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Resumen

La siguiente investigacion no pretende definir teéricamente el significado de los
Candomblés bahianos, pero si, presentar un panorama general sobre las
representaciones y los discursos que giran en torno a la transexualidad, el
travestismo y el transgenerismo en las bases teoldgicas, miticas, sociales y
culturales de una religién de origen africano en Brasil denominada como Candomblé

Jeje-Nago.

Posee un enfoque transfeminista decolonial puesto que no es prohibicionista en
cuanto a las experiencias de vida de sujetos que han sido feminizados a lo largo de
la historia, lo cual nos brinda las herramientas adecuadas para el estudio transversal

e interseccional de las identidades trans en Brasil.

Si bien es cierto que existen diferencias ontoldgicas entre ambas teorias, no
podemos negar que el transfeminismo retoma las aproximaciones no punitivistas
del feminismo, reconociendo que lo punitivo vulnera aiun mas a grupos ya
vulnerabilizados. Por lo que considero a las personas trans como sujetos abyectos
vigilados por la familia, la sociedad, la religion y el estado, ya que no estan dentro

de los parametros de la heteronormatividad sociocultural impuesta.

Asi que esta tesis observa la reconstruccion de un sujeto trans, binario o no binario
y no patologizado, que posee una coherencia ontolégica no dependiente a la
narrativa médica del “naci en el cuerpo equivocado”, dentro de las dinamicas
sociales de las comunidades-terreiro en el Candomblé Jeje-Nagd, considerado

como una religion inclusiva.

Palabras Clave: Candomblé Jeje-Nagd, Transexualidad, Travestismo, Cuerpo,

Matriarcado, Tradicion, Poder.
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A pesquisa a seguir ndo pretende definir teoricamente o significado dos

Candomblés da Bahia, e sim, apresentar uma visdo geral das representacdes da
transexualidade, a travestilidade e o transgenerismo nas bases teoldgicas, miticas,
sociais e culturais da religido de origem africana no Brasil chamada de Candomblé
Jeje-Nago.

Possui uma abordagem transfeminista descolonial, uma vez que ndo é
proibicionista em termos de experiéncias de vida de sujeitos feminizados ao longo
da historia, o que nos fornece as ferramentas certas para o estudo transversal das

identidades trans no Brasil.

Embora seja verdade que existem diferencas ontoldgicas entre as duas teorias ndo
podemos negar que o transfeminismo adota abordagens feministas ndo punitivas,
reconhecendo que a questdo punitiva viola ainda mais grupos ja vulneraveis.
Portanto, reconheco as pessoas trans como sujeitos abjetos monitorados pela
familia, a sociedade, a religido e o estado, uma vez que ndo se enquadram na

cisnormatividade sociocultural imposta no tempo.

Portanto, essa dissertacdo aponta para a reconstru¢ao do sujeito trans, binario ou
nao binario, tambem nao patologizado, que tem coeréncia ontolégica nao
dependente da narrativa médica da frase “nasci no corpo errado”, na dindmica social
das comunidades-terreiro do Candomblé Jeje-Nagd, considerado uma religido

inclusiva.

Palavras-chave: Candomblé Jeje-Nag0, Transexualidade, Travestilidade, Corpo,

Matriarcado, Tradi¢éo, Poder.



Introduccion

Los desafios que tanto las religiones de origen africano como las personas trans?
enfrentan en Brasil, han devenido en un largo y doloroso proceso de lucha constante
por el reconocimiento de su identidad social, politica y cultural frente a discursos

hegemaonicos colonialistas de intolerancia y discriminacion,

Por ejemplo, después de tomar conciencia de que pertenecen a un género distinto
al que se les asigna caprichosamente desde su nacimiento, las personas trans,
politicamente no cuentan con una legislacion que las proteja y son excluidas de la
oferta de trabajo laboral, no se les permite acceder a bienes y servicios basicos
como la salud, sufren hostigamiento constante en lugares de uso comun como las
escuelas y son marginalizadas constantemente en su ndcleo familiar y social

inmediato.

Un estudio realizado por el Instituto Brasilefio de Geografia y Estadistica (IGBE) en
diciembre de 2016, contabilizé un total de setecientas cincuenta y dos mil personas
trans en todo el pais. Sin embargo, datos aportados por el Correo Brasiliense en
conjuncion con la Union Nacional LGBT y la ONG Transgender Europe, han
descubierto que de ellas murieron al menos ochocientas sesenta y ocho personas,

0 mas en los ultimos anos, a causa de la violencia.

Otras fuentes como la Asociacion Nacional de Travestis y Transexuales (ANTRA),
apuntan a que por lo menos el noventa por ciento de la poblacién trans tienen como
alternativa de sobrevivencia el trabajo sexual. Profesion que desde mi punto de vista
no debe ser criminalizada, cuando existe un ejercicio de eleccién pleno y consciente
por parte de quien la ejerce, porque se dignifica el trabajo ante un estado incapaz
de brindar alternativas de desarrollo y bienestar social, asi que a las personas que
la practican se les deberia de reconocer como “profesionales del sexo”, ya que el

término no transgrede ni revictimiza su realidad social.

2 Término que engloba las identidades transexuales, transgénero y travestis.
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En 2018, segun datos de la ANTRA, la transfobia cobr6 163 victimas y para 2019
existe una “reduccion” del 24% en relacioén con los afios anteriores, teniendo como
resultado 124 transfeminicidios. Sin embargo, estas cifras en 2020 tienen un
incremento del 40%, lo que le brinda a Brasil el titulo de pais que mas mata por

transfobia en el mundo.

Ademas del elevado numero de muertes, el asesinato de personas trans llama
mucho la atencién por la brutalidad de sus circunstancias. El caso de Quelly Silva,
una mujer transexual que vivia en Campinas, estado de Sao Paulo, es un claro
ejemplo de ello; ya que, el asesino confes6 su crimen indicando que ella era un

demonio y que por eso le arranco el corazoén.

Ante este caso Clarissa Nunes, abogada criminalista y miembro de la Asociacion
Brasilefia de Juristas por la Democracia, comenta que se trata de casos de odio
expresados en métodos ritualistas, los cuales, son catalogados como simples
homicidios por el estado y la sociedad; incluso, los nombres que las victimas han
rechazado durante toda su vida estampan cruelmente la negaciéon de sus
identidades trans en los documentos oficiales de peritaje, aferrandose a una

interpretacion transfébica y binaria de lo que es ser mujer u hombre.

A esto debemos sumar que la esperanza de vida de dicha poblacion ha sido
estimada en tan solo treinta y cinco afios, cuando a nivel general se estipulan los

setenta y cinco afios y medio.

El estudio de los casos, en la mayoria de los crimenes, revelan el “modus operandi”
en que funcionan los transfeminicidios. Estos poseen color, género y edad; ya que,
el 82% de las victimas son afrodescendientes, el 97% se asumian como mujeres

trans binarias y el 59.2% se encontraban entre los 15 y los 29 afios.

A las cifras anteriores se suma que el 67% de los asesinatos fueron cometidos en
contra de travestis y mujeres transexuales profesionales del sexo, siendo este grupo
el mas expuesto a la violencia directa ya que sus integrantes vivencian y
experimentan los estigmas que los procesos de marginalizacion social imponen a

su profesion.



Lo anterior, pone en evidencia las deficiencias del sistema legislativo brasilefio para
generar politicas publicas que sean efectivas para el combate a la transfobia y el
desarrollo de un plan que involucre la inclusién de la diversidad sexual en la

sociedad.

Aunque el estado es una estructura que posee mayor relevancia en este juego, no
podemos olvidar a otras instituciones en donde se instauran y reproducen las
ideologias heteronormativas de identidad de género como la familia, la escuela y la

religiéon, siendo esta ultima el punto focal de mi investigacion.

Es aqui donde surge mi interés por analizar como se insertan las identidades trans
en la teologia del Candomblé Jeje-Nag6, puesto que no se considera una religion
restrictiva sino inclusiva de cierto modo, y que también ha sido flanco de ataques de
intolerancia religiosa por parte de algunos sectores fanaticos que apelan a las

doctrinas morales de las culturas religiosas dominantes.

Desde mi punto de vista, esta religiosidad y sus representaciones e interpretaciones
de lo divino estan presentes en la vida cotidiana de la ciudad de Salvador de Bahia,
desde la ropa de uso diario, el lenguaje comun, la literatura, el cine, el teatro, la
musica popular, las artes plasticas, el carnaval, la comida, las costumbres, el modo
de experimentar lo existente y lo no existente; hasta la formacién de las identidades

individuales y colectivas de las y los soteropolitanos.?

Por ello pienso que la importancia de su liturgia no se puede medir simplemente por
el niumero de personas que la practican y los juicios de valor completamente
discriminatorios que ejercen sobre ella algunas religiones institucionalizadas y
privilegiadas a través de la historia brasilefia, sino que debemos observar que la
teologia que deriva de ella ha intentado abrazar por décadas la idea de
heterogeneidad cultural, visibilidad humana e inclusion social; sin mencionar su

importante papel historico en la formacion de la cultura nacional brasilefia.

Esta participacion historico-politica, en teoria, da como resultado que las

comunidades-terreiro 'y los contingentes religiosos afrobrasilefios estén

3 Personas nacidas en Salvador de Bahia.



conformados por personas de diferentes estratos, con experiencias corporales
variadas y distintos contextos sociales, permitiendo asi la participacion de toda una
poblacion, la cual, por sus bases religiosas humanistas, deberia dar cabida tanto a
mujeres como a hombres de todos los géneros y estilos.

Debemos entender al Candomblé Jeje-Nagd como parte de un gran complejo
religioso africano-americano* que funciona como una estructura mediadora entre la
identidad individual y colectiva de sus adeptos, su dindmica social y religiosa esta
atravesada por el contexto histérico brasilefio que va de la etapa colonial hasta

nuestros dias.

Se cimenta en el animismo magico-fetichista de las fuerzas y los elementos de la
naturaleza en conjuncién con la memoria divinizada de la ancestralidad africana,
organizada en clanes y familias, por lo que bien podemos definir a una comunidad-
terreiro como una estructura familiar en la que la division social del trabajo esta en
funcidn de lo mandatos divinos y de una jerarquia matriarcal que vigila que todo esté

en orden de acuerdo con la tradicion Jeje-Nago.

El fetichismo es una forma de creencia, dentro de algunas practicas religiosas, en
las que ciertos objetos poseen poderes magicos o sobrenaturales que protegen a
las personas. Asi, los seres humanos disponen de los fetiches como un medio que

actla sobre las fuerzas que no son capaces de contralar.

Estos fetiches son basicamente objetos esculpidos o moldeados en barro, arcilla,
piedra, vidrio o madera, que los devotos asocian con las figuras de los seres
divinizados; las cuales, obtienen sus poderes magicos de acuerdo con las

caracteristicas sobrenaturales de cada divinidad.

El Candomblé Jeje-Nagd es monoteista en el sentido que posee un Dios supremo

llamado Zaniampombo u Olorin®, quien se asocia a Olédumaré® y a Oxala.’

* Apelando a la postura de que no podemos conceptualizar las culturas africano-americanas simplemente como
materiales historicamente generados, como patrones de comportamiento, sino también como materiales
utilizados activamente en contextos sociales especificos por grupos humanos organizados (Mintz y Price, 2012:
23)

® El Duefio o Sefior del cielo.

& El Sefior del destino eterno.

7 El Dador de vida.



Generando asi una triada divina parecida a la que encontramos en el Catolicismo:

Dios Padre, Dios Hijo y Dios Espiritu Santo.

Para el apoyo con la vida terrenal y el equilibrio c6smico, Olordn designa a los
Orixas.® Quienes son personajes evemerizados® que representan las fuerzas de la
naturaleza y las actividades econdmicas que de ella surgen como la agricultura, la

ganaderia, la caza, la mineria, la pesca, la ciencia, la medicina, etc.

A estos Orixas debemos agregar la nocion de antepasado divinizado, el cual puede
realizar una encarnacion en sus hijos a través del fenédmeno de la incorporacion por
éste provocado. Esto los define como un poder inmaterial, que sé6lo podemos
sentirlo cuando esta incorporado en alguno de sus hijos. Por lo que también se

consideran como los intermediarios entre Olorun y los seres humanos.

Al ser divinidades originarias del Africa Subsahariana, los Orixas no se representan
antropomorfica o zoomoarficamente puesto que lo que realmente los identifica como
figuras de adoracion son sus lugares favoritos para vivir como piedras, conchas

marinas, pedazos de hierro, frutos, arboles, entre otros.

Es en la posesion y el trance mistico donde el ser humano puede tener contacto
directo con cada divinidad, adquiriendo sus arquetipos; sin dejar de lado su propia
identidad. Esto en teoria posibilita la capacidad de aceptacion de diversas

identidades entre lo divino, lo humano y lo profano.

De esta forma, podemos decir que el Candomblé Jeje-Nagd posee cuatro
caracteristicas esenciales con las que organiza su cosmovision, Bastide (1978) las
considera como reminiscencias africanas!® de la religion. La primera de ellas
instaura como algo principal a la posesion o la incorporacion del Orixa en sus
devotos; aqui, cada divinidad toma poder sobre el creyente sirviendose de €l como

instrumento de comunicacién con los seres humanos.

8 Fuerzas puras generadoras de una serie de factores predominantes en la vida de una persona.

° Personajes histéricos magnificados por una tradicion fantasiosa y legendaria.

10 Para Nina (1982), estas sobrevivencias corresponden a las lenguas y las bellas artes de los colonos de origen
africano; en ellas se incluyen las sobrevivencias totémicas como las fiestas populares y el folclor, las
sobrevivencias religiosas y las sobrevivencias psiquicas en torno a la figura de las personas esclavizadas de
origen africano en Brasil.



La iniciacién de un Hijo o Hija de Santo, como se conoce a los
iniciados en el Candomblé, tiene por fin el éxtasis; sin
embargo, la posesién no es mas que una crisis histérica ya
gue se administran hierbas especiales que tienen el efecto de
una droga sobre los y las candidatas, llevandolos a un estado
de aturdimiento, dominandolos hipnéticamente a tal grado de
producir un ligero desorden mental en el que ciertos
instrumentos musicales y ritmos le permiten entrar en trance,
aunque, es importante sefialar que la sugestion forma parte

fundamental en ello (Clozout, 1951: 39).

En segundo lugar, esta el caracter personal de la divinidad lo que indica, que la
posesion no puede darse en todos los creyentes sino sobre algunos elegidos,
especialmente en mujeres. En este sentido, cada creyente tiene una divinidad
protectora que le sirve de guia material y espiritual la cual es otorgada por Olorun a

través del sistema de adivinacion con conchas llamado Oraculo Ifa.

En todo Brasil se piensa que cada persona tiene velando por
si una divinidad protectora. El privilegio de servir como
instrumento o como caballo de Orixa esta reservado a algunas
mujeres que necesitan iniciarse en la religion (Asentamiento
de Santo). Los demas deben someterse a determinadas
ceremonias para poder servirla de otra forma [...] La iniciacion
prepara al creyente como devoto y como altar para su
divinidad protectora que posee caracter personal, hombre
propio por ella misma declarado al final de la iniciacion, por
ejemplo, Xangb de Josefa, Oxum de Maria, entre otros. De
este modo cada caballo de Orixa esta preparado para recibir
exclusivamente a su protector y no a otro...esto junto a su

funcién dentro de la familia de santo (Carneiro, 1961: 22).

El tercer punto es el oraculo (Ifa) y se asocia al cuarto denominado mensajero (Exu).

Son considerados como divinidades y ambos son inseparables; podemos



catalogarlos como entidades intermediarias entre los Orixas y los seres humanos,
aunque Ifa por traer la palabra de lo divino se sitla en posicion superior a Exu que

transmite los deseos de los humanos a los Orixas.

La asociacion de Ifa y Ex( ya era conocida en Africa. Debido
a que no hubo elementos de orden sacerdotal Ifa en Brasil, el
oraculo Ifa, generalizado entre las tribus del litoral del golfo de
Guiné, solo se desarrollé en una forma simple de adivinacion,
la interpretacion de ocho o dieciséis caracoles dispuestos en
un rosario o sueltos. Trazos culturales europeos como el
espiritismo y el ocultismo, modificaron el patron original de
consulta hacia los Orixas (Bastide, 1978: 201).

Cabe destacar que ExU es considerado una especie de trickster'! y su importancia

radica en lo siguiente:

Muchas tradiciones nativas celebran payasos o tricksters
como cualquier tipo de contacto sagrado. La gente no podia
rezar hasta que se riera, porque la risa abre y libera la rigida
concepcion humana. Los seres humanos hemos celebrado a
los tricksters en muchas culturas por temor a que estos se
enojen. En la mayoria de las tradiciones americanas los
tricksters son esenciales para la creacion y la vida (Jung,
2002: 10).

A diferencia de las grandes religiones mundiales, el Candomblé Jeje-Nago transmite
su historia y sus preceptos de forma oral por lo que la comprensién de su mitologia
es esencial. “Al no contar con escrituras sagradas, la oralidad se convierte en una
de las razones por las que existen diversas ramificaciones del Candomblé Nagb con
una complejidad de clasificacion en relacién con la nacién y al lugar geogréfico del

gue provienen y al que pertenecen (Montoya, 2016: 29).”

11 En la mitologia y en el estudio del folclor y la religién, un embaucador o trickster es un dios, diosa, espiritu,
hombre, mujer, o bestia antropomdrfica que hace trucos o de una u otra manera desobedece reglas y normas de
comportamiento (Jung, 2002).



Antiguamente a sus practicantes se les ligaba de forma casi natural a la dicotomia
colonial de raza-clase social, entonces aquellos que practicaban alguna rama de los
Candomblés eran considerados bajo la lupa de los estereotipos que giraban y giran
en torno a las identidades negras o afrodescendientes.

En la actualidad este discurso se ha reforzado con las directrices del gobierno
ultraderechista de Jair Bolsonaro y ha generado condenas muy peligrosas hacia la
libertad de culto y la diversidad sexual, demonizando todo aquello que no esté
dentro de la regulacién moral del poder hegemoénico heteronormativo, elitista y
patriarcal.

Por eso es urgente retomar el estudio transdisciplinar sobre las religiones vy el
género puesto que los discursos de violencia en contra de todo tipo de
manifestacion que vaya por encima de las dicotomias ontonormadas'? de hombre-
mujer y religion-institucion, han naturalizado las relaciones sociales por medio de
reglamentaciones basadas en la homogenizacion cultural, el fenotipo racial, la clase

social, el sexo, el género y la identidad.

Estas variables lejos de ser material de reconocimiento se convierten entonces en
una marca de distincion y cosificacion social en donde se distribuyen ventajas y
privilegios con respecto al orden simbdlico y cultural religioso. Por ello, los métodos
de discriminacion y racismo ya forman parte de la cotidianidad brasilefia y pasan
desapercibidos bajo formas de violencia intimamente ligadas a concepciones de
barbarie y subalternidad, sobre todo con el desarrollo del Neopentecostalismo,
basicamente porque una religiosidad que “nace de lo popular” y que ademas
cuestiona las bases de otra ya institucionalizada, transgrede la moral vigente del
tejido social, hiriendo susceptibilidades y acabando con los beneficios clientelistas

oligarcas que se dan entre el estado y la religion.

De este modo, mi investigacion permite replantear la situacion actual de las
religiones afrobrasilefias que han sido reconocidas como religiosidades “no

androcentristas y heteronormadas”. Intentando verificar cdmo se tiene acceso

12 Término acufiado por Mol para posibilitar el analisis entre la ontologia de los cuerpos y sus contextos sociales
y politicos de los que devienen (Guerrero y Mufioz, 2018: 73).
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epistemoldgico al género entre lo divino y lo profano, por medio de la mitificacion de
las identidades disruptivas, especialmente las trans, para mantener el control y el

buen funcionamiento de la estructura mitico-religiosa.

Con esto en mente, mi objetivo principal radica en el andlisis de las relaciones de
género que se establecen entre las personas trans y la cosmovision divina del
Candomblé Jeje-Nagb en las comunidades-terreiro de la ciudad de Salvador de
Bahia. Esto mediante una pregunta general que me permiti6 ver si es una
religiosidad que considera o no al deseo como una caracteristica propia y auténtica
del sujeto y no como un delirio ajeno o una practica corporal y social que condiciona
a los seres humanos por su identidad de género.

Por esta razon hago uso de una metodologia cualitativa de caracter transfeminista
decolonial, brindando a la tesis un estilo de investigacion participativa con un ligero

enfoque etnografico y autoetnografico.

Utilizo las herramientas metodologicas decoloniales de investigadores e
investigadoras trans que trabajan la cuestion de género dentro de la religion en la
Universidad Federal de Bahia y sus ndcleos adjuntos como el Departamento de
Estudios de Género y Feminismo, el Nucleo de Estudios Interdisciplinarios sobre la
Mujer (NEIM), el Grupo de Investigacion sobre Cultura y Sexualidad (CUS), el
Centro de Estudios Multidisciplinares en Cultura (CULT) y el grupo Género,

Narrativas y Politicas Masculinas (GENI).

Asimismo, retomo las experiencias de vida de personas trans iniciadas en el
Candomblé y las narrativas y discursos politico-culturales de los colectivos “de
Transs para frente”, “Projeto Trans-formacao” y “Coletivo das Liliths” sobre los
debates en torno a los derechos humanos, la inclusion social y la transmisoginia a

nivel regional de Salvador.

Esto me permiti6 usar como técnica de investigacion no solo la observacion
participante dentro de la religién, sino también la cuestién documental, lo cual me
abrié un panorama mayor en cuanto al estudio de las disidencias sexuales y de

género desde la reconstruccion de lo trans en su propia narrativa.



Con esto, la autonomia de las y los interlocutores en este estudio, promueve la
interferencia de los protagonistas en mi proceso creativo de produccion, por lo que
mi lugar de enunciacién esta siempre al lado de los sujetos y no en una posicién

privilegiada conferida por mi formacion profesional.

Asi que esta especie de “saber localizado” no pretende “dar voz a los sujetos”,
porque desde mi punto de vista es impensable, pero si nos permite participar del
agenciamiento y el proceso de visibilizacién de cuerpos trans en las comunidades-
terreiro. Con esto puedo decir que aun cuando yo no vivencio de manera directa la
transexualidad o el travestismo, me puedo colocar en una posicién de “investigador-
amigo” del movimiento politico; apelando a la postura feminista que entiende a la
construccion del pensamiento cientifico y la produccion y reproduccion de la ciencia,
desde la autoridad de los sujetos que remontan y narran sus historias como
produccion de saber; el cual, solo puede convertirse en un polo productor de saber

en medida en que se traduce en autoconocimiento.

Cabe sefialar que, por medidas de seguridad, y porque mis fuentes asi me lo han
pedido, sera imposible colocar las entrevistas y los testimonios que me fueron
brindados. Basicamente porque el grupo de cinco personas trans que tomé como
muestra, pertenecen a un sector social de Salvador bastante trastocado por la
marginalizacion y la violencia. En este punto debo aclarar que la muestra es
pequefia porque la poblacion trans iniciada en la religion es demasiado pequefia;

de hecho, hablar de tres personas dentro de la religiosidad Candomblé ya es mucho.

Son personas que se autodenominan como negras, pertenecientes a una clase
social pobre, porque como bien lo indica Thifanny Odara,*® “cargan en su cuerpo la
bandera de lucha y por eso se les niega toda oportunidad en el mercado laboral’.
Segun una encuesta conjunta a inicios de 2020 entre la Asociacion Nacional de
Travestis y Transexuales (ANTRA), el Grupo Gay de Bahia (GGB) y la Agenda
Bahia del Trabajo Decente/SETRE, mas del 30% de las empresas evitan contratar

a personas LGBTTQI+ por cuestiones de estética y orientacion sexual.

13 Mujer trans, educadora social y reductora de dafios en el Centro de Promocién y Derechos de la Defensa
LGBTI de Bahia.
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La presidenta de la ANTRA, Keila Simpson, indica que las vacantes laborales que
surgen son para sectores de comercio y call center, pero la mayoria de estas
vacantes son informales y no respetan los planes de prestaciones que brinda la ley.
Entonces, las oportunidades son en general, para trabajos sin contacto fisico y

visual con el consumidor.

Mis fuentes estan entre los 24 y 34 afos; es decir, edad en la que deberian ser
laboral y econémicamente activas, cuatro de ellas mujeres trans y solo un hombre
trans. Hay que mencionar que todas ellas estan iniciadas en la religion y poseen
una trayectoria religiosa muy rica, con tareas y funciones especificas dentro de las
comunidades-terreiro y todas han sido violentadas por su constitucion fisica y
orientacion sexual, por lo que en esta investigacion sus experiencias se plasman a

través de una generalidad que surge de las historias de vida de cada una de ellas.

Para el analisis de las religiosidades Candomblé, he tomado como muestra las
comunidades-terreiro regidas por un matriarcado yoruba tradicional como el 1Ié Axé
lyd Nass6 Oka (Terreiro de la Casa Blanca de Engenho Velho), Ilé lya Omi Axé
lyamassé (Terreiro de Gantois) e Ilé Axé Opo Afonja (Terreiro sustentado por la

fuerza de Afonja).

A la par de lo teodrico, desde lo practico fui interpretando fuentes miticas. En un
primer momento a través de la historia oral obtenida por medio de relatos contados
por ciertas jerarquias religiosas, y en un segundo momento por mi propia traduccion
de textos especializados, tanto en portugués como en yoruba, de autores dedicados
al andlisis de las religiones afrobrasilefias y la mitologia de las divinidades en los

Candomblés.

He de confesar que fue muy complicado y frustrante no encontrar fuentes que
tratasen el tema de forma directa, asi tal cual yo lo queria estudiar. Fue hasta mi
llegada a la ciudad de Salvador en el afio 2018 que la Doctora Rosangela Janja
Costa Araujo, directora y profesora del Departamento de Estudios de Género y
Feminismo; ademéas de gran Maestra de Capoeira reconocida a nivel mundial, y

excelente ser humano, que conoci a Dias (2017), o mejor dicho a “Cacau’.
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Dias (2017), inspirado en el feminismo y en el estudio de las disidencias sexuales y
de género, analiza las relaciones establecidas entre personas trans y la demas
poblacion constituyente de tres comunidades-terreiro de Candomblé localizados en
las periferias de Salvador de Bahia en la region metropolitana.

A partir de la narrativa de personas trans, problematiza la forma en que las
sociabilidades trans se organizan en torno a las comunidades-terreiro, observando
también las tensiones existentes entre grupos LGBTs y feministas en relacién con
las identidades de género no hegemonicas.

Su investigacion es muy importante para nosotros que trabajamos las cuestiones
de género y los estudios africano-americanos; ya que Dias (2017) se convirtié en la
primera persona que presenta una defensa de tesis académica dentro de un terreiro
tradicional de Candomblé a lo largo de la historia de los Candomblés bahianos,
literalmente generando un diadlogo reciproco con las autoridades jerarquicas
tradicionales de su comunidad-terreiro, su pensamiento decolonial y sus sinodales
académicos. Razon por la cual se ha convertido en el autor principal a seguir en

este trabajo.

Por ultimo, me gustaria aclarar que esta investigacion es una aproximacion hecha
desde mi propio contexto social y mi experiencia académico-cultural en el tema, ha
sido realizada y desarrollada con mucho respeto hacia la comunidad trans y las
comunidades-terreiro de Salvador de Bahia. Bajo ninguna circunstancia pretendo
institucionalizarla como la verdad absoluta, ni mucho menos, atacar la forma

filoséfica en que ambos grupos observan las distintas realidades del mundo.

Pero si pretendo dejar en las y los lectores por lo menos un poco de curiosidad que
nos permita seguir hablando de nuestras religiosidades africano-americanas de
manera transversal, para con ello conocer y reconocer que nuestra Ameérica va mas
alla de un pasado colonial, el cual no podemos negar sobre todo por tanta violencia

cometida hacia nuestras ancestralidades, pero que si podemos mejorar.

Con ello transformamos la vision de los vencidos a la vision de los enriquecidos; es
decir, no olvidamos en funcién de una memoria individual y colectiva, regionalmente

hablando, pero si aceptamos y respetamos que somos la herencia de una
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diversidad sociocultural que antiguamente criticabamos porque nos fue impuesta y
gue en la actualidad debemos recurrir a ella porque estamos cayendo en el mismo

discurso racista de violencia.

13



Capitulo 1. Deseografia

Cuando era nifio, mas o menos a la edad de seis afios, tuve mi primer contacto
consciente con una sociedad que hasta entonces yo desconocia. En ese momento,
corria el afio de 1996, mi vida podria haber sido catalogada como la de un nifio de
clase media que vivia en ciudad Nezahualcoyotl, en el Estado de México, y cuyas

necesidades béasicas estaban centradas en comer, ir a la escuela, jugar y dormir.

Recuerdo que siempre tuve la capacidad para hacer amigos a la primera y jamas
tuve algun tipo de problema para relacionarme con mi entorno social inmediato. En
este punto la escuela primaria se habia convertido para mi en un espacio de
socializacion constante sobre todo porque me daba cuenta de que la gran mayoria

de mi tiempo la pasaba ahi.

Mi familia gozaba de un nivel econdmico estable y para el momento yo era hijo
anico, por lo que mi educacion primaria la cursé en una escuela privada. Recuerdo
gue sus bases educativas se centraban en el aprendizaje teorico desde una
perspectiva, jliteral!, de aprenderse de memoria los procedimientos cientificos al pie

de la letra.

Los profesores y profesoras parecian haber olvidado sus lineamientos humanistas
para la ensefianza con infantes puesto que todo el tiempo parecian estar de mal
humor. Un caso bastante ejemplar en este sentido recaia en la actitud de la
directora, una mujer de caracter y facciones fuertes proveniente del estado de

Oaxaca quien estaba casada con el director de la misma entidad.

Yo siempre imaginaba cémo podria ser la vida de los profesores fuera de la
academia, dudaba que pudieran tener vida social, hasta que en una ocasion yendo
al mercado con mi madre noté que a lo lejos se distinguia la figura de la directora

en medio de otras tres mujeres quienes eran mas jévenes que ella.

Al acercarnos cada vez mas por fin logré ver su cefio fruncido y su rostro mal
encarado, el cual, diferia mucho con las emociones alegres que presentaban las

tres adolescentes que la acompafiaban. Al estar casi de frente escuché como mi
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madre la saludaba y yo en un intento desesperado de escape, logré quedar de
espaldas a ellas.

Hasta ese momento yo creia que mi jugada habia resultado perfecta; ya que, en lo
Unico que pensaba era en que no queria verla puesto que su figura me hacia
recordar la forma altanera y agresiva en que se dirigia a nosotros como alumnos;

sin embargo, mis 0jos se centraron en las tres adolescentes.

Probablemente y debido a mi curiosidad que mi infancia merecia, me preguntaba
por qué cada una de ellas era distinta. La primera de ellas estaba vestida de una
manera muy pulcra, su vestido rosa combinaba muy bien con el listén que llevaba
en su cabeza y con sus aretes que colgaban muy relucientes... y qué decir de sus

zapatos, no tenian impureza alguna.

Se podria decir que inmediatamente se notaba su feminidad. Tenia ciertos rasgos
gue evidenciaban que su cuerpo era de una mujer que estaba alcanzando ya un
pleno desarrollo fisico y que habia sido criada bajo las reglas de comportamiento
social de la década de 1990, puesto que era el prototipo de lo que se conocia como

una “mujercita hecha y derecha”.

La segunda adolescente era como la viva imagen de Daria, aquel personaje de una
serie de television que tomo de bandera algunos postulados de la teoria feminista
para su desarrollo. La Unica diferencia era que Daria usaba falda y unos lentes al
estilo que en nuestros dias conocemos como hipsters y esta adolescente mas bien
rayaba en un estilo hippioson, con pantalones acampanados, unos tenis algo sucios,
el cabello con trenzas de hilo, perforaciones en toda la oreja, una blusa negra casi

roida y un morral tejido.

Definitivamente ella no era el arquetipo de mujer al que la sociedad de la época
estaba acostumbrada a ver en las telenovelas, pero parecia segura de si mismay
se notaba que a pesar de haber recibido la misma orientacién familiar educativa,

ella pensaba y se comportaba diferente que la primera adolescente.

Para cuando observé a la tercera, me percaté que habia algo diferente en ella que
no contemplaba las caracteristicas de las otras dos. Me fue imposible saber si era
mujer u hombre ya que su forma de vestir combinaba varios conceptos, su cabello
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no era ni corto ni largo mas bien lo traia como tipo “hongo” y su rostro evocaba la
figura cultural de los androginos. Noté que las ufias de las manos eran largas y
estaban pintadas de un color rosa y esmeralda, su ropa era una combinacion
emergente entre un skinhead y un cantante de happy punk, lo que engafiosamente
la hacia parecer algo masculina, y digo engafiosamente porque cuando caminaba

lo hacia de una manera bastante femenina, a decir de la época.

Con el paso de los afios me enteré de que ellas eran las hijas de los directores de
mi escuela; de hecho, las tres en algin momento llegaban a aparecerse por los
salones de clase porque iban a visitar a sus padres. En una ocasion tuve la
oportunidad de estar a solas con la tercera adolescente, que ya para ese momento
cursaba la universidad, y desde mi imprudencia no me quedé con las ganas de

preguntar por qué se veia diferente al resto de las demas mujeres.

La pregunta desde mi punto de vista era casi obligada, digo, viniendo de un nifio
como yo que crecié dentro del seno de una familia heteronormada, en la que los
valores, las experiencias sensoriales, los sentimientos y los comportamientos
debian ser regulados por la norma de la moral vigente de interpretacion de los

cuerpos.

A pesar de esto, ella contestd muy amablemente y entre carcajadas me dijo que se
veia diferente porque ella no era una mujer normal; es mas, que ni sabia lo que es
ser una mujer normal y que muy probablemente estaria hablando con un nifio que
tampoco era normal. Dicho esto, me toc6é la cabeza y con una caricia muy suave se
despidio.

Y ¢saben qué fue lo curioso?, que tuvo razon, a la edad de 14 afios, y en pleno afio
2004, tomé consciencia de que yo tampoco reunia en mi los arquetipos de una
masculinidad androcentrista heteronormada. Esto me caus6 conflictos internos, que
se tornaron emocionales ya que me di cuenta de que por afios estuve viviendo bajo
un régimen identitario en el que yo no me sentia pleno, pero al que estaba
acostumbrado a estar por comodidad y por el qué diran... Nadie se daba cuenta,
pero mi yo personal estaba librando una batalla dentro de un cléset sombrio y

oscuro con mi yo social.
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Mientras esto pasaba, mi deseo auténtico me decia a gritos que debia separarme
de la imposicién de los delirios propios de una sociedad heteronormada para que
saliera a la luz mi verdadera identidad, aquella que se correspondia mutuamente

con mi cuerpo, mi ancestralidad, mis emociones y mi deseo.

Yo sabia que todos esos afios vividos dentro del famosisimo cléset me habian
hecho cometer una impostura en el sentido de que terminé adoptando una identidad
con la que no me sentia bien y un deseo que parecia ser el de alguien mas, llegando
hasta asumir mi papel de hombre masculino heterosexual, con todo lo que

violentamente implicaba, a pesar de no estar de acuerdo con ello.

Una tarde, por fin entendi que liberAndome del lenguaje del ser se me quitarian de
encima las pesadas cargas de las esencias puesto que el lenguaje del ser nos dota
de una identidad predeterminada, la cual, nos dice como debemos encajar en una
sociedad para no desestabilizar sus normas morales y asi asegurar nuestro

“correcto funcionamiento” dentro de ella.

Ya para este punto de mi vida yo me consideraba un hombre homosexual
masculino, pero mi cerebro y mi cuerpo se seguian planteando la pregunta de

éentonces qué nos hace sentirnos y asumirnos como hombres o como mujeres?

E intentaba responderme apelando al “sentido comun”,* diciendo que un ser
humano que nace sexuado como hembra entonces es mujer y por lo tanto debe
sentirse y asumirse como lo que culturalmente conocemos como una mujer; en tanto
que si naciese con sexuacion de macho tendria la responsabilidad de “comportarse

como un hombre”.

En una ocasién, caminando por fuera de la biblioteca del CCH Oriente, que para
guienes no sepan es el Colegio de Ciencias y Humanidades plantel Oriente, en
donde cursé mi bachillerato, a partir del afio 2005, y el cual pertenece
orgullosamente a la Universidad Nacional Autbnoma de México, me percaté de un

sonido bastante peculiar que provenia de los jardines.

14 Aquel que se hace presente siempre que la vida social articula y regula el conocimiento del saber sobre si
mismo (Pérez, 2006: 149).
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Mi curiosidad fue tanta que, de manera casi automatica y sin que mi cerebro diera
la orden a mis piernas de caminar, mi cuerpo ya se encontraba en el lugar en donde
se producia tan maravilloso barullo. Al acercarme, senti que las palpitaciones de mi
corazén se unian al son de las batidas del tambor y al sonido agudo de las

campanillas que un grupo de jovenes hacian sonar.

Era una especie de lucha corporal que se disfrazaba en danza al son de los
instrumentos, habia un circulo trazado por los cuerpos de varios y varias jévenes
gue se sentaban con las piernas cruzadas en posicion de flor de loto y que aplaudian
al ritmo de la orquesta que los comandaba. En medio del circulo se encontraba un
chico y una chica de aproximadamente 16 afos, que por cierto era la misma edad
gue yo tenia para ese entonces, jjuventud, divino tesoro!, y sus cuerpos parecian

entrelazarse en una coreografia de movimientos que llamaban mi atencion.

El chico se paraba de manos mientras la chica le daba una patada recta directa al
abdomen; sin embargo, el chico muy agilmente escapaba de la caida con una
especie de vuelta de carro para después levantarse y atacar con un derribe a la
chica quien cautelosamente terminaba por derribarlo a él con el mismo movimiento
gue uso. Se podia ver la sincronizacion con que ambos cuerpos salian uno del otro;
ni siquiera daba tiempo para saber qué cuerpo era de un hombre y que cuerpo era
de una mujer... porque realmente no tenia importancia ya que lo importante era

coordinar mente, cuerpo y alma para salir bien librado de cada ataque.

En un momento casi extrasensorial, logré prestar atencién a quienes producian la
musicalidad y es que se encontraban en la parte frontal a donde la chica y el chico
se movian. Ahi estaban acomodados en un asiento improvisado largo de piedra,
gue mas bien eran las jardineras que resguardaban los arboles que les daban

sombra, aproximadamente siete jovenes entre los 16 y los 18 afios.

Cada uno tenia la funcién de tocar un instrumento, recuerdo que en la parte de en
medio de la fila estaban tres tocando unos arcos muy grandes, cada arco de
diferente tamafio y de los que se emitia un sonido parecido al de una guitarra, la
diferencia estaba en que el sonido era producido mediante una calabaza amarrada

al arco y so6lo se emitia cuando el tocador golpeaba con una vareta el alambre tenso
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gue se ajustaba al arco. Por supuesto que cada uno de ellos realizaba diferentes
notas e interpretaciones musicales que al final se unian en una sola pieza, pero solo
el personaje que tocaba el arco que estaba en medio de todos era quien cantaba,
por asi decirlo, quien tenia el control de todo lo que ahi se gestaba.

Al lado de estos instrumentos, que mas tarde conoceria con el nombre de berimbaus
(gunga, médio y viola respectivamente), estaban dos panderos: uno de lado derecho
y el otro de lado izquierdo, estos eran tocados por dos mujeres. Al lado del pandero
derecho estaba otro joven con un instrumento hecho de hierro, llamado agogd, del
gue salian dos campanillas, una mas grande que la otra, y que al golpearlo con una
vareta emitia aquel sonido agudo que hacia que mi cuerpo se estremeciera
dandome ganas de entrar en la dinamica grupal. Con él se conjuntaba el sonido de
un tambor (atabaque), ubicado al lado del pandero izquierdo. Dicho tambor vibraba
con las manos de la chica que lo tocaba, sincronizandose muy bien tanto con las

batidas de los panderos, los sonidos de los berimbaus y las claves del agogo.

De repente uno de los chicos que estaba sentado aplaudiendo y coreando las
canciones que el tocador de berimbau decia, cabe destacar que eran letras en
portugués, se levantd y se acerco a mi. Yo con un gesto de desconfianza quise salir
corriendo de ahi puesto que el chico me convidaba a experimentar su arte, pero mis
piernas una vez mas no me respondian y cuando menos me enteré ya estaba yo

dentro del circulo intentando hacer lo que los demas hacian.

Asi fue como conoci a una amiga inseparable de batallas, en quien puse toda mi
confianza, atencidon y dedicacién y quien hasta la fecha no se cansa de estar

conmigo ni yo con ella, se las presento, con ustedes dofia Capoeira de Angola.

La Capoeira de Angola me mostré un universo filoséfico en donde todos y todas
teniamos un lugar sin importar nuestra clase social, sexo, fenotipo o género. En ella
me fui desarrollando fisicamente por medio del ejercicio corporal, en funcion de ser
un arte marcial, y también psicolégicamente; ya que en las dos horas de
entrenamiento que tomaba los martes y jueves de las 16:00h a las 18:00h, mantenia

sin darme cuenta relaciones interpersonales con otros practicantes.

19



Poco a poco me fui interesando mas en el estudio de la cultura brasilefia,
especialmente del legado africano-americano puesto que la Capoeira es un sistema
de lucha que se desarroll6 en Bahia y que naci6 de la cosmovisién que las personas
esclavizadas de origen africano traian consigo con el afan de libertad.

Asi descubri muchas cuestiones ancestrales que ésta practica guardaba muy
celosamente, por ejemplo, en la muasica. Aquella orquesta que en un primer
momento me hizo caer casi en un trance mistico, por fin me llevaba de la mano para
responder la clasica pregunta que todos los capoeiristas nos hicimos al principio de
nuestra iniciacion en dicha préactica: ¢, Por qué ademas de ser una lucha, la Capoeira

es una danza?

Ni tardo ni perezoso y con las herramientas que el buen internet ya me brindaba,
me di a la tarea de investigar sobre la musicalidad de la Capoeira. Lo que descubri
realmente me dejo perplejo y es que en mi vida habia escuchado algo tan completo.

La Capoeira de Angola habia nacido con las personas esclavizadas de origen
africano, las cuales en la época colonial, habian sido satanizadas por sus creencias
religiosas, su color de piel, su origen étnico y sobre todo por los estereotipos raciales

gue se afianzaron a sus cuerpos de forma transhistorica.

Fue asi que para poder practicar esta lucha, que tiene su origen en otra conocida
como batuque en Africa y que las estructuras militares de la region ya la usaban en
las guerras tribales, los descendientes de los africanos en Bahia decidieron agregar
musica para minimizar el impacto politico que la lucha causaba en la sociedad; ya
gue, por mucho tiempo y hasta nuestros dias la Capoeira fue, es y sera simbolo de
lucha y libertad, lo que al gobierno local le parecia una forma de disidencia social
que incitaba a “los negros” a levantarse en armas en contra del régimen autoritarista

colonial.

No fue complicada la implementacién de instrumentos dentro de la préactica ya que
existen fuentes que indican que desde su origen africano ya se contaba con algunos
de ellos como por ejemplo el uso del berimbau y el pandero; sin embargo, se le

agrego el plus de tener un ritmo denominado como ljexa.

20



Admito que para ese momento jamas supe a qué se referia ljexa; es mas, ni me
preocupaba porque la presentacion teorico-practica que realicé para mi salon de
clases (porque no les comenté, pero la investigacion que hice fue para la materia
de Lectura y Redaccion), por si sola hablaba ante mis compafieros y compafieras
gue solo observaban y sentian el ritmo de los cuerpos.

Paso el tiempo y una semana antes de adquirir el grado de monitor en el Grupo
Cativeiro Capoeira de Mestre Miguel Machado, en el afio 2008, tuve un suefio, que
mas bien podria traducirse a una especie de vigilia, concepto que la fil6sofa
espafiola Maria Zambrano ya usaba para definir aquella especie de modorra que se
presenta entre el estar despierto y dormido.

Esa noche llegué a casa bastante cansado del curso de induccion que los maestros
del grupo ofrecian antes de tomar alguna graduacion; sin mencionar que se nos
aplicaban examenes fisicos, en cuestion de técnicas y movimientos corporales de
combate, e histéricos sobre la Capoeira y la historia de Brasil, por lo que tanto

ajetreo me hizo sucumbir a mi cama.

En mi suefo, observé la imagen de una mujer que cargaba una enorme corona en
su cabezay en las manos llevaba una copay en la otra una espada, ambas parecian
haber sido confeccionadas de cobre puesto que al brillar con la luz del Sol relucian,

pero no como el oro, sino mas bien algo opacas.

