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Al sacrificio, al pesar y a los sufrimientos;


Al sudor y a la sangre sobre los cuales echaron


Venerables ancestros futuros cimientos.


A Monserrate, Timotea, Silvestre, Octavio y Rosalía;


A los pavores, los desprecios y aflicciones que sufrieron


En un intransigente pasado por enaltecer su africanía.


Maferefún Remigio, Blas, Belén, Fermina, Fernando;


Arabia, Inés, Tata, Matilde, Panchita, Susana, Pepa.


Que viva Regla, Simpson, La Habana y el campo,


Y de la Iglesia maferefún todos los santos.


Modupué a nuestros apóstoles Ortiz, Lachatañeré, Cabrera;


También a Weyler, Wood, Gómez, Prío, y de los políticos otros tantos.


Endeudados igualmente estamos a Varela Zequeira, Castellanos;


Varona, Godinez, Landa y Monto; y por causa de la era, afines villanos


Empeñados por su idea del mandato “divino” que dictaba en la isla


Lo que era moral, culto, civilizado; en todos los medios fraguados


Con tal de evitar el aumento del “brujo” africano en el suelo cubano.


A aquellos tormentos y constantes sacrificios de todo antepasado;


De todos nuestros compañeros, incluyendo a nuestros muchos adversarios;


A todo aquel que con consciencia y buena voluntad,


O con total ausencia de ellas,


Contribuyeron con sudor y granitos de arena,


Hacia la construcción de este antiguo y penado legado.


 


¡Adupé ó!









Introducción


A los ignorantes los aventajan los que leen libros.


A éstos, los que retienen lo leído.


A éstos, los que comprenden lo leído.


A éstos, los que ponen manos a la obra.


Proverbio Hindú


“Como las religiones tradicionales [africanas] permean todos los departamentos de la vida, no existe una distinción formal entre lo sagrado y lo secular, entre lo religioso y lo no-religioso, entre lo espiritual y las áreas materiales de la vida. Dondequiera que hay un africano, ahí está su religión”.1


No es fácil introducir un libro sobre un tema tan complejo como lo es la metafísica yoruba y la de sus descendientes en las Américas. Más difícil aún es discutir el tema de Orí, concepto metafísico yoruba que sobrevive, en parte, en las prácticas religiosas lukumíes. Digo “en parte” porque Cuba es el único lugar de la Diáspora Orisha en la cual no se consagra un sagrario para rendirle tributo a Orí, a pesar de que el conocimiento asociado con Orí, su alimentación ritual, y otros ritos asociados con el concepto de Orí y la cabeza física abundan en los ritos lukumíes. El presente libro analiza y compara la veneración de Orí entre los yorubas, los nagós brasileños, y los lukumíes cubanos y sus descendientes en la diáspora lukumí la cual a partir del 1958 ha experimentado una difusión enorme fuera de la isla.2


En honor al riquísimo cuerpo de versos, mitos y leyendas típicos de la tradición cultural que trato en la presente obra, creo que empezaré con una historia de origen. No sé cuantas veces he narrado estos acontecimientos, pero nuevamente lo vuelvo a hacer, ya que es un cuento que nunca podré dejar de repetir, ya que; como verán, enormemente definió mi vida. Teniendo alrededor de un mes de nacido, mi padre, sentado en un sillón, me mecía sobre su pecho. Tal parece que Morfeo lo venció a él más rápido que a mí. Al poco rato, lo despertó los gritos de mi madre, quien al ver mi cabeza y la camiseta Perro que tenía puesta mi padre totalmente ensangrentadas, pensó lo peor. Salieron corriendo conmigo para la Casa de Socorros en Arroyo Apolo, pensando qué sabe qué.


Mi padre siempre tenía alrededor del cuello una cadena de oro de la cual colgaba una espada que estaba consagrada en Shangó. Aunque él era sacerdote de Obatalá, Shangó “lloraba” por haberle cedido su cabeza a Obatalá, a tal extremo que le dijo en su itá de iniciación que tomaría la cabeza de algún familiar para reemplazar la de él. Afortunadamente, el daño fue mínimo. Mayor fue el susto que pasaron. A los pocos días, la herida sanó sin dejar rasgos visibles.


A las dos semanas de este hecho, mis padres acudieron a un wemilere—un tambor. Tan pronto entraron por la puerta conmigo en brazos, Shangó, posesionado de una iyalosha muy nombrada de Pogolotti, pueblo de origen de la rama religiosa nuestra, me tomó de los brazos de mi padre y comenzó a bailar conmigo cargado. Al poco rato, me devolvió a mi madre y; frotándome la cabeza, les dijo a mis padres que lo que me había sucedido—la marca que él [Shangó] me había hecho en mi cabeza—era para identificarme como su omó y que nunca olvidaran que donde quiera que yo fuese, en mi vida, yo era hijo de Shangó. ¡Según el hecho, Shangó me había marcado para que yo no me le extraviase en el mundo!


Mis padres se quedaron anonadados, pues solo ellos, mis abuelos y los médicos de guardia en la Casa de Socorros conocían lo que me había sucedido. Más anonadados se quedaron mis abuelos, descendientes de españoles y un tanto incrédulos en “¡esas cosas de negros!” Cómo indica el refrán del odu Obara Mejí, el rey no miente. ¡Shangó no dijo mentiras! De más está decir que fui iniciado al sacerdocio de Shangó, a pesar de la insistencia de mi padrino babalawo de guerreros, Pancho Mora, de que me hicieran Obatalá. Más aún, mi abuela paterna y eventualmente mi abuelo, al cabo de muchos años, también terminaron iniciados a Shangó.


Mi ordenación al sacerdocio de Shangó no tuvo lugar en Pogolotti ni en Arroyo Apolo; ni siquiera tuvo lugar en Cuba. Teniendo trece años, en la fría y distante ciudad de Nueva York, me iniciaron—y recalco la palabra “me”, ya que no fue opción mía. La religión lukumí, exiliada en los Estados Unidos junto a un creciente número de cubanos quienes buscaban abandonar el sistema totalitario implantado en la isla por la revolución Castrista, estaba en su infancia en una tierra nueva y a veces hostil, pero allí echó nuevas raíces.


A la edad de trece años, lo menos que desea un muchacho, y mucho menos un muchacho criado en Estados Unidos, es estar pelado al rape, vestido inmaculadamente de blanco, y mucho menos que me vieran mis amigos quienes indudablemente se burlarían de mí y de mi extraña religión. De por sí, mi casa en Brooklyn era conocida como “the voodoo house—la casa del vudú”. No le será muy difícil al lector conocedor de la religión imaginar lo difícil e irritante que es ser iyawó, en Nueva York, vestido de blanco de pies a cabeza en verano, y peor todavía en invierno. Se sobraban las miradas raras, ¡a los trece años! Pero el día del río, no me dieron opción: “O regresas a la casa ahora”, me dijo mi padre, ¡delante de mis amigos!, “¡o te parto en la cabeza el bate con el que estás jugando!” Saben cuál fue mi decisión, ¿no? Bajé del parque y acepté mi destino.


No recuerdo la primera vez que escuché la palabra “Yoruba”. Los yorubas en Cuba fueron introducidos en los barcos esclavistas, clasificados como “Lukumí”. La nomenclatura “Yoruba” era casi desconocida por los olorishas de la isla, pero en Nueva York, nuevas corrientes fluían por debajo del océano lukumí. Escuchar esta palabra, y hablar sobre este tema con americanos, despertó en mí una curiosidad, quizás una necesidad, de investigar un poco más esta “cosa” en la que me habían metido mis padres.


No fue una tarea fácil. Los olorishas cubanos de aquel entonces, todavía sufriendo del estigma de brujos que le había creado las campañas y persecuciones de las religiones africanas de las primeras décadas del siglo XX, aún se aferraban a las ideas antiguas de no compartir su saber—costumbre que se remonta a la época de la esclavitud. La literatura existente en aquel entonces tampoco era abundante. Sin embargo, no me desanimé. Me había picado la curiosidad, y más que eso, el presagio de Shangó por boca de mi oriaté, Antonio Carmona, Ewín Tolú, quien en mi itá de iniciación me dijo que un día yo haría la misma función que él estaba haciendo conmigo. “Ay, viejo, ahora sí sé que todos ustedes están locos”, mi arrogante e irrespetuosa respuesta, la cual él tomó como un desafío personal.


Al mes de iniciado, Carmona regresó a mi casa con un reto: me trajo un papelito, muy mal escrito, en una letra dificilísima de leer—y mucho más difícil para un joven criado en Nueva York, hablando “espanglish”. Claramente sabiendo lo que hacía, me dijo; “A ver, yo sé que no te vas a poder aprender esto [lo que había escrito en el papel] antes que yo regrese la próxima vez”. Quizás lo más malo que hizo—lo que en realidad terminó siendo el mayor bien que me pudo hacer—fue retarme. “¿Que tú dices? ¡Ya verás!” Me había dado los súyeres—cantos—del ebó oriaté. Cuando regresó al tercer día, ya yo había memorizado gran parte de los cantos y se los repetí, aunque sin la propia tonalidad, ya que tomaría un tiempo familiarizarme con la entonación y tonalidad de los súyeres lukumíes.”


El desafío de Carmona por un lado, mi curiosidad por otro—y obviamente mi Orí, mi orisha y mi destino—acrecentaron mi inquietud y lo que ya percibía como una necesidad de saber—el deseo de indagar “en qué me habían metido mis padres”. El resto es historia. Desde los catorce años comencé a practicar antropología sin ser antropólogo, conduciendo trabajos de campo y llevando apuntes sobre mis investigaciones tanto literarias como en el campo. Comencé ejerciendo de oriaté, aunque a una escala menor, en 1977. Y en la actualidad, gracias a aquella curiosidad, a la persistencia de Carmona y muchos otros “maestros” que me influenciaron después, y la insistencia de Shangó, no tengo nada de qué arrepentirme. Inclusive, a veces me he preguntado “¿por qué fue que mis padres no me metieron en esto antes?”


Mis investigaciones de aquella época no satisfacían requisitos académicos, solo aquietaban mi curiosidad innata de conocer la religión en la cual yo había sido iniciado. Al ingresar a la universidad en Nueva York cuando me gradué de la escuela superior, decidí que quería ser contador público y no antropólogo. No sé por qué, pero no dudo del rejuego del destino. No relacioné mi curiosidad religiosa con el papel académico que por satisfacción personal estaba desempeñando. Quizás fue por eso que no terminé mi carrera universitaria en aquel momento, conformándome con un curso de dos años y un diploma de asociado en administración comercial.


Actualmente—¡después de viejo!—estoy en la fase final de un doctorado en historia, pero mi historia aún no ha terminado de desenvolverse. Obviamente, aún estudio la cultura lukumí—aquella que no elegí, sino que me eligió a mí. El presente trabajo, descendiente de esa curiosidad, es uno de los frutos que cayeron de aquel árbol que nació en Cuba, se trasplantó en Nueva York y evolucionó en Puerto Rico, Venezuela, y Miami. Mi curiosidad, mi deseo de conocer, de entender, de analizar; y después de muchos años, mi necesidad de alabar y agradecerle a esta religión que tanto provecho me ha dado, no han terminado de ser mi fuerza motriz. Si vuelvo a nacer, quiero que me vuelvan a bajar del parque y me vuelvan “¡a meter en esto!”


La presente obra sigue el ejemplo del odu Obara Ejiogbé, el cual nos enseña, que para construir una casa, hay que empezar por los cimientos. De lo contrario, el edificio se derrumba. Obara Ejiogbé recalca la importancia del respeto, tanto el respeto al ajeno como el que uno se debe a sí mismo. Es en esta luz que la presente establece eslabones entre los cuatro principales sistemas de Orisha; el yoruba—la tradición progenitora; el brasileño—Candomblé—al cual en la presente llamaremos la Regla o Tradición Nagó; la Regla de Osha Lukumí seguida en Cuba y peyorativamente conocida como Santería; y en menor escala, la Tradición Orisha de la isla de Trinidad en el Caribe.


Quizás este libro debiera servir de ejemplo a todos los devotos de las diversas manifestaciones de esta religión, tanto en África como en las Américas, de aquello que tanto enfatiza el odu Ogundá Osá el cual mantiene que en la unión está la fuerza. Lamentablemente, la gran falta de unificación—a todos niveles y en todas las tradiciones—que existe en la actualidad entre religiosos amenaza con socavar los más importantes cimientos de lo que tan rápidamente se ha convertido en una religión universal. Claramente, las mismas enseñanzas de los dos odu antes-citado nos señalan donde encontrar la raíz de ésta controversia.


Obara Ejiogbé nos enfatiza la noción del respeto, de valorar lo ajeno y darle posición a esto dentro de la complejidad de la vida humana y sus diversos sistemas y tradiciones. Dichas lecciones fueron de gran valor en la diáspora donde con una admirable picardía respetuosa, los yorubas, nagós y lukumíes—y numerosos otros grupos africanos—se aclimataron a—o quizás acomodaron—a las tradiciones de la cultura dominante en los países a los que fueron llevados en contra de su voluntad. