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Introduccion

“Vale la pena recordar que todo discurso estd ‘situado’, y
gue el corazon tiene sus razones”.
Stuart Hall (2014: 385).

Este largo vigje por la inmersion en e sistema religioso del candomblé obedece a una
historia que comienza durante el Ultimo ciclo de mi formacion en antropologia a mediados
del 2012. Para entonces, tenia intencion de hacer mi trabgo de grado sobre grupos
musicales de caracter afro, con e fin de conocer ali qué clase de resistencias,
reivindicaciones y acercamientos de interlocucion politica se estaban adelantando en alguna
organizacion socia de Bogota. Por tanto, inicié una blsgueda por ese espacio que me
interesaba explorar y en internet encontré informacion sobre la Casa Nacional de Pastoral
Afrocolombiana “Gerardo Valencia Cano” (Cepac), en donde tomaban lugar |as reuniones
de un grupo de investigacion denominado Linea de Sistemas Religiosos Afro en Colombia
(actuamente Linea de Sistemas Religiosos-Terapéuticos Afro en Colombia), € cua
formaba parte de la Red de Etnopsiquiatria vinculada a departamento de antropologia de la

Universidad de los Andes.

Me comuniqué con los integrantes de la Linea e inmediatamente tuve las puertas abiertas.
Entre las personas que lideraban e proceso se encontraba € antropélogo Luis Carlos
Castro, quien me sugirié abordar mi trabajo en la Fundacion Cultural Zarakua y me
recomendd con Leticia Mena Moreno, directora de esta organizacion. En el trabgjo de
campo gue inicié ali tuve la oportunidad de trabajar también con las personas que
pertenecen ala Fundacion Kandombeo y Color. Tales espacios organizativos se centran en
la ensefianza y exhibicion de elementos culturales como la danza'y lamusica, con € fin de
potencializar las identidades y |os posicionamientos politicos de los jovenes participantes, a
partir de propender por una conexioén con elementos considerados como propios de lo
‘negro’ y lo ‘africano’. En €l trabajo de campo encontré estos objetivos materializados en



diversas préacticas. Ademas, tuve la oportunidad de conocer que algunas de |las personas que

transitan en esas fundaciones, rinden culto alas divinidades africanas del pantedn yorubat.

En la Fundacién Cultural Zarakua ocurre un escenario ritual denominado por quienes
participan alli como el “culto a los ancestros”, en donde se establecen conexiones con
entidades trascendentes (ancestros u orichas) a partir de la presencia de fendmenos de
trance-posesion. Esta escena ritual genera continuas modificaciones en las formas como
asumen sus cuerpos y sus subjetividades, desde donde se propende por acercamientos a una

africanizacion del ser y delas préacticas.

Encontrarme con esta propuesta espiritual y politica que 10s jovenes pertenecientes a estas
fundaciones movilizaban me [lamé la atencion por cuanto contenia dos elementos que son
de mi particular interés: los procesos de africanizacion o de acercamiento a lo “negro” que
producen las personas y, a su vez, un escenario donde se puede hacer inmersion en un
mundo trascendente que encontraba fascinante, en el que ocurren fendmenos de trance-
posesion y, por ende, de interlocucién directa con divinidades y muertos, adivinacion y
misterios ocultos. Definitivamente, consideraba todo lo anterior como una aternativa
interesante de relacion con el mundo que generaba “nuevas” inteligibilidades para acercarse
alas recreaciones de lo ‘afro’. En adicidn, me generd inmensa felicidad conocer a partir de
alli sobre las religiones de matriz africana y, por qué no, comenzar a comprender mejor
muchas canciones de salsa y de son cubano que tanto me gustan, las cuales estan dedicadas
alos orichas y hacen alusion a los aspectos que gobiernan de la naturaleza y de la vida de
los humanos. Finalmente, y sin &nimo de romantizar, pienso que mi sensibilidad e interés
radica, en parte, porque todo lo anterior tiene que ver conmigo y con mi lugar de
enunciacion, de entenderme como persona marcada como negra o racializada —que €
lector imagine mi corporalidad segin estos enunciados y su intuicién— buscando sentidos

y disputas.

En ninglin momento debemos sobrestimar o abandonar |a importancia del acto
de redescubrimiento imaginativo en que se produce esta concepcion de una

1 El pantedn yoruba refiere ala dimension espiritual en la que habitan los orixas.
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identidad esencial redescubierta. Las ‘historias ocultas’ han jugado un papel
critico en e surgimiento de muchos de los movimientos sociales més
importantes de nuestros tiempos: feministas, anticolonialistas y antiracistas
(Hall 2014 386).

A los dos meses de graduarme del pregrado se me presento la posibilidad de trabajar como
profesora en una universidad, lugar donde actualmente sigo vinculada. Desde ese escenario
laboral surgié la idea de hacer una maestria y en busca de cud podria ser segin mis
intereses, mis horarios de trabajo y mis condiciones de posibilidad econdmicas que me
permiten gozar de ciertas situaciones de privilegio, accedi a la maestria en estudios

culturales de la Pontificia Universidad Javeriana, mi “amamater”.

De manera que me presenté a la maestria con un ensayo de proyecto de grado sobre €
candomblé de Bogota, pues previamente habia conversado con Luis Castro sobre la
existencia de una casa religiosa en la ciudad. En adicidn, intuiamos que no se habian
adelantado trabgjos académicos centrados en esa religion en Colombia y yo tendria la
oportunidad de acercarme a una préactica religiosa de un pais que encuentro maravill0so:
Brasil. Por tanto, accedi a través de Facebook a comunicarme con los practicantes del
candomblé de este contexto, quienes desde € primer dia y muy amablemente han
compartido conmigo en los tres afios que llevo de conocerles. A partir del afio 2015 inicié
oficialmente mi proceso de trabajo etnografico en el 11é Axé Baba Eleggua-Ext Candomblé

Colombia (casareligiosa).

El trabajo etnografico que permitio la elaboracion de este documento comprende mi
observaciéon y participacion en agunas fiestas religiosas de este candomblé, donde
acomparfié cursos sacerdotales y de candomblé basico. Ademas, estuve en la casa religiosa
en momentos donde no sucedian eventos extraordinarios, con €l fin de poder percibir qué
acontecia en la cotidianidad del ilé, lugar donde ocurre gran parte de la dinamica ritua y
desde donde parte una serie de significaciones que generan sentidos, tales como nuevas
comprensiones y corporaidades atravesadas por la inmersion a esta religion.

Simultaneamente, accedi a las consultas con los orixas que lidera e babalorixa pai (padre



de santo), me hice lectura de tarot con Ney, e babakekeré (sacerdote en rango menor),
defumé? tabaco con los practicantes, ayudé a elaborar 10s peji (peji) (atar) de las fiestas,
hice los rituales que me pedian y preparé mi cuerpo tal cual como se supone se debe hacer
para los eventos religiosos que aqui toman lugar. En este transcurso, realicé entrevistas
semiestructuradas que por momentos apareceran en este trabajo, 1o que le permitiraa lector
acceder a algunas de las narrativas de los practicantes, y elaboré un diario de campo en €
gue consigné todas mis experiencias. También comparti espacios de la cotidianidad:
amuerzos informales, visitas a médico, idas al centro comercial, entre otros. Por otro lado,
participé en espacios de ocio, vi television, fui a cine, me embriagué, canté y bailé con
agunos de los religiosos, aspectos que me permitieron acercarme fraterna y
emocionalmente con ellos, asi como comprender mejor sus itinerarios religiosos-
espirituales. En este trabgjo de campo construimos una gran amistad en donde nos vimos

fuerte y afectivamente involucrados.

Otro hecho que aimentd notoriamente este trabajo se debe a mis dos cortas estadias en
Brasil. La primera de ellas en las ciudades de S&o Luis y Alcantara, ubicadas en el Estado
de Maranh&o. Alli, en marzo del 2017, participé de un curso avanzado en estudios étnicos-
raciales propuesto por la XVl Fabrica de Ideas — Escuela Doctora Internacional. El tema
central del evento fue: “patrimonio, desigualdad y politicas culturales” y alli formé parte de
la mesa de trabajo sobre “religiones, rituales, fiestas y danzas”. En este escenario tuve la
posibilidad de exponer e tema de esta investigacion, conversar con académicos que
conocen cercanamente las religiones de matriz africana y visitar un par de terreiros (casas
religiosas) del candomblé, alli pude reconocer algunas formaciones espirituales que son
producidas y construidas en los espacios donde toma lugar la préctica religiosa. La segunda

fue en la ciudad de Rio de Janeiro durante la semana santa del afio en curso, ali pude

2 La defumacién consiste en aspirar el humo del tabaco sin tragarlo para luego expelerlo sobre un
objeto, un ebé o una persona, dependiendo la dindmica ritual que se esté llevando a cabo. Este
proceso busca, seguin los religiosos en Bogotd, potenciar a través de la transferencia del aiento, una
activacion de los elementales gque residen en € tabaco y el licor con € fin de direccionar o hacer
posible unaintencién humana.
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percibir, igual que en mi primera interaccion en ese pais, la familiaridad que existe en

Brasil con los orixas y las dindmicas que proponen las religiones que |os cultdan.

En este trabajo busco comprender la emergencia, consolidacion y continua recreacion del
candomblé de Bogota y de la escuela esotérica que toma lugar en la casa religiosa, desde el
enfoque del contextualismo, lo que permite un acercamiento a las singularidades y
especificidades de la practica de la espiritualidad afro-brasilera en la capital colombiana.
Contemplaré e surgimiento del candomblé en Bogotay la posterior oferta de servicios que
promueve como parte de la formacién de un espiritualismo amparado en e sistema
econdémico actual, segun las demandas de las producciones culturales globalizadas que se
posicionan en nuestros tiempos. El candomblé es una practica religiosa afrobrasilera que
toma lugar en Brasil desde el siglo xix y se consolida, en principio, gracias a la recreacion
realizada por los descendientes de africanos en ese pais. Por su parte, el candomblé de
Bogota es una practica que emerge en los afios 2000 absolutamente urbanizada y
reproducida, mayormente, por personas que transitan en orientaciones sexuales no
heteronormativas, 10 que le otorga a este candomblé una singularidad producto de “la
complegja serie de relaciones que le rodean, interpenetran y configuran, haciéndole ser lo
que es” (Grossberg 2009: 28).

Durante los tres capitulos se sostendran las singularidades que establece la emergencia del
candomblé en Bogota, en cuanto entender su especificidad en clave del momento histérico
donde surge y la existencia en e tiempo de su préactica por cuenta de los intereses y
expectativas de unos actores sociales concretos. Estas elaboraciones contemplaran
diferentes tensiones y disputas de poder dentro y fuera del escenario religioso; de igual
modo propendo por una comprension sobre qué de este candomblé es funciona para
comprender las demandas espirituales que en e contexto actual se presentan como

posibilidades para la configuracién de un tipo de sujeto ideal y unavida de bienestar.

En e primer capitulo denominado “Condiciones de emergencia del candomblé en Bogot&”
elaboro una historia de la emergencia, consolidacién e institucionalizacion del ilé religioso
del candomblé de este contexto. Lo anterior se encuentra relacionado con los efectos

diasporicos y las readaptaciones del sistema religioso para que se puedan configurar
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sentidos en el nuevo contexto y en las tendencias de africanizacion de este ilé segun las
précticas ritualisticas que propone. A su vez, en este capitulo comienzo a vislumbrar la
importancia de entender e candomblé en relacion con la inmersién de personas de
orientaciones sexuales no heteronormativas, aspectos que les hicieron optar por esta

religiobn como medio para explorar sus caminos espiritual es.

El segundo capitulo denominado “Economias espirituales, trayectorias religiosas y
tensiones sociales” sostendré que la gecucion de practicas de honra y adoraciéon a los
orixés, como las de cuidado energético y corporal, obedecen a una clase de experiencia
espiritual que se consoliday otorga sentido segun su vinculacion con agunos discursos que
auden a las propuestas del New Age y de los nuevos movimientos religiosos en
L atinoamérica, entendidos en relacion con las tendencias mistico-esotéricas, terapéuticas y
espirituales que tienen lugar hoy por hoy en nuestro continente. A su vez, analizo como
tales experiencias del “mercado alternativo” emergen con fuerza en la actualidad, debido a

la practicidad y la solucion eficaz que ofrecen en estos momentos de desol acion colectiva.

Por otra parte, expongo que las marcaciones sociales donde transitan |os simpatizantes de
este candomblé establecen relaciones con la religion y la diaspora en términos de
posicionamiento politico, a lo que se articula que son sujetos periféricos segin sus
orientaciones sexuaes no heteronormativas. En este orden de ideas, sefido cuales son las
caracteristicas coyunturales en las que se enmarcan las religiones de la didspora en €l
contexto colombiano, con € fin de comprender desde qué registros sociales, culturales y de
adscripcion a las religiones de matriz africana, se consolida la préactica y e accionar

espiritual de los religiosos de este candomblé.

Lo anterior, motivé a que indicara cuales son los ritos de paso y las formas como a partir de
estos se configura una produccién de cuerpo segun las regulaciones y los mecanismos de
control que se genera desde la creencia, atravesados por la mora y los “buenos
comportamientos”. Finalmente, argumento sobre como se produce la cotidianidad religiosa
de los creyentes centrada en las normas, las restricciones y las posibilidades de interaccion

con las divinidades que emergen del sistemareligioso de referencia.



En el tercer capitulo, denominado “El poder y lo familiar en las fiestas de orixas: trance-
pOosesiOn como espacios rituales de recomposicion socia”, sefido laimportanciade lafiesta
y, por extension, de los fendmenos de trance-posesion como mecanismos que regulan la
totalidad de la experiencia religiosa de este candomblé, esta es la via de comunicacion e
interaccion con las divinidades y los muertos que se posiciona como un marcador
diferencia de esta practica espiritual. A la luz de la existencia del trance-posesion, se
configuran posibilidades de agencia y nuevas estructuras alrededor de |as interacciones, 10s
compromisos y configuracion de una comunidad de sentido, desde la que se experimentan
gercicios de solidaridad y cuidado. A su vez, se generan solidos lazos de relaciones de
padrinazgo y emergencias de responsabilidad con los demés creyentes, |0 que producira
una clase de experiencia de cara ala consolidacion de una familiareligiosa. Finalmente, en
este capitulo converge una naciente inteligibilidad que trasciende € argumento de la
inmersion de los practicantes de este candomblé, debido a que sus orientaciones sexuales
no heteronormativas no entran en disputa ni irrumpen sus itinerarios religiosos, en cuanto
gue pueden acceder y ascender en e sistema jerdrquico de referencia, sino que generan
fracturas alaimaginacion heterosexual ortodoxa para concebir las experiencias espiritual es,

los escenarios rituales y los acercamientos con | as divinidades que generan |os creyentes.

Por ultimo, en las consideraciones finales retomo los principales argumentos de cada uno
de los capitulos, la forma como se articula a campo de reflexién de los estudios culturales
y las eventuales posibilidades investigativas que puede ofrecer este fructifero campo de
investigacion, desde donde los estudios culturales pueden aportar a la comprension de este

fendmeno religioso en e mundo contemporaneo.

* k%

Para lalectura de este trabajo es fundamental presentar algunas aclaraciones sobre €l uso de
palabras de corte religioso y sus significados que obedecen, inicialmente, a la forma
escritural que emplean los practicantes del candomblé de este contexto, en donde algunas
veces se presentan modificaciones arededor de las formas escriturales que son utilizadas
por los religiosos de los candomblés de Brasil. Esto conforme a que desde la literatura

especializada no existe una unicidad fija para referirse a los términos, del mismo modo,
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sucede en las grafias que emplean |os practicantes. Entonces, cuando aparezcan por primera
vez, en cada capitulo, aquellos términos empleados dentro del lenguaje ritual, estos estaran
en cursiva, a su lado se presentara la escritura en portugués utilizada con base en algunos
referentes académicos que han trabgjado el candomblé y, por dltimo, €l lector encontrara
entre paréntesis su significado méas cercano en espafiol. Asimismo, a ser el candomblé un
sistema religioso que tiene lo yoruba como sustrato linguiistico principal, por momentos se
encontraran palabras con itdlicas correspondientes a la forma escritural originaria. En vista
de la dificultad que puede presentar la terminologia ritua, he optado por realizar un
glosario ubicado a fina del texto que contiene las palabras méas recurrentes y su

significado.



Capitulo 1
Condiciones de emergencia del candomblé en Bogota

“Todos escribimos y hablamos desde un lugar y un momento
determinados, desde una historiay una cultura especificas. Lo que
decimos siempre esta ‘en contexto’, posicionado”.

Stuart Hall (2014 385).

El candomblé es una manifestacion asociada a la religiosidad afrobrasilera (Bastide 1960
[1971]) que cobra vida, en gran medida, a partir de su presencia en sectores y poblaciones
marginalizadas (Giobellina 2009), su lugar de origen es € Estado de Salvador de Bahia en
Brasil. Emerge aproximadamente a mediados del siglo xix (Prandi 2004) y es concebida
como una practica simbdlica-cultural de creencias profundamente arraigadas a la
experiencia socia de sus creyentes, donde sus principios, rituales, ceremonias, codigos y
sistemas simboalicos se configuran y reproducen a partir de la tradicion oral (Berkenbrock
2012, Martins 1997, Miranday Alves 2007).

Desde |a perspectiva de algunos tedricos que han contribuido al campo de conocimiento de
las religiosidades afrobrasileras se ha pensado, de manera general, que el candomblé es una
religion que propende por un acercamiento espiritual a las divinidades africanas de la
tradicion yoruba, llamadas orixas (Bastide 1960 [1971], Capone 2004, Goldman 1984,
Matory 2005 y Verger 1997). La interaccion con estas divinidades cobra vida a partir del
acercamiento a las mismas en espacios individuales o colectivos de ritualidad y danza,
donde se propician gestos espirituales de adoracion y devocion, los cuales significan la
creencia (Shirey 2009). La experiencia religiosa dentro del candombl é se produce en torno
ala afirmacién del poder e influencia de los orixés para gobernar € destino de los sujetos,
dichas divinidades administran y median la vida de los seres humanos. Las divinidades
establecen puentes de comunicacion con la comunidad de creyentes a través de la
tramitacion de posibilidades de proteccién, interdiccion y sancidn; aspectos que constituyen
labase del proceso ritua y dela cotidianidad del candomblé (Goldman 2005).



Esta religion afrobrasilera hace presencia informal desde hace poco mas de diecisiete afios
en Bogotd y de manera institucional a partir del establecimiento y conformacion de una
comunidad de religiosos para e afio 2004, la cua se reline en un espacio denominado Casa
de Orixas. 11é Axé Baba ElegguaExd Candomblé Colombia. En Bogota, las practicas
asociadas a candomblé se pueden rastrear para comienzos del afio 2000 a partir de una
persona en particular: Juan Manuel Quintero, quien en la actualidad ocupa € rango
sacerdotal y espiritual mas alto a que pueden acceder las personas dentro del candomblé, el
de babalorixa pai (padre de santo)®. El ha difundido y consolidado esta religion de matriz
africana en la capital colombiana. La comunidad religiosa que lidera el pai colombiano es
la Unica que practica candomblé en € pais, o por lo menos de manera colectiva y
reconocida, como consecuencia de sus adelantos en e proceso de institucionalizacién del
I1é (casareligiosa). Asi, es importante resaltar la condicién de emergencia de esta religion
en Bogota queinicia, ciertamente, con la historia de vida de Juan Manuel.

Figura 1. Logo de lacasareligiosadel candomblé de Bogota.

3 Juan Manuel Quintero es reconocido dentro de su comunidad de religiosos como babablorixa pai,
distanciandose del término pai de santo, con que usualmente se denomina su rango dentro de esta
préctica religiosa. La distincion se produce en un intento de distanciamiento frente a las
conceptualizaciones judeocristianas.
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Génesis: historia de un futuro pai del candomblé

Naci de una madre muy joven, quien para e momento del parto contaba con
apenas 15 afos. Ella provenia de una familia exageradamente pobre compuesta
por una mujer campesina recolectora de café y jornaera en las plantaciones de
cana de azUcar de algunos municipios de Cundinamarca, quien tuvo que huir
en una noche marcada por laviolenciay el maltrato a que fue sometida por su
pargja y padre de sus dos nifias. Ese vigo era finquero y terrateniente de
algunos municipios de la region del Gualiva en Cundinamarca. Mi madre se
crio en Villeta en situaciones muy dificiles donde e hambre y la necesidad
marcaban su diario vivir. Empieza a trabgjar desde muy nifia en casas de
familia de pueblo.

A los 14 afios mi madre trabgjaba en un balneario y conoce a mi papa, quien
para ese entonces se desempefiaba como funcionario de la salud publica. Al
conocerse la enamora y luego la embaraza, creando una verdadera tormenta en
el seno de su familia, razén por la cua mi madre termind pasando su embarazo
en Puerto Lopez (Meta).

Mi padre vigj6 a otro lugar y dejé a mi mama embarazada, y justo €l dia del
parto, aparece para poder pagar la cuenta del hospital. Yo naci en Puerto
Lopez, € 31 de octubre de 1974, siendo hijo de un hombre de rancia historia
familiar y quien no termind su carrera profesional como médico. Mi infancia
transcurre en circunstancias de extrema pobreza y también en situaciones de
violencia familiar. Soy hijo de un hombre machista, violento, egoista,
misdgino, arrogante y orgulloso de su apellido y de su descendencia. De la
unién de mi padre y de mi madre existe también una hermana que hace parte
de lacomunidad religiosadel candomblé.*

Juan Manuel transcurrié su infancia y adolescencia en Puerto Lopez (Meta), lugar donde
afirma haber pasado por multiples carencias materidles y pocas oportunidades. Sin
embargo, hace particular énfasis en mencionar que las situaciones de escasez en las que
Vvivio despertaron en € un interés por las labores desde un enfoque social. Asi, alos 16 afos
contribuyd en la conformacion de la Junta de Accién Comunal de su pueblo, con un interés
inicial que apuntaba al mejoramiento de las viviendas, aspecto que lo llevd a participar en
politicay a darle trascendencia a su accionar socia y comunitario.

4 Juan Manuel Quintero, babalorixa pai de candomblé, Bogotd, 27 de agosto de 2015.
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Otro aspecto de su vida que recuerda con gran entusiasmo se centra en su llegada a Bogota
en 1990, afio en e que inicia sus estudios en sociologia en la Universidad del Rosario,
motivado por lavida comunitaria de su pueblo. Trabajo en una firma de arquitectos llamada
Skalenos como director de obra, dada su experiencia en construcciones de infraestructura
urbana y viviendas. A los 21 afios afirma ser elegido concegjal de Puerto Lopez y empieza
su vida politica tanto en el Meta como en Cundinamarca. Durante esta misma década
ingresa en la campana electoral del entonces candidato y posterior presidente Ernesto

Samper Pizano.

El pa relaciona su sensibilidad social con €l gusto que nacioé prematuramente en su vida
por los aspectos psiquicos, espirituales y religiosos, los que acompafiaron sus inguietudes

constantemente, afirmando que:

Desde que era nifio sofiaba con ser sacerdote, mis juegos infantiles consistian
en ponerme un camison blanco de mi madre, subirme en un banco y desde alli
dictar lamisa; mis feligreses eran los nifios de mi vecindario. El temareligioso
siempre despertd gran inquietud en mi e ir alaiglesia catdlica del pueblo era
uno de los eventos que mas me motivaban a no haber television ni juguetes.

Un fendmeno de caracter psiquico tenia lugar en mi cotidianidad, puesto que
las precogniciones eran el pan diario de mi vida. Y o adivinaba ciertos sucesos
gue posteriormente acontecian y me atraian los relatos magicos o misticos de
mi familia, anigos y vecinos. Las historias de brujas, espiritus, hechicerosy de
los médiums, eran mi loca pasién por el mundo de lo oculto y de lo misterioso.

En una de las ferias del pueblo, teniendo 14 afios, conoci a un hombre que
vendia libros de caracter esotérico, quien me hablo por primera vez de un libro
gue contenia los secretos magicos del demonio, se llamaba San Cipriano,
también me habl6 de los famosos libros de espiritismo de Allan Kardec®. Sufri
muchisimo alo largo de un afio, ahorrando moneditas para comprar € libro de

5> Allan Kardec es un pedagogo y escritor francés, quien a partir de El libro de los espiritus difundié
el espiritismo como pensamiento filoséfico por Europa que llegd a paises como Brasil durante €l
siglo xix (Lang 2008). El espiritismo kardeciano establece relaciones con el mundo materia y €
mundo de los espiritus o los denominados seres del mundo invisible, como una virtud producto del
buen actuar cotidiano de los sujetos (Kardec 1987 [2010]). En adicién, se considera dentro de este
pensamiento el fendmeno de lareencarnacion y se parte del postulado que “la felicidad verdadera se
encuentra fuera de este mundo; es decir, solo es posible en el plano o mundo espiritual hacia el cua
el hombre debe encaminar su progreso” (Castafieda y Hodge 1998:13).
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San Cipriano y cuando lo tuve, me decepcioné pues las férmulas méagicas ali
contenidas estaban escritas en un latin rigido y, ademéas de eso, la lista de
elementos para los rituales eran inconseguibles [...] rituales para volverse
millonario, tener el poder de la palabra, hablar con los muertos, descubrir
secretos y volvermeinvisible [risas], es que tenia 14 afios.®

El pai adquirio los libros de Kardec en laferia del pueblo, intenté cada una de las précticas
espiritistas con lailusion de que Dios le concediera permiso para hablar con los espiritus'y,
asi, poder tener € privilegio de conocer verdades ocultas que la mayoria de seres humanos
desconoce. Sin embargo, tras fallidos intentos optd por creer que e autor Allan Kardec era
un charlatan y que los espiritus no vendrian por los métodos y las oraciones catdlicas que €l
proponia. Un par de afios después tuvo acceso a libros sobre gnosticismo cristiano, los
cuales le permitieron algarse lentamente de la idea de hacerse sacerdote catélico y o
llevaron a indagar sobre temas de carécter esotérico, hechos que lo involucraron “en
lecturas profundas de metafisica”.’

Considera que autoras como la venezolana Conny Méndez y la puertorriquefia Mufieca
Geigel moldearon su pensamiento y comportamiento, quienes trabajan desde |os preceptos
de la autoayuda y la superacion personal. Conny Méndez desde la metafisica cristiana
afirma que “el propdsito [de la vida] es el de transformar el patron mental que ha estado
dominado en & subconsciente, o sea, € clima mental en que has estado viviendo, con toda
su serie de circunstancias negativas” (2003: 2). Estas perspectivas de pensamiento han
influenciado en la vision de mundo del actual pai del candomblé en Bogota quien desde
este punto de vista afirma que “el poder de la palabra y la oracion” se convirtieron en su
cotidianidad, sumado esto a una constante inconformidad con su condicion social y
econdémica. Dichos aspectos le hicieron “afiorar una realidad personal y familiar distinta;

sofié con partir de mi pueblo, evolucionar, tener éxito y convertirme en un ser espiritual”.®

De acuerdo con lo anterior, e pa considera que un hecho trascendental en su camino

religioso y espiritual ocurrio en laiglesia de su pueblo, cuando una tarde quiso acercarse al

6 Juan Manuel Quintero, entrevista citada.
7 Juan Manuel Quintero, entrevista citada.
8 Juan Manuel Quintero, entrevista citada.
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lugar para hacer oracion. Al momento de ingresar un feligrés tomoé e micréfono e inicio
una oracién para pedir por e ama de los brujos, espiritistas y jovenes que creian en
hechizos. Al percibir laintencion de este hombre, opt6 por no volver a ceremonias catélicas

y buscar a Dios en |os cultos cristianos.

Anduve en |os cultos evangélicos, luego traté de incursionar con los testigos de
Jehova y terminé yendo a los cultos de la oracion fuerte del Espiritu Santo.
Pero, la estocada final para algarme de cualquier organizacion o iglesia
cristiana, fue que vine a asistir a una sesion de profecia en la iglesia de la
mismisima sefiora Piraquive®. Toda la profecia que e Espiritu Santo me mandd
decir con la gente de esa iglesia resultd ser una total burla y ridiculez, pues
nada se ajusté alarealidad ni alos acontecimientos futuros.°

En este punto, es conveniente mencionar que 10s primeros acercamientos a préacticas de
caracter espiritual, usualmente, emergen como itinerarios religioso-terapeuticos (Castro
2017), producto de las busguedas de las personas por solucionar malestares sociales,
econémicos o0 emocionales (Castro 2015). Sin duda, la exploracion espiritua esta
intimamente relacionada con nociones como mejorar, progresar, adquirir un bienestar que
en Ultimas pasa por 1o que e pai concibe como una mejor calidad de vida u ocupar una

pOsiCion de ascenso soci oecondmico.

Juan Manudl afirma gue después de esta decepcion espiritual acontecié la época maés triste
de su vida, pues no tenia un Dios a quien aferrarse y agradecerle por los afortunados
cambios que sucedian en su situacion econdémica. Sin embargo, en su trabajo en un
ambiente politico, especificamente en la Gobernacion de Cundinamarca y otros proyectos
de corte social, conoci6 varias personas que le mencionaron una religiéon que mezclaba €l
poder de lo divino, los espiritus y la magia. Es importante sefidar que las religiones de
matriz africana, con frecuencia, son conocidas y practicadas en Colombia por personas que

pertenecen a éites economicas, politicas y académicas (Castro 2015). En adicién, son

° Dirigente cristiana neopentecostal colombiana, precursora y militante activa del Movimiento
politico MIRA en Colombia.
10 Juan Manuel Quintero, entrevista citada.
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comunes los itinerarios por parte de militares, narcotraficantes u otras personas asociadas a

actividades econdmicasilicitas o de ato riesgo (Castro 2015).

De manera que, en un escenario de poder politico como la Gobernacion de Cundinamarca,
Juan Manuel escuché por primera vez, en sus términos, de los orichas y del “poderoso
misterio de la santeria cubana”. Entonces, emprendio una indagacion sobre la santeria y
esto lo llevo afijarse como meta vigiar a Cuba y conocer a profundidad sobre este sistema

religioso.

El haberme hecho sacerdote en esta religiéon verdaderamente me averglienza,
toda vez que alla se mezclalareligion africana con la farsa catélica o cristiana.
Obviamente a esas alturas de mi vida yo no creia en Cristo ni nada que tenga
que ver con lo judeo-cristiano, y mucho menos me senti cdmodo con una
religién que menosprecia a la mujer con actitudes propias de la misoginia, la
homofobia y € aberrante interés econémico de sus sacerdotes en cada paso,
ceremoniao ritual.

Allaen Cuba, los tratan como s fueran humanos, como si hubiesen tenido una
vida propia. Entonces no es un buen punto de referencia decir que estuve donde
me mostraron a los orixas de una forma muy distinta a lo que son. Ademas
convivi con un pensamiento machista, diferente a lo que soy. Al ser
homosexual tuve que callarmey disimular.

Entonces mi vinculo con la santeria fue desastroso, yo me vine aca [Bogotd]
sin Diosy sin ley. En Brasil encuentro un mundo totalmente diferente, no hay
machismo, ni misoginia, ni existe una persecuciéon a los homosexuales, y las
formas religiosas son mas espirituales que despiertan el amor al orixay € orixa
se muestra de una forma perfecta no humana. Asi me enamoro del
candomblé. !