Detras de la mujer habia una torre construida con grandes bloques de piedra y la
cual era partida a la mitad por un rayo que deslumbraba mis ojos. El estruendo que
se generaba por el paso del rayo y los relampagos que parecian venir del Cielo, se
confundian con un ritmo, que, si bien era extrafio para mi, se me hacia bastante

familiar.

De repente, la mujer estaba rodeada de querubines que entonaban canticos que se
perdian en la majestuosidad de las rosas rojas que rodeaban su imagen. Por mas
gue yo intentaba acercarme a ella, no lo conseguia; sin embargo, logré afinar mi
oido y tomé cuenta de que aquellos truenos que se escuchaban en realidad eran
las batidas de un tambor parecido al de la Capoeira, aunque, a decir verdad, no era

uno si no tres tambores de diferentes tamafios adornados con unas telas de colores
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rojas y blancas que rodeaban las estructuras de los tambores y que terminaban en

mofio como si los estuvieran coronando.

Pude distinguir que los tambores eran tocados por tres personas a las que no podia
verles la cara, pero sabia que eran hombres; de hecho, al enfocar bien mi vista noté
gue los tocaban con varetas y con las manos. En un movimiento desesperado por
saber quiénes eran esos personajes, incluida la mujer, intenté girar mi cuerpo, pero
lo Unico que vi fue la escena desde arriba y cual fue mi sorpresa que alrededor de
ellos, sobre una especie de estanque de agua, habia algunas estatuas de hierro

gue poseian una vestimenta con muchos colores y simbolos que no podia distinguir.

Todas estas imagenes no dejaron de hacer eco en mi cabeza, curiosamente sentia
paz y tranquilidad al verlas, mas que miedo o incertidumbre, pero yo queria saber
gue eran. Durante varios minutos aquella vision somnolienta en mi mente
continuaba moviéndose, esto trastocaba las fibras méas sensibles de mi ser, hasta
gue arriba de la cabeza de la mujer dos querubines extendieron una manta blanca
bordada con hilos dorados en la que se vislumbraba el nombre de aquella figura
gue se revelaba en mi suefio y cuando por fin me disponia a leer el nombre de

aquella aparicion, me desperté abruptamente sin la oportunidad de saberlo.

Ese fin de semana se realizaria un evento de Capoeira conocido como bautizo para
guienes se inician en la practica y como cambio de grados para quienes “subiamos
de nivel”, en él yo tomaria posesion de mi nuevo grado, todo esto se desenvolvié en
un ambiente de mucha fiesta y locura ya que por vez primera conoceriamos a uno
de nuestros Maestros fundadores del grupo, a Mestre Miguel Machado. Para mi fue
una experiencia maravillosa el compartir con él su conocimiento y su sabiduria,
imaginense toda una vida dedica a la Capoeira y cuantos secretos que de ella

conocia.

Recuerdo que en una de nuestras charlas se present6 Profesora Valquiria, me dio
la confianza de platicarle cdmo hasta ese momento me sentia dentro de la
asociacion y cudles eran mis expectativas con la Capoeira. Yo confirmé lo que les

he indicado desde el comienzo de este capitulo, ya que la Capoeira se habia
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convertido en un estilo de vida y una filosofia de buen vivir para mi; sin embargo,

por alguna razén algo me dijo que le hablara sobre mi suefio.

Profesora Valquiria se mostré6 muy interesada en ello y me puso mucha atencion
tanto que me pidi6 describir con lujo de detalle la escena. Lo que vendria a
continuacién no me lo esperaba y es que profesora me comento que lo que yo habia
visto en mi suefio era el Dique de Toror6 ubicado en la ciudad de Salvador de Bahia

y en el cual estan las estatuas de los Orixas rodeadas por fuentes de agua brotante.

Yo la miré aténito sin dar cabida a su explicacion, de repente me dijo que la mujer
gue se me presentd en suefios era la gloriosa Santa Barbara con su traje de gala,
Santa que después en mis visitas a Salvador de Bahia, muchisimos afios después,
veria siendo llevada en procesion por las calles del centro de la ciudad el dia 4 de
diciembre, fecha de su celebracion catélica. También me dijo que los tambores que
escuchaba aludian a un ritmo conocido en los Candomblés como Aluja e llu, ritmos
tocados para la veneracion de los Orixas Xang0 y Yansa y que muy probablemente
la habia visto porque debia iniciarme en la religion. Ah, por cierto, ¢recuerdan el
ritmo ljexa? Bueno pues no me quedé con la duda y también le pregunté sobre él y
me dijo que también es un ritmo que proviene de los Candomblés y que se utiliza

para llamar a una Orixa femenina de nombre Oxum.

Ese fue mi primer contacto con el Candomblé Jeje-Nag0, y confieso que de ahi en

adelante se convirtié en una de mis prioridades. Tanto que cambié mi vocacion.

En 2008 yo estudiaba para convertirme en un meédico cirujano, de hecho, mi familia
nunca se entero; sin embargo, el mundo de los Candomblés me dot6 de inspiracion
al grado de buscar carreras profesionales que me dieran la oportunidad de
investigar a los Candomblés no desde una perspectiva cientifica en la que solo
pudiera analizarlos mediante el trance mistico provocado por hierbas, sino que me

permitiera llegar mas alla de la medicion médica.

Por esta razén, para el afio 2010, di con la licenciatura en Estudios
Latinoamericanos de la Facultad de Filosofia y Letras de la UNAM, que por su plan
de estudios me permitia presentar una tesis en la que se pudiera analizar una

problematica latinoamericana de estilo libre.
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Era como haber caido en la gloria, yo me cambié de carrera y en lo Unico que
pensaba era en que por fin podia conjuntar dos variables que mi propia experiencia
de vida me permitia observar desde hacia mucho tiempo: El género como la
construccién cultural de la diferencia sexual y el Candomblé como una religion
africano-americana de caracter humanista. Asi fue como se origin6 mi tesis de
Licenciatura titulada De los colores, sabores y olores del Candomblé: Las
identidades de género entre lo humano, lo divino y lo profano en el sincretismo Jeje-
Nag0, en ella, analicé las relaciones de poder entre los géneros masculino y

femenino en la estructura mitica de la religiosidad.

Esto me hizo llegar a varias conclusiones entre ellas que las divinidades del pante6n
Jeje-Nagd se corresponden entre si de acuerdo a la pareja simbolico-dicotémica
hombre-mujer y al binomio cultural masculino-femenino, con el afan de perpetuar
los linajes familiares y el buen funcionamiento de la creacion del Dios Olorun en la
Tierra; es decir, el correcto modo de vivir segun la moral vigente de las
comunidades-terreiro con base en los deseos de la maxima jerarquia divina, los

cuales, recaen en quien comanda su estructura litargica.

Hasta aqui mi tesis me habia dado un excelente sabor de boca, incluso me di el lujo
de proponer un sexo, una identidad de género y un rol de género para cada Orixa.
Recuerdo que clasifiqué a las divinidades en hombres-masculinos-heterosexuales
y mujeres-femeninas-heterosexuales puesto que el objetivo original era el andlisis

del binomio hombre-mujer y la pareja antagdnica masculino-femenino.

No obstante, lo anterior me fue llevando a conclusiones mas alla del binomio de
género institucionalizado como heterosexual y encontré divinidades que catalogué
como androginos, otras como homosexuales y otras mas como bisexuales. Con lo
gue desarrollé una especie de teoria en la que observé como las y los Orixas con
identidades binarias permanecian en una cruenta lucha sexo genérica, que
paradojicamente mantiene estables las relaciones sociales en la estructura del
pantedn mitoldgico, lo cual deriva en la perpetuacion de ciertos habitus, valores y
roles de género, tanto politicos como culturales, en las comunidades-terreiro

generacion tras generacion.
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Pero también descubri que los Orixas que salian de la norma heterosexual, no
necesitan permanecer en esta lucha de géneros ni en el antagonismo de los
conceptos hombre-mujer, sino que forman parte de una bi-unidad divina que los
dota de mayores alcances en la creacion de Oloran; ya que, poseen caracteristicas
de ambos sexos y géneros por lo que sus funciones dentro del mecanismo
sociocultural del pantedn mitolégico se amplian; ya que, no estan condicionados a
realizar actividades estereotipicamente atribuidas a un hombre o una mujer, pero si
utilizan artimafias de ambos para lograr un equilibrio tanto en el plano espiritual
como terrenal. Hablamos entonces de divinidades completas, si lo analizamos
desde la teoria de los mitos, porque en ellas recaen los arquetipos tanto de los
hombres como de las mujeres, por lo que no existe diferenciacion entre sus sexos

y SUS geéneros.

Por varios afos, probablemente desde el 2010 hasta ahora 2020, este concepto de
bi-unidad divina en los Candomblés estuvo retumbando en mi mente, y lo traducia
a una pregunta mundana a nivel de la identidad que me permitio realizar esta nueva

investigacion:

¢ Pero entonces qué pasa con las personas que no se sienten dentro de este patron
binario, divino y simbdlico en donde sélo existen dos posibilidades de ser: hombre

0 mujer?

No sé si podré responder esta pregunta desde mi posicion, pero intentaré dar un
panorama mayor respecto a cOmo se vivencian otras posibilidades de experimentar
los géneros dentro del Candomblé Jeje-Nagb. Asi que en las siguientes paginas
discutiremos sobre lo trans, primeramente, desde una postura académica, politica
y cultural desde las mismas corporalidades trans, para después entrar de lleno a su

posicion dentro de la religiosidad y la ancestralidad afrobrasilefia.

Entonces, mi objetivo principal es sistematizar algunas ideas que potencialicen la
discusién sobre la presencia de personas trans en las comunidades-terreiro de
Candomblé nagbdcentradas, problematizando los elementos internos de la tradicion
Jeje-Nagb como el cuerpo, las modificaciones corporales, la ropa, la identidad y la

asignacion de posiciones en la jerarquia religiosa. Con esto no pretendo presentar
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conclusiones sobre el debate actual de las identidades trans en la religiosidad
Candomblé, pero ofrezco un andlisis que discute el simbolismo sin una colonizacién
de términos, basados en teorias centralizadas o en experiencias independientes a
la problemética en cuestion, sin dejar de considerar el caracter historico y acogedor

en los terreiros.

Para esto me di a la tarea de recurrir a la mitologia, puesto que en ella observo las
bases sociales de la teologia del Candomblé Jeje-Nagd, misma que influye en la
organizacion cultural de la estructura religiosa. Es asi como por medio de los mitos
analizo la representacion politico-religiosa de los géneros en la ancestralidad
africana de los Orixas, veo sus semejanzas y diferencias con la religiosidad
Candomblé instaurada en Bahia, mediante el Matriarcado Nagd, e intento describir
como se observa la figura de lo trans en la cosmovision de las comunidades-terreiro

nagocentradas mediante sus representaciones miticas y culturales.

Esto hace posible el analisis de las relaciones sociales “de choque” entre las
personas trans y los demas integrantes de las comunidades-terreiro; ya que, es por
medio de la vision ancestral del Matriarcado Nagd, sobre la naturaleza de los

cuerpos, que estaran mediadas y contraladas.

Y en este sentido es importante describir qué tanto influye la concepcion religiosa
de ser hombre o mujer dentro del poder femenino y el poder masculino de la
ancestralidad africana, porque de ello deriva el significado que mantiene el

simbolismo de la pareja dicotomica hombre-mujer para el Matriarcado Nago.

Entonces es en este simbolismo en el que se regulan las relaciones de poder entre
la religiosidad como practica espiritual y la religion como institucion. De tal manera
gue, tanto las personas trans, como lo simbdlico de lo trans, se veran condicionados

por los estereotipos corporales de ser hombre o mujer.

Por medio de esta clasificacion es que se otorgan las funciones que cada integrante
de una comunidad-terreiro nagbcentrada debe desempefar, asi que, también
analizo las posibilidades que tienen las personas trans, sobre todo mujeres, para
ascender a una posicion privilegiada, como la de las Madres de Santo, al comando

de los terreiros.

26



Es asi como, a través de los estereotipos de género, la jerarquia religiosa, la
vestimenta y los mitos, que intento discutir sobre la representacion de lo trans en
las comunidades-terreiro sustentadas por la nocion de “pureza africana”, en las que
se libra una batalla entre los fundamentos ancestrales de la teologia y las nuevas
formas de pensamiento sociocultural respecto a la apertura de la sexualidad y el

género.
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Capitulo 2. De a-trans para enfrente

Debo aclarar que mi vision sobre la transexualidad es completamente
antiesencialista; ya que considero que el mayor peso de la construccion de las
identidades se encuentra en los procesos psiquicos, histdricos y culturales. De tal
manera que observo al género como una ldgica cultural que define los sexos en

hombre-mujer segun el resultado de su significacion social.

En este sentido, me gustaria hablar sobre la importancia de la relacién entre el
cuerpo y la subjetividad ya que ha ganado relevancia dentro de algunas discusiones
entre las ciencias sociales. Ambos conceptos, ya sea solos 0 en pareja, han sido
objeto de estudio interdisciplinar; ya que su riqueza es infinita y admite el dialogo

entre diferentes perspectivas.

Desde la mirada de Foucault (1992), podemos concebir al cuerpo como una
superficie de inscripcion material en la que tienen cabida diferentes sucesos y en la
gue convergen distintas emociones. Se convierte en cuerpo social en tanto su
lectura es atravesada por marcadores socioculturales de identidad como el fenotipo,

la etnia, el género, la orientacidon sexual, etc.

Tengamos en cuenta que no estamos hablando de cualquier tipo de cuerpo, sino
del cuerpo humano mismo. Este se construye socialmente desde su participacion
en la cultura; por eso, la reflexion fenomenoldgica que se hace en torno a su materia

deviene en una corporalidad original e individual.

Toda existencia es un estar corporalmente en el mundo,
deciamos antes. Y ahora esta formula la hemos aclarado un
poco mas, toda existencia es un estar psicosomaticamente en
el mundo. Pero todavia hemos de ver algunas de las
implicaciones que esto entrafia. Por ejemplo, ésta: Somos
seres psicosomaticos que existen en el mundo, en cuanto
somos seres existentes mundanos situados entre otros

existentes mundanos (Pintos, 2002: 131).

28



Por esta razon, el cuerpo es usado y revalorado de acuerdo con expectativas
sociales y hasta geopoliticas; ya que, en algunos casos, la identidad colectiva o
individual puede llegar a negociarse desde la misma corporalidad. Bajo este
argumento, lo trans se convierte en una palabra que a simple vista es muy pequefia

pero que carga en su significado un peso conceptual enorme.

Y es que su uso se amplia mas alla de los estudios de género y de sexualidad en
donde figuran las nociones de transexualidad, travestismo y transgenerismo. En
otras disciplinas como en la Teoria Politica, los Estudios Culturales, la Antropologia,
la Psicologia, la Genética, la Biologia, entre otras, la utilizacion del vocablo trans
tiene la funcion de indicar que algo va mas alla de su significado original.

Tal vez es aqui donde se gestan ciertas discusiones entre la filosofia y el género,
porque el pensar disciplinario es el fruto mismo de una division politica donde las
areas de conocimiento son creadas como cuestiones separadas, autbnomas e

inviolables.

Por eso considero que los estudios de género, por lo menos en la practica actual,
son en su mayoria interdisciplinarios o multidisciplinarios. Lo que quiere decir que
cruzan entre si varias disciplinas, pero a veces, lejos de llegar a consolidar una
interdisciplina, nada en la constitucién epistemolégica de cada una de ellas logra
cambiar su perspectiva; teniendo como resultado el no generar un dialogo reciproco
en cuanto a las teorias que las sustentan, manteniendo un paradigma de

conocimiento androcentrista, heteronormado y patriarcal.

Al ser la transexualidad un fendmeno multicausal, requerimos entonces de un
enfoque multidisciplinario que apueste por integrar visiones provenientes de
diferentes campos académicos. Como la ciencia, los procesos culturales y la
subjetividad humana se construyen socialmente y se encuentran imbricados entre

si, podemos asumir una postura epistemolégicamente pluralista.

Ante este panorama Lugones (2008) propone utilizar el concepto “transdisciplina”,
esto cuando nos referimos al eficaz dialogar entre las disciplinas y siempre y cuando

gue se transcienda de las categorias intactas de las mismas.
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Con ello se pueden vislumbrar sujetos, ejes de opresion y situaciones que son
invisibles en la heteronormatividad. El captar esa resistencia y su expresion,
requiere transformar o dejar de lado los canones disciplinarios porque excluyen a
ciertos sujetos de su epistemologia y en ese sentido “no debemos aceptar la

hegemonia excluyente de ningun paradigma (Giménez, 2009: 111)”.

Por ello este estudio no se basa en la patologizacibn de lo trans, y no
necesariamente lo vincula a un tipo de sujeto o identidad de género de caracter
movible, ambivalente e inestable; sino que replantea el concepto visto como una
fuerza de transformacion decolonial la cual posibilita la existencia de un vector que

remodela, reorganiza y reconstruye una politica preestablecida.

Existe un modelo discursivo/epistémico hegemonico de
inteligibilidad de género, el cual da por sentado que para que
los cuerpos sean coherentes y tengan sentido, debe haber un
sexo estable expresado mediante un género estable
(masculino expresa hombre, femenino expresa mujer), que se
define histéricamente y por oposicion mediante la practica
obligatoria de la heterosexualidad (Butler, 2007: 292).

Es a partir de esto que considero que los cuerpos de las personas con experiencia
de vida trans, si bien surgen de un marco previamente pautado por la sociedad, no
refuerzan una logica normativa de sexo, género y sexualidad en su sentido
tradicional; ni siquiera sus practicas, deseos y formas identitarias. Sino que
reinventan su identidad en conjuncién con la corporalidad y la sexualidad, lo que les

permite renovar la perspectiva del modelo vigente.

Preciado (2011), ha discutido y puesto en juicio lo anterior e indica que la
transexualidad no supone ninguna transgresion real del orden binario de género ni
de la heteronormatividad que lo sustenta, dado que de lo que se trata con el cambio
de sexo, de cuerpo o de género es de reconstituir una identidad plenamente

coherente con el conjunto del sistema.

En lo personal, no concuerdo con este postulado ya que debemos tener cuidado

con el manejo del concepto binarismo de género, puesto que explica la relacién
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estructural que existe entre la heterosexualidad obligatoria y la gestion social de las
personas. Esto nos ubica de manera un tanto irremediable en dos categorias
supuestamente complementarias. Por lo que la pareja hombres-mujeres se
convierte en el orden politico heterosexual que valida y reproduce la existencia de

dos géneros: masculino y femenino.

Pero si este proceso lo observamos desde la perspectiva de Serret (2009),
tendriamos en consideracion que las identidades trans se constituyen en al menos
dos practicas discursivas: la del discurso experto y la de la militancia politica. Ambas
proporcionan a los sujetos un conjunto de elementos que les facilita su ubicacion y

designacién en el complejo sistema de las identidades de género.

Como resultado tenemos que transexuales, intersexuales, travestis y transgénero
pueden nombrarse y perfilarse identitariamente debido en parte, a la reflexion entre
el discurso médico-cientifico que propicia la reinvencion del sexo, pero también, al

discurso sociologico-politico de su alteridad.

Por eso el género no puede considerarse sélo como un conjunto de disposiciones
socioculturales que se instauran en la subjetividad de manera diferenciada para
hombres y mujeres'® anteponiendo médicamente al sexo como referencia. Puesto
gue esta distincion jerarquiza en el sentido univoco de subordinar lo considerado
socialmente femenino, reproduciendo un sistema transhistérico de poder y

dominacion.

Precisamente el término politica ontolégica busca dejar en
claro la inseparabilidad entre la ontologia del cuerpo y los
contextos sociales y politicos dentro de los cuales dicho

cuerpo se encuentra situado (Guerrero y Mufioz, 2018: 2).

Asi que el género se convierte en la construccion politico-cultural de la diferencia

sexual y la identidad subjetiva. Si lo clasificamos obtendriamos tres modalidades:

5 Consultar Rubin (1996). “El trafico de mujeres: Notas sobre la economia politica del sexo”, pp. 35-96.
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1) El género simbdlico: Expresado mediante la pareja simbdlica de género
masculino-femenino que da cuerpo a la dinamica libidinal (Nivel abstracto
referencial).

2) El género imaginario social: Elaborado a partir de los discursos que recaen
en las tipificaciones compartidas en un grupo sobre la dicotomia hombre-
mujer (Nivel de representacién social).

3) El género imaginario subjetivo: Organizado en referencia a las tipificaciones
sociales en conjuncion con el binarismo simbdlico (Nivel de integracion de la

identidad nuclear de género en las personas concretas)

En la actualidad este sistema se ha complejizado y diversificado como efecto de la
“racionalizacion cultural™® sobre el designio de identidades que se posicionan frente

al binomio de género como algo que transgrede el binarismo candnico.

El homosexual ha llegado a ser un personaje: un pasado, una
historia y una infancia; un caracter y una forma de vida,
asimismo, una morfologia con una anatomia indiscreta y
guizas una misteriosa fisiologia... aparecié como una de las
figuras de la sexualidad cuando fue rebajada de la préactica de
la sodomia a una suerte de androginia interior, de
hermafroditismo del alma. El sodomita era un relapso, el

homosexual es ahora una especie (Foucault, 1983: 56).

Es probable, en ciertos casos, que las identidades trans deseen reconstruirse en
este sistema “coherente”; sin embargo, pienso que el proceso de experimentacion
en sus cuerpos, en cuanto a emociones, asimilaciones, violencias vy
transformaciones de alguna manera tuvo que haber “decantado” o enriquecido las

formas de percibir el mundo y su contexto dentro de él.

Aqui es donde la transexualidad gana un prestigio intrigante ya que resuelve la

simbolizacién del género a través de un sentido contrario a lo que marca la cultura.

16 Se debe considerar este concepto desde la 6ptica de Weber (1987), haciendo referencia al modo en que las
sociedades estdn sometidas a un proceso de ordenamiento y sistematizacién con el fin de hacer predecible y
controlable la vida de los seres humanos por medio de la secularizacién de las creencias y los valores.
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Recordemos que, como lo indica Vergueiro (2015), “la diferenciacion sexual posee
un caracter estructurante, una esencia universal y un potencial simbolizador”, su
simetria ha sido percibida histéricamente como importante en la fundamentacion de

la condicién humana.

Por esta situacion es que se sigue imponiendo y reproduciendo un binarismo
simbdlico, el cual, es ciego a los sujetos que no tienen cabida en él como por
ejemplo las personas intersex. Esta misma fuerza acufiada desde el simbolismo
cultural es la que hace que las personas con variaciones en su sexuacion aspiren a

ajustarse a alguno de los dos sexos.’

En todo caso, la visibilizacion de sujetos que fracturan las estructuras
estereotipadas del género y que definen “nuevas identidades” se debe también al
proceso sociohistérico moderno basado en el derecho a decidir sobre el propio
cuerpo. Esto trae consigo la despatologizacion del fenémeno trans, mostrando un
nuevo camino para asumir la identidad psiquica por encima de la biologia. Lo que
aplica un efecto desculpabilizador y genera una experiencia liberadora a nivel

individual.

Entonces, lo que simboliza el cuerpo trans es un reto para toda cuestion
dependiente de una polarizacion de género binario y jerarquico, ya que tales
identidades si bien no rompen completamente con la “armonia tradicional”’ del

sistema sexo/género si la desestabilizan en funcién de privilegios socioculturales.

Debemos tener en cuenta que estos privilegios, o como Villoro (1998) los llama,
valores, s6lo pueden ser reconocidos y realizados en el marco de una cultura
particular. Esta comprende tanto los valores vigentes consensuales como la
proyeccion de la disruptividad; asi que, la comunicacion entre las identidades trans
y lo socialmente aceptable tendria que suponer la existencia de condiciones de
racionalidad universales, de caracter formal, que posibiliten su reconocimiento

dentro y fuera de su entorno.

17 Anne Fausto Sterling, en el debate sobre la invisibilidad social sefiala la necesidad de hablar de al menos
cinco sexos: hembra, macho, hermafrodita femenino, hermafrodita masculino y hermafrodita.
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Con esto intento decir que las identidades trans, para ser reconocidas dentro de una
sociedad, deben figurar también como parte de una constitucion politica que les
posibilite la eleccion de su identidad personal y colectiva; ademas de garantias
individuales que las protejan y las abriguen ante situaciones de discriminacion y

violencia.

Més all4 de esto, se tiende a reducir su otredad a ciertas creencias basicas que
comunmente son estereotipas, convirtiéndose en cuerpos objetivados que se

juzgan mediante una escala de valores y conceptos de la moral vigente.

Para reconocer a esos “otros” o0 a esas “otras”, no como extrafios o extrafias, sino
como sujetos participes de una légica social, tendriamos que intentar descubrir,
desde los principios de respeto, dignidad y ética cultural, la manera en como se
configura su mundo, para comprenderlo desde sus propias creencias y actitudes

basicas, lo que podria posibilitar la transculturalidad!® de la diversidad humana.

Ahora bien, esa transversalidad de género'® actualmente adopta formas muy
diversas en cuanto a su contenido, pretensiones y consecuencias. Sin embargo,
son fendmenos que suelen verse como manifestaciones de un mismo proceso o
avatares de una parecida subversion. “Lo cierto es que el travestismo, la
transexualidad y el transgenerismo son diferentes en cuanto a sus presupuestos e

implicaciones (Vendrell, 2012: 118)”.

Recordemos que la identidad de género hace referencia a la vivencia que una
persona tiene de su propio género. Entonces las personas trans tienen una
identidad de género diferente del sexo que se les asigno tendenciosamente al nacer
y pueden identificarse con ser hombres, mujeres, hombres trans, mujeres trans y

personas binarias o no binarias®.

18 El término transculturalidad hace referencia a la idea de que las culturas contemporaneas son marcadas por
una diversidad de posibles identidades y en este sentido se debe entender como un modelo de cultura permeable
construido por multiples entrelazamientos y penetraciones (Welsh, 2009:2).

19 Empleada a partir del trabajo de Bolin (2003), La transversalidad de género. Contexto cultural y précticas de
género, debe entenderse en su sentido antropologico parecido al de “variancia de género” o “géneros cruzados”.
20 Personas que no se identifican con el género masculino ni con el femenino y que obtienen de cada uno ciertas
caracteristicas que satisfacen su deseo de identidad.
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De hecho, la identidad de género es muy diferente de la orientacion sexual, por lo
que las personas trans pueden tener cualquier orientacion sexual del tipo
heterosexual, homosexual, bisexual y hasta asexual. En la mayoria de los casos
desean que el nombre y el género con el que se identifican sean reconocidos
legalmente y se refleje en los documentos de identidad oficiales, ya que esto trae
consigo la aparicién de derechos que debieran ser basicos para la vida y beneficios

a nivel de politicas publicas.

Con esto, lo trans hunde al género en las profundidades del cuerpo, llevandolo méas

alla de la simple apariencia; incluso, de la anatomia misma.

Desde la perspectiva de Vendrell (2012), en el travestismo brasilefio, se impacta en
el cuerpo por medio de ropas, maquillajes, pelucas y otros elementos que fijan cierto
arquetipo de identificacion social en el aspecto performativo. Pero esto no influye en
su percepcion de sentirse hombre o mujer puesto que no se desea cambiar
anatomicamente el sexo original por otro; aunque podemos encontrar una

preferencia mas hacia lo femenino y un ocultamiento de lo masculino.

Como ejemplo de ello tenemos a Linn da Quebrada, mejor conocida como MC Linn,
qguien es la protagonista de Bixa Travesty (Marica travesti), documental de los
directores brasilefios Kiko Goifman y Claudia Priscilla. En él, Linn alterna sus
espectaculos en vivo con escenas de su vida intima, en donde agrega una
autorreflexion politica sobre si misma y una serie de dramas en los que ironiza sobre
el machismo, el racismo o la transfobia, en conjunto con Jup do Bairro, quien es su
mejor amiga y compafiera de batallas. Con esto, el documental presenta un retrato
autobiogréafico, musical y rebelde de una de las performers trans mas poderosas de

Brasil, misma que se ha denominado como:

Una terrorista de género. Una performer. Ni actor ni actriz:
atroz. Marica, Trans, Negra y Periférica. Marica-travesti. Asi
habla de si misma Linn da Quebrada, la que lame con ganas
las filosas garras de su guante metalico apenas pisa el
escenario, la que quebré la costilla de Adan, la bicha loca, la

que dice que el culo es su centro de gravedad, el eje desde el
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cual se desordena todo intento de una identidad normada,
compacta y homogénea. Porque el suyo es un cuerpo indocil,
ruidoso. Un cuerpo que no para de hacerse y deshacerse, de
descomponer las reglas a punta de caderas, nalgas y
micréfonos... Ella es diva de cafio, su cuerpo es una
ocupacion, es favela, garaje, alcantarillado y, para tu disgusto,

esta siempre en deconstruccion (Sanchez, 2018: 3).

Asi llegamos a la nocion de transformista, abarcando la gama de lo masculino y lo
femenino a través de la modificacion corporal y el uso de algunos aditamentos,
teniendo como objetivo principal el ir mas alla de un género. Porque como bien lo
indica Linn, “su cuerpo es un territorio que ella como arquedloga hurga, a veces
agrieta, surca, interviene, incluso en los momentos de mayor vulnerabilidad

(Sanchez, op. cit)”.

En este sentido, pareceria que el travestismo tiene un potencial subversivo mayor
al transexualismo. Aunque para algunas y algunos investigadores como Vendrell
(2012) tampoco logra traducirse en una alteracion sustancial del sistema, por lo que
en ocasiones la sobresignificacion del género operada en esa sintonia se agota en
si misma, ya que es incapaz de trascender el orden de signos con que opera,
asimilandose en las formas tradicionales de género cuya posicion en el orden social

se encuentra perfectamente definida.

Desde mi punto de vista, lo trans bien podria ser catalogado como una suerte de
vanguardia en la deconstruccién del género, principalmente porque pensar la
cuestion de los géneros es ver quien tiene el poder de determinarlos, e
histéricamente podemos observar que siempre ha sido el biopoder. Entonces si esto
lo pasamos sobre un tamiz decolonial, notaremos que el sistema médico con el que
nos medimos deviene de una racionalidad eurocéntrica que cataloga “lo anormal”,

bajo términos estrictamente médicos, y los transforma en comportamientos.

Por ello, en la mayoria de las sociedades latinoamericanas, lo trans sigue siendo

patologizado, porque estd en una posicion de anormalidad con relacion al patrén
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cisgénero. En este sentido, la agenda trans y las cuestiones feministas se

aproximan en medida que toman perspectivas no esencialistas sobre el género.

Lo trans tensiona y limita lo que podemos pensar como esencialismo de género; ya
que, cuando vemos a una mujer con O6rganos genitales que generalmente estan
asociados a una masculinidad, para nosotros es un desafio sociocultural dentro de
muchos espacios, incluso, feministas, puesto que esa mujer con cierto tipo de
cuerpo se reafirma como mujer a pesar de los estereotipos culturales del sexo y del

género.

En este sentido lo trans como deconstrucciéon, desde mi opinién, es justamente el
impacto analitico que tiene sobre la sociedad mediante las diferencias, lo que pone
en evidencia esa cuestion de la multiplicidad de las categorias hombre y mujer, la
problematizacion de construirse sobre una categoria de mujer u hombre como
universal. Generando una deconstruccion de las pertenencias identitarias sin verlas

como algo fijo o un esencial ontoldgico.

Si bien lo trans no ha significado, para algunos, algo efectivo en cuanto al
cuestionamiento del orden de género vigente, para mi y los colectivos trans
soteropolitanos que he seguido a lo largo de mi investigacion, como “de Transs para

A1

frente”, “Projeto Trans-formacao” y “Coletivo das Liliths”, si intenta trascender las
categorias e incluso en ocasiones se niega a jugar con las reglas y los signos
predefinidos en una sociedad cisgénero, alterando el orden, la estructura simbodlica,

el sistema de signos y la jerarquia social.

Por eso las personas trans, independientemente del lugar del mundo en el que
vivan, estan expuestas constantemente a un riesgo mas elevado de ser victimas de
acoso, violencia y discriminacion. Y es en Salvador de Bahia que lo trans se
conjunta con la propuesta transfeminista decolonial, para analizar su propia

situacion.

Es importante sefalar que los tres colectivos poseen una vision inclusiva; es decir,
su enfoque ademas de las personas trans binarias y no binarias acoge a todas las
identidades abrazadas en las siglas LGBTTQI+ (esto desde sus propios

testimonios), y sin dejar de lado a personas cisgénero, justamente porgue no se
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trata de segregar a nadie bajo términos de oposicidbn y si brindar mejores
alternativas de vida para las y los soteropolitanos.

Cabe reafirmar que estos colectivos son una red formada por activistas trans y
travestis de Salvador, los cuales surgen de la necesidad de replantear, a partir de
sus visiones inclusivas, los debates acerca del género y la sexualidad, siempre

desde la interseccionalidad.

De tal modo que el proposito de las organizaciones es garantizar el protagonismo
de las personas transexuales y travestis dentro de los diferentes tipos de activismo
como el feminista bahiano y el de la comunidad LGBTTQI+. Optando por
implementar actividades, tanto sociales como culturales, que despierten reflexiones
tedrico-politicas sobre las demandas, estrategias y objetivos de los movimientos

identitarios de lucha por los derechos.

Por lo que a la par del surgimiento de nuevas identidades colectivas que dan cabida
a personas tradicionalmente invisibilizadas, marginadas y discriminadas por los
marcos normativos y las costumbres, algunos sectores de la poblacion
soteropolitana han comenzado a reconfigurar de manera reflexiva los limites en los

gue construyen el género.

En este sentido, el proceso de pluralizacion de identidades politicas juega un papel
importante al lado del efecto reflexivo del discurso publico. “La mutua afectacion de
la expresidn experta y la popular teje el entramado simbdlico que va proveyendo de
nuevos lenguajes, gestos, territorios y formulas a las actuaciones identitarias
(Serret, 2009: 92)".
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Como ejemplo tenemos el Encuentro Brasilefio de Gays, Lesbianas y Transgéneros
(EBGLT) celebrado en noviembre de 2005 en la ciudad de Brasilia, el cual tuvo
como foco de atencion el debate sobre la diferenciacion entre las personas trans.
Esto con el fin de replantear la situacion satirizada entre las diferentes trayectorias
de personas que viven y se autodefinen, socialmente, como un producto de la

ruptura de la matriz heterosexual.

Esto trajo consigo la creacion del Colectivo Nacional de Transexuales (CNT) y el
surgimiento de “nuevas identidades politicas”, o mejor dicho sujetos de accion,
simbolizados en la figura de lo trans a nivel nacional. Con esto no quiero decir que
usen otros términos diferentes a los internacionales para identificarse, sino que
como lo indica Faccini (2009), es a partir del Encuentro Brasilefio de Gays,
Lesbianas y Transgéneros, que se aprueba el uso de las siglas LGBT, incluyendo
oficialmente la letra B de bisexuales y solicitando que la letra T englobe travestis,

transexuales y transgéneros.

Cabe sefalar que, a partir de ese momento, existe un relativo consenso politico en
el uso de la categoria personas trans como aglomerante de las nuevas y diversas
expresiones identitarias; asi como del uso de la frase Movimiento de Travestis,
Mujeres Transexuales y Hombres Trans como forma de explicitar a los diferentes

sujetos politicos que conforman dicho movimiento.

Es por ello por lo que el analisis etnografico de la construccion de las identidades
trans, a lo largo de la dltima década en Salvador, se ha ido enriqueciendo,
principalmente en relacion al modo con que los indicadores de interseccionalidad

social polarizan al género.

Segun Lino (2011), para la década de 1990 hay tres momentos en especifico que

marcan la entrada de la categoria trans en el vocabulario militante.

Primero esta el surgimiento del Movimiento Transexual de Campinas (MTC), cuyos
adscritos eran un grupo de activistas construidos desde un nivel escolar bastante
fructifero y que poseian un fuerte acervo cultural. Basicamente se inclinaban de
manera pedagodgica hacia el tema de la transexualidad, usando como recurso de

analisis a las diferentes literaturas sobre el psicoandlisis y la sexualidad. Por lo que
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prestaron mayor atencion a la diferencia entre los conceptos de orientacion sexual

e identidad de género.

De esta manera en 1992, travestis y transexuales inician una serie de encuentros
encaminados a crear una red general que les brindara articulacion politica dentro
del escenario nacional. Al afio siguiente se lleva a cabo el primer Encuentro
Nacional de Travestis, Transexuales y Liberados en la lucha contra el SIDA -
ENTILAIDS, que reunié a travestis y transexuales de todo el pais y se convirtio en
un momento importante de construccion de estrategias de accién para lograr un

reconocimiento transversal de sus identidades.

Asi que, mediante estas bases, en 1995 se funda la Asociacion Brasilefia de Gays,
Lesbianas y Transgénero — ABGLT, dando paso al segundo momento en donde
existe un intercambio tedrico y politico que se da con activistas extranjeras que
sugieren la utilizacion de categorias internacionales para el analisis de las
identidades y la creacion de politicas publicas cimentadas en las condiciones de

vida de las personas trans.

Esto, desde el punto de vista de Faccini (2009), tendra repercusion en la
configuracion actual de los movimientos; ya que, de este intercambio surge la
formulacion de nuevas categorias identitarias y la subdivision o complejizacion de
los sujetos politicos, puesto que los movimientos pondran énfasis en la valoracion
de las identidades individuales y colectivas, el contacto con otros movimientos a
nivel internacional y la necesidad de una definicion precisa de los sujetos ante el

estado y la sociedad.

Con esto, se buscaba la obtencion de politicas publicas que permitieran el
financiamiento del movimiento y la garantia de los derechos individuales y colectivos
de gays, lesbianas, bisexuales, travestis y trans. Solicitando la ampliaciéon de las
leyes antidiscriminatorias, tipificando la violencia homofébica como delito previsto
por la ley y por politicas de educacion y salud que tomen en cuenta las necesidades
de esta poblacion y respeten la diversidad de orientaciones sexuales e identidades

de género, a partir de la lucha por fortalecer el caracter secular del estado.
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Esto abrioé paso, en 1997, a la lucha por las tecnologias para lograr el cambio de
sexo y con ello, las cirugias de transgenitalizacion dejan de ser consideradas como
crimen de mutilaciéon?! y se realizan de manera experimental en algunos hospitales

universitarios de todo Brasil.

Recordando asi que la justicia condend la primera cirugia de cambio de sexo en
Brasil. Rossi (2018), cuenta que ésta se realiz6 en 1971 a Waldirene en el Hospital
Oswaldo Cruz, en Séo Paulo, y fue hecha por uno de los cirujanos plasticos mas
importantes del pais, Roberto Farina. Waldirene habia sido tratada durante dos afios
por un equipo interdisciplinario del Hospital das Clinicas, quien la identific6 como

transexual.

Mi vida antes de la operacion fue un martirio insoportable por
tener que portar unos genitales que nunca me pertenecieron.
Después de la operacion, quedé libre para siempre -gracias a
Dios y al Dr. Roberto Farina- de los execrables 6rganos que
hacian de mi vida un infierno, y me senti tan aliviada que

parecia haber creado nuevas alas para la vida (Rossi, 2018).

Pero al no ser legales este tipo de cirugias, en 1976, el Ministerio Publico de Sao
Paulo descubrio la intervencion médica y denuncié a Farina por una lesion corporal

muy grave, sujeta a una pena de dos a ocho afios de prision.

Waldirene fue considerada una victima, a pesar de su consentimiento, y los 6rganos
masculinos extraidos en la operacion fueron vistos como un "bien fisico” protegido

por el estado mediante el término de "inalienable e insustituible".

No hay ni puede haber, con estas operaciones, ningan cambio
de sexo. Lo que se logra es la creacidn de eunucos estilizados,
para un mejor disfrute de sus lastimosas perversiones
sexuales y, también, de los libertinos que se satisfacen en

ellas. No se transforman en mujeres, sino en verdaderos

21 para mas informacion, consultar la Resolucion 1482/97 del Consejo Federal de Medicina (CFM).
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monstruos (Testimonio del fiscal Luiz de Mello Kujawski en
Rossi, 2018).

Por este hecho, surge el tercer momento, enmarcado a finales de 2005, en donde
se funda el Colectivo Nacional de Transexuales (CNT) que define la construccién
de la politica publica que protege el proceso transexualizador dentro del Sistema

Unico de Salud.

No obstante, para Vergueiro (2015) “la poblacién trans vive un proceso de
globalizacion interesante y peligroso (Lucon, 2018: 1)”, puesto que esa visibilidad
encuentra un limite en las formas occidentales de entender los cuerpos y las

identidades de género.

Hemos atravesado por un periodo de desesperanza politica,
de reforma capitalista dentro del mismo capitalismo y las
centroizquierdas. No existe el Estado Democratico de Derecho
por lo que los afines al Odebrecht,?? los ruralistas,?® los
cristianos conservadores y los militares comandan los
pensamientos, las acciones y los votos, pasando de las

izquierdas a las derechas (Vergueiro, 2015: 2).

Esto da como resultado que la colonialidad del poder persista en la mayoria de los
sectores institucionales y envuelva directamente la forma en que las y los brasilefios
perciben a las personas trans desde los afectos, las practicas sexuales y las
identidades de género; rechazando todo aquello que esté por encima del sistema
binarista heteronormado, pensando que lo “otro” tiene que ser controlado,

catequizado, evangelizado e incluso exterminado para su redencion.

Entonces, los cuerpos en esta logica siempre han estado atravesados y situados
por un fenotipo supremacista y un control religioso fundamentado en el Catolicismo.

Lo que provoca una jerarquizacion de los cuerpos, en donde lo que no cabe dentro

22| a empresa Multinacional de infraestructura brasilefia Odebrecht fue sefialada de pagar sobornos en 12 paises
de Latinoamérica y Africa para cobrar sobrecostos por las obras.

23 En la politica de Brasil, la bancada ruralista constituye un frente parlamentar en favor de la defensa de los
intereses de los propietarios rurales. Poseen un fuerte poder politico.
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de los prototipos convencionales esta obligado a colocarse en posiciones de
inferioridad.

Ante este panorama, en 2007 el profesor Leandro Colling, en conjunto con algunos
de sus estudiantes, la mayoria asumidos bajo identidades LGBTTQI+, crean un
grupo de investigacién llamado Cultura y Sexualidad (CUS), en el interior del Centro
de Estudios Multidisciplinares en Cultura (CULT) de la Universidad Federal de
Bahia. Para 2009 se integra el profesor Djalma Thurler fundando el grupo Género,
Narrativas y Politicas Masculinas (GENI).

Esta informacion se puede encontrar con mayor detalle en el libro: Estudos e
Politicas do Cus. Grupo Cultura e Sexualidade, los textos reunidos en este libro
representan parte de la produccion académica realizada por el grupo de
investigacion Cultura y Sexualidad y en su mayoria tratan de productos y fenomenos

sociales que estan fuertemente influenciados por la cultura.

El trabajo desarrollado desde el CUS se basa en el andlisis de los estudios queer,?
gue desde la perspectiva de Colling (2011) son muy conocidos en Brasil, pero aun

incomprendidos en buena parte por sus criticos.

Los estudios queer escogen un insulto, en inglés, usado para
despreciar homosexuales y lo resignifican a partir de otro
significado: lo extrafio. Valorizandolo como algo dificil de
definir y que no esta inmerso en las normas. Nosotros no
tenemos una palabra en lengua portuguesa que contemple
esta variedad de significados atribuidos por lo queer, por lo
gue nuestro grupo de investigacion se autodefine desde uno
de los insultos mas usados en Brasil, el famoso “vai tomar no
¢t (Colling y Thurler, 2013: 10).

24Considerados como una teoria critica que se basa en el estudio de temas relacionados con la orientacion sexual
y la identidad de género, enfocadndose en personas lésbicas, gays, bisexuales, transgéneros e intersexuales
(Louro, 2008).

25 En espafiol, desde mi propia traduccidn e interpretacion, podriamos reproducirlo como “vete al culo”.
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Este insulto del que los autores y activistas hacen referencia muestra que el ano es
el peor lugar a donde podriamos estar. Todos nuestros enemigos o0 aquellas

personas con las que no deseamos convivir deberian irse para alla.

Pero imaginemos lo que representa ese insulto para quienes el ano se convierte en
una zona erogena de placer, entonces tenemos que de la misma manera como en
el caso del activismo queer en los Estados Unidos y en varios lugares mas de
América y el mundo, el grupo soteropolitano de Colling y Thurler (2013) resignifica
la figura del ano, los insultos y algunas “otras verdades” sobre las sexualidades y
los géneros, que incluso, estan atrapados de forma violenta en el conocimiento

cientifico.

Y es que ver el ano de esta manera puede generar cierto descontento puesto que
con ello nos cuestionamos porqué el sexo anal tiene tanto desprecio, miedo,
fascinacion, hipocresia, deseo y odio. Para Bersani (1995), se debe a que el gran
secreto sobre el sexo es que “a la mayoria de la gente no le gusta (Bersani, 1995:
80)”, esto lo menciona a raiz de las reacciones sociales frente a la crisis del sida y
sobre todo al tratamiento mediatico que recibio esta enfermedad en 1980, siendo

nominada como una “amenaza sexual sin precedentes”.

Entonces las representaciones culturales que se han afianzado al rededor del sida,
han cimentado un imaginario cultural que termina concibiendo a la enfermedad
como un “efecto de la promiscuidad (Bersani, 1995: 82”), lo que conduce a la
criminalizacion de las personas socialmente inaceptables, como los homosexuales
y las personas trans, cuya figura de pecado se enlaza en el discurso de posibles

agentes de un gozo ilimitado por medio del ano.

De esta manera, la configuracion del ano como una “tumba”, aparece como
potencialidad de muerte biolégica a consecuencia de la enfermedad. Pero, también
como una idealizacion romantica de las personas que encuentran en el ano su zona
erogena de placer; puesto que, es en la infinitizacion de este placer obtenido a
través del ano donde el sujeto se embarca a una deriva pulsional que lo disuelve

como sujeto y en esa deriva escapa a su abyeccion.
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Aunque estos sentimientos no son uniformes y dependen de algunas variables para

encontrar su expresion.

Porque para la sociedad soteropolitana no es los mismo si un ano es de un “blanco
0 un negro”, de una mujer, de un hombre o de alguien trans, si es rico o pobre, si en
el acto es activo o pasivo, si se penetra por medio de un vibrador, un pene o un
pufio, si se siente orgulloso o avergonzado, si se usa condén o no, si es catélico,

candomblecista 0 musulman.

Entonces es en estas variables de tipo cultural donde vemos el desdoblamiento de
la politica de sexo/género cisnormado, concepto que los colectivos soteropolitanos
usan para definir todo aquello que implica una heterosexualidad normativa, en
donde se ejerce el poder y donde se construyen relaciones de odio, machismo,

homofobia, transfobia?® y racismo.

A comienzos de los aflos noventa, aparece en los Estados
Unidos una perspectiva novedosa en el campo de los estudios
de género: la Teoria Queer. Esta posicion, representada por
autoras como Judith Butler, Eve Kosofski Sedgwick y Teresa
de Lauretis, entre otras, pone en cuestion el caracter “natural”
-y, por tanto, ineludible— de la llamada heteronormatividad
(Gros, 2015: 246).

No debemos olvidar que para la teoria queer esta cuestion naturalizada, lejos de
estar afiadida a la constitucion biolégica de los seres humanos o inscrita en la

complexion ontologica del mundo, es una construccion sociohistérica.

En la tarea de descentralizar el régimen sexual dominante, algunos y algunas
tedricas del CUS, como Vergueiro (2015), recurren a procedimientos criticos que se

inspiran en la deconstruccion posestructuralista de la metafisica occidental.

26 Vista como el miedo, el odio, la falta de aceptacién o la incomodidad frente a las personas trans. Puede
adoptar diferentes formas como creencias y actitudes negativas, aversion y prejuicios, miedo irracional y
malentendidos, falta de aceptacion o descarte de los pronombres o la identidad de género preferidos, insultos y
lenguaje despectivo, intimidacidn, abuso y hasta violencia directa (Bento, 2013).
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Con ello se enfatiza lo importante que es decantar y replantear el género en funcién
de las subjetividades y apostar por analizar los procesos desde las historias de vida,
las experiencias y las realidades de las personas que histéricamente han sido vistas

como “objetos de estudio”.

En estas propuestas de transformacion epistemoldgica se responsabiliza a una
figura que modela y da luz, por asi decirlo, al problema de la sexualidad brasilefia:
la cisgeneridad. Concepto que puede ser entendido desde la misma Vergueiro
(2015) como la identidad de género “tipica” y socioculturalmente naturalizada: “la
heterosexualidad es para la sexualidad lo mismo que la blanquitud para las etnias,

un prototipo impuesto a seguir”.

Esta norma naturalizada si la observamos desde Colling (2013), es un gran
problema puesto que todo mundo se debe comportar a partir de esa significacion y

toda persona que no se “refleje”, “adapte” o “asimile” en ella, cae en los estragos de

la violencia.

Por eso los cuerpos trans requieren de un redisefio social visto desde su propio
lugar de enunciacioén, tal y como lo afirma Dias (2017). Ya que, al cruzar los limites
pautados socialmente, se transfieren a un campo donde no se alcanzan a entender
sus complejidades. Esto genera una barrera de invisibilizacion y la negacién propia

y ajena de su deseo e identidad.

En este sentido para el CUS, la desestabilizacion queer del régimen
heterosexualista o cisgenerista no obedece sdlo a fines cognoscitivos, sino que esta
guiada por un objetivo ético-politico que se traduce en volver posible la vida de las
“sexualidades periféricas”; es decir, de aquellas sexualidades que, al no ajustarse a
los pardmetros dominantes, se ven condenadas al rechazo social, la discriminacion

y el estigma.

“Por eso es necesario reflexionar con propdsitos antiopresivos si las cuestiones que
estan siendo impuestas desde la academia son las mas relevantes para pensar

criticamente o no nuestras realidades (Vergueiro, 2015: 193)”.

En esta concepcion de cisgeneridad existen por lo menos tres trazos ideolégicos
gue estdn comunicandose entre si: La idea de la heterosexualidad como pre-
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discursiva, lo binario como algo incorrupto y la permanencia transhistorica de la
opresion; todo esto conlleva a la patologizacion e inferiorizacion de las personas

trans en el contexto brasilefio.

Bajo esta logica muchas de las perspectivas sobre los cuerpos y sus estructuras
socioculturales fueron y han sido violentadas, actualmente una persona trans
brasilefia significa ser materia de ridiculizaciéon, asombro, exotismo?’ y
fetichizacion?®. Esto trae como resultado que la invisibilidad de los cuerpos trans sea

igual a parecer “hombre o mujer de verdad”.

Los esfuerzos de invisibilidad tienen dimensiones variadas. A
través de mi experiencia personal he pasado por muchos de
ellos, pero en general envuelven cuestiones visuales y
estéticas: formas corporales, vestimentas, expresiones de
género, volumen, timbre y modulacion de voz, acceso a
recursos, lo que provoca que las personas trans deseemos
ajustarnos a “ser hombres o mujeres binarios” (Vergueiro,
2015: 214).

Retomando la idea de Dias (2017), también es cierto que a veces los sectores que
dominan el interior de los espacios politicos hacen pasar su identidad particular por
la identidad general de los movimientos, lo que da lugar a procesos de
“paternalismo, vampirismo y ventrilocuismo (Gros, 2015: 246)” que condenan a los

grupos subordinados a situaciones de ostracismo.?®

Por tal motivo el CUS, en un ejercicio de combate ante los peligros de toda
esencializacion identitaria, se puede hasta considerar como “posidentitario” puesto

gue no es una idea mas en el folclor multicultural, sino que asume una posicién

27 Cualidad de exdtico.

28 Este término apela al cuerpo como una fuente de deseo y consumismo de una persona hacia otra (Floyd,
2013). No debemos confundirlo con el concepto de fetichismo usado en la introduccién, en el que se hace
alusion a objetos magicos usados en rituales.

29 En la antigua Grecia, destierro a que se condenaba a los ciudadanos que se consideraban sospechosos o
peligrosos para la ciudad. Aislamiento voluntario de la vida publica que sufre una persona, generalmente
motivado por cuestiones politicas (Lecifia-Blanchard, 2006).
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critica atenta a los procesos de exclusién y de marginalizacién que genera toda

ficcién identitaria.

Pero entonces ¢,Por qué hasta hoy las y los bahianos, y en general a nivel universal,
perpetuamos la cisgeneridad como un sistema social, politico y cultural al que

nuestros cuerpos se deben amoldar?

Respondiendo a lo anterior, basicamente porque nuestras sociedades en general
han sido disefiadas para ser heterosexuales; asi es, cisgénero. Existe algo que
Louro (2008)° describe como una pedagogia de la sexualidad, tenemos un sistema
familiar nuclear y educativo, una religion molde e instituciones estatales que nos

exigen un comportamiento heteronormado basado en principios androcentristas.

Sobre esta perspectiva y teniendo en consideracion a Wittig (2006), podemos decir
gue los discursos sobre la heterosexualidad oprimen en la medida en que niegan
toda posibilidad de hablar si no es en sus propios términos, por lo que todo aquello

gue los pone bajo cuestion es considerado hasta irreal.

En una sociedad cisgénero como la brasilefia el sexo biologico, la identidad de
género y el papel social del género responden a una significacion inalterable que
estd descrita bajo la dicotomia reproductiva de hombre-mujer y en donde, de
manera automatica, se vincula el comportamiento social, el deseo sexual y la
identidad personal con los genitales de las personas. Asi que el concepto de
heteronormatividad o cisgeneridad normativa revela las demandas, los limites y las

expectativas de la heterosexualidad sobre una sociedad.

30 perspectiva que también podemos encontrar en el texto La dominacion masculina de Bourdieu (2000).
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Cabe destacar que estamos problematizando la heterosexualidad obligatoria como
una institucion o una forma de pensamiento que marca los limites de lo correcto y
lo incorrecto; es decir, de una supuesta ley que universaliza y se basa en la opresion

de unos grupos sobre otros.

Esto no significa que la heterosexualidad sea condenable, pero en la actualidad si
es inadmisible y casi intolerable el sistema de valores, de normas y leyes que

produce, justifica y sedimenta la heteronormatividad como institucion.

No puedo sino subrayar aqui el caracter opresivo que reviste
el pensamiento heterosexual en su tendencia a universalizar
inmediatamente su produccion de conceptos, a formular leyes
generales que valen para todas las sociedades, todas las
eépocas, todos los individuos. Es asi como se habla del
intercambio de mujeres, la diferencia de sexos, el orden
simbdlico, el inconsciente, el deseo, el goce, la cultura, la
historia, categorias que no tienen sentido en absoluto mas que
en la heterosexualidad o en un pensamiento que produce la
diferencia de los sexos como dogma filoséfico y politico
(Wittig, 2006: 52).

La consecuencia de esta universalidad es que el pensamiento heteronormado es
incapaz de concebir una cultura en la que la heterosexualidad no ordene las
relaciones humanas y los procesos que escapan a la conciencia mediante sus
intereses. Por lo que se reviste de mitos y enigmas a través del caracter obligatorio

del “tu seras heterosexual o no seras (Wittig, 2006)”".

Seidman (2009) menciona que el concepto de heterosexualidad obligatoria fue
empleado inicialmente por un grupo de feministas lesbianas vy liberacionistas gays
entre la década de 1960 y 1970. Resultando ser una importante innovacion
conceptual que dio origen al desarrollo de un tipo de sociologia estructural de la

sexualidad.

Su aporte desplazd practicamente, al centro de andlisis tradicional sobre la

homosexualidad y los actos individuales de discriminacion, por el estudio de la
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aplicacion institucional de la heterosexualidad normativa y sus consecuencias para

las personas no heterosexuales, sobre todo aquellas consideradas trans.

En 1990 el término serd remodelado por la teoria queer, afiadiendo la idea sobre
gue la heterosexualidad obligatoria debe analizarse como resultado de un orden
estructural de caracter cultural, abriendo paso a la critica cisnormativa de las

representaciones sociales.

Debemos considerar que el posible origen de las causas de la opresion de género
en una sociedad cisgénero como la brasilefia, es la implantacion misma de una
heteronormatividad sociocultural, puesto que se define por la convivencia de las
relaciones sociales a través de binarismos de género que organizan sus deseos y
practicas desde el modelo de pareja heterosexual reproductiva, Hombre-Masculino-

Heterosexual/Mujer-Femenina-Heterosexual.

En este sentido, bajo la perspectiva de Kimmel (1997), la formacion de identidades
dentro de este sistema dicotdmico “natural” exige la necesidad de diferenciar a cada
uno de los sexos. Por lo que la busqueda de la masculinidad se convierte en una
huida de la feminidad; y esta a su vez, supone la negacion taxativa de las disidencias

sexuales®! al ser vistas como un subproducto de lo femenino.

Esta simbolizacion se presenta como un discurso heteronormativo socialmente
validado y perpetuado, convirtiéndose en un razonamiento hegemaonico que legitima
y privilegia la heterosexualidad como unico modelo valido de relacion sexo-afectiva
y de parentesco. Colocandolo como el eje Unico “normal” de conducta;3? en donde
los seres humanos en conjunto con sus acciones y sus proyectos de vida quedan
condicionados a satisfacer esta concepcion y se adscriben a lo “conveniente y

deseable” en dicha sociedad.

Para Butler (2007) es aqui donde encontramos el verdadero problema sociocultural
de la heterosexualidad hegemodnica ya que fuera de esta concepcién el sexo y el

género de los individuos pierde importancia. Esto trae consigo comportamientos

31 Término complejo desarrollado para nombrar y reivindicar identidades, practicas culturales y movimientos
politicos no alienados con la norma socialmente impuesta de la heterosexualidad (Salinas, 2010: 1).

32 Seglin Warner (1991), es la manera en que los seres humanos debemos comportarnos en nuestras vidas y en
nuestras acciones.
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heterosexistas®® que resultan en el perjuicio cultural hacia las personas que no se

asumen como heterosexuales, conminandolos a los limites de la subalternidad.

Digamos que se transforma en una especie de “violencia estructural (Galtun, 1998)”
puesto que cualquier otra posibilidad humana contraria al binomio simbdlico
hombre-mujer supone una desviacién y una anomalia bioldgica, social y cultural.

Invisibilizando, coaccionando y rechazando las “otras formas de diversidad sexual”.

Consideremos la palabra subalterno desde Gramsci (2010), asi, podemos hacer
referencia a las disidencias sexuales que son excluidas en este tipo de sociedades,
debido a la imbricacion del poder en la que convergen el fenotipo, la etnia, la clase

social, el género, la preferencia sexual y la religion.

Recordemos que en estas instancias de poder se encuentran las instituciones
sociales como la familia, la escuela, los medios de comunicacion y el estado. Pero
también esta la parte ideoldgica; es decir, las creencias, las doctrinas, la moral y las

ideas.

Por lo que el alcance y la influencia que tiene el discurso heterosexista en las
relaciones sociales, encuentra expresiones transhistoricas que pasan “del estado a
la familia, del principe al padre, del tribunal a la trivialidad de los castigos cotidianos,
de las instancias de la dominacién social a las estructuras constitutivas del sujeto
mismo (Foucault, 1983: 89)".

En este sentido, la retorica del modelo hegemonico sobre la sexualidad traspasa a
las personas como sujetos individuales y se determina mediante un discurso publico
gue las sociedades configuran desde ciertas percepciones, creencias e ideologias

en conjunto.

Para Scott (1990), este discurso publico es el autorretrato de las élites dominantes
donde aparecen como quieren verse a si mismas, haciendo uso de su poder para

imponer “a las y los otros” cierto modo de comportarse.

33 El heterosexismo se define como el sistema ideoldgico que niega, denigra y estigmatiza cualquier forma de
conducta, identidad, relacién o comunidad diferente de la heterosexual (Ortiz y Granados, 2003: 270).
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En el caso soteropolitano debemos tener en cuenta que la familia y el estado son
una de las principales fuentes de conocimiento social, es en ellos donde por vez
primera se provee a los individuos de todo un cédigo de valores a partir del cual se
estructuran gran parte de las explicaciones sobre el mundo. Entonces son el reducto
en el que se promueve con mayor intensidad una l6gica heterosexual que inunda

los espacios mas intimos de los sujetos: sus cuerpos y su sexualidad.

Dando por sentado que la heterosexualidad es la Unica orientacion sexual valida,
normal y socialmente aceptada. Ya que ese cddigo queda pretendidamente grabado
en los cuerpos de todas y todos los seres humanos, incluso desde antes de nacer,

controlando y manteniendo en el “closet” a todo lo que sale de estos parametros.

Entendamos al cléset como un espacio simbolico, que constrifie y obliga a las
otredades a mantener en secreto su sexualidad, en el que prevalece ese sentido
opresivo que hace referencia a la sensacion de encierro, ahogo y soledad, porque
simboliza el aislamiento; es decir, el individuo sin la sociedad que en ocasiones

puede concebirse como un desconocido incluso para si mismo.

De tal forma que el cléset se convierte en un espacio de contencion que atiende el
orden de lareproduccion de la heteronormatividad. Dentro de él, la disidencia sexual
“tendria que estar porque ya ha aprendido desde su nucleo familiar, que su identidad

debe ocultarse”.

Entonces desde esta ldgica, ¢como es que se viven o conciben las relaciones

sociales entre lo masculino y lo femenino en el Candomblé Jeje-Nag6?
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Capitulo 3. Candomblé: Género y Poder

Antes de comenzar a desarrollar esta pregunta, me gustaria aclarar que este
capitulo, al igual que el primero titulado Deseografia, lo he ordenado con base en el
método autoetnogréfico; ya que, me parecid interesante enlazar mi propia
experiencia personal dentro del Candomblé Jeje-Nagd, con el analisis de mis
variables. Soy consciente de que esto puede implicar un alto grado de subjetividad
en mi estudio puesto que, el hecho de que muestre mi perspectiva me acerca en
mayor grado a la problematica, que el pretendido en una observacién participante
tradicional.

Sin embargo, pienso que la autoetnografia dota y enriquece a los estudios de la
sociedad y la cultura de visiones complementarias y neutrales por medio de la
narrativa de una historia, en la que la audiencia o los lectores pueden
comprometerse estética, moral e intelectualmente con la situacion que se aborda,
y, de cierto modo, ser coparticipes en los acontecimientos que se describen. A los
autores nos brinda una forma alternativa de escribir, pues la distincién entre la voz
del investigador y los “testimonios y experiencias de los otros” es, por asi decirlo,

difusa, desafiando identidades y fronteras impuestas por la ciencia normativa.

Blanco (2012), considera a la autoetnografia como una forma narrativa de
generacion de conocimiento, misma que en sus primeras versiones a través de
Hayano (1982), se aplicaba al estudio de un grupo social en donde el investigador
estaba inmerso; ya fuera por su ocupacion laboral, el desempefio de alguna

actividad o por su estatus socioeconémico.

Pero es hasta la década de los noventa que Ellis y Bochner (1996), en conjunto con
Richardson (2003), constituyen a la autoetnografia como método de investigacion,
planteando que esta rama debe explorar el uso de la primera persona al escribir;
asi como la apropiacién de diversos modos literarios con fines utilitarios en el
desarrollo de una investigacion y la presentacidbn o problematizacion de las

complicaciones del estar ubicado dentro de lo que uno esté estudiando.
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De esta manera el método como generador de conocimiento amplia su concepcion,
dando cabida a los relatos personales y autobiogréaficos como a las experiencias del
etnografo como investigador; ya sea de manera separada o combinada pero

situados en el mismo contexto sociocultural.

Sobre su caracter netamente subjetivo debo reconocer que también todo
conocimiento etnogréafico es subjetivo y se liga directamente a su contexto, entonces
para superar estas tensiones y contradicciones entre ambos métodos, mi propuesta
es usar a la autoetnografia como el punto de partida para situarnos en la posible
tematica de los sujetos que vamos a analizar, evitando algunos peligros como
pretender ser el eje focal de la investigacién, hacer demasiado énfasis en la
narracion mas que en el analisis y la interpretacion cultural, dar toda la confianza a
nuestra memoria personal y el recuerdo como fuente de datos o crear testimonios

ficticios reinterpretandolos desde nuestro razonamiento y posicion.

Asi, la importancia de tomar en cuenta el contexto cultural,
presente en la etnografia clasica y en la antropologia social,
no ha perdido su importancia en la autoetnografia. Sin
embargo, hay que tener siempre en cuenta que "las
distinciones entre lo personal y lo cultural se vuelven borrosas,
a veces mas alla de un reconocimiento propio” (Ellis, 1999:
673) y es pertinente agregar que la variedad se presenta en
los énfasis que cada autor le da a su texto. Entonces, a lo largo
de los ultimos treinta afios se ha pasado de una concepcion
de lo que son las biografias y las autobiografias ubicadas en
el paradigma positivista —con su lucha por "volverse
cientificas"— al polo opuesto que representa la propuesta
autoetnografica, con una mezcla indisoluble entre las
dimensiones tradicionalmente llamadas objetivas y subjetivas
(Blanco, 2012: 57).

Habiendo aclarado este punto, comencemos nuestra aventura...
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Jamas olvidaré la primera vez que pisé un terreiro de Candomblé de matriz Nago,
recuerdo que ese dia era 1 de noviembre del afio 2018 y me habia quedado de ver
con unos amigos a fuera de mi edificio, cuyo nombre es Mariangela, ubicado en el
Barrio de Graca en la ciudad de Salvador de Bahia, para realizar la visita. La persona
que nos llevaria nos habia brindado con antelacién algunas instrucciones sobre

como vestirnos y comportarnos al momento de llegar.

Yo estaba entusiasmado, a pesar de que ya habia tenido contacto algunos afios
atras con terreiros de Candomblé Jeje, Caboclo, Angola, Ketu e ljex4; pero por
alguna razén estaba nervioso y como pude llegué al lugar de la cita. Mi contacto y
yo esperamos alrededor de media hora a que llegaran mis compaferos; sin

embargo, por cuestiones académicas ninguno acudio.

Decidimos partir hacia nuestro destino a bordo de una camioneta negra, eran
aproximadamente las 18:00h, mis manos temblaban y no podia disimular mi
ansiedad, hasta que decidi romper el hielo con el sefior que gentilmente me
acompafiaba. Le pregunté si él formaba parte de la religion, como si fuese un delito,
inmediatamente gir6 su cabeza hacia mi y con una voz muy grave me dijo que no,
gue él era catdlico y solo se dedicaba a llevar a las personas al terreiro puesto que

recibia una buena comision por ello.

No pude evitar mi gesto de asombro y panico, admito que no conocia al hombre
pues habia sido recomendado por una profesora de Salvador y comunmente en las
peliculas eso no termina bien. Todo el tiempo que duramos en camino yo permaneci
alerta, hasta que el sefior me preguntd: - ¢Tienes miedo? -, yo, entre dientes
respondi: - Algo, conozco sobre terreiros de Candomblé, pero realmente no sé hacia

doénde vamos y que encontraré alla -.

Soltando una carcajada el hombre me dijo que no debia tener miedo ya que estaba
en buenas manos y el me cuidaria de cualquier situacién que implicase peligro para
mi integridad. A partir de ese momento el ambiente entre nosotros se torné mas
cordial, mas confiable; desde su punto de vista me dio una explicacién sobre la

historia del Candomblé y del porqué era mal visto en su familia.
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Al cabo de una hora, por fin llegamos al lugar, el cual, esta ubicado en el Barrio de
Federacao y al bajarme de la camioneta lo primero que vi fue una reja metélica cuyo
color no supe distinguir puesto que era de noche y parecia entre gris y verde, lo que
distingui es que tenia unas figuras semejantes a los iconos que puse en el apartado

del resumen de esta investigacion, la mayoria de ellas eran un arco y una flecha.

Al fondo, se observaba la fachada de una casa pintada de blanco, con las ventanas
y puertas de madera en color gris; en la parte mas alta habia una asta en la que
ondeaba una pequeiia bandera blanca.

Cuando el celador abrid la reja, nos dio la bienvenida y nos condujo hasta la entrada
principal de la casa. Para entonces, se escuchaba el rugir de los tambores en medio
de gritos, aplausos y cantos emitidos por las personas que ya estaban adentro... Mi

cuerpo se estremecio.

Tenia que subir por unas escalerillas circulares conformadas por 4 o 5 escalones,
pero mis piernas no respondian, era como si tuviese dos bloques de cemento muy
pesados. Admito que mi cuerpo no dejaba de temblar, hasta parecia danzar al ritmo
de los tambores y con un movimiento forzado logré llegar hasta la puerta principal,

pasé bajo un dintel del cual colgaba una palma seca desfibrada llamada mariwo.

Al rozar la pequefia cortina de palma con mi cabeza, senti como si un cepillo quitara
toneladas de energia acumulada en mi cuerpo, me senti mas libre y menos pesado.
Quedé impactado al ver a mi alrededor, del techo colgaban tiras de papel de colores
plata y dorado como si dentro de la sala hubiese una lluvia de estrellas que parecian

centellar al compés de las batidas de los agogos.

Al fondo de la habitacion habia tres mujeres sentadas, portaban unos vestidos
hermosos que me hacian recordar a la realeza colonial. Sus cabezas eran cubiertas
por turbantes con disefios impresionantes que les tapaban las orejas de las que

colgaban aretes relucientes.

Noté que a la altura del pecho se cubrian con un pafio y que también adornaban su
cuello con diversos collares que les llegaban hasta la cintura. Pero la silla mas
grande era la de la mujer que estaba en medio, al verla, su figura me provocaba un
sinfin de emociones pues se erguia ante mis 0jos como alguien de autoridad, pero
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al mismo tiempo sencilla y humilde, con un porte y clase que me hacia pensar que
tal vez ella era alguien muy importante en el lugar y, no me equivoqué. Ella era la
Madre de Santo del terreiro, la matriarca que comandaba y dirigia toda la estructura
religiosa y a la que todo participante tanto de la comunidad-terreiro como visitante

teniamos que respetar, su nombre es Mae Carmen.

Detras de ellas observé una pintura, era un mural que abarcaba gran parte de la
pared de fondo y mostraba a una sirena con el dorso desnudo. Se podia ver la
majestuosidad con la que posaba; ya que, lo curvilineo de su cuerpo enmarcaba su
cintura y sus pechos, estaba ahi con una corona recostada sobre la arena del mar.
Frente a ella habia una estatua de bulto que representaba a un santo catélico,

montado en un caballo blanco, parecido a San Jorge.

Al cambiar mi vista de enfoque, logré ver que en las paredes estaban empotradas
algunas divinidades africanas, lucian atuendos muy bonitos y algunas tenian
simbolos que no puedo describir. En el piso, un circulo de mujeres descalzas
danzaba sobre hojas de plantas verdes esparcidas por todo el salén y a la izquierda
de ellas tres hombres tocaban con varetas tres tambores de diferentes tamafos

(Rum, Rumpi y L&) que también estaban adornados con telas.

Era una fiesta, todos los que estaban ahi cantaban al ritmo de la musica, danzaban
y aplaudian, la habitaciéon se adornaba con flores multicolores y habia muchos
perfumes de frutas e inciensos que se confundian en el aire con el aroma de la
comida que estaba en unos platos de barro y con el sudor de todos los miembros

presentes.

Noté que la sala estaba dividida en dos, de un lado los hombres, cuya vestimenta
era sencilla y constaba de pantalon blanco, camisa blanca, zapatos blancos y una
pequefia gorra en su cabeza. Del otro lado estaban las mujeres, todas ataviadas
con faldones blancos, blusas con disefios tejidos a mano, turbantes deslumbrantes
en la cabeza, sandalias brillantes, pulseras en las manos, aretes y collares muy
largos; también tenian un pedazo de tela que al igual que a las tres primeras mujeres

gue vi les cubria los senos.
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Debo aclarar que no todos los asistentes danzaban, yo solo vi danzar a mujeres. De
repente una de ellas, que estaba rapada, con brazaletes de conchas en los brazos
y que en su cabeza traia marcas como las que tienen las gallinas de angola,
comenzd a agitar su cuerpo y a gritar, pegd un salto que la hizo llegar hasta en
medio del lugar en donde se encontraba algo semejante a una fuente o un poste
que parecia unir el techo con el suelo (Cipd).3

Un Orixa la habia tomado... Afuera se escuchaban cohetes indicando la llegada de
la divinidad misma que adentro saludaba a todos los asistentes del terreiro. Como
por arte de magia, el grupo de mujeres que danzaba en circulo, una por una fue
incorporando a una divinidad distinta y de la nada la sala se llené de algarabia y

jubilo.

Los Orixas estaban conviviendo con los seres humanos, comian lo mismo, se
abrazaban, se saludaban, era un momento solemne en el que la linea delgada de

lo divino y lo profano se juntaba. No habia diferencia entre el Orixa y la humanidad.

Por un instante yo senti como mi cuerpo comenzo a temblar, poco a poco mis 0jos
se cerraban y mis brazos y piernas se aligeraban con cada batida de la percusion,
literalmente senti que volaba, yo no estaba consciente de lo que pasaba a mi
alrededor, me perdi en mis movimientos al compas de la musica, recuerdo que

respiré profundo y me fui, no supe mas de mi.

Cuando desperté estaba en un cuarto muy pequefio con una manta blanca que me
cubria de pies a cabeza y encima de mi estaba Made Carmen que tocaba una
campanita en mi oido mientras pasaba una cruz de metal sobre mi cuerpo

convulsionado.

Desperté aturdido, con modorra, como cuando bebes mucho y no te acuerdas de lo
gue hiciste, estaba desconcertado; sin embargo, Mde Carmen me dijo que todo
estaba bien que no me preocupara y que ya era tiempo de irme a casa. Durante el

camino, el hombre que me acompafaba me contd todo lo que habia pasado, yo

34 El Cip6 es una especie de poste que esta en medio del salon principal del terreiro cuya funcion es unir el piso
en donde se planta el Axé (fuerza que sostendrd al lugar) con el techo. Es una especie de cordon umbilical por
donde también viajardn los Orixas desde al Africa.
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simplemente no lo podia creer, me dijo que un Orixa habia tomado posesién de mi
y que ya habia escogido mi camino dentro del Candomblé como caballo de Orixay
gue era necesario llevar a cabo varias ceremonias para tomar mi lugar dentro de la
religion.

Me advirtio que Mae Carmen, quien ese dia me habia cuidado, no podria realizar
mi iniciacion porque esa comunidad-terreiro estaba organizada bajo la tradicion
nagod, en la que soélo se inician mujeres puesto que su linaje se estructura bajo los
fundamentos de un Matriarcado. Yo no entendi nada de lo que él me comentaba,
yo solo queria llegar a casa y dormir, estaba muy cansado parecia que habia estado
cargando algo durante mucho tiempo, me dolian las piernas, los brazos y los pies.

Al cabo de una semana, exactamente el dia 8 de noviembre del 2018 por la mafiana,
y ya mas calmado decidi ir a ver a M&e Carmen, sostuvimos una charla por horas,
me explico los fundamentos teoldgicos de su comunidad-terreiro y me hablé mas
acerca del Matriarcado Nag6. Me conté como mi cuerpo se habia fusionado a la
dindmica social de la comunidad sin conocer sus preceptos y de como me habia
mantenido danzando por espacio de algunas horas, sin parar, al ritmo de la
percusion. Me hablé de mi incorporacion y de como era posible que un Orixa

deviniese en un trance mistico tan hermoso como el que yo habia experimentado.

Desde ese momento el Candomblé no sali6 mas de mi vida, de alguna manera u
otra siempre esta presente. Recuerdo que ese dia al llegar a casa en mi mente
habia muchas incognitas, pero todas se manifestaban a través de tres preguntas
gue perturbaron mi paz mental: ¢ Cuales son los origenes del Candomblé?, ¢ Por
gué las mujeres tienen el ascenso a las mayores jerarquias de la comunidad-
terreiro? y ¢Por qué un hombre no puede ser iniciado dentro de la religion como

caballo de Orixa?

Es natural que alguien como yo, proveniente de una cultura en donde no contamos
con religiones de origen africano desarrolladas regionalmente hablando, pero si
importadas como el caso de la Santeria, quisiera saber mas all4d de una simple
explicacion monografica sobre el Candomblé. Para rastrear sus origenes, tuve que

reconocer que el Catolicismo habia ocupado un lugar primordial en la formacion de
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la sociedad brasilefia en general, siendo una de las religiones universales con mayor
concentracion de devotos en Salvador de Bahia. Pero a pesar de ello, convive con
otras manifestaciones religiosas que, histéricamente, han sido objeto de violencia e
invisibilizacion.

Un ejemplo de ello son las religiosidades afrobrasilefias, las cuales, hasta la década
de 1930, fueron consideradas como ritos o cultos magicos producto de la
transculturacion religiosa de las personas esclavizadas de origen africano con

grupos indigenas locales de Brasil y los portugueses.

Estas manifestaciones religiosas surgieron y se expandieron por todo el pais,
estructurando la organizacién sistematica de mitologias, liturgias, espiritualidades y
teologias que resguardan diversas tradiciones provenientes de algunas naciones
africanas, por lo que sus denominaciones a pesar de partir de una misma raiz son
distintas entre si. Por ejemplo, en Bahia reciben el nombre de Candomblés, en
Pernambuco y Alagoas Xangos, Tambor de Mina en Maranhéo y Para, Macumbas

en Rio de Janeiro y en Rio Grande do Sul Batuques.

Su auge ha ocurrido recientemente y no tanto en la etapa colonial. Consideremos
la ultima oleada de africanos traidos a Brasil durante el periodo culminante de la
esclavitud a finales del Siglo XIX. Durante este periodo, la formacion de ciudades y
las nuevas dinamicas urbanas posibilitaron el contacto entre los africanos recién
llegados, cuyos conocimientos aun permanecian frescos en su memoria, y los

colonos que ya habian pasado por un proceso de “decantacion cultural”.

Este hecho propicié condiciones aun mas favorables para la supervivencia de
algunas manifestaciones religiosas debido a la idea de preservar las marcas

africanas originales de su ancestralidad.

En la actualidad el término Candomblé designa a asociaciones o grupos religiosos
caracterizados por un sistema de creencias hacia divinidades llamadas de Orixas®
y que se asocian al fenémeno de posesion o trance mistico. Desde esta perspectiva

el concepto se entiende como el corpus teoldgico del grupo y en él las personas

%5 Divinidades africanas correspondientes a la naturaleza, son sinénimo también de Voduns e Inquices.
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creyentes conviven a través de fundamentos, filosofias de vida, mitos,

cosmovisiones, conocimientos, experiencias, moralidades y valores.

Bastide (1978) comentaba que Bahia es la ciudad santa por excelencia pues
surgieron diversos tipos de Candomblés como el de Angola, Congo, Jeje, Nag6,%®
liexa, Ketu, entre otros. Es posible distinguir estas naciones de acuerdo con la forma
en que se tocan los tambores (con la mano o con varetas), por la musica, por el
lenguaje de los canticos, por las vestimentas litirgicas, por los nombres de las
deidades y por ciertas caracteristicas rituales. Sin embargo, la influencia nagé-
yoruba tuvo una preponderancia marcada sobre grupos dahomeyanos y bantus.

El origen de la religion de los Orixas, Voduns e Inquices se desarrolla en la Costa
Oeste del continente africano, misma que comprende los paises de Angola, Benin,
Camerun, Congo, Ghana, Nigeria, Sudan y Togo. Estos lugares son considerados
la base de los Candomblés bahianos por tener las caracteristicas liturgicas en las
gue se practican ritos que propician el trance y la posesion de seres humanos por

espiritus divinizados que tienen una estrecha relacion con los elementos naturales.

La posesion de seres humanos por entidades animistas es un fenomeno que
acontece en la mayoria de las culturas, aunque para el tema que nos concierne, se
cree gue existia una practica mas desarrollada, en ciertas regiones, que poco a
poco se expandio por toda Africa. El motivo de su dispersion, probablemente, se
debe a las migraciones tribales, a los matrimonios entre miembros de diferentes
etnias, a las guerras que generaban gran cantidad de prisioneros y personas

esclavizadas e incluso por el comercio entre los diferentes pueblos.

Por tal motivo, la religion gand conocimientos peculiares de distintas areas tanto
africanas como brasilefias, enriqueciéndose teoldgica y politicamente con el paso

del tiempo. Con esto, los sincretismos?®’ generaron la adaptacion de las diferencias

36 término con el que los franceses designaron a todos los negros como habla yoruba de la Costa de los Esclavos.
37 Conciliacion de distintas doctrinas o posturas. El sincretismo, de este modo, implica la fusién de diferentes
elementos en uniones que, en ocasiones, carecen de una coherencia interna.
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antagonicas entre cada nacion africana®® en Brasil, acrecentando la posibilidad de

un mismo pensamiento mitolégico como base de culto.

Debo puntualizar que el sincretismo es entendido como la traduccién de los Orixas
en los Santos catélicos para la preservacion de la ancestralidad, la tradicién y la
memoria. Tal mecanismo logro la formacion de las primeras comunidades-terreiro
como el llé Axé lyad Nassd Oka (Terreiro de la Casa Blanca) del cual surgi6 el Il€ lya
Omi Axé lyamassé (Terreiro de Gantois) e lIé Axé Op6 Afonja (Terreiro sustentado

por la fuerza de Afonja).

Sin embargo, tengo que aclarar que actualmente sus dirigentes se han opuesto
tajantemente al termino sincretismo dentro de la religion ya que indican que la mayor
importancia de éste surgié y termino en la esclavitud, con él sus antepasados podian
venerar su ancestralidad sin temor a represalias; ya que, existia una violencia y

marginacion sistematica hacia las manifestaciones africanas.

De hecho, en 1983 fue editado un manifiesto que fue firmado por las mas
importantes Madres de Santo de cuatro de las casas de Candomblé mas
tradicionales de Bahia: Mae Stella do Oxdssi, sacerdotisa o lalorixa de Ilé Axé Opo
Afonja, M&e Menininha do Gantois (Madre bioldgica de M&e Carmen) lalorixa de 11é
lyd Omi Axé lyamassé o terreiro de Gantois, Mde Olga de Alaketo lalorixa de Ilé
Maroia Lage o terreiro de Alaketo y Mae Tata de Oxum, lalorixa de llé Axé lya Nasso

Oka mejor conocido como la Casa Blanca de Engenho Velho.

Viera (2008), indica que la Carta Signataria, como se conoci6 al manifiesto, exigia
la “desincretizacion” de la religion de los Orixas con otras religiones, especialmente

con el Catolicismo. El argumento principal radica en que:

El Candomblé no es equiparable con la religion catdlica,
podria serlo porque depende de cada persona y de su

conciencia, alguien puede decir que es de Ogum, pero esto no

38 Refiere al origen étnico de las personas esclavizadas de origen africano que llegaron a América; para el tema
que nos concierne es posible distinguir una de otra por la forma de tocar los tambores, por la musica, el idioma
de los canticos, las estructuras litlrgicas, por los nombres de las divinidades y por ciertos rasgos rituales. Sin
embargo, la influencia de los grupos yorubas domina el entramado de las sectas africanas imponiendo sus
deidades, la estructura de las ceremonias y la metafisica del culto (da Costa, 1948).
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quiere decir que deba tener fe forzosamente en San Antonio,
porque son energias diferentes. No hay razén para disfrazar.
Necesitamos ser respetados como religion y no como lo hace
la prensa, por ejemplo, aqui en Salvador, que incluye nuestras
casas de culto en las columnas de folclore. Ya pasamos el
tiempo de tener que esconder nuestra religion. Nuestros
antepasados, para no ser masacrados, fueron llevados al
sincretismo. Eso es lo que queremos dejar de hacer, dejar de
escondernos para no ser satanizados (Testimonio de Mae
Stella de Oxdssi en de Azevedo, 1993: 15)

Hoy en dia, en teoria, existe la libertad de profesar cualquier culto que no dafie la
integridad de los seres humanos y es por ello por lo que los Candomblés salen de
lo privado para incorporarse a lo publico; es decir, no necesitan ser disfrazados ni
asimilados con otras teologias porque poseen una esencia original proveniente de

la combinacion de diversas etnias africanas ante un pasado invisibilizado.

El foco de irradiacion del modelo fue Bahia, con focos menores
en Pernambuco y Maranhdo. Las naciones nagfs, con una
preponderancia marcada sobre las jejes, asumen la liderancia
religiosa en Bahia, Pernambuco y Maranhdo, después por
todo el Nordeste Oriental, Grao-Para y Amazonia. Culminando
en Minas Gerais, Rio de Janeiro y Sdo Paulo (Carneiro, 1961:
16).

Debido a este intercambio sociocultural entre las diversas naciones africanas
surgen nuevos sujetos sociales y estructuras religiosas, como el Candomblé de
nacion Jeje-Nago, el cual, es considerado por sus practicantes como uno de los mas

puros o superiores a los demas porque mantiene con “mayor fidelidad” los origenes
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teoldgicos africanos. En los terreiros donde se practica este rito se rinde culto de
forma general a los Orixas, Voduns, Erés®® y Caboclos.*°

Este proceso intercultural entre Nagos y Jejes se acentla a mediados del siglo XIX,
especialmente con la participacion de sus lideres religiosos en los movimientos de
resistencia antiesclavista en la ciudad de Salvador. Uno de estos movimientos fue

la revuelta de los Malés,*! iniciada entre el 25y 27 de enero de 1835.

Trajo consigo una sublevacion de caracter racial promovida por miembros de las
etnias Haussd y Nagd, ambos yorubas, siendo los primeros practicantes del
Islamismo y los segundos creyentes en los Orixas, organizados en torno a

propuestas raciales para la liberaciéon de los demas africanos esclavizados.

Quienes lideraban el movimiento ya contaban con experiencia tanto politica como
militar y de manera general proponian el fin del Catolicismo puesto que era una
religion obligatoriamente impuesta, la confiscacion de bienes y el asesinato de la
poblacién blanca y mulata, la quema de los ingenios azucareros del Recéncavo

Bahiano y la implantacion de una monarquia negra islamica.

A pesar de haber sido rapidamente reprimido, el levantamiento de los Malés
demostré a las élites el potencial de los nuevos sectores poblacionales llegados a
Salvador, por lo que a los africanos les fueron prohibidas muchas actividades, entre
ellas el circular por las calles durante la noche y la practica de sus ceremonias
religiosas puesto que esto significaba asociaciones entre grupos de diferentes

naciones que podrian culminar en la creacion de ideologias subversivas.

Asi que la importancia de este movimiento en especial es su caracter identitario y
religioso, puesto que en la union de dos religiones (Candomblé e Islam), los Nagos
formaron un punto de convergencia que fue util para la unidad de la revuelta, incluso
sin haber tenido éxito. Y es que se mezclaron como personas que compartian el

mismo idioma, algunos rasgos culturales, historias de vida similares, condiciones

39 Espiritus infantiles que pueden ser masculinos o femeninos y que adquieren sus caracteristicas por medio de
los arquetipos de los Orixas.

40 Segun la denominacién brasilefia, un Caboclo es el mestizo resultante de la unién entre un blanco con una
indigena o viceversa, también se utiliza para denominar a los espiritus indigenas legendarios.

41 El término malé deriva de la lengua yoruba y significa musulman.
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sociales iguales de acuerdo con su calidad impuesta de personas esclavizadas e

incluso el conocimiento sobre deidades africanas.

Los Nagbs que vivian en Salvador y participaron en la revuelta eran principalmente
del sureste de Nigeria y el este de Benin. Vivian en diversos reinos tales como Oyo0,
Keto, Egba, Yagba, entre otros dentro de ese territorio que consideraba los dos

paises.

Por ello debemos comprender al Candomblé Jeje-Nagd como un tipo de religién
gue esta organizada sobre patrones culturales originarios de dos grupos diferentes
Nago-Yoruba y Jeje-Fon.

La palabra jeje engloba a naciones provenientes del antiguo Dahomey, hoy Benin,
especialmente a grupos Fons, Ewés y Guns. Los Nagds son un grupo de lengua
yoruba, denominados asi por etnias dahomeyanas; sin embargo, ambos grupos
reciben su nombre debido a sus caracteristicas socioculturales vistas desde la
perspectiva de las demas naciones vecinas. Por ejemplo, el significado de Jejes es

literalmente “extranjeros”.*?

Entonces, la dicotomia Jeje-Nago en este estudio y siguiendo la linea de Prandi
(1997), debe usarse como una pauta entre el analisis de las religiones
afrobrasilefias y su significado; es decir, debemos dislocarlo y dividirlo en dos
naciones diferentes para poder abarcar la complejidad de cada una de sus

manifestaciones teoldgicas.

La estructura del panteén mitolégico*® se afianza principalmente en la concepcion
animista de la naturaleza, por lo que el Dios supremo sera quién esté por encima
de la boveda celeste y sus mensajeros o ayudantes mantienen la capacidad de

moverse en el plano césmico, terrestre y espiritual.

Este Dios magnifico que crea la existencia del todo, como se ha indicado en la
introduccion de esta investigacion, se llama Zaniampombo u Olorun y esta ligado a

dos seres divinizados conocidos como Olédumaré y Oxala. Esta triada la podemos

42 para mas informacién histérica consultar Montoya (2016), De los Colores, Sabores y Olores del Candomblé:
Las Identidades de Género entre lo Humano, lo Divino y lo Profano en el Sincretismo Jeje-Nago
43 Término adoptado por Bastide (1973) para referirse al complejo o grupo de divinidades en una religion.
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encontrar también en el Catolicismo y la conocemos como Dios Padre, Dios Hijo y
Dios Espiritu Santo, y es importante destacar que para ambos casos corresponde

a un soélo Dios manifiesto en una santisima trinidad.

El Dios supremo esta totalmente identificado con el Dios de
los cristianos, con el que se parece mucho. En Nigeria se da
el nombre de Olorun, es el mas comun de todos y significa el
duefio o Sefior del Cielo, Olddumaré o Sefior del destino
eterno, Oba 6rdn o Rey del Cielo, EIéda que significa creador
del universo, Oduduwa o ser que existe por si mismo y Obatala
Rey o ser inmortal (Nina, 1982: 156).

Al ser una divinidad maxima y suprema, y por no tener contacto directo con los seres
humanos, Olordn no posee altares ni culto organizado; por lo que no existe una
representacion material de él. No interviene en las cuestiones terrenales, es su hijo
Oxalé quien se encarga de organizar la vida humana y todo lo que la rodea. Sin
embargo, crea a los Orixas para preservar la armonia en la estructura y les otorga

algunas cualidades para apoyar el buen funcionamiento de la creacion.

A continuacion, se muestra un cuadro con la correspondencia entre ambas
naciones, Jeje-Nag0, y el Catolicismo con respecto a los Orixas que considero
principales para miinvestigacion, ya que de ellos se derivan otras entidades y estan

presentes en otras religiones afrobrasilefias como divinidades primordiales.

Para su desarrollo tomé en consideracion las investigaciones de Carneiro (1961),
Ferretti (1996) y Prandi (1997); las organicé de acuerdo con su manifestacion en las
ceremonias denominadas Xirés, fiestas ritualistas en las que los Orixas danzan

incorporados en sus caballos* y cuyo orden comienza siempre de Exu a Oxala:*®

44 Personas que son poseidas por las divinidades cominmente llamadas Hijas o Hijos de Santo.
45 Llegan primero los Orixas con mayor fuerza, abriendo paso a los mas tranquilos.
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Cuadro 1

Santos Catolicos

Dios Supremo
Jesucristo

Espiritu Santo

Diablo
(erréneamente)

San Cosme y San
Damian

Fieles difuntos

San Jorge

San Sebastian
San Expedito
San Bartolomé

Virgen de las
Nieves

San Lazaro
Santa Ana
Santa Barbara
Santa Catalina
Virgen de la
Concepcion

San Juan

Virgen de la
Candelaria

Orixas Nagb
Olorun
Oxala

Olodumaré

Exa

1bejis/Erés

Eguns

Ogun
Ox0ssi
Logun Edé
Oxumaré

Ewa

Obaluaié

Nana Buruke

Yansa

Oba

Oxum

Xangd

lemanja

Pantedn Mitolégico Jeje-Nagd

Voduns Jeje
Mawd
Lissa

Avievodum

Legba

Toquienos/Tobossis

Eguns

Gu
Odé
Bogo Jara
Danghbé

Ewa

Sakpata

Buku

Oia

Oba

Aziri

Heviosso

Abé

Significado
Duefio del cielo
Grande Orixa

Sefior del destino
eterno

Esfera

Gemelos/ Infancia

Espiritus
Ancestrales
Guerrero
Cazador

¢?
Arcoiris
Madre nuestra
Rey y Sefior de la

Tierra

Madre Tierra
Primordial

Madre del
atardecer

Guerrera
Rio
Rey del pueblo
yoruba

Madre de los
peces

Actividad/Elemento Natural
Dios Unico
Creador de los seres humanos

Dador de vida*®

Sexualidad/Comunicacion/
Movimiento

Inicio/Poder Infantil (Eréle)

Muerte/Poder Anciano (Agbale)

Guerra/Metalurgia

Caza/Agricultura

Pesca/Prosperidad
Movimiento/Arcoiris

Castidad/Virginidad/Inocencia
femenina

Medicina/Tierra

Renacimiento/Pantanos

Poder Femenino/Vientos y
Tempestades

Poder/Amor/Sufrimiento

Fertilidad/Sensualidad/Aguas
dulces

Justicia/Fuego

Reproduccion/Familia/Mar

Para méas informacion consultar Montoya (2016).

% Quiero sefialar que Olorin y Olédumaré no se manifiestan en las ceremonias, siendo Oxala la Unica
manifestacion del poder supremo que si puede hacerlo. En el cuadro se colocd al principio por la cuestion de la
triada divina, pero es el Ultimo Orixa en presentarse ante los creyentes.
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La funcién social de los Orixas ser& otorgada mediante los parametros del mito de
la creacion, aqui retomo el andlisis de Falojutogun (2010) y traduzco de su obra:

Olorun, el Sefor del Cielo, del espacio sagrado y encantado,
resolvié crear el universo, asi que dividié el mundo sagrado y
paralelo en dos partes para separar el Ara Orum (mundo de
los seres encantados) del Ara Aié (mundo de los seres vivos).
De la misma forma, dividi6 su poder absoluto en saberes
parciales constituyendo a los Orixas a los que atribuyé

diferentes funciones primordiales para la vida.

Después generd los elementos naturales como Onilé, la
materia con la que todo esta constituido o la Tierra; Omi que
da origen al Agua, Emi que es el Aire sagrado que envuelve
todo el universo e In& identificado como el fuego y la energia
generadora y transformadora de materia que esta presente en

todas las cosas.

Oloran organizo los poderes que regirian el sistema y los
dividio en cuatro modalidades. La primera refiere al Eréle o
Poder Infantil, que es la fuerza inicial de todo, el principio de lo
existente y el comienzo de algo nuevo; en seguida y en contra
punto, cred el segundo poder denominado Anciano o Agbale,
estableciendo el fin de cada sistema en conjuncién con su
ciclo de regencia. Marco el tiempo con base en sus diferencias
y el sentido de finitud de cada periodo, forjando la dinamica

esencial del universo.

En linea con lo anterior crea el tercer poder llamado Masculino
u Okorinle, representado por Oxalda mediante la razén. Con
ello logra repatrtir diversos saberes y conocimientos esenciales
para la operacion funcional de una sociedad como la
economia, la metalurgia, la comunicacion, la alegria, la vida,

la muerte, la ciencia, la tecnologia, entre otros.
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El cuarto poder se asigna como Obinrinle, el poder Femenino
o0 principio de reproduccion de la vida; comunmente ligado a
Odué, también llamada Oduduwa (la parte femenina que
complementa a Oloran) mediante las Lagba u Orixas
Femeninas, todas inmersas en el saber del Agua, ya que se
considera elemento primordial que propicia la vida, la

reproduccion y la gestacion (Falojutogun, 2010: 165)”.

Analicemos la dindmica de género implicada en la divisién de los poderes.

El estudio de la sexualidad se torna compleja e inquietante tratandose de nifios y
nifas, pues se vuelve un paradigma que mezcla la concepcion del género y la

educacion sexual basadas principalmente en la familia y la escuela.

Como seres humanos somos sexuados; es decir, sabemos que hay diferencias
anatoémicas entre mujeres y hombres, las cuales propician la reproducciéon de la

especie a través de la interaccion de ambos sexos.

Entonces somos seres sexuados desde que estamos en el vientre materno porque
contamos con una carga genética que permite el desarrollo de 6rganos sexuales
especificos. Por ello es facil asignar a quien acaba de nacer un género masculino o
femenino, segun sus caracteres sexuales externos, lo que condiciona culturalmente

la forma en que los adultos nos relacionamos con un nuevo ser humanao.

Algo parecido sucede con el poder Eréle, recordemos que es el estado de inicio de
todo lo creado, principalmente en seres humanos y divinidades. Su figura recae en
la dicotomia nifio-nifia (Erés/Toquéns/ Tobossis) y en la forma en que se ejerce y

representa dicho poder en la creacion (lbejis).
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Los Erés* son entidades infantiles relacionadas a los Orixas, poseen las mismas
caracteristicas divinas y sexuales segun los arquetipos de cada uno de ellos, sélo
gue en su version nifio o nifia. Representan los aspectos de la nifiez en los seres
humanos y su poder mistico reside entre la conciencia de la persona y la

inconciencia del Orixa.

Un ejemplo de esto sucede cuando los practicantes del Candomblé son iniciados
dentro del culto, independientemente de su edad, el estado Eréle los prepara para
renacer bajo otros tipos de conocimiento y pardmetros culturales que no

corresponden con los pactados en su sociedad original.

Esta parte de la iniciacién es complicada ya que cada individuo nace dentro de un
tejido cultural donde ya estan institucionalizadas las creencias y valorizaciones
sobre lo que es para las mujeres y lo que es para los hombres. Ya sabemos como
debemos pensarnos y en este sentido cOmo construir nuestra propia imagen desde

una conciencia ya habitada por el discurso social vigente.

Un Eré aparece solo cuando alguien se encuentra en trance de iniciacion a la
religion. La persona en proceso adquiere las caracteristicas de nifio o nifia segun el
sexo de la divinidad y manifiesta su rol e identidad de género a través de juegos,

actitudes infantiles y el balbuceo de palabras que simulan el desarrollo del lenguaje.

Este proceso es importante ya que es por medio del Eré que el iniciado aprendera
los fundamentos religiosos como la liturgia, los mitos, las danzas y los ritos
especificos de su Orixa. Por ello digo que se vuelve la inconciencia de la persona,
ya que es el responsable de su nueva formacion como miembro activo de la

comunidad-terreiro.

Para alcanzar el estado de inconciencia es necesario someter al iniciado a
diferentes rituales donde se le suministran algunas hierbas y donde debe cumplir
cierto periodo de reclusién. Con ello, el Eré conocera las preocupaciones del nuevo

lyawo o Hijo de Santo, conocido también como Omon-tu o nifio nuevo.

47 La palabra Eré en lengua yoruba significa “jugar”.
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Su comportamiento estara influenciado por su personalidad, pero también por el
caracter rigido y convencional atribuido a su Orixa. Al finalizar esta etapa, llamada
Oruko en el que se le da nombre al lyawo, seguira otro ritual destinado a reaprender

lo existente, esto se conoce como Apanan.

Sera que los Erés, al ser “divinidades sexuadas” que manifiestan su identidad de
género a partir de la posesion mistica en seres humanos condicionados bajo
estereotipos sociales y la regla de un orden simbdlico del género, ¢,se constituiran

en las parejas simbdlicas hombre-masculino y mujer-femenino?

Si consideramos que los Erés representan a los nifios y las nifias, podemos decir
gue también pueden tener ciertas inconformidades en el desarrollo de su identidad,
de manera que no solo poseen una identidad de género “clasica e inamovible” si no
gue por el discurso androcéntrico de la creacion algunos esconden su verdadera

aficion alineandose en las parejas simbdlicas preexistentes.

Para los grupos yorubas la infancia representa el inicio de la vida y el desarrollo de
ésta, no hay diferencias de nifios y nifias por medio de la ropa o los juguetes, pero
si mediante las actividades que les seran asignadas. Entonces es en la infancia
donde para ellos se articulan las etapas basicas del desarrollo cognitivo del ser

humano y donde se le asigna su papel dentro de la sociedad y el trabajo.

Esto ha traido algunas confusiones, a pesar de ser dos nomenclaturas
completamente distintas, con otras entidades conocidas como Ibejis. Estos Ultimos,
son Orixas gemelos que poseen caracteristicas propias y no corresponden a algun
Orixa en su faceta infantil, sino que, representan el principio basico de la dualidad,

siendo ambos nifios-masculinos-heterosexuales.

En Africa los nifios representan el principio de continuidad y los Ibejis estaran
relacionados a todo lo que inicia y tiene principio, como por ejemplo el nacimiento
de un rio, el nacimiento de los seres humanos, el germinar de las plantas, etc. Por
eso en el Candomblé Jeje-Nagob son las divinidades que rigen las emociones como
la alegria, la inocencia y la ingenuidad, su funcion es velar por una persona desde

gue nace y hasta que se convierte en un adolescente.
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Tradicionalmente se dice que el primer Ibeji nacido se llama Taiyewo o Tayewo,
comunmente el nombre es reducido a Taiwo, Taiye o Taye y significa “el primero en
saborear el mundo”. Kehinde es el nombre del segundo Ibeji y se traduce como “el
que llega después”. Para los Jeje los Erés corresponden a los Toquéns o
Toqiienos*®Toca y Tocé; y los Ibejis a las Tobossis.*® Poseen las mismas
caracteristicas y son seres juguetones que protegen a los nifios. En un mito se

indica que:

Kehinde envia a Taiyewo para ver como es la vida en el
mundo; de tal manera que Taiyewo, al nacer, sale y le
comunica a Kehinde por medio de gritos si la vida le parece
buena o no; de esta respuesta depende si Kehinde llega al
mundo vivo o muerto. Ambos vuelven al mundo de los
ancestros de donde han venido, si la respuesta de Taiyewo no
es buena (Barretti, 2010: 125).

En los grupos de lengua yoruba, se cree que los gemelos hombres comparten un
alma que es inseparable, cuando un gemelo muere se fragmenta la unidad y pone
en riesgo de muerte a su hermano. Los padres deben confeccionar un Ibeji, el cual
es una pequefia escultura de madera de entre veinte y treinta centimetros de altura
gue representa al difunto, lo deben dotar con los érganos sexuales masculinos, asi
como con los aditamentos del clan al que pertenece. La responsabilidad de cuidar
a un lbeji es de su madre y después de su gemelo vivo y de las mujeres de las

generaciones posteriores de la familia.

Desde mi perspectiva, los Ibejis son considerados como la manifestacion del poder
Eréle en la Tierra, mismo que se concreta como poder infantil-masculino, que, en
algan futuro madurara y permeara en todos los ambitos sociales como poder

masculino-heterosexual. Observemos su contraparte.

8 Gemelos.
49 Etapa infantil de las grandes lyabas o madres de agua (representadas en las Orixas femeninas).
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La vejez como todas las etapas humanas tiene una dimension existencial, modifica
la relacion del individuo con el tiempo y la visién del mundo con base en su propia
historia. Pero aun asi esta supeditada a la condicion que le impone la sociedad a la

que pertenece.

Justamente el poder Agbale o de los ancianos, marca el final de cada ciclo en la
creacion. En los seres humanos se mide por la etapa vital que va desde la madurez
hasta la muerte y es en donde las experiencias de vida se convierten en
conocimiento, por ello se representa mediante los ancestros o antepasados que ya

murieron.

Hay diferencias sexo-genéricas culturales muy marcadas entre los antepasados, a
los que en esta investigacion llamaremos como ancestrales; por lo que debemos
tener cuidado al analizar el término desde los estudios de género ya que para los

nago solo adquiere dos posibilidades: femenino o masculino, otras no existen.

En algunas ocasiones la idea religiosa sobre la ancestralidad se encuentra
contenida en la dicotomia vida-muerte. Pero la muerte no es vista como el punto
final de la vida, por ejemplo, los grupos que conforman la base cultural de las
religiones afrobrasilefias creen que la vida y la muerte se alternan en ciclos; de tal
modo que, aquella persona fallecida puede regresar al mundo de los vivos

reencarnando en un nuevo miembro de su propia familia.

Asi existe, por un lado, un mundo en el cual habitan los seres humanos en contacto
con la naturaleza Ara Aié*, y por otro, el mundo de los Orixas y espiritus a dénde
van los que mueren Ara Orum®. Cuando alguien muere en el Ara Aié su espiritu o
una parte de él va hacia el Orum donde puede retornar al Ara Aié, naciendo

nuevamente. Los espiritus de personajes importantes para la sociedad como los

50 El planeta Tierra.
*1 El Cielo.
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reyes, los grandes sacerdotes, los fundadores de ciudades o quienes hayan
realizado una accion muy importante en vida, son venerados y se manifiestan en

ceremonias llamadas Egungun.

En Africa el poder Agbale posee dos elementos que parecen ser inseparables: La
ancestralidad y la hechiceria (sortilegio). Entonces los ancestrales sirven como
mediadores entre la comunidad y el mundo sobrenatural; ya que, proveen a ciertas
personas, especialmente a mujeres, el acceso y la orientacion para manejar las

cuestiones del poder y lo espiritual.

Asi que la muerte no es condicion suficiente para ser un ancestral; s6lo quienes
vivieron plenamente, cultivando valores morales y consiguiendo distincion social
podran alcanzar ese estatus. Esta condicion le brinda a los ancestrales la funcion
de reprender a todos o todas aquellas que sobrepasen el orden moral vigente
causando problemas a los otros, y lo haran provocandoles enfermedades o
dandoles mala suerte hasta que el dafio que generaron sea reparado. Veamos
como se manifiesta el poder Agbale en el Candomblé Jeje-Nagbé mediante la
estructura de dos sociedades fundamentales: Ord y Géledé, debemos prestar
mucha atencion ya que en ellas encontraremos los puntos focales sobre las
relaciones que se establecen entre los sexos y los géneros, con ello entenderemos

mejor la situacion actual de lo trans en las comunidades-terreiro.

Or6 es una divinidad que se considera el representante general de los ancestrales
masculinos y ejerce mucho poder sobre los hombres; ya que, es una deidad

destructora que permite la resurreccion.
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En una entrevista realizada el dia 18 de noviembre de 2018 a Mée Tata de Oxum,
lalorixé del terreiro 11é Axé lya Nassd Oka o terreiro de la Casa Blanca de Engenho

Velho, respecto a Or6 me comentd:

Toda alma ancestral masculina para que pueda renacer en la
Tierra, debe ser devorada por Ord, quien es incontrolable y
cuando sale a la calle nadie debe interponerse en su camino
ya que puede ser sacrificado por él. Posee una voz
extremadamente gruesa y cavernosa, su grito es como el eco
de un trueno en la selva, absorbe la vida de todos y el tnico
Orixa con el que tiene relacion es con Xang6 (Testimonio de
Mé&e Tata de Oxum tomado el dia 18 de noviembre de 2018 a
las 14:15h. sobre av. Vasco da Gama en el Barrio Engenho
Velho de Salvador).

En la religion yoruba, muchas sociedades alcanzaron el titulo de “poderosas”; sin
embargo, ninguna alcanzé el prestigio de la sociedad secreta Ord ya que era quien
controlaba el poder, ejerciendo tacticas de terror. Sus emisarios, ocultos bajo unas
mascaras, impedian que sacerdotes, monarcas y ancianos, que conformaban el

consejo central del reino, abusaran de su poder.

La mision de esta sociedad prevalecia en todas las actividades religiosas y tenia el
derecho de vigilar si los gobernantes respetaban las morales y los valores divinos;
ya que, son los defensores y reguladores del orden tradicionalista, del cuidado del

conocimiento, del folclor, de la historia y de los mitos.

También se preocupan por el desarrollo adecuado del culto a los ancestrales y
hacen que los difuntos sean enterrados conforme a los rituales correspondientes,

para que sus almas lleguen con mayor seguridad al reino de los muertos.

Or6 puede recibir el nombre de Itd y se hace acompafar de Irele, con el que llama
al viento, con el que camina y se alimenta. Antiguamente era vinculado con la
sociedad Ogboni (Osugbo) quienes ejecutaban las penas hacia los criminales; es
decir, si un criminal era sentenciado por la corte Ogboni eran los miembros de Ord

los que implementaban la sentencia y el impartimiento de la justicia, por ello Mae
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Tatd de Oxum decia que esta ligado a Xang6. Cuando los miembros de la sociedad
Ord salian a la calle por la noche, todos aquellos que no eran miembros debian
guedarse en sus casas ya que corrian el riesgo de morir, asi se establecié una

especie de “toque de queda”.

Durante el afio se celebraban festividades que duraban de siete a nueve dias,
especialmente en luna nueva, donde las mujeres tenian que permanecer
atrancadas en sus casas sin importar el estatus social o si contaban con titulos de
nobleza. Habia excepcion de algunas horas en las que se les permitia realizar
alguna actividad; en el séptimo dia esto no era permitido y estaba penado con la

muerte.

Por esto la sociedad de Orb es considerada la mas poderosa, su poder politico
supera las exigencias religiosas. Esta basicamente al servicio de los muertos y los
ancestrales, por lo que aparecen solo en la noche; su emblema es un pedazo de
madera de obd o kam que las Ajés (hechiceras) no pueden ver ni manipular, esta
atado a un pedazo de cuerda que lo convierte en un instrumento que zumba vy al

sonar significa que la muerte ha llegado por alguien.

Otra forma de culto a los ancestrales masculinos era promovida mediante las
celebraciones Egungun, cuya finalidad recae en ritos de festejo a hombres que en
vida fueron figuras destacadas en sus comunidades; con ello, se les brinda la
posibilidad de continuar presentes entre sus descendientes de forma privilegiada

manteniendo en la muerte su individualidad.

Los Eguns®? son venerados de forma especifica en lugares y templos con
sacerdotes diferentes a los de los Orixas. En Bahia, pocas casas se han dedicado
a su adoracion y entre las mas importantes se encuentra el Candomble Egungun
mejor conocido como 1lé Agboula de la Isla de Itaparica. “Egungun es la presencia
ancestral que representa un linaje familiar, en él esta simbolizado un Orixa como
ese ancestro divinizado que dio origen a la familia, otorgandole una existencia
material (Barretti, 2010: 140)”.

52 Espiritus Ancestrales.
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No obstante, la aparicién de los Eguns es cerrada, de gran misterio y diferente a la
posesion mistica de los Orixas; al contrario de los Erés que aparecen en la
iniciacion, el trance mistico acontece durante las ceremonias publicas. EI Egun
simplemente surge causando impacto visual y usando la sorpresa como rito, se
presenta con una forma corporal humana, cubierta por telas multicolores que
parecen formar una gran masa de pafios que dificulta saber si es una persona
disfrazada. Habla con una voz gutural casi inhumana, ronca o a veces aguda,

metélica y estridente.

Segun diferentes tradiciones religiosas existen dos posturas sobre la aparicion de
estas entidades, una de ellas asegura que bajo esa vestimenta se encuentra la
energia del ancestral. En cambio, otras afirman que bajo las ropas esta un iniciado
0 Mariwo en trance, aunque esto contradice las leyes del culto que dicen que los
Mariwo no entran en trance; mas alla de ello todos coinciden en que Egun se
encuentra entre los vivos y no es imposible negar su presencia debido a la energia
gue utiliza para transfigurar, pues “las ropas estan ahi y cuando se inflan eso es
Egun (Testimonio brindado por Balbino Daniel de Paula, Alagba o lider del terreiro
llé Agbould, el dia 20 de noviembre en Ponta de Areia en la Isla de Itaparica a 10km

de Salvador Bahia)”.

La ropa de Egun llamada eku en Nigeria u opa en Bahia, es sacrosanta y por dogma
ninguin humano puede tocarla. Los Eglin-agba® también llamados de Baba-Egun®?,
son espiritus que ya tuvieron sus ritos completos y sus voces seran liberadas para
gue ellos puedan conversar con los vivos, al contrario de los Apaaraka® que son
mudos y sus ropas son mas simples ya que no tienen tiras y parecen un cuadrado
de pafio con dos telas, una frente a otra. Ellos se encuentran en proceso de alcanzar
su estado de Bab4; son traviesos e imprevisibles, asustan y causan terror al pueblo.
“Existen varias versiones de Egun como Baba y Apaarakd, segun sus ritos, y entre
los Agba segun sus ropas, atavios y maneras de comportarse, aunque Ssus

caracteristicas son mas extensas (Santos, 1980: 22)”.

3 Ancianos.
54 Padre Ancestral.
55 Espiritus Ancestrales descarnados.
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Con esto, no podemos negar que en la mayoria de nuestras sociedades el
androcentrismo patriarcal es quien determina el poder religioso; sin embargo, en
Bahia, la expresion femenina de la religion se posibilita dentro del Candomblé Jeje-
Nagb instituyendo una especie de matriarcado en el que sélo mujeres
descendientes de africanas son las que estan en los comandos de las casas de

adoracion.

Esta idea de lo femenino en el poder religioso continta provocando extrafieza sobre
todo en lugares donde predominan las morales de las religiones institucionalizadas.
Imaginemos la misma situacion, pero ahora instaurados e instauradas en los siglos
XIX y XX, cuando un grupo de mujeres afrobrasilefias surgen en Bahia como

sacerdotisas centrales de los terreiros de Candomblé.

Un ejemplo de esto es la fundacién, en 1830, del terreiro 11é Axé lya Nassd Oka,
mejor conocido como “terreiro de la Casa Blanca de Engenho Velho”, sustentado
por la Sociedad religiosa de San Jorge de Engenho Velho. Es considerado como
uno de los terreiros mas antiguos de Salvador por lo que fue declarado patrimonio

histérico de Brasil, el cual, recibe el titulo de monumento de la cultura negra.

Segun Santos (2008), su historia se desarrolla en un clima magico; ya que, se dice
gue a Salvador llegaron algunas princesas africanas, en condicion de esclavas,
procedentes de Oyo y Ketu. Se establecieron en un lugar llamado Barroquinha,

donde fundaron una comunidad-terreiro conocida como Nago llé Asé Aira Intilé.

Los nombres de estas mujeres africanas eran lya Detd, lya Kala e lyad Nasso, las
cuales, con ayuda de dos sacerdotes, también africanos, llamados Assika y

Bangboshé Obitikd lograron asentar las bases de su liturgia.

No esta claro quién plantd el Axé; es decir, la fuerza que sustenta la casa como
lugar de adoracion, por lo que al mudarse a Engenho Velho el terreiro se conocera

como llé lya Nass6 Oka. El motivo de la mudanza fue basicamente porque los
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africanos que vivian en la comunidad-terreiro se percataron de que la casa estaba
edificada muy cerca del Palacio de Su Majestad Real y temian la intervencion de
las autoridades. Dicho esto, lya Nasso decidié cambiarse a Engenho Velho en Rio
Vermelho de Baixo, especificamente en Joaquim dos Couros, lugar donde hasta
hoy en dia permanece en actividad.

lyad Marcelina da Silva fue la sucesora de lyad Nass6. Cuando ésta muri6, dos de sus
hijas, Maria Julia da Conceicao y Maria Julia Figueiredo, se disputaron la liderancia
del terreiro, siendo escogida Maria Julia Figueiredo (lya Kekeré) como la sustituta
legal para tomar posesion del cargo de Madre de Santo. Maria Julia da Conceicéo
se fue con sus seguidores y fundé otra comunidad-terreiro conocida hasta ahora

como Ilé lya Omi Axé lyamassé (terreiro de Gantois).

Madre Sussu asumio la direccion después de Maria Julia Figueiredo y cuando muri6
también se generd una divergencia entre sus hijas, ya que Sinha Antonia a pesar
de ser la sustituta legal de Madre Sussu, no pudo asumir la direccion de la
comunidad-terreiro; por lo que su cargo fue ocupado por Tia Massi (Maximiana

Maria da Conceicao).

Ante este panorama, las disidentes lideradas por Eugénia Anna dos Santos,
fundaron otra comunidad denominada como 1lé Axé Opd Afonja, donde fue
confirmado como Ojubonéa de Sango al sacerdote Pierre Fatumbi Verger. Esta es la
primera comunidad-terreiro en Brasil que tiene una conexion directa con la cultura
yoruba puesto que Verger, ademas de ser fotdégrafo y etndlogo, era un sacerdote

directo de la casa de Xangé formado en Africa.

¢Pero si en Africa eran los hombres de la sociedad Oré los que determinaban el
poder religioso, como podemos explicar los cambios que se dieron en torno a la

figura de las mujeres en Bahia?

Para responder a esta pregunta, el mismo Verger (1986) nos remonta a la
importancia que los mercados tenian para los yorubas. Y es que era en ellos donde
las mujeres se presentaban como grandes negociantes, a tal punto que su talento

era comparado con el prestigio y reconocimiento de los hombres en Oré.
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Este hecho generd la separacion de las mujeres con su nucleo familiar inmediato y
posibilité su independencia econdmica, lo que traia consigo algunos privilegios y el

cambio de su estatus social:

El intercambio que ocurre en los mercados serda de gran
importancia para las mujeres yoruba, pues cuando son
jovenes dejan sus hogares para ir a comerciar a lugares
distantes, cuando van madurando o envejeciendo, mandan a
sus hijas a los mercados importantes y permanecen cerca de
sus viviendas con sus tabuleiros®® o abren pequefias tiendas
de venta (Bernardo, 2005: 2).

Entonces dentro de los mercados las mujeres también seran el locus del intercambio
entre bienes materiales y simbdlicos como noticias, musicas, modas, danzas y

relaciones sociales; ya sean publicas o privadas.

En este sentido cabe mencionar que la organizacion poligamica de la familia yoruba
contrariamente a lo que se piensa, brindaba a las mujeres una mayor libertad que
la que se da en hogares monogamicos, basicamente porque en la casa familiar del
esposo eran aceptadas como progenitoras de hijos, destinadas a perpetuar el linaje
familiar, pero no eran totalmente integradas en la dinamica nuclear y esto les

otorgaba “cierta independencia” una de la otra.

Ese movimiento mercantil, puede ser utilizado tanto para
manutencion y subsistencia como para acumulacion de
capital. Es necesario hacer hincapié en que las mujeres no
estan trabajando para su conyuge, por el contrario, en algunas
ocasiones son ellas quienes compran la cosecha del marido y
la revenden. En esta perspectiva es donde se puede afirmar

su autonomia (Franco, s.f.: 2).

En cuanto a lo politico, en los reinos Fons (Jeje) y Yoruba (Nagd), las mujeres

desemparfiaban un papel activo mediante la formaciéon de una tropa de guerra

%6 Pequefios puestos de comida tradicional.
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femenina, la administracion del palacio real y la fiscalizacion del funcionamiento del

estado, por lo que asumian los mejores y mas importantes puestos de comando.

Ante esta articulacion y el proceso de urbanizacion en las ciudades africanas, se
fundan dos asociaciones femeninas conocidas como las sociedades lalodé®” y
Géledé.>®

En la sociedad lalodé su principal dirigente pertenecia al Consejo Supremo de los
jefes urbanos, en donde la consideraban con el estatus de alta funcionaria de
estado. Sobre ella recaian las cuestiones del trabajo femenino y representaba a

todas las mujeres comerciantes.

Mientras que la sociedad Gélédé se encargaba de administrar el intercambio de
bienes simbdlicos. Tenia participacion en los rituales que propiciaban la fecundidad

y la fertilidad; ademas de manejar los aspectos socioculturales del poder femenino.

Lastimosamente ese periodo de florecimiento social para las mujeres africanas, a
su llegada a Bahia en calidad de esclavas, no tuvo continuidad. Esto se debe en
gran parte a que en Brasil se separaba a las personas esclavizadas de origen
africano para evitar la formacion de grupos étnicos o de parentesco, con el fin de
acabar con cualquier manifestacion sociocultural que pudiese culminar en alguna

sublevacion.

Con la diaspora y las posibilidades culturales y sincréticas que de ella derivaron,
surgio también la resignificacion del término lalodé. Lo que antiguamente era una
asociacion femenina socialmente estructurada y estratificada, se convirti6 en un

titulo cuya subsistencia tenia que ver tanto con el comercio como con la religién.

Asi poco a poco las mujeres obtenian un papel central como ganaderas y
vendedoras de dulces tipicos en las calles de Salvador, con lo que acrecentaban su
nivel econdmico, el cual, les brindaba la posibilidad no sélo de sustento personal,

sino que hasta podian comprar su libertad:

57 En yoruba significa “sefiora encargada de los negocios publicos (Bernardo, 2005: 4)”.
58 Bjenes simbdlicos (Bernardo, 2005: 4).
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El éxito de las ganaderas que se dedicaban a la venta de
productos derivados y peces de diversos tipos, generando una
venta diaria de hasta cuatro mil reales, en 1849, reafirmaba el
desempefio magnifico de su papel como comerciantes. Esto
generd que ellas mantuvieran el control de los productos
perecederos y se apoyaran comprando su propia libertad
(Soares, 1996: 61).

En el plano religioso, de cierta manera, hubo reminiscencias de la asociacion
Gélédé en el sentido de mantener y preservar las estructuras de sus creencias
religiosas. De esta forma es que el titulo de lalodé era otorgado a mujeres
importantes que comandaban los Candomblés; sin embargo, para comienzos del
siglo XX y con las aspiraciones que la abolicion de la esclavitud traia consigo, el
titulo dejo de ser usado y se sustituyo por el de lyalorisa o Madre de Santo.

Y como Géledé historicamente se afianza bajo los arquetipos de lo femenino, las
mujeres con el titulo de Madres de Santo también son idealizadas no sélo como las
responsables de la continuidad religiosa, sino que en su homenclatura de madres
se les visualiza como amorosas, carifiosas y comprometidas completamente con la

proteccion de la creacion de Olorun.

Lo anterior aunado al ambito familiar, provoc6 una especie de sociedad matrilineal
en la que el sistema de descendencia se define por la linea materna, entonces la
pertenencia al grupo por vinculacion sera a partir de las mujeres del mismo clan; es
decir, una familia matrilineal incluye a la hija, a la madre, a la abuela materna, a la
madre de esta, etc. Y esto enfocado en términos estrictamente religiosos,
significaba la formacion de un Matriarcado Nagd que perpetuaba el linaje femenino

familiar.

Y es a través de ese Matriarcado que se continla reproduciendo la teologia del
Candomblé Jeje-Nagd, asi como la veneracién hacia los Orixas y los preceptos
religiosos que, han tratado de sobrevivir a los embates de la historia moderna,
aferrdndose a preservar un mundo en el que lo divino y lo profano se ven

atravesados por la diferencia sexo-genérica.
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Lo anterior no implica la subordinacion de un miembro contra otro, muy a pesar de
gue las funciones de los hombres se cifien solo a tocar los tambores para las fiestas
rituales o a ser los cuidadores de las casas de adoracion. Sus creyentes, hombres
y mujeres, aceptan la asignacion de sus tareas porque de ello depende el equilibrio

césmico y el buen funcionamiento de la creacion de Olorun.

Entonces la funcion comunitaria de la mujer yoruba ordenard las religiones

afrobrasilefias a través de la preponderancia del poder femenino en los cultos.

Pero el poder femenino tiene una importancia mitico-politica mas alla de las
relaciones de parentesco, en primer lugar, porque se representa mediante la figura
de Oduduwa®®, quien es la parte femenina de Olortn el Dios supremo, y en segundo
lugar porque coloca a las divinidades femeninas (lyabas) y a las mujeres terrenales
en dos posiciones opuestas de interaccion. Por un lado, Olorun les otorga la
potestad de la vida mediante un utero reproductor, pero al mismo tiempo las
degrada a seres que no supieron mesurarse con tanta sabiduria y por eso son

sinbnimo de naturaleza y perversion:

lyami, divinidad decaida, nuestra Madre llamada Oduduwa
cuando vino al mundo con poder sobre los Orixas simbolizada
por Eye® se torna Eleye®, propietaria del poder del pajaro;
recibe una calabaza que simboliza la imagen del mundo y el
repositorio de su poderio. Sin embargo, abusa de su poder y
pierde la calabaza de Olorin quien es su compafiero
masculino que vino al mundo al mismo tiempo que ella; él
ejercio el poder, pero ella conservo el control, se debe aclarar

gue se considera como el poder atribuido a las mujeres en

%9 Significa “La calabaza de la que fluia la vida™.
50 pgjaro (Franco, s.f.).
51 Gran Madre P4jaro (Franco, s.f.).
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cuanto estén en la etapa de vejez o bien mientras sean muy
jovenes y hayan heredado por parte de su madre el privilegio.
Las demés lo pueden conseguir mediante trabajos hechos por
una lyami Osorongéa que desee hacer proselitismo ya que se
considera que todas ellas poseen un principio de dualidad y
tienen un gemelo de cuerpo césmico (Franco, s.f.: 10).

Esto genera que en torno al poder femenino de Oduduwa transiten estereotipos de
género enmarcados en la figura de la lyami Osoronga®? como una entidad poderosa
inscrita en los sortilegos,®® que aglutina a los ancestrales femeninos conocidos
como lyami Agba® y que esta sumergida en el “repudio” hacia a los varones por la

pérdida de su poder.

De tal manera que lyami Osoronga registra un caracter bifacético, pues es en parte
ser humano, pero posee una cara oculta y dirigida al mundo sobrenatural.
Socialmente es vil, mentirosa y no respeta a los ancianos; como imagen mitolégica

posee poderes fantasticos como el de tornarse invisible y la capacidad de volar:

Los sortilegos residen en las selvas, matas y fuera de zonas
habitadas; en la noche salen para devorar almas y andan con
la cabeza hacia abajo y con los talones para enfrente,
duermen en arboles como los murciélagos y toda su actividad
se basa en la noche. Los yorubas los llaman Obason® vy
pueden volar sobre bastones magicos o bengalas de madera;
el vuelo es acompafado de una luz misteriosa como si fuera
una bola de fuego. También mantienen fuerte relacién con el
reino animal siendo sus compaferos predilectos los sapos,
cuervos, hienas y serpientes; tienen la posibilidad de
encarnarse en ellos y se asocian a grupos y comunidades por

medio de una estructura de subordinacién y solidaridad mutua

62 La gran Madre Pajaro (Verger, 1994).

8 Hechiceros.

54En yoruba significa Mi Madre Anciana.

55 Para las naciones yoruba pueden ser hombres o mujeres, pero comdnmente son mujeres.
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ya que son los jefes mas viejos y experimentados que
protegen y reparten las reglas (Verger, 1994: 16).

En lo personal, pienso que tanto Oduduwéa como lyami Osordngé estarian
representando la imagen occidental de las brujas. Y esto basicamente por la
confusion que en Brasil se tiene entre el concepto bruja y hechicera ya que se ignora
el verdadero nombre de las Ajés (hechiceras) en los mitos y son llamadas
preferencialmente lyami Osoronga. “Son descritas como mujeres viejas propietarias
de una calabaza que contiene un pajaro; ellas mismas se pueden convertir en
pajaro, organizando entre si reuniones nocturnas en los campos para saciarse con
la sangre de sus victimas, que siempre son hombres, y después llevar a cabo

trabajos maléficos variados (Verger, 1994: 16)”.

Mae Carmen, en una entrevista realizada el dia 18 de noviembre de 2018 en II€ lya
Omi Axé lyamassé (terreiro de Gantois) ubicado en el Barrio de Federacao en la

ciudad de Salvador, respecto a lo anterior me conto:

Todos los afos, para celebrar la cosecha de fiames, el rey de
Ifé ofrecia a sus subditos una gran fiesta. En una ocasion,
cuando la ceremonia se realizaba, un pajaro con grandes alas

aterrizé en el techo del palacio, era monstruoso y aterrador.

Habia sido enviado por las lyami Osoronga quienes estaban
ofendidas porque no fueron invitadas al festejo. El pajaro
amenazo la celebracion y la gente corria atemorizada; fue
cuando el rey resolvié llamar a los mejores cazadores del reino

para que mataran al gran pjaro.

Del reino de Ido llegé Oxotogum con sus veinte flechas, de
More Oxotogi con sus cuarenta flechas, de llaré vino
Oxotadota con sus cincuenta flechas. Le prometieron al rey
gue acabarian con aquel animal malvado o perderian sus
propias vidas; sin embargo, los tres cazadores no tuvieron
éxito, gastaron sus flechas y fueron arrestados por orden del

rey.

85



Finalmente, de Irem, llegd Oxotocanxoxd, un cazador que
poseia una sola flecha y si fallaba, seria ejecutado con
aquellos que lo precedieron. Temiendo por la vida de su hijo,
la madre del cazador fue a consultar al Babalawd o gran
sacerdote que le recomendo que hiciera un eb6 u ofrenda que
complaciera a las lyami Osoronga.

La madre de Oxotocanxoxd decidio sacrificar una gallina y en
ese momento, Oxotocanxoxd tomO su arco, apuntd con
atencion al pajaro y disparé su Unica flecha, matandolo. Lo que
significaba que el sacrificio habia sido aceptado y las lyami

Osoronga se habian calmado.

Por esto, el cazador recibio honores y la mitad de las riquezas
del reino, los cazadores encerrados fueron liberados y todos
celebraron, cantaban alabando a Oxotocanxoxd quien se hizo
muy popular. Lo llamaron Oxossi, que significa "El guardian es
popular’. Desde entonces, Oxo0ssi ha sido su nombre
(Testimonio de Mae Carmen tomado el dia 18 de noviembre
de 2018 a las 15:35h en el terreiro llé lyd Omi Axé lyamassé

(terreiro de Gantois) ubicado en el Barrio de Federacao).

Segun Verger (1994), para ciertas naciones africanas la hechiceria es considerada
antisocial y en la sociedad tradicional yoruba, las Ajés no estan exentas de este
trato. Aunque paraddjicamente constituyen uno de los pilares fundamentales de
control para la comunidad, en el sentido de que se evita hablar mal de ellas
abiertamente pues poseen demasiada fuerza, contenida durante siglos, que se

torna agresiva y peligrosa.

Bruja fue un concepto creado en Europa precisamente por las
élites cultas en los siglos XIV al XVII, mediante la
transformacién del concepto de hechicera, mujeres sabias y
campesinas con conocimientos tradicionales, al cual se

incorporod la idea teoldgica de que los males que causaban se
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debian a la existencia de un pacto con el Diablo, por el poder
que él les otorgaba [...] la magia alta practicada por brujas
incluia la astrologia, la alquimia y en un primer momento la

nigromancia (Blazquez, 2011: 17).

Pero si lo observamos desde la division de los poderes institucionalizados por
Olorun, tenemos que, al considerarse hechiceras a éstas dos figuras miticas, el
conocimiento generado por ellas es practicamente menor o en dicho caso maligno

debido a su condicion de naturaleza impuesta desde el androcentrismo patriarcal.

Entonces al ser la razon y la ciencia una forma de conocimiento del universo y de lo
humano,®® la idea de inferioridad cognitiva de la mujer con respecto al intelecto del
hombre abraza perfectamente la “division sexual del trabajo” en las funciones que
cada Orixa posee y por eso en el mito anterior de Ox0ssi observamos la eterna
lucha entre el poder femenino representado por el maligno gran péajaro de las lyami
Osoronga, y el poder masculino vinculado a la destreza con la que el gran cazador

Ox6ssi lo mato.
Y esta division sexual acontece justamente en los principios de la creacion:

En el comienzo de todo, cuando no habia separacion entre el
Cielo y la Tierra, Oxala, Rey del Cielo, y Oduduwa, Reina de
la Tierra, vivian juntos en una calabaza conocida como
igbaodu. Estaban extremadamente apretados uno contra el
otro y mientras que Oduduwéa ocupaba la parte baja, Oxala
usaba la de arriba. Tenian siete anillos que se ponian por la
noche, a Oxala le correspondian cuatro y a Oduduwa tres. Un
dia, Oduduwa queria dormir encima para poder usar los cuatro
anillos; sin embargo, Oxala no acepté y tal fue la lucha que
sostuvieron que la calabaza terminé rompiéndose en dos
mitades: Oduduwa permaneci6 abajo y Oxala arriba,

separando asi el Cielo de la Tierra (Prandi, 2001:424).

66 Diferenciado del conocimiento ordinario, tradicional, intuitivo o filoséfico.
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Oxala y Oduduwa, representan el principio masculino y femenino del grupo de
Orixas conocidos como Funfun. Para entender mejor este concepto, debo aclarar
que las divinidades africanas, como los Orixas, Voduns o Inquices, se dividen en

dos jerarquias dentro del Candomblé:

En la categoria mas alta encontraremos a los Funfun, aquellas divinidades que
participaron en la creacion del universo y por lo tanto son consideradas como
ancestrales primordiales que participan en todo lo que puede ocurrir en el mundo

de los Orixas como en el mundo de los humanos.

La segunda categoria es la de los orisafunfun u Orixds Blancos, que son
emanaciones directas de Olorun, y, por lo tanto, son los seres mas elevados de la
escala de la existencia. Son parecidos a los Arcangeles del Cristianismo y son

dirigidos por Oxala.

Respecto a esto, me surgieron dudas, por lo que recurri a la sabiduria de Méae Stella
de Oxo0ssi, Mde Carmen y Mae Tata de Oxum, preguntandoles ¢como es que los

Funfun participaron en el proceso de la creacion?

