cosmovisién y por ende ni siquiera se utiliza. Las nociones escatolégicas
aqui son muy difusas y aunque por momentos se habla de reencarnacion,
lo que pase después de la muerte no es objeto de disquisiciones. La relacion
con el santo u orisha, de hecho, es bastante poco ortodoxa’. De lo que tra-
tan casi todas las practicas de la santeria es de evitar la muerte en primer
lugar y de conseguir la mayor salud y prosperidad, sobre todo material,
posibles aqui y ahora, dentro de los limites que ya estan prefijados en un
destino escogido de antemano por cada individuo, antes de su nacimiento.
Ese “camino”, como se le denomina, representado en la adivinacién por
ciertas combinaciones nombradas signos, letras u oddun, implica que la
persona tiene determinadas caracteristicas que seran inalterables: solo se
intenta que cada cual las regule para obtener el mayor bienestar posible.
Asi hay una amplia aceptacion religiosa a comportamientos considerados
como inmorales por occidente, a pesar de que también los mismos se limi-
tan o tratan de limitarse, pero son esperados.

Alo largo de este escrito se tratara de ahondar en estas cuestiones.
Las bases empiricas para dar estas explicaciones seran dos fundamenta-
les: los documentos donde estan escritos los signos u oddun de Ifa (donados
por un creyente®) y la experiencia directa en campo del autor, quien duran-
te cinco anos estuvo investigando estos temas con colaboradores de la Casa
Esquerra, una de las casas de Ifa mas antiguas de Cuba, ubicada en San
Juan de los Remedios, en la provincia de Villa Clara.® El método utilizado
en este trabajo de campo fue basicamente el etnografico, privilegiando las

[7] Segin Rémulo Lachatafieré: “Cuando la deidad concede dadivas viene el mimo, el uso de diminutivos
y cierta correspondencia filial, hasta que el acdlito -esto depende de su propia educacién- desnaturaliza
la franqueza en su trato con la deidad, pierde el sentido del limite y usa la arrogancia para tratar al angel
guardian. Pero la deidad parece que espera estas actitudes, estas alternativas en el trato, puesto que en tales
situaciones cruza insultos con el acdlito, y nadie es mas cinico que el santo para recibir y responder, con cer-
teza y agudez(sic), las frases en tono subido de sus seguidores” Lachatafieré, Romulo. Manual de Santeria,
La Habana, Editorial de Ciencias Sociales, 2014, p. 37

[8] Este creyente no estd relacionado de ninguna manera con la Casa Esquerra y reside en la provincia de
Sancti Spiritus, municipio de Cabaiguan. Su nombre y cargos religiosos se mantienen en secreto por razones
éticas. Mds adelante se explica en qué consiste el sistema adivinatorio de Ifa.

[9] Esta casa fue fundada por Jacinto Esquerra (Otura Meyi), quien fuera iniciado en Ifa por Taita Gaitan,
uno de los ahijados de No Remigio Herrera (Obbara Meyi), mas conocido como Adde Shina, muy respetado
por ser uno de los primeros en introducir Ifé a Cuba desde Africa (V. Bolivar, Natalia. Los orishas en Cuba.
Editorial José Marti, La Habana, 2017, pp. 30-31) Al menos es lo que se cuenta en la casa. Ese fue el lugar
donde estuvo Fernando Ortiz en San Juan de los Remedios, recabando informacion para su libro “Historia
de una pelea cubana contra los demonios” De hecho, en la casa atin se muestra una habitacion denomina-
da “el cuarto de Don Fernando Ortiz”. Lamentablemente nada de esto se ha registrado en investigaciones
anteriores.
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técnicas de observacion participante y la aplicacién de entrevistas en pro-
fundidad. Se participé en las partes publicas de varias ceremonias, algu-
nas adivinatorias, la mayoria de iniciacién en alguno de los grados posibles
dentro de la santeria'®. Se entrevist6 a nueve creyentes, tanto no iniciados,
como appetebis, santeros y babalawos. Las conversaciones informales con
muchos otros no cuantificados arrojaron elementos de gran importancia
para la mejor comprension de su perspectiva religiosa y su vivencia co-
tidiana de la misma. También se recurrié al analisis documental de los
textos publicados por otros investigadores, como Lydia Cabrera, Natalia
Bolivar, Fernando Ortiz y Romulo Lachatafieré.

Resulta muy importante sefialar que una de las mayores dificul-
tades de este trabajo es explicar segin normas occidentales una manera
de entender al mundo, a lo numinoso y a si mismo que toma como punto
de partida principios totalmente distintos a los que se manejan comun-
mente. La superficial cristianizacién de la santeria, e incluso su nombre,
resulta engafiosa. Bajo una supuesta veneracién al santoral catdlico, los
esclavos africanos, primero, y luego sus descendientes lograron mantener
con sorprendente pureza su lenguaje, costumbres, moral, religiosidad y
una cosmovisién ajena incluso a la periférica occidentalidad del resto de la
sociedad cubana. Muchos de estos elementos atin se mantienen en un rigu-
roso secreto ritual o detras de locuciones en un idioma que se va olvidando,
cumpliendo casi el mismo papel que el latin en las misas populares. Por
esto, la manera de presentar el trabajo toma como referente la “descripcién
densa” de Clifford Geertz,*' tratando de que la interpretacién por parte del
autor capte de la manera menos sesgada posible las propias interpretacio-
nes que los creyentes ofrecen sobre sus maneras de entender las cosas, no
siempre monoliticas, cohesionadas o estructuradas de manera comprensi-
ble para la razén occidental.

Segun Francois Houtart la organizacion religiosa seria “el conjunto
estructurado de actores que ejercen un papel religioso especifico, con una
base material y organizativa que permite el funcionamiento de los siste-
mas religiosos.”!? La santeria, seria, de acuerdo con la conceptualizacién
de este autor, un sistema religioso fundamentalmente expresivo, es decir
enfocado en sus funciones rituales'®. Sin embargo, debido a sus propias

[10] Se participé en varias consultas de Ifa, algunos ebbo, nangareo, iyoyé, wemileres, ceremonias a eggin
y algunas otras ceremonias de caracter mas individual. Las mismas no pueden ser explicadas en detalle por
cuestiones de espacio.

[11] V. Geertz, Clifford. La interpretacion de las culturas, Barcelona, Editorial Gedisa S.A., 2003

[12] Houtart, Frangois. Sociologia de la religion, La Habana, Editorial de Ciencias Sociales, Ruth Casa
Editorial, 2006, p. 104

[13] Houtart, Frangois. Op. Cit., p. 113.
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caracteristicas esenciales, sumadas a su largo proceso de hibridacién y
segregacién social, la santeria no tiene una organizacién tnica, jerarqui-
zada, ni una expresién arquitecténica: los templos son las casas de los
practicantes (por eso se les denomina asi: ilé, esto es, casa) o en todo caso,
la propia naturaleza, el bosque, la orilla del rio o de la mar, etc. Incluso las
propias manifestaciones rituales cambian de casa en casa. Tampoco hay
una serie de escrituras sagradas: el corpus mitol6gico y ético se transmite
de manera oral, a partir de los patakis’?, que son cohesionados como parte
de los diferentes sistemas adivinatorios de la santeria'®. Por esto, la adi-
vinacién juega un papel central en esta religién, no solo es el ntcleo del
propio sistema religioso, sino que estructura la conducta del creyente, su
cosmovisién y sus codigos éticos!®.

