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			Vade retro, Satana: imaginarios y realidades alrededor de la brujería

			Resumen

			La magia, como un elemento disruptivo, que ensancha el marco perceptivo, epistémico o cognoscitivo del hombre, ha estado presente también en sus manifestaciones artísticas. Durante siglos, la literatura se ha fijado en contextos y situaciones en donde la magia, lo sobrenatural y, según la perspectiva, lo brujeril o prohibido, son elementos fundamentales del engranado cultural de los escenarios creados y recreados. En ese sentido, Germán Espinosa y Miguel Barnet, escritores del Caribe latinoamericano, en Los cortejos del diablo y Biografía de un cimarrón, respectivamente, usando diferentes estilos narrativos hacen un acercamiento al tema de las prácticas mágicas y la brujería. En dos escenarios fundamentales en la historia del continente y en las dinámicas humanas: la Cartagena neogranadina y la Cuba de la segunda mitad del siglo xix y de la primera del xx. En estas obras, la brujería y los elementos que se relacionan con ella son transversales, tanto así que demarcan el devenir de los personajes, delimitan los roles de poder, sostienen esquemas ideológicos y rompen cadenas coloniales. La brujería no es un tema más dentro del conglomerado social que tejen las obras, sino que, representa opciones absolutas para quienes se emparentan con esta. El desarrollo metodológico de esta obra está basado en un enfoque cualitativo, interdisciplinar y comparativista. El primero se ve reflejado en el análisis documental de las obras seleccionadas. El interdisciplinar reúne distintas orientaciones de análisis, tanto humanísticas como sociales. Y el comparativista hace un contraste entre las obras literarias objeto de estudio y, en la medida de lo posible, otras que con el fin de ampliar el panorama de análisis.

			Palabras clave: historia; crítica literaria; aspectos culturales; religión y brujería; religión y folclore; imaginarios sociales; creencias populares; cultura afrocolombiana; representaciones simbólicas; Colombia; Cuba, siglos xix y xx.

			Vade retro, Satana: imaginaries and realities surrounding witchcraft

			Abstract

			As a disruptive element that widens man’s perceptive, epistemic, or cognitive framework, magic has also been present in its artistic manifestations. For centuries, literature has focused on contexts and situations where magic, the supernatural, and, depending on the perspective, witchcraft or the forbidden are fundamental elements of the cultural net of scenarios created and recreated. In this sense, Germán Espinosa and Miguel Barnet, writers from the Latin American Caribbean, in Los cortejos del diablo [The Courtship of the Devil] and Biografía de un cimarrón [Biography of a Runaway Slave], respectively, using different narrative styles, approach the subject of magical practices and witchcraft in two fundamental settings in the history of the continent and human dynamics: Cartagena in New Granada and the Cuba of the second half of the nineteenth century and the first half of the twentieth century. In these works, witchcraft and the elements related to it are transversal to the extent that they outline the evolution of the characters, delimit the roles of power, sustain ideological schemes, and break colonial chains. Witchcraft is not just another theme within the social conglomerate woven by the works; it represents absolute options for those who get involved with it. The methodological development of this work is based on a qualitative, interdisciplinary, and comparativist approach. The first is reflected in the documentary analysis of the selected works. The interdisciplinary approach brings together different orientations of analysis, both humanistic and social. Finally, the comparativist approach contrasts the literary works under study with, as far as possible, other works, seeking to broaden the scope of analysis.

			Keywords: history; literary criticism; cultural aspects; religion and witchcraft; religion and folklore; social imaginaries; popular beliefs; Afro-Colombian culture; symbolic representations; Colombia; Cuba, nineteenth and twentieth centuries.
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			No he encontrado la más mínima prueba 

			para determinar la existencia real de un solo 

			acto de brujería […] Deduzco lo importante 

			que son el silencio y la reserva de la experiencia 

			de que no había ni brujas ni hechizados sino 

			hasta que se habló y escribió de ellos.

			Alonso Frías de Salazar

		


		
			Introducción


			Dicen que el Santo Oficio les 

			ha cogido miedo a los brujos.

			Espinosa (2003, p. 29)

			En Latinoamérica, el encuentro intercultural que se dio desde la llegada de los europeos produjo una proliferación de prácticas que se vieron alimentadas por legados de distinta procedencia. Esto ayudó a que la empresa colonial, por ejemplo en el Caribe, tuviera dificultades para estabilizar sus intereses, y fomentó también otras maneras de entender y explicar las realidades diferentes a la institucional. Dentro de las otras perspectivas de mundo, el agregado africano, inyectado por el comercio esclavo, promovió unas formas de oposición que se fueron fortaleciendo a partir de la discrepancia. Y quien no hacía parte del común denominador en las esferas sociales se veía relegado a una categoría inferior, según el dominante. Esto llevó al subalterno a refugiarse en las costumbres de sus pares para sobreponerse a las situaciones vividas. Así, dentro de las prácticas culturales de los marginados, se alimentaron manifestaciones de índole mágico o supersticioso que pusieron en jaque la lógica de mundo de quienes no compartían los mismos saberes. La magia se consolidó como vía de respuestas y como aliada fundamental en los escenarios adversos para quienes creían en ella, y, por otro lado, fue revestida con atuendos negativos por quien estaba al margen, acercándola a lo considerado como brujería y a sus características importadas de Europa.

			En el Nuevo Continente, el periodo colonial duró más o menos cuatro siglos, dependiendo de la nación a la que se haga referencia. En Colombia fue en las primeras décadas del siglo xix cuando se dio la posibilidad de independencia, y en Cuba, el último suspiro del siglo propició la liberación. Durante el tiempo en el que estos países estuvieron bajo el manto colonizador, el arte documentado tuvo, como es de esperar, una influencia muy arraigada en las formas europeas. El Barroco, la poesía, los relatos con intenciones moralizantes y de tintes renacentistas eran el estandarte de las obras que surgían de la pluma de aquellos interesados en las letras. Entrado el siglo xx, ya con un desarrollo prominente en la narrativa de un continente que buscaba consolidar una nueva historia y una identidad particular, se forjaron obras que escudriñaron las raíces de los pueblos latinoamericanos e incursionaron también en otras formas de narrar. El modernismo en un principio, junto con lo que en el Cono Sur se creó al despuntar el siglo, fueron los grandes pilares. Luego, el Boom detonó la voz artística de escritores interesados en lo latinoamericano desde varios países. Y en las décadas posteriores a 1960 y 1970 se escribieron obras que rompieron esquemas y motivaron el estudio de temas que antes no habían sido muy tenidos en cuenta. 

			Autores como Quiroga, Borges, Bombal, Rulfo, Cortázar, García Márquez, Fuentes, Carpentier, Lezama Lima, Donoso y Vargas Llosa, entre muchos otros, destacaron al ubicar los ojos del mundo en un continente en donde, por lo general, en la literatura solo se producían réplicas y se escudriñaba en lo fantástico. En la misma dirección, pero sin tanto protagonismo para la época, autores como los estudiados en este trabajo también intervenían en el medio y se abrían paso a través de propuestas narrativas que exploraban otros escenarios: Miguel Barnet, desde Biografía de un cimarrón (1966/2012), con un estilo no convencional, pone de relieve el testimonio de un afrocubano que fue esclavo, cimarrón, soldado y hombre libre, en una Cuba cambiante que ilustra las dinámicas humanas a partir de una tradicionalidad afro muy arraigada a las prácticas religiosas y a la magia. Por su parte, Germán Espinosa, con Los cortejos del diablo (1970/2003), desde el estudio de la historia de Cartagena en la lejana colonia, explora las dinámicas de poder que entrecruzan realidades humanas y determinan el devenir de individuos y pueblos enteros por la condición política del territorio. Estas dos obras, al margen de las más famosas del Boom, en Cuba y Colombia respectivamente, marcaron vías de exploración narrativa con temas y estilos que ganaron protagonismo y acogida en las letras del continente y otras latitudes.

			Específicamente, Biografía de un cimarrón se presenta como una obra de corte testimonial. La novela es la recopilación biográfica de la vida del personaje principal, narrada en primera persona y organizada por Miguel Barnet. En ella, el testimonio de Esteban Montejo evidencia la repercusión de un entramado cultural que comparte costumbres españolas y creencias africanas de los esclavos llevados a la isla. La transculturación y el sincretismo se muestran como elementos relevantes en la dinámica sociocultural presentada en la obra. El protagonista cuenta su experiencia a partir de lo vivido como esclavo y cimarrón, y asegura que su testimonio es prácticamente “real”. Montejo menciona que la brujería en el contexto cubano que él habitó era una forma de vida, una manera de sobreponerse a los inconvenientes y una herramienta para lograr objetivos particulares. En esta obra, la brujería no es algo prohibido y la Iglesia no se muestra de forma explícita. Si se observa la cultura cubana en términos de prácticas y creencias, se logra divisar un fuerte arraigo en lo religioso, por ejemplo con la santería, el catolicismo y otras prácticas, particularidad que se expone claramente en la narración.