Es importante sefidlar que pese a la afirmacion del pai, las producciones culturales y
espirituales en & ‘Nuevo Mundo’ son en si mismas espacios de negociaciones con la
asimilacién y el sincretismo (Hall 2014), este es un “dato omnipresente de la realidad” del
continente (Frigerio 2013: 48). El candomblé es una religion de matriz africana producida
en e Brasil y, por tanto, posee una fuerte base catélica conforme a cruzamiento de las

précticas de culto, las espiritualidades indigenas (Prandi 1998) y las divinidades africanas

11 Juan Manuel Quintero, entrevista citada.
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con los procedimientos sacramentales y rituales del catolicismo (ver Soares 2014, Bastide
1960 [1971], Cossard 1981, Flaksman 2014, Prandi 1998, 2004, Port 2005, Silva 2005), 1o
gue permite reconocer una potencial mixtura de formaciones espirituales en las Américas.
En palabras de Goldman:

El famoso sincretismo no es una dteracion artificial de una relacion
originalmente pura, caificandola o descalificandola, pero si es un proceso
histérico interesante y compleo donde una serie de trazos dispares son
mezclados segun una légica perfectamente inteligible, dando origen a
realidades nuevas, ni superiores ni inferiores alas més antiguas (2003: 3).

Aungue “los dioses viven en una existencia subterranea, en el universo religioso hibrido del
vuda haitiano, del pentecostalismo nativo, del baptismo negro, de los rastafaris y del
catolicismo latinoamericano con sus santos negros” (Hall 2014: 389), es importante
contextualizar por qué emerge con vigencia la renuncia a la religion catdlica dentro de
algunos de los sistemas religiosos afro de este continente, a partir de la concepcion de una
suerte de autenticidad entendida a partir de unos procesos de africanizacion o de
yorubizacion (Capone 2008). En paabras de Hall: “Africa, como se podria decir,
necesariamente ‘diferida’, como una metéfora espiritual, cultural o politica” (2014: 392).

En este sentido, dentro de la invencion de Africa en € candomblé de Brasil, se genera un
efecto de relacionar las producciones espirituales del continente de origen de los orixas con
las nociones de purificacion concebidas como posicionamientos de poder que posibilitan,
por tanto, una superioridad espiritual. La africanizacion en estas religiones se convierte en
herramienta de distincion y prestigio socia, donde los actores asumen los elementos

considerados africanos como verdaderos y més legitimos:

Hablar de una tradicién africana “pura” incita a reflexionar sobre un objeto la
mayor parte del tiempo postulado como algo dado, pero cuyos contenidos no
siempre son bien definidos [...] Eso acontece, la mayor parte del tiempo,
cuando la tradicion es vista como un idea perdido en fase de cambios
determinados por € avance de la modernidad [...] La pérdida de la tradicion
seria, asi, el motor de esa busqueda de los origenes, cuyo objetivo es siempre la
reconstruccion de un estado origina. EI movimiento en direccion a pasado con
frecuencia se torna un instrumento politico para legitimar la posicion ocupada
por el grupo que reivindica su tradicionalidad en medio de una sociedad
jerarquizada (Capone 2004: 255-256).
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Esta preocupacion por la defensa de la tradicion desde los ‘rasgos originarios africanos’
cobra sentido por o menos desde dos momentos particulares. € primero, asume la
importancia de Africa como fuente de culto religioso en América, a partir de los vigjes
trasatlanticos que comerciantes influyentes han mantenido vigentes, donde emerge una
compleja transaccion de précticas y tradiciones econdmicas-religiosas. En este sentido, la
venta de productos africanos tales como hierbas, ropa y objetos religiosos, asi como €
intercambio de saberes, forman parte de estas dinamicas sociales que producen africania
(Bondi 2009, Matory 2005).

El segundo momento de africanizacion de los cultos se consolida a partir de la inmersion,
sobre todo, de la academia antropolégica mediante procesos de trabgjo de campo
etnogréficos en los terreiros o espacios religiosos de los sistemas afrobrasileros (ver
Banaggia 2008, Bondi 2009, Capone 2004), desde los que se agenciaba un discurso que
entendia dos tipos de sociedad: una moderna —impuesta y colonial— en contraposicion
con una tradicional, que se consideraba en un estado ideal (Capone 2004). Lo anterior,
permitié a los religiosos de matriz africana establecer cercanias con la ‘verdad’ desde la
précticareligiosa

La religion afro-brasilera es un tema que ha ocupado la atencion de la

antropologia durante mas de cien afios, desde los origenes de la disciplina

misma. Los primeros cientificos sociades de Brasil (principalmente Nina

Rodrigues, y seguido por Arthur Ramos y Edison Carneiro) centraron su

atencion en estas religiones, trabgjando desde finales del siglo xix y durante las

primeras décadas del siglo xx. Consideradas como rastros de Africa, resultado

del legado de la esclavitud brasilera, de los vestigios de la cultura ‘africana’

que todavia sobreviven en e Nuevo Mundo o de contribuciones vitales y

dindmicas de la identidad de Brasil, estas religiones fueron estudiadas e
investigadas continuamente (Bondi 2009: 2).

En este sentido, las formas “mas espirituales”, mencionadas por € pai, que captaron su

atencion se sitlan en e campo de la practica cultua entendida desde una produccion de

comprensiones de africanidad como base de la tradicion ritual del candomblé que surgen,

principalmente, en un momento particular de las posiciones de mundo del comercio

trasatlantico y la academia antropol 6gica. Aunque es importante sefidlar que laintroduccion

de rasgos africanos en los sistemas religiosos afrobrasileros son también motivo de
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sospecha tanto para practicantes como para académicos, debido a que su apropiacion por
parte de algunos religiosos figura como marca diferencia que les permite tomar ventgay
asi disputarse € control de los espacios religiosos (Capone 2004, Dantas 1988).

Por otra parte, y en consideracion sobre la afirmacion del pai, € candomblé tiende en
general a presentar horizontalidad en cuanto a mandos jerérquicos y ocupaciones ritualistas
entre hombres y mujeres (Lima 2011). Las relaciones de género en el candomblé pueden
ser consideradas trasgresoras dentro de la normatividad que toma lugar en sistemas
religiosos como € catolicismo u otros sistemas de matriz africana, en cuanto al status que
tienen las mujeres (Rodriguez 2011). En e candomblé, las religiosas ocupan un lugar de
prestigio (Bueno 2015) debido a su papel central en los procesos de posesion de los
espiritus (ver Keller 2002).

Todavia més, se ha llegado a afirmar que los grupos religiosos del candomblé son
generalmente matriarcales por excelencia. Asi, se ha pensado que las mujeres cuentan con
ciertas sensibilidades que les permiten establecer contactos con los espiritus, en cuanto
estos son alimentados por sus feminidades (Landes 1947). A su vez, estos sistemas
religiosos han sido contemplados como referentes donde son posibles las sexualidades
“desviadas” (Birman 1991).

Ahora bien, en € itinerario religioso del pai cuando Ilegé a Bogota desilusionado por la
‘misoginia y homofobia’ de la santeria cubana, volvié a gercer su carrera de sociologia
trabgjando en proyectos politicos, donde asumié una posicion distante de los sistemas

religiosos cubanos en |os cuales se habia formado:

Un buen dia conoci a una mujer [colombiana], a verme los elekes (guias) me
pregunt6 por ellos. Le conté que me habia ordenado como babalawvo en Cuba
pero que sali decepcionado. Entonces, ella me hablé del candomblé del Brasil,
de los pais y de las maes de santo (madres de santo o sacerdotisas), de losiilés,
de las ropas de las candombleras, de los altares, de la cultura y de la
espiritualidad tan maravillosa que se vive en Salvador en el Estado de Bahiaen
Brasil. Empecé a investigar y pude establecer diferencias profundas con la
santeria cubana y € candomblé, pero sobre todo en e candomblé encontré una
religion verdadera, mientras que en Cuba tan solo vi formas religiosas
acomodadas y amanadas. A pesar de que algunos terreiros (espacio ritual) son
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sincréticos'?, es opcional para € iniciado en e candomblé seguir la linea pura
africana o escoger lalineasincrética.™®

Al finalizar 1997 Juan Manuel renuncié al trabajo que realizaba en la gobernacion de
Cundinamarca y se aisté para volver a salir del pais. En la primera semana de enero de
1998 aterriz6 en Salvador de Bahia en Brasil y ali inicié su proceso de formacion en el
terreiro I1€ Axé Casa Branca. Unavez ali, |le sefialaron que sus orixas tutelares habian sido
mal determinados y que su segundo orixa no era Oxam (Ochun) sino lansa. De manera que
Juan Manuel resultd ser hijo de Eleggué&Exu (Exu Bara) e lansa (lansd).}* Después de
pasar una serie de filtros, preguntas, cuestionamientos y entrevistas se le permitié aistarse
para la coronacion y luego de ella inicia su formacion en e candomblé. En esta casa
religiosa fue iniciado por la mée Teté de lansd —Juliana da Silva Baralina—, y afirma que
en este terreiro permanecio tan solo dos afios en formacion sacerdotal. A mediados de
diciembre de 1999 es ordenado como babal orixa e inmediatamente retorn6 a Colombia.

En este punto es relevante sefidlar algunos asuntos. El primero de ellos atafie a hecho de
gue cada uno de estos complejos religiosos poseen sistemas de adivinaci On-interpretacion
gue difieren en su proceso de determinacion del orixa, de aqui se desprende € hecho de la
diferencia en las divinidades que le habian sido determinadas al religioso colombiano
mencionado (ver Barnet 2001, Braga 1988, Cabrera 2006 [1954], De Souza 2007). De otro
lado, es usua que desde uno u otro sistema religioso existan tensiones de poder y
superioridad moral que conducen a sefialar los “errores” de la préactica ritual del otro. Una
tension que es latente s se recuerda que estos sistemas religiosos tienen |o yoruba como

sustrato cultural principal.

Por otro lado, en términos generales, Eleggua es la forma como este orixa es conocido en

Cubay es complemento espiritual de Echu, mientras que en Brasil e nombre de Eleggua —

12 Serefiere alafusion de religion africanay catolicismo.
13 Juan Manuel Quintero, entrevista citada.
14 Desde € sustrato filosofico-ritual pilar dentro de la santeriay € candomblé, todas |as personas
son hijas de dos orichas (orixas) que guian su destino y les acompafian. En principio [os orixas son
figuras arquetipicas y los hijos de estos tienen unos rasgos de personalidad que corresponden con
unau otradivinidad (ver Barnet 2001, Castro 2010, 2015, Segato 1993, Silva 2005).
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la no existencia de é en principio— queda generalizado y entendido por Exu. Bara
significa cabeza de todos |os exus, en palabras del pai del candomblé en este contexto. Los
exus son entidades espirituales encargadas del destino, cobradores de los malos actos de los

humanos y acomodadores de |as circunstancias o aconteci mientos.

Al mismo tiempo, la no existencia de Eleggua en los candomblés de Brasil pero
materializado en la préctica de esta religion en Bogot4, puede entenderse a la luz de los
procesos de readaptacion y reinvencion producto de la apropiacion de unareligion que, por
demés, obedece a otro contexto (Gilroy 1993 [2002]). Asi, € candomblé en Bogota es
susceptible a ser comprendido como una religion de la diaspora, en tanto préactica llevada a
cabo en un espacio ritual diferente de su lugar de origen para ser reinventado en una nueva
localizacién, que se ve transformada por la cotidianidad de los sujetos (Castro 2015,
Frigerio 2007).

Hablar de la diasporaimplica pensar en o cambiante y dinamico de las identidades que son
continuamente moldeadas, |as cuales producen efectos reales y materiales en la vida de los
practicantes del candomblé, 10 que en términos de Hall (2014) permite comprender las
regulaciones de las identidades diasporicas no como esencias Sino como posi cionamientos.
Mas aun, las précticas y los sentidos del candomblé en Bogota suceden a la luz de las
formas particulares de entender el mundo con las que cuentan los religiosos, asi como se
gjustan las narrativas y los intereses cobran sentido segin sus condiciones de posibilidad de

acceso a universo religioso del candomblé brasilero.

Una vez de vuelta en € pais, Juan Manuel estaba convencido de no continuar con su vida
profesiona y laboral con el fin de poder dedicarse a realizar consultas de tipo religioso-

espiritual:

Esto generd opiniones atrevidas e irrespetuosas de un sector de mi familia
paterna quienes son cristianos, y calificaron mi religion y mi formacion
espiritual como brujeria 'y satanismo. Para ellos todas |as précticas de honra a
seres espirituales distintos a Dios 0 Jesucristo son tildadas de brujerias y de
cultos demoniacos, las ropas blancas, los collares, los pgi (pgi) (atares), los
tabacos, son cosas del demonio. Algunos llegaron a especular sobre mi salud
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mental porgue me escucharon hablar sobre mis creencias y sobre la naturaleza
espiritual de todos los seres vivientes.*®

Esta situacion lo obliga a cortar vinculos sociales con su familia, a abandonar la idea de
volver a gercer su carreray trabajar mediante cargos politicos. De manera que emprende la
blsqueda de un nuevo lugar donde vivir y proyectar su camino religioso, socia vy
econdémico. La situacion expresada por Juan Manuel es una narrativa recurrente por los
practicantes de esta clase de religiones de la diaspora, quienes experimentan posterior a su
retorno al pais de origen, unas tensiones sociales soportadas en fuertes episodios de
discriminacion e intoleranciareligiosa (Castro 2015, Frigerio 2007, Ortiz y Castro 2014).

En caso contrario a paises como Cuba y Brasil, este tipo de religiones de la diaspora
africana en Colombia no cuentan con determinadas escal as de trascendencia socio-ritua, un
nimero bastante significativo de conocedores y practicantes, asi como un conocimiento
genera de su existencia empezando por |as poblaciones negras. No resulta extrafio que para
el caso colombiano “més alla de la proclamacion de libertad de culto en Colombia, las
confrontaciones y e malestar social van a ser experimentados por practicantes y no

practicantes de estas religiones en didspora” (Castro 2015: 38).

Laconsulta, lo espiritual y lo energético: esoterismoy candomblé

Cuando Juan Manuel Ilegb a Bogotd, decidio ir a vivir a apartamento de un vigjo amigo y
profesor ubicado en e municipio de Soacha. En este lugar comenzé a atender consultantes
en temas espirituales, energéticos y religiosos a domicilio, gracias a la difusion gque sus
clientes realizaron voz avoz. Sin embargo, eran pocos consultantes y las sesiones muy mal
pagas; por tanto, decidid negociar la compra de una tienda esotérica en e barrio Ledn xiii
ubicado en Bosa, a suroccidente de la capital. Este espacio funcioné como su primer

negocio donde contaba con una oficinay teniala posibilidad de atender comodamente a su

15 Juan Manuel Quintero, babalorixa pai de candomblé, Bogot4, 2 de septiembre de 2015.
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clientela. Las personas acudian a é como consecuencia de problemas econdmicos,
amorosos Yy de salud principalmente, aspectos que comenzaron a ser tratados “a la luz y la

guiadelosorixasy de las formas religiosas del candomblé” .6

Desde ali su fama se empezé a difundir y es asi como en e 2004 |e ofrecen un espacio
gratuito en un programa de television llamado Magazine del canal comunitario TeleSoacha.
El contenido de este espacio televisivo se centraba en los temas denominados variedades y
eratransmitido en el horario familiar de ocho de la mafiana a medio dia, de lunes a viernes.
Alli Juan Manuel contaba con un espacio donde redlizaba la lectura de cartas del tarot para

cada signo del zodiaco y hablaba de los milagros y facultades de los orixas.

En febrero del 2005 lo contactd un productor de un canal de television local de Bogota
llamado NovaTV, quien a ver por casualidad su espacio esotérico y espiritua en
TeleSoacha, |e propuso participar en un programa de variedades, €l cual se llamaba también
Magazine. Tan solo llevaba un mes a aire y necesitaba subir €l rating. La participacion de
Juan Manuel en los programas esotéricos de TeleSoachay NovaTV se gecutd gracias a un
acuerdo de beneficio bilatera donde no le pagaban por las emisiones pero le permitian
publicitar sus servicios. Asi, decidio aceptar la propuesta de NovaTV debido a que este
canal tenia cobertura en toda Bogota y en quince municipios de la Sabana por antena UHF,

lo cua le permitiriallegar aun publico mayor.

Debido a esta oferta renuncié a TeleSoacha, decidio vivir en Bogota y trasladar su tienda
esotéricay consultorio al barrio Villas de Granada, ubicado en el noroccidente de la capital.
Estuvo a aire en NovalV hasta septiembre del 2005, en emisiones en vivo de veinte
minutos. Afirma que € rating del programa se incrementd y como consecuencia su agenda
diaria de consultas se vio copada: aparecieron muchisimas personas interesadas en |os
rituales del candomblé, en las consultas con los orixés y en las limpiezas de auras 0 campos

magnéticos:

16 Juan Manuel Quintero, babalorixa pai de candomblé, Bogot4, entrevista citada.
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A mi consultorio de Villas de Granada empezaron a llegar empresarios,
hoteleros, politicos, artistas y muchas personas econOmicamente bien
acomodadas, quienes me empezaron a sugerir que reubicara mi consultorio en
un sector mas prestigioso de la ciudad. Es asi como me reubico en la calle 95
con carrera 11, cerca a parque de la 93, en e sotano de una clinica geriétrica.
En esta clinica, que no era clinica, sino un centro de varios consultorios de
distintos profesionales en €l &ea de la saud para personas mayores, me
rentaron € sétano que tenia oficina con sala de espera privada. Alli, me fue
muy bien pero en una visita que realizo la Secretaria de Salud del Distrito
ordend que yo desocupara mi consultorio porgue no era permitido uno de esta
clase le;IO les renovarian lalicencia de funcionamiento hasta tanto yo no saiera
dedli.

Juan Manuel traslada, entonces, su consultorio a una casa ubicada en el barrio Siete de
Agosto, cerca de la Universidad del Rosario y en la segunda planta de esa casa fija su
residencia. All4 permanece arededor de dos afios y de dli tiene € recuerdo de haber
atendido a muchos santeros colombianos de linea cubana, especiadmente de gente que
vigaba de Cali a Bogota unicamente para que €l los atendiera a través de los rituales y
procedimientos que los orixas prescribian para dar solucion a sus problemas, en términos
del candomblero, para “destrancar sus vidas”. No obstante, menciona que:

L as personas que iban a mis consultas, no siempre eran personas estrictamente
creyentes en e candomblé ni en los orixas y mi vinculo era solamente de
consultante-consultado. En todo este periodo de tiempo a través de mi no se
inicié ninguna persona en lareligion ni se establecié ninguna casa religiosa ni
vinculo de apadrinamiento. Los servicios eran consultas sobre situaciones
particulares de los consultantes y se hacian atraves de visualizaciones mentales
por mi parte o de intervenciones, mensgjes 0 manifestaciones de los orixés a
través de mi cabeza o de mi cuerpo. También ofrecia e servicio de ebds
(ofrendas ¥8%crifici 0S) que las personas pagaban para agradar o pedir € axé de
los orixés.

17 Juan Manuel Quintero, babalorixa pai de candomblé, entrevista citada.
18 Juan Manuel Quintero, babalorixa pai de candomblé, entrevista citada.
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Figura 2. Exu de piedra con axé de sacrificio ritual.

Nuevamente, en 2009, trasladd su lugar de vivienday consultorio a un apartamento ubicado
cerca del centro comercial Vivero en Alamos Norte al noroccidente de la capital. Alli
permanecio alrededor de siete meses. Un hecho crucia sucedio en este lugar, recuerda que
por primera vez alguien le pidi6 que lo apadrinara en la religion y le ensefiara lo

concerniente a esta. Asi, apadrind a su primer ahijado en septiembre de 2009.

Otro hecho importante tuvo lugar mientras vivia en Alamos Norte y fue e contacto que
hizo con |la sefiora Sandra Correa de Baquero, propietaria de la revista Travel Club LGBT.
Esta revista tenia como contenido e turismo gay —destinos, vigjes, hoteles, agencias,
bares— dentro y fuera de la ciudad. Esta mujer se interesd en abrir una seccién esotérica en
las péginas de su revista, y es asi como inicialmente Juan Manuel se vincula con esarevista
realizando el hordscopo y publicitando ceremonias para matrimonios entre personas del
mismo sexo por e ritual ‘afrobrasilero del candomblé’, a mismo tiempo que ofrecia

consultas por este medio.
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A mediados de febrero de 2010, Juan Manuel fijo su residencia en su actual apartamento
ubicado en € barrio Polo Club y en este sector localiz6 un consultorio. Debido a la
publicidad de la revista, & 12 de febrero atendio por primera vez a Ney Suarez®, quien
llegdb a su consultorio buscando guia de los orixés para resolver agunos problemas
personales, pues él yatenia cierta referencia de los cultos afro, especialmente de la santeria
cubana. El pai colombiano menciona que Ney vio larevista, ley6 € horéscopo y lo que se
mencionaba alli se hizo realidad en su vida cotidiana, de manera que se contacté con Juan
Manuel:

A Ney le gusté la consulta porque yo no manejaba métodos adivinatorios y
encontré con los orixas las respuestas a muchas de sus inquietudes y la
solucién para algunos de sus problemas. En consecuencia, € decidio enviar a
mi consulta a su pargja sentimental Oscar Guevara, quien estaba pasando una
crisis econdmica por llevar dos afios de desempleo. Oscar realizo todos los
requerimientos que le pidio € orixay sele dio como plazo para su vinculacion
laboral veintilin dias, pero tan solo a diecisiete dias de montar € €ebg, lo
contrataron |aboral mente.?

Pese a que los fendmenos de trance-posesion seran abordados més adelante, vale la pena
resaltar que en e espacio ritual del candomblé en Bogota hay un privilegio por esta via de
comunicacion por encima de los sistemas de adivinacion o interpretacion como la lectura
de buzios o ifa. El trance-posesion supone un proceso de incorporacion de una entidad
inmaterial dentro de alguien, quien ingresa en un estado modificado de conciencia y por
tanto pierde nocién parcial o total de lo que acontece en el espacio-tiempo del ritual (Castro
2015). El incorporado, en este caso Juan Manuel, se convierte en puente de comunicacion
directo que permite la interaccion entre los orixés y los practicantes del candomblé de este
contexto. Esto es fundamental si se entiende que estos religiosos consideran que pueden
tocar, hablar, reir, llorar y bailar con las divinidades, recibir consegjos, sanciones y

advertencias sobre posibles eventualidades, las cuales son proferidas de “la misma boca de

19 Actualmente, Ney Suarez es babakekeré (sacerdote en rango menor) de la comunidad del
candomblé en Colombiay aspirante a babal orixa.
2 Juan Manuel Quintero, babalorixa pai de candomblé, entrevista citada.
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los orixas”. Por tal razén, los fendmenos de trance-posesion dentro de esta casa religiosa

son €l pilar y sustento de su creencia.
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Figura 3. Tablero deifa

La resolucion de las peticiones de Ney por parte de los orixas, hizo que las personas mas
allegadas a @ y a Oscar se sorprendieran y se acercaran a consultorio de Juan Manuel v,
emocionadas, comenzaran a rendirle culto a esas entidades espirituales que les estaban
colaborando y facilitando la vida:

Y es asi como estos consultantes empezaron a encender velas, a colocar
cocos? y a hacer ebds para los orixés alas usanzas del candomblé. De lo poco
gue les fui ensefiando me propusieron que los apadrinara pues les gustaba €l
culto que yo profesaba, mostrandose interesados y muy dedicados a este culto

21 M &s addl ante se ahondara en este tema.
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afrobrasilero. Yo acepté apadrinarlos y empezamos una serie de sesiones
religiosas donde se | es ensefiaba |0 bésico del orixa.??

Con anterioridad a las sesiones donde comenzo el proceso de ensefianza del candomblé, se
realizd una ceremonia de peticidn a los orixéds que tuvo lugar en e apartamento de Ney,
ubicado en Chapinero. A esta ceremonia asistieron algunas personas cercanas, quienes con
el tiempo también seiniciarian dentro de este sistema cultual . Esta erala primeravez que se
armaba un peji (pgi) fuera de la casa de Juan Manuel y, para ello, Ney pint6 cocos, armé
floreros, encendio velas y dispuso su casa para dar inicio, en términos de Juan Manuel “a
una verdadera liturgia”. EI 13 de mayo de 2010 se inici0 Ney Suarez. Posterior a su
iniciacion, se despierta el interés entre los visitantes frecuentes a la préactica por atravesar
por este rito de paso. En junio de 2010 se iniciaron cuatro personas mas, todos hombres.

Figura 4. Los eb0s para el orixa Eleggué

22 Juan Manuel Quintero, entrevista citada.
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Los iniciados mencionados anteriormente, con el transcurrir del tiempo, fueron trayendo a
la oficina de Juan Manuel mas personas interesadas en esta fe religiosa. De manera que este
decide abrir un espacio en la sala de su casa los sdbados de 4:00 pm a 8:00 pm con €l fin de
dictar unas conferencias gratuitas sobre candomblé basico, donde les ensefiaba asuntos tales
Como: qué es un orixa, qué es un ebod, qué es el axé, entre otros. Es decir, las charlas
apuntaban a establecer las pautas conceptuales y € sustrato teorico-filosdfico de esta
religion afrobrasilera en e nuevo contexto. De modo simultaneo a las clases, los
practicantes comenzaron a organizarse y a solicitar pequefios aportes economicos con € fin
de realizar fiestas religiosas y homenges a los orixés, de acuerdo con € calendario
religioso tradicional del Brasil. La primera fiesta religiosa que se llevé a cabo fue para €
orixa Ogum el 23 de abril de 2011, en el apartamento de Ney. A partir de alli:

Comenzaron a interesarse méas personas porque muchas ya tenian acceso a
informacion de la santeria cubana y en esta los orichas hablan a través del
dilogguin (caracoles) y €l de los obis (cocos)® ¢pero como es e cuento que
incorpora 0 monta?** Entonces qué chévere ver a orixa, pues imaginate un
espiritu de una fuerza de la naturaleza incorporando ahi a unos cuantos
centimetros. Eso generé muchisima expectativa y entonces todas las personas
que iban llegando nuevas comenzaron a decir: € sefior? incorpord y e cuerpo
del pai crecio y entonces era mas corpulento y la boca se le torcio y lavoz era
asi, entonces claro, generdé muchisima fascinacion. Claro, es el acto de ver a
orixay poder establecer alguna forma de diglogo con €& .2

Estos fendmenos de la incorporacion de espiritus son un asunto de vital importancia dentro
de los sistemas religiosos de matriz africana o de inspiracion afro (Castro 2015, Espirito
2015, Goldman 1984, Ochoa 2004). Es relevante sefidlar que este proceso de posesion de
los espiritus supone dentro del ritual unos posicionamientos o0 juego de roles gue asumen
los participantes, donde quien es incorporado recibe la entidad dentro de su cuerpo y

adquiere su personaidad y los comportamientos que se piensa tiene esta (Castro 2015,

Z El diloggin y el obi son sistemas de interpretacion-adivinacion dentro de la santeria cubana.
24 |a palabra montar alude a los fenémenos de trance-posesion y su uso es frecuente dentro de
sistemas religiosos como la santeria, € palomontey el vudu.
% Los candombleros en Bogota les dicen a los orixas sefior y sefiora, pa y mée antes de
mencionarlos, una manera de referir reverencia pues consideran que mencionar €l nombre de sus
divinidades sin esta claridad es una falta grave de respeto.
2 Juan Manuel Quintero, entrevista citada.
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Espirito 2015, Goldman 1984, Ochoa 2004). L os practicantes de esta casa de candomblé en
Bogota, no solo ven la transformacién de la personalidad y |os comportamientos, sino que
argumentan que las divinidades hacen posible que existan modificaciones fisicas en €
cuerpo del pai, cercanas a como se cree son |os rasgos que corresponden a tales entidades
espirituales. Estas experiencias permiten que los religiosos interactien en los espacios

ritual es donde se produce la posesién con mucha fascinacion e intensidad.

Como consecuencia de la reputacién adquirida por los sucesos de trance-posesion en las
ceremonias realizadas, las iniciaciones religiosas en € candomblé comenzaron a tomar
lugar con mas regularidad. Asimismo, emergieron espacios rituales que les permitieron a
los nuevos simpatizantes acercarse a esta religion, a sus liturgias y sobre todo a las
divinidades, con las cuales tenian la posibilidad de interactuar y compartir a través de la
incorporacion de estas en Juan Manuel. De manera que el culto alos orixéas se extendié atal
punto que, entre las inquietudes y propositos que comenzaron a tener algunos practicantes
del candomblé, fue la intencién de iniciar una formacion sacerdotal. Lo anterior les
permitiria acercarse més alos misterios en torno a los orixés, alos méodos adivinatorios y

asi tener la posibilidad de hacer transitos positivos en sus vidas.

Entonces, en abril de 2011 Ney Suarez, Juan Guillermo Medio-Real y Leonardo Nifio
iniciaron su formacién para babakekerés. Los dos primeros lograron ocupar esta jerarquia
institucional mientras que Leonardo no pudo graduarse por “inconvenientes” que tenian
que ver con promiscuidad sexual, aspecto que resulta problemético dentro de esta religion
en e nuevo contexto, sobre este argumento se volvera en el capitulo dos. Por otra parte, las
clases, las fiestas alos orixés y las coronaciones se realizaban en la casa de Juan Manuel o
en la casa de Ney. Paulatinamente, esto conllevé a una suerte de formacion de comunidad
de sentido y dado €l crecimiento del grupo y ladindmicareligiosa, se hizo necesario pensar

en la consolidacion de un espacio cultual.
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Hacia la consolidacion de la casa de orixas de candomblé en Bogota

Con d fin de poder entender por qué este grupo de personas dejan de practicar €
candomblé en Bogota de manera informal para pasar a consolidarse institucionalmente
como una casa religiosa, es necesario dar cuenta de una celebracion que tomo lugar € dia
13 de junio de 2011 en conmemoracion a Orixa Eleggua. Los practicantes se encontraban
buscando laforma de homengear a esta divinidad intentando encontrar la manera adecuada
para atenderlo en este, su dia de fiesta. Juan Manuel y sus ahijados invitaron a las personas
allegadas a candomblé para ofrendar a este orixa y se dirigieron a una encrucijada en la
Cdera, viaa Chingaza, especificamente en las ruinas de la fabrica de cementos Samper. El
objetivo de la celebracion espiritual realizada en este lugar, se establecid en tanto es un
espacio simbdlico que les permitio a los religiosos recrear 10s escenarios que se piensan,

forman parte del poder y de los rasgos de este orixa: €l destino, € camino y la encrucijada.

Aqud dia de junio, las personas llevaban ofrendas compuestas por tabacos, ron, cocos y
bocadillos. Los cocos simbolizan, ademas, €l lugar donde habitan los orixas en latierra para
el candomblé en Bogotay los bocadillos, € tabaco y €l ron son e ementos que se supone le
gustan a Eleggua-Exu. También llevaron ratones y los liberaron, pues se considera que
Eleggua se identifica con esa clase de animal. Al llegar a lugar, se dispusieron a redlizar
uno de los saludos que abre las fiestas llamado fiangare (ceremonia de saludo al sol) y acto
seguido iniciaron una oracion para agradecerle por todas las oportunidades que les han
dado y los caminos que se les han abierto, por cobrar sus karmas y asi aprender de las
lecciones que la vida les tenia preparada. Fumando tabaco, orando y cantando, més o
Menos quince personas se ponen de pie en toda la mitad de la encrucijaday en este camino

destapado, Eleggua monta a pai y pide la construccion de su terreiro o ilé en Colombia:

All4 en la encrucijada no hicimos foribale?’, solamente fiangare que es la
invocacion, la moyubacion®® del orim (mundo de |os ancestros), del ilé (tierra),
de las ewes (hierbas, monte) y de las omis (aguas). No hicimos foribale porque

2" Hace referenciaarendir pleitesiay acatamiento paralo cual los religiosos se arrojan a suelo.
2 Serefiere alasolicitud de permiso y en algunos casos de reverencia alos orixas.
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es complejo por latierra sueltay la carretera veredal destapada. Bueno, y nos
dispusimos a hacer oracion y llega y monta el Sefior y dice: ‘yo quiero una casa
religiosa a mi nombre, yo quiero que en mi nombre se abra y se dé
oportunidad, yo quiero que ustedes se organicen y tengan un espacio, la
institucion fisicareal la tengan’, entonces eso ya es una orden. Puede que haya
sido con palabras muy sutiles, muy decentes, pero para un buen entendedor
pocas pal abras, esto es una orden y hay que hacerlo.?®

Figura 5. Exus de piedray de maiz.

Cuando Eleggua abandoné el cuerpo de Juan Manuel, todos los candombleros terminaron
de fumar los tabacos, guardaron las ofrendas para €l orixa, las que debian ser entregadas
después de tres dias de llevarse a cabo la fiesta. Teniendo en cuenta que Juan Manuel
siempre habia liderado este culto afrobrasilero en Bogotd, contaba con formacion
sacerdotal como babalorixa y habia apadrinado a los candombleros que hasta el momento
practicaban la religién informalmente. No se puso en tela de juicio que é debia ser €
babalorixa pai de la comunidad del candomblé en Colombia. Lo que si se discutio ese dia

fue @ lugar y las formas de acceso para funcionar desde entonces como un ilé o terreiro y

2 Juan Manuel Quintero, entrevista citada.
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el resultado fue la decision de ubicar este espacio en Bogota, 1o que no estuvo exento de
tensiones dentro de los miembros de la comunidad en relacién con los costos y la

ubicacion.

Vae la pena resaltar en este punto que consolidar una casa de orixas implica que la
institucion religiosa exista fisicamente. Se necesita de un ilé de orixés o terreiro para hacer
ciertos desarrollos religiosos y espirituales con los miembros de una comunidad. Estas
casas suelen estar abiertas a publico en general y hasta cierto punto las personas tienen la
posibilidad de escudrifiar en los aspectos relacionados con e candomblé. En términos de
Juan Manuel, ello depende de los intereses religiosos y espirituales que tengan las personas,
bien sea porque quieran saber del candomblé debido a una curiosidad intelectual, se quieran
iniciar, quieran acercarse para que se les realice una consulta, quieran casarse 0 que sus
muertos tengan la ceremonia funebre de esta religion —para participar de los sacramentos
religiosos es necesario estar iniciado—, hacer parte de la institucionalidad de la casa y
recibir formacion sacerdotal, entre otros aspectos. Sin embargo, e punto fundamental por €l
cual se establecio € ilé, se centraba en poder contar con un espacio donde cultuar y hacer

ceremonias tranquilamente:

Antes la gente no tenia espacio para hacerle oracién a sus orixés. Entonces
quien quisiera cultuar a la sefiora lansa se iba para el cementerio y eso es un
poquito contraproducente por las energias que pululan en este campo santo. La
gente que gueria cultuar a la sefiora Oxum era muy complicado que se fuera
para la orilla de un rio y se pusieran a hacer oracién, la gente pensaria que
todos estamos chiflados. Entonces necesitdbamos una casa de orixas donde
estuviese un espacio para la reflexion y la oracidn, para que las personas
monten eb0. Hace falta € icono, €l fetiche. Por gemplo, yo aqui tengo una
estatua, tal vez € seflor Eleggua no sea asi, pero en mi mente estoy
relacionando que esto me inspira 0 me permite abrir la puerta para
comunicarme con €l sefior Eleggua porque me recuerda que es é. Asi pasa con
las casas de los orixas, hace falta € espacio para que la persona interactle con
la entidad espiritual. Ademés, la gente necesita interactuar con los sacerdotes y
con su padrino en una casa religiosa.*

30 Juan Manuel Quintero, entrevista citada.
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Los practicantes tenian que pensar en dos cosas sumamente importantes, aunque €ello
implicara que sus vidas iban a cambiar drasticamente: debian encontrar un lugar y un
nombre para poder funcionar como institucion religiosa. Buscaron casas en arriendo en
varios sectores de Bogota y los requerimientos que tenian en cuenta para ello era que €
lugar contara con espacios amplios, ojala en un sector central e industrial o de oficinas para
no molestar a los vecinos con los sonidos de los tambores, e humo de los tabacos y los
sacrificios de animales.

Con respecto a nombre, se acordd que debia tener las palabras Colombiay candomblé por
ser en este pais y esa religion la que se profesa, asi como tenian claro que las casas
religiosas en Brasil comenzaban de manera usual con las palabras ilé axé. Adicionamente,
para complementar €l titulo de esta casa, debia ir € nombre del orixa que solicitaba €l
terreiro en Colombia, a cua le agregarian anterior a su hombre el calificativo de baba
(padre). Asi, e nombre elegido fue “Casa de Orixas. Ilé Axé Baba Eleggua-Exu
Candomblé Colombia”.

La comunidad religiosa en proceso de consolidacién, contdé con un primer espacio en
arriendo a comienzos de marzo de 2012 en la localidad de Chapinero. Por esta nueva via,
debian adecuar el lugar con €l propésito de convertirlo en uno de caracter religioso. Para
que la casa pudiera ser puesta en funcionamiento se acordd que los practicantes debian
colaborar con €l 10% del precio del lugar, dado que la casa era un espacio comun para €l
beneficio de todos. Asi, la obligacion de llevar a cabo este proyecto recaia en € pai y los
practicantes que hacian parte de la estructura jerarquica de la organizacion religiosa,
quienes realizaron un pacto de vida que no debian romper. Adicionalmente, Juan Manuel
juré consolidar la casa de orixas y nunca abandonar el cargo de pai de la comunidad de

candomblé en Colombia.

El sinnimero de aspectos econdémicos gque debian ser solventados para el mantenimiento de
la casa religiosa implicaron una serie de conflictos interpersonales entre €l pai y los
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babakekerés: “ellos entraron en franca rebeldia, querian que yo les solucionara todo”.3! Al
recibir la casa, € pai convocé a su comunidad para que estos ayudaran en los acabados
finales del lugar. Algunos donaron su tiempo, mientras que a otras personas Juan Manuel
les pagaba el dia de trabajo. Sin embargo, el pai consideraba que a pesar del entusiasmo y
laalegria de congtituirse como ilé y de contar con un espacio paralareflexion y laoracion a
sus divinidades, la actitud de los babakekerés fue especialmente un tropiezo constante en €
proyecto de consolidar la casa.

Las tensiones econdémicas que comenzaron prematuramente en la casa de orixas les
hicieron pensar a los religiosos, y de manera especial a pai, que fue una mala idea haber
tomado este espacio. Se consideré que ali habitaba una energia negativa, la cua se
intensificaba como consecuencia del tiempo que duré en mal estado, destechada, sin
puertas ni vidrios. Aun estando arreglada y lista para funcionar como un ilé religioso, Juan

Manuel aseguraba haber presenciado fendmenos paranormales en ese lugar:

Por gemplo, antes de que la casa fuera inaugurada oficialmente, me acosté en
una habitacion, cuando empezaron a subir las escaleras de madera. Y dije, se
me metieron los ladrones. Entonces, empecé a llamar atodo € mundo, llamé a
la policia, lamé a uno y a otro, abri la puertay alumbré con lalinternay no
habia nadie. No habia nadie. Los vecinos antes de tomar la casa me dijeron: ‘no
tomes esa casa’. Nadie se amafiaba y nadie llegaba, era una mala energia, era
una cosa terrible y yo no sabia ni qué mas hacer, ni qué comprar, ni qué otro
ritual elaborar. Y a habia hecho todos los rituales habidos y por haber y la casa
de orixés no producia nada.*

31 Juan Manuel Quintero, babalorixa pai de candomblé, Bogot4, 5 de septiembre de 2015.
32 Juan Manuel Quintero, entrevista citada.
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Figura 7. Sala de espera de casa de orixas.

Con € paso de los meses los problemas econdmicos se agudizaron, eran cada vez més
evidentes, a tiempo que se produjeron serios conflictos interpersonales con recordacion

actual entre los participantes del candomblé en Bogota. Otro evento importante que fue
35



determinante para reiterar que algo negativo acontecio en la casa de orixas, sucedié una

noche en laque el pai cuenta que:

Estabamos haciendo un ritual, cuando monto un espiritu de humano y llega 'y
dice, “el cura me mat6” y se fue. Entonces todo el mundo me dijo, “no pai,
imaginate que la voz era asi y asi y dijo el cura me maté”. Entonces nosotros
¢como asi que € curame maté?, me tocd pasar a frente, hablar con los vecinos
que tenian un restaurante y ellos me contaron una version terrible.

Posterior a este evento el pai Juan Manuel y los miembros de la comunidad emprendieron
una investigacion con el fin de hallar los porqués de los acontecimientos extrafios que
estaban ocurriendo en la casa. A fin de cuentas, supieron que e duefio del inmueble erauna
persona temible, se hacia pasar por sacerdote y ademas, habia adquirido la casa a partir de
una serie de artimanias que perjudicaron a duefio anterior del lugar. Para completar su plan,
habia iniciado una guerra de brujeria que emprendié contra los duefios del restaurante, los
cuales en el momento tenian el negocio en la casa: “el uno le mando a hacer brujeria al otro
y € otro a otro, entonces el vigo se tir0 € restaurante, no entraba nadie y los otros le

hicieron brujeriaal cura. Bueno, era la locura”.3*

Desde la perspectiva del candomblé en Bogota este tipo de actividades no humanas y
negativas que habitan en un lugar, hacen que se detenga y sea lento € transito de energias
gue evoguen prosperidad, armonia, abundancia econdmica, ademas gque contribuyen en la
fractura de los lazos sociaes de las comunidades. Es importante mencionar que la brujeria
se estima como un poder de perturbar o transformar el estado de las cosas, |as personas o
las situaciones desde la distancia y a través de la realizacién de procesos rituales (ver
Cabrera [1954] 2006, Castro 2011, Ortiz y Castro 2014, Uribe 2003). Lo que se inscribe

como unaforma de obtener poder o tomar ventaja a partir de causar profundo desconcierto:

La brujeria entra asi a mediar en las relaciones sociales como e supremo
arbitro que regula la rivalidad, la envidia y los deseos de venganza entre
personas que comparten espacios sociales proximos. Y de paso, despoja a sus
protagonistas del control de su propia vida, por cuanto todo en ella queda ahora

33 Juan Manuel Quintero, entrevista citada.
34 Juan Manuel Quintero, entrevista citada.
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sometido a fuerzas a las que tan solo es posible tratar de propiciar, mas nunca
controlar del todo (Uribe 2003: 65).

Ahorabien, no es un secreto que las religiones de matriz africana o de inspiracion afro han
sido sefidadas y entendidas alo largo de la historia colonial como précticas que obedecen a
la brujeria, 1o demoniaco y por tanto alo hergje dentro del espectro judeocristiano (Cabrera
[1954] 2006, Castro 2015, Castro 2011, Goldman 1984, Ortiz y Castro 2014). La presencia
de procesos de adivinacion, posesion y sacrificio animal han sido vistos con sospecha desde
las configuraciones binarias del bien y € mal, la ética y la mora occidental. Este
imaginario de satanizacion y barbarizacion de los sistemas religiosos afro ha sido
permanente cuestionado por los religiosos de esta clase de espiritualidades. Como es
recurrente la narrativa de asociar los cultos afro a la brujeria, los religiosos intentan marcar
con severidad la profunda distincion que existe entre estas dos préacticas. Al mismo tiempo,
es usua que se encuentren en constante pugna con la brujeria en contra sus clientes,
ahijados y donde paraddjicamente, el “trabajo” puede provenir de estos mismos sistemas de
referencia (Castro 2011, 2009).

Dado este panorama, Juan Manuel decidio entregar e lugar a comienzos de febrero de
2013, ya que e contrato de arrendamiento se constituia por minimo un afio, este fue €l
anico impedimento que tuvo para no abandonar €l lugar con anterioridad. No obstante, |a
casa de orixas ubicada en Chapinero dejo en e recuerdo dos momentos considerados
importantes. El primero, la institucionalizacion y organizacion que permitié establecer las
jerarquias religiosas llamadas dignidades en € candomblé de este contexto, las cuaes
posibilitaron e funcionamiento ritual-ceremonia de lareligion afrobrasilera en € ilé. Este
aspecto, es significativo en la medida en que actualmente, en términos de Juan Manuel “en
la casa de orixas de Chapinero nacié un ilé que jamas se va a morir, pues fue la matriz, €
nacimiento”. En segundo lugar, para el pai fue positivo que el orixa Elegguéa apareciera en
su vida con € proposito de convertirlo en el babalorixa pai de la comunidad del candomblé
en Colombia, quien formado en Brasil hasta antes de ese momento, se limitaba a hacer

consultas espirituales seglin sus ritmos y convicciones.
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En definitiva, Juan Manuel se dispuso a la busgueda de un nuevo espacio y, para €llo,
decidi6é contactar a un joven de 17 afos llamado Juan David Cortés Pirgjan, € cual dias
antes se habia acercado a la casa de orixas con el fin de acceder a una consulta espiritual
para conocer su proyeccion de vida laboral y universitaria. Debido a encontrarse sin
trabajo, sugirio que de necesitarse un empleado en cualquier labor dentro de estainstitucion
religiosa, € estaba dispuesto a redlizarlo. Juan David colaboré con la busgqueda y posterior
mudanza del espacio hallado:

Encontramos la posibilidad de la casa aqui en € Polo, € contrato sali6 rdpido, la
plata esta, vamos a empezar a empacar, a organizar todo para subir al camion. Y
Juan Manuel toma cierta determinacién y dice: “yo quiero irme a esta nueva casa
de orixés y empezar todo de nuevo, iniciar un nuevo ciclo, comenzar una
transformacién completay necesito irme con gente que me ayude, que me aporte
y nutra esa nueva transformacion de |a casa de orixas que yo quiero”.®

En febrero de 2013, €l pai inici6 e traslado de la casa de Chapinero a Polo, contratd a Juan
David como su asistente personal y emprendid un nuevo proceso para el candomblé en este
contexto. Hubo una decisién que no pudo tomar tal como lo contemplabay fue la de dgjar
de estar vinculado religiosamente con sus babakekerés. Lo anterior en consecuencia a
pacto de vida que los candombleros redlizaron en una ceremonia de reafirmacion,

aproximadamente un afio atras. Conforme aesto € pa Juan Manuel expresaba que:

No todas las personas hacen esto, [se refiere al pacto] no todas las comunidades
religiosas manejan el concepto, no todos |os sacerdotes saben hacerlo y no todo
el mundo esta obligado a hacerlo. Esto se hace por iniciativa propia, porque yo
desperté consciencia, porque me estoy dando cuenta de muchas cosas, analicé
otras, porque quiero cambiar mi vida, porque me comprometi con lafey porque
el sefior Eleggué-Exd me lo permitio.®®

Tal pacto se escribe a mano, se firma, se enrolla 'y se deposita en un objeto considerado
sagrado, el cua eslarepresentacion ddl ser, del espiritu, de la cabeza. A este objeto hay que

otorgarle fuerza a partir de la comunicacion de aiento, a saber, fumarle tabaco, ponerle

% Juan David Cortés Pirgjan, aspirante a babakekeré de candomblé, Bogotd, 19 de septiembre de
2015.
36 Juan Manuel Quintero, entrevista citada.
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velas, frutas y licores con laintencion de que se conviertan en axé y todos los propdésitos de
vida se faciliten y se puedan cumplir. En ese orden de idesas, €l pacto realizado un afio antes
de haber llegado a la casa del Polo, fue recordado a Juan Manuel cuando le pregunto a
orixa Eleggua por un ebo que le posibilitara un camino de prosperidad en € nuevo lugar
religioso. La divinidad le sefiadd que en los pactos que € y sus babakekerés habian
realizado, se habian vinculado religiosamente sus caminos y é debia continuar en alianza
religiosa con ellos. Por tanto, debia darles una segunda oportunidad.

Es relevante sefialar que para los practicantes del candomblé en Bogota los aspectos
designados por los orixéas no se refutan ni se ponen en cuestion, pese a que sus deseos
vayan hacia una direccion totalmente opuesta. Por tal razon, el pai se vio obligado a reunir
a los babakekerés para decirles: “por decision del sefior Eleggua no los puedo sacar
corriendo, pero El no me esté obligando a que yo los lleve gratis. Desde ese entonces hasta

ahora ellos han venido pagando arriendo”.*’

Cabe sefidar que desde febrero de 2013 hasta noviembre de 2015, la casa de orixés se
mantuvo en un apartaestudio en & barrio Polo Club. Por asuntos de espacio que permitieran
larealizacion de otro tipo de ceremoniales, €l ilé fue trasladado a una casa mas ampliaen €
mismo sector, lugar que fue adecuado para gue funcionaran cuatro oficinas: una para€l pai,
las otras para sus babakekerés y finalmente una para su hermana, quien en la actualidad es

asistente del jerarcareligioso.

La casa actual cuenta con espacios que hacen las veces de salones de clase, pues motivados
por mejorar larentabilidad e intentar afiliar a nuevas personas que quieran acercarse a estas
otras espiritualidades, constituyeron desde diciembre del 2015 la Escuela de Formacién
Esotéricay Espiritual (EFEE). Este espacio de aprendizaje esta destinado para la ensefianza
de cursos sobre tarot, chakras y cuerpos sutiles, rebirthing, destino y karma, rituales y
hechizos y, finalmente, de candomblé basico. Por tanto, la casa del candomblé en Bogota se

potencia como escenario de ocasiones rituales y de dinamicas religiosas.

37 Juan Manuel Quintero, entrevista citada.
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Figura 8. Interior de latienda, cartas del tarot.

La incorporacion de esta profusion de producciones y précticas espiritudes en €
candomblé en Bogot4, se puede entender alaluz de la plasticidad metamorfica que pueden
adquirir las religiones en la modernidad (Valverdi 2001). Este coctel sincrético de
précticas espirituales provenientes de las tradiciones orientales, las terapias aternativas y
los rituales populares de la mano con € candomblé, se enmarcan dentro de una promocién
de consumo espiritual que se inscribe en el marco actual de las “religiones a la carta”
(Valverdu 2001). En este sentido, la Escuela de Formacion Esotérica 'y Espiritual (EFEE)
ofrece una gama de productos espirituales y energéticos amparados en los procesos de
autoconciencia, autoconocimiento, superacion persona y e éxito. Lo anterior puede
pensarse desde la variedad de bienes simbdlicos que conllevan alafelicidad, € bienestar y

la prosperidad, ideales presentes en e mundo contemporaneo.

En la actualidad € pal tiene aproximadamente 60 ahijados; unos ocupando las dignidades
religiosas, muy cercanos a él, guiados, aconsgjados y otros, por € contrario, distantes e
incluso totalmente algjados de esta comunidad religiosa. Lo anterior, desde la perspectiva

del pai, es consecuencia del “nivel de compromiso” que tienen con la fe, con sus orixas y
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con las buenas costumbres y comportamientos que les permitan llevar una vida de

evolucion espiritua y material.

41



Capitulo 2
Economias espirituales, trayectoriasreligiosasy tensiones sociales

“Para entender el candomblé hay que tener en cuenta que
no existe Moises, ni virgenes, ni camandulas, ni Jests, ni
biblias. Esto no tiene absolutamente nada que ver con €
cristianismo”.

Ney Suarez.®

“El hecho de que la magia provea compensadores
especificos, 0 sea que redice promesas especificas,
delimitadas, lleva a que esta sea mas facilmente sometida a
la verificacion y la refutacion empirica. La promesa de
curacion de una enfermedad, o de obtencién de un empleo o
una paregja, es mas verificable y refutable que la promesa de
la vida eterna, o de la liberacion del sufrimiento. Los
compensadores mas generales que provee la religion son

irrefutabl es cientificamente”.
Algandro Frigerio (1999: 55).
Ser un iniciado en e candomblé que toma lugar en Bogota es considerado por sus
integrantes como un estilo de vida que transita desde la gjecucion de practicas diarias de
honra, adoracion, peticién, cuidado energético y corporal, hasta prohibiciones y
compromisos morales. Es importante analizar en este capitulo qué tipo de experiencia
religiosa se consolida, por qué cobra sentido dicha forma espiritual entre los candombleros,
asi como qué personas se vinculan, cuales son los ritos de paso parainiciarse y trascender
en este sistemay por qué estos actores destinan tiempo y dedicacion de la cotidianidad para
cultuar a sus divinidades africanas del pantedn yoruba. Esto con € fin de comprender,
contextualmente, cuales son las especificidades, las singularidades que configuran la
experiencia que imparte la casa religiosa tanto paralos candombleros, como para quienes se

acercan aesta con € fin de acceder alos servicios espirituales que alli se ofertan.

Asi pues, en este capitulo se desarrollard, en primera instancia, una contextualizacion de la
emergencia de las tendencias mistico-esotéricas, terapéuticas y espirituales, inmersas en €
contexto econdmico actual entendidas alaluz de los “nuevos movimientos religiosos” y de
ciertos estatutos de la Nueva Era (Carozzi 1998, 1995, 1993, Frigerio 2013, 1995). Lo

%8B abakekeré de candomblé de Bogotd, 2 de abril de 2016.
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anterior constituye e horizonte que permite una comprension coyuntural de lainmersién de
otro tipo de experiencias entendidas como “alternativas”, estas circulan como oferta
espiritua dentro de la casa de orixas del candomblé en Bogota.

En segundo lugar, se realizara una caracterizacion de los perfiles de los practicantes de este
candomblé en tanto que sus préacticas y posiciones de mundo se presentan como propuestas
gue articulan, en su gercicio, procesos de ascenso socioecondmico y espiritual. Es decir,
los religiosos del candomblé en Bogota forman parte de sectores diferenciados en sus
procesos de identificacion en cuanto a su orientacion sexual, pero no de su posicionamiento
de clase. Ademés, tales marcadores de posicionamiento social, sus intereses espirituales y
sus condiciones de posibilidad, permiten que existay otorgue sentido € candomblé para sus

practicantes en la capital .

En el tercer momento seran descritos los ritos de paso que permiten la vinculacion y el
acceso a las jerarquias que promete este candomblé, con la intencion de conocer con
claridad cémo funciona su ingtitucionalidad religiosa. Finamente, se expondran los
procedimientos rutinarios que los candombleros deben emprender de manera rigurosa, con
el fin de comprender como se reconfigura una produccion de cuerpo y en este cobran vida
mecani smos de regulacion, procesos de control y regimientos morales desde el horizonte de
un movimiento religioso que se asume como alternativo. En suma, lo referido
anteriormente se articula con las razones que motivan a los religiosos a dedicar esfuerzo,
tiempo y dinero en esta practica espiritual, en tanto que estos aspectos tienen un valor

preponderante en |a contemporanei dad.

Mercado espiritual y tendencias “alternativas”: practicas esotéricas, religiosas y

terapéuticas en per spectiva del candomblé

Desde hace poco mas de dos décadas se encuentra con frecuencia en los sectores urbanos
colombianos y especialmente en Bogota una oferta cada vez mayor de terapias, medicinas,

cursos y espiritualidades como la acupuntura, € feng shui, la reflexologia, €l yoga, € reiki,
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laterapiafloral, la terapia bioenergética, 1os cursos de milagros, los de magiay rituales, los
de autoconocimiento y de superacion personal, entre muchos otros. Asi mismo, las
“disciplinas esotéricas”, entre ellas, la astrologia, la numerologia, la angelologia, la carta
astral y € tarot circulan con tanta fuerza como las précticas religiosas de las diversas
espiritualidades americanas, afroamericanas, africanas y orientales (Caicedo-Fernandez
2015, Carozzi 2000, Castro 2009, Ospina 2005, Saizar 2009, Suarez 2001, Uribe 2008).

Dichas propuestas se hacen cada vez més comunes en Bogot4, su panorama de ofertas
entendidas como alternativas y de solucion eficaz es cada vez més frecuente para quienes
habitan la ciudad, sus practicas y sustratos filosoficos de lo que podria entenderse como
mistico-esotérico se encuentra en librerias, centros médicos, asociaciones culturales,
conferencias y performances artisticos (ver Teisenhoffer 2008). Asi, estas promesas de

salud espiritual y corporal ingresan paulatinamente en los barrios de la capital colombiana.

Este panorama es cercano a la emergencia de estas producciones alternativas en los centros
urbanos de otros paises occidentales: en algunos paises europeos y en Estados Unidos han
sido avaladas y potencialmente difundidas desde |a década de 1970 y extendido con rapidez
en los paises latinoamericanos durante la de 1990 (Capone 2008, Carozzi 2000, Frigerio
2013, Juarez 2014, Montoya 2011, Oliveira 2009, Saizar 2009, Saldivar 2011, Teisenhoffer
2008). En este sentido, cobran vida multiples elementos espirituales y de la llamada Nueva
Era en nuestro contexto, los cuales se encuentran en una relacion profunda con las
continuas reorganizaciones de las practicas de orden religioso que toman lugar en la

cotidianidad de los creyentes de | as espiritualidades alternativas.

No obstante, aunque este mercado aternativo se propague rdpidamente y se piense como
referente histérico y coyuntural para comprender megior € auge de las experiencias
espirituales en Bogota, no se pretende con ello tomar todas las propuestas mencionadas
anteriormente y asignarles un mismo calificativo, pues esto seria una deduccién bastante
reduccionista donde habria una clara “falta de etnografia” y de reflexion en contexto
(Teisenhoffer 2008). En palabras de Frigerio: “Muchas veces este potencial de agregacién
ilimitada es producto de un flojo disefio de construccion del objeto de estudio. Son los

académicos quienes agrupamos préacticas que a nosotros nos parecen Nueva Era desde €l
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sentido comun, mas que desde una construccién conceptual académica concienzuda y
consecuente” (2013: 47-48).

En ese sentido, es importante afirmar que aunque todas las experiencias terapéuticas,
religiosas y esotéricas puedan ser incluso radicalmente distintas entre si, provengan de
diversos Ordenes y sean funcionales para diferentes aspectos de la experiencia vital de
guienes creen, lo que en este argumento las hace semejantes tiene que ver con la forma
como fueron cooptadas por la oferta de mercado que aqui serd entendida como
“dternativa’, sin desconocer, las infinitas distancias que existen entre todas las propuestas

mencionadas lineas arriba.

Vae la pena afirmar, ademés, que se podria realizar un andlisis sobre algunareligion de la
didspora africana sin tener en cuenta los nuevos movimientos religiosos, siempre y cuando
la atencion esté dirigida hacia los contextos originarios de produccion de las creencias,
donde incluso se asumen y reconocen como parte fundamental de la cultura negra y
nacional de paises como Brasil (Prandi 2004). También, las religiones de matriz africana
podrian pensarse lgjos de las nuevas producciones de la Nueva Era, puesto que son vigentes
en Latinoamérica desde los procesos de la colonizacion, aspecto que produce sincretismos
y creencias antiquisimas que, ademas, se ven reflgjadas en diversas practicas populares

presentes facilmente en las acciones cotidianas de quienes habitamos este continente.

En concordancia con las anteriores salvedades, es importante preguntarse ¢por gqué es
viable pensar un andlisis de unareligion de la diaspora como e candomblé en relacion con
los nuevos movimientos religiosos y los circuitos de la Nueva Era? ¢Qué hace posible que
las experiencias que aqui se cobijan bajo € nombre de lo alternativo puedan existir e
incluso sean acogidas en nuestro contexto? ¢Bajo qué escenario histérico y coyuntural es
posible la emergencia de experiencias espirituales como el candomblé en Bogota? ;Cud es
el panorama de aceptacion de religiones como el candomblé en Colombia? Las respuestas,
gue en principio parecen obedecer solo a nuestro contexto, son susceptibles de ser
entendidas de manera relacional en e marco de las tendencias espirituales mundiales que

emergen como una de las consecuencias de las fragiles, cuestionables y continuas
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transiciones en relacion con la reestructuracion econdémica constituyente de las préacticas

neoliberales (Véazquez y Williams 2005).

La fata de credibilidad de las ingtituciones, producto de las crecientes

desigualdades y exclusiones sociades; la aceleracion y las rutinas de la vida

moderna, que restringen los espacios vitales a la logica de la productividad y €

consumo; €l individualismo y la erosion de los lazos sociales, son solo algunos

de los factores que estimulan la inseguridad ontol 6gica que vive una buena parte

del mundo occidental. De esta forma, la busqueda de nuevos espacios vitaes, de

experiencias colectivas que le den sentido a la existencia alienta un sentimiento

irrefrenable de encontrar nuevos paradigmas de bienestar (Caicedo-Fernandez

2015: 2-3).
Bajo el espectro del capitalismo neoliberal cobran vida ciertas espiritualidades en nuevos
contextos, donde estas pueden verse enmarcadas dentro de una hegemonia funcional
dinamizada por modelos de dominacion (Alonso 2008). Con base en lo anterior, se
argumenta que hoy existe candomblé en Bogota y otros tipos de espiritualidades debido, en
parte, alos procesos de globalizacion y transnacionalizacion de las religiones que conlleva
ala emergencia multisituada de | as espiritualidades diaspéricas, a la legitimacién de ciertas
précticas amparadas por € contexto historico de la reforma neoliberal y multiculturalista
(ver Caicedo-Fernandez 2015), asi como a la mercantilizacion de tendencias neo-esotéricas
(Torrey Mora 2001). Lo anterior teje un bricolgje que sedimenta la nueva conciencia social

deloscircuitos espiritual es alternativos.

Asi, es viable pensar la oferta del candomblé en Bogota en relacion dialdgica con los
nuevos movimientos espirituales y las demandas sociales del sistema econdmico actual. En
otras palabras, vale problematizar qué de lo que promete el candomblé en la ciudad da
cuenta de las dinamicas hegeménicas que atraviesan al sujeto contemporaneo, qué de su
précticay sentido habla de lo que ahora somos como sociedad.

Por tanto, desde € circuito de la Nueva Era se constituye una forma particular de sujeto
espiritual donde e emprendimiento, € autoconocimiento, la superacion personal, el
cuidado energético-corporal, mantener ciertas conexiones con la naturaleza, entre otros
aspectos, van de la mano con los destinos que marcan una vida de éxito o una de profundo
malestar (ver Carozzi 2000, 1999, 1998, 1995, 1993, Frigerio 1999a, 1999b, 1995, Torre
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2008). La producciéon de nuevos universos sagrados ofrece una experiencia en donde la
conducta espiritual debe permear la busgueda contemporanea por la satisfaccion personal,
lo que implica un entendimiento consigo mismo, una exploracién profunda de si, que dé
cuenta de las habilidades y potencialidades que tienen los sujetos para alcanzar |o que se
concibe como bienestar en el contexto actua en ciertas sociedades occidentales ver Carozzi
2000, 1999, 1995, Frigerio 1999a, Torre 2008). En otras paabras, e mercado religioso
alternativo ofrece las claves de conexion necesarias para que la autoconciencia suceda y asi
los creyentes puedan tener las capacidades para sentirse en armonia interior y, a su vez,
ingresen en las dinamicas de consumo que permiten la felicidad de nuestros tiempos
(Vallverdda 2001).

Es este orden de ideas, es importante considerar qué del panorama de lo alternativo se
presenta tan atrayente para las personas en este momento historico, donde la transitoriedad
de las practicas sociales, la liberacion de los mercados, la expansion de o privado y €
quiebre de las relaciones humanas en una sociedad cada vez mas individuaista y
excluyente, se presentan como ensambles que consolidan la experiencia actual (Bauman
2005). Bgjo este espectro, la invitacion de los nuevos movimientos religiosos implica la
emergencia y oferta de maltiples “servicios espirituales” que establecen “compensaciones
especificas”, premios en la existencia de esta vida y en este mundo, promesas que
cambiaran € rumbo de las cosas agqui y ahora, aspecto que varia considerablemente de las
denominadas “compensaciones generales” que ofrecen las tradiciones judeocristianas,
donde los fieles tendran su premio mayor en cuanto ingresen a reino de los cielos (Frigerio
1999a).

En consecuencia con este tipo de razones, tales experiencias alternativas se multiplican y se
posicionan, en parte, a sus seductoras ofertas que permiten sanaciones o0 bienestares
eficientes, efectivos y poco invasivos a calamidades que surgen en la cotidianidad.
Verbigracia, las narrativas recurrentes de |os creyentes de |as religiones de inspiracion afro,
tienen que ver con € continuo afén cotidiano en € que se desenvuelven debido a querer
solucionar rgpida y eficazmente algunos asuntos de orden socioecondémico, juridico y

afectivo, entre otros (Castro 2015). Igualmente, para el caso del candomblé en la diaspora,
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Montoya sefida: "las personas que se acercan a candomblé [o hacen, segun se dice, 'por
amor o por dolor', esto es, hay una necesidad espiritual basica o hay cosas préacticas por
resolver, desequilibrios emocionales o financieros que llevan a una consulta del oraculo con
el pai de santo [...]” (2011: 20).

Ahora bien, en este punto es fundamental especificar como se establece lainmersion de la
oferta de la casa dd candomblé de Bogota en e proceso del mercado espiritual
“alternativo” porque, como se afirmo, no existe una relacién obligatoria entre una religion
de matriz africana con el proceso de la Nueva Era, debido a las condiciones de su
emergencia histérica en e continente. Asi, que tal ingreso del ilé religioso en el mercado
espiritua y entendido desde los estatutos de la Nueva Era y de los nuevos movimientos
religiosos, tiene que ver con las multiples préacticas que desde la casa son asumidas,
organizadas y apropiados de otras terapéuticas y espiritualidades, o que proporciona
modificaciones en la experiencia vital cotidiana tanto de los practicantes de esta religion de
la didspora como de quienes acceden a las experiencias que desde la casa religiosa se
promocionan. De manera que a continuacion se abordardn algunos de los entramados que
son tomados a modo de préstamo (Frigerio 2013) de otras espiritualidades y terapéuticas
por la oferta de la casa del candomblé que tiene lugar aqui, que por deméas, no forman parte
de los considerados de matriz africana. Asi, se constituye una clase de experiencia ritua
gue produce espacios y practicas que generan unas formaciones espirituales, las cuaes
apuntan a procesos de ascenso en direccion a la clase de sujeto ideal que parece funcional

en la contemporaneidad.

Por consiguiente, amparadas desde la ingtitucionalidad del ilé religioso del candomblé en
Bogota, se presentan diversas practicas espirituales, terapéuticas, de superacion personal y
de autoconocimiento en relacion ala oferta de cursos sobre tarot, chakras y cuerpos sutiles,
rebirthing, destino y karma, rituales y hechizos, pobrezay prosperidad entre otros. Este tipo
de propuestas, como se menciond en e capitulo anterior, se ofertan con e curso de
candomblé bésico a partir de la constitucion de la Escuela de Formacion Esotérica y
Espiritual (EFEE) desde finales del afio 2015. Para ilustrar, a continuacion se expondra de
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qué se trata uno de los cursos ofertados en la pagina oficial de Facebook de la escuela, con

el fin derevisar cuaes son las condiciones de la propuesta:

CURSO DE RITUALESY HECHIZOS:

Si sientes que en tu vida se hace necesario acudir a ayudas energéticas fuertes y
efectivas, 0 Sl necesitas aprender para complementar las consultas que le ofreces
a tus clientes, te ofrecemos este curso dictado por profesores atamente
calificados. profesionades en Sociologia, Psicologia, Tarot, Programacion
Neurolingtistica, Inteligencia Emocional y Coaching Ontolégico, con gran
experiencia en rituales africanos y magia imitativa.

El curso de Rituales y Hechizos, tiene como objetivo adquirir conocimientos y
destrezas para aprender a mangjar energias y elementales con € fin de obtener
beneficios para su vida personal.

Desarrollaremos temas de vital importancia como la magiay los hechizos en las
religiones afroamericanas como € Vudu Haitiano, la Santeria Cubana, |la Paleria
y €l Candomblé Brasilero. La Wicca de los Celtas, las energias, chakras y
cuerpos sutiles, los cristales, las velas, la clarividencia, las proyecciones
psiquicas, magia imitativa, limpiezas, energizacionesy rituales para el perdén, la
proteccion, el amor, lasalud, el éxito y la prosperidad.

En este curso te ensefiaremos como manipular la energia a fin de operar rituales
y hechizos que traerén evolucion y bienestar amuchos aspectos de tu vida.*®

En este punto es pertinente hacer hincapié en varios asuntos. El primero de ellos implica
considerar como la inmersiéon de muiltiples précticas que parecen estar agadas de las
experiencias de matriz africana, son Utiles para matizar y “tranquilizar” la oferta espiritual
del ilé del candomblé, aspecto altamente necesario si de convocar personas se trata. En
otras palabras, las practicas orientales, la magia europea y € manego de las energias,
pueden ser concebidas por el publico que se siente seducido por |o mistico-esotérico como
menos brujescas o demoniacas. Adicionamente, estas précticas gozan de mayor
popularidad y aceptacion dentro de la disputa del mercado aternativo.

39 P4gina de Facebook de |a Escuela de Formacion Esotéricay Espiritual (EFEE):
https.//www.Facebook.com/EFEESscuel aEsoterical (15/112017).
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La multiplicidad de accesos rituales donde las religiones de matriz africana forman parte
del paguete que promociona una serie de hechizos eficaces dan cuenta de una clara
consolidaciéon de un “supermercado espiritual y del sentido”, que apunta a satisfacer las
nuevas demandas, peticiones y sensbilidades consumistas del sujeto espiritua
contemporaneo (Valverdd 2001). Las tendencias alternativas parecen, en apariencia,
formar personas espirituamente més elevadas, equilibradas emocionalmente,
autoconscientes, reflexivas, saludables, incluso bellas, talentosas, prosperas y exitosas,
aspectos que se presentan como claves para acanzar la felicidad individual de nuestros

tiempos.

Bajo las enunciaciones discursivas del mercado espiritual alternativo que no distan de las
propuestas ofertadas por €l ilé religioso del candomblé en Bogota, se puede contar con la
posibilidad de una vida de plenitud, armonia y equilibrio. Desde estas perspectivas se
afirmaria que: “puedes lograrlo por ti mismo”, “la solucién estd en tus manos”, “la
respuesta esta en tu interior”, “la mente sana habita en un cuerpo sano”, “es posible
potencializar la inteligencia corporal, mental, emocional actitudinal y claro, espiritual”. Asi,
estos otros sistemas de referencia apuntan a la modificacion de los cuadros en dietas, la
transformacion de mdltiples habitos cotidianos, la reorientacion de objetivos, la
consecucion de metas, |a potenciacién de una paz interior y la estimulacién sensorial con €l
fin de alcanzar estados fisico-espirituales duraderos de armonia. Una persona exitosay feliz
brillaria por su capacidad de autogestion, autocontrol, autonomia, de satisfaccion personal.

Todo lo anterior es posible si se revisa atentamente cada area de lavida del ser humano.

Lo que se quiere argumentar radica en considerar que esta propuesta espiritual
contemporanea para “vivir bien” y alcanzar la felicidad, intimamente relacionada con los
anunciamientos discursivos del éxito y la prosperidad econdmica, nunca fue tan altamente
colonizadora, nunca estuvimos sujetos a tantas exigencias a todo nivel para poder ingresar
en las formas correctas, ideales y posicionadas desde la exaltacién de una moralidad
superior que parecen emerger con contundencia en la busqueda por la produccion del sujeto
espiritual contemporaneo (Vallverdi 2001). Lo anterior propende por €l moldeamiento del

buen creyente entendido como alguien mas apropiado para enfrentar 1os impases de la vida
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diaria, en didogo con los desafios que devienen del sistema econdmico y cultural, que
coloniza cada vez con maés eficacia la cotidianidad social de las personas: “Aqui ya no
juegan los "derechos humanos' sino la eficacia con que pueda cumplirse €l objetivo centra
de la préactica gubernamental, a saber, que los hombres se comporten "econdmicamente” y
sean capaces de desplegar su libertad conforme a los intereses de una comunidad

economica” (Castro-Gomez 2010: 146).

Ahora bien, con base en o que se ha argumentado, s se tiene en cuentala popularidad de la
gue gozan este tipo de experiencias de transformacion radical del sujeto, desde el afio 2017,
el pai colombiano oferta desde su sitio web un “programa de redefinicion personal”. Tal

propuesta consiste:

En una Psicoterapia altamente funcional, creada y estructurada por IMQ [Juan
Manuel Quintero], la cua se fundamenta en la Psicologia positiva, con
elementos y principios de muchas disciplinas ontoldgicas, que fusionadas
metodol 6gicamente, logran anular aspectos psiquicos y comportamientos
negativos en los seres humanos, a fin de redefinir personalidades nuevas,
abiertas, conscientes, universales y atamente favorables para las personas
intervenidas.

El Programa de Redefinicion Persona PRP, conlleva una serie de
procedimientos puntuales que se realizan a las personas quienes estén
interesadas en modificar aspectos de su personalidad, de sus egos y arquetipos,
con € fin de convertirse en seres humanos empoderados y felices. Las técnicas
de este programa se pueden tomar en terapias personaizadas dentro del
consultorio de JMQ, o se pueden incorporar a programas de Redefinicion
Grupal, para Empresas, Organizaciones 0 Comunidades Organizadas.

JMQ Juan Manuel Quintero ha observado con detenimiento los programas de
Coaching, Programacién Neurolinglistica y Motivaciéon, gue se han venido
ofreciendo en e mercado durante la Ultima década, y que cada vez cogen mas
auge en los departamentos de productividad de las grandes empresas. El
descubrio que los beneficios de estos programas resultan ser altamente efectivos
en la mayoria de las empresas, sin embargo sus resultados son sostenibles en
medianos o pequefios | apsos de tiempo.*°

40 JQM Juan Manuel Quintero: https://www.mundojma.com/redefinicion-personal (15/112017).
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Como referencia a la forma escritura de Metzl (2010), quien andiza las clases de
tecnologias discursivas, de poder y los juicios de valor que existen detrés de las
enunciaciones gque promueven e meoramiento del estado de saud, es relevante
preguntarse: ¢qué clase de persona podria estar en contra de unavida de bienestar integral?,
¢quién no querria sentirse seguro, empoderado, aliviado y orgulloso de ser una persona
valiosa cada dia?, ¢quién estaria en contra de hacer esfuerzos por mejorar su autoestima?
La busgueda de experiencias de bienestar que proponen algunas ofertas religiosas
alternativas consideradas por sus fieles y propagadores como précticas que estan fuerade la
complga instrumentalizacion y aceleracion de la vida cotidiana, asi como de la fuerza
totalizadora del mercado, parecen encontrar cobijo en una amalgama de deseos,
posibilidades de ascenso, prosperidad espiritual y econdmica que resultan funcionales como

entes reguladores de todas las esferas del individuo social.

No es tanto que los sujetos trabajen para satisfacer necesidades basicas (comer,
dormir, abrigarse, descansar) y adquirir objetos materiales (cosificados como
propiedad), sino que se "capitalicen a si mismos', es decir que logren "invertir"
Sus recursos en ambitos inmateriales como la belleza, el amor, la sexualidad, €
conocimiento, la espiritualidad, las buenas maneras, etc., pues tales inversiones
contribuyen a aumentar sus posibilidades de movilidad en una "economia abierta
de mercado". Asistimos entonces a la planetarizacion de la sociedad de
consumo, cuyo funcionamiento esté anclado en los estilos de vida y modos de
existencia de los sujetos, y que por tanto no es modificable a partir de acciones
dirigidas a intervenir sobre una exterioridad. Los enemigos somos nosotros
mismos. El neoliberalismo [...] propondré la existencia de sujetos que buscan
"readlizarse asi mismos' y que tienen la capacidad racional de elegir los medios
adecuados para hacerlo. Sujetos capaces de gestionar sus propios riesgos, de
calcular las consecuencias futuras de sus acciones 'y de forjar € destino personal
con sus propias manos. La regulacion de la conducta deja de ser un asunto de
control policial y pasa a ser un tema de autorregulacion. Los individuos deben
convertirse en "expertos de si mismos' y establecer consigo mismos unarelacion
de "autocuidado”, en tanto que agentes de su propia existencia. Deberan, por
tanto, devenir empresarios de si mismos y aprender a jugar con sus propias
"competencias’ (Castro-Goémez 2010: 51-52).

Aungue, € argumento que se ha desarrollado aqui, radica en pensar que las practicas
consideradas adecuadas desde la concepcidn del sistema socioecondmico actual, parecen
conectarse muy bien con las propuestas espirituales alternativas. Esto no significa que €

sujeto cuente con nulas posibilidades de agencia, de toma de decisiones y de movilidades
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que le permitan ser critico, des-inscribirse o rechazar ciertos elementos que desde tal
sistema totalizador se pretenden imponer. Adicionalmente, para la oferta de servicios
espirituales de la casa del candomblé que toma lugar aqui y en general para las terapias y
espiritualidades que se inscriben dentro del circuito New Age, lareflexion y presenciade la
comunidad va a ser un determinante que posibilitalas practicas y la colectividad de quienes
asumen las experiencias espirituales propuestas como camino para solventar la cotidianidad
(Carozzi 1999, Frigerio 2013).

Ahora bien, aungue la propuesta de oferta espiritual que invita en particular la Escuela
Esotérica y Espiritual del candomblé de Bogotd, puede ser concebida como una de las
multiples estrategias que brinda el mercado de lo “mistico-esotérico” para edificar una clase
de sujeto que pueda ingresar en la dinamica socioecondmica actual, estas dos perspectivas
gue por momentos se conectan, pasan por un drastico distanciamiento en las formas como
se conciben y recrean frente a la nocion de individualidad; es justo en ese momento
particular donde no existe correspondencia. Ello porque las précticas de sentido espirituales
gue propone e candomblé de Bogota fracturan la nocién de individualidad por cuanto los
fieles de esta religion se conciben como una familia religiosa, donde todos |os miembros
gue pertenecen merecen respeto, son importantes y se debe velar por €l bienestar de cada
uno. Los deberes como comunidad religiosa que demandan una suerte de hermandad
espiritua y fuertes lazos de padrinazgo consolidan relaciones de afecto y cuidado que
permiten la constitucion de un candomblé donde no hay lugar para € rechazo o la
indiferencia. De igual modo la discriminacion debe ser rotundamente suspendida para
poder acceder y ascender en este sistema religioso. Sobre esta perspectiva de lo familiar y
las nociones de cuidado colectivo, se volvera en € siguiente capitulo.

Sin embargo, aungue ocurra la anterior salvedad, las regulaciones que figuran usualmente
en las ofertas religiosas alternativas, exploran con profundidad todas las exigencias y
capacidades corporales, actitudinales, mentales y espirituales que, centradas en el sacrificio,
posibilitan escenarios placenteros de realizacion persona y de felicidad. La espiritualidad
se articula con un tipo de moralidad considerado superior y con la clase de vida que tiene €

religioso, elemento que es significativo por cuanto es donde se materializan sus buenos
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comportamientos, esfuerzos y deseos de avanzar siempre. Las “tecnologias religiosas”
contemporaneas estimulan la configuracion de ciertas formas de vida, se construyen
tendencias hegemonicas que encuentran viabilidad en saberes préacticos, desde donde se
pueden enfrentar las nuevas exigencias sociales que se consolidan cada vez con mayor
eficacia. Asi, e mercado aternativo espiritual ofrece una boleta de entrada a nuevas
posibilidades existenciales, en las que emerge un tipo de relacion rigurosa de interlocucion
desde € cuerpo y con las expectativas sociales del mundo que ahora vivimos (Bizerril
2013).

En suma, es fundamental sefialar que estas propuestas espiritualmente alternativas se
caracterizan por estar a acance de pocos, gozan de exclusividad y generalmente
congifuran experiencias seductoras para personas con ciertos intereses, accesos Yy
condiciones de posibilidad. En ese sentido, cabe mencionar a continuacion cudes son las
caracteristicas de los practicantes del candomblé de nuestro contexto con € fin de
comprender mejor las producciones de sujeto que se constituye desde la rdigién
protagonista aqui en los tiempos actuales.

Caracterizacion delos practicantes

Como se menciono en el capitulo anterior, el candomblé se consolidé en Bogota a partir del
itinerario religioso de un colombiano que decidié explorar € universo religioso-espiritual
afrobrasilero. Posteriormente, € ofrecido consultas desde esta préctica y en € intento
conociO personas interesadas en frecuentar, consolidar la religion y establecer un ilé

consagrado alahonray devocion alas divinidades africanas denominadas orixas.

En este sentido, es importante preguntarse sobre qué marcaciones sociales comparten los
inicialmente interesados y posteriormente practicantes oficiales del candomblé que les
permite que esta experiencia que proviene de Brasil adquiera sentido en Bogota. En otras
palabras, toda préctica religiosa-espiritual que cobra vida en un nuevo contexto, se

encuentra continuamente recreada por unos actores sociales especificos en unas
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condiciones concretas, con unos intereses particulares y en un escenario delimitado que en

Su conjunto y articulacion permiten la existencia de la préactica.

El candomblé de este contexto se constituye como una comunidad religiosa de poblacion
fluctuante donde la mayoria de ellos son raciamente blanco-mestizos, ademas se
encuentran entre los 18 a 50 afos aproximadamente y nacieron en sectores urbanos,
algunos provienen de la clase media 0 media baja en ascenso, mientras gue pocos tienen
trabajos modestos y muchos accedieron a la educacidn superior publica o privada o cuentan
con la posibilidad de tener negocios independientes que les permiten contar con un capital
socioecondmico que garantiza sus movilidades sociales. Aunque estos practicantes del
candomblé no formen parte de la élite econdmica y politica del pais, las anteriores
marcaciones |los vinculan a transitar en ciertas situaciones de privilegio, lo que les permite

conocer y acceder a este tipo de espacios espiritual es de matriz africana.

Estas caracteristicas que comparten |la mayoria de los practicantes del candomblé en Bogota
no han sido condiciones indiferentes para quienes han centrado su accionar intelectual en el
andlisis de las religiones de matriz africana. Autores como Broguet (2015), Carozzi (2000,
1995) y Castro (2015) han reflexionado sobre las reapropiaciones de las espiritualidades
afro hechas por personas que circulan en situaciones de privilegio socioeconémico y en
escenarios urbanos, aspectos que les ha permitido contar con la posibilidad de acceder y
practicar este tipo de experiencias religiosas.

Aungue el candomblé en la capital colombiana se entiende en esta tesis como un proceso
relacional y en tension con las tendencias de la globalizacion, para €l caso religioso y los
proyectos sociopoliticos del Estado y las élites enmarcados dentro del multiculturalismo, es
importante mencionar que hay un rasgo fundamental que ubica a los practicantes de esta
religion de nuestro contexto en un “lugar de frontera” (Anzaldia 1987); la mayoria de ellos
SON personas cuyas orientaciones sexuales no son heteronormativas, incluso antes de la
ingtitucionalizacion de la Escuela Esotérica y Espiritual -EFEE-, méas del 90% de los
practicantes del candomblé gue toma lugar agui cuenta con otras sensibilidades sexuales y
afectivos. Esto, quiza equivocamente funciona para pensar que no todas las personas

ocupan una posicion socioecondmica estatica o fija'y que no siempre se encuentran en €
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lugar de la no discriminacion seguin la realidad histérica en la que se desenvuelven. Por |o
tanto, es crucia reafirmar que € candomblé en Bogota es una experiencia religiosa de
matriz afrobrasilera que practicada por personas que circulan en ciertas condiciones de
privilegio, estas se inscriben en situaciones de alta segregacion por la razén antes

mencionada

En otras palabras, en € capitulo anterior €l babalorixa pai (padre de santo, sacerdote del
candomblé) afirmaba que a temprana edad contdé con gran interés por los fendmenos
espirituales y paranormales, bajo el argumento de que esa sensibilidad debia ser explotada.
Seguin sus condiciones de posibilidad circulé por varios tipos de cultos judeocristianos y
posteriormente tuvo inmersién en la santeria cubana, en ambos contextos aparentemente
opuestos encontré una fuerte discriminacion hacia las personas con orientaciones sexuales
no heteronormativas, alli seles suele encasillar en el lugar de la “abominacion”, la “herejia”
y lo “anti-natural” desde el sustrato filosofico-espiritual de estas creencias. Lo anterior
sumado a las multiples negaciones o restricciones gque les son impuestas a las personas no
heterosexuales para transitar 0 transcender en esta clase de religiones, adicionalmente
deben soportar € juicio discursivo de la constante condena eterna* asumida como una

verdad absoluta e inquebrantable.

De este modo, autoras como Birman (2005, 1991), Rodriguez (2011, 2010), Segato (2003,
2008) y autores como Bem (2012), entre otros, han argumentado que las religiones
afrobrasileras, entre ellas e candomblé, alcanzan otro grado de abstraccion de la
construccion social de género totalizadora en lo que concierne a las asignaciones
anatémicas, la cual es una postura usada como herramienta de control y dominio. En otras
palabras, e incluso en € lenguaje yoruba, existe una ausencia del esencialismo bioldgico y
de los determinismos binarios para asignar |os cuerpos (Segato 2003), donde laimportancia

del acercamiento espiritual depende de las acciones éticas de los individuos y, por tanto, se

41 Seguin algunas corrientes de la ética judeocristiana la condena eterna consiste en la confinacion
perpetua alos infiernos para quien se entregue alos placeres mundanos o incurran en faltas de
mayor envergadura para este tipo de credos.
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convierte en vaor irrelevante las decisiones de género o de relacionamiento sexua que

asumen |os creyentes.

El candomblé se presenté como una opcion para € pai colombiano y, por tanto, para un
nimero nada despreciable de personas con orientaciones sexuales no normativas, que
encontraron en la capital colombiana un lugar religioso-espiritual donde no existe
juzgamiento por su construccién sexual y afectiva. Segun sus itinerarios religiosos, algunos
de dlos, quienes ademés actualmente ocupan atos rangos sacerdotales o llevan una
trayectoria considerable en e candomblé fueron seminaristas catdlicos.*? No obstante,
debido a sus orientaciones sexuales se encontraron en una confrontacion muy fuerte. Vale
la pena sefidlar que es usual encontrar en las narrativas de los practicantes de las religiones
en didspora que desde tempranas edades han sido “llamados’ a acercarse a caminos
espirituales debido a las sensibilidades con las que cuentan para estas cuestiones (Castro
2015). Por esta via, los practicantes asumen como principio fundamental para una vida

tranquilay feliz el hecho de pertenecer activamente a un camino religioso-espiritual.

No obstante, la apropiacion de este sistema religioso de matriz africana por parte de los
practicantes del candomblé en Bogota permite un andisis critico de los procesos de
configuraciéon de la identidad diaspérica, dado que su apropiacion por parte de esta
poblacion de frontera articula 10 que socialmente no se considera correcto, natura y
aceptado. Asi, la identidad se piensa en términos de su movilidad, posicionamiento,
contexto, tensiones y dinamismo, por ello no puede considerarse como una esenciafijasino
en constante disputay, por tanto, los efectos de | a apropiacion de la diaspora africana como
posicionamiento se desliza y escapa de los esencialismos, como irrupcién en las nociones
de pureza nacional, cultural, racial, entre otras (Gilroy 1993 [2002]).

Asi pues, la formacion de identidades diaspdricas esta atravesada por una plasticidad al
punto que permite que los practicantes del candomblé en Bogot4, quienes no se acercan a

esta religion a partir de la racializacion de sus cuerpos como cuerpos Negros, Se posicionen

42 El seminario es un espacio de formacion teolégica donde jévenes y adultos se preparan para
asumir funciones sacerdotales o pastorales desde e sustrato fil osofico judeocristiano.
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a partir de un proceso de proximidad politica en la que confluyen su experiencia de

interlocucion no heteronormativay |a diaspora africana.

La africanidad asumida como posicionamiento otorga sentido para los practicantes del
candomblé en Bogota a partir del escenario espiritual que habilita la posibilidad de
existencia de sus marcaciones sociales, por tanto, también, del espacio religioso
afrobrasilero que propicia y que toma lugar en esta ciudad. Asi las cosas, en las narrativas
de los practicantes del candomblé de este contexto, es comun escuchar que €l ilé religioso
es un lugar donde existe una clase de socializacion que les permite conocer personas,
construir tejidos sociales solidarios y cuidadosos, relacionarse amistosa y espiritualmente
con personas gque han superado € hecho de mirarlos distinto por su orientacién y, sobre
todo, sentirse amados y respetados en este espacio. En palabras del pai Juan Manuel:

Aqui todos tienen prohibido juzgar o cuestionar a las personas por su condicion,
sea esta gay, lesbiana, transexual, heterosexual, hombre, mujer, negro, asiético,
indigena, blanco o lo que sea. El candomblé es una religién afrobrasilera
animista y tenemos claro que el cuerpo es solo un estuche donde e alma tiene
vida terrena provisional, puesto que posterior a la muerte, cuando suceden los
procesos de transmigracion® y segiin la acomodacion del karma, |a gente puede
vivir una vida en cualquier cuerpo. Con esto quiero decir que e ama no tiene
sexualidad y que lo que haga la gente en la cama 'y con quién, no es problema
sino de dlos. Todos aqui somos una comunidad religiosa bajo la misma fe, todos
merecemos respeto.*

En una sociedad que sigue afianzando explicaciones del mundo dicotomicas que tienden a
reduccionismo, parece que el candomblé en Bogota se consolida como un espacio donde la
diferencia se posiciona y se escapa de tal légica imperante. En € tipo de dicotomias
sefialado existe una heteronormatividad religiosa funcional para restarle dignidad a quienes
no estdn en la norma. De modo que, experiencias como las del candomblé en Bogota
operan, en ocasiones, como contestaciones cotidianas a modelos espirituales de mayor

privilegio dentro de las esferas del poder.

4 Latransmigracién en el candomblé en Bogota es entendida como el proceso de renacer después
de la muerte en otro cuerpo humano, efecto que sucede desde el inicio de la especie. Este concepto
se puede entender como sinénimo de la reencanacion.
4 Juan Manuel Quintero, babalorixapai de candomblé, Bogota, 22 de agosto de 2017.
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Condiciones de aceptacion de lasreligiones de la diaspora en Colombia

Si se tiene en cuenta que las nuevas producciones de subjetividad espirituales se
constituyen en relacion con las decisiones y transformaciones sociales que operan desde
registros locales, continentales y globales, es conveniente esbozar cua es € horizonte de
recepcion y acogida de estas religiones de matriz africana en e contexto colombiano. Lo
anterior, con € fin de contar con un panorama que le permita a lector conocer bajo qué
coyunturas un practicante de religiones como e candomblé se adscribe a esta clase de

espiritualidades en nuestro pais.

En este momento han ocurrido varios hechos que han permitido que lo negro y las
religiones de la diaspora sean elementos difundidos y apropiados en Colombia por personas
de las mas variadas marcaciones sociales. A partir de la Constitucion de 1991 y como
sefida el articulo 7: “el Estado reconoce y protege la diversidad étnica y cultural de la
nacion colombiana”. Posteriormente, se proclama la Ley 70 de 1993 donde € Estado
reconoce a las poblaciones negras como un grupo étnico, lo que les posibilita acceder a
cierto tipo de derechos nacionales, culturales y territoriales. Por otra parte, durante € afio
2005, e sistema adivinatorio de ifa fue propuesto ante la UNESCO como patrimonio
cultural inmaterial de la humanidad y en & 2008 fue oficialmente proclamado®, aspecto
gue le permitié gozar de mayor prestigio desde entonces. Todo lo anterior se suma a una

gran produccion cultural de lo negro, donde:

[...] El elemento ‘afro’ de este tipo de designaciones es cada vez mas distante de
Africa misma y de ideas acerca de la africanidad ‘real’. En cambio, ‘afro’ hoy
invita a las personas a identificarse con una cultura de la negridad que ha sido
globalizada y atravesada por los medios de comunicacion. Una cultura que esta
asociada con ciertas imagenes y ciertos estilos —de musica, de lenguaje corporal,

4 "fa divination system. Inscribed in 2008 (3.COM) on the Representative List of the Intangible
Cultura Heritage of Humanity" (originaly proclaimed in 2005) https://ich.unesco.org/en/RL/ifa
divination-system-00146 (21/11/2017).
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de vestido- y que debe su existencia en gran parte a las précticas de consumo”
(Wade 2013: 32).

Por este tipo de escenarios se ha producido una exatacion de lo negro y la africanidad en
Colombia, a tal punto gue grupos de personas como los practicantes del candomblé en
Bogota acojan discursos y elementos que se suponen son propios de lo “afro” a sus
précticas. Ta inmersion se realiza desde e registro de una reivindicacion cultural y
celebrativa, posicion que podria entenderse enraizada en los movimientos discursivos que
se congtituyen a partir de tecnologias de produccién de la diferencia de los “otros” y
escenario donde se establecen significaciones a la luz del multiculturalismo en Colombia.
Por tanto, habria que mencionar que las apropiaciones de lo negro y la africanidad por parte
de los candombleros no dista demasiado de los estatutos que €l Estado propone segun €l

proyecto de sociedad de los que se asumen como poblacién mayoritaria (Rojas 2011).

Con lo anterior no se quiere cotgjar inocentemente gue tal apropiacién de las préacticas de
los “otros” tenga efectos reivindicativos o minimice las exclusiones, juzgamientos o las
desigual dades existentes; menos se quiere decir que €l candomblé y las religiones similares
a esta, sean en general aplaudidas y aceptadas sociamente o que las élites 0 la denominada
poblacién “mayoritaria” urbana les asigne siempre un caracter distintivo y “cultural” al que
acceden pocos segun sus condiciones de posibilidad. Pues, pese a las producciones de
mundo sociopoliticas y econdémicas mencionadas anteriormente, las religiones de la
didspora no dejan de ser leidas como sospechosas, falsas y demoniacas (Goldman 2005).
Precisamente, es esto 10 que establece unos términos necesariamente compleos cuando se
trata de analizar una experiencia de inspiracion afro cobrando vida y sentido en contextos

urbanos como Bogota.

En estamedida y en consonancia con € escenario que se ha planteado de | as condiciones de
emergencia de las religiones de la diaspora en Colombia, donde a pesar de que parezcan
haber obtenido una apertura legal conforme a la reforma Constitucional de 1991 y a una
supuesta libertad de cultos y de conciencia, amparadas desde lo que se entiende por un
estado laico, € catolicismo continla en su lugar de preponderancia como la religion que
representa mayoritariamente a estado-nacion colombiano. Lo anterior genera,
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necesariamente, que la influencia de la iglesia catdlica siga formando parte de las
decisiones politicas y juridicas en nuestro pais (Ortiz y Castro 2014) y, en adicion, que
desde este lugar de enunciacion moral se materialicen estigmatizaciones sobre todo lo que
se desviadetal religiosidad totalizadora.

Aun cuando la Constitucion de 1991 supone promulgar un respeto por la autonomia en la
escogencia de credos y existe la Ley 133 de 1994 sobre la libertad religiosa y de cultos,
figuran fuertes inconsistencias frente a la apreciacion de otro tipo de practicas espirituales.
Asi, e articulo 5° de ta ley reza: “no se incluyen dentro del ambito de aplicacion de la
presente ley las actividades relacionadas con e estudio y experimentacion de los
fendmenos psiquicos 0 parapsicolégicos, e satanismo, las practicas mégicas o
supersticiosas 0 espiritistas u otras andlogas ajenas a la religion”.

Es evidente la contradiccion juridica en asumir otras formas de profesar y practicar otro
tipo de credos, anclados para € caso a una fuerte intolerancia con base en € imaginario
social descalificador de 1o negro y las religiones de matriz africana, producido en gran
medida por laiglesia catdlica, € Estado y muchas veces por sectores de intelectuales (Oro
2012). Por tanto, la persecucion a los cultos que “difieren’ parcialmente de la tradicion
judeocristiana hace parte de las luchas constantes que emprenden los practicantes de las
religiones en diaspora, hecho que constituye una experiencia agobiante tanto para los
creyentes como parala sociedad que se encuentra en oposicion.

Entre tanto, no puede parecer extrafio que tales cultos diaspéricos sean usuamente
practicados en la clandestinidad, razén por la cua es frecuente encontrar que los religiosos
se sientan a menudo incémodos y desconfiados en compartir esta parte de sus vidas, en
tanto son conscientes de que en e momento de ser expuestos en los espacios publicos, se
convierten en centro de atagues y pasan por juzgamientos morales e incluso pueden poner

en riesgo su integridad fisica (Castro 2015).

Asi pues, bajo este escenario dual las religiones en diaspora como el candomblé cobran
vida en nuestro pais, aspecto que necesariamente va a atravesar la experiencia y

constitucion de una clase de sujeto espiritua desde é momento en que este escoge
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pertenecer e ingresar en una légica, unas practicas, Unos Compromisos y unas restricciones

especificos.

Ritosde paso: jerarquiasy dignidadesreligiosas

Cuando las personas se acercan por primera vez al ilé religioso en Bogota se encuentran
ante una casa grande en un barrio residencia de la clase media. Es totalmente blanca,
cuenta con muy buenaluz natural, siempre estaimpecable, aromatizada y permanentemente
ambientada con musica estilizada. La decoracion se compone de méscaras africanas, cocos
pintados de colores, esculturas y ceramicas en alegoria a los orixés, cuadros de mujeres
candomblecistas bahianas y un cuadro gigantesco con laimagen del babalorixa pai de esta
comunidad.

Figura 9. Exterior de la casade orixas del candomblé de Bogota.

En ese espacio donde toman lugar ocasiones rituales, de consulta y aprendizae,
promocionado por 1os creyentes y a su vez en redes sociales como instagram y Facebook,
se puede acceder a la practica afrobrasilera del candomblé, a los multiples cursos y
servicios que ofrece la Escuela de Formacion Esotérica 'y Espiritual (EFEE) y ala compra
de objetos funcionales para llevar a cabo rituades taes como velas, sales, esencias,
mufiecos, plantas, libros, entre otros. Todos estos escenarios de difusion permiten e actual

reconocimiento del ilé, espacio donde se acercan académicos, personas que quieren
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aprender los misterios del esoterismo, quienes se encuentran en busgueda de solucionar

algo puntual en sus vidas o tienen lavoluntad de hacer parte de un camino espiritual.

Figura 10. Tienda del candomblé de Bogota.

Como se menciono en e capitulo anterior, la difusion del candomblé a partir de voz a voz,
en canales municipales y en una revista LGBT hizo posible la inscripcién de nuevos
simpatizantes y la posterior consolidacion de esta religion en Bogota. Por esta via, se
establecio € ilé o terreiro, espacio donde se configurael “universo simbolico afrobrasilero”
del candomblé (Montoya 2011:18). A partir de ese momento, un buen nimero de personas
que asistian al ilé comenzaron a atravesar por algunos de |os ritos de paso iniciaticos dentro

de la religion. A continuacion, se argumentara sobre las caracteristicas de los rituales de
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iniciacion y de ascenso jerarquico del candomblé que toma lugar en Bogota, con € fin de

comprender mejor la dinamica de esta experienciareligiosa en la capital colombiana.*

En toda manifestacién religiosa y ritua colectiva ocurren hechos que implican ciertas
modificaciones en los sujetos, en sus rasgos de personalidad, sus comportamientos, su
corporalidad, asi como |os participantes deben asumir nuevas funciones y compromisos que
habilitan la existencia de la creencia que profesan (Bourdieu 1985, Douglas 2007, Eliade
1998, Goldman 1984, Harris 1990, Jauregui 2002, Souza y Gomberg 2012). En este caso,
el candomblé en Bogota cuenta con ritos de paso que permiten la vinculacion y € acceso a
dos clases de jerarquias religiosas. las dignidades, encargadas del buen funcionamiento
ceremonia y las Ordenes sacerdotales, conocedoras dd sustrato filosofico-ritual de la
tradicion. Los ritos de paso aqui definidos por sus practicantes como los sacramentos del
candomblé implican transformaciones en la identidad de los creyentes, asi como
reacondicionamientos de su cotidianidad, donde se generan nuevas préacticas y nuevas
formas de comprender y habitar e mundo (ver: Castro 2015, Douglas 2007, Goldman
1984, Rappaport 1999).

Asi, las personas que se interesan en €l candomblé y quieren hacer parte de esta practica
religiosa son denominadas como abido (abid). Es decir, son aquellas que van a nacer en la
fe y deben someterse a primer rito de integracion a culto. Estos simpatizantes no iniciados
deben ingresar en un proceso de consulta con e babal orixa pai*’, en donde este le pregunta
alos orixéas por quiénes son las divinidades tutelares espirituales del futuro practicante. Este
proceso se realiza aqui a partir de una conexion “via cabeza” realizada entre el pai y los
orixas. Es decir, € religioso afirma que las divinidades se “comunican” a través de una

serie de imégenes enviadas a su mente y ali le manifiestan, para el caso, quienes son los

4 Es relevante aclarar que la posibilidad de particiécion dentro de los espacios religiosos esta
condicionada por las consagraciones religiosas que se poseen. En ese sentido, mi participacién no
pudo ser activa en todos ellos, sino que, usualmente, participé en aguellas que tienen un caracter
publico en € que la secrecia arededor del culto no es tan marcada. Iguamente, las narrativas en
ocasiones se g ustan a dichos tabués religiosos que como es de esperar varian de un ilé a otro dentro
y fuera del pais.

47 Babalorixa pai o Yyalorixa mée (lalorixd) en femenino.
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dos orixas que van aregir y comandar € destino de la vida del simpatizante. ES menester
mencionar que desde € sustrato filosofico-ritual pilar de esta religion, las personas son
hijas de dos orixas y estos se encargan de guiarlas y acompafiarlas. En principio, |os orixas
son figuras arquetipicas y los hijos de estos tienen unos rasgos de personalidad que
corresponden con una u otra divinidad (ver Barnet 2001, Castro 2010, 2015, Segato 1993,
Silva 2005).

Posterior a saber de quién es hijo €l abido, se debe realizar una segunda consulta, esta vez,
destinada exclusivamente para comunicarse con e orixa Eleggua-Ex(®. Lo anterior, en
tanto que esta divinidad es la encargada del destino de los humanos y manifiesta si es €
momento adecuado para que € simpatizante pueda hacer parte activa de esta religion. En
caso de ser afirmativala respuesta, € futuro candomblero debe ingresar en una preparacion
que en palabras del pai “es un poco fuerte pero practica [...]”.*® Esta mencién aclaratoria
por parte del religioso se debe alas modificaciones que se realizan en los procesos de ritual
del candomblé en Bogotd, los cuales distan considerablemente de los que se llevan a cabo
en los diferentes candomblés que toman lugar en Brasil.>® Esto se debe, entre otras cosas, a
un proceso de readaptacion para hacer posible la existencia de la practica del candomblé en

el contexto urbano de un pais extranjero:

[...] Por ejemplo, estando en Brasil, la persona tiene que entrar al terreiro, tiene
gue prepararse, tiene que limpiarse, tiene que raparse la cabeza, tiene que dormir
en estera, tiene que ponerse ropas blancas, hay que hacer un proceso largo.
Estamos en Bogota, Colombiay en Bogota, Colombia en esos aspectos es donde
empiezan a haber unas modificaciones no arbitrarias, no porque a pa Juan
Manuel se le ocurrio, pues todo ha sido concertado, autorizado por e sefior
Eleggua. Somos muy urbanos, entonces no estamos rapandole la cabeza a
ninguna mujer, agui no se le rapala cabeza a nadie, agui hay un corte de cabello

4 Es necesario aclarar que Eleggua es la forma como este orixa es conocido en Cuba y es
complemento espiritual de Echu. En Brasil, Eleggua (la no existencia de é en principio) queda
generaizado y entendido por Exu.
49 Juan Manuel Quintero, babalorixa pai de candomblé, Bogot4, 29 de julio de 2017.
%0 Acerca de los ritos de paso en los candomblés de Brasil, ver: Alves 'y Pérez 2014, Lima 2011,
Goldman 1984, Gomes 2003, Gorski 2012, Ligiéro 1995, Oliveira 2012, Prandi 2001, 1996, Sans
2009, Silva 2005, Souzay Gomberg 2012.
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simbdlico dentro de la ceremonia de elekes [guias]. La persona duerme en su
casa, la persona no tiene que venir adormir alacasadel pai.>!

El periodo antes de la iniciacion consiste en una preparacion fisica, emocional y espiritual
donde debe primar un “estado de purificacién”, entendido como un proceso en donde €
abido debe perdonar, estar arrepentido, evitar sentir envidia, rencor, odio y emociones
similares. Asi, para alcanzar ese estado deseado, es importante cuidar la energia corporal, 1o
que se entiende por tener radicalmente prohibido el consumo de sustancias psicoactivas,
tener relaciones sexuales, asistir a bares, morgues, hospitales o cementerios®?, minimo siete
dias antes de la ceremonia: “la idea es que la persona esté en un estado de tranquilidad, de
paz, de meditacion, porgue obviamente va a dar un gran paso en su viday en este momento
la vida de la persona que se va a iniciar, se va a partir en dos. ahora sera diferente y para
lograrlo no puede estar alterado en la ceremonia”.>® Adicionalmente, para las mujeres —y
de igua modo que sucede en otros sistemas religiosos— existen prohibiciones que
restringen su participacion dentro de los espacios rituales. Estos tables pasan por € cuerpo
femenino y en concreto tiene que ver con e periodo de menstruacion, ya gue este se asocia
con un lapso de tiempo de depuracién energética, sobre esto se volvera en e siguiente
capitulo.

Ademas, durante este tiempo de preparacion, €l simpatizante debe consumir alimentos con
axé, es decir aguellos que contienen sangre de animales de cuatro patas como la chanfaina>
o lamorcilla, asi como comer maiz amarillo. En adicidn, debe asistir obligatoriamente a un
curso intensivo de candomblé con € fin de aprender el sustrato filosofico-ritual de esta
religion: los sacramentos, |os orixas y €l aspecto en particular que cada uno de estos mangja
tanto de la naturaeza como de la vida de los humanos, la forma de atender estas

divinidades por medio de ebds (ofrendas), sus colores, dias de culto, entre otros aspectos.

51 Juan Manuel Quintero, entrevista citada.
52 El andlisis de lo energético en la préactica de este camdombl é seré abordado més adel ante.
%3 Juan David Cortés Pirgjan, aspirante a babakekeré de candomblé, Bogotd, 28 de abril de 2016.
% La chanfaina es un plato tipico de tradicion hispanica que se prepara con asadura de carne de
cordedo, res, rifion, bofe, higado, pajarilla, arroz, papas, habas, tomate, cebollay go. Los anteriores
ingredientes son cocidos con sangre de animal.
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En particular, & futuro candomblero debe investigar activamente sobre sus padres
espirituales, pues son estos quienes rigen su vida y comandan su destino. Entonces, “si la
persona se somete a toda esa instruccién, que en otro candomblé podria demorarse una

cantidad de meses o de afios, ahi si procedemos a hacer la ceremonia de elekes”.®

En este punto es relevante pensar en la clase de restricciones que establecen el
entendimiento y produccion de un cuerpo idoneo que optimiza y orienta € buen
funcionamiento del ritual, aspecto que no parece lgjano de los requerimientos que profesan
otras formaciones religiosas que imperan con fuerza en la contemporaneidad (Rappaport
1999). Es necesario llamar la atencion ali, en la medida que tales acciones que en este
candomblé se presentan como trasgresoras, como posibles generadoras de afecciones que
podrian ocasionar un caos energeético o por |0 menos un escenario propicio que habilita una
perturbacion corporal y del proceso ritual, puede comprenderse en una relacion directa con
la sancion que proponen los codigos morales prometidos para alcanzar una vida de rectitud
(Douglas 2007).

Por tanto, € rito de paso se constituye en medio de la cohesién, del acceso a lo que antes
estaba oculto y de la pertenencia a proceso religioso que recrea la posicion de mundo de
los creyentes, asi como sostiene el sentido de las regulaciones discursivas cuando se hacen
carne en e funcionamiento del ritual, en cuanto es en el cuerpo donde cobran vigencia las
limitaciones para efectuar € acercamiento espiritual (Turner 1988). Asi, la corporalizacién
de las creencias y de las normas sociales se refuerza a partir de las presiones sociales
legitimadas, es decir aquellas que permiten la continuacion de un sistema servil para las

| 6gicas que se esperan de nuestra sociedad (Citro 2010).

En este candomblé, e cuerpo cuando tiene sexo solo por placer, cuando se embriaga,
cuando esta drogado por recreacion, cuando esta menstruando se piensa contaminado por la

cargamoral que se le infringe en detrimento del orden ideal social, asi como ala pureza, la

%5 Juan Manuel Quintero, entrevista citada.
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limpieza y € equilibrio, aspectos que no parecen extrarnios frente a lo que se considera

espiritual.

Para dar comienzo a la ceremonia de iniciacion o de elekes se estima que estén presentes
todos los candombleros y es fundamental que participen las dignidades religiosasy el grupo
sacerdotal (compuesto por el babalorixa pai y los dos babakekerés).>® Este rito de paso se
considerala gran apertura fisica, mental y espiritual de una persona dentro de la concepcién
religiosa de este escenario. En un primer momento, el abido debe ingresar a recinto del
ritual portando ropa vigja donde es abordado por las dignidades y los sacerdotes, quienes
proceden a rasgar su atuendo como acto simbdlico que implica un rompimiento, una

desatadura con su pasado y por tanto un nuevo comienzo:

Este ritua de iniciacion se caracteriza porque tu ya dejas de ser una persona del
comun y pasas a ser una persona especial, pasas a ser un hijo de esta casa, un
hijo de orixa y tu vida cambia completamente. En ese momento, tienes un
segundo nacimiento y lo conceptualizamos asi porque hay una especie de
capitulo simbdlico dentro del ritual, y se rasga [la ropa] con € sentido de que
degjes esta vida anterior, tu pasado, con tus problemas, con tus errores y demas y
tengas un nuevo resurgir a la evolucion de conciencia. Ademas, s tienes
embrujos, hechizos, se van.>’
Acto seguido, € pai defuma un tabaco en € cuerpo del abido en unos puntos energéticos
considerados estratégicos: la cabeza, la frente, el cuello, las manos, € vientre, |la espalda
bajay los pies. Esto con € fin de desbloguear su cuerpo para poder recibir una libacién, es
decir, € pai debe escupirle licor, 10 que es entendido como una descarga de axé que le

confiere energia al iniciado para poder seguir participando del ritual.

Posteriormente, los candombleros cortan un poco de cabello del abi&o, el cual es depositado
en un cofre que & duefio debe guardar. Esto se hace como acto simbdlico que implica abrir

su cabeza para entregarla a los orixas y asi estos puedan descender sobre é. Cuando

% Sacerdote menor o pequefio. Auxiliar primario de laliturgia, servidor directo del pai. Por su rango
esta autorizado para interpretar algin método adivinatorio de ifA Ellos son fundamentales en la
toma de decisiones paralarealizacién de lasfiestas.
57 Juan David Cortés Pirgjan, entrevista citada.
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termina este proceso e ogan assoguin (oga axogum)®® debe inmolar un pollo para poder
derramar la sangre del animal en €l ori (cabeza) del abido, debido a que se considera que
esta sangre dentro del ritual se convierte en |os mejores axés.

Seguidamente, e abido debe bafarse con hierbas, agua de coco y posteriormente debe
ponerse ropa blanca que fue previamente consagrada a orixa Oxa&a Entre tanto, a los
collares se les rediza € proceso de defumacién y libacion, se ritualizan y sumergen en
omieros. Estos collares se elaboran con cuentas de colores e hilo de carpa y cada uno
simboliza a un orixa segun los colores que corresponden con tal divinidad. Tales objetos
religiosos son elaborados exclusivamente en la casa de orixas por los babakekerés con la

plena autorizacion del pai.

Asi, en cuanto € simpatizante esta preparado, € pai le pone los collares. primero € de
Eleggua duefio de la casa y del candomblé de este contexto y luego e de sus orixas
tutelares. En ese gjercicio, € pai esincorporado por lostres orixas y cada uno mantiene una
conversacion en privado con € abido con € fin de socidizarle cudl sera su propdsito de
vida. Cuando termina este proceso € jerarca religioso le recuerda a ahora iniciado en €
candomblé, entendido desde el momento como yawo (iad), |os compromisos que tiene con

lafey con su padrino espiritual, o que implica la siguiente situacion:

Los candombleros no pueden comer coco, es nuestra fruta sagrada y es €
receptéculo donde habita el orix&. Por eso, pintamos los cocos con colores y agui
a diferencia de la santeria no usamos soperas, Sino que somos muy africanos en
el uso del coco. Por otra parte, un candomblero no puede tener relaciones
sexuales, visitar morgues, cementerios, funerarias, ni bares tres dias antes de una
ceremonia, esto por la contaminacion energética que hay en esos espacios. Jamas
puede consumir sustancias alucinégenas. Las mujeres no pueden acercarse al
orixa ni tocar los objetos sagrados si estdn menstruando, tampoco se puede ser
promiscuo. Obviamente, deben acatar las buenas costumbres, el respeto, la
legalidad y €l marco juridico de nuestro pais, entonces no puede estar haciendo
estafas, falsificaciones, robos, secuestros, tienen que vivir conforme a las leyes
gue nos rigen. Este ilé tiene que estar marcado por unas normas de acuerdo con
la ética de comportamiento, los buenos modales, las buenas formas y sobre todo

8 Es @ cargo respaldado por el orixa Ogum, quien |o ocupe debe tener el collar de este orixa. Es el
encargado de readlizar todas |as inmolaciones pertinentes en las ceremonias y ritos de la comunidad.
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el respeto y la maestuosidad gque se debe tener ante ese ser tan maravilloso que

es €l orixa. Un candomblero no puede consultarse con ningun otro babalawo sin

el permiso de su padrino, tiene vetado romper vinculo con los orixés, con € pai

y con su comunidad religiosa. Ademas, €l pai es el representante del orixay en

pro de la religién, de la fe y de las buenas costumbres, del respeto personal y

familiar, € pa va a inmiscuirse en muchas cosas, siempre por e bien del

ahijado, jamas en detrimento. Las decisiones del pai se aceptan y nunca se

discuten, asi alapersonano le parezca o le parezca arbitrario. Esto, porque € pai

es la méxima autoridad religiosa.>®
Dicho de otro modo, se trata de ingresar en una logica que permite una legitimacion
espiritual que paralograrse integramente debe encontrarse en sincronia con larestriccion, la
obediencia y las construcciones sociaes que discursivamente aseguran un camino correcto
y en mira a permanente ascenso. Es decir, € efecto de pertenecer a esta préactica religiosa
implica por extension asumir una continua regulacion, coercion y reacomodaciéon del
cuerpo, los habitos y la cotidianidad. Desde ese mismo dia €l reciente candomblero debe
poner sus cocos de fundamento,® Ilevar siempre sus collares puestos y acatar a cabalidad
los regimientos de este candomblé, 1o que en palabras del babakekeré Juan Guillermo, “es

la clave para una vida de bienestar y de éxito”.®

Posterior a la ceremonia de iniciacion, los religiosos pueden participar en otra celebracion
llamada asignacion de elekes®® y, de esta manera, tener la licencia de recibir atencion
especial de los demés orixas que rigen en € ilé bogotano. Para que esto suceda, los
practicantes deben entrar en consulta con el babalorixa pai y preguntarle ala divinidad con
la que quieren vincularse espiritualmente si esta dispuesta a asumir un ‘hijo espiritual’. Esto
es, € orixa tendra que contribuir desde e aspecto que gobierna de la vida de los humanos

en e camino del candomblero.

La tercera ceremonia por la que pueden pasar los candombleros se conoce como

reafirmacion. En esta, el practicante hace unos votos en los que asegura entregarse de

%9 Juan Manuel Quintero, entrevista citada.
6 Este fundamento sera abordado en €l siguiente apartado.
61 Juan Guillermo Medioreal, babakekeré de candomblé, Bogot4, 2 de abril de 2016.
62 Esta ceremonia es distintaala ceremonia de iniciacion.
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nuevo y completamente a los regimientos de los orixas para toda la vida. En adicion,
gracias a esta ceremonia se supone que @ reafirmado entra en un proceso de disposicion
energética 'y corpora que le permite ser incorporado por sus orixas tutelares. No obstante,
los religiosos afirman que tal incorporacion puede ocurrir como puede que jamés suceda.
Se precisa afirmar que en este momento solo una persona de este candomblé ha pasado por

el rito de lareafirmacion.

Asi pues, en esta tercer ceremonia se realiza una limpieza del cuerpo del religioso a partir
de alimentar su ori (bori) y, ademés, debe ser lavado con aguas consagradas al orixa Oxala.
Hacer tal proceso de alimentacion implica otorgarle fuerza a destino del creyente, ademas
de purificar el cuerpo que puede estar estancado por el “mal” manejo de su energia, de su
comportamiento, de sus emociones o simplemente porque debe atravesar por una situacion
dificil. En otras palabras, este proceso ritual le confiere la fortaleza necesaria para
“destrancar” o para solucionar lo que le aqueja. Ahora bien, para poder llevar a feliz
término este ritual, es necesario que e futuro reafirmado duerma en estera, ingiera
solamente alimentos de color blanco y use sabanas y ropas del mismo color.

De manera que tal alimentacion del ori se realiza a partir de hacer una pasta con elementos
considerados sagrados. sangre de animal, cascarilla o pemba, coco y manteca de cacao. Tal
composicion se pone en la cabeza del futuro reafirmado con algodén para invocar ali la
presencia de los orixads y gque con €ello estos le depositen € axé que necesita € creyente.
Este proceso se realiza también cuando una persona padece serios problemas de salud, se
encuentra a la espera de que prospere un negocio, se siente desanimada, siente que todos
los caminos estan cerrados, entre otros aspectos. Paratal caso, este eficaz ritual es funcional
para despejar |os aspectos que dificultan lavida del practicante.

El cuarto rito iniciatico es el de la ordenacion sacerdotal. Por este solamente han pasado dos
personas de la comunidad, los actuales babakekerés Ney y Juan Guillermo. Para poder
atravesar por este proceso, es fundamental ser un iniciado del candomblé y se deben haber
superado todas las pruebas de conocimiento y formacion sacerdotal, la cuales consisten en
recibir lecciones en un salén de clases del ilé religioso y dictadas por € pai colombiano.

Durante la ceremonia, los aspirantes a sacerdotes deben demostrar un dominio considerable
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del sistema oracular deifa, lo que implica por un lado, €l mangjo instrumental de este y por
el otro, € conocimiento del corpus literario (filosofico, ritual y ético) que lo acompaha.
Desde ese momento, e yawo se convierte en un babakekeré del candomblé, quien ahora

conoce |os secretos que residen en e orixa Orunmila (Orunmila), padre de |os sacerdotes.

El dltimo ritual que atraviesan los practicantes de este contexto es € ititu (axexé), que
refiere a la ceremonia fanebre, considerada como la Unica capaz de “paralizar” a todos los
miembros de la comunidad de este candomblé. La Unica vez que fue llevada a cabo se debe
ala muerte de Edwin Ramirez, quien se quito lavida en € afo 2012. Este ritual comienza
tan pronto se sabe del deceso de la persona iniciada en esta religion, o que amerita una
reunion de todos |os candombl eros para alimentar sus orisy preparar sus atuendos funebres.
Estos religiosos deben llegar hasta donde estén velando € cuerpo, sacarlo del atald,
desnudarlo, limpiarlo con omieros de las hierbas que se supone corresponden a los padres
tutelares del difunto y vestirlo con ropa religiosa. Posteriormente, €l pai 0 algun delegado
gue cumpla con € rango de babalorixa, debe romper los elekes de |a persona fallecida y
recoger |as cuentas, |as cuales deben ser enterradas o liberadas en la calle o la manigua:

Ese es un vinculo totalmente personal y asi como un dia amarramos esa
individualidad, ese cuerpo, ese espiritu a un culto de orixas a través de un collar,
entonces en e momento de la muerte de un candomblero, tenemos que liberarlo
para que € espiritu transite tranquilamente hacia € ara® y e cuerpo haga su
proceso de descomposicién natural sin que haya intervencion energética o
espiritual. Esos collares los rompe un babaorixa o € pai, quién es un
babal orixa.%*

Este proceso de rompimiento de los collares se realiza como efecto de terminar € vinculo
establecido entre e candomblero y los orixas. Es decir, es necesario deshacer € lazo que
facilito e pai como figura espiritual que acompafio el recorrido religioso del creyente,
aspecto que debe finalizar en el momento del itdtu. De lo contrario, consideran que tanto €l
alma de quien inicia como la de quien es iniciado podrian permanecer unidas incluso

después de la muerte.

8 Primera estacion donde Ilegan los muertos.
4 Ney Suarez, entrevista citada.
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Los candombleros deben invocar a la orixa Obba (Oba) para que esta entre a cgon y se
apodere del cadaver. También hacen un llamado ala orixa lansa para que sea quien se lleve
el espiritu hasta € ara (lugar donde van los espiritus) sin que este se desvie: “ella viene, lo
recoge Yy se lo lleva, obviamente después de que Iku lo despunta. 1ansa no es la muerte, es
Iki quien despega el espiritu del cuerpo”.®® Posteriormente, los practicantes de este
candombl é discuten sobre quiénes se van a quedar con |os objetos sagrados del difunto. Si
no son tomados por alguno de ellos, deben ser enterrados antes de que € féretro llegue a
cementerio o, en su defecto, puestos a lado del muerto. Para terminar este proceso, se
realizan unas ceremonias que se relacionan con €l itdtu, llevadas a cabo a mes, a los tres

mesesy a afio del fallecimiento del candomblero.

Son para despedir € espiritu, liberarlo, ayudarle, colaborarle pues porque para
alla vamos todos y solamente en ese momento es donde por fin entendemos que
jay juemadre! Aqui no se vino a pasarla chévere sino que hay cosas
trascendentales que se tiene que hacer y hay embarradas que necesitan de ayuda
para poderlas trasmutar o darle fuerza a espiritu donde quiera que se encuentre
para que coja camino.®®

Para finalizar, es preciso mencionar que a la par con lainstitucionalizacion del candomblé
de este contexto, se ha hecho necesaria una mayor sistematizacion de los procesos rituales e
iniciaticos, aspecto que permite que €l ilé religioso se sostenga en el tiempo. A su vez, los
ritos de paso generan un entendimiento que produce nuevos escenarios de significacion
cotidiana, en la medida que atravesarlos configura una amalgama de reestructuraciones
presentes en las formas como los religiosos se asumen, ingresan y se distancian de l0gicas
gue operan en su vida diaria. Posterior a los ritos de paso, la experiencia religiosa es €
elemento regulador de la cotidianidad que trasciende €l espacio ritua y, en cuanto tal,
modifica la existencia, las formas de concebir y habitar é mundo. En este sentido, es
fundamental conocer qué clase de procesos cotidianos emergen como propuesta para los
religiosos de la préactica afrobrasilera en nuestra ciudad, en la medida que es ali donde se

producen, instauran y toman lugar las posiciones de sujeto que dan paso a la experiencia

% Ney Suarez, entrevista citada.
% Juan Manuel Quintero, entrevista citada.
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religiosa, 1o que permite comprender una conexion vital del sustrato filosofico-ritua

discursivo y, por estavia, de su vigencia hecha préctica en este pais.

Cotidianidad en & candomblé

Las practicas religiosas y sus constantes reproducciones contextualizadas son susceptibles
de pensarse como agentes reguladores y transformadores de las significaciones, los
espacios y la cotidianidad, aspectos que hacen que cobren especia importancia en la vida
de los creyentes. Asi, es relevante discutir sobre los “procedimientos” o los “esquemas de
operaciones” que los religiosos del candomblé en Bogoté realizan y, cOmo estos procesos
se ensamblan con unos discursos, restricciones y cuidados corporales que hacen posible
cargar de sentido la re-existencia de la préctica y la experiencia espiritua que asumen
quienes practican (De Certeau 1986). Bgjo estas claridades, a continuacion se expondran
algunos aspectos que suceden en las précticas cotidianas de |os religiosos del candomblé en

Bogoté

El primer aspecto central que se presenta en la cotidianidad de los religiosos es € saludo
con € cual estan obligados a comenzar cada dia 'y €l inicio de los protocolos religiosos y
litargicos, € cual se traduce para ellos como moyubar (mo jubar). Hay varios tipos de
saludos 0 moyubaciones®’, pero e obligatorio para los casos mencionados se Ilama
Aangare, en e gue € creyente justo después de despertar debe ponerse de pie y poner su
dedo indice y corazén de la mano derecha en su ombligo mientras alza su mano izquierday
estos mismos dedos sefialan hacia €l cielo, cierran los 0jos y mencionan: “moyuba ordm”
(cido). Para €ellos € orim (orum) es un mundo espiritua que esta més alla de la
cotidianidad que habitamos: “con lo que mas lo podemos relacionar es con el concepto de

arriba, cielo, firmamento”.%® En esta parte del saludo reconocen que son solo un espiritu

67 El acto de moyubar (mo jubar) se considera como una rememoracién de la presencia de los
ancestros.
8 Juan Manuel Quintero, babalorixa pai de candomblé, Bogotd, 7 de septiembre de 2015.
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pequefio en aprendizaje y lo que esta arriba son sus divinidades: “Olodumaréy los irunmolé
gue comprende a los orixas, exus, gés (bruja, madre ancestral) y las fuerzas de los eguns e

k(.

Luego de esto, deben inclinarse sin perder € gesto de tener su mano derecha en € vientre
mientras con el dedo indice y corazén de la mano izquierda deben tocar tres veces € piso.
Conforme acontece ello, mencionan “moyuba ilé”, o que significainclinarse ante la tierra,
los animales, la materializacion del orum y €l lugar donde estén las casas religiosas o
terreriros dedicados a las religiones de matriz africana. Posterior a esto, se deben poner de
piey estirar su brazo derecho en esa direccion mientras dicen “moyuba omi” alli presentan
respetos a las aguas, siendo estas, fuente de vida de los seres vivos. Luego, extienden su
brazo izquierdo en esa direccién mientras colocan su mano derecha en € vientre, y
entonces mencionan “moyuba ewe”’, con lo cual estan presentando respetos atodo lo que es
vegetal, alos bosques, las selvas. Asi, lasintesis de la oracion matutina de los religiosos del
candomblé en Bogota es. moyuba orim, moyuba ilé, moyuba omi, moyuba ewe, entendida
por los practicantes como una conexion césmica diaria que permite un equilibrio entre el

cuerpo, lamentey € espiritu, considerados energias sutiles.