Para explicar de manera més sistematica (hasta donde es posible
en estos casos), se parte del que podria ser denominado pataki fundacional
del sistema adivinatorio yoruba en general, el que da la explicacién de
la importancia de la adivinacién misma. Segun las creencias de los san-
teros, antes de nacer, cada ori escoge ante Olofi'” su camino, el cual es
representado por los oddun de Ifd, en presencia de Orula®®, quien funge

[14] Historia mitica, muy a menudo en forma de fabula, a partir de la cual se transmite una enseflanza o
una explicacion a los creyentes. (V. Natalia Bolivar, Op. Cit., p. 346)

[15] Esta serie de patakies estdn en su mayoria dentro del cuerpo adivinatorio del cual se hablara en breve
con mas profundidad y fueron trasmitidos oralmente durante siglos, luego recogidos en las libretas de santo
y hace muy poco recopilados por investigadores que las han sacado a la luz de manera muy fragmentaria.
De ahi la importancia de la adivinacién, no solo como acto predictivo o conformador de la individualidad,
sino también, como nucleo aglutinador de las historias que construyen el cuerpo mitolégico de la santeria.
No obstante, de una casa a otra, de un practicante a otro, estas historias pueden variar, asi como las practicas
rituales y concepciones sobre la religion misma. Quizas la tinica parte del corpus de la santeria que es mas
homogéneo en el pais es el sistema de adivinacion de Ifa, sobre el que se profundizard mas adelante.

[16] Al respecto, Rémulo Lachatafieré asevera: “El oraculo desempena un rol de gran importancia en el
sistema de cultos lucumi. Es el instrumento oficial y retribuido por donde la deidad, controlada conscien-
temente por el sacerdote convertido en adivino, establece un nexo estrecho no con el cliente, pero si con las
relaciones de este con el ambiente. El ordculo acumula toda una serie de situaciones -por muy transcenden-
tales 0 minimas que estas sean- que moldean las posturas del individuo frente al medio donde unas veces
ha de luchar con armas legitimas; otras, presionado hacia la periferia de la sociedad donde ha de actuar de
acuerdo con su propia ley, en antitesis de una sociedad que le brinda muy pocas posibilidades para mantener
una actitud enhiesta” Lachataiieré; Romulo. Op. Cit., p. 48

[17] Olofi es la deidad suprema, en realidad, es el verdadero dios, en tanto los orishas son sus interme-
diarios. Algunos autores afirman que conforma una trinidad con Oloddumare (vendria siendo el todo, el
universo mismo) y Olorun (el sol, la manifestacion material de dios mismo). Pero en realidad es una suerte
de deus otiotus, las verdaderas fuerzas actuantes son los orishas, por lo cual a Olofi solo se le menciona o
canta, pero rara vez se le rinde culto, excepto en tanto Olorun. Natalia Bolivar afirma que esta idea de una
trinidad yoruba es una explicacion occidentalizante, forzada, de estas divinidades, de las cuales, en realidad,
no se conoce mucho. V. Bolivar, Natalia. Op. Cit., pp. 105- 109

[18] Es el orisha de la adivinacion, el que conoce el destino de cada cual y por ende a quien se le puede
pedir consejo veraz. Se supone que lo sabe todo y lo soluciona todo. V. Bolivar Natalia. Op. Cit., pp. 283- 287
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como testigo. Cada ori es ademéas puesto bajo la proteccién un Angel de la
Guarda'®, quien lo acompartiara a lo largo de la existencia terrenal de cada
individuo®. Hay varias ideas aqui para explicar. En primer lugar, ori es
la divinidad individual que cada persona tiene localizada en la cabeza® y
a veces se espanoliza como la cabeza en general?’. Este mito permite ex-
plicar las diferencias de las dos ramas de la santeria: la Regla de Osha y
la Regla de Ifda. De manera muy rapida se puede esbozar que la Regla de
Osha se dedica a la veneracion del orisha personal o Angel de la Guarda y
de llevar al creyente hasta donde el orisha indique dentro de la religion, es
decir desde ponerse collares hasta hacerse santo; mientras la Regla de Ifa
se encarga de determinar cudl es el camino que la persona tiene, es decir,
escogib antes de nacer, y como puede vivir de la mejor manera de acuerdo
con este.

La Regla de Osha seria entonces la serie de practicas que conlleva
la adoracién al orisha de cada uno, el Angel de la Guarda. Si la adivina-
ci6n? asilo requiere y el orisha (o santo, como también se le dice) lo pide, la
persona debe iniciarse, hacerse santo o coronar su cabeza. Es decir, pasara
por un proceso iniciatico en el cual se cree que los poderes del santo se de-
positan de alguna manera en la cabeza de la persona, o mas propiamente,
en su ori. Sin embargo, no es imprescindible este proceso para practicar la
religién, de hecho, la iniciacién suele ser precedida por un proceso gradual
de entrega de diferentes elementos religiosos. En la Regla de Osha cual-
quiera puede ser iniciado, sin limitacién de ningun tipo, solo tiene que ser
solicitado por el orisha en algtn acto de adivinacion.

La Regla de Ifa es una élite, conformada de manera exclusiva por
sacerdotes de If4, es decir, los sacerdotes de Orula, quienes se consideran
como los adivinos por excelencia y que su misién es “salvar al mundo”. Solo
las personas que hayan sido designadas por Orula mismo pueden acceder
a esta categoria, se suele decir que tienen camino de Ifd. Pero aun teniendo

[19] EI Angel de la Guarda es una nomenclatura que se tomo del catolicismo, en realidad es un orisha,
al cual se le dice padre o madre. El creyente es hijo de su Angel de la Guarda. Mds adelante se explica las
implicaciones de esto.

[20] Es imposible dejar de notar la semejanza con el ultimo mito de La Republica platénica y con algunos
de los mitos del Fedro.

[21] De aqui la prohibicion ritual de los creyentes en la santeria de que alguien (excepto la madre o el
padrino o madrina) les toque la cabeza.

[22] Se podria equiparar a la nocién de alma, pero seria una tibia aproximacion porque es una deidad,
aunque sea individual y como tal, es adorada. Segin Natalia Bolivar: “Representa la encarnacion del espiritu
que reside en la cabeza de cada individuo; es el yo propio, simbolo de predestinacion. Es deidad exclusiva de
cada persona...” V. Bolivar, Natalia. Op. Cit., pp. 158.

[23] El diloggun, o los caracoles, como se les denomina popularmente, es el método adivinatorio por an-
tonomasia de la Regla de Ocha.
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este camino, segun la adivinacidn, tienen que ser hombres heterosexuales
sin ninguna discapacidad fisica. Ni mujeres?*, ni homosexuales?, ni disca-
pacitados, ni sacerdotes de otras religiones pueden llegar a ser babalawo,
que es como se les denomina a estos adivinos. Ellos son los que pueden
preguntarle a Orula cudl es el destino de cada persona y cémo se puede
ayudar a que cumpla con el destino que escogié desde antes de su naci-
miento, de la manera mas constructiva posible. Estas personas por regla
general suelen hacerse el santo primero y después reciben a Orula en un
proceso iniciatico mucho mas complejo (existen excepciones, pero son muy
poco frecuentes). Las restricciones que tienen son mucho mayores que la
de los santeros.

Ambas reglas guardan una interdependencia mutua: los santeros
deben acudir a los babalawos para ciertas ceremonias y para resolver sus
problemas més dificiles, pero los babalawos deben acudir a los santeros
para otras ceremonias que no pueden hacer y para iniciarse o iniciar a sus
ahijados en Osha. La Regla de Ifa vino a Cuba desde Africa a mediados
del siglo XIX?¢ por lo que es relativamente reciente y muchos santeros di-
cen que no son necesarios los babalawos y prescinden de ellos. No en toda
Cuba la presencia de Ifa es proporcional: en el poblado de San Juan de los
Remedios son los babalawos los que determinan a partir de la adivinacién
el Angel de la Guarda de cada persona, pero en otros poblados muy proéxi-
mos, en la misma provincia, lo hacen los santeros. Asi que la relacién entre
las reglas es conflictiva y sumamente especifica en cada zona?’. A partir de
aqui, se tratara de explicar el proceso de individualizacién al que es some-
tido cada creyente?® por parte de cada rama.

[24] El escalén mas alto al que pueden aspirar las mujeres dentro de Ifa, es a appetebi, un cargo ritual al
que a veces se le llama “secretaria”: consiste en apoyar a los babalawos en ciertos rituales, en preparar ciertas
comidas, en servir la mesa en ciertas ocasiones y ayudar a su padrino en todo lo que necesite.

[25] Sin embargo, existen referencias por parte de los creyentes de que es posible que un homosexual se
haga babalawo, siempre que renuncie a su vida sexual y Orula haya dictaminado que es imprescindible ha-
cerlo: hay patakies que referencian esto. Asi, en Oggunda Keté, uno de los oddun, se habla de la ceremonia
que se tiene que llevar a cabo en estos casos, denominada sellamiento del oriolo (ano). Los detalles de este
ritual son secretos. También existe un pataki que justificaria que las mujeres consulten con If4, pero la res-
puesta de los creyentes es que no pueden hacerlo por dos razones: porque no pueden guardar los secretos
y porque menstruan. De hecho, las mujeres deben quitarse los collares cuando estén en el periodo de la
menstruacion y tampoco deberian acercarse a los santos en ese tiempo, incluso hay ritos de recepciéon de
santos que solo pueden hacer luego de la menopausia.

[26] V. Aboy Domingo, Nelson. Origenes de la santeria cubana. Transculturacion e identidad cultural.
Editorial de Ciencias Sociales, La Habana, 2016, pp. 89- 92

[27] También hay una nueva corriente en la santeria que plantea regresar a las fuentes originales africanas,
denominada //é Tuntun que inicia a mujeres en Ifa, entre otras adaptaciones rituales.

[28] La propia nocién de creyente ya es complicada, porque debido a la atencion individualizada para
cada uno podria preguntarse: ;quién puede ser considerado creyente? ;Aquel que asi lo refiera, quien tenga
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Identidad y Regla de Osha. El Angel de la Guarda, “hacerse
el santo” y los caracoles

Como ya se ha dicho, el Angel de la Guarda es el nombre catolizado
del orisha de cabecera, es decir, aquel orisha que es el padre o la madre
del creyente, el que lo acompana, lo alecciona, lo castiga, en sus pasos por
la tierra. Cada orisha es la personalizacion de una fuerza natural o social
y tiene una serie de patakies que describen las relaciones entre ellos, sus
disputas, sus amorios, sus temperamentos, aquello que comen y lo que no,
las ropas que usan, los colores que prefieren?. Esto implica que, una vez
que la persona por adivinacién conozca su orisha, tendra todo un complejo
sistema de historias a partir de las cuales comprender su propio comporta-
miento y el resto de los creyentes aprobaran, justificaran o condenaran su
conducta de acuerdo con esto. Fungira como el principio de la legibilidad
cultural del creyente, el cual sera entendido como hijo/a de...y a partir de
alli se espera de él/ella una cierta manera de ser. Por ejemplo, un hijo de
Shango, el orisha del rayo, una clara representacion falocéntrica y patriar-
cal, serd, o se espera que sea, arrogante, pendenciero, machista, infiel,
inteligente, fiestero, mentiroso, hipersexual e incluso se supone que tenga
un gran pene. Una hija de Oshun, la orisha del rio y del amor, sera alegre,
dulce, sufrida, rencorosa, manipuladora y, en muchos casos, si es promis-
cua sera comprendida y justificada, porque Oshun segun las historias en
algin momento fue panchagara (literalmente, puta)®. Un omdé (hijo/a) de
Yeggua, una de las orishas del cementerio, quien representa el proceso de
putrefaccion de los cadaveres, esta obligado/a una vida de castidad absolu-
ta, pues su madre fue violada de nina y desde entonces aborrece todas las
practicas sexuales®.

Ademais, cada creyente tendra restricciones alimentarias y de otras
indoles, de acuerdo con su Angel de la Guarda; sobre todo sera asi luego
de la iniciacién, cuando tenga el santo hecho. Antes, las recomendaciones
son menores en cantidad y en obligatoriedad. De manera general los tabts

collares o haya recibido alglin objeto ritual, quien se haya iniciado? Muchas personas en Cuba, a pesar de
ser practicantes de otras religiones acuden a los santeros cuando necesitan resolver algo. Ademas, en la
santeria, a diferencia de las iglesias cristianas no existe un momento ritual determinado y general (el mismo
para todos) a partir del cual se pueda considerar al creyente como miembro de la comunidad religiosa.

[29] V. Cabrera, Lydia. El monte, La Habana, Ediciones Letras Cubanas, 1993 y también: Natalia Bolivar.
Op. Cit.

[30] Segun esta logica, un hijo de Oshuin que sea adodi (homosexual) no seria motivo de sorpresa, debido
a la intrinseca feminidad de su madre.

[31] No es de extranar que sea una de las orishas menos populares, excepto en la region oriental, sobre todo
en Santiago de Cuba, donde es muy reverenciada. En el centro del pais es casi desconocida y no se ha tenido
la oportunidad de verla en ninguno de los altares o “canastilleros” a los que el autor ha podido acceder.
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para el creyente son aquellas cosas que representan a su santo y/o lo que
come. Por ejemplo, Shangd come carnero y su olor es el rojo, sus omds debe
evitar el carnero, los frijoles colorados, la cebolla morada o cualquier otro
alimento de ese color. Obbatala es el/la duefio/a de las cabezas y su color es
el blanco, sus hijos/as no pueden comer cabeza de ningin animal, ni can-
grejo (porque no tiene cabeza) ni judias (frijoles blancos), ni huevo, ni coco,
tampoco pueden beber bebidas alcohélicas de ningun tipo (porque pierden
la cabeza). Oya es la portera del cementerio, quien recibe a los muertos,
por eso sus hijos/as no deben vestir de negro (el color de la ropa de Iky, la
muerte), ni acercarse a enfermos terminales (porque se los llevan).

Esta situacién se complejiza con los caminos de cada orisha. Los
caminos son como variantes de cada uno de los santos, sus avatares. Los
creyentes los describen como momentos de la vida de ellos, cuando estaban
aun en la tierra. Por ejemplo, Obbatala tiene dieciséis caminos, ocho mu-
jeres y ocho hombres, por eso se habla indistintamente de él/ella. Eleggua,
el orisha que representa al azar y al destino, tiene ciento uno caminos re-
conocidos: en algunos es nifio, en otros es adolescente, a veces un anciano;
puede ser verdaderamente diabdlico y asesino, o solo travieso. Oshtun tiene
caminos donde es reina, en otros es prostituta, en uno es sepulturera, en
su peor variante es una mujer muy desafortunada en amores que terminé
siendo una bruja malvada, pordiosera, que come la carrofia que le traen
sus Unicas amigas, kolé, las auras tifiosas®? (por eso la orisha en este cami-
no se llama Oshun Kolé). Yemaya en casi todos sus caminos es reina, sin
embargo, en uno es herrera y no vive en el mar sino en el monte, en otro
vive en las letrinas contando compulsivamente las plumas de los gallos
que le sacrifican, sorda a las peticiones de sus hijos hasta que termine la
cuenta interminable que reinicia cada vez que se confunde®. En el caso de
otros orishas, como Oya, practicamente solo se conocen los nombres de los
caminos, sin que sea posible distinguir unos de otros. Asi el creyente seria
determinado no solo por su orisha, sino también por el camino del mismo
que le corresponda?.

No se abordara aqui en profundidad la complejisima ritualidad de
la santeria®, pero el momento de la iniciacién es un climax en este proceso
de identificacién con su orisha de cabecera. Sobre todo, en el dia del me-

[32] Una especie de buitre muy comun en Cuba. Su nombre cientifico es Cathartes aura.

[33] Hay un camino, Akuara, donde Yemaya y Oshuin se confunden. Yemaya representa al mar y Oshun al
rio. Akuara es entonces la desembocadura y se le dice indistintamente Oshtin Akuara o Yemaya Akuara. A
sus hijos/as se les dice “hijos/as de las dos aguas” y se supone que tenga rasgos de ambas orishas.

[34] Aunque antes de la iniciacion es posible saber quién es el Angel de la Guarda, solo después de hacerse
el santo se puede saber cual de los caminos es el que le corresponde a cada creyente.

[35] Muchos de sus principales momentos rituales son secretos.
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dio, es decir el dia después de que le sea puesto el santo en la cabeza?®. Lo
ritual mismo se convierte en una tecnologia performéatica muy sofisticada
de produccion de un sujeto o al menos de su individualizacién. Su cambio
de status religioso se interpreta como un nuevo nacimiento dentro de una
nueva matriz simbdlica que reconfigurara su vida de manera permanente
y definitiva®’.

El dia siguiente del “dia del medio” se lleva a cabo la ceremonia del
it4, donde se consulta con el diloggiin (o como se le conoce popularmente,
los caracoles®), el destino de la persona, nuevas regulaciones y demas.
Este sistema adivinatorio, exclusivo de los santeros, consiste en dieciséis
caracoles cauris que son lanzados al suelo y en dependencia de la cantidad
de caracoles que caigan con el agujero natural hacia arriba o hacia abajo
se saca una letra o un signo. Son dieciséis posibilidades, por tanto, son die-
ciséis signos posibles, aunque a veces se tiran dos veces haciendo mayor la
cantidad de combinaciones. Este signo sera determinante en la vida de la

[36] En el dia del medio, la persona debe estar vestida en un trono, con la ropa y los atributos de su orisha
y recibira los saludos de todas las personas de la “casa” en nombre de su santo. Después pasara una se-
mana vestido de manera especial, sera banado y tratado como a un recién nacido. A partir de alli dejara de
celebrar su cumpleafios para celebrar como tal el dia de su iniciacion. Dormira una semana en una estera
junto a los receptaculos donde se les entregan las fuerzas de los orishas que debe atender. Esa semana es
generalmente en casa del padrino o madrina y no debe salir de alli. Después comienza el afio del yaboraje.
Antes de la iniciacion la persona debe despojarse de toda su ropa anterior, pues pasara ese afio vestido/a de
blanco. Durante ese periodo nadie debe llamarle por su nombre, se le debe decir yabo y los creyentes con
los que se cruce en la calle cruzaran sus brazos sobre el pecho para saludar al orisha que representa. Debe
ser acompaiado a todas partes, no debe tomar sol y evitara las aglomeraciones de personas.

[37] La personalizacién se manifiesta de manera evidente incluso en que después del ituto (la ceremonia
funeraria que se hace a los iniciados difuntos) la mayoria de sus objetos religiosos son rotos y llevados a
los lugares “donde los santos digan”. Puede ser al rio, al mar, al monte, a los pies de una ceiba, etc. En raras
ocasiones los santos deciden quedarse con alguna otra persona, pero aun asi se supone que esta no puede
“trabajarlo” sino solo “atenderlo”. En la Casa Esquerra es impresionante la cantidad de Eshus que “pidie-
ron” quedarse en la casa, luego de la muerte de sus duenos.

[38] Existe otro método adivinatorio: el obi (coco) que es mucho mds simple e incluso puede ser utilizado
por los aleyos, pero por su “simplicidad” (solo en comparacion con los otros dos métodos) no serd abordado
en este escrito. Sin embargo, no es posible soslayar que resulta determinante en la actuacion cotidiana de
los creyentes, sobre todo de los no iniciados, pues cualquier decision transcendental de su vida deben con-
sultarla antes con el santo y el tnico medio directo sin ir a su padrino o madrina es preguntandole al coco.
V. Bolivar, Natalia. Opolopo owé. Los sistemas adivinatorios de la Regla de Ocha, La Habana, Editorial
de Ciencias Sociales, 1994
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persona®. Las letras de los caracoles son equivalentes a los dieciséis oddun
mayores de Ifa*.

Finalmente, la apoteosis literal del creyente esta en el acto teofa-
nico de la posesion, del trance. Cuando se le monta el santo, o se le sube, el
creyente deja de ser él para ser un cuerpo a partir del cual se manifiesta
su orisha. Para esto no hace falta tener santo hecho. El orisha libérrima-
mente escoge entre los presentes (el espacio por excelencia del trance es
la fiesta, el bembé o wemilere) a quién montard. Resulta interesante que
puede haber mas de un creyente poseido por el mismo orisha y aunque
puedan hacer cosas diferentes, la gestualidad y la expresion facial suele
ser muy semejante. Para esto no existen barreras de género: si el Angel
de la Guarda es femenino y posee a un hombre este se manifestara como
mujer y viceversa. Sin embargo, este trance no lo consideran una cuestion
eucaristica: la mayoria, en cuanto los tambores tocan a su santo, o se apar-
tan o bailan méas despacio* o toman una serie de medidas para no entrar
en trance. La explicaciéon de los creyentes fue que tal estado representaba
demasiado esfuerzo fisico y que se sentia mucho agotamiento después, al
recuperar la conciencia. Pero, ser un buen caballo de santo y que el santo
lo monte bonito (o le dé bonito) hace ganar el respeto en la casa*?, por lo que

[39] En esta ceremonia también se le asigna a la persona el otro orisha de quien es hijo/a. Es decir, si el
Angel de la Guarda es masculino, este es el padre y se le investiga (por adivinacién) quién es su madre o
viceversa. Los affaires que hayan tenido los orishas segtin los patakies no son determinantes en este sentido.
Eso implica que hay otro orisha que determinara la identidad de cada sujeto, aunque siempre en menor me-
dida: no seria igual un hijo de Oshun y Shango, que un hijo de Oshiin y Obatala, etc. Es importante también
sefialar que cada uno de los signos puede salir en iré u osobbo. Iré es la polaridad positiva, a veces se le dice
el “bien”, pero es inexacto, porque no tiene connotaciones morales. Osobbo es lo contrario, la polaridad
negativa. Existen mas de diez formas de ir¢ y de osobbo, lo cual multiplica la singularidad posible de cada
signo exponencialmente.

[40] En Osha, ademas, se realiza un ritual, denominado pinaldo, donde se “da el cuchillo”, es decir la au-
torizacion ritual de matar animales de cuatro patas, en la cual se hace otro itd menor. También ocurre con la
entrega de Olokun, una deidad marina, quien, al menos en San Juan de los Remedios, en el acto de entrega,
hecho por los santeros, se leen los caracoles y se le “quita” o recomienda al creyente lo que diga el signo.
Sin embargo, este es un caso atipico porque en otras regiones del pais lo entregan solo los babalawos, pero
sobre esa modalidad, mas general, no se tiene referencia etnografica. Es decir: las personas suelen pasar por
muchos rituales en los cuales se le hacen nuevas prohibiciones. En el caso de los babalawos por ejemplo,
tendrian como minimo tres ita: el del awofaka, el de Osha y el de la ceremonia de hacerse babalawo.

[41] Esto del baile es un aspecto muy complejo dentro de la ritualidad de la santeria. Cada santo (al menos
los mayores) tiene una complicada coreografia que se baila cuando los tambores tocan sus oro seco (solo
percusion) o se cantan sus cantos ademas del toque. Para esto se sigue cierto orden dentro de la liturgia.
Pero ademas cada canto habla de diferentes caminos del orisha y los movimientos cambian. De alguna
manera, el creyente debe aprender a bailar los pasos basicos de su orisha y a partir de alli puede hacer va-
riaciones. También esto colabora con la identificacion del creyente con su orisha y logra reproducirlo a un
nivel gestual incluso; por eso algunos santeros pueden decir que alguien “tiene cara” de ser hijo de Yemaya,
tiene la risa de Oshtin o la mirada de Oya.

[42] No obstante, todos los orishas no se suben y algunos lo hacen en contadisimas ocasiones. Orula, por
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hay un conflicto de aproximacién- evitacién, muchas veces, asi como actos
de franca impostura, reconocidos por determinados trucos de los creyen-
tes, sobre todo cuando le ocurre a alguien no conocido o nuevo.