Debo aclarar que sus versiones fueron muy parecidas, traté de integrar cada detalle

en las siguientes lineas, las cuales redacté desde mi entendimiento y traduccion:

Olédumaré le entregé a Oxala una bolsa que contenia elementos para la creacion,
con ello debia crear el mundo. Pero esta mision, no lo exentaba de cumplir con sus
obligaciones para con los otros Orixas, sobre todo con ExU, quien es el mensajero

entre los mundos y a quien debia hacer algunos sacrificios y ofrendas.

Oxald comenzé con su tarea y se puso en camino a crear el mundo apoyado con
un bastén grande llamado Paxor6. En el momento en que tenia que pasar por la
puerta de Orun; es decir, el Cielo, se encontrd con ExU, quien, molesto porque Oxala
se habia negado a hacer sus ofrendas, decidioé vengarse provocandole una inmensa
sed. Oxala no tenia otra opcion mas que perforar la corteza del tronco de una

palmera para calmar su sed.

Del tronco broté una especie de vino conocido como emu u oguro del que Oxala

bebié intensamente. Debido a su estado de embriaguez estaba confundido y se
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quedo dormido, fue entonces cuando aparecié Oduduwa, quien, al verlo dormido, le
robd la bolsa de la creacién para después acudir ante Olédumaré alertandolo sobre
el estado en que se encontraba Oxala.

Olédumaré, tomd previsiones y resolvio que Oduduwa continuase con la creacion
del mundo, ella salié a terminar la mision y encontré un universo de agua en donde
dej6 caer lo que habia adentro de la bolsa. De repente, se fue formando un

monticulo de tierra que se expandié por toda la superficie de las aguas.

Sobre la tierra coloco una gallina cuyas patas tenian cinco garras, esta comenzé a
escarbar y a extender la tierra sobre la superficie del agua; cada vez que lo hacia el
agua cubria la superficie y la tierra crecia ain méas. Los yorubas le dieron el nombre

de llé'nfé, expresion que dio origen al nombre de la ciudad llé-Ifé en Nigeria.

Oduduwa se establecio alli, seguida por los deméas Orixas, convirtiéndose en la

reina de la Tierra.

Cuando Oxala por fin se despertd, ya no encontré la bolsa de la creacion, busco a
Olédumaré y este le impuso un castigo prohibiéndole a él y a toda su familia beber
vino y usar aceite de palma. Pero como consuelo a su pesar, le dio la tarea de
modelar el cuerpo de los seres humanos en el que, el mismo Olédumaré, soplaria

para otorgarles la vida.

De esta manera, Oxala y Oduduwa se disputan el titulo de Orixa de la creacion,
desencadenando la lucha por la supremacia entre los sexos como factor constante
en la mayoria de los mitos Nagds, Esto tiene repercusion directa en la concepcién
de los niveles de género que hay entre las divinidades y los seres humanos dentro
de la cosmovision de las comunidades-terreiro, puesto que sus arquetipos divinos y
sus cualidades de santo se sustentan en la relacién antagonica razén/naturaleza
gue surge de las construcciones miticas en torno a la constitucion de lo femenino y

lo masculino.

El papel de la sexualidad como construccion relacional entre los géneros ocupa una
parte central, muy importante, en algunas culturas africanas; ya que la sexualidad
es el flujo de la vida humana, entonces, la mayoria de los grupos yorubas la perciben
como el pulso medular de la sociedad.
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La base que constituye los valores culturales y el imaginario social es mitologica y
la podemos observar justamente en los mitos de origen que ofrecen un orden y
elaboran un estatuto de identidad que legitima las representaciones simbdlicas del
poder y el control en la sociedad.

Asi que divinidades consideradas Hombres-Masculinos-Heterosexuales tendran el
dominio activo del conocimiento en todo sentido, y las determinadas como Mujeres-
Femeninas-Heterosexuales se ligaran directamente con la reproduccién bioldgica,

la proteccion, el sustento familiar y la educacion.

En esta idea debemos discriminar dos cuestiones, lo anterior s6lo aplica a la
mitologia, porque construye sobre esos fundamentos la cosmovision, la liturgia y la
teologia del Candomblé Jeje- Nagd, misma que se reflejara sobre la construccion
de su panteon de divinidades. Pero no influira en la constitucion de sus jerarquias y
la formacion del Matriarcado; ya que, como hemos visto, el Matriarcado recibe
influencia tanto de la sociedad lalodé, sobre todo en la parte politico-institucional
gue la organiza, como de la Géledé, encargada de los bienes simbdlicos y la

preservacion de la tradicion ancestral yoruba.

Oxala, mediante la razén, reparte tanto a los Orixas como a los seres humanos
diversos saberes y conocimientos esenciales para la operacion funcional de una
sociedad como la economia, la metalurgia, la comunicacion, la alegria, la vida, la

muerte, la ciencia, la tecnologia, etc.

Esto lo hace con base en la permanencia de una supremacia simbdlica de lo
masculino como razén y lo femenino como naturaleza; lo que se justifica mediante
el mito de Oduduwa y de lyami Osorongéa, en donde “el poder sobre todas las cosas”
gue Olorun les otorgd solo sirvid para corromperlas, puesto que se dejaron llevar

por sus emociones y no por la racionalidad de su pensamiento.

De esta manera vemos como el poder y la masculinidad se han relacionado en un
proceso histérico de transculturacion, en las bases miticas del Candomblé Jeje-
Nag6, de forma que se ha hecho hegemodnica su reproduccién dentro de la

estructura del panteén de divinidades y en la concepcién misma del Matriarcado.
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Esto permite ver como se ha ido transformando la identidad de las mujeres en una
comunidad-terreiro, especificamente en el caso de algunas Madres de Santo,
respecto a la ocupacién de las jerarquias del poder religioso; ya que, generan un
fenomeno parecido al androcentrismo heteronormado, del cual hemos hablado en
los primeros capitulos; derivando en la masculinizacion de su cargo, de sus

acciones y actitudes.

Cuidado, con esto no estoy diciendo que las mujeres que conforman al Matriarcado
Jeje-Nagb dominan y explotan a los hombres, sino que, la dominacién masculina a
la que nuestros cuerpos habian estado acostumbrados histéricamente enaltece
todo aquello que esté en la esfera de lo activo y lo publico, feminizando todo lo que
se considere pasivo y privado. Un ejemplo de ello lo encontramos en la
conformacion de los binomios opuestos como hombre-mujer, masculino-femenino,
fuerte-débil, razon-naturaleza, civilizacion-barbarie, capaz-incapaz, bueno-malo,

arriba-abajo, etc.

Recordemos que la dominacion masculina se perpetlda asi en todas las relaciones
e instituciones sociales, puesto que es producto de una violencia simbalica invisible
hasta para sus propias victimas. Entonces las relaciones de dominacidon no se
sustentan en decisiones conscientes, sino que estan ocultas en percepciones y
habitos duraderos y espontaneos que, contribuyen sin saberlo, a la aceptacion de
los géneros como limites entre categorias sociales. Por lo tanto, y debido a la
devaluacion de lo femenino expresada en el orden simbodlico de los binomios
opuestos, las Madres de Santo pueden acabar experimentando una mayor
comodidad en la adopcion de valores y actitudes tradicionalmente masculinos como
la competencia, la agresividad o el éxito profesional dentro de la religidn, a diferencia

de otras jerarquias.

Los siguientes cuadros muestran a los Orixas de acuerdo con su identidad de
género, sus cualidades de santo, sus arquetipos y sus vestimentas. Las imagenes

fueron tomadas de Carybé (1980).
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Cuadro 2

Divinidades
Nago-Jeje

Ogum/Gu

Elemento
Natural

Hierro

Animales

Plantas

Tierra

Fuego
Rayos

Truenos

Hombre/Masculino/Heterosexual

Cualidad
de Santo

Ciencia
Tecnologia
Guerra

Metalurgia

Cazador
Alimentacion
Libertad

Conocimiento

Soberania
Medicina
Vida/Muerte

Mentalidad

Poder
Justicia
Masculinidad

Danza

Arquetipo

Fuerte
Violento
Impulsivo

Mujeriego

Intelectual
Astuto
Sabio
Agil
Castigador
Dominador
Rey
Solitario
Viril
Voluntarioso
Enérgico

Altivo

Para més informacion sobre los Orixas consultar Montoya (2016). Nota: Las imagenes fueron tomadas de
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Cuadro 3

Vestimenta, Herramientas y Significado

Divinidades

Vestido Herramienta

Nagd-Jeje (Ax0)

Ogum/Gu Pantalon azul Espada
Pechera Escudo
Casco Yunque

Brazaletes Herraduras
Pantalon verde Arco
Pieles de animales Flechas

Sombrero de cuero  Latigo de crin

Ropa de camuflaje  Bolsa de Cuero

Pantalén morado  Escoba de vara

Significado

Su ropa hace
alusion a su
condicion de
guerrero 'y
maestro

metalUrgico

Su ropa hace
alusién a su
condicién de

cazador

Su ropa, esconde los

secretos de la viday

Capuchon de paja Baston la muerte; ademas de
sus heridas corporales
Ropa roida Lanzas que con la escoba de
vara limpia para
Conchas marinas curarlas
Pantalon blanco Hacha doble Su ropa hace
. alusion a su
Bata de rey roja 3 rayos L
condicién de
Corona Balanza rey, justiciero y
Brazaletes Piedra de fuego ~ duefio del
fuego

Para més informacion sobre los Orixas consultar Montoya (2016). Nota: Las imagenes fueron tomadas de

Carybé (1980).
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Cuadro 4

Mujer/Femenina/Heterosexual

Divinidades Elemento Cualidad Arquetipo
Nago-Jeje Natural de Santo
Nana Buruke/Buku Maternidad Calmada
Tierra Vida/Muerte Digna
Pantanos Ancestralidad Benevolente
Reproduccion Sabia
lansd/Oia Viento Guerra Extrovertida
Relampagos Caza Provocativa
L E [ Tempestades Poder Sensual
< E Huracanes Femenino Fuerte
Cementerios Muerte
Rios Fertilidad Sensual
Cascadas Reproduccion Coqueta
Ojos de agua Amor Delicada
Manantiales Femenina
Fertilidad Amorosa
Mar Reproduccion Protectora
Familia Dulce
Abnegada

Para més informacion sobre los Orixas consultar Montoya (2016). Nota: Las imagenes fueron tomadas de
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Cuadro 5

Vestimenta, Herramientas y Significado

Divinidades Vestido
Nagb-Jeje (Ax0)
Falda blanca

Nana Buruke/Buku

QY

Pano morado
Turbante en mofo

Corona

Falda blanca
Pafio rojo
Mofio frontal
Corona de cobre

Faja

Falda dorada
Blusa dorada
Turbante en mofio
Sandalias

Pulseras de oro

Falda blanca
Pafio azul y verde
Turbante en mofio

Corona de plata
Conchas marinas

Sandalias

Herramienta

Cetro con el que
carga con la
esencia de los
muertos y

espiritus

Espada de cobre
Latigo de crin

Cuernos de

bufalo

Copa de cobre

Espejo
Punal
Abanico
Perfume

Anillos

Ancla
Espejo de estrella

Espada de plata

Abanico

Anillos

Significado

Su ropa hacia
alusion a las
aguas pantanosas
con las cuales
moldeo al ser

humano

Su ropa hace alusion
a su condicién de
guerrera, pero
también a que es una
Orixa que se puede
convertir en bufalo y
mariposa, por eso los

cuernos y los mofios

Su ropa
representa la
feminidad, la
sensualidad y

la fertilidad

Su ropa hace
alusién a su
condicién de
reina de los
mares y madre

de los peces

Para més informacion sobre los Orixas consultar Montoya (2016). Nota: Las imagenes fueron tomadas de
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En la actualidad, hay varios estereotipos de género que se han ido combatiendo
gracias a la apertura en el pensamiento social colectivo de las comunidades-terreiro
tradicionalistas. Pienso que en gran parte se debe al activismo feminista, ejercido
por varias Madres de Santo para la defensa de los derechos humanos y religiosos,
en conjuncién con los nucleos universitarios de género de los que hablamos en los

primeros capitulos.

Sin embargo, “hacerse hombre” y “hacerse mujer” dentro de una comunidad-terreiro
tradicional, continla siendo un proceso de reconstruccién social, en donde a lo
masculino le corresponden una serie de comportamientos y simbolos definidos, no
planteados desde el androcentrismo y si, desde los parametros del poder femenino

en la jerarquizacion de la familia matriarcal.

La naturaleza mitica del poder femenino genera una lucha simbdlica entre los
hombres y el Matriarcado. La razon es que histéricamente algunas Madres de Santo
defienden su “condicién divina” sobre el manejo de la religion y de la incorporacion

de los Orixas.

La justificacion de lo anterior radica en los estereotipos en los binomios simbdlicos
del género. Por ejemplo, se dice que una mujer es mas apta para sobrellevar el
puesto de Madre de Santo porque Oloran, al dotarla de un Uutero reproductor,
también le brind¢ las cualidades de santo de las lyabas: fertilidad y reproduccion, lo

gue les permite dar vida a un ser humano.

Este proceso de reproducciéon implica el saber guiar, educar y proteger a sus hijos
desde los valores basicos de la familia nuclear, en el que las mujeres
tradicionalmente eran las encargadas del sustento interno de la casay la crianza de

los hijos mientras que los hombres salian a trabajar.

Estando en una ceremonia dedicada a Xango, celebrada el dia 29 de noviembre de
2018 a las 19:00h en la academia de Capoeira de Mestre Boca do Rio ubicada en
la calle Guedes de Brito, en Pelourinho, centro de Salvador, le pregunté a Marcela,
hija de Mestre Boca do Rio, profesora de Capoeira y de danza de Orixas; ademas
de Hija de Santo consagrada a Xang6, sobre el porqué los hombres no podian

incorporar una entidad y sus explicaciones hacian referencia a que, al momento de
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danzar, los caballos de Orixa adoptan los arquetipos de su divinidad, por lo que, si
los hombres incorporaran algan Orixa femenino, también tendrian que adoptar sus

arquetipos como el ser sensuales, provocativos, delicados, dulces, etc.

Esto se traduce en la nula participacién de hombres en la mayoria de los rituales
por ser considerados incapaces de llevar a cabo las tareas tradicionalmente “propias

de la mujer”.

Sobre este punto debemos tener cuidado ya que a simple vista parece que se
genera una violencia de género a la inversa, pero recordemos que la cosmovision

de los Orixas se cimenta en la divisién sexual del trabajo.

Las actividades destinadas a los hombres también son de suma importancia, una
de ellas es el tocar los tambores para las ceremonias, o que podria parecer algo
muy simple, pero en realidad implica mucha responsabilidad; ya que, son las
vibraciones de los toques de tambor en el suelo las que traeran a los Orixas desde
Africa, por lo que sin hombres que hagan la masica no hay mujeres que incorporen

Orixas y por tanto no hay energia que sustente el terreiro de Candomblé.

Las actividades realizadas por los Ogas son actividades de
mediacion. Se encargan de tocar los atabaques que llaman a
los Orixas, actividad esencial para contactar a lo sobrenatural
y permitir que la posesion se efectie. También realizan la
mediacion con la sociedad a través de las esferas publicas de

poder y el sacrificio ritual de animales (Birman, 1988: 49).

También son los celadores de los terreiros, participan en la compra de los elementos
para la preparacion de las comidas rituales y realizan algunos sacrificios animales
en ciertas festividades. Hay casos en los que hombres se han convertido en grandes
Padres de Santo al comando de terreiros de Candomblé guiados por Madres de
Santo de matriz Jeje o Nag6, como Martiniano do Bonfim y Benzinho. Respecto a

esto el etnégrafo Edison Carneiro comenta a la antropologa Ruth Landes:

Los hombres juegan un papel secundario y quieren igualarse
a las grandes Madres de Santo, algunos de ellos se dejan
cabalgar y se convierten en Padres de Santo o sacerdotes al
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lado de las mujeres. Pero se sabe que son homosexuales. En
los templos, visten faldones y copian los movimientos de las
mujeres y danzan como las mujeres. A veces tienen mejor

apariencia que ellas (Landes, 1967: 44).

Landes (1967), desde mi punto de vista, sentia que la practica de los Candomblés
era un oficio reservado exclusivamente para las mujeres y que los hombres que se
convertian en Padres de Santo violaban no sélo las bases teoldgicas de la
religiosidad sino también la constitucion de su propia esencia, lo que desde la vision
de la antropdloga los convierte en “hombres anormales” que desean ser como las

sacerdotisas negras de las Casas Nagos.

Pero Landes (1967) s6lo observaba el fendmeno desde un supuesto deseo expreso

de los hombres por vivir la experiencia femenina del trance:

Es una pena que los hombres no hayan sido aptos para tener
esa experiencia, excepto cuando son anormales [...] el espiritu
del hombre esta en las calles y no en su interior donde puede
ser un instrumento de los dioses. Es siempre caliente, excitado

y dado a los placeres mundanos (Landes, 1967: 225).

Por eso, fuera del trabajo etnografico realizado por Landes (1967) en 1930, creo
gue su vision estaba acompafada de lo que en la sociedad norteamericana se
esperaba de los hombres, como que la fuerza sea uno de los elementos
estructurantes de lo masculino. Expresiones tan comunes como “los hombres no
lloran”, “tienes que ser fuerte y varonil” o “eso es de viejas” siguen reflejando un
modelo estereotipado de masculinidad cuyo cumplimiento y conquista esta

relacionado con la idea de “hacerse hombre”.

De este modo, el mundo afectivo y emocional queda fuera de los elementos
definitorios de la masculinidad hegeménica. Cuando un hombre es sensible y
empatico se muestra vulnerable, sabe consolar y busca consuelo, pero expresa sus
emociones y por lo tanto no es competitivo. “En Bahia, la homosexualidad masculina
de tipo pasiva se transforma en un elemento importante para el andlisis de los cultos

afrobrasilefios. Por lo que los homosexuales pasivos en el Candomblé tienen una
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posibilidad para reinventar su estatus social, convirtiéendose en grandes lideres
(Ribeiro, 2004: 98)”.

Lo anterior aplica a los terreiros de Candomblé en donde el Matriarcado no esta
presente como la piedra angular de su liturgia; sin embargo, pienso que en la
actualidad podemos replantear el ascenso de hombres homosexuales como Padres
de Santo como la oportunidad que tienen, en una sociedad cisgénero como la
brasilefia, de representar su masculinidad o feminidad fuera de los arquetipos

socioculturales, independientemente de su preferencia sexual.

Recordemos que, en el modelo de hombre heterosexual, se rechazan actitudes
consideradas femeninas y a los hombres que las tienen. Este rechazo se apoya en
una concepcion de la sexualidad masculina definida por una heterosexualidad, que
limita y penaliza las relaciones afectivas, de intimidad y complicidad entre los

hombres.

En mi primera visita al terreiro llé Axé Op6 Afonja, el dia 5 de noviembre de 2018
ubicado en el Barrio de Cabula en la calle de S&do Goncalo do Retiro, tuve la
oportunidad de charlar directamente con Mae Stella de Oxdéssi, una de las Madres
de Santo mas activas en la defensoria de las religiones de origen africano en Brasil,
gue para mi se convertiria en una guia a seguir por su sabiduria y humanismo y que
lamentablemente murié, justo cuando yo estaba realizando mi estancia de
investigacion en la Universidad Federal de Bahia, el dia 27 de diciembre de 2018.
Ella solia decir respecto a como decidié hacerle caso a los Orixas y tomar el puesto

de Madre de Santo cuando fue escogida:

Qdekayode me aseguro que todo saldria bien, pero que nunca
debia olvidar la razon y/o ignorar la emocion, porque la razén
estd en la cabeza y la emocién en el corazon. Orixa es cabeza
y corazon, esta en los lugares importantes para la vida, desde
la fuerza que nos impulsa a mantener los ojos abiertos hasta
la sangre que corre en nuestras venas (Testimonio de Mae

Stella de Oxd6ssi tomado el dia 5 de noviembre de 2018 a las
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12:10h en el terreiro 11é Axé Opb Afonja ubicado en el Barrio
de Cabula).

Esto me hizo pensar que entonces el binomio razén-naturaleza no tendria por qué
estar peleado con la idea de inclusién de género en el Candomblé Jeje-Nagb, claro,
visto desde la perspectiva de Mae Stella de Oxdéssi y considerando que su
orientacion homosexual para nada influia en la direccion un terreiro, considerado de
los mas tradicionalistas por sus raices africanas. Por lo que visualicé la posibilidad
de inclusion de personas trans binarias y no binarias dentro de la religiosidad Jeje-
Nago.

Alo largo de este tercer capitulo hemos observado el funcionamiento de los poderes
masculino y femenino dentro de la estructura mitico-religiosa del Candomblée, asi
gue desde esta logica intentemos analizar ¢como se constituyen las relaciones
sociales entre las personas trans y las comunidades-terreiro de acuerdo con los

fundamentos litdrgicos del Candomblé nagbcentrado?
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Capitulo 4. Cuerpos Trans... M3scaras Cis

Uno de los temas mas polémicos en la actualidad en las comunidades-terreiro es el
de la experiencia de vida de personas trans en la religiosidad Candomblé, esto por
el hecho de considerarlas como personas que nacen con los genitales relacionados
socialmente a un determinado sexo y que después se identifican existencialmente

con el otro, rechazando la designacién social de su "género original".

Esta concepcién se liga directamente a lo que en los estudios sobre subjetividad
llamamos identidad de género; es decir, la forma en que las personas experimentan
su presencia en el mundo mediante relaciones de identificacion, o no identificacion,
con las imagenes culturalmente construidas de lo masculino y lo femenino, mismas
gue se instauran en los cuerpos de las personas, construyendo ideas naturalizadas

de lo que significa ser hombre o mujer.

Los cuerpos con experiencia de vida trans enfrentan tabues, estereotipos y
violencias que determinan no solo su papel en la comunidad-terreiro, sino también
la forma en que deben ajustar su cuerpo para ser experimentado por los demas
miembros de la comunidad religiosa mediante la lupa de los géneros ya establecidos
como masculino o femenino, y quienes no logran asimilar su vida dentro de estos

canones son rechazados.

Esto ocurre basicamente porque las relaciones sociales en una comunidad-terreiro
estan reguladas por la cisnormatividad brasilefia, aquella que para Vergueiro (2015)
significa la identidad de género considerada histéricamente como “tipica”, a través
de una légica social que naturaliza y prescribe la experiencia cis como unica y

correcta.

La tematica trans habia sido silenciada en los terreiros de Candomblé por muchos
afios; sin embargo, en nuestros dias ha emergido intensamente, por lo que ya no
es posible eludir las preguntas sobre lo trans en el interior de las comunidades. Con

esto no quiero decir que mi intencién en este capitulo sea la de resolver la cuestion
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de la presencia trans en la religiosidad, sino ofrecer algunos elementos que apoyen
el debate de la polémica enmarcada en los terreiros como lugar de asociacion.

Asi como lo indica do Nascimento (2019), tal polémica se instaura en los discursos
transfébicos que sustentan que la experiencia de vida trans por si sola es
irrespetuosa a la tradicion africana de los terreiros, sobre todo por el hecho de no
asumirse fisicamente como "Olorun las cred", lo que provoca una tensién entre los

fundamentos nagdcentrados y las identidades trans.

Los debates han sido muy intensos en los ultimos afios, sobre
todo en redes sociales o en los encuentros y seminarios entre
las comunidades-terreiro. Algunas investigaciones han sido
realizadas, pero la mayoria de los resultados son erroneos,
desde mi punto de vista, porque se utilizan referencias tedricas
gue estan fuera de la dinamica cultural de los terreiros, de
modo que esos resultados siempre haran ruido dentro de los
espacios de religiosidad Candomblé, y con justa razén, porque
los externos a la dindmica grupal no se identifican con los
discursos internos para discutir la cuestion trans (do
Nascimento, 2019: 125).

En el Candomblé Jeje-Nag6, las comunidades-terreiro son catalogadas como
comunidades tradicionales; es decir, que tanto su cosmovisidbn como sus practicas
cotidianas, estan orientadas por medio de una tradicion que conserva formas
especificas de observacion, representacion, significacion y experimentacion de todo

lo que existe y lo que no existe.

Sin embargo, las nociones africanas de tradicion tienen mas que ver con una
dindmica de transmision que con la estatica de una experiencia conservada. De este
modo, para Iniesta (2010) la palabra tradiciobn se convierte en un sinébnimo de

transmision de lo que es realmente importante en un grupo.

Asi que en la religiosidad Candomblé la tradicion es lo que se ensefia y se aprende
mediante el conocimiento de las practicas fundamentales para la comprension de la

existencia del ser humano y para los parametros con que se evallan sus acciones.
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Esta definiciobn podria resultar pacifica y acogedora hasta el momento en el que
necesitamos saber qué es lo basico para comprender la existencia del ser humano

y cOmo debemaos orientar nuestras acciones.

Dias (2017), defendi6 su tesis de maestria titulada "ldentidades trans en
Candomblés de Salvador: entre aceptaciones y rechazos" el dia 26 de octubre de
2017, en el terreiro lle Ase Etomin Ewa, al cual pertenece, ubicado en el Barrio de
Pau Miudo en la ciudad de Salvador. Su objetivo principal era plantear el tema de la
transexualidad dentro de los terreiros de Candomblé con el fin de romper tabues,
para con ello posibilitar la visibilidad de los cuerpos trans en estos espacios

religiosos.

En una entrevista realizada por el periédico digital Correio Nag6, Dias (2017) habla
sobre la importancia de traer los terreiros de Candomblé a la academia; ya que, con
esta conjuncion se pueden plantear temas como la sexualidad y la identidad de

género vinculados al ambito religioso.

Lleve el terreiro a la academia porque queria tener una
estrategia politica para discutir las identidades trans en este
espacio religioso. En ese momento, logré que la gente de mi
comunidad-terreiro pensara sobre la transexualidad en
funcidn a nuestros saberes religiosos y fue muy interesante ya
gue vi la oportunidad de ampliar nuestras perspectivas
respecto a la sexualidad y al género, entre nosotros y con
nuestros compafieros (Testimonio de Claudenilson Dias,
consultado en el portal de correio nagb el dia 4 de septiembre
de 2020 a las 13:30h).

Y es que abordar estos temas en las comunidades-terreiro implica observarlos
desde una perspectiva cultural binaria en la que sélo se puede existir biolégicamente
como hombres o como mujeres. Entonces la relacién de la comunidad con la
tematica trans es nula puesto que también existe un proceso silenciador de dichas
identidades; ya que, consideran que lo trans esta al margen de una concepcién

binaria del cuerpo.
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En mi comunidad-terreiro, por ejemplo, tuvimos la llegada de
dos personas trans; sin embargo, no lograron establecerse en
ella. Y no establecerse significa que no pudieron existir en este
espacio, porque el principal argumento de muchos miembros
para rechazarlos era que su identidad de género seria una
afrenta para los valores del hogar, la tradicion, la convivencia
y para el bienestar psicolégico de algunas personas
especificamente  (Testimonio de Claudenilson Dias,
consultado en el portal de Correio Nago el dia 4 de septiembre
de 2020 a las 13:45h).

De esta manera, en muchas comunidades-terreiro tradicionales es comun negar el
derecho de ser o existir a las personas trans, practicamente porque el conjunto de
todas las formas de violencia que hemos observado en el segundo capitulo de esta
investigacion y por las cuestiones miticas, desarrolladas en el capitulo anterior, han
establecido un sistema de cisnormatividades que se ha ido afianzando

culturalmente en las estructuras sociales de la comunidad.

Debo aclarar que la presencia de personas trans en los Candomblés de Salvador
no es ninguna novedad. Lo nuevo recae en la discusion que tienen las Madres de
Santo sobre los lugares que pueden ocupar en la jerarquia social de los terreiros y
sobre el impacto que su transformacion corporal puede tener en las actividades

predeterminadas del espacio sagrado como lugar litargico.

Es por ello por lo que me di a la tarea de dividir la problematica en cuatro
dimensiones que considero importantes para intentar comprender desde la tradicion
nago6centrada del Matriarcado, como son las relaciones sociales entre las personas
trans y las comunidades-terreiro, enfatizando el significado que tiene el cuerpo, las
modificaciones corporales, la jerarquia y la vestimenta en la constitucion interna de

la tradicion Jeje-Nag®6.
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Para analizar el cuerpo desde la religiosidad africana del Candomblé, debemos
saber que cuerpo y cultura se articulan en la construccién de una comunidad-
terreiro, por lo que ambos conceptos coexisten entre la naturaleza de los cuerpos y
la naturaleza mitica del Candomblé como espacio sagrado.

El terreiro como espacio sagrado es un locus que guarda el conocimiento, por lo

gue es un lugar privilegiado en el pensamiento de la tradicion afrobrasilefia; ya que:

es donde se organiza una comunidad —cuyos integrantes
pueden o no habitarlo permanentemente— en el cual son
transferidos y recreados los contenidos especificos que
caracterizan la religion tradicional negro-africana. En él se
encuentran todas las representaciones materiales vy
simbdlicas de Aié (La Tierra) y Orum (El Cielo) y de los
elementos que los relacionan. EI Axé impulsa la préactica
litirgica que, a su vez, lo realimenta, poniendo todo el sistema

en movimiento (Santos, 1986: 38).

Recordemos que la religiosidad esta intimamente ligada con la naturaleza, por lo
gue necesita de elementos como el agua, la tierra, el aire y el fuego para poder
conectar el mundo de los seres humanos con la morada de lo sagrado, pero también
requiere una corporalidad humana que le permita la comunicacion de lo divino con

lo profano.

Es asi, por medio de la importancia de la naturaleza en relacidon con los seres
humanos, que en la cosmovision Nago6-Yoruba se construye el espacio fisico de
culto, en el que se perpetua la fe y se divulga la herencia ancestral africana, aquella

gue fue golpeada duramente con los embates de la esclavitud.

Permitiendo que el corpus ancestral del conocimiento Nag6 pudiera ser reinventado
en Bahia a través de précticas ritualistas que reinventaron la nocion de cuerpo,

almacenando en él epistemologias y filosofias de vida. Como postula Martins

105



(1997), aquella corporalidad desterritorializada se apropid de los codigos

linguisticos del colonizador y los reestructuré con su propia vision del mundo.

Este ejemplo lo podemos encontrar en la reproduccion social de Africa dentro de las
estructuras organizativas del terreiro como comunidad, transformando a la tradicion
ancestral en un locus epistémico de religiosidad donde lo simbdlico se alimenta de
la memoria colectiva, reescribiendo otras textualidades culturales, convirtiéndose

asi en una especie de palimpsesto de las herencias Nago-Yoruba y Jeje-Fon.

El terreiro es una casa protectora, en donde las personas
pierden sus titulos que ganaron alla fuera, en la vida profana,
todos quienes estan aqui son mi Padre, mi Madre, mi
Hermano... Es la familia unida, esta casa, este terreiro, o como
quieras decirle es como un utero grande en donde caben
todos mis hijos y en donde todos encuentran respeto, amor y
cuando es necesario apoyo (Testimonio de Mae Carmen
tomado el dia 18 de noviembre de 2018 a las 16:00h en el
terreiro 1€ lya Omi Axé lyamassé (terreiro de Gantois) ubicado

en el Barrio de Federacao.

Esta cosmovision otorga al Candomblé, como espacio sagrado, la nomenclatura de
Utero, puesto que es el lugar donde desde la iniciacion, todos sus integrantes
renaceran y se reconstituiran desde los parametros y fundamentos de la
religiosidad, a través de los poderes Eréle, Agbale, Okorinle y Obirinle. Esto implica

concebirse desde la perspectiva ancestral binaria de ser humano.

De este modo el cuerpo se vuelve un artefacto biolégico que se constituye
socialmente a partir de signos Yy significantes que derivan en simbolismos sobre la
concepcion de nacer en el cuerpo de un hombre o de una mujer. Asi que el concepto
corporalidad abarca lo social, lo politico, lo cultural; pero también las memorias y
tensiones histéricas de la comunidad-terreiro establecidas en una especie de

naturaleza cultural de los seres humanos.

Porque es a partir de las condiciones bioldgicas del cuerpo que los integrantes de

la religiosidad Candomblé crean las condiciones y regulaciones culturales que haran
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gue el espacio sagrado funcione armoénicamente, asi que cuerpo, cultura y espacio

conviven en forma de preceptos religiosos inamovibles en la tradicion Jeje-Nago.

Yo tomé muchas lecciones en el terreiro con las mujeres mas
ancianas, todo lo que conozco sobre la religiosidad es por
ellas, porque en el Candomblé la persona mas anciana es la
mas sabia, esta es nuestra universidad... Nosotras como
Madres de Santo tenemos el compromiso de conservar la
tradicion, asi como una universidad conserva sus teorias, pero
ino hay cambios en el Candomblé y quien los hace esta
jugando con los preceptos sagrados! Creo firmemente en que
el Axé, la fuerza que mueve a la religiosidad Candomblé en la
comunidad tiene que estar concretado en fundamentos y
preceptos antiguos, de esta manera podemos tener un mejor
contacto con los Orixas por medio de la esencia de nuestros
antepasados. Quien es de Candomblé debe tener mucho
cuidado al realizar comparaciones porgue la religiosidad esta
creciendo, asi como la humanidad, pero no deben modificar
los fundamentos tradicionales porque la fuerza de los Orixas,
en ese sentido, se agota (Testimonio de Méae Stella de Ox0ssi
tomado el dia 5 de noviembre de 2018 a las 12:30h en el

terreiro 11é Axé Opd Afonja ubicado en el Barrio de Cabula).

Para Nora (2004), el cuerpo es una linea de interseccion entre los seres humanos
y el mundo, lo que nos permite vivenciar experiencias intelectuales, sensoriales y
espirituales. Esta interseccion se posibilita desde el significado y el sentido de las
cosas atribuidos por la percepcion y los afectos de cada persona, por lo que el
cuerpo en la tradicion religiosa Jeje-Nagd se convierte en una manifestacion
temporal de lo sagrado, de la sociedad y de los individuos en el encuentro con los

otros.

Por esta razon, en las comunidades-terreiro los cuerpos con experiencia de vida

trans trastocan la constitucion de la pareja dicotomica hombre-mujer, pautada en la
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tradicion ancestral mediante la pareja simbdlica masculino-femenino y su
reproduccion social binaria. Por lo que estan expuestos a represiones,
modificaciones y correcciones que "les permiten preservar sus raices ancestrales
originales, con el fin de sobrevivir a sus contradicciones biolégicas y psicolégicas en
la comunidad (Ribeiro, 2017: 1)”.

Y es que para la religiosidad Candomblé el cuerpo puede ser material o inmaterial.
A partir de esto se tejen un sinfin de subjetividades traducidas en forma de
vivencias, relaciones narrativas e historias que los sujetos que componen al grupo
deben asimilar en sus contextos de vida, reproduciéndolos materialmente en sus
cuerpos por medio de los comportamientos impuestos desde la historia oral,
haciendo énfasis en lo que se cuenta y cOmo se cuenta sobre su identidad y los
origenes colectivos de la comunidad, por las danzas, reproducidas sobre
coreografias tradicionales que son reaprendidas por el cuerpo de cada individuo con
base en la mitologia de los Orixas, porque es en esos mitos en donde se narra la
vida de las divinidades y es por medio de la interpretacion teatral de la danza que
vuelven a la vida; ademas de la comida, vista como el alimento que nutre el cuerpo,

el espiritu y el alma de un miembro de la comunidad.

Estas condiciones plantean que el deber ser en esta religiosidad implica la herencia
de un pasado ancestral conectado con el pensamiento del contexto original en el

gue surgio el grupo y no el que esta actualmente.

Es aqui donde encontramos la primera dimension que provoca tensiones sociales
entre las personas trans y las comunidades-terreiro nagdcentradas, el cuerpo
biologico, puesto que en el Candomblé el principio de reproduccion bioldgica entre
los sexos hace alusion a la continuidad de un linaje ancestral. Esta idea se cimenta
en el Matriarcado Nag6 como fuente principal de conocimiento y resguardo de los
saberes tradicionales africanos mediante el poder femenino en los que se construyo

la religion.

En este punto, cabe sefialar que la continuidad de un linaje se hace por medio de
la figura simbdlica de la Madre de Santo, quien tiene a su cuidado el buen

funcionamiento de la estructura que Olorun cred, la vida. Si tomamos en cuenta los
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fundamentos miticos de los poderes masculino (Okorinle) y femenino (Obirinle) en
la creacion de Olorun, entonces podemos decir que el utero otorgado
biolégicamente a una Madre de Santo, representante de todas las mujeres en la
comunidad-terreiro, simboliza la potestad de Olortiin como dador de vida, misma que
estara condicionada de acuerdo con su imagen y semejanza, por lo que todo lo
heredado biol6gicamente corresponde a una manifestacion de lo sagrado.

Las personas trans, al no relacionarse con la comunidad desde el cuerpo que
biolégicamente Olorun les otorgd, segun la perspectiva de naturaleza en la tradicion,
estan negando la esencia de lo divino en sus corporalidades; ya que rechazan la
constitucion bioldgica con las que fueron enviadas a la vida y esto, visto desde la
concepcion del cuerpo como receptaculo cultural, es una ofensa hacia la
ancestralidad, porque el cuerpo es donde se establece el contacto directo con lo
sagrado mediante los rituales, el trance y las practicas de reverencia hacia los
Orixas, es por eso que la comunidad-terreiro resignifica al cuerpo como una especie
de cuerpo-memoria; ya que, expresa a partir de los fundamentos sociales y

religiosos los comportamientos ancestrales, como reminiscencias de lo africano.

Las herencias africanas se constituyeron como herencias
grabadas en el cuerpo, memorias de la ancestralidad; es decir
de la tradicion oral y las gesticulaciones corporales. Asi, el
cuerpo habla y traduce la memoria de un grupo a través de
patrones que hacen referencia a las formas de vida en que
existieron desde sus antepasados hasta ahora. El cuerpo se
convierte entonces en un archivo vivo, fortalecido en la

sabiduria ancestral de su corporalidad (Tavares, 1997: 6).

Segun Mandarino (2013) en las comunidades-terreiro se tiene la idea de que el
cuerpo es la morada del Orixa, por lo que no pertenece exclusivamente a la persona
gue lo habita, de tal forma que, estd asociado a una serie de regulaciones
espirituales que Barros (2000) las llama como quizilas o ewds, las cuales,
demandan ciertos cuidados corporales segun el sexo de la persona y son

determinadas por los fundamentos litirgicos de cada terreiro. Los cuidados se
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traducen en bafos de hierbas y ofrendas rituales que purifican el cuerpo de una
persona antes de tener contacto con su divinidad y so6lo se aplican de acuerdo con
el sexo biolégico de quien se somete a ellos.

En este sentido, el cuerpo trans en las comunidades-terreiro se construye a partir
del medio sociocultural en el que esta inserto, pero también desde lo politico y lo
religioso; sin embargo, son las memorias internas del grupo quienes como una

especie de amalgama unen sus partes y le dan forma.

Estas memorias, basadas en la ancestralidad del poder femenino mediante el
Matriarcado Nago y sus representaciones miticas por medio de las lyabas u Orixas
Femeninas encargadas de la procreacion, generan una violencia directa
especialmente hacia mujeres trans, puesto que no se les considera naturalmente

aptas para cargar con las tareas propias de las mujeres biolégicas al comando:

Que admitan que no tienen utero, soy de la opinion de que si
naciste hombre siempre seras hombre, tanto para tu papa
como para tu mama espiritual, un Orixa no te va a ver como
mujer solo porque te guste el pene... Independientemente de
haberse hecho una cirugia nunca seran como nosotras las
mujeres, nunca tendran todo lo que una mujer tiene para estar
dentro de una religiosidad que exige naturaleza como
composicion: utero, menstruacion, senos, cadera, etc. Y los
Orixas siempre los reconoceran como hombres, porque
independientemente de la orientacion sexual, nacieron

hombres y sus Orixas asi los ven.

Su Orixa no esta ciego ni es tonto por eso yo no inicio
personas trans en mi terreiro, solo doy el cargo de Oga para
tocar tambores a hombres verdaderos y de lalorixa a mujeres
verdaderas.Los terreiros que permiten eso estan jugando con
nuestra tradicion, entonces se convierten en circos, imaginen
una Madre de Santo travesti, de la forma en que actualmente

estd el mundo, ¢Como lo vamos a llamar? ¢Padre Jorge o
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Madre Jorgina? [risas] (Testimonio de Mae Maria®’ tomado el
dia 27 de noviembre a las 13:24h en el Barrio Cabula, ubicado

en la ciudad de Salvador).

Mediante este argumento, la pareja dicotémica hombre-mujer, en las comunidades-
terreiro nag6centradas tiene una logica particular de reproduccion, procreacion,
continuidad familiar, pero sobre todo de identificador social que conecta el mundo
de lo sobrenatural con el plano terrenal, y esta conexion sera el eje focal de los
procesos de socializacion, las practicas rituales y el conocimiento presentes en la
liturgia de la religion.

Entonces, el cuerpo es aprendido como expresion y materializacion de una
condicion social atribuida desde el sexo biolégico, por lo que las personas trans
desde esta perspectiva, se convierten en cuerpos ontoldégicamente vacios, que
deben ser educados, corregidos y restaurados desde los parametros de la
cisnormatividad tradicional de las Madres de Santo sobre lo que les toca a los

hombres y lo que les toca a las mujeres.

Esto provoca que las personas trans coexistan y se relacionen con los demas
miembros del Candomblé, a través de una teatralizacion de sus cuerpos, mediante
actividades y comportamientos definidos estereotipicamente para los hombres o las
mujeres. Bajo esta ldgica, deben asumirse mediante las mascaras de hombre o
mujer de acuerdo con el sexo con el que nacieron y no con el que estan conformes,
porque de ello depende la posibilidad de ser o existir, de hablar sobre sus
concepciones de vida, compartir sus experiencias o externar sus angustias con sus
orientadores espirituales que, en general, son jerarquicamente superiores y apelan
a las concepciones binarias de ser humano; por lo que, si ho se ajustan a esas

caracteristicas, se les niega la opcién de consuelo espiritual.

Existe un dicho popular en las comunidades-terreiro en el que se dice que en sus
espacios no se diferencian los cuerpos que otros habitan, de tal manera que el

Candomblé es una “comunidad de puertas abiertas". Esto significa que no hay razén

57 No tuve autorizacion de la Madre de Santo para colocar su verdadero nombre y el de su terreiro como parte
de la entrevista, por lo que decidi llamarla M&e Maria.
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que justifique la no aceptacién de todo tipo de personas, independientemente de
sus historias de vida, fenotipo o clase social para su afiliacion a la comunidad; sin
embargo, en la mayoria de los casos podemos notar que la discriminacion y la

transfobia logran permear las bases humanistas y caritativas del grupo:

Cada ida al terreiro es wuna batalla, porque sufro
discriminacion. Tal vez no de mi Padre de Santo directamente,
sino de varios Hijos de Santo que me llaman peyorativamente
como sapatona®® o pingueluda,® bicha loca’™ o maricén. Esas
agresiones verbales estan presentes en mi dia a dia en el
terreiro de Candomblé, no es facil escuchar todos esos
insultos, pero ¢,como voy a devolver piedras si yo mismo estoy
recibiendo piedras? Mi busqueda de entendimiento, dentro de
mi comunidad-terreiro y dentro de cualquier otra, es para
encontrarme a mi mismo, para tener un apoyo espiritual, por
eso siempre necesito indicarle a los demas que no soy
diferente a ellos por haber modificado mi cuerpo de mujer al
de un hombre [...] De hecho, por haberme mostrado como
realmente soy es que ellos me deben respeto, de la misma
forma que yo se los tengo, porque el respeto debe ser mutuo.
Y0 no merezco menos porque asumi lo que me hace bien, no
necesito ni mas ni menos, sino lo mismo, respeto (Testimonio
de Mauro en Dias, 2017: 55).

En el capitulo tercero observamos y analizamos que en el Candomblé Jeje-Nag6,
las individualidades y colectividades estan delineadas por convenciones seculares,
leidas tacitamente como la tradicion religiosa que guia al culto. Pero sabemos desde
nuestra posicion que dichas convenciones se pueden adaptar al pensamiento

actual, porque también forman parte de la cultura y de su evolucion constante; sin

8 Término ofensivo que alude a una “mujer que quiere ser hombre, aquella que se viste como hombre o que es
lesbiana”.

89 Adjetivo peyorativo dado a una mujer que tiene un clitoris mas grande de lo catalogado como estandar.

0 “Homosexual escandaloso”
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embargo, los lideres religiosos, especialmente algunas Madres de Santo, prefieren

mantenerse comodamente sobre una mentalidad tradicionalista.

Las personas que integran mi casa saben que es una casa
rigida, yo tengo muchos miembros aqui en la comunidad-
terreiro, pero a la mayoria de los nuevos no les gusta tal rigidez
y no se quedan. Yo soy exigente, y creo que a los ojos de los
Santos no se deben permitir muchas cosas, los Orixas deben
de ser asi, a un Orixa se le debe respeto, comenzando por la
vestimenta, las costumbres, las posturas, porque hay que
tener respeto por las divinidades que estan con nosotros en
ese momento. Cuando no hay ningun Orixa entonces si,
podemos reir, jugar, hacer de todo, pero cuando estamos
dentro de un terreiro de Candomblé estamos vigilando que
todo se cumpla conforme a nuestra tradicion. Yo soy muy
rigida cuando estoy dentro de la sala donde se festejan las
fiestas de Candomblé, y no es porque quiero ser mejor que
alguien o porque me sienta mas que otros, sino porque es un
deber con mis Orixas, yo debo a mis Orixas todo el respeto
posible y creo que mi cargo como Madre de Santo denota mis
actividades como celadora, yo soy celadora de la casa de mi
Orixa, no es mi casa, no es de mis Hijos de Santo, es de
nuestro Orix4, por eso deben respetar la casa de la divinidad
conforme a lo estipulado en las bases litirgicas de la
religiosidad (Testimonio de Mae Marcia Marcal D'Obaluaé
tomado el dia 15 de Enero de 2019 a las 11:19h en el terreiro
[lé Asé Oluaiyé Ni Oya ubicado en el municipio de Campo

Grande en el estado de Rio de Janeiro).

Este caracter tradicional gané influencia en medida en que, algunos intelectuales de
1930 hasta nuestros dias se vincularon a los terreiros nagdcentrados. Ejemplos de
ello los encontramos en algunos terreiros famosos de Bahia como IlIé Axé lya Nasso

Oka (Terreiro de la Casa Blanca de Engenho Velho), lIé lya Omi Axé lyamassé
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(Terreiro de Gantois) e Ilé Axé Opo6 Afonja (Terreiro sustentado por la fuerza de
Afonjd). Estas casas de adoracion han instituido una dicotomia entre los terreiros
de Candomblé en la que la nacién Nagd tendria una nocién de pureza, y las otras
naciones no tradicionales, se caracterizarian como religiosidades derivadas de la
combinacién de varios elementos simbdlicos ritualistas, denominandolos

Candomblés de Caboclo.

¢ Qué es la pureza del Candomblé real? Cuando alguien habla
de un Candomblé serio que respeta los fundamentos de una
nacion africana tradicional no significa que sea una pureza de
Candomblé, sino que es un Candomblé que sigue lo
estipulado en una nacion matriz... Y esto no quiere decir que
dicha matriz étnica no haya tenido influencia de otros grupos
africanos, no vino un grupo de africanos de un lugar especifico
para montar un terreiro especial de Candomblé aqui en
Salvador... jPor favor!, aqui eso solo se logré6 mediante la
combinacién de varias naciones, ¢ por qué no entienden que
Candomblé es miscegenacion de diferentes etnias, personas
y creencias? jAh no! pero siempre piensan asi: “Es que ese
Candomblé no es el mismo que hay en Africa” jPor amor de
Dios! ¢no entienden que Candomblé no existe en Africa? El
Candomblé es brasilefio, es una combinacién de naciones que
son las tradiciones africanas que tuvieron mas peso en la
sociedad de acuerdo al nUmero de personas esclavizadas que
llegaron a la region, por ejemplo, si en una zona hay mas
concentracion de Candomblés Ketu sobre las Jeje-Nagb es
porque se concentraron mas elementos culturales que
posibilitaron su desarrollo sobre otros grupos, mismos que
fueron perdiendo elementos de tradicién por causa de muchos
acontecimientos historicos como la represion en tiempos de la
dictadura.. jParen ya con eso de la pureza de Candomblés

porgue no existe!, existe ancestralidad y fanatismo de la casa
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matriz, de hecho, existen muchas casas matrices como la
Casa Blanca, La Casa de Oxumaré, la Casa de Afonja o
Gantois, que histéricamente fueron las primeras en construirse
y por ello se institucionalizaron en los cdédigos de
reglamentacion de sectas, pero no quiere decir que sean
casas con pureza de culto (Testimonio de Giséle Omnira,
mujer trans negra, tomado el dia 2 de diciembre de 2018 a las
10:00h en la Iglesia de Nuestra Sefiora del Rosario de los

Negros, ubicada en Pelourinho, centro de Salvador).

El término Candomblés de Caboclo fue dado en general a los Candomblés que
combinaron deidades africanas con divinidades indigenas. Y el concepto de pureza
se atribuye al hecho de que sus adeptos estan vinculados a los conocimientos

cientificos en detrimento de los cultos africanos "degenerados”.

Estas nomenclaturas cosifican a las identidades étnicas y a la diversidad sexual y
de género como algo disruptivo dentro de los terreiros que se consideran celadores
de pureza, por lo que debemos pensar en los roles de género; ya que estan muy
bien definidos en las comunidades-terreiro gracias a su conexion con el dimorfismo

sexual.

En este sentido creo que las identidades trans son importantes marcadores sociales
gue contribuyen a la desestabilizacion de los modelos binarios de género en el
Candomblé Jeje-Nag06, pues hacen posible los cambios en el pensamiento de la
tradicion secular, impuesta histéricamente a la religiosidad afrobrasilefia, sobre las

disidencias sexuales y de género.

Esto, en teoria, contribuye a la reflexion en las comunidades sobre las expresiones
de religiosidad no guiadas por creencias universalizadas, asi como sobre los
procesos de intolerancia religiosa que reafirman las practicas de violencia simbdlica

perpetradas contra poblaciones subalternizadas y socialmente excluidas.

Cuando llegas a una comunidad-terreiro nagbcentrada, las
dirigentes te dicen que no puedes formar parte de la liturgia

por ser trans, a menos gue aceptemos que originalmente
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nacimos como hombres o como mujeres, segun sea el caso,
porque nuestros genitales naturales determinan quienes
somos. Entonces te dicen: (COmo vamos a hacer tu ori
(cabeza), si tu Orixa no permite que tengas esa identidad que

tu quieres?

Para pisar un terreiro nagé tenemos que disfrazarnos de algo
gue no somos, pero al mismo tiempo internamente,
intentamos deconstruir las formas machistas, racistas,
homofobicas y transfobicas en que las Madres de Santo nos
obligan a ver la vida, porque nosotras no somos objetos de la
religion ni somos el resultado de los discursos religiosos [...]

somos sujetos de ellos.

Nuestro lugar debe estar y debe ser visto desde nuestras
experiencias, este es momento de reconocer que las personas
trans no somos obligadas u obligados a reproducir esa
opresion, sobre todo cuando las Madres de Santo intentan
enmascararnos de algo que no somos... Y si apelamos a los
preceptos transfébicos de la religiosidad es porque de alguna
forma consentimos eso (Testimonio de Mae Barbara de Oya,
sacerdotisa con 28 afios de experiencia en el Candomblé,
mujer trans y activista, participd en la mesa “El Ori y la
diversidad sexual: su representacion”, en conjunto con
Babalorixa Junior Marques de Oxdssi y el coordinador estatal
del programa “Politicas para la diversidad”, Cassio Rodrigo,
celebrado el dia 30 de junio de 2018 en la Camara Municipal

de la ciudad de Séo Paulo)

De esta manera, la diversidad sexual y de género puede contrarrestar las
hegemonias para modificar los espacios religiosos y sus relaciones sociales; ya que,
practicas excluyentes que distancian a los sujetos que estan subordinados por

convicciones morales y cisheteronormadas, también estan presentes en la vida
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cotidiana de las comunidades-terreiro y generan desarmonia entre las personas
trans y sus relaciones con la comunidad en general, especialmente con las lideres

religiosas tradicionalistas, por no decir fundamentalistas.

Fue en la tarde del 10 de julio de 2016 que Oxum canté mi
nombre en la sala y luego renaci. El renacimiento es una
buena metafora del proceso de iniciacién en el Candomblé, ya
gue nos resguardan, cierto tiempo, en un Roncdé, una especie
de cuarto donde se llevan a cabo los ritos para poder entrar a
la religion [...] Este cuarto pequefio semeja ser un utero
sagrado en el que reaprendemos todo, a cantar, a orar
saludando a los Orixas y a las personas mayores, entendemos
nuestro papel en esa comunidad religiosa y cual sera nuestro
lugar dentro de su estructura jerarquica. También aprendemos
a mantener una nueva relacion simbolica con todo en el
mundo. No diré que fue facil. Soy travesti, asi que no hay
espacio en este mundo en el que pueda habitar sin causar
incomodidad y extrafieza. Pero tuve la suerte de ser recibida
por una familia de Axé que me reconoce como mujer y me
respeta, salvo por una regla: la nocion de sexo biologico y la
falta de respeto al nombre social ain somete a travestis,
mujeres transexuales y hombres trans a diferentes
discriminaciones transfobicas dentro de las religiones
africanas [...] “Asi naciste y tu Orixa te reconocera asi, para
siempre”, es el discurso comun de lalorixas que no aceptan la
legitimidad de nuestras identidades de género (Testimonio de
Giuliana Nonato tomado el dia 6 de enero de 2019 alas 19:05h

en el Barrio de Cabula, ciudad de Salvador).

Encontramos asi una religiosidad marcada por binarismos de género centralizados,
razon por la cual, las personas trans tienen varios obstaculos para establecerse
dentro una comunidad-terreiro de Candomblé. Estos problemas afectan

directamente a su identidad individual y colectiva.
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Ya que, es a partir de esto que las personas trans se preparan para obedecer
nuevas reglas, renunciando a muchas cosas y haciendo de su tiempo uno de los
elementos primordiales para venerar lo sagrado de acuerdo con su condicion
bioldgica y no a sus convicciones. Accién que las coloca en una posicion de
aprendizaje constante que soélo tendra éxito mediante las relaciones fructiferas con
otras personas en la vida cotidiana de la comunidad-terreiro y basicamente en las

ceremonias ritualistas.

En este sentido, la expresion religiosa tiene como polo productor de conocimiento
al cuerpo, desde las reverencias hechas para saludar a los ancestrales, la
participacion en los Xirés, la danza, el uso de la ropa adecuada de ceremonia (Ax0),
hasta los comportamientos estéticos de los hombres y las mujeres segun sus

funciones dentro de la casa de adoracion.

Por lo tanto, cuando se niega la agencia de los cuerpos trans que componen
también el espacio religioso, hay un proceso de distanciamiento y silenciamiento en
el que estos cuerpos vilipendiados, cuando no se alejan efectivamente de la

estructura, continan en el espacio de manera apatica y sin representacion.

El énfasis que hago sobre la corporalidad no es solo por el reconocimiento de que
las personas son sujetos encarnados y que los rituales actan en sus cuerpos para
producir emociones y redirigir su comprension del mundo; sino que, el cuerpo es un
elemento representativo y fundamental para los procesos rituales, 1o que genera

una relacion directa entre las corporalidades y los lugares que ocupan en la religion.

Por eso los cuerpos trans dentro de la comunidad-terreiro, socialmente hablando,
deberian estar en armonia, vinculados al espacio, con el sentimiento y la seguridad
de pertenencia, de modo total y no parcial, sin disfraces que los hagan adquirir en
teoria una identidad en especifico. Sin embargo, la configuracién de estos lugares
exige ciertos modos de compromiso corporal, reforzando y naturalizando patrones
de accion e interaccion basados en diferencias de clase, sexo y generacion,
permitiendo la clasificacién de los cuerpos sobre las ideas estereotipadas que los

definen.
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Esto permea en la construccion religiosa de la familia de santo organizada mediante
un Matriarcado, en el que se establece un parentesco “ficticio” que demanda los
origenes de una ancestralidad africana asentada sobre patrones de

comportamiento binario.

Gracias a esto, en las comunidades-terreiro se identifica como hombre natural a
quien nacié con un pene y como mujer natural a quien nacioé con vagina. A esto
debemos sumarle los arquetipos que sus caracteres sexuales les brindan dentro de
la tradicion religiosa; es decir, si eres mujer y tienes vagina también debes tener un
Utero fértil, porque es en este dénde Olorin deposita todas las cualidades del poder
femenino ancestral, sin él, independientemente de todo lo que se haga por asimilar

una corporeidad femenina, jamas se lograra ser una “verdadera mujer”.

De esta forma, reconozco que el Candomblé tiene una organizacion sociopolitica
propia y un contexto especifico particular, pero esto no lo convierte en una isla
independiente en un sentido simbdlico-cultural, pues también aplica las normas de
género y sexualidad vigentes en la sociedad brasilefia actual. Asi, las formas en que
maneja a las identidades trans son tan complejas como los tabues sobre las
ensefianzas de la liturgia. Tabues afianzados sobre los estereotipos que giran en

torno a la naturaleza de los hombres y de las mujeres.

Este contexto propio de la religion provoca que a las personas trans se les niegue
constantemente el derecho a ser y existir por no ser consideradas, desde la vision
nagdcentrada del Matriarcado, como “hombres o mujeres completos”. Entonces los
espacios religiosos que, deberian acoger indiscriminadamente a todos y todas
guienes buscan velar por su bienestar espiritual, lejos de recibirlas sin ningun tipo
de degradacion, las alejan de la participacion social activa negandoles la afectividad
tanto personal como religiosa con otros creyentes, a tocar tambores si no son
hombres con pene, a incorporar entidades divinas si no son mujeres con vagina y
al no acceder a los puestos exclusivos para las Madres de Santo como dirigentes si

no poseen un Utero que afiance su legitimo poder.

Lo anterior lo podemos observar también en el Catolicismo, en el

Neopentecostalismo y en el Espiritismo; puesto que, son religiones que ejercen
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politicas de pseudoaceptacion de personas LGBTTQI+, siempre y cuando, “sus
acciones y comportamientos sean aceptables para convivir en armonia con la

comunidad religiosa”.

Tengo una amiga que al igual que yo es mujer trans, pero ella
sali6 del Candomblé para unirse a una iglesia evangélica, ellos
la obligaron a quitarse los pechos puesto que era una mujer
trans operada, y hoy en dia vive sin pechos y con vagina, se
viste de hombre, pero no es feliz [...] S6lo ella sabe por qué lo
hizo, yo no he tenido el valor para preguntarle, pero una puede
darse cuenta de que es infeliz. Fue el lavado de cerebro que
la iglesia evangélica le hizo (Testimonio de Valdesca en
Martins, 2015: 103).

Esto, también en el Candomblé da como resultado la subyugacion de las
identidades trans en la zona del no ser porque la forma estereotipada con la que las
lideres religiosas las perciben no concuerda con las formas y los comportamientos

adecuados de su moral vigente.

Estando en la fiesta de Santa Barbara, el dia 4 de diciembre de 2018, celebrada por
todos los terreiros de Candomblé de Salvador justamente en el centro de la ciudad,
Pelourinho, fui testigo de la ridiculizacion de varias mujeres trans por parte de
hombres integrantes del terreiro de matriz nagé llamado Il€é lya Omi Axé lyamassé
(Terreiro de Gantois), muy respetado y socorrido por la poblacion soteropolitana,
guienes se burlaban de las apariencias fisicas de las mujeres trans diciendo que
“debajo de los vestidos que portaban se alcazaba a ver algo que les colgaba entre
las piernas”, esto a pesar de que la Madre de Santo dirigente, en testimonios

anteriores afirmaba acoger a todo tipo de personas sin importar sus diferencias.

Y aunque "sus puertas siempre estan abiertas para todos”, el Candomblé Jeje-Nagb
mantiene ciertas restricciones en favor de la tradicion religiosa. Las Madres de
Santo, en general, conducen a su comunidad-terreiro desde los saberes de “los mas
viejos”; es decir, desde la ancestralidad y, por esta razon, temas como la

transgenitalizacion aun no son aceptados en la comunidad, pero existen “acuerdos
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de visibilidad trans” siempre que las personas “se ajusten a las normas de géneroy
sexualidad prevalecientes en las comunidades-terreiro”, normas que desde la
teologia del Candomblé no tendrian que existir puesto que dafarian los principios
de justicia, dignidad y caridad del poder ancestral Agbale.

Asi, desde la cosmovision del Matriarcado practicado en las comunidades-terreiro
tradicionales, las personas trans tienen que establecerse en los terreiros
nagocentrados como hombres y mujeres de acuerdo con el sexo con el que
nacieron y no con el que psicolégicamente se interpretan, aunque ya hayan
realizado su transgenitalizacién, porque de ello depende la razén con la que su

Orix&a se comunica con su ancestralidad.

Y es justamente aqui donde aparece la segunda dimensién, en la que las personas
trans son condenadas debido a la modificacion corporal. En el Candomblé se piensa
gue la modificacion de los cuerpos cambia la posicion que estos ocupan en la
dindmica social del terreiro; de tal forma que, los cuerpos trans al intervenir en su
fisionomia por medio de una cirugia de reajuste, provocan una especie de presencia
extraiia dentro de un cuerpo diferente al identificado originalmente por sus
divinidades y en un segundo término por la modificacion de su identidad individual

frente a la identidad colectiva de la comunidad.

Para Lima (2015), generalmente los estudios sobre la tematica corporal en el
Candomblé, como aquellos que abordan la centralidad del cuerpo en los rituales o
el performance de las danzas, tienden a realizar un analisis minimo en funcion a la

comprensioén del significado del cuerpo como idioma.

Bajo esta Optica de idioma, el Candomblé extrapola al cuerpo mas alla de una
condicion fisica o estética, por considerarlo como la morada de los Orixas y la puerta

de comunicacion entre los seres humanos y las divinidades. De tal forma que el
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cuerpo necesita estar saludable, equilibrado y protegido de cualquier cuestién que
amenace su integridad, para con ello posibilitar las condiciones favorables para la
realizacion de los rituales litargicos de iniciacion que haran que el individuo pueda
contactar con lo sagrado; ademas de preservar el equilibrio en la comunidad, puesto
que el cuerpo, segun Mandarino (2013), es también un local propicio para la

transmision del Axé, la energia vital que mueve al mundo.

En una comunidad-terreiro, la nociébn de cuerpo esta
entrelazada a la nocion de percepcién, de existencia y de
equilibrio, fundamentada en los mitos y en las experiencias
corporificadas de los Orixas. Estas expresiones corporificadas
de la percepcion de lo divino pasan a ser tematizadas
mediante la insercién de los sujetos en los rituales y en la
vision que tienen los terreiros sobre del mundo. Los Hijos de
Santo acaban socializando sus sentimientos y emociones a
través de sus cuerpos y los cuerpos de los otros, su entorno y
su horizonte, que son los Orixas, los cuales se comprometen
y entrelazan solidariamente en el esquema corporal de los
individuos, en la produccion de movimientos y comunicacion,
para garantizar el proceso vital de la existencia, que es el Axé
(Lima, 2015:21)

Entonces, una persona trans cuando decide recurrir a la cirugia de confirmacion de
sexo, desde los preceptos anteriores, impacta en su equilibrio corporal, por lo que
ya no se considera saludable para recibir a su divinidad. Recordemos que el cuerpo
es un espacio que habitara un Orixa; es decir, en donde lo divino se manifestara por
medio del trance mistico, de tal forma que si se modifica una parte del cuerpo se

estaria contaminando el recipiente en el que se presenta la divinidad.

Esta contaminacion se debe a la intervencion médica con fines de modificacion
estética sobre la joya de la creacion de Olorun, el ser humano. Y al infringir este tipo
de reglas, los miembros de la comunidad-terreiro pueden sufrir determinadas

enfermedades, por ello es por lo que se considera a la transexualidad una
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enfermedad y al travestismo como una degeneracion de la realidad corporal, porque
rompen con la armonia de los cuerpos creados e institucionalizados desde la

version mitolégica que las Madres de Santo le brindan a Olordn y a los Orixas.

Segun la cultura nagd, el ser humano estd formado por la combinacion de varios
elementos sagrados entre los que destacan: el cuerpo, que fue moldeado mediante
el barro primordial de Nana, Emi, el aliento de vida otorgado por Olordn, Ori o la
cabeza sagrada que lo rige, responsable de la conciencia y la inteligencia, los Ori-
Orixa, que vinculan a los seres humanos con su ancestralidad, Exu, que es la
personificacion del principio de la materia y responsable de las funciones vitales de
los seres humanos, y los Orixas, quienes reflejan sus caracteristicas en los rasgos

psicoldgicos de sus hijos terrenales.

Asi, cada parte del cuerpo posee un significado simbdlico,
como explica Joana Elbein dos Santos (1976): La parte frontal
del cuerpo se relaciona con el futuro de la persona y con el
Orixa duefio de su cabeza, ya la parte posterior, corresponde
al pasado. La cabeza (ori) posee en su interior un ori inu
formado por un odu o destino personal, el cual esta integrado
por los preceptos de su Orixa progenitor divino, que le dio
origen a su materia, y por un Exu individual, Exa Bara... De
hecho, existe un dicho yoruba que dice "Ori buruku orixa", que
significa: “Cabeza no equilibrada no da Orixa” (Barbara, 2002:

52).

Respecto a ello Lawal (1983) nos muestra que para los grupos yoruba la cabeza es
la parte vital mas importante del cuerpo humano porque contiene el cerebro, el cual,
es considerado la morada de la sabiduria y la razén, por eso los Orixas viven ahi.
Los ojos son la luz con la que los seres humanos iluminamos nuestros pasos a
través de los laberintos de la vida, la nariz sirve como una especie de ventilacién
del alma, los oidos son para escuchar o no los sonidos y la boca es para comer el

alimento que mantiene estable el cuerpo y el alma.
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En este sentido, la modificacion corporal implica impactar directamente en la
integridad de lo divino puesto que existen partes del cuerpo que son regidas
directamente por los Orixas. Por ejemplo, lemanja es considerada la "sefiora de la
cabeza" porque armoniza las energias positivas y negativas en un cuerpo; por eso,
en una de sus coreografias danza alternando sus manos de frente y por detras de
su cabeza. Con esto, la divinidad orienta la mente de todos sus hijos y al ser
considerada bajo el titulo de Madre por excelencia, protege los senos de las

mujeres, con los que nutre a los seres humanos.

El vientre es considerado un lugar sagrado en donde se piensa que se guardan los
organos sexuales, por lo que éste y el Utero son protegidos por Oxum. De tal manera
qgue las caderas se constituyen como el conducto hacia la vagina, el pene y las

nalgas, que en las mujeres representa fertilidad.

Los pies estan relacionados con los ancestrales, el pie derecho con el poder
ancestral masculino y el izquierdo con el poder ancestral femenino. En general,
ambos tienen una importancia mayor porque indican movimiento y se relacionan

directamente con la cabeza:

¢, Como podria andar firme hacia una direccion sin mis pies 'y
mi cabeza? Todo debe estar en orden entre lo divino y lo
profano, cabeza, pies y corazén, si no, ¢como enfrentaria mi
vida todos los dias? (Testimonio de Mée Stella de Oxdéssi
tomado el dia 5 de noviembre de 2018 a las 13:00h en el
terreiro Il€ Axé Op6 Afonja ubicado en el Barrio de Cabula,

ciudad de Salvador).

Sin embargo, sobre la creacién del ser humano, es importante sefialar que Olordn
le da la libertad para decidir sobre su propia vida; lo que en la tradicidn judio-cristiana
se conoce como el libre albedrio, para que él mismo pueda constituirse sobre los

parametros de su eleccion.

Entonces, miticamente podriamos decir que en esta religiosidad afrobrasilefia el
deseo, la eleccion y la identidad individual no deberian ser un aspecto condicionante

en la vida social de una persona, sobre todo si estd dentro de una comunidad-
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terreiro; ya que, desde su concepcion como ser humano y bajo la presencia de su
Ori, una persona se transforma en un ser que posee en si misma el don de la vida.
Por ello y bajo la normativa de Agbale, nada ni nadie tendria el derecho de

discriminar a alguien por su orientacion sexual o identidad de género.

Més alla de ello, en Candomblés nagbcentrados, como los que he citado en el tercer
capitulo, las normas y los roles ritualisticos que estan estrictamente ligados a la
concepcién bioldgica de ser hombre o mujer, no permiten que las identidades trans
puedan desarrollarse socialmente en la comunidad-terreiro bajo la presencia de su

Orix4, la razén es por haber impactado en su cuerpo quirdrgicamente.

Gran parte de las personas que frecuentan tanto el
Candomblé como otra religibn no aceptan transexuales,
porque consideran que los transexuales modificamos nuestro
cuerpo y para ellos es una cosa demoniaca, maligna. Por esta
supuesta condicion no me permitian tener contacto con ciertos
objetos y practicas ritualistas (Testimonio de Jodo en Martins,
2015: 102)

Esto proporciona restricciones espirituales a las personas trans y como ejemplo de
ello esté la iniciacion a la religion. Recordemos que la matriz nagd solo permite que
algunas mujeres biologicas sean iniciadas como caballos de Orixa, para
experimentar la posesion y el trance mistico, porque se consideran miticamente mas
“puras, delicadas y atentas” a diferencia de los hombres que “su naturaleza sexual

les brinda perversion”.

Y es desde esta perspectiva, que la comunidad-terreiro nagbécentrada defiende la
idea de que en los cuerpos trans no seria correcto cargar con una divinidad, sobre
todo en el caso de mujeres trans, porque ante los fundamentos binarios de la
tradicién de existir como ser humano, rechazaron la oportunidad que Olordan les
ofrecio originalmente, perdiendo privilegios de identidad sobre la division social del

trabajo en la religiosidad.

De esta manera, las Madres de Santo conminan a las mujeres trans aquel cléset

sombrio del que hablamos en el segundo capitulo, rebajandolas a una especie de
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“seres incompletos”, por no poseer un utero reproductor de vida que las vuelva aptas

para el desarrollo de su espiritualidad.

Si los Orixas que gobiernan la vida de las personas, mitolégicamente, no se oponen
a que cualquiera realice el rito de iniciacién,’* posesion, incorporacion, etc. y lejos
de discriminarlas les dan la bienvenida, entonces las relaciones entre las personas
trans y los demas adeptos del Candomblé tendrian que ser de reciprocidad mutua,
bajo condicionantes de respeto, igualdad, justicia y caridad; aunque al parecer la
construccién cultural de la diferencia sexual en la comunidad influye bastante en

ello:

La cuestidn es realmente delicada... Por un lado, tenemos el
desafio religioso de respetar la individualidad de nuestros
hermanos, tratandolos con caridad y sin discriminacion; pero
por otro, tenemos principios igualmente religiosos de matriz
africana que nos hacen considerar la energia original de la
persona para la concesion y ocupacion de cargos en la
jerarquia. Realmente me cuestiono ¢cual es la energia que
predomina en una persona trans, la del sexo biolégico o la del
psicologico? No tengo una opinién concreta sobre esto. Insisto
en que nuestra religion debe abrir los debates sobre el asunto:
incluso creo que los foros actuales de expresion en Salvador
abriran espacios para la promocion de esta discusion... Pero
s6lo para echarle lefia el fuego, les recuerdo que el cargo de
lyawo (novicia iniciada para ser cabalgada por un Orixa), jes
un cargo exclusivamente femenino!; es decir, jpara una mujer
gue nacid biolégica y culturalmente como una mujer!
(Testimonio de Marcio de Jagun tomado el dia 8 de diciembre
de 2018 a las 10:14h en el municipio de Lauro de Freitas,

region metropolitana de Salvador).

" Aungue muchos de ellos hayan pasado por su transicion después del rito.
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Esta conjetura surge a raiz de la importancia que tiene el cuerpo de las mujeres
sobre el trance de posesion para incorporar una divinidad y sobre los poderes
femeninos institucionales heredados desde Africa por medio de las sociedades
Gélédé (albacea de los bienes simbdlicos) y lalodé (representante de los deberes

publicos).

La combinacion de estos elementos, siguiendo la linea de estudio de Drewall (1992),
dota al cuerpo de las mujeres con una mayor concentraciéon de Axé o fuerza vital
para lidiar con los cargos litirgicos; ya que, mediante un Utero fértil y reproductivo
dan sentido a la preservacion de la humanidad, teniendo cierto parecido con Olorun.

Esta condicién les otorga de forma directa el papel de Madre, mismo que liga la
maternidad con un poder especial natural que las relaciona con la hechiceria,
practica considerada especifica del poder femenino, la cual, puede ser usada en la

comunidad tanto para el bien como para el mal.

De esta forma, contribuye al establecimiento de un control social en la religiosidad,
reprimiendo en las comunidades-terreiro situaciones consideradas antisociales,
para que éstas no puedan influir en el buen equilibrio de las dinamicas sociales
preestablecidas desde la ancestralidad. Asi, puede combatir los desvios y acciones
no deseadas en su medio social inmediato, sobre todo aquellas que desestabilizan

las préacticas rituales instituidas desde la tradicion.

Esta condicion puede ser vista de dos formas, una positiva y otra negativa. Lo que
se traduce en expresiones sociales de poder frente a las condiciones biolégicas de
las mujeres trans, puesto que mitologicamente las mujeres de manera natural
expresan la ambigua dualidad entre el bien y el mal, mediante un gran poder de

transformacién como oloju meji (dos caras) o abara meji (dos cuerpos).

De este modo, el cuerpo biolégico de la mujer se compone por tres categorias de
poder, heredadas especificamente desde la figura mitoldgica de la lyami Osoronga:
la benevolencia, el sufrimiento y la muerte, elementos que estan en constante lucha
con el poder masculino de la creacion. Por lo que estos componentes ya han pasado
por un proceso de decantacion en los cuerpos trans, desde las concepciones nagé,

porgue su esencia primordial ya no se concatena con su corporalidad original.
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Asi, podemos entender que los conceptos nagd sobre el poder masculino y
femenino se originan de la divisiébn de los valores culturales resultantes de la
interpretacion de factores bioldgicos entre hombres y mujeres, entendidos como
opuestos binarios. Por lo que, las identidades trans quedan en los limites de la
construccién que separa los sexos en dos categorias exclusivas para sublimar las
diferencias bioldgicas, dando como resultado los preceptos tradicionales binaristas

gue regulan el comportamiento humano en la religiosidad Candomblé.

A pesar de ser de las religiones que mas acogen a la
comunidad LGBTTQI+ y de las que mas sufren intolerancia
religiosa por parte de las iglesias evangélicas, cristianas y
catdlicas, las casas de Candomblé y otras religiosidades de
matriz africana, aun son espacios donde se reproduce la
opresion, principalmente de nosotras las personas trans.
Tengo mucho cuidado cuando hablo sobre la actitud de
personas que bajo el nombre de una doctrina religiosa inspiran
a la division de la sociedad mediante el odio. No pretendo
llamarlos fundamentalistas porque muchas veces nos
referimos a una persona intolerante, que profesa una
determinada religion, como fundamentalista, pero no son
fundamentalistas aquellos que practican el odio, porque el
fundamento de la religibn no es ese. Mas bien son
tergiversadores, tal vez lectores literales de textos metaforicos
gue no comprendieron... De esta forma es que Madres de
Santo de las casas mas tradicionales y reconocidas de
Salvador oprimen a las personas trans, no permiten que nos
consagremos como Madres de Santo o Padres de Santo ni
tampoco que usemos nuestros nombres sociales o
indumentarias religiosas de acuerdo con el género con el que
nos identificamos, exigiéndonos asumir el género biolégico de
nacimiento. Cuando a una mujer trans se le impide

identificarse mediante el género femenino o a un hombre trans
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mediante el masculino, también nos niegan el derecho de
asumir nuestra identidad social dentro de la religiosidad y la
comunidad, lo que yo veo como un sinénimo de intolerancia
religiosa (Testimonio de M&e Barbara de Oya, sacerdotisa con
28 afos de experiencia en el Candomblé, mujer trans y
activista, que participé en la mesa “El Ori y la diversidad
sexual: su representacion”, en conjunto con Babalorixa Junior
Marques de Oxéssi y el coordinador estatal del programa
“Politicas para la diversidad”, Cassio Rodrigo, celebrado el dia
30 de junio de 2018 en la Camara Municipal de la ciudad de
Sao Paulo).

Al construir las relaciones sociales de esta manera, se enaltecen diferencias y se
atribuyen los papeles que seran desempefiados por las mujeres y los hombres en
la comunidad-terreiro, dotando a las mujeres de valores especiales (estipulados
como esenciales para el desarrollo de algunas funciones especificas en el terreiro)
como la paciencia (suuru), la gentileza (ero), la serenidad (itutu) y la perseverancia
(iroju), lo que trae consigo la tercera dimension que también pone en jaque la
estabilidad de las relaciones entre las personas trans y los miembros de la

comunidad, la jerarquia.

Mi nombre es Alana de Carvalho, tengo 34 afos, soy una
mujer trans, negra, residente de la periferia del Barrio Calabar.
Cuando fui iniciada, era el tipico jovencito fragil que no podia
cargar mas de lo que pesaba, pero podia lavar una pila de

platos, limpiar los cuartos, la casa de ceremonias. Las
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funciones mas pesadas para hombres, yo no las tenia, pero
era tratada como un hombre por no aceptar mi identidad trans.
Entonces tenia que vestir como visten los hombres aqui en el
terreiro, con pantalones blancos, camisa y zapatos cerrados.
No podia vestirme como las mujeres, con aquellas faldas
amponas y sandalias doradas. Tenia que comportarme como
ellos querian y no como me sentia. Por eso la transfobia esta
aqui, la homofobia esta aqui y esto es preocupante porque
generan agresion y violencia dentro de los terreiros de
Candomblé, te agreden hasta matarte, ¢ puedes imaginarlo?
En S&o Paulo asesinaron a una mujer trans que pretendia ser
lalorix4, en Recife también hay otra que fue asesinada, Es
algo preocupante que la sociedad tenga que estar alerta a este
tipo de cosas. Principalmente, la sociedad de las
comunidades-terreiro que son masacrados todo el tiempo por
el cristianismo, por los evangélicos, por la sociedad
heterosexual, por la sociedad catélica (Testimonio de Alana en
Dias, 2017: 98).

Sobre el testimonio de Alana de Carvalho recae el sentido en el que la division social
del trabajo litdrgico divide las funciones que cada miembro de la comunidad-terreiro
desempaiiara dentro de la religiosidad. Asi, su papel dependera de su Orixa
regente; es decir, si posee una divinidad masculina o femenina, y del puesto

alcanzado en la jerarquia tradicional.

De esta manera, una comunidad-terreiro reproduce los modelos tradicionales de
organizacion africana, en la que las familias se agrupan en clanes. Es asi como se
constituye la familia de santo como base en la estructura social de los terreiros,
recreando los parametros ancestrales en que los individuos se vinculaban a una

familia de acuerdo con su parentesco y religiosidad.

Es por medio de la iniciacion ritual que una persona pasa a ser miembro activo de

un terreiro de Candomblé, y a su vez, asume su funcién dentro de la familia de
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santo. Esta accion, al considerarse el renacimiento del individuo en los preceptos
de lareligion, conlleva a que al iniciado se le atribuya un nombre religioso en lengua
yoruba (asignado directamente por su divinidad), el cual, le otorga identidad

individual ante la comunidad.

Pero también le da un compromiso eterno, de caracter familiar con su Orix4a y con
su Madre de Santo; es decir, la Gran Madre espiritual que le brinda la oportunidad
de nacer para la vida religiosa en calidad de su Hijo espiritual, por ello es por lo que
son conocidos como Hijos de Santo, mismos que dentro de la estructura familiar
tendran hermanos y hermanas de santo, tios y tias de santo, abuelos y abuelas de
santo, etc.

Es una familia con la que sabes que puedes contar,
automaticamente cuando eres iniciado adquieres hermanos,
Madre Pequeiia, Oga, Ekede, primos, sobrinos... Entonces es
tu segunda familia, una familia espiritual con la que debes
contar. Si aceptaran a todas las personas en el terreiro, siendo
hombres, mujeres, trans, gays, intersex, lesbianas, seria una
forma de luchar en contra de la discriminacion. Todos los seres
humanos nacemos por algun motivo, entonces todos aqui en
la comunidad deberiamos tener los mismos derechos
(Testimonio de Jodo en Martins, 2015: 105).

A toda esta divisidon de “parientes religiosos” se les debe amar, respetar y obedecer
incluso mas que a los miembros de su propia familia consanguinea; ya que, su
encuentro y unién fueron pactados a través de vinculos sagrados con los Orixas,
forjando una alianza politicamente integradora de solidaridad entre los fieles, desde

gue se cumplan los fundamentos de la tradicion.

En el Candomblé cada persona tiene una funcion y un papel
sacerdotal para ser desempefiado, en donde siempre existe
una polaridad entre lo masculino y lo femenino, por lo que en
terreiros antiguos de nacién nagd, la sacerdotisa suprema

debe ser una mujer, asi como deben ser mujeres todas
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aquellas personas que ocupen los puestos de preponderancia
y liderancia del terreiro (Barbara, 2002: 29).

Ballesteros (2007) reconoce de forma general los siguientes cargos dentro de la

jerarquia de los Candomblés nagbcentrados:

Madre Pequefia

lyaw6

Ekede

Dijina u Oruncé

Hijo de Santo

Oga

Oga Alabe

0Oga Axogum

Abid

Cuadro 6
Jerarquias en Candomblés Nagbcentrados
Cargo Funcién
Madre de Santo Grado mas alto de la jerarquia religiosa, el cual, s6lo puede ser ocupado

por una mujer, que por linaje familiar haya heredado el cargo, quien inicia
a los adeptos y cuida de la vida espiritual de los miembros de su terreiro.

Ayudante de la Madre de Santo y segunda persona al comando del terreiro.
Este cargo sélo puede ser ocupado por una mujer.

Mujer iniciada y consagrada a los Orixas para experimentar el transe de
incorporacion divina.

Mujeres “no rodantes” (que no entran en trance). Auxilian a los miembros
del terreiro cuando la divinidad entra en sus cuerpos.

Persona en estado de Eré (en proceso de iniciacion para saber sus
funciones) que comunmente suele ser muijer.

Persona que ya fue iniciada a la religion bajo los rituales correspondientes.
Puede ser hombre o mujer.

Cuidador del terreiro. Este cargo s6lo puede ser ocupado por hombres.
Tocadores de atabagues (tambores) con los que se llamaran a los Orixas en
el momento de los Xirés para la incorporacion de las divinidades en las

lyawo0s. Este cargo sélo puede ser ocupado por hombres.

Persona encargada del sacrificio ritual de animales. Este cargo sélo puede
ser ocupado por hombres.

Persona que frecuenta el Candomblé pero todavia no pasé por los rituales
de iniciacién. Puesto mas bajo de la jerarquia del terreiro.
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Para Birman (2005), la polaridad de la que habla Barbara (2002) recae en la
representacion social de los poderes masculino y femenino como elementos
sagrados en la jerarquia del Candomblé. Asi, el poder femenino en los cargos
representa el polo exterior de las relaciones consanguineas que une a las Madres
de Santo con sus hijos mediante la filiacion espiritual de la religiosidad, porque en
ellas recae la procreacion, la educacion, la proteccion, la nutricion y el bienestar de

los miembros de la comunidad-terreiro.

Mientras que en el polo masculino se sitian los Ogéas cuya funcion es establecer las
relaciones entre el terreiro y el mundo exterior. De esta forma, se convierten en las
personas que conseguiran apoyo econdémico para la manutencion y el sustento de
las casas, seran quienes cuiden de la seguridad del terreiro en calidad de guardias
o celadores y en las ceremonias religiosas tocaran los atabaques (tambores) para

llamar a las divinidades al plano terrenal.

Esta division retoma los fundamentos binarios de la tradicion Nag6, por lo que el
sexo bioldgico en conjunto con las convicciones que cada Madre de Santo imprime
en su tradicidn, contindan siendo la linea sobre la que se construyen las funciones
de cada cargo. Esto, desde mi punto de vista, coloca a las personas trans en
posiciones subalternas puesto que la jerarquia, sustentada desde las nociones de

naturaleza, les niega la posibilidad de ocupar la mayoria de estos cargos:

Los trans somos vistos como Padres de Santo o como Ogas 'y
no como Madres de Santo porque todos los miembros del
terreiro nos ven desde la concepcion de naturaleza como
hombres. Por mas que nos hagamos la cirugia de
transgenitalizacién y deseemos cambiar de sexo para que nos
veamos como mujeres, nos dicen que los Orixas siempre nos
consideraran como hombres [...] Por eso s6lo podemos aspirar
a funciones creadas para los machos, porque para ser Madre
de Santo tenemos que ser mujeres reales, tener un utero, el

cual no tenemos (Testimonio de Athenea tomado el dia 12 de
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diciembre de 2018 a las 20:00h en el Barrio de Graca en la
ciudad de Salvador).

De este modo, la division social del trabajo litargico delimita los espacios y organiza
a la comunidad-terreiro de acuerdo con sus representaciones culturales sobre la

diferencia sexual, pero también considera el factor antigliedad.

Las Madres de Santo toman sus conocimientos de los miembros con mayor edad
como de aquellos que tienen mas tiempo y experiencia dentro de la religiosidad,
otro elemento que desde mi opinién enaltece la estructura de violencia hacia los
cuerpos con experiencia de vida trans; ya que, al no permitirles reconocimiento y
ascenso dentro de la comunidad, su espiritualidad no forja carrera dentro de los
conocimientos y saberes tradicionales, por tanto, no hay una apropiacion de la
identidad individual y colectiva del grupo que se traduzca en conocimiento o
experiencia historica para permitirle hacer antigiiedad.

Asi, como lo indica Coelho (2011) el Candomblé se convierte en una comunidad
gue propicia a cada integrante el ejercicio de ciudadania, forjando identidades
étnicas, individuales y colectivas bajo normas que rigen lo cotidiano. Esta especie
de ciudadania implica la sumision ante la Madre la Santo porque es quien, por medio
de un derecho divino, gerencia los terreiros y la liturgia, por eso tiene autoridad

sobre cualquier nivel en la jerarquia.

Y es que litdrgicamente las personas trans pueden ocupar cualquier puesto en la
organizacion desde que cumplan con sus obligaciones religiosas; sin embargo, esas
obligaciones estan mediadas por su naturaleza bioldgica, por lo que es comun que
se les designen actividades que no impliquen un ejercicio de convivencia social o
presentacion publica, por ejemplo, lavar los trastes usados en las ceremonias y

mantener limpios los lugares donde se llevan a cabo las fiestas religiosas.

“Si las personas trans aceptamos nuestra constitucion
bioloégica original, claro que podemos alcanzar puestos de
relevancia, de acuerdo con lo “que naturalmente somos”, pero
nunca debemos aspirar a ser dirigentes en terreiros nagb

como Madres o Padres de Santo (Testimonio de Athenea
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tomado el dia 12 de diciembre de 2018 a las 20:15h en el
Barrio de Graca en la ciudad de Salvador)

El testimonio de Athenea refleja las condiciones bajo las cuales la Madre de Santo
puede delegar actividades en la comunidad, pero también nos muestra las
restricciones para el acceso a los grandes puestos como el de la Madre de Santo
misma. Porque para ocupar ese cargo es necesario haber sido elegida por el Orix4,
el cual, desde ciertas especificaciones corporales como ser mujer biologica y

pertenecer a la familia matrilineal, elegira a su dirigente.

Mée Stella de Oxdéssi (2018) decia que "para ejercer ese cargo tenias que nacer
predestinada porque es un don, si no fuiste concebida biolégicamente asi por tu

Orixa, por mucho que estés bien preparada, nunca seras Madre”.

De esta manera la Madre de Santo se convierte en una lider natural, politica,
religiosa, cultural y social sobre la que recaen don funciones: Por un lado, es la
sacerdotisa mediadora entre los miembros de la comunidad y los Orixas, y por el
otro, es quien actualiza los modelos culturales vigentes con el fin de que sus
antepasados puedan seguir preservando sus identidades, aquellas que estan en
sintesis con un pasado idealizado de Africa y con lo cotidiano vivenciado por las

personas que integran los terreiros.

Entonces, una Madre de Santo ocupa la posicion central en las acciones de una
comunidad, puesto que funge como regente ante los comportamientos de sus
integrantes y, de la misma forma en que lo expresa Joaquim (2001), ejerce el control
sobre la energia humana (comportamientos emocionales, sociales y cognitivos)

para el bienestar de las politicas internas del Candomblé.

Con ello, es que a través de los fundamentos litargicos recrea al mundo de lo
sagrado sobre lo profano, delineando la forma en que la comunidad-terreiro se debe
ajustar a los Orixas. Esta potestad la adquiere porque participa de forma directa en
la distribucion de los poderes sagrados que le permiten estructurar el mundo de lo

profano con base en su cosmovision de vida.