A su vez, los religiosos aseguran que tal conexion se produce en € plano espiritual y fisico
y, por tanto, deben entenderse parte de una comunion energética. Al mismo tiempo, esta
moyubacién es gecutada toda vez que los creyentes se relinen para emprender cualquier
préctica religiosa, debe ser gjecutada siempre sin importar € lugar de manifestacion, bien

sea este un bosgue, un parque, cerca de un rio, un cementerio o un hospital.

Con respecto a las evocaciones que constantemente son realizadas desde este candomblé en
sus procesos espirituales de conexion vital, se puede encontrar una relacion intrinseca entre
el sustrato cosmico, el trascendente, € natural y € social, aspectos que pasan
necesariamente por la corporeidad y que transforman el ser persona del practicante. Al

mismo tiempo, estos compl jos relacionales no funcionan solamente en una direccién, sino

% Ney Suarez, babakekeré de candomblé, Bogot4, 8 de junio de 2016.
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que e creyente va a influir en esos sustratos, 10 que se convierte en una dinamica

permanente que edificalaintegralidad del aparataje ritual y espiritual.

Conforme se ha dicho, €l candomblé es una religion que se caracteriza por la adoracion a
las divinidades africanas del pantedn yoruba, las cuales —como reafirman los estudios
sobre sistemas religiosos de matriz africana— se encuentran ligadas a la naturaleza. No
obstante, en el caso de este candombl é existe una hiper exaltacion a partir del lenguagje de la
naturaleza y de lo cosmico. Asuntos que parecen encontrarse en fuerte sintonia con las
construcciones discursivas de la “transformacion positiva”. Es decir, en este escenario
religioso lo natural y 1o cosmico emergen como procesos energéticos altamente reguladores
de la persona. Esto, como se menciond previamente, se encuentra en sintonia con los
fundamentos argumentativos de los circuitos aternativos y e movimiento Nueva Era; es,
en ultimas, un giro contemporaneo gque propende por modos més eficientes de acercarse a

maximo alo que se considera espiritual.

Retomando, una de las primeras tareas que debe aprender un candomblero es el memorizar
los veintian orixas que hasta e momento son adorados en la casa religiosa, conocer |os
aspectos de la vida de los humanos y de la naturaleza que gobiernan, sus colores, sus dias
de la semana, sus nuimeros, sus gustos y la manera de cultuarlos individua y
colectivamente. A continuacion se expone € calendario religioso del candomblé de este
contexto, el cual contiene alguno de los elementos mencionados:

Diadela
Aspecto delos semana
Orixas Festividad Lugar humanos que Alimentos/ofrendas color y’
rge ndmero
Ossoronga El poder de la Lunes
(y su cuerpo El bosqueyla  mujer, tiene que Blanco,
espiritual de  Enero 10 noche ver con los ciclos, Visceras de aves rojoy
hechiceras) laluna, el miedo y negro
(Oxorongd) lamagia 9
La sdud, los Domingo
Ossain El monte 0 la procesos Hierba; arométicas, Nare_lnja,
(Ossaim) Enero 12 manigua religiosos y la frutas silvestres, jugosy amarilloy
formacién de los tabaco blanco
sacerdotes 10
OXOSS Los procesos que Alpilste y en general las  Jueves
(Ox6ss) Enero 20 LaSeva emprenden los semillas de aves, del Azul y
humanos, también kiwi, la feijoa y no ocre

76



Yemaya
(lemanja)

Olokim
(Olokum)

Oxumaré
(Oxumaré)

Oggun
(Ogum)

Orixa Oko

Eleggua
(Exu)

Agayu Sola
(Aganju)

Nana
Buruku
(Nana)

Febrero 2

Abril 23

Mayo 15

Junio 13

Julio 25

Julio 26

El mar

Profundidades
Ocednicas

Habita mitad del
afo en las aguas
dulcesy laotra
mitad en latierra.
También se puede
encontrar en €l
arco iris

En la espesura del
bosque o la selva.
También en las
carrileras el tren

Lasiembrayla
cosecha

En los cruces u
orillas de
caminos

Interior dela
tierra, las placas
tecténicas

Las aguas
estancadas o en
descomposicion

lajusticia

La provisén del
hogar y los
procesos de
gestacion

Los misterios de
la vida y de la
muerte, la riqueza
y algunas veces la

enfermedad

La
transformacion, el
talento, las
habilidades y e
SEcreto

La fuerza de
trabajo, € trabao
de metales y de
las  tecnologias
modernas

La agricultura, en
genera el trabgo
del campesinado

El destino, las
oportunidades, €l
karma

La fuerza y la
oportunidad  de
sobresalir

La dignidad y la
maldad

77

gusta del licor, “una
faceta que no
conociamos de él,
tabaco

Frutos del mar, pato,
chicarron de cerdo,
sandia, manzanasy uvas
verdes, sal marina
Todos los alimentos que
se supone son de
agrado de Yemaya y €
maiz blanco
fuertemente  sazonado
con cebolla, ago vy
adobado con manteca

Hojas de café, agua
mineral, espinaca con
huevo esto preparado en
tortilla, fiame cocido

Aves para liberar, en
espacial  los  pericos
verdes. Chivo, pollo,
res, pescado y toda clase
de aimentos verdes,
preferiblemente

guatilas. Semillas,
jugos, zumos, frutas
silvestres, tabaco y vino
blanco

Carne deresy cuaquier
aimento que produzca
latierra

Ratones (para liberar),
corderos machos, gallos
criollos de color negro o
rojo, sangre de pollo,
maiz tostado, harina de
maiz dulce mezclada
con manteca de pamay
atan, guayaba o}
bocadillo, ron y tabacos
Todos los alimentos que
se supone son del
agrado de Xang6 pero
sin picante. Jugo de
jengibre, ron y tabaco

Pollo, salpicén, sandia,
manzana verde,
chirimoya, granadilla,

Miércoles
Azul y
blanco

7

Miércoles
Azul,
blanco,

amarillo,
rojoy
verde

7

Martes
Blanco,
amarilloy
plateado
7

Jueves
Verdey

negro

Jueves
Rosado,
azul y

negro

Lunes
Rojoy
negro

Miércoles
Café, rojo,
amarilloy
blanco
9
Martes
Blanco,
rojoy azul



Omola Ayé
(Omolu- Agosto 16 E bosquey ¢
A cementerio
Obaluaié)
Ibgis
(Hijosde  Septiembre El mar vy el
Xangoy 17 bosque
Oxum)
Xango Septiembre  El Trueno, el rayo
(Xangb) 30 y €l fuego
El bosque, la
Orunmila Octubre 4 maniguay
(Orunmila) algunas veces en
el cementerio
Inlé Hogpitales,
(Erinle) Octubre 24 clinicasy
orfanatos
Egguns®  Noviembre
(Eguns) 2
Obbéa Noviembre
(Oba) 25
El cementerio
lansa Diciembre
(lansd) 4
. - En las aguas
OxUim Diciembre
(Oxum) 8 dulcesy las
cascadas

0 No son orixas, pero cuentan con un dia de celebracién en el candombl é de este contexto.

Las enfermedades
y las afecciones de
lapiel

La adegria, la
inocencia, la
infanciay el deseo
de vivir

La judticia, la
virilidad, la buena
suertey lafiesta

Los sistemas
adivinatorios

La medicina, la
pesca, la
hospitalidad y la
homosexualidad

salvia blanca y hoja de

tabaco verde

Chivo, pollo, res,
gjonjoli, granos secos
mani, maiz blanco,
manteca, café,

granadilla y vino de
pama

Golosinas, helados,
semillasy juguetes

Chivo macho, galo
rojo, codornices,
platanos verdes,
manzanas rojas, canela
en astilla, clavo dulce,
gji picante, ron y tabaco

Chivo macho,
aguacate y vino

flame,

Todo lo que se supone
es de agrado de
Y emaya, pescado
sudado con cebolla y
tomate y galetas de
avena con mani

Alimentos sin sa

La sumisiéon, los

sentimientos
reprimidos, el
matrimonio, la
sabiduria y €
conoci miento

La adtivez, la
valentia, €l corge
y laastucia

El amor, €l dinero
y lasexualidad
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Por excelencia la pifia y
todos los alimentos que
se supone son del
agrado de  Oxdm.
También libros

Palomas oscuras (para
liberar), chivos vy
gdlinas oscuras. Por
excelencia la berenjena,
la remolacha, el melado

de panela, la azlcar
morena, las  uvas
moradas 0  negras,

aguardiente y café

Pollo, ahuyama, frutas
de tonalidades
amarillas,
preferiblemente la
naranja, € durazno y la

10

Sébado
Negro,
azul, ocre
y blanco
17
Miércoles
Blanco,
azul y rojo
2

Miércoles
Rojoy
blanco

6

Domingo
Amarillo
y verde
7
Miércoles
Verde,
azul,
negroy
naranja
7

Martes
Rosado,
amarillo,
lilay
negro

Viernes
Blanco,

negro y
ocre.

Martes
Amarillo
y dorado

5



maracuyd, cocteles de
maracuyd, de café y la

cremade café
Shgﬁ(ra] a La opulencia, € Martes
(Aj eg En €l bosgue esplendor y la Aguardientey tabaco Dorado
Shaluga) riqueza 5
La salud, la mente Ealomas b]ancas (para .
- . liberar), chivosy gallos, Domingo
Diciembre  Lascimasdelas humana, la X
. o oo . criollos  blancos y Blancoy
Oxala 25 montafias o enlos  inteligencia, la h f d | |
icos atos humildad y MECHOS, rutas e plateado
P . tonalidades blancas, 7
perdon

vino para consagrar

Los religiosos organizan y participan de un calendario de culto semanal y anual, asi como
habilitan a diario un breve momento espiritual destinado arendirles honores y respeto alos
orixés. Desde este escenario de adoracion, existen dias que son mas importantes que otros
para los candombleros dependiendo de sus orixés de cabeza o padres espirituales que

gobiernan y guian sus destinos.

En un dia ordinario, donde no son homengjeadas las divinidades tutelares del candomblero,
este solo prende una vela del color gue se supone representa a cada orixa cultuado en la
casa religiosa bogotana. El practicante debe tener en cuenta que hay dos dias de la semana
que cobran especial importancia y estos son los que competen a los de sus padres
espirituales. En estos dias especiales, deben disponer en su atar una vela del color de cada
orixa tutelar o padre espiritual, un trago, flores o frutas y dinero, se considera que estas
ofrendas contienen elementales’, los cuales permiten que los sucesos tomen lugar en la

cotidianidad sin mayores inconvenientes.

Tras la compra de los insumos gue se pretendan ofrendar, hay que consagrarlos y lamanera
de hacerlo es tomarlos y agradecerle a universo € poder energético que se va a ofrecer,
pedirle permiso a elemental, agradecerle y darle una intencion para direccionar las

peticiones. Normalmente, estas solicitudes apuntan a aspectos tales como mejorar el estado

7 Un elemental es la energia contenida en las particulas o0 en la composicion quimica que habita en
cada una de las cosas del mundo animado e inanimado. En esa medida, para muchos practicantes de
los sistemas religiosos de matriz africana, esta nocion de elemental seria cercana a la de axé que,
como se ha dicho, hace referenciaalaenergiavita que circunda en € universo.
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de salud de alguien, encontrar trabajo, tener un buen amor o simplemente un buen dia. Cada
elemento que sea dispuesto para |os orixas termina un ciclo de ofrenda y, por tanto, debe
ser “entregado” en un lugar especifico, por ejemplo, un bosque, un rio o enterrados en un

lugar algjado que debe estar de acuerdo con |os espacios que dominala divinidad.

Los ofrecimientos dispuestos a las divinidades diariamente deben estar acompariados de
una oracion, la cua se compone de saludar o moyubar a Olodumaré (Olodumare) quién es
padre, madre y creador del cosmos. A é se le debe dar gracias por la existencia y por la
oportunidad de vivir un dia mas. Después, |os religiosos moyuban a orixa Eleggua, siendo
este e padre de la casa religiosa del candomblé en Bogotd, a quien se le ruega que
posibilite y acompafie las situaciones que se presenten. Posteriormente, deben saludar a sus
padres tutelares y finalmente a todos los orixas, “es un tema de tradicion africana, esto se
hace en las mafianas. Esto es todos los dias”.”? El saludo a Olodumaré, a Eleggud, a los
orixés tutelares y a las otras divinidades que son cultuadas en la casa religiosa, esta
acompariado por la expresion “tu axé maferefum” 3, Para jemplificar, e saludo compuesto
es: “Olodumaré tu axé maferefum Olodumaré”. Asi, la estructura de |la rogativa obedece a
orden jerarquico propuesto por los miembros de esta casa religiosa. En adicion, los
candombleros deben presentarse con su nombre completo, mencionan € nombre de sus

orixés tutelares y culminan el proceso con una oracion libre.

A parte de esto, otro aspecto de vital importancia paralavida de los religiosos tiene que ver
con & mangjo de su sexualidad, en tanto deben conservar muy “livianas” sus energias por

lo menos un dia antes del encuentro semanal que tienen con sus padres espirituales.

Y o atiendo a mi papa Elegguéa todos los lunes, entonces los domingos yo
no tengo actividad sexua por € asunto de mis energias. Nunca tengo
sexo ni los domingos, ni los lunes, ni los martes porque es e dia de mi
mama Oxum y por honra y respeto a ella yo estoy quieto sexua mente.
No es dificil, yaes un habito y uno se predispone.”

72 Juan Guillermo Mediorea, entrevista citada.
3 Significa “Te presento respeto, te saludo” para el candomblé de este contexto.
4 Ney Suarez, entrevista citada.
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Los candombleros deben de abstenerse de asistir a hospitales, morgues, cementerios o
discotecas, minimo un dia antes de realizar un eb0 alos orixés. También deben intentar no
tener rabia o pelear, pues consideran que esto genera cargas energéticas negativas que
pueden arruinar la calidad de la ofrenda, dado que esta es realizada para poder recibir axé
que posibilite emprender acciones deseadas. Si pasa un evento de fuerza mayor e
incumplen tales mandatos, los practicantes solicitan a los orixas un plazo para redlizar ta
actividad en otro momento.

Por otra parte, cada decision, deseo, reto que tomen los practicantes debe ser consultado
con el babalorixa pai, quien da su opinion y tiene toda la autoridad de intervenir en lavida
de los creyentes. Como se menciond en e capitulo anterior, los religiosos tienen la
posibilidad de entrar en un didlogo directo con € orixa en la medida que € pai es montado
por estas entidades espirituales en las consultas y ali comunican qué decision deben tomar:
“en candomblé todo es consulta, saber como les va a ir en un viaje, un negocio, un trabajo,
un nuevo amor, un tramite, aver qué orixate ayuda, qué orixate esta advirtiendo, qué orixa

dice que no o dice que si, todo es consulta directa con los orixas por medio del pai”.”

Si e resultado de la consulta es aprobatorio con |os planes de |os candombleros, €llos deben
hacer un ebd con los elementos que se suponen agradan a una u otra divinidad que va a
intervenir, durante la cantidad de tiempo y |as restricciones que sugieren para conseguir las
peticiones y, en ciertas circunstancias, deben abstenerse de tener contacto sexual por un
periodo de tiempo: “son muy delicados, por gemplo mi mama siempre utiliza la siguiente
expresion: durante tantas lunas nadie debe tocar tu cuerpo. No es una literalidad, no es que

nadie te pueda tocar, se refiere a la interaccion sexual”.”

Con respecto al mangjo de las energias y de ciertos espacios entendidos como agentes
contaminantes del cuerpo y la armonia energética, vale la pena hacer hincapié en varios
asuntos. El primero de ellos, implica considerar como esta practicareligiosa del candomblé,

que se asume como “dternativa” y en adicion permite infringir ciertas reglas

> Ney Suarez, babakekeré de candomblé, Bogot4, 24 de junio de 2016.
6 Ney Suarez, entrevista citada.
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heteronormativas que se presentan con frivolidad en los sustratos filosoficos de otras
tradiciones espirituales, construye desde € cuerpo un conglomerado de técnicas eficientes
gue se adaptan muy bien dentro de las précticas que se consideran como socialmente

aceptadas.

Al mismo tiempo, es preciso sefidar que en este candomblé se producen mdaltiples
negociaciones para poder readaptar y producir la creencia en e nuevo contexto, aspecto
altamente necesario cuando se trata de practicar una religion de la didspora (Castro 2015,
Frigerio 2007). Las relaciones jerarquicas de control sobre los practicantes, la absoluta
obediencia y las multiples restricciones, hacen parte activa del relacionamiento colectivo y
religioso que se genera en esta produccion de candomblé. En este sentido, no parece que se
pueda contemplar la posibilidad de generar nuevas comprensiones que tiendan a una
interaccion més horizontal para continuar en la constante formacion del sujeto espiritual
que se pretende a canzar. Con o anterior no se quiere cotgjar que no exista un rango ato de
agencia por parte de los candombleros, pues ali han decidido participar y han encontrado
un espacio religioso que les permite solucionar eficazmente sus adversidades e inquietudes.

Pese a la afirmacion anterior, se piensa que uno de los elementos mas problematicos que
asume € creyente para poder participar se centra en perder radicalmente su autonomia, en
tanto que debe supeditar cada acontecimiento de su cotidianidad en funcién de un

acatamiento total.

Dentro de la préctica del candomblé en Bogota se sedimentan procesos de control y
regulacion del cuerpo, atravesados por las nociones de la pureza y la contaminacion como
referentes que intervienen en la viabilidad y € buen funcionamiento de la escena ritua y
terapéutica. Por tanto, la idea de la contaminacion se presenta como una clase de
trasgresion social, que atenta contra los lazos colectivos de carécter religioso e instaura
dentro de las creencias un robustecimiento de ciertas presiones culturales, las cuales van en
detrimento del orden social: “el universo entero se encuentra sometido a los intentos que
hacen |os hombres para obligarse los unos alos otros a un buen comportamiento civico. Asi
nos encontramos con que ciertos valores morales se sostienen, y ciertas reglas sociales se

definen, gracias a las creencias en el contagio peligroso” (Douglas 2007: 21).
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Del mismo modo, la purificacién dentro de la ocasion ritual, implica un estado deseado que
concede la posibilidad del funcionamiento de las estructuras sociales y por tanto de los
registros donde operan las ideas de lo correcto y la rectitud. En este sentido, no parece
extrafio que el candomblero intente evitar espacios asociados con la enfermedad, la muerte
o la desinhibicion corporal, registros considerados como aversiones a lo que se concibe

como espiritual.

Retomando, otro de los aspectos que debe tener en cuenta un candomblero para poder
“bien” habitar la cotidianidad, implica €l uso diario, permanente y obligatorio de los
collares que les fueron entregados el dia de la ceremonia de iniciacion y en posteriores
ceremonias de asignacion de elekes, en tanto consideran que son una representacion de las
divinidades africanas y hacen parten de los fundamentos espirituales y religiosos. Los
collares son personales, vitalicios, intransferibles. Deben estar guardados debajo de la
camisa de los candombleros en caso de que estén realizando actividades extra religiosas y
mientras se encuentren en momentos ceremoniales o de ritual, tales collares deberan
permanecer exhibidos.

Sin embargo, hay agunas restricciones importantes donde no pueden ser usados. La
primera de €ellas. deben evitar tomar duchas o entrar a mar con los collares puestos. Esto,
debido a que consideran que e agua maneja una carga energética espiritual tan potente que
puede ocasionar una descarga poco favorable en e cuerpo del candomblero cuando usa los
collares. No obstante, estos deben ser limpiados con agua y sal marina cuando sienten que
“les pesa”, es decir, cuando sienten que estan muy cargados de energia. Para €l caso, la sa
des-ioniza y permite expulsar y neutralizar toda la energia negativa que reciben
cotidianamente.

Otro momento en el cual tienen prohibido usar los collares es a la hora de dormir, por dos
razones. la primera porque la etapa del descanso |a entienden como una descarga energética
del cuerpo y, en este sentido, puede chocar con la recarga de energia del axé de los orixés
gue tienen los collares. La segunda, tiene que ver con gque deben ser tratados con mucho
respeto en tanto objetos sagrados y a momento de dormir, no se podria tener el suficiente

cuidado. Adicionalmente, los religiosos no deben dormir con otra persona y tener los
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collares puestos, ya que la energia de ese otro los afecta, contamina y distorsiona: “De
pronto, la otra persona tuvo mucho mal genio o estuvo en el cementerio, tu sabes que todo
se impregna de energia, entonces es mejor no acostarse a dormir con ellos y tampoco se

colocan los collares cercaala cama”.””

Otro escenario en e cua no pueden usar los collares es cuando se tienen relaciones
sexuales. Aunque los practicantes de candomblé no conciben la sexualidad como un acto
pecaminoso, si se piensa gque esta gobernado por la desinhibicién, € descontrol, €l
desencajamiento mental y corporal: “eso es en todo, imaginate uno con su cristo colgado
ahi y jdele! [Risas]”.” En este sentido, usar los collares mientras tienen sexo se piensa
irrespetuoso y retador con los orixas. En adicion, los religiosos consideran que durante el
acto sexual acontecen descargas y mezclas de energias en donde los amantes se involucran
de una manera intima y espiritual. Por esta via, confluyen el pasado y presente de ambas
personas y con ello, se asumen los “arrastres” o problemas del otro, llegandose a tejer
incluso una cadena energética-espiritual con las personas que sexua mente le han precedido
a actua amante, aspecto que podria incidir en € destino que se puede llegar a vivir,
incluso, en proximas vidas. Por esta razon, un candomblero no puede tener mas de una

pareja sexual .

La Unica vez que se rompen los collares con intencién, ocurre en e transcurso de la
ceremonia mortuoria: e itatu. No obstante, cuando los elekes se rompen por accidente,
existen varios significados para entender esta situacion. El més preocupante, refiere a una
alerta relacionada especificamente con e aspecto que gobierna € orixa del collar que se
rompio:

Tuvimos a un compariero que se le reventd € collar de pai Oxalaque es €l de la

saud y para nosotros fue un aviso mas alla de hacer otro [collar]. Tiene que ver
con algo maés trascendental, e collar de cierta manera estaba advirtiendo algo.

" Neldu Linares, ekedi de candomblé, Bogot4, 5 de mayo de 2016.
8 Juan Guillermo Medioreal, entrevista citada.
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Como acé nada es casualidad todo tiene su sentido. Si se le rompid, perdié o
refundio, todo tiene su significado.”

Cuando pasan esas situaciones, teniendo en cuenta las formas como sucedieron los hechos
con €l collar especifico, los candombleros entran a consulta con € orixa para saber qué esta
gueriendo decir con ese acto, y asi proceder ritualmente para prevenir 1o que va o podria

acontecer.

Otro rasgo dentro de la cotidianidad para los candombleros, se centra en vestirse
obligatoriamente de blanco al menos una vez por semana: “aunque s puedes estar de
paloma blanca todos los dias, perfecto”.® Empero, € uso permanente de ese color se
convierte en algo problematico, por cuanto esta accion los delataria como religiosos y los
podria exponer a confrontaciones sociales. Esto, en la medida que sobre los sistemas
religiosos de inspiracion afro ain se cierne dentro del imaginario sociocultura la sospecha
de la barbarie y brujeria (Castro 2015). Una de las implicaciones negativas que se
convierten en una constante para los practicantes de esta clase de religiones asumidas por
fuera de su contexto originario, tiene que ver con hacer esfuerzos por mantener oculta la
creencia, esto con e fin de evitar diversos procesos de juicio y segregacion en la
cotidianidad social, aspecto que configura una de las experiencias mas recurrentes de las
religiones de la segunda diaspora (Frigerio 2007). En contraste y como se menciond en €l
capitulo anterior, en paises como Cubay Brasil ser un practicante de unareligion de matriz
africana puede ser entendido, incluso, como una de las acciones que potencian la identidad
naciona (James 2006, Ortiz 2005).

Por otro lado, un aspecto que configura la experiencia cotidiana de los candombleros,
consiste en cuidar € atar que debe permanecer en la casa de cada practicante. Esto es,
disponer de un espacio religioso considerado sagrado donde se encuentran ubicados los
cocos de fundamento y donde se disponen las ofrendas en las ocasiones rituales diarias.

7 Juan Guillermo Mediorea, entrevista citada.
80 Juan Guillermo Medioread, entrevista citada.
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Estos cocos deben ser puestos desde el dia de la iniciacion del practicante y simbolizan el

axé de los orixas y el lugar, “la casa”, donde habitan.

El coco para los practicantes del [1é Axé Eleggua-Ext Candomblé Colombia es una fruta
sagrada y, por tanto, deben tratarla como tal. Por esta via, un tabl emerge: no pueden
comerla ni tampoco probar alimentos que la contengan. Existen tan solo dos maneras en
gue los religiosos pueden consumirla y es en el momento de encontrarla deshidratada o
Seca, pues consideran que en ese estado ya no tendria energia, esencia, vitalidad y por tanto
el axé que le da la fuerza. Otro momento en e que les es permitido comer coco sucede
cuando toma lugar alguna fiesta de orixas, es decir, que dentro de las varias celebraciones
gue se pueden llevar a afio, se escoge aleatoriamente una de estas festividades para poder
consumir alimentos preparados con este fruto. Adicionalmente, es claro que el aimento que
se dispone en forma de eb0 tampoco se puede consumir, pues esta destinado a las
divinidades.

Se debe recordar que el nimero de cocos dispuestos en € atar debe corresponder al
nimero de collares que tenga determinado religioso, los cuales simbolizan a los orixas que
se tengan como protectores. Es decir, algunos solo tienen los collares y los cocos de sus
padres tutelares pero en algunos casos, como se ha explicado anteriormente, los
practicantes establecen un pacto adicional con algunas de estas divinidades lo que
incrementa e nimero de frutas sagradas. La Unica persona gue no pone los cocos en su
casa es €l babalorixa pai, por cuanto estas se encuentran en el templo religioso que é dirige,
su rango sacerdotal 1o exime de esta actividad. Estas frutas deben ser cambiadas cada 28

dias teniendo en cuentalos ciclos lunares.
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Figura 12. Realizacion de los cocos de fundamento.
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Los candombleros piensan que desde € instante de ir a comprar los cocos, de destinar un
recurso econdmico, estos comienzan a recargarse de axé debido a que dli inicia un
sacrificio por parte de los humanos. A partir del momento de coger € coco e ir a pagarlo
deben tratarlo con mucho respeto, lo que consideran hace parte de la conciencia
candomblera: “salga como salga tl tienes que tratarlo bien, ya no lo puedes coger y botar y
como supimos eso: unavez salio dafiado € coco y Ney lo botd, vino pai Oxalay ledijoad
que no hiciera eso porque el coco era él [Oxala]”.8!

Cuando los religiosos llegan a la casa, deben dedicar tiempo para pelarlos, lijarlos,
limpiarlos, pintarlos y adecuarlos con una decoracion que represente a la divinidad. No
pueden sacarles €l aguay en caso de que alguno tenga un hueco y no se hayan percatado,
saben que ya no sirve como casa del orixa, aunque no lo pueden arrojar a la basura. Cada
28 dias deben pensar en entregar, disponer y no botar los cocos que ya cumplieron su ciclo.
Asi que buscan espacios naturales amplios para poder enterrarlos o “si son orixas de agua
como la sefiora Oxuim u Obb4, lo degjas en € rio, pero si no se degjan todos en € bosque. Aca
nosotros destinamos arriba en los cerros donde hay montafia, sabiendo gque los cocos son

biodegradables, se descomponen y tendran aporte en ese proceso de la tierra”.82

Como ya se menciono, posterior a acomodar |os cocos en un lugar que se haya destinado
como pgji (peji) (atar) en la casa, deben comenzar un proceso de entronizacion, 1o que
consiste en defumar tabaco a cada fruta en tres soplos de aliento y posteriormente
mencionar el nombre del orixa, luego decir “tu axé maferefum” y de nuevo el nombre del
orixa. Sin esta ritualistica estos cocos no tendrian ningun sentido, ya que lo que produce
esta accion es un efecto de incorporacion del axé o energia cosmica de las fuerzas de la
naturaleza en e elemental del coco. En la casa de orixas, este proceso solo |0 pueden
gjecutar 1os babakekerésy, por supuesto, los cocos de fundamento personalizados deben ser

entronizados por e candomblero promedio.

81 Juan Guillermo Mediorea, entrevista citada.
82 Neldl Linares, entrevista citada.
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En € caso de los practicantes que viven juntos, pueden pedir autorizacion de unir € altar,
asl podria ser mas sencillo y barato cumplir con e proceso de los cocos de fundamento.
Esta decision no la pueden tomar sin consultar porque los cocos como los collares son
personales. Esta union de cocos debe estar |o suficientemente justificada, y ademés, deben
ponerse en latarea de dividir muy bien los gastos y € trabajo, de lo contrario el axé estaria
mal administrado, pues los cocos condensan la fuerza energética necesaria que segun los
religiosos debe estar en cada hogar donde se rinde culto alas divinidades africanas.

Otro aspecto fundamental en la vida de los candombleros es e saludo entre ellos como la
forma de presentar respeto alos orixas y alos creyentes. Sin importar € lugar donde estén,
tanto hombres como mujeres deben cruzar sus brazos sobre el pecho, juntar las dos mejillas
pero sin besar y decir “axé para ti”. El saludo al pai es mucho maés riguroso, todos deben
ponerse de pie frente a @ y decir con la cabeza agachada “Olowo® ibor(, Olowo iboya,
Olowo ibosheshe8, dan dos besos en cada mejilla y posteriormente deben decirle “axé”.
AXé en este contexto significa “bendiciones”, “suerte para ti”, “que la energia cosmica de
las fuerzas de la naturaleza esté siempre contigo”. Los practicantes argumentan que los
brazos cruzados significan el polo positivo y € polo negativo, todo € ser se condensay se

entrega en e saludo.

Si bien es cierto que a veces es muy compleo saludar de esta manera a cada candomblero
en los ritmos acelerados de la vida cotidiana, los creyentes que no ocupan una dignidad
religiosa pueden saludarse entre si diciendo axé y continuar su camino, pero quienes
pertenecen a un rango espiritual deben ser saludados de esta manera siempre y en e lugar
gue sea. Adicional a esto, en las practicas ceremoniaes de candomblé en Bogota, se puede
apreciar que € saludo tiene un orden entre religiosos que responde a las jerarquias

establecidas entre ellos y que dictamina que se salude del mayor al menor en rango.

8 Al decir olowo (oluwo) significa que en el pai estdn encerrados todos los secretos, todo €
conoci miento.
8 El saludo completo es la manera como se debe saludar a sefior Orunmila 'y a los sacerdotes
mayores. El sefior Orunmila es € sumo sacerdote de todos los Orixas y duefio del sistema
adivinatorio de If4 Es importante sefialar también que este saludo es caracteristico entre los
sacerdotes de ifa
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Asi, cuando los practicantes llegan a la casa de orixas, |0 primero que hacen es acercarse
con la cabeza agachada frente a una estatua tallada en madera que simboliza a orixa
Eleggua, colocan sus manos con las pamas hacia la figura y con € dedo indice y corazon
levemente inclinados, cierran los ojos y saludan en silencio. Posteriormente, tienen que
saludar a pai y, si en ese momento esta ocupado o en su consultorio, deben esperarlo. En €
caso de gue este no se encuentre, € saludo comienza por los babakekerés, las dignidades
religiosas y por ultimo a resto del grupo: “primero es € pa y luego las 6rdenes

sacerdotales. Se le da reconocimiento obviamente a la jerarquia”. &

Ahora bien, es importante sefidlar que este recorrido por las practicas cotidianas de los
religiosos del candomblé en Bogota, permitié reconocer las formas cémo los ritos, los
discursos y las acciones colectivas se hacen carne y operan en e habitar y comprender €l
mundo de los practicantes. Es en el gercicio constante de produccion y reproduccion de
normas, tareas y sacrificios, donde se sedimenta la experiencia espiritual y otorga sentido

€n nuestro contexto.

Finalmente, un hecho social que sucede en este candomblé pero que se considera
extraordinario, de increible importancia y productor de aterar considerablemente la
cotidianidad de los practicantes, sucede en e momento ceremonia de las fiestas de los
orixds. Como se menciond anteriormente, cada divinidad cultuada aqui, es especialmente
homenajeada una vez a afio. Esta celebracion alcanza gran relevancia en la medida que, es
el espacio donde colectivamente, 10s practicantes del candomblé en Bogota establecen una
interaccion cercana con los orixas, ya que es durante este momento ritual donde se
manifiestan mediante fendbmenos de trance-posesién. Como se menciond en € primer
capitulo, los religiosos en este contexto consideran que en ese escenario ritual tienen acceso
a momentos espirituales donde pueden tocar, hablar y bailar con sus divinidades, 1o que se
consolida como pilar y sustento argumentativo de la existencia del ilé religioso. Por esta
razon, el tercer capitulo de este trabgjo esta dedicado a reflexionar sobre las fiestas a los

orixés y los fendmenos de trance-posesi6n que en medio de estas tienen lugar.

8 Jacklyn Quintana, ekedi de candomblé, Bogota, 30 de julio de 2016.
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Capitulo 3
El poder y la agencia en lasfiestas de orixas:
trance-posesién como espacios rituales de recomposicion de la cotidianidad
social

Eu sou a M& Menininha do Gantois e como ancestral da

tradicdo, venho trazer a vocés as mensagens de amor da

Oxum. Eu me sinto muito feliz por ser invocada na diaspora

do candomblé colombiano e venho contribuir para que seu
caminho espiritual segja de sucesso.

Diario de campo de la autora, Bogota, 2 de

noviembre de 2014.

“El término agencia instrumental designa un espacio
discursivo en e que no se explica & poder de las agencias
poseedoras como creencia, lenguaje, apariencia 0 psicosis.
Como una flauta, un martillo o un caballo, € cuerpo poseido
estd moldeado, templado y entrenado de modo que este
puede ser tocado, manegjado, 0 montado para hacer € trabajo

paralaagencia que posee”.
Mary Keller (2002: 75).
En los capitulos anteriores se ha sugerido la relevancia que adquieren los fendmenos de
trance-posesion dentro de los desarrollos rituales del candomblé de Bogot4, asi como la
importancia que cobra en la cotidianidad de los religiosos. Esto obedece a varias razones,
todas ellas conectadas con unas regul aciones social es, reacomodamientos de lavida diariay
regimenes de poder que funcionan como ejes edificadores de la experiencia religiosa
espiritual de los candombleros. La primera de €ellas, a partir de la presencia de
manifestaciones de trance-posesion que tomaron lugar durante la itinerancia gque tenia €l
espacio ritualistico y en las que un orixa en particular, Eleggua-Exa, designé que €
candomblé debia ser institucionalizado en este contexto. A partir de ahi, deviene un
asentamiento de ritos de iniciacidn, estructuras jerarquicas y nuevas subjetividades
espirituales que col ectivamente han recreado |a préctica afrobrasileraen € ilé religioso que

toma lugar en la capital colombiana.

En adicidn, los estados de trance-posesion que se presentan en este candomblé son un

marcador diferencial en relacion con otros métodos de comunicacion e interaccion que
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manejan otros sistemas religiosos de matriz africana, donde utilizan tecnologias de
adivinacion-interpretacion para poder establecer un intercambio comunicaciona con las
divinidades y otras entidades trascendentes (Castro 2010). Finadmente, es a partir del
trance-posesion gque se determina de qué orixa son hijos los religiosos de este contexto, 1o
cual permite € rito de paso inicidico fundamental y por ende la reproduccion socio-

religiosainstitucional del ilé.

Los fendmenos de trance-posesion que acontecen en e escenario de las fiestas dedicadas a
los orixas son considerados como un marcador dentro de la cotidianidad y, a mismo
tiempo, va a producir € es ordenadores de la experiencia diaria de los fieles y relaciones de
poder que van a reglamentar y reforzar las interdicciones y los relacionamientos sociales.
Dicho de otro modo, es desde este espacio en e que se presentan las entidades donde se

crean y disputan |as normas basicas que atraviesan el comportamiento de los religiosos.

A los sistemas religiosos de matriz africana les son inherentes la produccion de espacios
rituales, dentro de los cuales emergen con fuerza los fendmenos de trance-posesion,
experiencias que se caracterizan por un proceso en e cual un sujeto es montado o
incorporado por una entidad trascendente y este adquiere los rasgos de personalidad de
quien funge como jinete. Este escenario permite que se establezca una interaccion
comunicacional entre los espiritus y los participantes. Numerosos estudios han abarcado
esta clase de fendmenos, estableciendo en principio dos perspectivas rel evantes para asumir
tal manifestacion. Por un lado, se puede apreciar la mirada médica del asunto, donde se
considera que este proceso sucede a partir de un malestar o una enfermedad de perturbacion
mental donde se altera los estados fisico-quimicos y psicol 4gicos de la persona (ver Birman
2005, Bourguignon 1992, Castro 2015, Goldman 1984, Halloy 2012, Kehoe y Giletti 1981,
Keller 2002, Lukoff, Luy Turner 1992).

Por otro lado, las disciplinas de las ciencias sociales han encontrado que este fenGmeno
sucede en la medida que es inducido o propiciado dentro del escenario ritual a partir de
comunidades donde tiene toda vigencia y sentido y en donde los factores culturales,

sociales y econdmicos de tales contextos, van aincidir en la presencia de los fenébmenos de
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trance-posesion (ver Bastide 1961, 1971, Castro 2010, 2015, 2017a, Goldman 1984, Lewis
2003, Stoller 1984).

Con las anteriores precisiones, a continuacion se dara cuenta de estas experiencias de
trance-posesion, las cuales adquieren una significativa importancia dentro de |os escenarios
rituales de la casa de orixas del candomblé en Bogota. Estas celebraciones religiosas estan
caracterizadas por gran majestuosidad, cuestiones como € poder, la agencia, € género y
nociones que pasan por la construccion de una nueva familia. Lo anterior sucede en tension
y otorgando un lugar de sentido para la comunidad de practicantes de la religion

afrobrasilera en esta ciudad.

Disponer € cuerpo, €l espiritu y el espacio: antesala a la fiesta de orixas

El propdsito de las fiestas se centra en homenajear, presentarle respetos y agradecerle a un
orixa en particular. Como se mencioné en el apartado anterior, los candombleros cuentan
con un calendario religioso que, segun ellos, mangjan los candomblés de Brasil, donde hay
un dia asignado para cada divinidad con € fin de agradecerles por las oportunidades, los
logros y las bendiciones que se reciben durante el afio. Es importante mencionar que
durante esta celebracion esta prohibido hacerles peticiones, pedirles favores o ayuda a los
orixas, pues el pa y los demas candombleros piensan que las divinidades solo cuentan con
un dia a afo donde de manera exclusiva se debe hacer un homengje. De otro modo, la

conmemoracion devendria en un asunto utilitario.

Estas fiestas a los orixas se deben gjustar a las dinamicas laborales de los practicantes,
suelen iniciar pasadas las seis de la tarde. En caso de ser realizadas € fin de semana, estas
pueden comenzar a las dos de latarde. Con anterioridad a la celebracion, €l pai y € resto de
religiosos establecen unalista de |os insumos necesarios que deben comprar para gjecutar la
fiesta: flores, plantas, especies, frutas, velas, licor, tabaco y la comida que los religiosos
consumiran a finalizar lafiesta, asi como la que sera ofrendada a la divinidad. En cuanto a
la elaboracion del pgi (pgji) (altar) que toma lugar para cada fiesta, puede suceder que en
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ocasiones se necesite cambiar telas o comprar lamparas 0 luces de colores para su
decoracion. Es importante resaltar que justo a finalizar las fiestas, en los momentos de
clase de candomblé y sacerdocio o en las reuniones informales, resulta usual discutir sobre

la proxima celebracion y sobre larenovacion o no del vestuario de los orixas.

Figura 13. Pgji, Elegguay sus Exus.
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Figura 14. Diadefiesta de la orixa Obba

Cada vestuario es diferente, hay orixas que segun los patakis (pataki) o relatos miticos de
las divinidades, son més exigentes que otros: la sefiora Oxum, orixa del amor, €l sexo y €
dinero, se caracteriza por ser vanidosa, refinada y ostentosa con lo que respecta a su
vestuario y accesorios. Para gemplificar, con motivo de la conmemoracion de diciembre de
2014, ella habia solicitado con anterioridad que su vestido fuera hecho con las mejores telas
que pudieran encontrar y elaborado por las manos de un disefiador. La corona que le
hicieron tuvo un costo de un millon seiscientos mil pesos debido a que poseia una
esmeralda en e centro. Por su parte, los brazaletes y e espgjo de esta orixa fueron
elaborados en costosas piedras y canutillos. En contraste, hay orixas que se caracterizan por
ser austeros y algjados de la vanidad, razon por la cual tienen trgjes sencillos y no piden
cambios, verbigracia Eleggua, Inlé (Erinlé), Omolu (Omolu) y Oko. En estos casos, los
cambios de vestuarios se realizan porque los practicantes piensan que los tragjes de las
divinidades estén vigos, feos o simplemente quieren tener un detalle con su orixa. En esta
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casa religiosa, hay un gran closet con todos los elementos, accesorios y vestuarios de las
divinidades.

Figura 15. Vestido de las orixas Obbay Oxim

Cuando € dinero llega a las manos del pai y de sus babakekerés, ellos se dirigen entre uno
o0 dos dias antes del esperado encuentro ala plaza de mercado de Paloquemao para hacer las
respectivas compras. Consideran que los orixas merecen la mejor caidad de frutas,
especies, flores y comida, asi que esperan encontrar cada elemento 1o mas fresco posible.
Al llegar a ilé con todos los materiales, las labores de comenzar e ensamblagje de la fiesta
estan a cargo de cinco personas. los dos babakekerés que se ocupan del pgji; la iyanassé
(iyabassé), quien es la mujer encargada de preparar los aimentos para € orixa y los
candombleros; la asistente del pai, quien esta atenta a todos los pormenores y 1o que se
necesite; y finalmente, el pa quien supervisa cada proceso y tiene la Ultima palabra en
cuanto a las decisiones estéticas y gastronomicas de lafiesta.
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Figura 16. Elaboracion de peji de lafiesta dedicada ala orixa Oxdm.

Figura 17. Pgji para Oxdm, Ossorongay las brujas ancestralesy Y emaya.

Para poder participar de la ceremonia, cada practicante y simpatizante debe conocer con

claridad cuales son los protocolos necesarios antes y durante cada celebracion religiosa.

Como se discutié en el capitulo anterior, los candombleros consideran que existen espacios

y momentos de la vida social que producen que los cuerpos sufran modificaciones

energéticas contaminantes. Asi el dia de la fiesta se pretende estar 10 méas equilibrado

posible, es decir, lo mas ‘limpio’ espiritualmente que se pueda para el encuentro.
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Previamente a la ceremonia, dos o tres dias antes, las personas tienen prohibido asistir a
funerarias, cementerios, hospitales, morgues, discotecas y bares; no pueden ingerir acohol
0 sustancias psicoactivas, ni tener contacto sexual; asi como evitar estar en estados de
alteracion emocional. Todas estas prohibiciones buscan que el campo energético o
electromagnético del cuerpo humano debe estar 10 mas armonioso posible para que la

vibracién de este, esté en consonancia con laenergia ddl orixa

En @ caso de la restricciéon de ir a las morgues, cementerios o funerarias, se establece
porque en estos espacios hay una aglomeracion o disposicion de cuerpos sin vida que
emanan o pululan unas energias agresivas posteriores al hecho de muerte. Por ggemplo, si
una persona muere por una causa violenta como asesinato, suicidio, violacion, accidente de
transito, entre otros, las sensaciones de angustia se encontrarian en e ambiente
transmitiendo una energia negativa. Las discotecas y los bares son lugares donde se
consume acohol, sustancias psicoactivas y donde las personas se desinhiben de formas
tales que pueden propiciar, participar o ver exhibiciones no *“apropiadas” del cuerpo o
querer tener contacto sexual. En este sentido, estos espacios serian la apertura al desorden.
Todo lo anterior carga €l cuerpo de una energia que va en contravia a la limpieza
vibracional de los orixas, los cuerpos en estos espacios son susceptibles de ser
contaminados y estando en esas condiciones, no pueden ni deben acercarse a los orixas, no
Se encuentran preparados para entrar en contacto con la divinidad.

Otra restriccion gue tienen de manera particular las mujeres es evitar tener cierto tipo de
contacto con las divinidades cuando se encuentran menstruando. Como se menciono, para
estos religiosos, tal estado no es contaminante, pero consideran que en este tiempo las
muijeres se encuentran depurando energias, renovando y finalizando ciclosy por tanto estén
en un periodo de transicion energética que puede generar cierto bloqueo con la energia del
orixa. La restriccion puntual que tiene la mujer menstruando durante la fiesta, implica que
no debe tocar los objetos sagrados ni tocar al orixa, “de hecho, el mismo orixa te lo hace
saber y o hemos visto. No es displicente, no es grosero, pero te dice: estds en tu momento,
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entiende que no te me puedes acercar y Si te tiene que dar un mensgje, tu debes estar alay

el orix4 aca”.8

Otro de los reguerimientos para participar de la fiesta estd centrado en e carécter
obligatorio del uso de ropas blancas y € mantenerse descalzo. Para los religiosos, las
vestimentas blancas representan pureza, 1o cual no implica que consideren que el ser
humano esté en ese estado en e momento de vestir asi, sino que simboliza una forma
limpia, una buena disposicion energética con la que llegan a cultuar a orixa Los pies
deben estar siempre descalzos porque simboliza la conexion con € ilé. Si las personas se
encuentran con medias 0 zapatos no establecen un contacto con latierra. El orixaestaen €
ambiente y en la tierra en esos momentos: “Hay muchas entidades que llegan desde la
tierra, entidades como Orixa Oko, € sefior Inl€, el mismo sefior Ossaim, e sefior Oggun,
son entidades que entran por la tierra y pues obviamente es un simbolo de nuestra
condicion terrenal con € ilé, nosotros somosilé, somos hijos de la tierra” .8’

Figura 18. Reunion de religiosos.

8 paola Pardo, aspirante a ekedi de candomblé, Bogot4, 15 de septiembre de 2015.
87 Juan David Cortés Pirgjan, entrevista citada.
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De esta manera, la ropa del pai es de un blanco pulcro: la mayoria de las veces usa
pantalones tipo afgano con camisas similares a las utilizadas por |os sacerdotes catdlicos y
un sombrero blanco que lleva un caracol en la frente, simbolizando ali los sistemas de
adivinacion de las religiones de matriz africana. Acompaha esta vestimenta con varios
collares entretgiidos y largos con los colores verde y amarillo, los cuales cruza en un
hombro y llegan ala cadera. Su atuendo también incluye su palo sacerdotal, e cual es una
especie de bastén que tiene pegados los collares que representan los orixas que son

cultuados en esta casa de candombil é.

Igualmente, los babakekerés utilizan trgjes blancos, parecidos a los usados por los
sacerdotes catdlicos, llevan guantes del mismo color y un sombrero sin € caracol, pues solo
el pa puede portarlo como sacerdote mayor. Las ekedis y la iyanassé utilizan turbantes y
guantes blancos debido a que, igual que los babakekerés, son las personas que pueden tocar
al orixady alos objetos sagrados. Las religiosas portan vestidos con un largo no menor ala
altura de las rodillas, conforme consideran que en un evento religioso se debe estar vestida

de lamanera més recatada y pudorosamente posible.

En ocasiones los hijos del orixa homengjeado se visten con prendas de los colores que lo
representan. Por ejemplo, este es € caso de una fiesta de Oxum, realizada €l 8 de diciembre
del 2014, donde Paola Pardo, una hija amada de la sefiora, llevaba un vestido ancho, en
tonos amarrillos, dorados y verdes con laimagen de un leopardo que cubriatoda la parte de
adelante. Llevaba puesto un turbante de amarillo intenso, acompafiado de accesorios
grandes y vistosos. Ese dia la candomblera refirid que durd seis horas arreglandose. Juan
David Mestra, etilista y practicante del candomblé en Bogota perfecciond su maquillge y
peinado. En la fiesta de Xango redlizada €l 2 de octubre del 2015, Marcela Alvarado
orgullosa hija de este orixa, llevaba un vestido de color rojo, con grandes encajes y tegjido
de flores en la parte del pecho. Su turbante era también rojo y su maquillgje de acuerdo con
el color del vestido.

A medida que llegan las personas a la casa de orixés en dia de fiesta, su primera labor se

centra en saludar mentamente a duefio de la casa: e orixa Eleggud, e cua esta
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simbolizado en una estatua de madera que tiene unos collares con los colores rojo y negro y
plumas negras en la cabeza. Los candombleros inclinan la cabeza mientras colocan sus
manos a cada lado y a la atura de los labios: a saber, con € dedo indice y del medio
flexionados mientras el pulgar se encuentra sosteniendo |os dedos mefiique e indice. Luego,
se acercan a pgji, dabando la labor de los babakekerés y se inclinan frente a este con los
0jos cerrados mientras, con €l dedo indice y medio, tocan €l piso tres veces. Posterior a€llo,
es fundamental que todos se saluden entre si, obedeciendo a orden jerarquico establecido.
Cuando bgja € pa y sduda a cada asistente, inmediatamente vuelve a su oficina
acompaiado de los babakekerés y las ekedis para gjustar responsabilidades y pormenores
delafiesta. Al finalizar, bgjan todos paradar inicio alaceremonia.

Cuerpos montados y encuentr os espirituales como for mas de agenciamiento

La ceremonia inicia con la conformacién de un circulo por parte de las personas
participantes donde el pai saluda a todos los invitados, hace una introduccion de las
caracteristicas e implicaciones que tiene € o los orixas homengjeados en la vida de los
humanosy les pide alos hijos de este que se acerquen frente a él y formen una fila hombro
con hombro. Ubica e palo sacerdotal en la cabeza de cada uno y pide que e orixa
acompafe, vele y cuide sus caminos, a tiempo que agradece cada evento positivo que
recibieron sus ahijados.

Los ahijados vuelven a integrar € circulo y € pa pide que cada uno se presente,
obedeciendo € orden jerarquico que propone este candomblé. En términos generales, la
presentacion se lleva a cabo de la siguiente manera: el participante debe mencionar “me
presento ante todos |os orixés y demés espiritus y fuerzas del universo y me presento frente
a la comunidad del candomblé en Colombia” para posteriormente decir su nombre e indicar
quienes son sus orixas tutelares. Esta presentacion puede variar de acuerdo con los
adjetivos de elogio que cada practicante quiera agregarle a sus divinidades tutelares, por
ejemplo: “poderosisimo rey Xangé”, “la orixa y reina mas bella Oxim”, “el sefior del

pensamiento e inteligencia Oxala”, entre otros.
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A continuacion comienzan los saludos de la fiesta para invocar la presencia de |os espiritus
en e lugar, estos son llamados por medio del fiangare y foribale. Cuando termina fiangare,
los babakekerés se disponen a poner dos o tres esteras a frente del pgi y alli se rediza el
foribale, saludo en e que la persona se arroja a piso, o que hace referencia a rendir

pleitesiay acatamiento.

Nosotros técnicamente hablando, deberiamos hacer foribale a nuestros paisy a
nuestras maes donde sea, tipo Cuba, tipo Brasil. Supuestamente deberiamos
hacerlo. Si tu estés por ahi y vala mée, puedes ver que hay un tipo que se postra
en e pisoy le hace foribale, aunque usual mente la mée hace que se levante, eso
supuestamente deberia hacerse. Nosotros no lo hacemos, ¢por qué no lo
hacemos? Imaginate td, yo en un Transmilenio lleno, y se sube Ney y empiezaa
gritar jpermiso, permiso que € foribale para € pai! [Risas| ¢Por qué no se
hace? No porque estemos rompiendo la tradicion, porque la tradicién no la
rompemos, sino que simplemente lo estamos haciendo en espacios religiosos
porgue no podemos exponernos, no a ridiculo, porque a mi no me da pena por
esto y creo que a mi gente tampoco, no podemos exponernos a escarnio
publico de una cantidad de gente que no tiene ni idea de qué es esto, y que en
determinado momento podria verse como idolatria. A mi todavia me cuesta que
me hagan foribale, yo no sé por qué esto es tan dificil para mi. Yo cierro los
0j0S porque me siento avergonzado, ciento gque la gente puede pensar que esto
es idolatria y en ocasiones se me olvida que los santeros lo hacen y los otros
religiosos |o hacen.®

Antes de continuar, es importante volver al asunto que € religioso colombiano hace
mencion y tiene que ver con las multiples reacomodaciones de las practicas religiosas que
sustentan la dinamica ritual y los comportamientos internos de estos sistemas de referencia,
los cuales, necesariamente sufren modificaciones por causa de dos hechos sociaes
fundamentales. El primero de ellos tiene que ver con |os regjustes que existen en las formas
operativas tradiciones constitutivas de la religion, ya que en e nuevo contexto se generan
otras dindmicas y, en esa medida, nuevas producciones de sentido. El segundo, tiene que
ver con la mirada punitiva y sospechosa que despiertan este tipo de experiencias de la
diaspora, en tanto un proceso como el saludo del foribale, se sale de los registros de

entendimiento para el espectador profano.

8 Juan Manuel Quintero, entrevista citada.
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Continuando, €l foribale es un saludo que contiene tres partes dentro de la ceremonia. En
primer lugar, como se ha dicho, los babakekerés ponen dos o tres esteras frente al pgji y las
personas deben acostarse sobre estas. El pai es e primero que lo hace y seguidamente los
rangos sacerdotales, dignidades e iniciados. En el caso de los abi&o 0 simpatizantes no
iniciados, deben estar acompafiados de la mé&e de crianca (mée-criadeira), la cua les dice
qué deben hacer y decir en cada paso. Los hombres deben acostarse en la estera boca abajo
con los brazos y piernas totalmente extendidos. Estando en esta posicién deben levantar la
cabeza seis veces, las tres primeras para decir frente al peji unareverencia al orixa Eleggud,
la cual dice: “Eleggua tu axé maferefum Eleggud”. Posteriormente, se realiza la misma
accion hacia €@ orixd homenajeado, es decir, para quien es dedicada la fiesta. Si la
celebracion es para la orixa Oxum se diria: “Oxdm tu axé maferefum Oxdm”. Finalmente,
se repite el mismo acto pero esta vez para todos los orixas: “orixas tu axé maferefum
orixas”. En el caso de las mujeres, ellas deben recostar su cuerpo primero de lado derecho y
hacer la reverencia dos veces y luego una vez en € sentido izquierdo. Ello también para €
orixa Eleggud, para e orixa homenajeado y paratodos en general.

En un segundo momento, las personas se dirigen al sector de la casa donde se encuentran
los cocos de fundamento del ilé. Estos se encuentran ubicados en un estante y dispuestos en
un orden jerarquico de norte a sur. Hay que recordar que para |os practicantes de esta casa
religiosa, la tradicién del candomblé sefiala que los orixas viven en los cocos, y por tanto,
estos estan pintados con los colores que los representan y decorados con |os atributos de la
divinidad. Frente a ellos repiten el mismo gercicio de saludo en cuanto todas las personas

dicen tres veces cada vez que levantan la cabeza: “orixas tu axé maferefum orixas”.

El ultimo paso del saludo es realizado frente al pai, quien se encuentra sentado en una silla
junto a pei. Ta gesto se realiza porque € pai como cabeza del ilé es € puente o
instrumento de comunicacion y contacto entre lo divino y lo terrenal. El caréacter relevante
del pai subyace en laideay € sentimiento de que es a través de é que la comunidad de
creyentes tiene la posibilidad de establecer un contacto con las divinidades. A su vez, los
candombleros piensan que el pai es una figura de suprema importancia paralos orixas, pues

es un escogido que les permite manifestarse y por tanto interactuar con sus hijos. En este
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sentido, todos los practicantes deben decir frente al pai: “olowo ibord”, “olowo iboya”,
“olowo ibosheshe” y alli finaliza entonces el foribale. En ocasiones este saludo se ve

interrumpido debido aque € pai paul atinamente va entrando en trance-posesi on.

Aqui valdrialapenavolver allamar la atencion en las formas como |la obediencia estricta a
la jerarquia religiosa, las doblegaciones corporales y los mandatos espirituales, estan
inmersos en procesos de alta regulacion y preciso acatamiento. Si bien, pese a que los
sistemas religiosos de matriz africana pueden usualmente ser asumidos por sus creyentes
como experiencias espirituales aternativas y contrarias a las construcciones de poder
rigidas que sedimentan la experiencia socia de las religiones totalizadoras, en este punto es
evidente encontrar que se presentan fuertes similitudes en torno a reproducir exigentes
procesos de control social, orden y docilidad (Foucault 2009).

Usua mente, tras los saludos protocolarios, |a ceremonia continda de la siguiente manera: s
el pa no ha sido poseido por la divinidad, los practicantes proceden a poner musica de
candomblé® la cual alude a los orixas y contiene un repertorio de plegarias, aabanzas e
historias de estas divinidades. Pocas veces han contado con la posibilidad de un ogan
alagbe (ogé aabé), quien marca € ritmo en los tambores mientras alguno de los religiosos
entona una cancion que el resto debe corear a tiempo que disponen sus cuerpos para danzar
con la intencion de agradar a estas entidades trascendentes. Entretanto, las ekedis y los
babakekerés estan vigilantes al momento mas importante de la celebracion, en el cual € pai

entra en proceso de trance-posesion.

En genera estas ceremonias toman lugar de este modo con excepcion de la del dia de los
eggun (eguns) y los pretos velhos®. Pues, se les pide a todos los asistentes que escriban en
un papel e nombre de dos muertos cercanos, ya sean amigos, familia o conocidos que
hayan impactado sus vidas. En estas ocasiones, €l pai inicia agradeciendo alos asistentes su

participacion y posteriormente explica que € propésito de la ceremonia se centra en cultuar

8 En portugués.
% | os pretos velhos no son cultuados en el candomblé, ellos se encuentran presentes en latradicion
ritual delaumbanda, otro de los sistemas religiosos del Brasil que goza de gran importancia.

104



a los muertos de la linea religiosa del candomblé, los cuales son los candomblecistas
muertos del Brasil, considerados entonces los ancestros religiosos; a los muertos del
candomblé en este contexto y, finamente, a los que hacen parte de la ascendencia

consanguinea de |as personas.

Figura 19. Altar de los muertos.

Es importante resaltar que previo a inicio de la fiesta, el pa suele manifestar nauseas,
ganas de vomitar y eructa constantemente. Tales sensaciones son explicadas desde € punto
de vista del pai como consecuencia de la confrontacion de la energia espiritual del orixa
gue intenta entrar en €l cuerpo del religioso, en tanto este se convierte en un vehiculo entre
el mundo trascendenta y terrenal. Para atenuar el malestar fisico producido, decide cambiar
su dieta por una mas liviana unos dias antes de las fiestas. Los malestares y eructos se
multiplican en é momento en e que se esta terminando el foribale o cuando todos los
asistentes a las celebraciones estén danzando y cantando. En el instante en que € pal
evidencia un estado modificado de conciencia que se expresa de manera corpora en
asuntos tales como sensaciones de mareo, perder €l equilibrio, realizar movimientos
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arritmicos, blanquear los ojos y torcer las manos, comienza a recibir especial atencién de

las ekedis, quienes se encuentran muy cercade €.

En & candomblé de Bogota se le adjudica el nombre de envejecimiento® a proceso de este
trance —vale la pena mencionar que la Unica persona que ha sido montada en la comunidad
es € pa—. Después de estos movimientos € pa usualmente es montado por Méae
Menininha do Gantois —candombl ecista reconocida en Salvador de Bahia en Brasil— pues
segun estos religiosos, la orixa OxUum la ha escogido para que trabaje con elay guie €
camino del candomblé colombiano. Mientras el pai estd montado, bota flemas y mucha
saliva, por tanto las ekedis son las encargadas de limpiarlo constantemente con servilletas.
Conforme esto acontece, todas las personas que estén a su alrededor dejan de referirse a él
y entablan una conversacion o cercania con la divinidad o € eggun que esta dentro del
cuerpo del lider religioso. Cuando es montado por M&e Menininha, todos la saludan y le
presentan respetos y ella, hablando en portugués, de manera afectuosa, les explica que su
madre —la orixa Oxum— le ha permitido fusionar su energia con lade ella, y que por esta
via se le ha privilegiado, convirtiéndola en un ancestro portador de las tradiciones
religiosas, las cuaes debe compartir con sus hijos terrenales. Dice también que se siente
muy feliz de ser invocada en la diaspora del candomblé colombiano. Adicionalmente, para
la comunidad de creyentes, cuando & pa es montado por la mée, este sufre una
transformacién fisica que se hace visible. Sus rasgos corporales llegan a parecerse alos que
tuvo esta religiosa en vida, a tiempo que la voz del pai colombiano es reemplazada por la

de ella. De este modo, é, quien ahora es ella, logra hablar en un fluido portugués.

El orixa o espiritu estéd siempre rodeado por las ekedis y los sacerdotes, siendo €ellos los
nicos gque pueden tocar € cuerpo del caballo mientras estd montado a menos de que sea €l
espiritu quien propicie un abrazo, un saludo de manos o una caricia sobre la cabeza. Los
espiritus siempre se despiden y, antes de que esto ocurra, algunos candombleros Ilevan

flores, frutas u obsequios para €llos. Estos espiritus agradecen publicamente estas

%1 Més aléa de las modificaciones corporales que narran los practicantes en cuanto al trance sufrido
por el pai, esto podria ser pensado como una rememoracion, una reactualizacion de las tradiciones
en funcidn dd presente, pues la persona montada incorpora una espiritualidad ancestral.
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manifestaciones que las consideran de afecto y respeto. Cuando e espiritu de Menininha
sale ddl cuerpo del pai, casi inmediatamente es montado por €l orixa de la fiesta religiosa
gue se esta efectuando.

Lo primero que hacen la mayoria de los orixas es saludar a sus hijos tutelares, agradecen
por €l pgji y comentan que esta aconteciendo o marcando € ciclo que manejan de lavidade
los humanos. Posteriormente |laman a sus hijos tutelares, 10s besan, abrazan y les hablan a
oido. Entre las cosas que los orixas les dicen a los candombleros, se encuentran
manifestaciones de afecto, comentarios que expresan orgullo o desaprobacion frente a las
decisiones que ha tomado €l creyente, asi como consgos para enfrentar las adversidades
gue surgen en la cotidianidad. Como se menciond, € pa es la Unica persona gque es
montada en este ilé religioso. Ello implica que para que los candombleros tengan la
oportunidad de interactuar directamente con las divinidades, es fundamental la presencia 'y
el “don” del jerarca religioso. Evidentemente este acto afianza la relacion de poder en tanto
el pai no solo es la maxima autoridad espiritual sino € puente de comunicacion. Para los
practicantes, este nivel de majestuosidad, de compartir tan intimamente con |os orixés es €l
ge que sostiene las restricciones, las regulaciones y las reacomodaciones de los
comportamientos que en algunos casos van en contra de la voluntad. De acuerdo con esto,
todo e sacrificio que realizan los creyentes adquiere sentido. Estos episodios de trance-
posesion, son vividos por los candombleros con gran intensidad, exaltacion y felicidad. Es
el ge mas extraordinario y sublime que contiene la experiencia espiritual de practicar

candomblé.

Los orixas comunican através del pai qué se debe hacer y qué no se debe hacer, qué planes
hay que cancelar, qué acciones se deben emprender, qué caminos hay que tomar, qué
précticas no pueden volver a suceder. Los designios de los orixas sean sagrados e
irrefutables. Las reglamentaciones expuestas publicamente durante la ceremonia festiva
dedicada a las divinidades, deben ser acatadas a cabalidad, de este encuentro surgen
modificaciones y reacomodaciones continuas de la experiencia cotidiana.

Acto seguido, cuando € orixa sale del cuerpo del pai, este intenta recomponerse e

inmediatamente la iyanasseé entra a la cocina para servir los alimentos que seran entregados
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a los asistentes. El primer plato servido es ofrendado a las divinidades y posteriormente a
los participantes, ordenadamente y obedeciendo a rango religioso. Mientras esto acontece,
los babakekerés se sientan a lado del pai y le cuentan cada detalle de lo sucedido en la
celebracion. Esto sucede porgue en tanto una persona atraviesa por un estado de trance-
posesion, pierde total o parcialmente la conciencia de lo sucedido durante tal proceso
(Keller 2002).

Al respecto, vale la penareiterar que quienes son montados, con posterioridad a
las experiencias de trance-posesion, coinciden en sefialar que no recuerdan nada
de o sucedido. Las menciones alos acontecimientos solo dan cuenta del antesy
después dd estado modificado de conciencia, o que acontece durante €
transito de la entidad solo puede ser recuperado por las narrativas de los otros
participantes, quienes son los encargados de revivirle a caballo lo que tuvo
lugar en € lapso de tiempo en €l que se presento €l jinete, especialmente, si éste
ha dejado algin mensgje a su montura (Castro 2015: 322).
Este acontecimiento de relatar cada detalle a jerarca religioso se hace de manera publicay
alli quedan sentadas todas las decisiones, regulaciones y nuevos procesos sociales o
destituciones que se deban redlizar. El pai y los babakekerés se encargan de hacer cumplir

las designaciones de | as divinidades.

En este orden de ideas, valdria la pena pensar como comprender la agencia del sujeto en €
instante que atraviesa por estados modificados de conciencia®, en tanto desde la
concepcion occidental, este tipo de fendmenos contradecirian las nociones del ser consiente
y las capacidades subjetivas (Keller 2002). Desde esta perspectiva, la ausencia de la
memoria durante e trance-posesion es asumida, en algunos casos, como sospechosa y
traumética debido a su generacion de grandes episodios de completo aturdimiento. Si la
concienciamismaes el ge estructural del individuo que le permite encontrar grietas dentro
de un sistema dominante, la posesion se considera como elemento que estad en absoluto
detrimento, una vez que se desactiva la capacidad de discernimiento del mundo que se

%2 Me distancio de |la idea de considerar estos episodios como estados aterados de conciencia 'y por
extension como experiencias patoldgicas. En este escenario |os estados modificados de conciencia,
como su nombre lo indica, son producidos por factores engdgenos y exégenos gue son propiciados
por la comunidad de creyentes.
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considerareal y por tal motivo no permitiria el acceso a un empoderamiento necesario para

superar la opresion (Keller 2002).

En la emergencia de los fendmenos de trance-posesion ocurren varias posibilidades de
agencia que confluyen y revitalizan tanto la escena ritual como o que sucede por fuera de
la misma: en primera instancia, la incorporacién no ocurre azarosamente, SN0 que €s
deseada y por tanto inducida. Como se menciond, € caballo adecua su plan dietario y
entrena su cuerpo para poder recibir a ente trascendente. De ninguna manera, e estado
modificado de conciencia es concebido como un hecho traumatico, sino que da cuenta de
un mérito extraordinario que tiene quién es montado en tanto su cuerpo es elegido por las
divinidades para poder interactuar y comunicarse con sus hijos en la tierra. Por otra parte,
las posibilidades de la agencia suceden debido a los niveles de interpretacion que los
religiosos tienen del asunto, en donde se constituyen elementos absolutamente
significativos que van a regular sus experiencias espirituales y vitales. Tanto el pai como la
comunidad de religiosos reflexionan, conjeturan y toman decisiones alrededor de las
prescripciones expresadas por la divinidad durante su proceso de interaccion en €l espacio
ritual.

Ahorabien, la presencia de fenébmenos de trance-posesion dentro de la escenaritual pueden
llegar a cumplir una funcion que posibilita espacios terapéuticos colectivos, escenarios de
empoderamiento socia y politico, o simple y [lanamente se presentan como |la manera de
establecer una comunicacion e interaccion con los espiritus. Si bien es cierto, que en
algunos casos dichos fendmenos se pueden presentar dentro de sectores que
sociologicamente pueden pensarse como “vulnerables”, no es posible establecer una mirada
reduccionista de estas experiencias, bien sean de corte social, econdmico, bioldgico, etc. Es
decir, € trance-posesiOn no necesariamente toma lugar en contextos marginales, en
comunidades de mujeres, o de personas con acceso economico restringido, racializadas o de
sexualidades no heteronormativas, o en poblaciones marcadas por la desigualdad y la
opresiéon social, quienes por su condicién precisan de experiencias catarticas. Con lo
anterior se quiere llamar la atencion, sobre ciertos modos de comprension viciados desde

algunos andlisis académicos, que asumen las experiencias religiosas, y en particular las
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relacionadas con los fendmenos de trance-posesion, como fundamento de las llamadas
teorias de la privacién (deprivation theories), las cuales van a sefialar que las personas que
transitan en las situaciones de discriminacion mencionadas, van a asumir falsos
mecanismos de empoderamiento frente a un sistema sociocultural que se presenta
totalizador y de dificil acceso (ver Asad 1993, Boddy 1989, Castro 2018, Keller 2002,
Sered 1994).

En cualquier caso, mas ala de consideraciones funcionalistas para dar cuenta de los
fendmenos de trance-posesion, estas experiencias dentro del escenario particular del
candomblé en Bogota, invitan a pensar asuntos tales como que no solo estamos frente a un
sistema religioso en € que la orientacién sexual o € género del creyente no son
determinantes para las condiciones de acceso, ascenso jerérquico religioso o de
posibilidades de interaccién con los espiritus, sino que va a trastocar la imaginacion del
sistema heterosexual de corte patriarcal ortodoxo (ver Birman 2005, 1991, Bueno 2015,
Lima 2011, Matory 1988, Oro 2012, Rodriguez 2011, 2010, Segato 2008, 2003). Ello, por
cuanto en e momento que € pai atraviesa por estados de trance-posesion, este puede ser
montado por una orixa mujer, por un orixa hombre y de ser cualquiera de los casos, durante
la celebracion ritual las ekedis van avestir € cuerpo del caballo con las ropas del orixa que
est4 incorporado. En ese sentido, si € religioso es incorporado por orixéds como Oxum,
Obbd, Ossoronga o lansa, en esos momentos usa vestidos extravagantes y muy femeninos,
en los que su comportamiento va estar marcado por los rasgos de personalidad que se
suponen tienen estas divinidades o, en su defecto, € incorporado puede brillar por la

virilidad y la agresividad de orixas como Xangd, Oggun o Eleggua- Exu.

Lo anterior otorga una nueva inteligibilidad por parte de los participantes para asumir este
escenario ritual, en e cual laidentidad sexo-género del caballo pierde total vigencia o por
lo menos no es determinante y, por tanto, ese binario impositivo se desdibuja en escenarios
como la conmemoracién urbana a las divinidades africanas del pantedn yoruba. El cuerpo
del caballo es vestido y tratado como mujer u hombre, segin sea el caso:

En mi caso, viene con toda la fuerza de la cosmopolitica Y orubay la energia de
los Orishas que estuvieron rodeando mi socializacion. Esas oralidades
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ancestrales que ayudaron a construir mi cuerpx no binarix, esas narrativas
cosmoldgicas que se enfrentaban a los relatos de la razén colonia sobre
nuestrxs cuerpxs y que bajan como susurros de la voz Oxumaré y se mueven en
la encrucijada de caminos de Exu, en la picardia 'y la perversion del Eleggua,
con la temporalidad erdtica sexo-genérica de Adodi y envuelta en esa forma de
amar-relacionarnos: la oshunalidad. Para mi, esto se traduce en afectividades no
binarias, no dimorficas, cuerpxs imaginados que nunca leyeron a Judith Butler

[...].%8
En adicion, otro hecho social derivado de los estados de trance-posesion en |os escenarios
rituales del candomblé en Bogot4, implica una comprension diferente de la familia, por
cuanto los orixas son asumidos como padres trascendentes, |0s cuales se ven materializados
para los creyentes en e cuerpo del pai, quien es ya concebido como un padre religioso y
lider espiritual por fuera del contexto ritual. Por tal razon, para los practicantes es tangible
la posibilidad de hablar, tocar y sentir cercanamente a sus divinidades, 1o que conlleva d
reforzamiento de los lazos afectivos alrededor de las relaciones de padrinazgo y se recrea
una nueva y necesaria concepcion de los lazos familiares. De lo que se trata, es de la
conformacién de otra familia religiosa mas alla de la que se deriva de los lazos

consanguineos.

En otras palabras, este espacio da cuenta de la importancia de las relaciones entre
candombleros no solo como comunidad religiosa sino como una familia, no en vano, € ilé
o terreiro es conceptualizado como e hogar de todos los hijos de los orixas que practican
candomblé. Al mismo tiempo, los fendmenos de trance-posesion aportan también a la
consolidacién de la comunidad de sentido de la préctica afrobrasilera en Bogota, en donde
el compromiso con las divinidades y delante de €llas, va a implicar unos tipos de
relacionamientos éticosy de compromiso socio-religioso por parte de los practicantes, los

cuales apuntan ala renovacion de los lazos sociales y de las solidaridades.

Asi, estas celebraciones poseen varias implicaciones, de un lado, si bien lafiesta dedicada a

los orixas no esta destinada para la realizacion de peticiones a las divinidades, i se espera

% yos (erchxs) pifia narvéez, No soy queer, soy negrx, mis orishas no leyeron a J. Butler.
https.//www.j oterismo.com/single-post/2018/01/28/N o-soy-gqueer-soy-negrx-mis-orishas-no-
leyeron-a-J-Butler (25/02/2018).
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gue estas acomparien y bendigan el camino de los religiosos en la cotidianidad. Por estavia,
dicha escena ritual va a generar que dentro del ilé se establezcan de manera técita,
relaciones de renovacion contractual, en las que los padres-orixéds ayudan a sus hijos
(protegidos) en la tierra; mientras que € pa en tanto padre terrenal tiene deberes y
compromisos con sus ahijados, debe cuidar, velar y apoyar a su extensa familiareligiosa en
las necesidades econdmicas, emocionales y espirituaes que se puedan presentar en la
cotidianidad. En cuanto a los miembros del ilé, €ellos deberdn responder de manera
reciproca no solo frente a las entidades trascendentes y a pai, sino también entre ellos
mismos, no se debe olvidar que a partir de l0s procesos consagratorios y de adscripcion, se

producen a su vez, relaciones de hermandad entre religiosos que implican obligaciones.

Entonces, como se ha referido atras, los ritos iniciéicos que hacen emerger € vinculo
padrino-ahijado, divinidad-hijo, se refrendan permanentemente. La fiesta religiosa en honor
a los orixas y la bagjada de estas entidades trascendentes que se agencian a través del
caballo, y que para € caso de la casa de candomblé en Bogot4, se agencian a través del
cuerpo del pai, son la concretizacién material de la existencia de ese mundo trascendente,
de su injerencia en € mundo terrena y es, claro esta, la reiteracion de los compromisos
mutuos adquiridos entre orixas y personas. En resumen, estos fendmenos de trance-
posesion dan cuenta de unas otras formas de agencia que van mas alla del espacio ritual, se
trata no solo de una ocasion socia establecida en ciertas fechas especiales y durante un
breve espacio de tiempo, sino de una experiencia que a finalizar instaura toda una escala de
prescripciones que los creyentes deberan cumplir, y que a hacerlo garantizan la
movilizacion de una conciencia colectiva, de la reproduccion socia y religiosa del
candomblé que se practica en Bogota.

Finalmente, habria que sefialar que las experiencias de trance-posesion dentro de esta
religion de matriz africana, forjan comunidad y vuelven hecho y carne tanto practicas como
experiencias tramitadas por ocasiones rituales que parecen obedecer a plano de lo abstracto
e intangible. Asimismo, re-producen cotidianidades y discursos que encuentran una intima

relacion con e plano historico y sociocultural en €l que se instalan, y de agui los matices
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que adquieren en sus sucesivas didsporas y que convierten a la religion en experiencias

vivas y poseedoras de un gran dinamismo social.

113



Consideracionesfinales

A lo largo de este trabgjo se ha articulado una discusion sobre la forma como e candomblé
en Bogota toma lugar en convergencia con la especificidad de su existencia, las relaciones
de poder, las orientaciones sexuales, la clase, las regulaciones de la cotidianidad y del
cuerpo en relaciéon con la produccion espiritual, diaspérica y de africanizacion que se
presentan como elementos determinantes de esta religiosidad. A continuaciéon se quiere
insistir sobre algunas argumentaciones que se consideran son importantes para la

comprension del tipo de comunidad de sentido que aqui se analiz6 en contexto.

Por esta via, larelevancia de un andlisis alrededor de la existencia de una préactica religiosa
afrobrasilera en el contexto bogotano implica considerar el entramado de relaciones que
habilita la recreacion, la reinvencion, la readaptacion y € posicionamiento de multiples
lugares de sentido de la espiritualidad del candomblé, entendida desde la utilidad y
funcionalidad que cumple para quienes se inscriben en ella. Lo anterior bajo un escenario
gue parte del contexto urbano y capitalino donde toma lugar pero que nos habla un poco
mas alla de este ambito. Asi, la comprension de la préactica del candomblé en Bogota se
encuentra atravesada por tensiones y relaciones transnacionales, multiculturales y globales
inscritas en la viabilidad de las tendencias “alternativas” y “mistico-esotéricas” que cobran

vida en e mundo contemporaneo.

Entonces, pensar en las condiciones de emergencia del candomblé en Bogota nos permite
reflexionar sobre el momento coyuntural que habitamos, donde es posible encontrarnos con
mas frecuencia esta clase de experiencias que habilitan las condiciones para que los
intercambios de préacticas, saberes y formas de habitar el mundo, cobren sentido entre
multiples realidades contextuales. La existencia del candomblé en la capital colombiana da
cuenta, a su vez, de que las emergencias de institucionalizacion religiosa de esta clase de
précticas conllevan a la consolidacion de experiencias espirituales. Existe ta
institucionalizacion del candomblé en este contexto como resultado de la iniciativa de una
persona en particular gue decide practicar, difundir y convocar a otros simpatizantes, donde

muchos de ellos optan por la religion que aqui tiene lugar, en principio, debido a que sus
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orientaciones sexuales no heteronormativas se encontraban en detrimento de los
concepciones morales que se superponen en otros sistemas religiosos, aspecto que no es
determinante en el candomblé y por tanto, les permite acceder a esta espiritualidad.

Tal camino que permite reconocer €l transito de lainformalidad a la institucionalizacion de
lareligion afrobrasilera en Bogota deja entrever la plasticidad, lo cambiante y o adaptativo
de adoptar una religion de la diaspora como posicionamiento para interlocutar
espirituamente, lo que tiene que ver con “una forma de imponer una coherencia imaginaria
a la experiencia de dispersion y fragmentacion, gque es la historia de todas las didsporas
provocadas a la fuerza” (Hall 2014: 387). El efecto diaspoérico permite reconocer la
transformacién de unas subjetividades que se encuentran interseccionadas bajo |os registros
en los que opera la cultura, € poder y la historia en relacion con las formas como se
producen las experiencias y los lugares de enunciacion de las personas. Lo anterior, en
consonancia con las narrativas que se elaboran sobre el pasado (Hall 2014). Es decir, €
babal orixa pai colombiano es un traductor de lareligion diaspéricadel candombl é mediante
la iniciacion que é hace del proceso de creacion y produccion de la religion en este
contexto. Otras personas comienzan a ser participes del sistemareligioso en términos de su
interpelacion como sujetos cuyo posicionamiento consiste en que estan fuera de la

heteronormatidad socia mente impuesta.

Reflexionar sobre e surgimiento del candomblé implica considerar las tensiones que
existen entre las religiones de matriz africana y los modos en los que € sistema sexo-
género cumple un rol central dentro de estos para poder acceder y ascender a las préacticas
colectivas y jerarquias que proponen. Esto es fundamental para comprender que debido a
desencantamiento y a sentimiento de exclusion sufridos por €l babalorixa pai Juan Manuel
como consecuencia de su orientacion sexual @ momento de adscripcion dentro de la
santeria cubana, el candomblé aparece como posibilidad para emprender el itinerario
religioso-espiritua de este sujeto y de muchos otros practicantes que hoy llevan una larga
trayectoriaen lareligion.

Por otra lado, es importante pensar que la Escuela Esotérica 'y Espiritual que se consolida

en la casa de candomblé en Bogota toma lugar y sentido, en parte, debido a que congenia
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discursivamente con la propuesta de sujeto y de vida que demanda e sistema
socioecondmico actual, en donde emergen una clase de espiritualidades aternativas,
terapéuticas “otras” y producciones de lo mistico-esotérico configuradas de cara a la
busqueda de la prosperidad, aspecto que se alcanza si € sujeto examina e interviene cada
area de su vida. Sin embargo, habria que tener en cuenta que tal explosion de esta clase de
experiencias que toman lugar, suceden a su vez, motivadas por la busgueda de soluciones
rapidas, efectivas y eficaces en la inmediatez de la cotidianidad de las personas que

terminan simpatizando con estos sistemas de referencia.

En adicion, dentro de estas experiencias consideradas aternativas emergen fuertes
discursos y situaciones en donde las relaciones de poder cobran un lugar imperante como
gje estructurante y organizador de la préactica espiritual. Las regulaciones sobre € cuerpo y
la subjetividad de los creyentes, los dispositivos de intervencion en la vida intima de
quienes creen, e reacomodamiento de la cotidianidad y |as reglamentaciones que obedecen

alaadecuada espiritualidad, se gjustan alo que socia mente es aceptado.

En este sentido, a lo largo del trabajo se anida una comprension alrededor de como una
préctica contextual como el candomblé en Bogota, emerge y se consolida en los términos
en gque ha sucedido, debido a su nacimiento de cara a la continua produccion de y en €
momento histérico donde toma lugar. En cuanto su emergencia de menos de dos décadas se
encuentra en relacion con las producciones de |os nuevos movimientos religiosos y agunos
estatutos del New Age como horizonte de sentido generador de nuevas comprensiones. En
este orden de ideas, |a produccion del candomblé y de la Escuela Esotéricay Espiritual que
tomalugar en la casareligiosa no son hechos aislados, por cuanto buena parte de su sentido
se conecta cercanamente con la constitucion de nuestro presente y de lo que ahora somos
como sociedad, donde la busqueda de la felicidad, € éxito y la prosperidad sucede cuando
un sujeto es capaz de intervenir cada area de su vida para lograr multiples ascensos que le

permitan ser y, por tanto, competir en la sociedad actual.

Otra claridad que permite comprender las espiritualidades diaspéricas y los sistemas
religiosos en general, es la obediencia histérica y necesaria adscripcion de los sujetos

religiosos a unas técnicas y practicas de regulacion del cuerpo y la cotidianidad, como
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principios fundamentales para poder participar activamente de la fe, lo que no puede

entenderse como una hovedad cuando aparecen en alguin estudio sobre religiones.

Ahora bien, como se expuso en @ capitulo 2, las propuestas que ofrece la casa de este
candomblé vinculan no solo otras espiritualidades, terapias o producciones mistico-
esotéricas, sino que en adicion se articulan ofertas tales como la programacion
neurolinguistica, lainteligencia emocional y el coaching ontoldgico. Aqui vuelve a emerger
la empresarialidad, la produccion del éxito como elemento a alcanzar a partir de propuestas
actuales y sofisticadas, que van a asegurar la participacion del sujeto espiritual en las

dinadmicas econdmicas socia mente deseadas y aceptadas.

Pese ad panorama de intervencion sobre € sujeto espiritual que se ha anaizado en €
transcurso de este documento, se puede apreciar que la espiritualidad colectiva del
candomblé muestra una realidad en la que se configuran sentidos comunitarios y redes de
apoyo entre los practicantes. He aqui la importancia de los estudios culturales como lente
de andlisis para pensar 10s matices de esta y otras practicas religiosas en Bogotd, en donde
confluyen multiples coyunturas que edifican la experiencia de los sujetos que itineran a

través de estas.

No se trata solamente de que debamos ir més alla de las creencias sisteméticas y
formalmente sostenidas, aunque siempre debamos incluirlas. Se trata de que
estamos interesados en los significados y en valores tal como son vividos y
sentidos activamente; y las relaciones existentes entre ellos y las creencias
sistemdticas o formales, en la préctica son variables (incluso histéricamente
variables) en una escala que va desde un asentamiento formal con una disension
privada hasta la interaccion més matizada existente entre las creencias
seleccionadas e interpretadas y las experiencias efectuadas y justificadas [...]
Estamos hablando de los elementos caracteristicos de impulso, restriccion y
tono; elementos especificamente afectivos de la consciencia y las relaciones, y
no sentimiento contra pensamiento, sino pensamiento tal como es sentido y
sentimiento tal como es pensado; una consciencia préactica de tiempo presente,
dentro de una comunidad viviente e interrelacionada (Williams 1980: 154-155).

Con base en la afirmacion de Williams, e estudio de lo concreto y en pugna con las
relaciones de poder en perspectiva de la cultura permiten comprender que la comunidad de

sentido forjada en este candomblé tiene lugar de acuerdo con los discursos que los nuevos

117



movimientos religiosos en Latinoamérica y algunos entramados del New Age proponen y,
a mismo tiempo, generan una clase de sujeto espiritual que decide, reflexionay rechaza la
edificacion de la individualidad y la hostilidad que desde tal constructo totalizador se

intenta sedimentar.

Lo que se quiere argumentar radica en pensar que dentro de la religion del candomblé en
este contexto se implementan tanto fuertes relaciones de poder, abstinencias e
intervenciones que tienen lugar en el cuerpo y laintimidad del creyente, asi como posibilita
procesos terapeuticos, relaciones de solidaridad y recomposiciones socides que

paul atinamente construyen la comunidad de sentido.

Este candomblé es sentido y vivido activamente por quienes creen y los esfuerzos, la
dedicacion y la energia depositada aqui por la comunidad religiosa durante més de una
década, existe debido a la argumentacion contextual histérica que se quiso retomar a lo
largo de este trabgjo. Se trata de una practica concreta que produce nuevas posibilidades,
inteligibilidades, subjetividades y sentidos en disputa, asi como nos habla, en parte, de la
clase de sociedad que habitamos hoy.

Ahorabien, alo largo de esta investigacion realizada en los Ultimos tres afios alrededor del
candomblé en Bogota es importante considerar que el campo de las religiones de matriz
africana puede habilitar trabaos desde |os estudios culturales y las ciencias sociales, de cara
ala reflexion sobre las producciones de sentido del sujeto espiritual y de las formas como
las experiencias religiosas toman lugar en la contemporaneidad. Es importante adelantar
estudios sobre los fendmenos religiosos porque en el marco donde las segundas diasporas
cobran vida y sentido dentro de nuevos contextos, estas producen tensiones con otros

sistemas religiosos y con la sociedad receptora.

Finalmente, es indudable —més al& de la dinamica religiosa aqui referida— que existen
otros sistemas religiosos de matriz africana en nuestro contexto, los cuales estan insertos
dentro de algunas disputas de poder que toman lugar en €l territorio naciona. El contexto
amplio de estas religiosidades incorpora otros sectores y sujetos tales como la clase

dirigente, empresarial, narcotraficante, entre otras, que juegan un papel fundamental como
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determinantes de ciertas reproducciones de violencia; en simultanea, estas religiosidades
posibilitan escenarios donde se rehace € lazo socia en medio de un contexto que se
presenta opresivo y desigual, de alli la caracteristica dindmica y disimil del proceso
analizado. La religion sigue permeando las diferentes esferas socioculturales en Colombia
en un contexto nacional que se encuentra en proceso de transiciones politicas, econémicas y
culturales en las que las demandas de justicia e igualdad de derechos son aspectos que
forman parte inherente de la cotidianidad. Por ello, se hacen necesarios nuevos andlisis que
aporten a la comprension de las problematicas colombianas contemporanesas, las cuaes de
lgos se encuentran desarticuladas de procesos que se sitlan mas ala de las fronteras

geogréficas nacionales.
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Glosario

Abido (abid): aspirante a pertenecer alareligion del candomblé, quien vaa nacer en lafey
decide someterse a primer rito de integracion a culto.

Ajé dentro del sustrato filoséfico yoruba, son las servidoras de lya mi 0soronga
(Oxoronga), representadas como fuerzas de la creacion, los ciclos y e poder de lo
femenino. No obstante, dentro de algunos gjercicios de traduccién no tan acertados, las ajé
son entendidas como brujas.

AXxé: energia vital que se encuentra en el universo y en todo lo que lo habita, es una fuerza
creadora.

Baba: padre.
Babalorix&: rango superior masculino a que se puede acceder dentro del candomblé.
Babalawo (babalad): padre de los secretos de ifa

Babakekeré& dentro del candomblé de Bogoté es el sacerdote menor o pequefio, auxiliar
primario de la liturgia y servidor directo del pai. Por su rango esta autorizado para
interpretar algin método adivinatorio deifa

Baré& (bara): baraes el dios de las travesuras y del mal. En el candomblé de este contexto,
bara significa cabeza de todos | os exus.

Bori: ritual donde se le “da de comer a la cabeza” con e fin de mantenerla fuerte y
dispuesta para enfrentar |os acontecimientos de la cotidianidad.

Blzios. caracoles de mar utilizados dentro de los procesos de adivinaci on-interpretacion.

Candomblé: sistema religioso afrobrasilero afirmado sobre €l culto a las divinidades del
pantedn yoruba, denominadas orixas.

Candomblero: hace referencia al practicante del candomblé de Bogota. En los candomblés
de Brasil, estas personas son denominadas candombl ecistas.

Cascarilla (pemba): es un elemento considerado sagrado, compuesto de cascara de huevo
pulverizado y otros materiales que, dentro de las religiones de matriz africana, son secretos.
Esta tiza es utilizada en rituales y ceremonias para trazar las firmas relacionadas con los
orixés y también se emplea parala proteccion, limpieza o depuracion de energias negativas.

Consulta: sesién donde se puede encontrar respuestas a diversas inquietudes espirituales,
esto a partir del uso de algunos sistemas de adivinacion-interpretacion. En la casa del
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candomblé de Bogot4, tal proceso se realiza por medio de los fendbmenos de trance-
posesion, en los que & pai es montado por uno de los orixas.

Defumar: consiste en el acto de expeler el humo de tabaco sin tragarlo sobre un objeto, un
€b6 0 una persona, dependiendo la dinamicaritual que se esté [levando a cabo. Este proceso
busca, segun los religiosos en Bogota, potenciar a través de la transferencia del aiento, una
activacion de los e ementales que residen en el tabaco y € licor, con € fin de direccionar o
hacer posible unaintencion humana.

Diloggun: es un sistema de adivinacion-interpretacion dentro de la santeria cubana en e
gue se emplean caracoles (cauris). Los bizios son su equivalente dentro del candombl é.

Ebo: es € sacrificio que hacen los religiosos para agradar a algin ente trascendente,
usualmente son ofrendas animales o0 de otros insumos que se consideran del agrado de los
orixas como frutas, flores, licores, etc.

Eggun (egum): espiritu de los muertos.

Ekedi (ekédi): es un cargo religioso femenino, que dentro del candomblé de Bogota,
designa a la persona que esta a cargo de la persona incorporada mientras se encuentra en
ese estado.

Ewe: refiere atodo lo que comprende € reino vegetal.

Ifa: esun sistema filosofico ritual yoruba, cuyo dispositivo de adivinacion-interpretacion es
el ékuele (opele) y losinkines.

I kU: hace referencia ala muerte como entidad trascendente.

Il1é o terreiro; en este candomblé son entendidos como sindbnimos, refiere a la casa
religiosa.

lyalorix4 (lalorixd): rango superior femenino a que se puede acceder dentro del
candombl é.

Irunmolé: seres enviados por Olodumaré para cumplir tareas especificas y hacer las veces
de intermediarios entre este dios supremo y |os seres humanos.

[tutu (axexé): ceremonia funebre en €l candomblé.
Karma: ley espiritual que se genera como compensaci on de las acciones humanas.

Libacion: acto de escupir licor sobre una persona, un objeto o un ebd, con €l fin de insertar
descargas de axé para conferir energia.
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Montar: indicalaentrada de una entidad espiritual dentro del cuerpo de alguin creyente.

Moyubacion (mo jubar): € acto de moyubar (mo jubar) se considera como saludo y
rememoracion de la presencia de |os ancestros.

Nangare: ceremoniade saludo a sol.

Obi: fruto indispensable para hacer procesos de lectura, adivinacion-interpretacion dentro
del candomblé.

Odu (Odu): son €l resultado, los signos que surgen en las lecturas de los oracul os.

Ogan alagbe (Oga alabé): encargado de tocar |os tambores en las ceremonias religiosas.
Ogan assogun (Ogéa Axogum): encargado de realizar los sacrificios.

Olodumar é (Olodumar e): paralos candombleros, Olodumaré es dios, es el gran todo que
siempre existio, se caracteriza por no tener principio ni tener fin, ser la inteligencia
absoluta, es un espiritu eterno. A su vez, es un dios aejado de la experiencia del mundo,
por esta razon, designa a los orixas para que sean ellos quienes lideren y acomparien el
camino de los seres.

Omi: refiere alas aguas naturales.

Omiero: extracto liquido realizado a partir de hierbas que se supone corresponen a una u
otradivinidad del pantedn yoruba

Ori: cabeza

Orixas: los orixéas son divinidades africanas del pantedn yoruba, quienes intermedian entre
el dios maximo —Olodumaré— y los seres humanos. Cada orixa representa una fuerza
vital delanaturaleza.

Orum (Orum): lugar donde se encuentran | as entidades espiritual es.

Peji (pgi): en e candomblé en Bogota es el atar ofrecido alos orixas o los muertos.

Yawo (iad): en € candomblé de Bogota es la persona que atraviesa por € primer rito de

paso que corresponde a la ceremonia de iniciacion. De esta manera, se considera que la
persona nace en lafey pasaa ser un hijo de orixa
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