Asi, atribuirle a alguien un Angel de la Guarda es un acto indivi-
dualizante, que progresivamente ira recreando la identidad del creyente
en todas las areas de su vida, reforzado por lo que esperan de él los demés
practicantes, por el sistema adivinatorio del diloggun, por la ritualidad,
por el trance y, sobre todo, por el proceso, siempre progresivo, de la inicia-
cién.

La Regla de Ifa y el signo personal

El sistema adivinatorio de Ifa estd basado en el ékuele, una cade-
neta con ocho pedazos de coco o de caparazdn de jicotea que se lanza sobre
un tablero. En dependencia de si caen cdéncavas o convexas las piezas, se
leen los oddun, signos o letras. Hay dieciséis oddun mayores, llamados
meyis, equivalentes a los signos del diloggun. Estos meyis se combinan
entre si, dando como resultado doscientas cincuenta y seis combinaciones
posibles. Cada signo representa el surgimiento de elementos naturales y
sociales, partes anatémicas, emociones, etc.; se relacionan con planetas,
orishas y dias de la semana, con plantas (ewe), se les hacen prohibiciones
y recomendaciones. Se le atribuyen debilidades organicas o emocionales.
Estos signos son frutos de un saber ancestral que parte de cierto orden cos-
movisivo de origen africano, pero que se ha ido recreando en suelo cubano
con un increible caracter plastico: Ifa ha asumido objetos, ideas e historias
que son originarias de otras culturas y las ha incluido en su concepcién del
mundo*?, como en un palimpsesto donde se ha ido reescribiendo la historia
de la cultura cubana y sus influencias. Cada oddun ademas tiene una serie
de refranes asociados y varios patakis (a veces fabulas occidentales han
sido tomadas como parte de este corpus), que actian como el marco simbé-
lico de las reglas a seguir en la vida de cada persona. Las caracteristicas
personolédgicas asociadas al signo, no siempre son las deseadas ni espera-
das por la moralidad occidental de inspiracién cristiana*t.

ejemplo, no se sube y si a alguien se le sube el santo queda automaticamente descartado para Ifa, porque
los babalawos no deben ser caballos de orisha ni de eggun.

[43] Un caso notorio es como en el signo Osa Loni nace “la explotacion del hombre por el hombre”, to-
mando una idea de uso corriente en Cuba a partir de la introduccion del marxismo soviético y usandola para
explicar las caracteristicas personologicas del “hijo” de este signo y las recomendaciones magicas a acatar.

[44] Cada signo tiene también una serie de obras y ebbé (trabajos de indole magica) que llevar a cabo
como obligacion. Como ese es el verdadero secreto del ifaismo (lo demas puede ser divulgado sin obice
alguno) y ademas no es necesario para el objetivo de este escrito, no seran descritos. Sobre las obras hay
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A Ifa, como al diloggin, acuden personas en diferentes momen-
tos de su vida, en general por situaciones dificiles. Se lleva a cabo una
“consulta” o “vista”, en la cual se le pone el ékuele en la cabeza al consul-
tado y se lanza. El signo que salga es leido y se dan las recomendaciones
pertinentes asi como se recomiendan las “obras” magicas necesarias que
van desde ofrendas muy simples o rezos hasta sacrificio de animales de
cuatro patas*. En casos extremos, se acude a la iniciacién “urgente” de
la persona. Cuando es un cliente asiduo, el babalawo va haciendo genera-
lizaciones de los rasgos que mas salen en cada consulta* y asi construye
junto al individuo una serie de recomendaciones, las cuales ain no son
obligatorias. Las mismas se vuelven tales cuando Ifa dice que hay que
darle al creyente la mano de Orula.

Es esta una serie de ceremonias, que en el caso de los hombres se
llama awofaka y seria el paso previo para que se inicie como babalawo,
siempre que tenga camino de If4 y no tenga las limitaciones ya comenta-
das, si no, es el maximo grado al que puede llegar en If4, como ocurre con
las mujeres, para las cuales el proceso se llama ikofd y las hace appatebi (a
veces se les dice, las mujeres de Orula o las secretarias de Orula). Saltando
los detalles rituales, muy complicados y de varios dias, lo central es que
en ella se considera que se descubre el signo de la persona (y en el caso de

un detalle que es importante sefialar: cada signo tiene varias obras, pero todas las personas no tienen que
hacer las mismas y cada una puede tener variantes que se descubren por adivinacion. Respecto a esto es
muy determinante si el signo estd en iré y en osobbo o el orisha con el que hay que trabajar. También
depende de las propias prohibiciones que tenga el padrino a la hora de matar ciertos animales o realizar
ciertas practicas. Cada una de estas “obras” o ebbd, sobre todo a partir de recibir “la mano de Orula” tiene
un caracter performatico, no es solo para cumplir el objetivo pragmatico de resolver algun problema coti-
diano por una via magica, sino también para “reforzar” el ori de la persona, es decir, su principio de maxi-
ma individuacion. Esta distincion entre objetivos vitales y fortalecimiento magico seria valida solo para
nuestros ojos occidentales; para el santero no hay diferencia: solo puedes tener éxito y salud en tanto estés
en concordancia con el destino que ti mismo asumiste antes de tu nacimiento. Se podria utilizar la frase de
Pindaro, asumida por Nietzsche y aseverar que el objetivo de la santeria es que cada uno/a llegue a ser lo
que es, teniendo la menor cantidad de conflictos posibles con la sociedad. Ahora, lo que se es, no se descu-
bre a partir de un profundo acto de introspeccion, ni en la accion cotidiana, sino a través de la adivinacion.
Desde ahi se caracteriza a la persona y se le ubica dentro del sistema de relaciones (altamente jerarquizado)
de la casa de santo e incluso dentro de la sociedad en general. En este caso es importante destacar que hay
varios signos que marcan una profesion determinada, en el caso de los/as nifios/as que reciban la mano de
Orula desde pequefio/a, en muchas ocasiones se les inclinara a la ocupacion que segun su signo les toca,
asi de un Edibre se espera que sea musico/a. Pero incluso en la adultez esto puede ser muy influyente en el
redireccionamiento vocacional del individuo.

[45] Esta letra no solo habla para el creyente, sino también para el consultante, sobre obras que debe hacer
y sobre el comportamiento que debe tener respecto al consultante.

[46] Esta consulta no se limita a que el babalawo reproduzca lo que sepa de cada letra que salga, al con-
trario, él tiene un amplio margen hermenéutico. La adivinacién es concebida como creativa, es decir, en
funcion del oddun que hable el babalawo toma en cuenta otros factores, como las preocupaciones del con-
sultado, e interpreta lo que quiere decir en ese caso especifico. Esto hace cada registro atin més particular.

— 44 —



que no lo sepa de antemano, su Angel de la Guarda también), esto es, el
destino que su ori escogi6 ante Olofi con Orula como testigo, representado
en uno de los doscientos cincuenta y seis oddun de Ifa. A partir de aqui la
persona se considera hijo/a del signo dado y todas las recomendaciones,
prohibiciones, refranes y patakis del mismo seran suyos. Como en el caso
del diloggun, cada oddun viene en algtun tipo de iré u osobbo, lo que hace
que, en cada caso, aunque se comparta la letra, sus normas seran distin-
tas, sin contar con todas las deméas que dependen de su Angel de la Guarda
y de su signo en Osha. La persona, ademas, asumira el nombre de su signo
como su nombre ritual y muchas veces serd un secreto celosamente guar-
dado porque se considera que quien lo sepa tendra poder de vida o muerte
sobre él/ella*’.

A continuacién, se propone una clasificaciéon de las regulaciones
para ofrecer una explicacién méas detallada de las mismas, a partir algunos
ejemplos, que no agotan su amplia variedad. No todos los signos tienen
las mismas prohibiciones y la cantidad, tipo e intensidad varia de uno a
otro*8, También se explicaran algunos de los detalles del comportamiento
que se cree propio de algunos signos. Para realizar esta clasificacion se
partié de la revision exhaustiva de cada uno de los doscientos cincuenta
y seis oddun de Ifa, donados en documentos digitalizados por un creyente
en el ano 2009. Por razones éticas de la investigacion no se divulgaran los
denominados secretos de los signos. Por supuesto en ningin caso se habla
de todos, ni de todas las normas que debe cumplir cada uno. Las frases
entrecomilladas son extractos textuales de lo escrito en el oddun.

Regulaciones alimentarias

Las regulaciones alimentarias son las mas conocidas entre la po-
blacién cubana, los creyentes suelen preguntar con cuidado los ingredien-
tes de cada alimento para evitar que entre ellos haya algo que le sea ewe
(comida tabuada, aunque también significa yerba). En el caso de que lo
ingieran accidentalmente deben tomar un preparado cuyos componentes
mas importantes son las hierbas, denominado omiero, para limpiarse el
estomago. Los alimentos tabuados son muchos y muy distintos, los mas

[47] Esto también implica una relacion de poder entre babalawo- ahijado. No en vano en casi cada signo
de Ifd se refieren las espantosas consecuencias que tiene la desobediencia a la palabra de Orula (represen-
tada siempre por el babalawo) y el enlace ritual-filial establecido se planifica expresamente en funcién de la
dependencia en algunos signos, aunque en otros se prevé la pronta extincién del vinculo.

[48] Algunas de estas normas tienen un porqué mitico, basado en los patakis, otras no se sabe su causa. Por
razones de espacio, esas explicaciones se obvian y se limita a la descripcion simple de la normativa. Ademas,
su propio caracter no racional las hace particularmente dificil de ser sometidas a explicacion.
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generales son la calabaza, el maiz, el cerdo, las bebidas alcohdlicas, los
mariscos, los frijoles o ciertos tipos, partes y/o preparaciones de estos. Pero
ninguno es general para todos los creyentes. Algunos oddun tienen mu-
chas restricciones alimentarias, otros casi ninguna. A estas prohibiciones
los creyentes suelen referirse como me quitaron el huevo (o la bebida, etc.).

Muchos no pueden beber bebidas alcohdlicas (ninguna), como Ogbe
Fun, Irete Laso, etcétera. Ika Ogunda no puede echarles las sobras de su
comida a gatos o perros y no puede probar frutas. Irete Ansa puede comer
frutas, siempre y cuando las compre, no puede comer las que le regalen y
debe evadir comidas calientes, saladas o picantes. Iroso Meyi no come ma-
ranon, ni platanos indios 0 manzanos, ni ciruelas rojas (porque el color rojo
le es tabui en general, tanto en alimentos como en vestuario). Osalofogbey6
no come huevos, ni calabaza, ni acelga, ni chocolate, ni frijoles blancos.
Osarete no come con cubiertos de metal: tienen que ser de madera, ni come
carne. Otrupon Di no come nada enlatado ni en conserva. Otrupon Niao no
puede poner un plato de mas en la mesa y no puede levantarse de la misma
hasta que termine de comer.

Regulaciones higiénicas

Hay otro grupo de normas que se considerarian dentro de la higie-
ne, aunque en muchos casos no cumplen con los criterios de la asepsia tan
caros a Occidente. Se podria hablar de medidas sobre salud en general,
pues cada oddun se considera propenso a una serie de enfermedades e in-
cluso se le indica una o varias causas posibles de muerte*’, pero eso haria
demasiado larga la exposicién. Por eso se prefirié solo comentar algunos
casos relacionados con los bafios y cuidados personales especificos.

Tka Bara debe lavarse la cara con pétalos de rosas y omi tuto (agua
fresca) para despojarse de la nostalgia. Irete Yero debe cortarse el cabello
cada diez dias, pero tiene que tener mucho cuidado con quien le toca el pelo
y la cabeza en general; mientras Oddiroso no puede cortarselo. Ni Irete
Ansa, ni Irete Unfa, ni Edibre deben mojarse con agua de lluvia. Iwori Ba-
tuto debe evitar demasiado sol; Oddi Ogunda debe evitar la luz de la luna.
Oggunda Folokana no puede tenirse el cabello y Oggunda Fun se lava la
cabeza con oti (aguardiente). Oggundaroso debe lavarse los ojos con orine

[49] Las posibles causas de la muerte también serian muy interesantes para valorarlas, en tanto orientado-
ras hacia una conducta abocada a eludirlas y siendo entonces individualizantes por evitacion. De manera
general, casi todas las normas de la santeria usan el miedo a la muerte como un incentivo para cumplir con
las prohibiciones y recomendaciones. Ikd, de hecho, es un orisha poco querido y para nada adorado (no
tiene hijos/as), a diferencia de lo que ocurre en México con la figura de la muerte en general y de la Santa
Muerte en particular.
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de nifio pequefio. Ojuani Shidi no puede usar perfume. Un caso particular
es Oyekun Bik4 quien no debe entrar en contacto con el agua, sobre todo
no puede mojarse la cabeza con ningun tipo de agua (esto incluye aguar-
diente y agua de colonia) y para banarse se la debe cubrir con una jicara.

Regulaciones relacionales

Otras regulaciones van hacia el aspecto relacional de la vida de los
creyentes, son mas sociales, si se permite el término. Muchas de ellas indi-
can con quién se puede o no relacionar el creyente, de acuerdo a su orisha
y al del otro. También determinan quiénes serian los enemigos potenciales
(arayes) e incluso regularian los vinculos segin normas de género y raza.
Incluso determinan la proxémica que pueden tener con otros individuos®.
Ogbe Fun no debe tener relaciones con “personas coloradas”. Tka Bemi
debe cuidarse de personas “rubiancas y de mulatos jabados” porque son su
araye (enemigo) e incluso no debe tener ahijados. Los arayes de Ika Ogun-
da son personas delgadas con patillas (barba), pero debe estar cerca de
personas negras. Ika Yekun no puede comer en casas ajenas e Irete Laso
no puede ir a donde no lo inviten. Irete Oba no se puede dejar abrazar ni
que le toquen la cara porque “le pueden llevar la vista®”, tampoco puede
dejar que alguien extrafo le limpie la casa. Okana Bara debe cuidarse de
personas blancas sin creencias religiosas®. Irete Kutan debe cuidarse de
personas tuertas o con defectos visibles en la vista. Ofun Yemilé debe cui-
darse de los cojos. Iroso Juani no debe dar la mano al saludar. Obara Dila
no debe quitarse el sombrero para saludar a nadie. Ojuani Boké no puede
botar a nadie de su casa y Ojuani Yekun no puede negarle la comida a nin-
guna persona que se la pida. Ofun Bara “no puede entregarle el corazén a
nadie”. Ofun Biroso tiene que confesar sus penas para que no lo ahoguen.
Oyekun Di no puede ir a ver a personas en la carcel, asi como Oyekun Pa-
kioshé no debe visitar enfermos.

Regulaciones espaciales y de movilidad

[50] Esto también se denota en las prohibiciones de sus respectivos Angeles de la Guarda: por ejemplo, los/
as hijos/as de Oya no deben tocar la cabeza de los/as de Yemaya y viceversa. En general deben evitar tener
relaciones cercanas.

[51] En este caso tener vista es visto como una gracia, un ashé, es decir, la capacidad de ver apariciones y
la denominada vision premonitoria.