Desde esta postura de jerarquias impuestas en parametros biologicistas de ser,
podemos observar las representaciones simbdlicas y fisicas que se imprimen a los
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cuerpos trans en las comunidades-terreiro. En donde el poder objetivado y las
formas en que las personas se deben comportar ante la presencia de otras,
conducen a lo trans a la esfera de lo pasivo, lo que para muchas Madres de Santo
significa mantenerlas alejadas o escondidas del ambito social de la comunidad

mientras se nieguen a acatar sus normas morales.

Una de estas reglas se impone a los modos de vestir y es en este punto en donde
la cuarta dimensién que regula las relaciones sociales entre las personas trans y la
comunidad hace acto de presencia. Basicamente porque en la vestimenta, en los
adornos corporales y en las ropas sagradas es posible distinguir quien tiene mas

poder dentro de la comunidad.

Para Ricardo (2007) la estética plastica del Candomblé, las vestimentas y los
adornos corporales para sus adeptos y para los Orixas, tanto en lo cotidiano como
en las ceremonias litrgicas, tejen un complejo cédigo cultural en las comunidades-
terreiro cuyo objetivo principal es agradar a lo divino para que los seres humanos

sean favorecidos en vida.

Identifico la existencia de una estética barroca en el interior de
los terreiros, una idea de lo bello que revela el gusto por lo
aparatoso, por el lujo, por los adornos, por el brillo. La
elaboracién estética de muchas de las fiestas litirgicas se da
tal cual como en el arte barroca, con la intension de sorprender

y maravillar (Santos, 2005: 76)

En este cbdigo el vestuario religioso es de suma importancia por lo que su
confeccion recae en manos de las Ekedes, mujeres que no entran en trance pero

gue se encargan de vestir a los Orixas, a través de la corporalidad de sus caballos,
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mejor conocidas como lyawos, para después danzar con ellas en la sala de

ceremonias del terreiro durante las festividades litargicas.

Si analizamos esta cuestion desde los fundamentos tradicionalistas, estos cargos
no pueden ser ocupados por personas trans; ya que, la confecciéon de las ropas
sagradas conocidas como Axés, es un trabajo que de forma natural corresponde a
las mujeres biolégicas que no pueden entrar en trance. Es aqui donde la condicién
corporal de mujeres y hombres trans es vista como el resultado de la contaminacién
de su cabeza u ori, haya sido por recurrir a la cirugia de transgenitalizacion o por
actuar ante la comunidad bajo otra forma de ser, diferente a la impuesta por su

Orix4, y por eso tampoco pueden incorporar una divinidad.

Recordemos que el proceso de iniciacion también es el de la "multiplicacion del yo
social", proceso que se da por medio del desdoblamiento de los "yo sagrados” que
se manifiestan en el trance mistico. Entonces para el grupo, uno de los "yo
sagrados" es el del Orix4, porque es en ese momento de trance que la divinidad

obtiene vida en el cuerpo de su caballo.

Este es uno de los triunfos de la religiosidad Candomblé, la expansion del yo cuya
filosofia promueve mediante la adopcidn de diferentes "yo sagrados" en los que se
les brinda a las mujeres, que pueden incorporar una divinidad, la oportunidad de ser

dioses o diosas.

Al estar los Orixas manifestados en los cuerpos de las lyaw0, se procura enaltecer
sus trazos estéticos y sus arquetipos por medio de ropas coloridas que poseen un
significado y un simbolismo mitico que alude a los acontecimientos historicos
sufridos en vida por la divinidad y la confeccion de la ropa ritual depende del sexo

biologico del Orixa.

Por esta razéon, hombres y mujeres trans deben vestirse conforme lo marca la
tradicion Jeje-Nag6: "si naciste hombre debes usar pantalon, zapatos y camisa y si
naciste mujer, debes vestir conforme al traje tipico de las bahianas segun tu cargo

en la religion" porque esto recuerda las vestimentas traidas de Africa:
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Imagen 1

Mujeres de Candomblé

e

SR

Foto tomada por Egbonmy Sandrinho D'Osumare, Gantois, 16 jun. 2015.

Imagen 2

Hombres de Candomblé

Foto tomada por Anderson Christian, Casa de Oxumaré, 21 ene. 2016.
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En las imagenes podemos observar que la vestimenta de los hombres es sencilla a
comparacion del simbolismo que recae en las ropas de las mujeres. Esto provoca
gue la tension sobre el uso de las vestimentas femeninas nuevamente se sitle entre

la relacion de las mujeres trans y el biopoder tradicional.

Imagen 3
Bahiana de Candomblé
TORGO, TURBANTE OU RODINA
ARGOLOES DF OURO OU OUTROS
BRINCOS
ALE D8 PANG DA COSTA »E, - DE BUZIOS & OUTROS

l/' \ SO

\Y ‘o‘o

*\ .;'%. {Yb SAIA (BECA)

——
CHINELINMAS

Imagen tomada de: https://www.pinterest.com.mx/pin/403705554080810737/
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En el documental titulado “A dona do Terreiro” presentado el dia 18 de enero de
2018, la periodista Deisy Anunciacgao retrata la filosofia litirgica de algunas de las
mujeres lideres de los terreiros de Candomblé en Bahia. En él, traza una linea de
investigacion periodistica académica para discutir e identificar la trayectoria de las
mujeres negras en el liderazgo del poder religioso afrobrasilefio, por lo que, presenta
testimonios de mujeres influyentes en el Candomblé de matriz Nagd como Mae
Stella de Oxdssi, Makota Valdina, Lindinalva Barbosa, entre otras entrevistadas;
ademas de, contar con la participacion de Prandi (2001).

En el documental se llega a la conclusion de que la lucha, la supervivencia, los
prejuicios sociales y de género no son suficientes para que las mujeres crucen
cuatro siglos de historia y sigan haciendo del Candomblé la unica religion
genuinamente brasilefia donde las mujeres consideradas como naturales son las

lideres de un pueblo. Revisandolo, me encontré con el siguiente testimonio:

“El Pano da Costa’? es parte de la indumentaria femenina, si
alguien es gay o si es homosexual es porque decidio ser asi,
pero ese alguien no es mujer. En los terreiros liderados por
Padres de Santo, las mujeres tienen un lugar preponderante,
a no ser que esos Padres estén distorsionando la tradicion
original del Candomblé y se quieran volver hombres siendo
mujeres 0 mujeres siendo hombres, porque eso esta mal ya
gue en el Candomblé existen funciones para mujeres y

funciones para hombres.

Entonces esa realidad actual donde la gente dice trans esto,
trans aquello o trans el otro, muchas veces esta
distorsionando la tradicion del Candomblé... Con esto no
qguiero decir que estoy en contra de nada porque la eleccién

de cada uno forma parte de los derechos humanos.
Ahora, jno vengan a imponer modismos en el Candomblé!, El

Candomblé a pesar de acoger a todo el mundo, tiene reglas y

72 pedazo de tela parecido al reboso, que usan las mujeres en el Candomblé, y que cubre la espalda y los pechos.
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quien entra tiene que acatar esas reglas, no es el Candomblé
gue tiene que cambiar sus normativas para leer la cartilla de
los otros. Yo nunca vi un Alabé’® mujer a pesar de que muchas
mujeres en el pasado sabian tocar tambores, les ensefiaban
incluso a los mismos hombres, pero en una fiesta publica
guien tiene el derecho de subir a tocar los atabaques para los

Inquices, los Orixas o los Voduns son los verdaderos hombres.

De la misma manera que nunca vi a ningun hombre atreverse
a poseer el derecho de estar en la sala con una toalla
limpiando el sudor de las danzantes o asesorando a un
Inquice, Orixa o Vodun porque ese papel es de la mujer. Las
mujeres desempefian muchas funciones, pero jyo no voy a
entrar en detalles de eso porque considero que quien es de
Candomblé sabe y quien no es no necesita saber!, jyo soy
asil, entonces no te voy a decir, pero hay funciones
masculinas y funciones femeninas que son internas [...] Y de
repente ustedes quieren modificarlas, en Candomblé se es
mujer u hombre, y ustedes dicen que también hay esto o

aquello y por ello ¢ todos se van a poner falda?

En algunos terreiros se la ponen, jen el mio no! En el terreiro
en el que participo, en el que me confirmé, el hombre,
independientemente de lo que haya escogido ser, tiene que
usar pantalon porque biolégicamente para nosotros es
hombre, y lo mismo ocurre con la mujer, hay mujeres que
dicen ser esto o0 aquello y entonces se quitan la falda y el pano
da costa para ponerse pantalén... Eso es una agresion a su
ancestralidad pues el pano da costa se hizo para usarse con
la indumentaria correcta, asi fue como se constituyd, como

nosotras las mujeres negras lo hemos construido, jle parezca

3 Persona que toca los tambores en las ceremonias de Candomblé.
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a quien le parezcal, la falda y el vestido no se pueden cambiar,
hay mujeres iniciadas y como son lesbianas no quieren usarla
guesque porgue solo visten pantalones [...] jAh! pues si sélo
visten de pantaldn, que lo hagan de la puerta del terreiro para
afuera [...] 0 en su casa, pero aqui para participar en un Xiré
se pone falda.

Por eso critico a los hombres que hoy usan pano da costa
porque €l es exclusivo de las mujeres, si es gay u homosexual
es problema de él, porque jnunca sera muijer [...] iNunca sera
mujer! De la misma forma que una lesbiana nunca sera
hombre, ella elige lo que ella quiere ser, pero no es hombre,
inaces hombre o naces mujer y biolégicamente ya vienes
constituido!, pero luego se mutilan para convertirse en esto o

en aquello [...] entonces como es, ¢ asi ya cambiaron?

Por eso necesitas saber sobre estas cosas, hay opcionesy yo
respeto porque estoy dentro de esta realidad y nadie puede
cambiarla, ahora eso no significa que deban modificar lo ya
establecido en el Candomblé, o entonces cambienle el
nombre, y no vengan a decir que es tradicion porque nuestra
tradicion aqui es Candomblé y no es (Testimonio de Makota

Valdina, en Anunciagao, 2018)".

El testimonio me remontd directamente a los debates surgidos en las udltimas

décadas, entre los feminismos negros y el transfeminismo, en donde se analiza la

idea que prevalece del feminismo como sinénimo de mujeres naturales.

Y es que hablar de los posibles dialogos interdisciplinarios entre ellos resulta
importante porque en la actualidad pareciera que existe un discurso que no da

cabida a la alianza entre las demandas histéricas del movimiento de las mujeres

negras en Salvador y el movimiento trans.

Esto, en el Candomblé, presenta a lo trans como algo opuesto y en detrimento del

movimiento de las mujeres negras que, ademas, son lideres religiosas, puesto que
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histéricamente son ellas quienes lucharon por el derecho a la libre practica de las
religiosidades de origen africano, consiguiendo que fueran sacadas de los codigos

penales de la constitucion politica y ganando privilegios para su conservacion.

Lo cierto es que, la mayoria de las Madres de Santo no ven la reciprocidad entre los
movimientos sociales, por lo que ponen el énfasis de la discusion sobre lo trans en
los logros que las mujeres negras han alcanzado durante siglos de opresion. Esto,
en conjunto con el simbolismo ancestral religioso, deriva en una violencia directa
hacia mujeres trans, puesto que desde el discurso de la corporalidad binaria no son
consideradas mujeres y por lo tanto no pueden beneficiarse de lo que el poder
femenino otorga a una “verdadera mujer”: la potestad de dar la vida a un ser
humano, el instinto natural sobre el que se basa la educacion, la proteccion y el
cuidado familiar, y la continuidad de un Matriarcado asentado sobre la regla del

nacer mujer y no del hacerse muijer.

Este discurso recae en la jerarquizacion del trabajo ritual dentro de las
comunidades-terreiro, como en el simbolismo de la indumentaria femenina,
especialmente en el pano da costa, conocido también como alaka, pano de alaka o
pano de cuia, cuyo origen es africano y constituye la base de la vestimenta
tradicional bahiana. Obedece a los colores simbdlicos de los Orixas y su nombre
hace referencia a la costa occidental africana de donde se exportaban varios

productos hacia Bahia.

Es una tela de algodén, combinado con seda y otros materiales, con forma
rectangular, su tamafo estandar va de entre los dos metros de largo y los sesenta
centimetros de ancho. Esta confeccionado por bandas tejidas en un telar horizontal
gue son cosidas manualmente simulando patrones geométricos bicolores, que

siguen las texturas de los hilos.

Sobre patrones formales, a rayas, lisos, estampados o bordados en richelieu o
encaje, es que las mujeres del Candomblé demuestran su posicion jerarquica en la
organizacion de las comunidades-terreiro, por ello es el recelo que las Madres de

Santo le guardan a su uso puesto que no sélo es un complemento del vestido de la
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mujer, sino que es la marca del sentido religioso en las acciones de las mujeres

como iniciadas o lideres de los terreiros.

Esto le atribuye al pano da costa un significado necesario para la supervivencia de
los rituales africanos; ya que, identifica a las mujeres como portadoras del simbolo
del poder femenino y los arquetipos de los valores magicos de la fertilidad. En ese
sentido, cuando las lyawds, al final de la iniciacién, comienzan a tener contacto con
el mundo exterior, deben protegerse de los valores profanos de los que ya han sido
erradicadas, por lo que el pano da costa, representa el poder de Oxal4, quien, al
cubrir todo el cuerpo de las creyentes bajo el pafio de color blanco, busca mantener

los valores morales institucionalizados en su creacion.

Por eso se defiende la exclusividad de uso especificamente en mujeres
consideradas como bioldgicas, porque el pano da costa protege sus 6rganos
reproductivos del poder de las lyami Osorongéa; pues como hemos visto a lo largo
de la investigacion, estas entidades poseen energia que dafia la funcion sistematica
de la creacion de Olorun, misma que se sintetiza en el Utero de las mujeres porque

éste es el dador de vida.

La conjuncién de estos mecanismos en relacion con la teologia del Candomblé Jeje-
Nag6, hace que las identidades y corporalidades trans, en un intento de pertenencia,
se asuman dentro de los parametros que los binarismos de género del Matriarcado

establecen como modalidades de actuacion permitidas.

Pasando asi de sus propios deseos de identificacion hasta la reificaciéon de los
deseos impuestos por una comunidad-terreiro cisgénero tradicional, en la que, otro
tipo de identidades que sobrepasen o desestabilicen el poder simbdlico de la pareja
dicotdmica hombre-mujer y el opositor masculino-femenino, sélo tengan cabida
desde que rechacen sus convicciones de ser, reconociendo que su naturaleza
primordialmente fisica, les impide el ascenso a las jerarquias de poder donde se

implanta la liturgia y se estructura el conocimiento.

Y desde la mitologia, entonces ¢cdmo se representan estas relaciones sociales

entre lo trans y lo sagrado?
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Desde mi punto de vista, la mitologia Jeje-Nagd conserva las experiencias y
vivencias de los Orixads siempre que Agbale o el culto hacia lo ancestral sea
percibido como un proceso que estructura la liturgia, los ritos y las acciones de sus
creyentes en las comunidades-terreiro, puesto que, mediante ella se justifican los
papeles y atributos de las divinidades en la comunidad.

Esto explica la cotidianidad y legitima las préacticas rituales desde los procesos de
iniciacion, los oraculos y sacrificios hasta las coreografias de las danzas que
diferencian lo masculino de lo femenino. Como la religiosidad Candomblé se
encuentra en constante expansion y en permanente transformacion, los terreiros
pueden usar la mitologia para la adecuacion de sus normativas actuales en el plano

social.

Asi que, con los mitos pueden reconstruir los caminos que los ancestrales forjaron
en su vida terrenal, para con ello entender las cuestiones relativas a las disidencias
sexuales y de género, vistas como una ‘“innovacién sociocultural” en las

comunidades-terreiro.

Esto, pareciera generar una contradiccion entre las formas de violencia que sufren
las personas trans por medio de la institucion de los poderes religiosos, impuestos
por las Madres de Santo desde ciertos fundamentos tradicionales, y lo que la

mitologia presenta de forma metaforica.

Y es que algunas autoras como da Silva (2013) y di Fortunata (2017) sostienen que
el Candomblé aparece en el imaginario popular como una religién abierta a la
diversidad sexual, paradojicamente por la cosmovision que sustenta los principios y
rituales de la religion, donde entre otras cosas existen mitos sobre varias divinidades
cuya identidad de género alberga elementos performativos, tanto masculinos como
femeninos. “Asi, la androginia y la transitividad de género se encuentran presentes
en el sistema teoldgico, incorporadas en la figura de algunas divinidades (Segato,
2003, 182)”.
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De esta manera, podemos decir que en los terreiros nagodcentrados,
teoldgicamente, lo femenino y lo masculino pueden ser comprendidos y explicados
segun las normas vigentes de sexo-género, pero también “a través de la
cosmovision y los mitos inscriptos en lo simbdlico de los devotos (di Fortunata, 2013:
7).

Por lo que es mediante el trance de incorporacion de los Orixas, que lo sagrado
brinda al ser humano la posibilidad de transitar simbolicamente entre los sexos y los
géneros al momento de las posesiones rituales, en las que la persona adquiere por
un momento las caracteristicas performativas del sexo y el género asignado a la

divinidad en cuestion.

Existen algunas leyendas de matriz africana que dotan a
algunos Orixads con cualidades que conocemos en la
religiosidad como meta-metd,’” refiriéndose a su sexo o
género, porque pueden ser seis meses masculinos, seis
meses femeninos, o seis meses hombre y seis meses mujer
(Testimonio de Paulo Araujo de Carvalho tomado el dia 1 de

febrero en Alto da Sereia, Rio Vermelho, ciudad de Salvador).

Para Rios (2011), este transito entre los géneros se cimenta expresamente en
algunos Orixas para los que coexisten relaciones de género fluido que derivan en
practicas y funciones de ambos sexos y géneros en una misma divinidad. Razén
por la cual, en la cosmovisidon de la comunidad-terreiro estas divinidades son
conocidas con el término Meta-Met4; dando como resultado que varios autores
como Dias (2017) defiendan la idea de que la religiosidad Candomblé ofrece la

brecha mitolégica para la aceptacion de personas trans.

En la l6gica de la metanidad, utilizada indistintamente por
algunos Orixas, y también cuando una lyaba (Orixa femenina)
se incorpora en un hombre o un Aboré (Orixa masculino) en
una mujer, cambiando sus gestos y modos de ser, se

demuestran que los transitos de sexo-género son posibles. A

74 El término Meta-Met4, en lengua yoruba, significa “tres al mismo tiempo™.
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si que, las personas trans encuentran un respaldo sagrado
para vivir libre y plenamente sus experiencias relacionadas
con el sexo, el género y el erotismo, consideradas desviantes

en otros contextos (Rios, 2011: 9).

Desde esta vision, los Orixas Met4d-Meta se constituyen en la interfaz de dos
mundos distintos, en un momento asumen una forma y en otros otra, permitiéndose
experimentar nuevos placeres que salen de la tradicion binaria. En este sentido,
varios itans (mitos africanos que se remontan a las trayectorias de vida de los
Orixas) hacen alusién a las vivencias sexuales de las divinidades. Para Dias (2017)
entre los mas conocidos estan aquellos que traducen a Oya-lansa como una mujer
gue tiene un apetito sexual voraz, por lo que ha intimado con todos los Orixas

masculinos.

Sin embargo, Segato (2003) observa en ella una especie de androginia, misma que
se presenta cuando se relaciona sentimentalmente con Oxum. Esta caracteristica
para Dias (2017) y Rios (2011) se traduce en lesbianismo, a pesar de que la
categoria no puede preceder a los mitos africanos porque es una construccion del
siglo XX, lo que tampoco impide analizarlos desde esa linea porque la mitologia se

adapta en las comunidades-terreiro a las nuevas concepciones del mundo.

De esta forma es que existen Orixas como Ossain y Odé-Ox0ssi que vivenciaron
momentos de afectividad en medio de la selva, donde segun Dias (2017), Ossain
poseia todos los secretos del mundo, algunos autores como Prandi (2001) hablan
de una especie de hechizo femenino que recae sobre él, por lo que tiene esa misma
cualidad que las mujeres, el cual, cansado de sus actividades desempefiadas en su
casa, se refugié junto a Ossain, manteniendo relaciones homoafectivas. Lo que
puede ser pensado como un indicativo de transgresion del orden hegemonico de

género y sexualidad impuesto desde la tradicion.

En otros itans los Orixas Logun Edé y Oxumaré, poseen una dualidad biolégica; es
decir, ambos tienen la posibilidad de ser hombre o mujer, segun su deseo, y los dos

pueden establecerse en el género femenino o en el masculino. Lo que para Rios
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(2011) recae en una especie de transexualidad mitica, la cual, se traduce en la
concepcioén de ser Meta-Meté:

ser Meta-Meté tiene que ver con el hecho de que estas
divinidades pueden hibridar sus caracteristicas, las cuales,
comunmente son clasificadas en categorias sociales
diferentes, entre las que destacan las de género. Asi, los
Meta-Meta se reconstruyen y transforman de animal a humano
(Logun Edé y Oxumaré), vegetal-humano (Ossaim), hombre
con pene-Mujer con vagina (Oxumaré), lyaba-Abord (Logun
Edé y Oxumaré), fenbmeno natural-animal (Oxumaré), pez-

mamifero (Logun Edé), entre otros (Rios, 2011: 217)

Esta caracteristica de transformacion y de libre transito entre los sexos y los
géneros, los ha llevado a ser catalogados por varios autores como Segato (2003),
Birman (2005), Rios (2011), da Silva (2013), Montoya (2016), di Fortunata (2017) y

Dias (2017) como Orixas trans.

Esto desde la perspectiva de la religiosidad Candomblé, que considera a las
personas trans como aquellas que nacen con los genitales relacionados
socialmente a un determinado sexo y que después se identifican existencialmente

con el otro, rechazando la designacion social de su "género original”.

Asi, da Silva (2013) sostiene que la participacion de travestis y transexuales en
casas de Candombles nag6centrados, trata de una busqueda de reconocimiento y
de aceptacion dentro de “esta nueva gramatica del género, mas flexible y fluida que
las teorias biomédicas, psicolégicas y heteronormativas circundantes (da Silva,
2013: 9)".

En la publicacion titulada Travestismo y Liminalidad. Una aproximacion a través de
un relato sobre Pomba Gira’®, Dobrée (2009) presenta los resultados de su

investigacion etnogréafica sobre la historia de una divinidad conocida en algunas

5 Divinidad afrobrasilefia venerada en las religiosidades Umbanda y Kimbanda, considerada la consorte de
Ex(, el mensajero de los Orixas en el Candomblé. Mientras que Exu representa la sexualidad masculina, Pomba
Gira la fertilidad y la fuerza, personifica la sexualidad femenina, la belleza y el deseo; se representa como una
mujer hermosa que es insaciable y posee mucha energia de ira.

148



casas de Candomblé no tradicionalistas como Pomba Gira. En ella, el antropélogo
usa el concepto de liminalidad’® como una posicién intermedia entre estados,
asociando los ritos de pasaje o transicién a la religiosidad con los relatos de travestis
jovenes de Asuncién, Paraguay, en proceso de asumir definitivamente su nueva
identidad, mismas que en el estudio se declaran fieles seguidoras del culto a Pomba
Gira.

El investigador realiza una libre asociacion entre el proceso de
estas jovenes y la historia contada. Segun su investigacion,
los sujetos entrevistados se encuentran en proceso de adquirir
una identidad genérica que no llega a ser masculina ni
femenina, pero que refuerza y exalta determinados
estereotipos femeninos “a través de intervenciones en el
cuerpo, adopcion de ciertas vestimentas y maquillajes vy, la
realizacion de actos performativos” sostenidos entre otras
cosas a través del culto a Pomba Gira. (di Fortunata, 2017:
10).

Asi que para Dobrée (2009), el mundo de lo divino tiene formas particulares de
organizacion social, que podrian determinar un universo de sentidos muy particular.
Coincidiendo con lo ya mencionado por nuestros autores que piensan que, a traves
de la posesion del cuerpo humano con las entidades, existe cierta transformacion
cuya performatividad lleva a quien experimenta el trance a un estado de feminidad
o masculinidad, de acuerdo con los Orixas, sin importar la biologia de quien la

experimenta.

En este sentido, Prandi (1994) entiende que los Orixas Meta-Metd estan tan
arraigados dentro de la cultura popular en Brasil, especialmente en Salvador, que
pueden verse referencias de ellos en distintos ambitos de la cultura como novelas

literarias, canciones e incluso en la television. Ejemplo de ello lo encontramos en el

76 Concepto introducido en la literatura antropoldgica por Arnold Van Gennep en 1986, el cual, hace alusion a
la manera en que las culturas mas antiguas realizaban ritos que parecian estar en otra dimension transitoria, una
especie de limbo entre el plano terrenal y el superior; es decir, por arriba del entendimiento humano: Estado de
apertura y ambigiiedad entre estar en un sitio y el otro (Van, 1986).
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grupo musical Meta-Meta, denominado por ellos mismos como “La banda sonora
del caos politico brasilefio”, formado a partir de diferentes experiencias de vida entre
Thiago Franca (guitarra), Jucara Marcal (voz) y Kiko Dinucci (saxoféon y flauta),
quienes a modo de descolonizacién de conceptos hacen del término Meta-Meta,
una apropiacion de sonoridades de la mdusica brasilefia y africana, con otras

influencias:

En realidad, el yoruba esta muy presente en la religién de la
cual los tres hacemos parte, el Candomblé. Los Orixas, los
términos que vamos conociendo, las alabanzas, todo tiene
gue ver con el yoruba. De una cierta forma convivimos con
este universo, con este lenguaje y vamos descubriendo mas
cosas en funcion de eso. Y eso aparece en la musica
inevitablemente. Todo de raiz africana. Absorbemos muchas
cosas. Esa cultura yoruba nos llega a través de la religion y
también somos conscientes que también pasa en Cuba,
Puerto Rico, Nigeria, Haiti, en todo el Caribe [...] y también
absorbemos muchas cosas de ahi. Entonces, consumimos
una cultura pop africana que ya no es aquella cultura ancestral
brasilefia que vino con los descendentes de africanos, porque
ademas de eso, acabamos siendo influenciados por muchas
cosas. Y no solo de Africa. Hay una influencia clara, un
mecanismo claro de improvisacion libre, que también es
mucho del free jazz americano de los afios 60, que también
coincidentemente tenia una mirada hacia la raiz africana. Los
negros alli en aquel momento habian perdido la conexion y la
guerian retomar. También Coltrane va hacia el lado del
spiritual jazz y empieza a traer timbales, con la participacion
de mucha gente, gente cantando. Hay muchas cosas. Hay
cosas de la ciudad y el ruido. Vivo en el centro de Séao Paulo
y escucho ruido todo el tiempo. Me despierto con un martillo

neumatico en mi ventana, me voy a la cama con un camion de
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basura pasando a las 3 de la mafiana. Vamos asimilando lo
gue nos rodea (Testimonio de Jucara Marcal tomado del sitio
Festivaleros, consultado el dia 13 de septiembre de 2020 a las
19:42h en http://lwww.losfestivaleros.com/2017/08/entrevista-

meta-meta.html).

Considero la figura del andrégino como la més antigua y compleja estructura cultural
gue intenta visualizar una totalidad en la que, coexisten los binomios contrarios que
posibilitan, mitolégicamente hablando, que un arquetipo del inconsciente colectivo
se afiance a la idea de lo absoluto, en el ser humano, como sentido innato de la

unidad cosmica.

Entonces la atraccion indiferenciada entre lo femenino y lo masculino, estando en
simbiosis ritual a través de los Orixas y su disputa por el control de la creacion,
puede ser la causa de la armonia cosmica en la teologia del Candomblé Jeje-Nago.
De esta manera la supuesta transexualidad de algunas divinidades se traduce en

una bi-unidad divina expresada desde el pensamiento mitico, religioso y bioldgico.

Asi, en teoria, lo trans deberia ser visto como un proceso de reconstruccion
colectiva en el que hombres y mujeres poseen una espacialidad de recreacion
conjunta, misma que se basa en la bi-unidad del cosmos; es decir, en el Dios
supremo Olorun, mediante Oxala, que tiene su parte femenina representada en

Oduduwa.

Por ello, cada Orixa también debe estar vinculado entre si con su opositor,
independientemente de su sexo e identidad de género. Con esta afirmacion
observamos que Exu se equivale a si mismo como el bien y el mal, lo masculino y
lo femenino, aunque siempre representando la masculinidad, Ogum la guerra y
Oxum el amor, Xango el poder y lemanja la abnegacién, Yansa la infertilidad y Oxum

la fertilidad, Obaluaié la introversion y Xang6 la extroversion.

Los siguientes cuadros muestran la reproduccién mitica de la androginia y la
transexualidad de la que Rios (2011) habla, en los Orixas que considero bi-unidades

divinas del Candomblé:
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Cuadro 7

Orixas Meta-Meta: Bi-unidades Divinas

Orixéa Sexo, Generoy Actividad Cualidad de
Orientacion sexual Santo
Oxala/Oduduwa Sabiduria
Hombre- Masculino-Heterosexual Creacion Perfeccion
Vida Tranquilidad
Mujer-Femenina-Heterosexual = Transformacion Paciencia

Exu Espiritualidad
Hombre-Masculino-Heterosexual Sexualidad Discernimiento
Fecundidad
Androgino Comunicacion = Abundancia
Trabajo
Hombre-Femenino-Homosexual = Transformacién Placer
Amor
Logun Edé/Bogo Agricultura Jovialidad
Jara Hombre-Trans-Binario Ganaderia Belleza
Caza Pureza
Mujer-Trans-Binaria Pesca Fuerza
Fertilidad Valentia
Prosperidad Amor

Transformaciéon = Sensualidad

Nota: Las imagenes fueron tomadas de Carybé (1980).
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Orixéa Sexo, Generoy

Orientacién sexual

Oxumaré/Danghbé

Hombre-Trans-No Binario

Mujer-Trans-No Binaria

Ewa

Hombre-Trans-Binario

Mujer-Trans-Binaria

Iroko

Andrégino

Actividad

Poder

Masculino

Femenino

Poder

Femenino

Masculino

Poder

Femenino

Ancestral

Masculino

Ancestral
Tyami

Osoronga

Cualidad de
Santo

Agilidad
Destreza
Belleza
Transformacion
Evolucion

Inteligencia

Sensibilidad
Videncia
Transformacion
Fuerza
Castidad
Virginidad
Inocencia
Medicina
Hechiceria
Ancestralidad
Fuerza
Energia
Evolucion

Equilibrio

Nota: Las imagenes fueron tomadas de Carybé (1980).
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Cuadro 8

Vestido, Herramientas y Significado

Vestido
(Ax0)

Orixa

Oxala/Oduduwa

Pantal6on blanco
Falda blanca
Corona

Sandalias

Exu Faldon de colores rojo,

negro y amarillo

Sombrero rojo y negro
en forma de falo con

(3 conchas

Faja

Logun Edé/Bocgo Pantalon blanco

Jara Falda azul y verde

Pafo azul y verde que

termina en mofno
Pieles de animales

Faja

Sandalias

Herramienta

Baston
Espada de plata
Pilén de madera

Paloma de metal

Baston en forma de

pene
Guajes o Calabazas
Tridente de hierro

Llaves

Arco y flechas
Espejo
Latigo de crin
Bolsa de cuero
Aretes
Anillos

Abanico

Significado

Su ropa hace
alusion a su
pureza como ser
supremo y a un
anciano de edad

avanzada

Su ropa hace alusion a
la sexualidad de los
hombres, al semen, a
las contrariedades de
la vida, al equilibrio, a
abrir los caminos y a

la fecundacion

Su ropa representa
la ambigtiedad que
de él surge,
adquiriendo
arquetipos de sus
padres Oxum y

Oxossi

Nota: Las imagenes fueron tomadas de Carybé (1980).
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Orixa Vestido

(Ax0)

Oxumaré/Danghbé

Falda color arcoiris
Turbante en mofio
Faja en mofio
Sandalias

Piel de serpiente

Brazaletes y anillos

Ewéa Falda color rosa

Turbante en mofio

Faja en mofio rojo
Sandalias

Piel de serpiente

Brazaletes y anillos

Iroko

Falda, sombrero y
pafio que simulan ser
hechos con plantas y

flores

Herramienta

2 serpientes de

hierro

Daga de oro y
plata

Joyas

Espada
Arco y flecha
Latigo de crin

Joyas
Daga de plata

Espejo

Cepillo de metal
con un pajaro

encima

Significado

Su ropa representa
su ambigtiedad
como ser humano
y cOmo serpiente,
asi como su
CUErpo que
desciende a la
Tierra en forma de

arcoiris

Su ropa representa
su condicion
ambigua entre
serpiente y ser
humano, asi como
sus cualidades de
mujer guerrera 'y

madre

Su ropa hace
alusion a su
constitucion
hibrida entre un
ser humano y

un arbol

Nota: Las imagenes fueron tomadas de Carybé (1980).

La constitucion de estas divinidades, como Meta-Met4, en la creacién de Olorun, se

refleja en los mitos de la siguiente manera:
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Exu era el hijo menor de lemanja y Olorin, hermano de Ogum, Xang6 y Oxdssi. Un
dia se comié todo porque tenia mucha hambre, la cual, era incontrolable. Comenz6
por comerse a los animales del pueblo donde vivia, incluyendo sus patas y sus

plumas.

Después termind con los cereales, las frutas, los fiames, los pimientos; se bebio
toda la cerveza, todo el vino e ingiri6 todo el aceite de palma que pudo. Cuanto mas

comia, mas hambre sentia.

Luego devoro los arboles y los pastos, queriendo beberse todo el mar; sin embargo,
Olorun lo descubrié y se dio cuenta de que Exu no se detendria y que terminaria

comiendo incluso el Cielo, por lo que le pidio a Ogum gque intentara detenerlo.

El guerrero luché contra el hambre voraz de Exu a toda costa para preservar la
armonia en la Tierra, la existencia de los seres humanos y la vida misma de todos
los Orixas, por lo que Ogum optd por matarlo. Pero esta accion, incluso después de
su muerte, no aplaco el hambre de Exu quien termind por devorar casi todo en la

creacion.

Por esta situacion, muchas personas en el pueblo se enfermaron y murieron de
hambre. Un sacerdote consult6 el oraculo de Ifa y alerté a Olorun sobre la amenaza
potencial que resultaba Exu después de la muerte; ya que, para tranquilizarse este

pedia ser atendido.

Entonces, Olorun obedecié las palabras del oraculo y ordené: “En adelante, para
gue Exu no cause mas catastrofes y para que haya paz y tranquilidad entre los seres
humanos, siempre quienes hagan ofrendas a los Orixas primero deben servir
comida a él (Prandi, 2001: 45)”.

En una ocasion, mientras se llevaba a cabo un sacrificio ritual a puerta cerrada para

algunas divinidades, le pregunté a Mae Carmen sobre este mito, y ella me conto:

Exu se tragd a su madre, lemanja, y se estaba preparando

para comer también a su padre, quien horrorizado intent6
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defenderse y lo corté por la mitad, lo que fue inutil; ya que,
nacieron dos Exus mas de él. Olorun, desesperado, los volvié
a cortar a ambos por la mitad y asi sucesivamente hasta que
se formaron 201 ExuUs que se esparcieron por todo el mundo,
devorando todo lo que habia a su paso.

Asi es como Oloran consultando a Ifa, decide decretar el
precepto de dar de comer a Exu antes que a los demas Orixas,
con el fin de apaciguar su hambre y su ira. Pero, Exu estaba
tan satisfecho que al final regurgité todo lo que habia comido,
devolviendo la vida sobre la Tierra (Testimonio de Mae
Carmen tomado el dia 8 de diciembre de 2018 a las 9:00h en
el terreiro 11é lyd Omi Axé lyamassé (terreiro de Gantois)
ubicado en el Barrio de Federagéo).

La regurgitacion es un elemento muy importante en la construccion de Exa como bi-
unidad divina, pues nos permite discernir sobre la configuracion de las identidades

de género en el Candomblé Jeje-Nagb.

En el apartado anterior observamos la configuracion fisica de los cuerpos en las
comunidades-terreiro; sin embargo, en la concepcidén mitica nago, los cuerpos son
diversos por naturaleza, aunque el alma es universal. Por lo tanto, todos los seres
estan dotados de espiritu, es algo que no se cuestiona en la comunidad por ello no
les es relevante, para ellos lo importante es conocer la naturaleza del cuerpo fisico

de los seres porque esto los determina como seres humanos o como seres divinos.

Y en la liturgia matriarcal del Candomblé esta definicion no sera independiente, sino
gue, se afianza en los estereotipos del género que indican que si alguien nace con
sexuacion macho es hombre y debe comportarse como el mismo, y si nace hembra

debe ser una mujer.

Aqui hay varias cuestiones de violencia simbdlica hacia las identidades trans en la
cosmovision matriarcal de la religion; ya que, hemos visto que culturalmente se ve
a la mujer como simbolo de naturaleza por el hecho de tener un utero reproductor

otorgado mediante las cualidades de santo de las lyabas, pero también por la
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medicién del cuerpo fisico, pues se dice que si “Olorin envia a un ser humano a la
Tierra en forma de hombre, por mucho que impacte en su cuerpo para modificarlo,

en esencia y ancestralidad seguira siendo hombre”.

Entonces todos los seres dotados de cuerpo fisico son potencialmente humanos y
estan asentados sobre la dicotomia hombre-mujer; solo las divinidades son distintas
por lo qgue mismo siendo hombres o mujeres, pueden transitar sobre los binomios
opositores masculino-femenino sin ningan problema. De tal forma que es necesario
establecer un sistema de comunicacion efectivo entre humanos y divinidades que
garantice la armonia entre ellos, y este sistema de mensajeria serd Exu, quien

puede transitar entre lo masculino y lo femenino de la creacion.

Observemos que, al comer y regurgitar a todos los seres, Exu les imprime sus
cualidades divinas; es decir, los acerca a su naturaleza dupla, asi que los seres
como cuerpos, se vuelven tanto humanos como divinos, lo que tendria que
posibilitar la concepcion de diversas formas de ser un humano y por ende de

muchas otras identidades de género.

Miticamente, antes de ExU, la vida en la Tierra seria inviable para los seres
desconectados de la divinidad. Por lo tanto, la vida solo es viable si es relacional a
los binomios divinidad-humanidad, cuerpo-alma y cultura-naturaleza. Términos que
estdn muy presentes en la definicion de los roles sociales en las comunidades-

terreiro guiadas mediante el poder femenino de la creacion.

De hecho, Exua al ser el primer Orixd creado y no tener una corporalidad
determinada, es considerado por autores como Montoya (2016) y Dias (2017) como
una divinidad androgina que puede adquirir cualquier forma, lo que permite pensar,
desde las concepciones de da Silva (2015) y Rios (2011), que su identidad de
género abarca las nociones de lo trans en el sentido de una descolonizacién
teologica de sus poderes ante los principios de Okorinle y Obirinle; ya que, Exu
representa la sexualidad humana y es quien transforma las dinamicas sociales, por
lo que no debemos olvidar que en la teologia del Candomblé, impuesta a través de
la tradicién, también el género se considera una construccién social de la diferencia

sexual.
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Es un Orixa masculino joven que representa la caza y la pesca, considerado como
uno de los mas bellos por ser hijo de Oxéssi y Oxum. Heredé la belleza, la gracia y
las actitudes gentiles de Oxum vy la felicidad y el espiritu cazador de Oxdssi, por lo
gue su figura adquiere los arquetipos del poder femenino y del poder masculino.

Durante seis meses acompafia a su padre en el bosque, garantizandole una gran
habilidad para cazar, ya que es muy agil, y también lleva el eje de la prosperidad;
mientras que en los otros seis meses vive con su madre en los rios, donde desarrolla
técnicas como gran pescador y absorbe las bellas y delicadas caracteristicas

femeninas de Oxum.

Su temperamento, debido al Axé de sus padres, es bastante contradictorio; ya que
en un momento parece tierno, amable y benevolente y en otro momento prefiere la
soledad y toma una posicién seria que le da cierto parecido con Ox0ssi. Mae

Carmen dice que:

incluso amandose, Oxdssi y Oxum no vivian juntos porque sus
costumbres, gustos e intereses eran muy diferentes. Un dia Oxossi
le dijo a Oxum: “por el amor que siento por ti, me gustaria quedarme
con el nifio y criarlo de la mejor manera posible, le ensefaré a ser
un gran cazador y guerrero y €l aprendera sobre todos los secretos
del bosque”. Incapaz de separarse del hijo que tanto amaba, Oxum
respondio: “El nifio tendra seis meses con su padre y seis meses
con su madre, comera de la caza y de la pesca. El ser& Oxum y
Oxassi, sin dejar de ser el propio Logun Edé: el principe del bosque
y un excelente cazador (Testimonio de Mae Carmen tomado el dia
8 de diciembre de 2018 a las 12:13h en el terreiro lI€é lyhd Omi Axé

lyamassé (terreiro de Gantois) ubicado en el Barrio de Federacao).”.

En algunas representaciones Logun Edé es fuerte y viril, lleva consigo un arco y una
flecha, sombrero de cuero y un eruqueré que al igual que a Oxdssi le sirve para
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espantar a los malos espiritus. Asi se observa que durante este periodo se
constituye como un cazador, que provee Yy lleva el alimento a los demas seres,
posicionandose dentro del estereotipo del trabajo activo masculino que brinda el
sustento al nucleo familiar. También se le asignan atributos femeninos como la
sensualidad, la belleza, la fertilidad, la simetria delicada de su cuerpo, un espejo
para admirar su hermosura y cuidar su persona igual que Oxum, un peine de oro
para peinarse, una espada como simbolo de poder y brazaletes que también son

de oro.

A partir de esto, vemos una divinidad que originalmente no es dupla, pero al adquirir
en esencia partes del poder masculino y partes del femenino, lejos de inferiorizar
alguno de ellos por su constitucion bioldgica, los combina para complementarse. Sin
embargo, en Prandi (2001) hay un mito donde la divinidad es transexual, de la forma
en que la vision nagdcentrada plantea al cuerpo trans, debido a un castigo otorgado

por Oxala y no por su condicion de bi-unidad divina:

Logun Edé era un cazador solitario, infeliz y orgulloso. Era
también pretensioso, aprovechado y acostumbrado a ser

adulado debido a su extraordinaria hermosura.

Un dia Oxala conocid a Logun Edé y lo llevd a su casa para
convivir con él, ademas de otorgarle su proteccion, dandole su
compaiiia, sabiduria y comprension. Pero Logun Edé queria
mMas que eso y robo los secretos de Oxala. Secretos que
dejaba a plena vista ya que confiaba en la honestidad de

Logun.

El cazador oculto su robo en una pequefia bolsa y dandole la
espalda a Oxalé se fue. No tard6 Oxala en darse cuenta de su
traicion e hizo varios sacrificios, cuando se calmé sentencié
gue toda vez que Logun Edé usara sus poderes todos debian

decir: jQué maravilla los milagros de Oxala!

Todas las veces que usara sus secretos, algun arte no robada,

le faltaria en ellos. Con el tiempo se imaginé al cazador siendo
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castigado y comprendié que la pena impuesta era pequefia. El
cazador era presumido y ventajoso acostumbrado a ser
adulado, por lo que Oxala determiné que Logun fuera hombre
durante un periodo, y en otro, mujer; nunca habria posibilidad
de que fuera completo y tendria que comenzar siempre todo
lo que hiciera.

Aun asi, la sentencia era poca para el orgulloso Logun y para
gue el castigo durase toda la vida lo convirtié en Orixa (Prandi,
2001: 90).

Aqui es donde la discusién sobre la representacion de lo trans en la mitologia toma
formay es que, recordemos que Agbale, siendo un poder que aglutina lo ancestral
y que otorga represion en forma de justicia en cuanto a los parametros vigentes de
la moral, le permite al creador de los seres humanos; es decir, a Oxala, otorgar el

castigo divino por la grave falta de Logun Edé hacia su persona.

Entonces, la transexualidad de la que Segato (2003), Dobrée (2009), Rios (2011),
da Silva (2013), Montoya (2016), di Fortunata (2017) y Dias (2017) hacen referencia,
se transforma en un castigo hacia todo tipo de acciones que intenten dafiar el poder

de la razon en la mitologia de los Orixas.

Y como toda la razon se expresa mediante el androcentrismo del poder masculino
sobre la creacion, todo lo que desestabilice la constitucion del poder implicado en la
triada divina Olorin-Olédumaré-Oxala, tendria que ser castigado por querer
sobrepasar los limites de la razén y la moral institucional, asi como ocurre con las
normativas de los fundamentos tradicionales litargicos en las comunidades-terreiro,

resguardados mediante las politicas internas reguladas por las Madres de Santo.

Asi, en la mitologia, el cuerpo trans mediante los Orixas Meta-Metéa se representa
como una especie de hibridacion o contaminacion del cuerpo divino de aquellos
Orixas que estan en constante afrenta con la constitucion de la triada sagrada; es

decir, con los fundamentos esenciales de la cosmovision.

Esto lo observaremos con mayor precision en el origen de la familia divina lji,
asentada sobre patrones religiosos dahomeyanos de los Voduns Jejes e integrada
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por los Orixas que representan el orden y el dominio sobre la Tierra, todos nacidos
de Nana Buruku. A ella se le considera la sefiora de las aguas estancadas y de los
pantanos, en donde se encuentran los profundos misterios del mundo, es la Orixa
femenina mas antigua con dominio en las aguas, por lo que protege los 6rganos
reproductores de las mujeres, convirtiéendose asi en el misterio de la vida y la

muerte.

Esta divinidad no es afin a los hombres, a diferencia de las demas Orixas, y es
practicamente asexuada, por lo que constantemente en la academia se ha visto
como una divinidad andrégina. Se dice que fue rechazada por Oxald porque
generaba seres “anormales”, asi como Logun Edé, pero ¢,cuél es el motivo de dicha

anormalidad?

Nana Buruku es quien le dice a Oxala como debe crear a los seres humanos,

convirtiéndose asi en la sefora de la muerte:

Dicen que cuando Olorun le encargé a Oxala la misién de
crear al mundo y modelar al ser humano, Oxal& lo intent6 de
muchas formas sin tener éxito. Constituy6é al hombre de aire,
asi como él, pero no resulté pues inmediatamente la figura del

hombre se desvanecio.

Intentd hacerlo de palo, pero la criatura era muy dura por lo
gue uso piedras, lo que resulté aun peor. Us0, agua, aceite y

hasta vino de palma y, nada.

Fue entonces que Nand al verlo desesperado lo auxilid,

apunté al fondo del lago con su cetro, llamado Ibiri, con el que
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saco un poco de barro que entreg6 a Oxala. Ese barro era del
fondo de la laguna donde vivia Nand; por lo que, el mismo

barro que sale de las aguas es la propia Nana.

Oxal&a con ese barro model6 al hombre quien con el soplo de
Olorun se puso en pie, con ayuda de los Orixas se multiplicé
sobre la Tierra. Pero hay un dia en que el hombre muere y su
cuerpo debe retornar a la Tierra; es decir, a la naturaleza de
Nana que lo dot6 de materia en su comienzo, pero que, al final,
lo quiere de vuelta (Prandi, 2001: 196).

En este mito Nana gana el concepto de maternidad como su funcion principal; sin
embargo, no es una simple maternidad la que la caracteriza, sino que su figura se
convierte en el arquetipo de la "Gran Madre" frente a los intentos fallidos de Oxala
por crear al hombre.

Recordemos que Oxala viene ya de un primer intentd por complacer a Olorun y se
queda dormido a causa de su estado etilico, por lo que Oduduwé aprovecha para
continuar con la creacion. Entonces, este segundo intento para mostrar sus
alcances dando vida al ser humano, lejos de posicionarlo como la figura central del
proceso, lo vuelve a mostrar como incapaz ante la capacidad del poder femenino
para otorgar la vida. Este discurso nuevamente pone en jaque la razon frente a la

naturaleza por lo que la situacion deriva en lo siguiente:

Nana era considerada la gran justiciera, todos la buscaban
para ser la jueza en cualquier problema que ocurriese; sin
embargo, su imparcialidad era dudosa. Los hombres temian a
la justicia de Nana, pues se decia que solo los castigaba a

ellos y premiaba a las mujeres.

Nana tenia un jardin con un cuarto especial para los eguns,
gue eran comandados por ella. Si alguna mujer le reclamaba
a su marido, Nand mandaba aprehenderlo, pegaba en la pared
llamando a los eguns y estos lo asustaban en un acto de
justicia.
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Solo Nana podia liberarlo de su sufrimiento. Por ello, Ogum
decidio preguntarle a Ifa lo que ocurria y Exd, en su faceta de
sembrador de la discordia, le dijo que Nana queria acabar con
todos los hombres. Debido a ello, los Orixas se reunieron y
decidieron escoger a alguien que le brindara amor a Nana,
para que asi se calmara y los dejara en paz.

Entonces los Orixas enviaron a Oxala para cumplir con esa
misién. Cada dia que pasaba, Nana se apasionaba alin mas
por Oxald y asi se calmé. Le mostré6 todo su reino y le
compartié el secreto de su potestad sobre los eguns.

Oxala observaba todo y un dia, cuando Nana se ausent6 de
casa, se vistio de mujer e intento llamar a los eguns. Con la
vO0z mansa como la de una anciana, Oxala ordend a los eguns
gue a partir de ese momento atenderian los pedidos del
hombre que vivia en su casa, 0 sea los de él. A su regreso,
Nana fue sorprendida con la afirmacion de Oxala de que él
también tenia potestad sobre los eguns y aunque Nana
parecia contrariada, acatd las érdenes de Oxala; ya que,
estaba completamente enamorada de él y queria tener un hijo
con él (Prandi, 2001: 198-199).

Esto nos remite a la vision de Landes (1967) en cuanto a la asimilacion del poder
femenino, representado por las Madres de Santo dentro de las comunidades-
terreiro, por parte de los hombres, quienes intentan alcanzar un estatus mayor en la

jerarquia litdrgica del Candomblé, a través de “la usurpacién de tareas exclusivas

de las mujeres”.

Pero, es aqui donde se concentra la vision mitica de la transexualidad como una
enfermedad derivada del conflicto naturaleza-razon; ya que como hemos observado
al inicio de este capitulo, en una comunidad-terreiro la nocion de cuerpo esta

entrelazada a la nocidn de percepcion, de existencia y de equilibrio, fundamentada

en los mitos y en las experiencias corporificadas de los Orixas.

164



Por lo que todo cuerpo diferente al creado sobre la semejanza de Olorun, la razoén,

estéd contaminado.

Sobre todo porque los mitos nagd psicosomaticamente desenvuelven una
perspectiva tedrica que permite comprender que las manifestaciones de lo trans en
el cuerpo de los Orixas, como forma de represion, son apenas una de las posibles
expresiones del sufrimiento humano, considerando que mente y cuerpo representan
un aspecto del ser humano como individuo; es decir, como un ser Unico e indivisible
en su esencia, asi que, toda enfermedad o anomalia en el cuerpo de los Orixas
Meta-Meta, que representan el principio de la bi-unidad divina, se acompafa de
sufrimiento psicologico y emocional para que Agbale pueda cumplir su mision de

ensefanza y respeto sobre la moral tradicional ejecutada por las Madres de Santo:

Obaluaié habria sido el primer Orixa hijo de Nand y Oxala,
pero fue negado por su mismo padre desde su concepcion
debido a que Oxala le dijo a Nan& que no podian tener hijos
porque ambos compartian el mismo tipo de Axé (sangre).
Nana estaba muy molesta y no acepto la resolucion, por lo que
preparé una comida a la que le agreg6 un polvo magico con el

gue Oxala se durmio.

Aprovechandose del suefio de Oxala, Nana se acost6 con €l y
se embaraz0, cuando éste se desperto estaba desconcertado.
No podia confiar mas en Nand, pues ella se aprovecho de él,
asi que resolvio abandonarla para irse a vivir con lemanja.
(Prandi, 2001: 199-200).

Debido a lo psicosomatico de los castigos mitolégicos, Obaluaié nace con el cuerpo
cubierto de llagas y es abandonado por su madre, Nana Buruku, a la orilla de la
playa, en donde un cangrejo le provoca graves heridas en la piel. lemanja lo
encuentra y lo cuida con todo su amor y carifio, con hojas de platanar cura sus
heridas y lo convierte en un gran guerrero y habil cazador que se cubre con paja de

costa (ikd), no para esconder sus llagas sino porque se transformé en un ser de
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brillo intenso como el sol, por las cualidades y arquetipos heredados de las grandes
potestades que tiene como padres.

El capuchon de paja (aze) cubre el rostro de la divinidad para que los seres humanos
no lo miren de frente y asi perjudiquen su vision. Esta vestimenta guarda misterios
terribles para simples mortales, revela la existencia de algo que debe quedarse en
secreto, porque en su figura se reinen precisamente los misterios de Okorinle y
Obirinle, lo que lo hace poseedor del significado de la vida y la muerte ya que la

entidad en si resurgié de la muerte al ser salvado por lemanja.

Cabe sefalar que en la cosmovisién yoruba era comun que los nifios que nacian
con “ciertos defectos” fueran arrojados a los lagos, pues se creia que ellos eran la
reencarnacion de los espiritus de las aguas y que por eso no debian vivir entre los
seres humanos, pero en el mito, cuando Oxala se entera de lo que Nana hizo con
su hijo, la maldice dandole la posibilidad de tener mas hijos pero con la condicion
de que todos nacerian fisicamente anormales, la expulsé del reino y le ordeno que
se fuera a vivir a los pantanos sombrios y oscuros de la Tierra. Con esto, Oxala la
castiga por intentar dafiar la cualidad mas preciada del poder femenino, el dar la

vida.

Si bien, Nand comete un intento de equiparacion con Oxala al momento de la
creacion de los seres humanos, con esto, logra lo que justamente Olorun prohibia
mediante Agbale, y es que, nadie puede ni debe equipararse al poder de lo
supremo, por lo que su castigo afecta la reproduccioén fisica y simbdlica tanto del
poder femenino como del masculino. Esto se manifestara en los Orixas Meta-Meta
por medio de sus caracteristicas de transformacion, las cuales, muestran un cuerpo
divino que fue contaminado como castigo a sus acciones y a las acciones de sus
antepasados, otorgandoles, desde la vision de Segato (2003) y Birman (2005), una

constitucién corporal hibrida y transexual.

Como ejemplo de ello tenemos la representacion simbdlica de los siguientes Orixas
Meta-Meta:
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Sobre Oxumaré, Mae Carmen me comento:

Por seis meses vive como una linda mujer, la hermosa
Bessem y los otros seis meses se transforma en un hombre
mitad cobra, vive al final del arcoiris con su hermana Ewa. Su
madre Nanad Buruku deseaba tener un hijo con el poderoso
Oxala y tuvo a Obaluaié quien fue despreciado y abandonado.

Después del abandono de Obaluaié, Oxala permitio a Nana
tener otro hijo, que seria bello y saludable pero no estaria
jamas al lado de ella. Nana tuvo a su segundo hijo, Oxumaré,
y no lo desprecio, pero se fue a recorrer el mundo atras de él
ya que jamas podria estar a su lado debido a su constante

transformacion de hombre a cobra y de cobra a mujer.

En los seis meses en que Bessem estaba en la Tierra,
enamoraba a hombres y mujeres por igual y era feliz, pasados
los seis meses se convertia en cobra y nadie se enamoraba
de él, por este motivo odié a Nana y la desprecio (Testimonio
de Méae Carmen tomado el dia 8 de diciembre de 2018 a las
20:59h en el terreiro 1Ié lyd Omi Axé lyamassé (terreiro de

Gantois) ubicado en el Barrio de Federacéao).

Este Orixa simboliza todos los movimientos en la creacion y si perdiera su fuerza
todo desapareceria porque el universo es dinamico. Imaginemos la Tierra sin el
movimiento de rotacién o traslacion, una estacion del afio permanente, una noche
sin fin o un dia sin fin. Por ello en los rituales de Candomblé no puede ser olvidado

pues es el fin de los ciclos y por tanto del mundo.

Segun la cosmovision nagd, Oxumaré vive en el Cielo y nos visita en forma de

arcoiris. Es una gran cobra que envuelve y liga a la Tierra con el Cielo, protege esa
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unidad y asegura la renovacion del universo. Su ancestralidad proviene de
Dahomey, actual Benin, y se conoce como la serpiente Dan.

En la region de Ifé es llamado de Ajé Salug4, aquel que proporciona la riqgueza a los
hombres y quien habria sido uno de los acompafantes de Oduduwa a su llegada al

mundo.

Esta divinidad es por si sola la dicotomia hombre-mujer pues representa el ciclo
interactivo de ambos en la vida. Asi observamos la unién entre lo masculino (el
Cielo) y lo femenino (la Tierra) como esencial para la preservacion de lo existente.
Particip6 de la creacion del mundo enrollandose alrededor de la tierra, reuniendo la
materia que Oduduwa traia en su bolsa y, arrastrandose por la superficie, disefi6

los valles y rios.

Se representa como una serpiente que se muerde la cola, simulando la continuidad
del movimiento y del ciclo vital, por eso en el Candomblé no se mata serpientes ya

gue su esencia es el movimiento, la fertilidad y la continuidad de la vida.

Estos parametros son simbdlicos puesto que la fertilidad la representa cuando lleva
el agua del mar hacia el Cielo para que la lluvia se pueda formar y en cuanto a la
continuacion de la vida porque es quien logra la comunicacion entre el mundo
sobrenatural, los ancestrales y los seres humanos; por lo que su figura recae en el

cordén umbilical, vinculo que representa la relacion de una madre con un hijo.
Para Yara, mujer trans soteropolitana:

Oxumaré no es un Orixa, mas bien es un Vodun, o sea una
entidad nacida de la propia Tierra, pero en muchos terreiros
de aqui de Salvador lo veneran asi, como un Orixa. Aqui en
Bahia Oxumaré es representado como una serpiente y como
un arcoiris en los Candomblés Nagbs, me gusta imaginar que
nosotras como mujeres trans somos como ese Vodun, porque
somos un desdoblamiento de lo masculino y lo femenino [...]
Como quien dice somos Meta-Meta [risas] como Logun Edé,
Oxumaré o Ewa, ellos son quienes nos brindan estas
caracteristicas trans porque también son nuestros Padres y
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Madres espirituales, ellos nos dan la posibilidad de ser
binarios o no binarios, nos dejan elegir lo que nos acomoda.
Ojald de esa manera las Madres de Santo nos dieran esa
posibilidad. No entiendo como venerando ellas mismas a los
Meta-Meta no logran eliminar sus concepciones transfébicas
y homofébicas de sus fundamentos (Testimonio de Yara
tomado el dia 19 de abril de 2019 a las 13:35h en el terreiro
llé Axé Opd Afonja ubicado en el Barrio de Cabula, ciudad de

Salvador).

En el testimonio de Yara podemos observar dos conjeturas importantes, una es la
posicion de la tradicion nago frente a la divinidad, considerandola como una entidad
dupla que pertenece al Cielo cuando es hombre (semen/fecundidad) y a la Tierra
(6vulo/fertilidad) cuando es mujer. Y la otra es la posicion personal que tiene Yara
frente al caracter trans de Oxumaré como Orixa Meta-Meta.

En este sentido, Yara rompe paradigmas de la tradicion nagbcentrada porque lejos
de sentirse reprimida por los obstaculos que las Madres de Santo imponen a la
liturgia, usa la representacion mitica de los Meta-Meta como un lienzo en el que

puede tejer su propia identidad.

De la misma forma en que Yara traduce su identidad trans a una identidad que
aglutina diversos elementos en su constitucion, Oxumaré cuando esta en el Cielo
es divinizado y adopta arquetipos particulares de los Orixas hombres-masculinos-
heterosexuales como el conocimiento de la tecnologia, la ciencia, la medicina, entre
otros, y cuando esta en la Tierra la naturaleza de las Orixas mujeres-femeninas-
heterosexuales, a excepcion de la reproduccion, porque al ser una divinidad
catalogada por lo sagrado como hibrida y transexual, no tiene la potestad de
engendrar. Lo que se traduce en la pérdida del poder femenino reproductor, para
considerarlo como una mujer completa, debido a la ofensa que su madre Nana

cometi6é en contra de Oxaléd por medio de su unién incestuosa.

Entonces, es esa condicion hibrida la que estereotipicamente le brinda a Oxumaré

la denominacién de Orixa trans, puesto que en él recae la union de todos los

169



binomios opuestos que preservan el universo, pero que, de acuerdo con la mitologia
y la tradicion Jeje-Nagd, no se puede definir como ser humano (hombre-mujer) o
animal, asi que solo sintetiza la duplicidad de lo masculino y lo femenino mediante

el simbolismo de la transformacion.

Es hermana gemela de Oxumaré por lo que poseen exactamente las mismas
caracteristicas divinas, aunque, simbolicamente Oxumaré representa la
transexualidad divinizada de hombre a mujer y Ewa de mujer a hombre. Respecto
a ella Prandi (2001) la define como el horizonte, el encuentro del Cielo y la Tierra,

la reunion del Cielo con el Mar.

En la mitologia se describe como una mujer hermosa y brillante, pero estaba sola 'y
era muy callada. Nana, preocupada por su hija, le pidi6 a Oxala que buscara un
amor para ella y que le organizara una boda; sin embargo, Ewa deseaba vivir sola,
dedicada a su tarea de crear la noche en el horizonte, enviando al Sol con la magia

gue tiene en su cabeza. No obstante, Nana insistio en casarla.

Ante esto, Ewa le pidi6 ayuda a su hermano Oxumaré, quien transformado en
arcoiris la escondio en el lugar donde termina el arco de su cuerpo; es decir, detras
del horizonte y, Nana nunca pudo alcanzarla de nuevo. Entonces, los dos hermanos

comenzaron a Vvivir juntos, ahi donde el Cielo se encuentra con la Tierra.

Estando en una ceremonia para el Vodun Zo (Oxumaré en la nacion Nagd), en el
terreiro de Candomblé Jeje conocido con el nombre de Hunkpame Savalu Vodun
Zo Kwe, el dia 28 de enero de 2019, platiqué con Doté Amilton de Sogbd, lider del

terreiro, quien me detallo la siguiente historia:

Ewa era una mujer hermosa que vivia en el lejano reino de Ifé

y con su estilo de princesa, causaba admiracion donde quiera
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gue iba. Vivia a orillas de un rio y podia invocar las fuerzas de
la lluvia y el viento para favorecer las cosechas, un dia, cuando
se estaba bafiando en el rio, se formo un arcoiris ante ella, la
inmensidad de la luz la impresiond y sinti6 como si alguien la
abrazara. Corri6 a contarles a los demas habitantes de la
region lo que habia presenciado; pero tan pronto como salio
del agua, mir6 hacia atras y vio que el arcoiris habia
desaparecido.

Al otro dia, la escena se repitié. Ella luego continué hacia el
rio, para ver donde terminaba el arcoiris, nad6 durante tres
dias con sus noches, hasta que lleg6 al otro extremo. Habia
una corona de oro, que Ewa, llena de curiosidad, tomé en sus
manos. Entonces Oxumaré, el Orixa de la riqueza, aparecio

ante ella, diciendole que estaba encantado con su belleza.

Ewa se enamoro de €l y le pidié que la hiciera Orixa. Entonces
se convirti6 en una serpiente, viviendo para siempre con
Oxumaré (Testimonio de Doté Amilton de Sogh6 tomado el dia
28 de enero de 2019 en el Barrio de Curuzu, ciudad de

Salvador).

En la primera version sobre el origen de Ewa encontramos claramente la
consanguineidad que comparte con Oxumareé al ser hija de Nan4, y esto la convierte
paradojicamente en la parte opuesta y complementaria de Oxumaré; es decir,
mientras Ewa es una mujer-trans-binaria, Oxumaré es un hombre-trans-no binario,
lo que se justifica en la explicacion de Mae Carmen sobre el mito de Oxumaré, en

donde se convierte en Bessem, aquella linda mujer que cuando esta en la Tierra,

enamora a hombres y mujeres por igual.

Pero en el dltimo mito se observa otra falta grave a la constitucién del poder de
Oloran, puesto que, al ser hermanos, ambos Orixas estaran cometiendo incesto, lo

que Agbale penaliza incluso con la muerte, y lo observamos en el mito del
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nacimiento de Obaluaié, cuando Oxala deja claro a Nan& que de su union podrian

surgir seres monstruosos.

Entonces al ser el incesto una practica penalizada por Agbale, incluso para los
Orixas binarios, esta practica en la mitologia, lejos de transformar a Ewa y a
Oxumaré como dos bi-unidades divinas que se complementan entre si, las acerca
a la concepcién de personajes que cargan los estereotipos de la perversién sexual.
Y esto sumado a su identidad aparentemente trans, provoca la reconfiguracion de
sus estructuras divinas sobre discursos transfébicos originados en la tradicién

familiar nuclear y la heteronormatividad hegemonica.

Lo anterior se da justamente porque la mayoria de las personas integrantes de una
comunidad-terreiro aprende la historia de los Orixas de forma oral, transmitida
desde la mitologia central pero también desde lo estipulado por los dirigentes del

terreiro; razén por la cual, en ocasiones tergiversan lo que los mitos intentan difundir.

Por ello, pienso, a diferencia de la opinién de Yara, que los mitos que hemos
presentado sobre Logun Edé, Oxumaré y Ewa lejos de acoger a las identidades
trans las niegan sobre estructuras de violencia intimamente ligadas a la concepcion

de cuerpo como receptaculo binario de poder y cultura.

De tal manera que la Madre de Santo se apega a los valores ancestrales de la
cosmovision del Candomblé, porque asi los aprendié dentro de una estructura
sociopolitica preestablecida y comoda a sus funciones y privilegios, aunque debo
aceptar que la teologia pasa de generacion en generacion por lo que los mitos han
sufrido una transculturacion a través del tiempo y no es dificil modificar su
estructura, pero es como jugar al “teléfono descompuesto”, en donde cada jugador
vera por si mismo lo que entendié o creyo entender, sobre todo si se trata de

cosificar un deseo por encima de la centralizacion del poder.

No niego que las transformaciones de los Orixas Meta-Metd denotan nuevas
experiencias sobre inclusion, pero también presentan discriminacion. El tono de
"fluidez de género" que la categoria trans atribuye a los Orixas es ideal para pensar
en las desestabilizaciones que la transexualidad causa en las comunidades-terreiro,

porque las personas trans son ese tono hibrido divino que los terreiros necesitan
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para extrapolar las barreras de las heteronormas, y esto se posibilita en la
representacion de Iroko:

Para los yorubas en Africa, Iroko es uno de sus cuatro arboles sagrados que
normalmente se venera en todas las regiones que aun practican la religion de los
Orixas. Sin embargo, originalmente, Iroko no se considera una divinidad que se
pueda asentar en la cabeza de alguien; ya que, es el hogar de los espiritus infantiles

conocidos ritualmente como abiku liderados por Oluwere.

Cuando los nifios tienen pesadillas recurrentes se le hacen ofrendas a Oluwere a
los pies de Iroko, la gran Ceiba, para evitar que los espiritus abiku se lleven a los
nifios fuera de la aldea. Durante siete dias y siete noches, el ritual se repite, hasta

gue se elimina el peligro de muerte infantil en la zona.

En Brasil es considerado un Orixa y es tratado como tal, especialmente en las casas
de nacion Ketu, en donde se le brinda el mote de Orixa raro puesto que tiene pocos
hijos a su cuidado. Tiene fuertes conexiones con la familia de los lji: Nan&, Obaluaié,
Oxumaré y Ewéa, manteniendo un vinculo magico con las Ajés, las sefioras del
pajaro.

Es importante sefalar que no todos los candomblecistas conocen la historia de esta
divinidad. Realizando un sondeo en noviembre de 2018 con las Madres de Santo
de los terreiros 1lé Axé lyd Nassd Okéa (Terreiro de la Casa Blanca de Engenho
Velho) dirigido por Mde Tata de Oxum, llé lya Omi Axé lyamassé (Terreiro de
Gantois) dirigido por Mde Carmen, e lIé Axé Op6 Afonja (Terreiro sustentado por la
fuerza de Afonj4) dirigido por Mae Stella de Oxéssi, y en conjuncién con las notas

de Espin (1986), logré definir algunos rasgos miticos de su origen:
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En el principio habia un perfecto entendimiento entre la Tierra y el Cielo. Pero la
Tierra un dia comenzo6 a discutir con el Cielo y dijo que ella era mas vieja y poderosa
que él. “Yo soy la base de todo, sin mi el Cielo se desmoronaria, porque no tendria
ningan apoyo. Yo creé todas las cosas vivientes, las alimento y las mantengo. Soy
la duefia de todo. Todo se origina en mi, y todo regresa a mi. Mi poder no conoce
limites".

Olorun, el méas poderoso de todos los seres, escuchando la pelea, no respondi6 a
ninguna de las palabras que la Tierra decia, pero hizo una sefal al Cielo para que
se mostrara severo y amenazante: "Aprende tu leccién”, dijo el Cielo mientras se

alejaba. "Tu castigo sera tan grande como tu arrogante orgullo”.

Iroko, preocupada, comenzé a meditar en medio del gran silencio que siguio a la
partida del Cielo, ya que, al ser un arbol tenia sus raices hundidas en las entrafias
de la Tierra mientras que sus ramas se extendian en lo profundo del Cielo.
Comprendié que habia desaparecido la armonia y que el mundo conoceria la
desgracia porque, hasta ese momento, el Cielo habia velado sobre la Tierra para
gue el calor y el frio tuvieran efectos benévolos sobre las criaturas del mundo; la

vida era feliz y la muerte venia sin dolor.

Todo les pertenecia a todos y nadie tenia que gobernar, conquistar, ni reclamar
posiciones. Pero la enemistad del Cielo con la Tierra lo cambio todo. No llovia y un
Sol implacable calcinaba todo a su paso... Llegé el tiempo de los sufrimientos y la

fealdad aparecio sobre la Tierra.

Una noche, la angustia y el miedo hicieron su aparicion. Luego llegaron todas las
desgracias, toda la vegetacion desaparecié y soélo Iroko permanecié verde y
saludable porgue, desde tiempo inmemorial, habia reverenciado al Cielo. Iroko les
daba instrucciones a aquéllos que podian penetrar el secreto que estaba en sus
raices. Entonces éstos reconocieron la magnitud de la ofensa de la Tierra y se
humillaron y purificaron a los pies de la ceiba haciendo ruegos y sacrificios al Cielo

para que todo acabara.

Muchos mensajeros fueron enviados a lo alto, pero ninguno pudo llegar a él, sélo

Ara-Kolé, el gran buitre americano, consiguié trasmitir las suplicas de los seres
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humanos a lo alto. El Cielo se conmovié y grandes lluvias descendieron sobre la
Tierra, lo que quedaba vivo en ella se salvo gracias al refugio que les ofreci6 Iroko.
Luego volvio a reverdecer, aunque nunca regresaron los dias felices del principio

del mundo, el Cielo ya no era enemigo, pero permanecio indiferente con la tTerra”

En el mito de Iroko vemos nuevamente la eterna lucha entre lo femenino y lo
masculino; sin embargo, la probleméatica ya no recae sobre la figura misma de la
divinidad, sino que se le otorga el papel de mediador entre ambos poderes. Asi que
Iroko, lejos de formar parte de la disputa por el poder, se convierte en el conciliador

de las fuerzas del caos.

En él se observa el vinculo que existe entre el Cielo, representado por Oxala,
mediante la copa y las hojas del arbol y la Tierra, representada por Oduduwa, por
medio de las raices. De tal manera que Iroko es la sintesis de la bi-unidad divina
gue se forma sobre la pareja dicotbmica hombre-mujer y se afianza en la
construccion simbolica del par opositor femenino-masculino que mantiene el control

de la creacion de Olorun.

Iroko, en este sentido, no es mas que un estado neutro de la consciencia divina, en
el que no hay diferencia sexo genérica que le impida la comunicacion entre ambos
planos del cosmos. Es como si fuera un filtro, sera €l quien estabilice las relaciones
del poder entre las identidades de género de los Orixas, los binomios simbdlicos de
Oloran y las relaciones entre los individuos, precisamente para que no se genere el

caos.

Asi que, el ser Meta-Meta tiene que ver con el hecho de que la mitologia Jeje-Nagb
hibrida caracteristicas sociales de los seres humanos a los Orixas, entre las que
destacan la clase social, el género, la etnicidad, el poder, la sexualidad, etc. Por lo
gue en esta investigacion descubrimos que hay una relacién directa entre el género,
la sexualidad de los Orixas y la personalidad de sus hijos en la Tierra, que da como
resultado que tanto mujeres como hombres trans también puedan ser iniciados en
Orixas hombres y/o mujeres desde que se ajusten a los parametros binarios de la
tradicién nagdcentrada distribuida mediante las convicciones de la Madre de Santo

como figura principal de poder.
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Cuadro 9

Relaciones de sexo, género y poder en los Orixas

Poder

Eréle (Poder Infantil)
Erés: Nifios/Nifias
Ibejis: Nifios
Toquenos: Nifios

Tobossis: Nifias

Agbale (Poder Anciano)
Sociedad Ord: Hombres

Sociedad Géledé: Mujeres

Okorinle (Poder Masculino)
Ogum/Gu
Ox0ssi/Odé
Obaluaié/Sakpaté
Xangé/Heviossd

Obirinle (Poder Femenino)
Nand Buruke/Buku
lansd/Oia
Oxum/Aziri

lemanja/Abé

Bi-unidad divina/Meta-Meta
Oloran/Oduduwa
ExU/Legba
Logun Edé/Bogo Jara
Oxumaré/Dangbé
Ewa

Iroko

Sexo, Géneroy

Orientacion sexual

Hombre-Masculino-Heterosexual

Mujer-Femenina-Heterosexual

Hombre-Masculino-Heterosexual

Mujer-Femenina-Heterosexual

Hombre-Masculino-Heterosexual

Mujer-Femenina-Heterosexual

Hombre-Homosexual-Masculino
Hombre-Trans-Binario
Hombre-Trans-No Binario
Mujer-Trans-Binaria
Mujer-Trans-No Binaria
Andrégino
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Cualidad de Santo

Eré es un intermediario entre la
personay el Orixa, es la
manifestacion del nifio o la nifia
que cada persona lleva dentro de
si.

ldentidad-Rol

Sociedades encargadas de
establecer las funciones y los
roles de las mujeres y los hombres
de acuerdo con la tradicién.

Ancestralidad/Moralidad

Razon
Poder Masculino
Ciencia/Metalurgia/Guerra
Agricultura/Caza/Proveedor
Medicina

Justicia

Naturaleza
Poder Femenino
Vida/Muerte
Fertilidad/Procreacion

Maternidad/Familia

Totalidad/Complemento
Complementaciéon
Sexualidad/Comunicacion
Evolucion/Transformacion
Bi-unidad Hombre-Mujer
Poder Masculino-Femenino

Neutralidad



Consideraciones Finales

Por increible que parezca, en los Estudios Latinoamericanos las categorias de
analisis sobre género, sexualidad y religion, bajo una misma linea de investigacién
aun son incipientes, considerando que el espacio y el tiempo en el que los estudios
se solidifican exigen muchos entendimientos sobre su objetivo narrativo, porque
histéricamente, por no decir gracias a la modernidad, estos aspectos parecian no

juntarse mas.

En este sentido, esta tesis mostré al Candomblé Jeje-Nagd como una religion de
matriz africana que surge de la combinacion de lo divino y lo profano en conjuncién
con la reinvencion de la naturaleza. Mostrando la riqueza historica y cultural que
posee en sus elementos teoldgicos: desde la constitucion de un terreiro de
Candomblé como espacio sagrado, la reproduccion del Cosmos en las divinidades,
la instauracion de sus estructuras sociales, la concepcion estética del cuerpo
humano, el significado ritual del trance; hasta la construccion de la identidad

individual y colectiva de sus miembros desde la mitologia y la tradicion.

Es a raiz de estos parametros que, a lo largo de la investigacion, observamos una
religiosidad Candomblé basada en el animismo-magico-fetichista de su pantedn
mitologico, en el que encontramos una gama de colores, sabores, olores y
representaciones que hacen del Candomblé una de las religiones en donde el ser
humano es parte central de su cosmovision, por lo que podemos experimentar lo

divino desde nuestras propias concepciones.

Pero no podemos negar que, a pesar de “ser de puertas abiertas para todos”,
algunas de sus estructuras litargicas estan atravesadas por discursos que generan
violencia hacia la diversidad sexual y las identidades de género comunmente

conocidas como disruptivas.
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Y es que histéricamente existe una construccion social fundamentada en la tradicion
ancestral nagd, mediante un Matriarcado que rige y apela al control de los cuerpos,
aprisionandolos en binarismos biol6gicos de ser en los que recaen los paralelismos

del sexo bioldgico, el género y la identidad.

Por esta razon, los cuerpos con experiencia de vida trans se convierten en el
devalio cultural de las normativas binaristas nagoOcentradas; ya que, las
transforman en un conjunto de signos sociales y religiosos dogmaticos. Asi que
guienes asumen sus deseos, sus afectos y sus cuerpos de una manera
“transgresora” a la tradiciébn ancestral, por lo general, estan prohibidos en los

espacios institucionalizados como de “pureza de culto africano”.

En estos espacios en donde, por regla del poder Agbale, se deberian acoger a todos
los seres humanos sin distincion, se margina a las personas trans de los procesos
de convivencia social, trabajo y ocio. Y esto sucede también en muchas otras
religiones porque los lideres no aceptan en sus dogmas y cultos la expresion de

cuerpos disidentes del modelo hegemonico vigente.

Es a partir de esta conjetura que la investigacion analizo las relaciones sociales
entre las personas trans y las comunidades-terreiro nagocentradas, desde el
simbolismo de género y las dinamicas politico-culturales instituidas por las Madres

de Santo bajo el titulo de tradicion.

Lo que trae como resultado que las comunidades-terreiro diferencien lo divino de lo
profano a través del cuerpo, visto como un cuerpo-memoria y como receptaculo
cultural, en el que se concatenan tensiones histéricas del grupo entre los binomios

divinidad-humanidad, cuerpo-alma y cultura-naturaleza.

Esto provoca que las personas trans no tengan la posibilidad de ser o existir
libremente en los Candomblés nagdcentrados, como espacios de sociabilizacion,
de acuerdo con sus deseos, puesto que deben sujetarse a los significados que la

comunidad le imprime al simbolismo biolégico de ser hombre o mujer.

Asi, la tradicidn binaria de las Madres de Santo espera que las personas trans se
“acepten como Olorun las hizo” y no como “psicolégicamente se interpretan”,
acatando reglas de comportamiento social que se traducen en estructuras de
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violencia directa por ser consideradas corporalidades contaminadas para lo
sagrado, por modificar su fisionomia original o por pretender interactuar en la

comunidad con una identidad que teol6gicamente no le corresponde.

Bajo estos fundamentos, los Candomblés nag6centrados intentan redirigir
espiritualmente las “desviaciones” que un cuerpo con experiencia de vida trans
podria ocasionar en la comunidad, por lo que las Madres de Santo obligan a las
personas trans a enmascararse en una identidad que no les corresponde para poder
formar parte de la religiosidad, incluso, para poder participar de la dinamica social
entre las jerarquias, mismas que son establecidas por la Madre de Santo, en
conjuncién con el poder divino y absoluto de los Orixas, desde la division social del

trabajo litargico, la mitologia y el dimorfismo sexual.

Quienes no logran establecerse en la comunidad-terreiro bajo estas condiciones,
deben salir para buscar o formar espacios espirituales en donde puedan traducirse,
representarse e identificarse completamente, sin la necesidad de abandonar sus
convicciones de ser mediante tratados de ajuste y asimilacion para su aceptacion

como seres humanos con determinada identidad.

Con esto, no estoy condenando la forma en que la religiosidad Candomblé se
transmite, puesto que no podemos olvidar que el Candomblé Jeje-Nagb deviene de
un contexto propio y que tiene varias versiones segun la nacion de origen, pero
pongo sobre la mesa la forma en que culturalmente construye a los sujetos, en
general, desde el centralismo nag6; ya que, la cultura como forma de identificacion

social puede restringirse solo a los valores que tiene cada grupo étnico.

Esto produce relaciones de poder entre la mitologia, la teologia y la jerarquia de la
estructura religiosa, pues el Candomblé como grupo social reorganiza el espacio de
la comunidad-terreiro en funcion de su propio idioma, de la forma de vestir, de las
creencias, de los comportamientos y de los valores que lo diferencian con otros

grupos religiosos.

Designa al género como un aparato de produccion a través del cual se establecen
los sexos. Por lo tanto, desde mi opinion, el género en el Candomblé Jeje-Nagb no

es para la cultura como el sexo para la naturaleza, sino que adquiere un significado
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cultural y discursivo en el que, la naturaleza sexual o el sexo natural, se produce y

establece como una superficie politicamente neutra sobre la que actia la cultura.

Por eso los cuerpos trans, para la tradicién ancestral, deben estilizarse y limitarse a
los patrones impuestos por la razén, Oxala, pues es quien cristaliza la apariencia de
una sustancia y de una clase natural de ser. Asi que, el género en la teologia del
Candomblé no es un conjunto de significados culturales impresos en un cuerpo, en
la interpretacion cultural de un cuerpo sexuado o en la esencia interna de los
individuos de ser hombres o mujeres, sino que se convierte en un conjunto de reglas

binarias inscritas naturalmente en los cuerpos humanos.

En este sentido, la heterosexualizacion del deseo en la ancestralidad, sobre todo en
la institucionalizacion del Matriarcado, lejos de producir inclusion, genera la
reproduccion de las oposiciones asimeétricas entre lo femenino y lo masculino como
los atributos expresivos entre los hombres y las mujeres, basicamente porque la

matriz cultural Nago, en Brasil, requiere de ciertos tipos de identidad para existir.

Esa identidad recae en la posibilidad del poder femenino al comando de la religion,
lo que histéricamente plantea la lucha en contra de la opresién de las mujeres
negras, puesto que en Candomblé son sujetos de accion social en las que se
deposita el buen funcionamiento de las estructuras de la creacion de Olorun; es

decir, el manejo de todo lo que fisica y culturalmente se produce en el mundo.

Pero a pesar del camino doloroso que las mujeres negras han sufrido para
reivindicar su lucha social y religiosa mediante el Matriarcado Nago, el género
continda siendo el mecanismo en el que ellas mismas reconstruyen y naturalizan
las nociones de hombre y mujer desde los estereotipos culturales de las
religiosidades afrobrasilefias, pero bien podria ser el dispositivo de su
deconstruccion y desnaturalizacion desde que sus dirigentes amplien sus
horizontes religiosos hacia la aceptacién completa de la diversidad, como forma de
visualizar también las experiencias de vida de personas trans dentro de estos

contextos, principalmente en su relacion con las mujeres trans.

De esta manera religiosidad, feminismo y transfeminismo posibilitarian un dialogo

reciproco entre corporalidades que histéricamente han sido subalternizadas. Hemos

180



escuchado las voces de Madres de Santo muy importantes en este movimiento de
mujeres negras en Brasil, como M&e Stella de Oxossi, Makota Valdina, Mae
Carmen, Mae Tata de Oxum, entre otras, y también las voces de personas trans
mediante los testimonios de Yara, Mae Béarbara de Oy4a, Alana de Carvalho, Mauro
y Giséle Omnira, pero lamentablemente no hemos encontrado un punto que

posibilite el dialogo politico entre ambos movimientos.

Entonces, las Madres de Santo al no permitir que las mujeres trans formen parte de
esa tradicién y de ese movimiento social, provocan que desde la experiencia de vida
trans se cuestione la linealidad y vigencia del mecanismo de género constituido en
las bases litargicas del Matriarcado en las comunidades-terreiro, de tal manera que
para las Madres de Santo los cuerpos trans contradicen las reglas de linealidad
sagrada entre los sexos, los géneros y el deseo. Basicamente porque para ellas el
género es un fendbmeno constante y contextual que resulta de la relacion espacio,
tiempo y sociedad, en donde el espacio esta impregnado de multiples relaciones de

género gue solo adquieren significado en la vida diaria de la comunidad.

Por ello, la comprension de los grupos marginados en las comunidades-terreiro
heteronormativas y en las religiones brasilefias, en general, es un desafio para los
Estudios Latinoamericanos en México, porque también son temas marginados y
poco discutidos en el campo académico por no gozar de una “objetividad narrativa”
que construya conceptos mas alla de las ciencias sociales o “de los temas de moda,

como la perspectiva de género”.

De tal modo que, el analisis del fenbmeno trans, ya sea relacionado con territorios
de poder o con espacios religiosos, resalta la subjetividad de los sujetos en las

diversas manifestaciones del género.

No olvidemos que, en la formacion cultural de la sociedad brasilefia, la influencia de
la religiosidad es un factor indiscutible porque produce patrones de subjetividades
masculinas y femeninas que regulan y establecen formas de control sobre la

sexualidad con respecto a las relaciones sociales y afectivas.

Aunque, el surgimiento de la diversidad religiosa brasilefia no ha demostrado ser

suficiente para alterar la hegemonia del modelo normativo de estas relaciones y
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menos para reducir la marginacion de aquellos que no se ajustan a los estandares
establecidos por la sociedad. Por lo tanto, la temética de género y sexualidad, junto
con la intercesion del patrén heterosexual de las relaciones, sigue siendo una
cuestion de confluencia, y no de moda, entre la mayoria de los grupos religiosos en

Su conjunto.

Pero sigue siendo insuficiente para romper con la hegemonia binaria de las
relaciones socioculturales. Todavia no se logra disminuir la discriminacién contra
aquellos que experimentan formas alternativas de identidad y orientacion sexual,
pero hay algunas religiones que buscan ser mas abiertas a las preguntas
relacionadas con la opcion sexual de cada creyente.

Soy consciente que la mayoria de las religiones afrobrasilefias como el Candomblé
Jeje-Nago tienen, explicita o implicitamente, una vision peculiar del cuerpo que es
de naturaleza antropoldgica, sobre la que se constituyen y delimitan los simbolos
en su comunidad. No voy a demonizar esta vision, pero no la comparto porque
implica la existencia de un orden primordial que es indiscutible y a medida en que
surgen otras expresiones de ser en la sociedad, estas religiosidades reproducen y
reinterpretan el orden de sus valores, los cuales, se reflejan en discursos
cisnormados con el pretexto de alcanzar la revelacion divina de la verdad

nagocentrada.

Veamos a la religiosidad Candomblé como una construccion sociocultural, entonces
discutir sobre ella es hablar de transformaciones sociales, relaciones de poder,
clase, género, fenotipo; es entrar en un complejo sistema de intercambios
simbdlicos, juegos de interés, en la dinamica de la oferta y la demanda, en el que el
propio sistema, Matriarcado o tradicién, es redisefiado constantemente para

permanecer vigente en la comunidad.

Cuando enfatizo sobre la relacion entre la religion y las transformaciones sociales,
me refiero sobre todo a las discusiones que puedan identificar la influencia de los
estdndares normativos frente a una nueva concepcion de la diversidad. La
religiosidad africano-americana del Candomblé proviene de un universo

sociocultural cisnormativo, en el que las personas trans son excluidas de las
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convenciones de las comunidades-terreiro porque el “ser normal” significa ser

biolégicamente hombre o mujer y ademas heterosexual.

Pero insisto, como investigadores debemos tener cuidado con el manejo e
interpretacion de los significados en las representaciones religiosas, especialmente
de la mitologia, puesto que podriamos dotarlas de esencias incorrectas que se
manifestaran en discursos incorrectos sobre la religiosidad. Por lo que es necesario
conocer a profundidad la l6gica de las ideas y de las ideologias dogmaticas para
ver como las religiosidades moldean las experiencias del mundo de las personas y
cdémo convergen en su accion, para no caer en un vampirismo intelectual cultural

gue provoque juicios de valor.

Tengamos presente que la religion continda en escena porque los seres humanos
la necesitan para ubicarse en un mundo significativo y para entenderse a si mismos
como parte de un cosmos. De tal manera que, el individuo para comprenderse a si
mismo, se compara con los demas, con los valores, las instituciones y con los

significados presentes en una sociedad.

Si una persona no puede ubicarse en relacion con el lugar que ocupa en la sociedad,
se siente amenazada y en ocasiones pierde los lazos que la satisfacen

emocionalmente con su experiencia de vida.

Por eso es por lo que casi no hay experiencias espirituales de personas travestis y
transexuales en los terreiros Jeje-Nagd, porque son violentadas mitica y
socialmente desde la marginacioén, la exotizacion y la fetichizacion de sus cuerpos,
resultado de la institucionalizacion del Candomblé como religion, relacion que
todavia esta en proceso de afirmarse en la sociedad brasilefia y que da para hablar
en otra investigacion, porque las comunidades-terreiro nagdcentradas son una
afirmaciéon de una religiosidad a la que se le complica integrar diferentes
expresiones de género por temor a desestabilizar sus privilegios, en funcién de una
historia que deviene de un largo y complicado proceso de aceptacion y reinsercion
cultural en el que las mujeres negras han tenido un papel fundamental en cuanto a
la constitucion de un poder que les permitié alcanzar ascenso en una sociedad que

ha sido y es manejada, en la actualidad, desde el pensamiento supremacista racial.
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