			En la obra de Espinosa vale la pena destacar su gran contenido documental y crítico, puesto que recrea un contexto muy cercano al registrado en la historia oficial y plantea una serie de inquietudes a propósito de las relaciones de poder que se dieron entre las castas que tuvieron presencia en la Cartagena de la primera mitad del siglo xvii. En la novela, a partir de su personaje principal, un viejo inquisidor, se observa qué tanto impacto tenía lo relacionado con lo prohibido por la Iglesia en el devenir de las personas (personajes), del pueblo y de la Corona. Además, la obra recrea un ambiente oscuro lleno de altercados, herejías y asuntos políticos con consecuencias disímiles para el pueblo, en función de su situación, creencias y posición social. Las costumbres de los esclavos, las prácticas de los indios, los conocimientos de los europeos y demás colorido cultural, se enfrentan a diferentes cosmovisiones en donde lo institucional desempeña un rol fundamental en el desenlace de la historia.

			En concatenación con las propuestas narrativas objeto de estudio, si se analiza la parte social del Caribe hispanoamericano, es posible notar que las creencias de tipo sobrenatural están presentes hoy día y tienen todo tipo de relevancia en la cotidianidad de gran parte de la población. La existencia de brujas, los hechizos y los rezos son piedra angular del imaginario colectivo de los pueblos caribeños. Tanto Germán Espinosa como Miguel Barnet recogieron la historia de sus coterráneos para plasmarla en sus propuestas narrativas, en las cuales las brujas y la brujería son elementos principales y definitivos de cada argumento.

			Como hipótesis de lectura de estas obras en relación con las prácticas mágicas y la brujería, cabe decir que la literatura como expresión cultural manifiesta de manera tangible la idiosincrasia de los grupos humanos. En este sentido, la narrativa de dos países del Caribe muestra cómo la brujería ha sido un referente decisivo en el devenir de la sociedad, lo cual se ve en el discurso del material seleccionado. Desde la colonia, por ejemplo, en el Caribe neogranadino y cubano, la magia ha influido en el desarrollo de la historia y en la transformación de la cultura, y el artefacto literario tanto de Los cortejos del diablo como de Biografía de un cimarrón así lo demuestra. Por ejemplo, en la novela de Espinosa se destaca la concentrada carga cultural traída de Europa, cuya base ideológica descansa en una fuerte visión católica mediada por un interés político defendido por el sistema colonial. Esta importación idiosincrática posicionó una perspectiva de mundo en donde la idea de Dios y del demonio gobernó las realidades humanas. De ahí que la puesta en escena de la brujería tuviera protagonismo y fuera usada como medio para regir, controlar y conseguir algún interés particular, como se observa en los estudios realizados por Jaime Borja, Diana Ceballos y Gómez Valderrama, entre otros. En el contexto de la obra también media la tradición cultural de los marginados, aquellos que estaban por debajo de la categoría del español y hacían uso de prácticas culturales de procedencia afro, indígena o diferente a la católica e institucional. En la Cartagena ficcional, el negro y el indígena hicieron las veces de redentores de un pueblo reprimido y relegado a una condición de inferioridad en donde la obediencia y sumisión eran su único camino, pero en donde las tradiciones africanas y las autóctonas de los naturales, relacionadas con la brujería o su idea, funcionaron como medio de oposición y liberación.

			Para el caso de Cuba, con el apoyo teórico del libro Hampa afro-cubana: los negros brujos (1917) y Contrapunteo cubano del tabaco y el azúcar (1987), del antropólogo Fernando Ortiz, entre otros, se precisan algunos aspectos del primitivismo religioso africano dado en la brujería. Y en este sentido, hay una estrecha afinidad entre las diversas manifestaciones religiosas y la naturaleza. Así, desde lo antropológico e histórico, en este ambiente fetichista está el estudio valioso del libro El monte (1954/2016), de Lydia Cabrera, que muestra cómo el saber africano delimita las dinámicas humanas expresadas por Montejo en la narración de Barnet. Aquí el negro de nación, como es conocido el africano arrancado de su tierra natal, trae consigo un mundo de dioses que soportan una explicación de la realidad desde su estrecha afinidad con el bosque y con la naturaleza en general. De igual manera ocurre con la Cartagena de la colonia, en la cual el negro y sus manifestaciones culturales representan un sujeto diferente que en varios aspectos sociales tuvo gran influencia para transgredir el entorno adverso. 

			Así pues, al realizar un recorrido por los estudios literarios y culturales que se encargan de abordar las prácticas mágicas, especialmente la brujería en Hispanoamérica, es posible observar que, por lo general, estos son demasiado específicos, abordan una obra o un autor particular y el diálogo que se establece abarca específicamente lo ficcional. Por tal motivo, a partir del estudio del discurso literario, y en obligatorio diálogo con la historia, la etnografía y la antropología, esta obra se centra en analizar el impacto de la brujería, desde la narrativa, en dos casos diferentes de la historia y cultura de Latinoamérica: el Caribe neogranadino en la Cartagena colonial y la Cuba de finales del siglo xix y principios del siglo xx. Las obras representan situaciones y argumentos relacionados con la brujería en distintas épocas, países y momentos históricos, que indiscutiblemente se relacionan, y que prescriben el devenir de los grupos sociales involucrados con esta práctica. La presencia de lo africano, lo sobrenatural y lo institucional son elementos constantes que atraviesan por completo la trama de cada obra, lo que sugiere lecturas interdisciplinares para lograr, en lo posible, un mejor análisis, pues el diálogo que presentan la etnografía, la historia y la antropología dentro del relato literario es innegable, y para este caso particular marcarán las vetas del análisis trazado. 

		


		
			1


			Mito, magia, religión

			El hombre es tal como es hoy día porque ha tenido lugar ab origine una serie de acontecimientos.

			Eliade (1992, p. 99)

			Lo mágico, lo “sobrenatural”1 y lo brujeril son temas que a lo largo de la historia se han relacionado con el desarrollo cultural del ser humano. En Europa, América y los demás continentes, a pesar de que los avances científicos y la consolidación de la razón fundamentan su existencia, pueblos enteros entienden y dan sentido a su mundo natural por medio de sistemas culturales asociados a lo esotérico, la superstición y la fe, y así hallan un referente de respuestas y de orden. Uno de estos pueblos es el caribeño, que se destaca por mantener vivas creencias y prácticas que se relacionan claramente con lo mágico y con manifestaciones ancestrales de diferentes procedencias. Desde esta particularidad de la gente del Caribe surgen, se mantienen y propagan prácticas idiosincráticas, culturales y artísticas que sacan a relucir aquello que tiene que ver con su diversidad y riqueza étnica. Verbigracia, la literatura que, como las otras artes, representa realidades humanas por medio de la ficción o mímesis para mostrar sistemas de creencias, invitar a la reflexión sobre temas específicos, denunciar algún hecho histórico reprochable, o solo para amenizar la vida, entre otras funciones. Así pues, en pro del objeto de estudio de esta propuesta, Germán Espinosa y Miguel Barnet, cada uno con su propio estilo y objetivo artístico y cultural, presentan dos obras que recrean el Caribe y sus gentes en diferentes épocas de la historia, y en ellas involucran un tema que se hace transversal en la trama y, si se mira con cuidado, en la realidad cultural de los pueblos que representan: la brujería.

			El tema de la brujería, asociada desde hace siglos a la magia, ha sido recurrente en el escenario social y cultural de muchos pueblos durante siglos. Esto lo sabemos gracias a la existencia de creencias que perviven en el imaginario colectivo2 de los pueblos y que escalan hasta ser parte de su realidad cultural. También por documentos históricos y obras de carácter literario que han plasmado el uso y la “existencia” de prácticas que dentro del plano de lo material u objetivo son difíciles de explicar, pero que logran acercar a las personas o personajes a objetivos específicos que de otra manera no son realizables. Ejemplos de esta apreciación aparecen en obras milenarias como La Odisea, La Ilíada, Medea, El asno de oro y la Biblia, entre muchas otras. En estas y otras más, las alusiones a lo mágico o “sobrenatural”, en la mayoría de casos, se realizan en función de poderes prodigiosos en los que intercede una deidad, una habilidad especial o un conocimiento que, por lo general, no es compartido por un gran número de personas. Dentro del grupo humano que participa en esta tradición, la magia hace parte de la naturaleza cultural y del sistema de creencias sin representar per se algo negativo. 

			Hacia la alta Edad Media en Europa, los pueblos dominantes relacionaron lo mágico con lo demoniaco y lo malvado. A partir del dogma religioso, trataron de entender y explicar aquello que estaba por fuera de la norma, lo que resignificó la magia, lo “sobrenatural”, las prácticas culturales diferentes y las creencias de otra índole, en función de la moral cristiana. En la época moderna, sobre todo con el despertar de la curiosidad y la búsqueda de la verdad a través del método científico y la razón, desde disciplinas de diferente naturaleza se trató de estudiar el tema y se llegó a posibilidades de interpretación que lindaron con la alquimia, la astrología, la matemática, la hipnosis, entre otras, las cuales tuvieron seguidores y detractores. Con base en este panorama y en otros elementos tratados más adelante, y con el interés de esclarecer las creencias que en muchos pueblos existen en función de lo mágico y lo “sobrenatural”, antropólogos, historiadores y sociólogos, entre otros, se involucraron en el estudio de la esencia y la naturaleza de las prácticas humanas y sociales relacionadas con el tema.