[52] Es interesante resaltar como los arayes siempre son personas de piel més clara, son blancos, colora-
dos o jabaos (mulatos rubios o de pelo claro). En ningtin caso se le previene a algun signo en contra de las
personas negras.
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Dentro de este item se mencionan algunas de las normas de dénde
pueden vivir o no las personas, qué lugares deberian evitar y si deben o no
moverse de donde estan y con cuales limitaciones, en el caso de que puedan
hacerlo. Ogbe Ka no puede dormir en una casa que no sea la suya y tiene
que “ir a vivir a otra tierra”. Ni Irete Untegdi ni Oddi Kana deben vivir en
altos; Iwori Birete debe evitar las alturas a toda costa. Obara Yekun no
puede subir escaleras. Irete Wanwan seguramente tendrda muchos viajes,
pero debe vivir en una casa con patio sembrado por muchos arboles y no
puede pasar el mar ni el rio. Iroso Meyi no puede ir al cementerio, Osa She
tiene prohibido ir a velorios o entierros. Iroso Umbo no puede entrar en
casas vacias. Ojuani Tropun no puede vivir en casas pequenas. Iroso Wiro
tendra herencia allende del mar, pero puede morir en una travesia mari-
tima®®, Iwori Meyi no debe entrar en una casa que esté fuera del pueblo ni
debe reunirse con tres personas al mismo tiempo. Obara Bogbe debe irse al
extranjero, al menos cinco afnos, porque en su tierra puede sufrir prisién.
Oddi She tiene que permutar tres veces de casa. Oggunda Ka es el signo
del cementerio de los elefantes, sila persona sale del pais se muere alli; al
contrario, Oggundaroso viaja pero debe regresar a su lugar de origen aun-
que sea a morir alli. En Osa Fun “la mariposa no va a la ciudad porque los
muchachos la matan”, esto es la persona debe vivir en el campo.

Regulaciones sexuales/reproductivas

Una serie de normas muy interesantes son aquellas relacionadas
con las conductas sexuales y reproductivas de los creyentes. Es notable
cémo reconocen la existencia de comportamientos no heteronormativos y
la posibilidad incluso de que esos creyentes sean iniciados en Osha. Sin
embargo tampoco es posible hablar de aceptacion incondicional. La con-
ducta heterosexual con fines reproductivos es la preferida: conductas como
el sexo oral, el anal y la homosexualidad no son parte de lo considerado
preferible o lo normal. Contra el prejuicio que atribuye a lo africano y a lo
“primitivo” un comportamiento sexual libérrimo aqui se puede comprobar
que esta sumamente regulado, a extremos inesperados.

Ogbe Di tiene que ofikale trupon (tener relaciones sexuales) con la

obini (mujer) cuando esté menstruando para no quedar impotente. Ika Sa,
Irete Sukankola, Iwori Yekun si son obini no pueden abortar. Si Iwori Ye-

[53] El mar, reino de Yemayd, como peligro es muy recurrente en muchisimos otros signos, algunos van
desde el mero hecho de estar a la orilla, bafiarse, cruzarlo en alguna embarcacion hasta bucear, sobre todo,
hacerlo con careta es visto como especialmente peligroso en algunos casos, como en Iwori Okana . Sin
embargo, a Oddi Sa se le recomienda que se baie en el mar. A los/as hijos/as de Yemaya se les prohibe a
menudo banarse en el agua salada.
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kun es mujer, hay un eggun (muerto) que convive con ella y la inclina a ser
alakuata (lesbiana)®. En Obara Trupon la obini prefiere el endoko (sexo
anal) a ofikale trupon y debe evitarlo. Oddi Atakofefio habla de todo tipo de
“aberraciones sexuales” (incesto, zoofilia, homosexualidad): se representa
por Logbun, hijo de Oshun e Inle, quien era seis meses hombre y seis me-
ses mujer (la persona tendria una explicacién ritual para ser trans). Od-
direte no puede tener contacto sexual con mujer que tenga sus “partes afei-
tadas”. Oddiroso no puede “brincar mangueras”, tiene que pisarlas para no
quedar impotente. Okana Wete determina que para el matrimonio no se
divorcie deben dormir en la misma cama, pero en diferentes direcciones:
uno hacia los pies y el otro hacia la cabecera. Osa She no puede permitir
que las mujeres le pongan las manos en la espalda. Osalofogbeyé no puede
tener relaciones de ningun tipo con adodis (homosexuales) o alakuatas
(lesbianas), sin embargo, si con panshagaras (prostitutas): “la felicidad de
Osalofogbey6 es vivir con una mujer que haya puteado bastante.” No obs-
tante, es “camino de pederastia activa y pasiva”. En Otura Mun nace que
el mamu obo (sexo oral a la mujer) hace perder el ashé. Oyekun Nilogbe en
el acto sexual no puede tener a la mujer encima.

Regulaciones religiosas

Ademais de la santeria, en Cuba existen la Regla del Palo, la socie-
dad abakud, el espiritismo cruzado® y el vuda. Es muy frecuente que el
mismo creyente practique varias de estas religiones al unisono. También
en Ifa se regulan si segin su signo debe o no pertenecer a alguna y a cual
deberia ser®®. Ogbe Sa no puede tener “prenda”, es decir no puede ser pa-

[54] Es frecuente que se considere que algunos signos sean propensos a que algun eggun “haga vida” (es
decir tenga relaciones sexuales) con ellos y si estos eggun son del mismo género de la persona los “hacen”
homosexuales. También pueden alejar de la persona a cualquier posible pareja por celos o la llevan a una
vida sexual muy promiscua. Para librarse de los eggun “obsesores’, sean de esta indole que recuerda a los
sticubos e incubos o de otra, se hace una ceremonia denominada oparaldo, pero incluso estas ceremonias
son diferentes en cada caso.

[55] En el caso del espiritismo cruzado o de corddn, si se le sugiere al creyente que lo practique, es otro
proceso de individualizacion: cuando se determina por la “vision” o la posesién del médium (también se le
dice caballo, como en el caso de la santerfa, si hay mucha influencia del palo se le llama “perro de prenda”)
la “boveda espiritual’, esto es, los muertos o seres espirituales (no siempre humanos) que acompaian al
creyente se le explican las caracteristicas personoldgicas de cada una de estas entidades. La conducta del cre-
yente se considera que es también determinada por las mismas. Una persona que tenga de muerto principal
a una monja serd recatada, mientras quien tenga un indio o un negro cimarrén sera violento o de caracter
fuerte. También puede haber espiritus gitanos, chinos e islefios (canarios). Pero este tema seria demasiado
complicado para tratarlo aqui, ademds, es mucho menos estudiado que las religiones de origen africano.

[56] Hay muchas otras regulaciones religiosas que tienen que ver con qué hacer o no dentro de la propia
santeria, pero como eso forma parte muchas veces de los secretos de cada signo se prefiere no abordarlo,
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lero. Irete Kana no deberia “andar en el espiritismo”, en tanto Iwori Bode
debe ser espiritista. Irete Yekun tiene que mandar a decir misas por sus
familiares y amigos difuntos, debe visitar iglesias abandonadas. Obara Bo-
ghbe si es obini no “puede montar santo” porque se lastima. Obara Trupon,
0ddi Atakofefio no pueden bautizar a nadie. Oddi Bara nacié para ser es-
clavo, por tanto, se le recomienda que sea esclavo de los orishas, para que
no sea esclavizado por los hombres.

Regulaciones morales

Existe un grupo de normas en algunos casos que, aunque podian
ser incluidas dentro de las relacionales se prefirié exponer fuera por su
fuerte contraste con la moralidad de raiz occidental que también es la he-
gemoénica en Cuba. A partir de estas regulaciones es posible comprobar el
amplio margen de distancia en la conducta normada para un creyente res-
pecto a otro y, por supuesto el abismo que separa esta moralidad de la que
es asumida por el resto de los cubanos, sobre todos aquellos de educaciéon
cristiana. Ogbe Kana no puede recoger animales enfermos para curarlos
ni “recoger en su casa a nadie” y por mucho bien que haga sera desacredi-
tado. Osa Woriw6 puede perder la vida por hacer favores. Oggunda Biodé
no puede compadecerse de nadie y debe dejar que cada cual se las arregle
como pueda; a Otrupon Bara se le recomienda: “No le haga mal a nadie,
pero tampoco ayude a nadie para que usted no se atrase. No le haga favo-
res a nadie y a enfermos o invalidos, menos.”

Regulaciones temporales

Las regulaciones temporales son las menos frecuentes de todas,
pero existen y se quiso dar algunos ejemplos de ellas. La recomendacién
mas general es que se evite estar fuera de algiin lugar techado a las 12 en
punto sea del dia o de la noche, pero fuera de eso, lo demés es muy parti-
cular para cada caso. Irete Unteld no puede cortar yerbas después de las
seis de la tarde. Iroso Yeku no debe salir de noche a la calle. Iwori Birete
no debe estar en la calle luego de las doce de la noche. Oggunda Yekun
debe hacer las cosas mas importantes de noche. Ofun Leni debe salir a la
calle después de la puesta del sol y evitar salir cuando haya mucho viento.
Otura Niko debe trabajar los jueves lo menos posible.

ademads de que complicaria sobremanera la presente exposicion.
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Regulaciones familiares

La familia tal como es concebida en Ifa seria un interesante tema
de investigacién para los especialistas. Lo cierto es que no se considera
como necesariamente un espacio de ayuda o como una serie de relaciones
que deban ser mantenidas a toda costa. Ogbe Kana debe cuidarse de la so-
breproteccién de su mama y su abuela, incluso si estan muertas, pues por
eso no tiene relaciones de pareja felices. Irete Ka para ser feliz debe irse
lejos de su familia. Iroso Ka tendrd mala relacién con sus hermanos. Obara
Koso es “hijo de dos madres”, también de Oyekun Meyi se dice que es “hija
de dos mujeres”. Obara Kuna es propenso al incesto con su hermana. Oddi
She tiene que vivir solo. Oggunda Masa debe vivir lejos de su mama, pero
evitar por todos los medios que ella sea su enemiga. Okana Wete no puede
contar con su familia.

Otras regulaciones

Finalmente hay una serie de regulaciones que por su caracter son
dificiles de agrupar, muchas son relacionadas con animales, vestuario, ob-
jetos o con ciertas acciones cotidianas. Ogbe Fun, Irete Unfa, Iroso Gan,
Iroso Umbo no pueden vestir de negro. Otura Mun no debe usar nada ro-
sado en su cuerpo ni en su casa, tampoco sus hijas, mientras vivan juntos.
Tka Fogguero no puede tener perros en la casa, mientras Irete Unfa debe
tener tres. Okana Meyi no tiene gatos. Irete Laso no puede jugar con ar-
mas de fuego, cortantes o punzantes. Ofun Meyi no puede soplar velas ni
avivar fuegos. Iroso Juani debe evitar la droga, por su propensién al vicio.
Edibre no mata ratones, no puede ser el tercero en usar algo ni puede te-
ner mujer que haya tenido dos maridos anteriores. Okana Sode no regala
sombreros ni coronas y no se debe cortar las ufias de las manos; en cambio
Oyekun Bika no puede tenerlas largas. Si a Ofun Sa un animal le ensucia
la ropa no podra salir a la calle; en tanto Osaroso debe tener palomas y
dejar que le ensucien la casa.

Actitudes ilegales o inmorales

Muchos oddun presentan rasgos de conducta que son ilegales o in-
morales en extremo, segun la légica occidental y, sin embargo, son espe-
rados y justificados por parte de los creyentes. Es véalido también recono-
cer que en Ifa la nocién sobre el ser humano en general es bastante poco
optimista. Ogbe Bara, por ejemplo, serd capaz de todo por lograr lo que
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quiera, es ifa de traiciéon. Ogbe Ka, por su parte “es aquel que es falso como
el humo, agrio como el limén y vergiienza de su casa.” Iwori Bofun siente
placer cuando alguien es maltratado, la persona en ese signo se vuelve
un monstruo (signo de los dinosaurios); mientras Otura Bara se reconoce
expresamente como el camino del sadismo. En Obara Yekun nace el fumar
opio y marihuana, Oddi Oro es traficante de drogas. En Oddi Atakofefio
nace que los hombres tengan contacto sexual con chivas y gallinas y las
mujeres con perros y monos. Oddi Ka es uno de los “signos malditos”: su-
pone premeditacién, ensafiamiento, alevosia, “no tiene pudor ante el cri-
men”. Varios oddun “marcan” propensién al suicidio (como Oddi Kana).
Ojuani Alakentu es “descarado y lo seguira siendo” y “mal hijo, mal her-
mano, mal amigo y poderoso enemigo”. Ciertos signos estan directamente
relacionados con entidades que o no son orishas o son los peores aspectos
de los mismos; es decir estos oddun deben aprender a relacionarse con lo
que en occidente se consideraria diabdlico®”.

Conclusiones

Cada creyente estd regulado por una complicada serie de normas
individualizadas por la adivinacién tanto de la regla de Osha, como la de
If4, siendo esta ultima maés estructurada, compleja y homogénea. Qué co-
mer y como hacerlo, dénde vivir, con quién relacionarse y a quién evitar,
cudles son los cuidados particulares que se deben tener, qué usar y qué no,
qué esperar de la familia y cdmo comportarse con ella e incluso como te-
ner relaciones sexuales: todo esto esta recogido en un conjunto de normas
que son determinantes en la vida del practicante, reforzadas ademas por
la promesa del castigo metafisico, pero concreto, de los nimenes si no las
cumple y por una larga serie de rituales performaticos que van constru-
yendo una identidad pletérica de simbolos.

Pero no es solo qué no hacer, sino también qué hacer. De esta ma-
nera se puede entender que el proceso de individualizacién del creyente no
solo restringe la conducta, sino también le abre una serie de posibilidades
de ser: algunas en el cddigo occidental serian inmorales e incluso ilegales.
Es decir, conforma la identidad de un sujeto en un marco ético que no se
corresponde con el hegemoénico de la sociedad cubana en general, ponién-
dolo en una suerte de estado liminal, el cual, curiosamente, rara vez el cre-
yente hace consciente y por ende no se conflictiia. Desde alli desarrolla una
identidad anfibia o al menos fluida, que le permite conservar su identidad

[57] Asi, Osalofogbeyé debe atender a Abita, quien para los santeros es el diablo mismo. En Otura Yekan
por ejemplo, nace el “gran poder diabdlico de Eshu” y la “espiritualidad del diablo”.
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religiosa sin ser disfuncional en la sociedad en general. Resulta imposible
entonces el estudio de la identidad cubana si no se tiene en cuenta esta
cualidad rizomatica, propia de la santeria y de otras religiosidades que se
entrecruzan a un nivel cuasi subterraneo en la sociedad, alcanzando inclu-
so a aquellos que no son creyentes.

También es notable como estos saberes no occidentales, pero ya
mestizos, sea por profecia autocumplida o por efecto del poder de la norma-
tiva a la cual se le atribuye un caracter incontestable, se pueden crear con-
ductas, deseos 0 emociones que quizas en otro contexto no tendrian terreno
propicio para su desarrollo. Por ejemplo, el anhelo de migrar, de separarse
de la familia, la no solidaridad o ciertas vocaciones. El desarrollo de la in-
dividualidad del creyente no pasa solo por lo prohibitivo, sino también por
un aspecto propositivo que esta deslindado de nociones éticas, al menos
de las occidentales. El papel de esta religiosidad en la conformacién de la
identidad cubana y cémo la misma lo acompana en los procesos de despla-
zamiento que implica la migracién es un asunto apasionante y casi virgen
en el ambito académico cubano. De esta exposicion quedaria una pregunta
fundamental: ;como maneja el creyente esta serie de normas una vez que
sale de su lugar de origen y entra en otro ambito social donde las mismas
serian, al menos, incomprensibles y en muchos casos no aceptadas? Sobre
todo, teniendo en cuenta que para el practicante estas reglas no son ex-
teriores a si mismo, sino que son constitutivas de su individualidad, son

identitarias. Hacia aqui se esbozan los futuros acercamientos al tema.
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