			* * *

			Cuando se piensa en la magia, por lo general se establecen relaciones con lo fantástico, lo artificioso, lo irreal y lo intangible. No obstante, según Gersi, la magia es “un ritual […], una ciencia puramente natural que desafía las leyes científicas actuales. Es el arte de hacer posible lo que no parece serlo” (1994, p. 60). El autor eslovaco invita a “no negar lo que no podemos entender con nuestra lógica y lo que nuestros ojos no pueden ver” (Gersi, 1994, p. 60). Empero, ¿la magia es realmente aquello que define Gersi?, ¿esta definición abarca las diferentes realidades humanas que tienen la posibilidad de la magia dentro de su sistema de creencias y su concepción del mundo?

			Para contestar estas preguntas se debe tener en cuenta que antes de los estudios antropológicos modernos encontramos varias referencias a la magia, como se enunció antes: textos bíblicos que refieren el poder de los hechiceros en diferentes historias del Antiguo y Nuevo Testamento, obras literarias donde los hechos de carácter prodigioso acompañan a héroes y guerreros en sus hazañas, mitos de diferentes pueblos a lo largo del planeta y de los tiempos que explican el devenir del ser humano y de la naturaleza a partir de sucesos mágicos. Estos relatos y vestigios culturales están empapados de elementos que apuntan a lo que expone Morin como “fenómenos fundamentales vinculados con la aparición del hombre imaginario” (2005, p. 87), que también se asocian con lo humano y biológico, con la muerte y la existencia (Morin, 2005). 

			Antes de que la academia se interesara por el tema, en los acercamientos a lo mágico por lo general mediaba una perspectiva unidireccional. Es decir, se realizaba una lectura que dependía de quién y cuándo se realizaba el acercamiento a la materia, como sucede con el caso de la religión dominante en Occidente, y esto es algo que se quiere evitar en esta investigación. Así que, para llegar a un consenso, es fundamental, en la medida de lo posible, tratar de entender el tema desde la esencia natural del ser humano, verbigracia, desde un estudio antropológico que busque dilucidar el mundo cultural del hombre tradicional, del hombre primitivo, el cual, para su análisis, es aislado de toda carga cultural que pueda influir en su valoración. 

			Entonces, antes de continuar con el tratamiento de las obras objeto de estudio, es indispensable esbozar un acercamiento teórico a definiciones clásicas y fundamentales sobre el tema central de este trabajo: las prácticas mágicas, específicamente la brujería, en los contextos narrativos que se analizan, el Caribe neogranadino (me refiero a la época en que Colombia se llamó Nueva Granada, del siglo xvi a principios del siglo xix) y la Cuba de la segunda mitad del siglo xix y de la primera del xx. En este sentido, vale la pena plantear algunas preguntas complementarias como ayuda para guiar el estudio de las obras. Estas preguntas son: ¿qué es la magia?, ¿cuáles aspectos influyen en el concepto e idea de la magia?, ¿cuál es su influencia en las prácticas humanas de carácter tradicional y cultural?, ¿cuál es su relación con la brujería?, ¿qué es la brujería? 

			* * *

			Las ciencias sociales nos han demostrado que contestar estas preguntas resulta, desde varias posturas, teorías y esfuerzos, un trabajo arduo, y llegar a una respuesta exacta, definitiva y universal es absolutamente complejo, por la amplitud de temas y lo que estos pueden significar. Entonces, para tratar de llegar a una posible solución de las inquietudes planteadas, debemos empezar por revisar lo que se esboza a mediados del siglo xix en las primeras cátedras relacionadas con la ciencia de la religión en Suiza, Francia, Holanda y Gran Bretaña. La antropología indagó en lo mágico y lo religioso a partir de pioneros como Max Müller y Edward Burnett Tylor. Estos estudiosos, en medio de sus intereses, empiezan a formularse preguntas similares a las expuestas antes, relacionadas con las dinámicas culturales de grupos humanos y sus necesidades, y con las posibles explicaciones de procesos de carácter antropológico y social que tienen que ver con la interacción entre hombre y naturaleza. 

			En Inglaterra, Edward Burnett Tylor (1981),3 como precursor de estos estudios, plantea que para el hombre primitivo la magia establece sus bases en ideales que toma como reales y considera que algunas relaciones que se dan en el pensamiento también ocurren en el mundo real. Es decir, hay una especie de convencimiento, parece que inconsciente, sobre lo que se cree. Afirma el autor británico que, a partir de esta falta de distinción, surge la necesidad en el hombre primitivo de explicar aquello que experimenta en dos planos: en el de la realidad y en el mental, para así satisfacer la necesidad de respuestas. Tylor (1981), basado en esta necesidad y en las dinámicas culturales de los grupos tradicionales, relaciona la magia con la religión y esboza una definición mínima de esta: la “creencia en seres espirituales”, que, según Apud, surge “como producto de la especulación en torno a la naturaleza de determinados fenómenos fisiológicos y psíquicos, sobre los cuales el primitivo establece distinciones erróneas que no contemplan la diferencia entre lo real y lo imaginario” (2011, p. 4). Esta apreciación parte de la mirada externa del científico, en la que no hay una apropiación de la esencia y del espíritu de estas creencias fundamentales para el pensamiento del hombre primitivo y su búsqueda de sentido para el mundo. Por esta razón, Tylor (1981) trata de entender cómo funciona el sistema cognitivo del hombre primitivo, para acercarse a su realidad y comprender la magia como posibilidad tácita en un mundo en el que todo es posible. A partir de esta lógica, el autor explica la magia y se plantea, de entrada, una relación con los entramados religiosos: doctrinas, rituales, seres divinos, dioses, relaciones de poder, acciones maravillosas, como si la magia estuviese intrínsecamente conectada con las creencias de los seres humanos.

			El antropólogo inglés se aproxima a una explicación de lo mágico y lo religioso relacionada directamente con el concepto de mito, con la cual se trata de esclarecer un interrogante de carácter metafísico y “sobrenatural” y en el que personajes y objetos especiales cumplen funciones extraordinarias. Es decir, el otro plano de lo material u objetivo ofrece elucidaciones de naturaleza diversa, que terminan definiendo los sistemas cognitivos y culturales de respuesta dentro de un conjunto humano determinado. Por fuera de este plano, las razones dadas, las creencias y demás particularidades, no tienen el mismo sentido o sencillamente no tienen razón de ser. Lo mágico como elemento esencial del imaginario colectivo de los pueblos y como catalizador de respuestas imposibles de generar por medios materiales, decanta en rituales religiosos que organizan el sistema de creencias, lo sacralizan y lo transmiten. Esta forma de concebir la magia en relación con la religión y los rituales humanos puede ayudar a entender el porqué de la constante alusión a lo extraordinario o lo mágico en la obra de Barnet, Biografía de un cimarrón (1966/2012), como realidad del pueblo afro:

			Hay gente que dice que cuando un negro moría se iba a África. Eso es mentira. ¡Cómo va irse un muerto para África! Los que se iban eran los vivos, que volaban muchísimo. Una raza brava que los españoles no quisieron traer más, porque no era negocio. Pero los muertos, ¡qué va! Los chinos sí, ellos morían aquí, por lo menos eso contaban, y resucitaban en Cantón. Lo que les pasaba a los negros, que es lo mismo ayer que hoy, es que el espíritu se iba del cuerpo y se ponía a vagar por el mar o por el espacio. (Barnet, 1966/2012, p. 89)

			En este caso particular, muy propio de la santería cubana y de todo lo que significa la transculturación en la isla, no se puede explicar desde la razón la alusión a la capacidad de volar de algunos hombres por su complejidad y porque no hay estudios o evidencias científicas que lo avalen. Y a pesar de que documentos históricos, literarios y oficiales hablan de esta facultad, su base tiene que ver con creencias religiosas y explicaciones de carácter mítico y cultural. En el ejemplo citado habla Montejo, el personaje principal de la obra, pero desde su perspectiva y desde las creencias que consolidan su lógica de mundo. Otras alusiones a los hombres voladores se dan en los textos hagiográficos, en los que se testimonia la facultad de volar de los hombres santos o especiales debido a la gracia divina. En otros casos, documentos inquisitoriales hablan de mujeres y hombres que vuelan en virtud de poderes demoniacos. En todos estos ejemplo, la magia es el motor que posibilita volar ya que transportarse por el aire, sin ayudas mecánicas, no ha sido demostrado por el positivismo filosófico. Esto se relaciona directamente con creencias culturales amparadas en mitos que otorgan a los seres especiales facultades extraordinarias que ayudan en los actos divinos, como sucede en la mitología griega y romana.

			En la misma dirección de Tylor, James George Frazer, en su obra La rama dorada (1995),4 arguye que el hombre primitivo5 utiliza dos formas de pensar: una relacionada con la mecánica de un mundo que comprende agentes “sobrenaturales” y otra que es una proyección masiva sobre la realidad y que vendría a ser el sistema mágico o religioso y su modo de determinar las prácticas humanas dentro de un grupo particular. Se trataría de un pen-samiento característico del animismo y derivaría posteriormente en la complejidad de las formas religiosas. 

			Frazer, en el capítulo III, “Magia simpática, los principios de la magia”, asegura que dos son los principios en los que se funda la magia: 

			primero, que lo semejante produce lo semejante, o que los efectos semejan sus causas, y segundo, que las cosas que una vez estuvieron en contacto se actúan recíprocamente. El primer principio puede llamarse ley de semejanza y el segundo ley de contacto o contagio. (1995, p. 34)

			Podría decirse que el primero de estos principios se relaciona con la imitación. Un individuo con una posición o un rol especial (sacerdote) dentro del grupo social “deduce que puede producir el efecto que desee sin más que imitarlo” (Frazer, 1995, p. 34). Este primer principio tiene en cuenta la capacidad del hombre de imitar la naturaleza con el fin de que esta imitación, según los objetivos buscados, se replique en la vida real (al reproducir una acción por medio de la danza, la pintura, la escultura, etc.). Sobre el segundo principio se puede hablar de la hipnosis, pero relacionada con los estudios que llevó a cabo Papus, Gérard Anaclet Vincent Encausse, a finales del siglo xix y principios del xx, y que presenta en su libro Embrujamiento (1998). Papus habla del encantamiento por medio de la hipnosis y señala que con ella se logra enlazar la energía vital del paciente con algún tipo de materia para que esta se cargue de la energía del paciente y este quede a merced del especialista. El magnetismo es, en este caso, el medio mágico que conecta al individuo con la materia, según explica el experto. 

			La magia, además de basarse en los dos principios de Frazer, se da en la relación que se establece entre los seres “sobrenaturales” y las proyecciones abstractas que los ligan con la naturaleza, y cuyos preceptos presagian y abren la posibilidad de una futura ciencia (Frazer, 1995). Sobre esto, el antropólogo escocés sugiere que la magia es un sistema teórico-práctico: teórico porque se edifica sobre un sistema de leyes, sin comprobación pragmática, lo que plantea hipótesis y conclusiones “falsas”,6 y práctico porque establece pautas que dialogan con el medio, es decir, con la naturaleza y los rituales. Esto nos da pistas en favor de la idea de un sistema mágico-religioso que toma forma según la lectura de mundo que hagan los individuos, su manera de interpretar la naturaleza y el modo de organizar sus estructuras mentales y sistemas culturales.

			Los primeros hombres, a través del mito, crearon respuestas que decantaron en rituales religiosos y abonaron el camino de prácticas humanas que involucraban creencias, observación y praxis. La medicina tuvo mucho que ver con esta dinámica primitiva. El ensayo y error, el descubrimiento, el resignificar las propiedades de las plantas y minerales con poderes sobrenaturales, todo esto desempeñó un papel fundamental en el desarrollo de la ciencia. Plantea Frazer: “ellos (los primitivos) fueron los predecesores directos, no solo de nuestros médicos y cirujanos, sino de nuestros investigadores y descubridores en cada una de las ramas de las ciencias naturales” (1995, p. 89). Esto, muy relevante en nuestra discusión, sustenta el conocimiento que las comunidades tradicionales tienen de los poderes de la naturaleza y valida, según el caso, la existencia de la magia por el hecho de que su práctica en función de resultados satisfactorios conduce a una realidad salvaguardada por cientos de pueblos a lo largo del planeta, que hacen honor a la tradición, a las creencias y a los mitos. 

			Por otra parte, Durkheim, en su libro Las formas elementales de la vida religiosa (2003), pone en cuestión el planteamiento de Tylor sobre la creencia de los primitivos en seres sobrenaturales, al afirmar que algunos pueblos del mundo no los tienen, como los propios de Australia y muchos de Oriente. Asegura, además, que el orden social es fundamental para que el hombre considere algún sistema de pensamiento y creencias. Esto sería imposible de manera individual, puesto que un solo ser humano no logra instaurar o consolidar una idea que únicamente se logra propagar en la aceptación social. Durkheim agrega un elemento relevante que ya se ha puesto en escena de manera sutil en algunos apartados de esta discusión, y es el hecho de que el hombre no vive ni se ha desarrollado de manera individual, sino en conjunto. El papel del trabajo,7 como lo planteó Engels (2000) a finales del siglo xix para dar explicación al surgimiento de la comunicación y el lenguaje, muestra que el ser humano, por su dimensión social, necesita de los demás para propiciar el desarrollo e instaurar una idea, para que esta se propague y empiece a ser tomada como “verdad” dentro de un grupo. Así pues, aquella respuesta que satisfaga cualquier inquietud del hombre en lo concerniente a la naturaleza y su realidad es valorada, guardada y cultivada, además de transmitida a la siguiente generación, lo que produce una versión “oficial” que se protege y comparte, al igual que con cada uno de sus elementos. De manera individual, toda idea, creación y especulación sobre el mundo desaparecería.

			Durkheim (2003), amparado en Marcel Mauss, plantea que lo religioso, mágico o divino yace en la noción de lo sagrado con la que se conciben los objetos, y quizás las ideas. Da por sentado que la magia es innata de lo religioso y que en ella las creencias tienen gran relevancia y las cosas sagradas son diferenciadas de las cosas profanas, lo que refuerza la distinción de los elementos que intervienen en la consideración de la magia. Ismael Apud, basado en la propuesta del antropólogo francés, afirma:

			La unidad instrumental de la razón, sus categorías y juicios, así como la función simbólica y representativa tienen entonces su origen en lo religioso, que tiene a su vez origen en lo social, en la cohesión, en la formación de una realidad colectiva. (2011, p. 8)

			Durkheim (2003) sabe que la función mágica tiene razón de ser dentro de un sistema de creencias cimentado en el imaginario de un grupo humano. El sistema es creado y alimentado, precisamente, por las dinámicas mágicas que dieron forma a los sistemas religiosos. Así pues, posterior a un análisis detallado de los aspectos que comprenden el conjunto de religiones que estudia, Durkheim formula su definición de religión: 

			Un sistema solidario de creencias y prácticas relativas a cosas sagradas, es decir, separadas, prohibidas, creencias y prácticas que unen en una misma comunidad moral, llamada Iglesia, a todos los que se adhieren a ella. (2003, pp. 92-93)

			El antropólogo francés relaciona directamente lo religioso con lo colectivo y agrega un elemento fundamental llamado iglesia como idea de conjunto y unidad, en donde un lugar consagrado de congregación funciona para resguardar las creencias y administrar el sistema de prácticas relacionadas con lo sagrado, por ende, con lo mágico.

			Por otro lado, Durkheim señala en su propuesta características esenciales a tener en cuenta para estudiar lo mágico y lo religioso. No separa los sistemas de representación de la realidad de las creencias o del sistema de creencias, de las prácticas afines con lo sagrado, del ritual, de lo profano, del consenso social y de lo que esto significa dentro del conglomerado de elementos primordiales que identifican el grupo: el templo, la iglesia, la maloca, el altar, la normativa social y el statu quo del pueblo. Por el contrario, Durkheim (2003) asegura que, a diferencia de la propuesta de Frazer, la magia no es un sistema anterior a la religión, sino que va de la mano con esta; más bien, es casi producto de ella, donde el mito y su lógica desempeñan un papel trascendental en la explicación de su relación. 

			En esa misma línea, Bronislaw Malinowski (1985) plantea la necesidad de estudiar la influencia del contexto en la reacción psicofisiológica del ser humano: “El análisis funcional implica relacionar las producciones narrativas, rituales, tecnológicas y todas las de índole cultural, con mecanismos y necesidades básicas universales —primarias o derivados— del ser humano como organismo psicofisiológico inmerso en sociedades” (Malinowski, 1985, p. 9). El contexto recoge todos los elementos que intervienen en la interpretación del mundo del hombre primitivo y de su grupo, y en cómo este organiza y responde a cada una de las necesidades que surgen dentro del entorno en función del orden social y cosmogónico. La propuesta del autor polaco se hace más concisa cuando el ser humano, como agente netamente individual y sin ser puesto en una situación que lo enfrente con su realidad y la de su grupo, termina por convertirse en un elemento aislado que difícilmente muestra los estímulos que produce una acción o una respuesta. Según Malinowski (1985), la magia otorga respuestas, pero en el descubrimiento constante que hace de su entorno, el individuo halla métodos que se aproximan a la ciencia. Por otro lado, la religión se independiza de la magia porque deja de lado la experimentación primitiva del hombre tradicional para enarbolar todo un sistema cosmogónico que representa al grupo y lo acerca a un orden predominante que hace parte del conglomerado cultural. Entonces, Malinowski separa por completo la ciencia de la magia8 y los intereses del ser humano en cuanto a sortilegios y religión: 

			La magia, basada en la confianza del hombre en poder dominar la naturaleza de modo directo, es en ese respecto pariente de la ciencia. La religión, la confesión de la impotencia humana en ciertas cuestiones, eleva al hombre por encima del nivel de lo mágico y, más tarde, logra mantener su independencia junto a la ciencia, frente a la cual la magia tiene que sucumbir. (1985, p. 10)

			El autor polaco, a diferencia de Durkheim, no considera que el planteamiento religioso sea netamente de carácter colectivo, sino que también contempla el plano individual, o el de varias individualidades, casi en la misma dirección. Malinowski habla de una complejidad que abarca tanto lo social como lo particular, lo profano y lo sagrado, puesto que todo hace parte del conglomerado sistémico de las creencias religiosas, en donde la magia está presente, pero de una manera especial, sacra:

			Magia y religión no son solamente doctrina y filosofía, ni cuerpo intelectual de opiniones, sino un mundo especial de conducta, una actitud pragmática que han construido la razón, la voluntad y el sentimiento a la vez. De la misma suerte que es modo de acción, es sistema de credo y fenómeno sociológico además de experiencia personal. (Malinowski, 1985, p. 12)

			He aquí, como se comentó antes y se verá más adelante, la importancia del estudio de los mitos, de su formación y de su relevancia cultural. La clave para entender la raíz y la incidencia de la magia en la religión está en la familiaridad entre lo abstracto, intuitivo e ideológico y entre el ritual, el culto y la organización social. La explicación mitológica en la que intervienen sucesos extraordinarios alimenta el imaginario colectivo de un pueblo, que, de manera intuitiva, organiza un sistema de creencias que rige la forma de concebir la realidad, y que al mismo tiempo perpetúa dichas creencias. Lo sagrado, es decir, la esencia de lo mitológico en la que intervienen seres especiales como deidades, confiere un significado espiritual y divino a las creencias, lo que deviene en “un mundo especial de conducta, una actitud pragmática que han construido la razón, la voluntad y el sentimiento a la vez” (Malinowski, 1985, p. 12).

			Finalmente, dentro del grupo de grandes pioneros en el estudio de la religión y las prácticas mágicas aparece Claude Lévi-Strauss, quien en Antropología estructural (1987) trata de dar explicación al porqué de la magia chamánica9 a partir de ejemplos particulares. De estos plantea que tienen que ver con la creencia de la magia a partir de tres elementos (actores) determinantes que participan en tal relación: 1) el brujo y sus creencias, 2) el enfermo o hechizado y su creencia en el efecto que le han producido, y 3) el grupo social en el que se desarrolla la acción, más su aceptación o rechazo (poder de la magia). De igual forma, habla de dos polos que articulan los tres elementos anteriores, que son el polo individual (chamán o sacerdote) y el polo social, en el que la comunidad inmiscuida en la situación da el consentimiento o no del ritual y método del hechicero o curandero para solucionar el problema o enfermedad del paciente. En tercer lugar, compara el sistema chamánico con el psicoanálisis. Pone énfasis en el poder del lenguaje, en el sistema lingüístico, en la relación entre significado y significante, y en el método terapéutico de la abreacción10 (propio de estos sistemas). En esta parte, el autor habla de cómo en los dos sistemas hay un juego particular con el pensamiento “objetivo” y el pensamiento patológico: en el primero se trata de dar explicación a las situaciones experimentadas por medio de la razón, y en el segundo se da explicación a lo inexplicable por medio del mito. Aquí desempeña un papel importante el conjunto lingüístico planteado por De Saussure (1945), significado y significante, en tanto que el mundo tiene exceso de significantes, pero déficit de significados. Se podría hablar de los significantes del mito, los cuales se encuentran en el entorno cultural y natural del hombre y tienen su explicación en un sistema complejo de prácticas y rituales. La teoría de Lévi-Strauss comprende las propuestas de los demás autores mencionados antes, puesto que reúne en un mismo punto un sistema de creencias alimentado por el mito y la resignificación de objetos y elementos de la naturaleza en función de un interés. En dicho sistema interviene el plano individual de un sujeto que ha estado familiarizado con las creencias de un conjunto humano que da crédito a las manifestaciones y métodos que involucran la magia como respuesta a una necesidad. Los resultados satisfactorios institucionalizan las prácticas culturales convirtiéndolas en realidades tácitas y en sistemas ordenadores del cosmos, lo que podría llamarse religión. 

			A este respecto, Bertrand Russell (2014) expresa que toda gran religión destacada históricamente se compone de tres ingredientes: 1) una iglesia, 2) un credo, 3) un código de moral personal. Estos elementos, según el especialista británico, han servido para diferenciar las prácticas culturales de carácter arcaico de las religiones plenamente organizadas. No obstante, los componentes que comprenden las prácticas humanas tanto de los primitivos como de aquellos que están en una dirección de orden y civilidad, según la mirada dominante, son entrañablemente similares. El mismo Russell constata esta apreciación y usa como ejemplo la diferencia entre magia y religión planteada por Rivers en su obra Melanesia, medicina, magia y religión (1924). Rivers expone que los resultados de la magia dependen exclusivamente de procesos en los que “el hombre usa ritos cuya eficacia depende de su propio poder, o de poderes que se creen inherentes a ciertos objetos […]” y que “la religión comprenderá un grupo de procesos cuya eficacia depende de la voluntad de algún alto poder […]” (Russell, 2014, p. 65). La distinción está en la interpretación y perspectiva de un tercero, de lo que considere un “alto poder” y de lo que apruebe según su lógica de mundo. Russell (2014) explica que, para ilustrar el caso, en la Edad Media, cuando se practicaba la magia, se hacían invocaciones constantes a espíritus en función de un objetivo particular, al igual que sucedía en el credo cristiano, en el que se acudía a santos (o al espíritu del santo) para buscar algún favor. Entonces, la distinción entre magia y religión, en los postulados antropológicos, es algo que pasa por la subjetividad de quien se acerca a ellas y las trata de estudiar. Como se ha visto hasta ahora, más allá de que Malinowski y Rivers las quieran diferenciar, la explicación que elaboran los expertos desde el análisis de las prácticas culturales de los hombres primitivos o tradicionales, su impacto y función social, decanta en que la una tuvo incidencia en la formación de la otra, y esta (la religión) influye en que se mantenga la creencia e idealización de la magia (favor divino o milagro) en la búsqueda de una respuesta u objetivo específico. 

			Para ilustrar lo expuesto hasta este punto, ubiquemos un contexto en el que la civilización, como la entendemos hoy, no se había desarrollado, es decir, un contexto en el que el hombre estaba en pleno descubrimiento de su ser y de lo que lo rodeaba: el contexto del hombre primitivo, el de las cavernas, de mazo en mano y taparrabo en algunos lugares del planeta. A la ubicación de este contexto, ahora valdría la pena adherir el tratar de entender la manera de razonar de este hombre primitivo en términos de su realidad: ¿qué pensaba?, ¿cómo pensaba?, ¿cómo percibía su entorno?, ¿qué inquietudes surgían de su experiencia diaria?, entre otras preguntas. Cronológicamente, en lo concerniente a procesos de desarrollo humano y social, al principio de los tiempos, el hombre primitivo cavilaba únicamente en función de la supervivencia. El instinto era aquello que dirigía su accionar. No digo que ahora no lo sea, solo que antes la posibilidad de supervivencia acaparaba un gran porcentaje de la realidad humana y se fundaba, sobre todo, en la capacidad de caza y rastreo y la sagacidad del individuo. No obstante, una vez satisfechas las necesidades primigenias, en la cabeza del hombre primitivo se daban procesos mentales infinitos y abstractos que eran difíciles de explicar. Afirma Malinowski (1985) que junto a las necesidades biológicas “existen otras que son derivadas; su naturaleza es puramente cultural y han surgido como consecuencia de la vida del hombre en sociedad. Ellas han dado origen a las formas más complejas y elaboradas de la cultura humana” (1985, p. vi). Las formas, los animales, el día y la noche, las estrellas, el fuego, el ciclo de la vida, la materia en general, ofrecían tanta información que era difícil de comprender. A esto, sumemos los sueños, material de otra índole que mezclaba la materia con lo “sobrenatural” y muchas veces absurdo. El ser humano empieza a conocerse, a descubrir su mundo, a desarrollar formas de convivencia y a construir el lenguaje. ¿Cuál es el resultado de que el hombre primitivo se enfrente a tanta información y trate de asimilarla? La respuesta puede ser solo una: inquietudes de todo tipo. Estas, en un principio, empiezan a ser respondidas desde las posibilidades innatas y por medio de la relación de lo que había en el mundo entre lo palpable y lo conocido con lo soñado y lo imaginado; en otras palabras, en los dos planos de realidad sugeridos por Tylor (1981) y Frazer (1995). Esta amalgama de referencias fue generando historias que, “adornadas” según las condiciones y especificidades del caso, empezaron a explicar las inquietudes y a satisfacer las angustias del ser humano por comprender su mundo. Surge el mito, que según Mircea Eliade:

			cuenta una historia sagrada; relata un acontecimiento que ha tenido lugar en el tiempo primordial, el tiempo fabuloso de los “comienzos”. Dicho de otro modo: el mito cuenta cómo, gracias a las hazañas de los Seres Sobrenaturales, una realidad ha venido a la existencia, sea esta la realidad total, el Cosmos, o solamente un fragmento: una isla, una especie vegetal, un comportamiento humano, una institución. Es, pues, siempre el relato de una “creación”: se narra cómo algo ha sido producido, comenzado a ser. (1992, p. 12)

			Como lo ha mostrado la experiencia y la práctica científica, hay realidades o fenómenos que son inefables, que se desconocen y carecen de explicación empírica. Por tanto, el mito ayuda a ordenar una explicación, una respuesta, un concepto; a plantear características y a ubicar en la “realidad” del ser humano aquello que, desde sus posibilidades objetivas y naturales, no es posible explicar, quizás porque aún se desconoce o quizás porque nunca se podrá conocer a ciencia cierta x fenómeno: 

			Los mitos relatan no solo el origen del Mundo, de los animales, de las plantas y del hombre, sino también todos los acontecimientos primordiales a consecuencia de los cuales el hombre ha llegado a ser lo que es hoy, es decir, un ser mortal, sexuado, organizado en sociedad, obligado a trabajar para vivir, y que trabaja según ciertas reglas. Si el Mundo existe, si el hombre existe, es porque los seres sobrenaturales han desplegado una actividad creadora en los “comienzos”. (Eliade, 1992, p. 17)

			En los mitos tienen un papel relevante los objetos sagrados y los seres de carácter especial, o “sobrenaturales”, el animismo de Frazer (1995). Por necesidad y relaciones marcadas entre los contextos en que nacen los mitos, estos objetos y seres deben hacer presencia para complementar una explicación sobre un fenómeno o sobre una actividad humana o natural. Así, los objetos con significados traslativos11 o los seres especiales empiezan a tener un carácter sagrado, puesto que ayudan a expresar una “realidad” para el pueblo, por ende, una “verdad” que debe ser protegida, resguardada y transmitida a otras generaciones como símbolo de sabiduría e identidad. Aquí la idea de Durkheim de que el orden social es fundamental en la construcción y establecimiento de sistemas de pensamiento y de creencias que involucran magia, tiene un papel trascendental, indistintamente de la aclaración de Malinowski (1985) de que no todos los pueblos creen en seres sobrenaturales y no todas las prácticas religiosas son de índole colectivo. Afirma Eliade: 

			El mito se considera como una historia sagrada y, por tanto, una “historia verdadera”, puesto que se refiere siempre a realidades. El mito cosmogónico es “verdadero”, porque la existencia del Mundo está ahí para probarlo; el mito del origen de la muerte es igualmente “verdadero”, puesto que la mortalidad del hombre lo prueba. (1992, p. 13)

			Por ende, el mito encargado de explicar dicho fenómeno significa, cargando de sentido símbolos, en términos lingüísticos significantes, que se convierten, de acuerdo con la pragmática y su uso dentro del contexto, en sagrados por su relevancia a la hora de dar respuestas a las necesidades humanas. Si el ser humano halla réplicas satisfactorias hará de x mito algo sagrado que debe ser transmitido y ubicado jerárquicamente dentro de los hábitos humanos que todos, dentro del grupo específico, deben conocer, respetar, defender y transmitir. Eliade expone: 

			Desde hace más de medio siglo, los estudiosos occidentales han situado el estudio del mito en una perspectiva que contrastaba sensiblemente con la de […] el siglo xix. En vez de tratar […] el mito en la acepción usual del término, es decir, en cuanto a “fábula”, “invención”, “ficción”, le han aceptado tal como le comprendían las sociedades arcaicas […] una “historia verdadera”, y lo que es más, una historia de inapreciable valor porque es sagrada, ejemplar y significativa. (1992, p. 7)

			Esta noción de verdad es entendida desde las concepciones relacionadas con la utilidad y el consenso, siendo esta última aquella en la que el ser humano busca un acuerdo social sobre algo específico que satisface una carencia o un deseo. En este sentido, se plantea que el mito es “verdad” porque suple una necesidad y por consenso se dispone que así es. Un sujeto o varios, dentro del contexto, valiéndose de las relaciones de poder (Foucault, 2002) y por consideración en el tiempo, insertan la historia sagrada en un grupo social que acepta sus explicaciones, condiciones y elementos, porque los considera satisfactorios. Asimismo, esta historia (el mito) construye socialmente a los grupos que se van formando dentro de las dinámicas ancestrales y de creencias. De ahí que las culturas y los grupos sociales a lo largo de la historia y del globo terráqueo tengan diferentes costumbres, creencias y maneras de concebir la realidad, porque las necesidades, aunque parezcan las mismas, tienen diferentes maneras de ser planteadas, al igual que sus respuestas. Dentro de estas respuestas, la magia es una posibilidad que crea y completa aquello que desde la materia no es posible de realizar. La magia, como hecho extraordinario, se convierte en realidad, y como ritual que cuenta con el concurso de las energías “sobrenaturales”, el poder de la naturaleza, las energías de los espíritus o de los dioses o de las fuerzas cósmicas, permite realizar cosas que desafían la lógica elemental y científica (Gersi, 1994).

			Entonces, de la concepción de verdad deriva la posibilidad de que las realidades de los pueblos sean diversas, así como el sistema de creencias en el que está inmerso el individuo y su grupo humano. La noción de verdad es totalmente relativa, según el caso. Para ilustrar lo dicho, en el argumento de Los cortejos del diablo (1970/2003), varios personajes con diferentes maneras de interpretar y comprender la realidad son juzgados por la Santa Inquisición y malentendidos según sus prácticas culturales y creencias tradicionales. El caso de Luis Andrea, personaje marginal de la obra, encaja dentro de lo comentado puesto que es perseguido, juzgado y lanzado a la hoguera por adorar a un dios diferente del permitido por la Iglesia católica. En este ejemplo, las versiones de realidad se encuentran y se termina imponiendo aquella amparada por la maquinaria que ostenta más poder. La noción de verdad de Luis Andrea obedece a sus creencias culturales de origen afro, y la de sus verdugos pasa por el sistema de creencias católico que considera enemiga toda práctica cultural que difiera de la suya. Así pues, la verdad o la versión de verdad que la institucionalidad ha intentado establecer a lo largo de los años, y también la ciencia por medio de sus métodos científicos, es relativa y cambiante, e insuficiente para muchos casos, lo que mantiene abierta la posibilidad de dar crédito a varias, por no decir todas, las versiones humanas de la realidad. 

			Continuando con el mito, para varias disciplinas este se relaciona directamente con la ficción, con la fábula, lo que establece una filiación inmediata con la literatura, que precisamente, por medio de elementos fantásticos y/o ficcionales, expresa una verdad12 que quizás solo podría expresarse, entenderse y darse a conocer de esta manera, además de preservarse. Varga Llosa, como gran novelista, en uno de sus tantos libros sobre crítica literaria pone énfasis en lo ficcional de las obras literarias, lo que puede ayudar a aclarar la disyuntiva que existe en los mitos entre ficción y realidad:

			Parecería, en efecto, que para el novelista de estirpe fantástica, que describe mundos irreconocibles y notoriamente inexistentes, no se plantea siquiera el cotejo entre la realidad y la ficción. En realidad, sí se plantea, pero de otra manera. La irrealidad de la literatura fantástica se vuelve, para el lector, símbolo o alegoría, es decir, representación de realidades, de experiencias que sí puede identificar como posibles en la vida. Lo importante es esto: no es el carácter realista o fantástico de una anécdota lo que traza la línea fronteriza entre verdad y mentira en la ficción. (2009, p. 10)

			En los mitos podría asegurarse que pasa de la misma manera que en la experiencia literaria. Para quienes están inmersos en la dinámica del mito y de aquello que expresa, la realidad está siendo representada por la alegoría o metáfora que hay en este, y viceversa. La literatura, expresada a partir de personajes ficcionales dentro de una trama que quizás no haya sucedido nunca, expone “realidades” humanas con las que se identifica el lector o que él puede identificar. Verbigracia, Germán Espinosa, en uno de sus cuentos más famosos, “La noche de la trapa” (1965), recrea una situación fantástica particular en un monasterio europeo, situación en la que se ven involucrados un par de simios, un científico dentro de un experimento y el devenir de estos, y en el que uno de los personajes sufre una transformación. Si se valora la obra desde los principios de la razón, se podría decir que llevar a cabo la transmutación de un simio, como en la obra, es imposible, con lo que estamos de acuerdo por un lado, pero por otro, dentro de la ficción hay realidades humanas que, por lo general, podemos identificar claramente, como el hecho de que el ser humano esté atado a sus actos y que las consecuencias de estos aparezcan tarde o temprano, como lo ha demostrado la historia y como se expone en el argumento del cuento. En este sentido, dicha versión literaria ofrecida por el escritor cartagenero se ampara en la ficción para expresar una verdad con la que los lectores de la obra se pueden ver identificados de acuerdo con la experiencia, y acudiendo a las nociones de “verdad” se podría relacionar con la de evidencia y la de consenso, pues así diferentes versiones dentro de la historia oficial lo han registrado y por consenso se cree. 

			Dentro de toda esta estructura, los mitos son tan relevantes para cientos de grupos humanos a lo largo del planeta que han proporcionado modelos de conducta humana y confieren significación y valor a la existencia (Eliade, 1992). Si un mito produce un hábito, lo crea o lo reproduce, no puede ser considerado mera ficción, porque es vivido por la gente que lo cree, y al creer en él, se está tomando como verdad aquello que pregona, por ende, es “real”, claro está, dentro de la realidad individual o del conjunto. Señala Eliade que “comprenderlos equivale a reconocerlos en tanto que hechos humanos, hechos de la cultura, creación del espíritu —y no irrupción patológica de instintos, bestialidad o infantilismos—” (1992, p. 10). 

			En este sentido, el mito se circunscribe a las tres áreas que plantea Van Dijk en cuanto a la relación entre discurso y sociedad. El lingüista holandés comienza con que

			a muchos niveles, las estructuras sociales —desde la interacción cotidiana hasta las estructuras de grupos o de organizaciones— son condiciones para el uso del lenguaje, es decir para la producción, la construcción y la comprensión del discurso. La segunda es que el discurso, de muchas maneras, construye, cambia, define y contribuye a las estructuras sociales. Y la tercera “interfaz” entre discurso y sociedad uno puede llamarla “representativa” o, si quieres, “indexical”, en el sentido de que las estructuras del discurso hablan sobre denotar o representar partes de la sociedad. (2002, pp. 18-19)

			Como discurso, el mito tiene un carácter construido y constructor: es diseñado al calor de una comunidad cuyo sentido y estructura se acaba subsumiendo en el mismo mito. Piénsese en el discurso religioso, que fue formado de acuerdo con las necesidades específicas del hombre en un tiempo determinado para suplir una carencia. Asimismo, ese constructo discursivo trazó (y se mantiene en muchas culturas) unas normas de comportamiento y pensamiento que regulan un grupo social: “así, muchas dimensiones de la sociedad se construyen, por lo menos parcialmente, con el discurso; como la política, el derecho, la educación o la burocracia” (Van Dijk, 2002, p. 19). Sumemos a esto la religión, que teniendo en cuenta la lista de estamentos sociales que hace el lingüista holandés podría o debería ubicarse en primer lugar, porque esta, según se ha visto en muchos grupos humanos y culturas, propone un orden y una manera de ser, saber y hacer. El mito, como discurso, construye. Dice Van Dijk:

			Yo no creo que todo se construye con, o depende, del discurso en la sociedad, pero sí creo que el discurso tiene un papel fundamental. No solamente como acto en la interacción, o como constitutivo de las organizaciones o de las relaciones sociales entre grupos, sino también por el papel crucial del discurso en la expresión y la (re)producción de las cogniciones sociales, como los conocimientos, ideologías, normas y los valores que compartimos como miembros de grupos, y que en su turno regulan y controlan los actos y [sic] interacciones. (2002, p. 19)

			Entonces, aquel hombre primitivo que estaba a merced de la supervivencia y del descubrimiento y entendimiento de la naturaleza ya ha ideado o creado un sistema de respuestas en el que se involucran elementos mágicos como vías de hecho que otorgan satisfacción a las inquietudes surgidas. Este sistema de respuestas se organiza en historias compartidas por el grupo humano y que se han aceptado como principio de sabiduría, orden y fe. Del mismo modo, este sistema adquiere un lugar predominante dentro del conglomerado de creencias y de prácticas humanas, y tanto es así que, además de otorgar respuestas y soluciones, rige los hábitos, las conductas y las relaciones humanas y de poder en la indiscutible interacción con el entorno. En este momento, el hombre hace parte de un orden social y de un sistema en el que en la supervivencia también intervienen las disposiciones divinas de los seres sagrados y de los objetos resignificados con esa condición. En otras palabras, el hombre primitivo ha organizado su cosmos a partir del mito, en donde los sistemas religiosos influyen en el orden social y en donde se conciben las posibilidades mágicas como vías de hecho.

			Bajo esta perspectiva, estudiar la mitología solamente como invenciones humanas (que así parece) que se relacionan más con la imaginación y lo fantástico que con la vida misma y la naturaleza, le restaría el valor agregado de significación al papel de los mitos dentro de las prácticas del hombre y los sistemas de pensamiento. Además, casi que cualquier lucubración de carácter académica que califique un mito no más desde lo fantástico y ficcional sería insuficiente y superflua. El mito enseña a vivir, a entender el cosmos y el ciclo de la vida, además a prepararse para el más allá, entre otras funciones: “conocer los mitos es aprender el secreto del origen de las cosas. En otros términos: se aprende no solo cómo las cosas han llegado a la existencia, sino también dónde encontrarlas y cómo hacerlas reaparecer cuando desaparecen” (Eliade, 1992, p. 20). He aquí lo sagrado del mito, precisamente tanto en su utilidad para la generación de respuestas, como en su significado, y en que el conocimiento es poder: “la ‘historia’ narrada por el mito constituye un ‘conocimiento’ esotérico no solo porque es secreta y se transmite en el curso de la iniciación, sino también porque ese ‘conocimiento’ va acompañado de un poder mágico-religioso” (Eliade, 1992, p. 21).

			A propósito de lo anterior, los estudios de Lévi-Strauss (1987) plantean un acercamiento interesante al entendimiento de la funcionalidad de la magia, pues atribuyen a su práctica la intervención de un agente de carácter fundamental para su estudio: el sacerdote, chamán13 o brujo, entre otros. Estos cuentan con el conocimiento teórico y pragmático de la información sagrada, conocimiento que en su ejecución logra objetivos particulares y sacia necesidades de varias categorías. Dicho agente que, como se mencionó antes, hace uso de las relaciones de poder, es fundamental dentro del grupo social en el que rige la creencia en manifestaciones de índole religiosa, porque resulta mediador entre el poder divino y el hombre. Es este personaje quien, desde que se posicionó la Iglesia en varios lugares del globo, sobre todo en Occidente, ha sido visto de maneras distintas, pero en la mayoría de las veces relacionado con lo negativo. Por este motivo, Lévi-Strauss (1987) fundamenta de manera exponencial el estudio de las prácticas mágicas y lo que estas significan según el contexto en el que se las estudie. 

			A este respecto, Eliade sugiere estudiar el mito desde la posibilidad de interactuar directamente con sociedades arcaicas y tradicionales, donde es posible observar prácticas humanas ligadas a creencias sagradas ancestrales, y donde la influencia occidental no ha sido aún determinante en las conjeturas de mundo. Advierte Eliade que 

			evidentemente, estos “documentos vivos” registrados en el curso de encuestas hechas sobre el terreno no resuelven en modo alguno todas nuestras dificultades. Pero tienen la ventaja, considerable, de ayudarnos a planear correctamente el problema, es decir, a situar el mito en su contexto socio-religioso original. (1992, p. 11)

			En resumen, los mitos cumplen una función antropológica en la que intervienen objetos y seres “sobrenaturales” de carácter sagrado. Dichas historias, dentro del grupo social que las comparte, deben respetarse porque son la verdad sobre fenómenos naturales determinados, deben ser guardadas y transmitidas a las siguientes generaciones para garantizar su permanencia. En términos de Mircea Eliade, los mitos son “una realidad cultural extremadamente compleja, que puede abordarse e interpretarse en perspectivas múltiples y complementarias” (1992, p. 12). Esto hace que los mitos tengan un lugar primordial dentro del sistema de creencias del hombre, en donde lo sagrado toma un tinte religioso y donde la magia entra a desempeñar un papel fundamental, por aquello de que es por medio de artilugios de carácter extraordinario que los seres sobrenaturales, valiéndose de objetos mágicos o sagrados, logran crear aquello que es. Dentro de las creencias, este conocimiento es transmitido a los humanos, quienes hacen uso de él en situaciones determinadas en las que lo consignado en los mitos y derivados cumple una función. De esta relación, el hombre aprende a usar los elementos naturales, a transformarlos y a tener un “dominio” especial sobre la naturaleza, que deviene en rituales, los cuales son vistos por la cultura occidental como sagrados si son los de sus instituciones y, en el mejor de los casos, como primitivos, pero, en el peor, como peligrosos, cuando no son afines a sus inclinaciones. En fin, los mitos comprenden historias que explican algo que desborda los marcos de lo trazable. Son sagrados porque dan orden al cosmos y lo cargan de sentido. El hombre primitivo valora aquello que el mito enseña, lo cultiva y lo sitúa en el plano de lo religioso. Experimenta con lo aprendido, cree en esto y obtiene resultados, por la razón que sea, y así sucesivamente, de generación en generación. 

			*

			Para cerrar, tratemos de sintetizas las respuestas a las preguntas planteadas antes:

			¿Qué es magia? Podría señalarse que la magia es un hecho o acto extraordinario realizado por un ser superior o por medio de un integrante de la comunidad con facultades especiales en que se involucran objetos sagrados, rituales y creencias en función de un objetivo particular: dar una respuesta o hallar el orden de la naturaleza y el papel del sujeto en la misma. Es decir, la magia vendría siendo un acto de fe, o como lo expresa Summers, es “la génesis de los cultos mágicos y las ceremonias, el ritual de los pueblos primitivos, las supersticiones tradicionales y su saber subordinado” (1997, p. 9).

			¿Qué aspectos influyen en el concepto e idea de la magia? Fundamentalmente, influye el mito, en función de la necesidad que tuvo el hombre primitivo (y tiene el hombre actualmente) de entender aquello que interviene en su existencia, su entorno, la concepción de la vida y de la muerte y todo aquello que es incapaz de explicar mediante sus posibilidades tangibles. En la magia intervienen rituales, deidades, seres “sobrenaturales”, objetos resignificados con valores culturales especiales, amuletos, creencias, actos extraordinarios y respuestas de naturaleza abstracta que satisfacen las inquietudes humanas. Además, tienen un papel relevante sacerdotes, chamanes y sabios, entre otros, quienes, como agentes modulares del orden y de la convivencia del grupo humano al que pertenecen, cuentan con un conocimiento y capacidad especiales que los convierten en vía de comunicación entre el mundo natural y el abstracto. Además, ofrecen solución a las situaciones cotidianas, explican el pasado y preparan a su comunidad para el presente y el futuro. 

			¿Cuál es la influencia de la magia en las prácticas humanas de carácter tradicional y cultural? Esta pregunta ya se resolvió en cierta medida en el punto anterior, no obstante, hace falta señalar que la magia tuvo una influencia cardinal en el desarrollo de las prácticas humanas y culturales en función de la organización del cosmos, de creencias y de la realidad del hombre, al resignificar la razón de la existencia, las experiencias de vida, el rol del ser humano en el mundo y en su sociedad. Además, otorga respuestas a las inquietudes metafísicas y ofrece esperanza y regocijo en lo concerniente a la misma existencia. En otras palabras, el mito y las prácticas mágicas mediaron en la creación de las religiones como órganos institucionalizados del orden, la moral, la tradición y las creencias en los grupos humanos.

			¿Cuál es la relación de la magia con la brujería?, ¿qué es la brujería? Estas preguntas se resolverán en el capítulo siguiente, porque para llegar a una potencial solución o a una respuesta, en la medida de lo posible satisfactoria o sostenible, se deben tener en cuenta varios aspectos de contexto que influyen en cómo se presenta, entiende y valora esta práctica. Además, para responder es indispensable poner énfasis en que este documento tiene como objetos de estudio productos narrativos específicos, y la resolución de los interrogantes debe centrarse principalmente en las obras a estudiar y en los espacios sociotemporales recreados, claro está, a partir de una mirada interdisciplinar que ayude a comprender las propuestas narrativas.

			

			
				
					1Este es un término que se debe manejar con cautela porque, por lo general, cuando se acude a él, se hace en función de algo que está por fuera de la naturaleza, lo que podría ser improbable si nos ponemos rigurosos y atendemos la etimología de la palabra. El vocablo debería ser usado entre comillas, “sobrenatural”, porque hace alusión a algo que se desconoce desde la lógica científica; por ende, se le da una explicación que desborda las posibilidades de la ciencia. Expresa Russell: “Sin duda, todo lo que existe debe ser natural, independientemente de que la ciencia pueda o no demostrar su existencia” (1998, p. 18). 

				

				
					2“La identidad individual y colectiva se afirma, no a través de la pertenencia a determinado grupo como sucedía entre los primates, sino por y en el conjunto de hilos noológicos que atan al individuo con su parentela real y mítica y que proporcionan a la cultura su identidad singular” (Morin, 2005, p. 136). En la identidad intervienen, más que el nombre y el parentesco, la carga cultural del grupo humano al que pertenece el individuo: el pasado, las creencias, los símbolos con que se identifica, el mito y el orden compartido de la realidad.

				

				
					3Se hace alusión a la obra Primitive culture: Researches into the development of mythology, philosophy, religion, language, art and custom, publicada en 1871.

				

				
					4The golden bough: A study in magic and religion fue publicada inicialmente en 1890. No obstante, entre 1900 y 1915 el autor amplió la obra hasta llegar a 12 volúmenes, que resumió definitivamente en 1922.

				

				
					5Para el hombre primitivo es complejo diferenciar entre el mundo natural y el mundo que para él, desde las creencias, da respuesta a sus inquietudes y necesidades, y ordena su entorno. 

				

				
					6Comillas mías porque en sistemas de creencias específicos, en donde se hace uso de prácticas mágicas, por lo general las respuestas positivas inciden en la apropiación, creencia y reproducción de la parte teórica.

				

				
					7“La comparación con los animales nos muestra que esta explicación del origen del lenguaje a partir del trabajo y con el trabajo es la única acertada” (Engels, 2000, p. 6).

				

				
					8“La ciencia nace de la experiencia, la magia está fabricada por la tradición. La ciencia se guía por la razón y se corrige por la observación; la magia, impermeable a ambas, vive en una atmósfera de misticismo. La ciencia está abierta a todos, es decir, es un bien común de toda la sociedad; la magia es oculta, se enseña por medio de misteriosas iniciaciones y se continúa en una tradición hereditaria o, al menos, sumamente exclusiva. Mientras que la ciencia se basa en la concepción de ciertas fuerzas naturales, el hontanar de la magia es la idea de un poder místico e impersonal en el que creen la mayor parte de los pueblos primitivos” (Malinowski, 1985, p. 10).

				

				
					9La podríamos relacionar con la magia del hombre primitivo que ya ha pasado por un proceso de desarrollo y arraigamiento en el grupo humano en el que se produce y establece.

				

				
					10“La palabra ‘abreacción’ designa en psicoanálisis el momento decisivo de la terapia en el que el enfermo revive intensamente la situación inicial que está en el origen de su mal antes de superarlo definitivamente” (Nebreda, 1995, p. 3). 

				

				
					11“No hay prácticamente ninguna lengua en la que muchas palabras no tengan, además de un significado ‘primario’, algún significado ‘traslativo’” (Simone, 2001, p. 399). 

				

				
					12Saer hace su aporte a propósito de la diferencia entre verdad y ficción, arguyendo que: “Podemos por lo tanto afirmar que la verdad no es necesariamente lo contrario de la ficción, y que cuando optamos por la práctica de la ficción no lo hacemos con el propósito turbio de tergiversar la verdad. En cuanto a la dependencia jerárquica entre verdad y ficción, según la cual la primera poseería una positividad mayor que la segunda, es desde luego, en el plano que nos interesa, una mera fantasía moral. Aun con la mejor buena voluntad, aceptando esa jerarquía y atribuyendo a la verdad el campo de la realidad objetiva y a la ficción la dudosa expresión de lo subjetivo, persistirá siempre el problema principal, es decir la indeterminación de que sufren no la ficción subjetiva, relegada al terreno de lo inútil y caprichoso, sino la supuesta verdad objetiva y los géneros que pretenden representarla” (1997, p. 8). 

				

				
					13El chamán es el equivalente de los sacerdotes y sabios de los grupos étnicos de características más tradicionales, es decir, de pueblos arcaicos, indígenas y, de alguna manera, distanciados de la lectura occidental del mundo. Mircea Eliade, en su obra Historia de las creencias y de las ideas religiosas III, hace un estudio detallado de aquello que configura la imagen del chamán, su significado y todo lo que en él y con él repercute, poniendo énfasis a su papel dentro de la comunidad a la que pertenece. Partiendo de estudios alusivos a religiones asiática, Eliade define al chamán como “a la vez teólogo y demonólogo, especialista del éxtasis y curandero, auxiliar de la caza, protector de la comunidad y de los rebaños, psicopompo y, en algunas sociedades, erudito y poeta” (2020, p. 17). A la par de esta definición, el especialista rumano también expone las características de este agente relacionadas con sus poderes, entre las que destaca una sensibilidad especial a propósito de las experiencias vividas, una vocación mística dictaminada por la vivencias fuera de lo común, la capacidad de comunicación con los espíritus y deidades, la facultad para interpretar señales de la naturaleza y de los planos abstractos, el conocimiento distintivo de las propiedades de las plantas y demás elementos materiales, así como del cuerpo y del alma, entre otros.
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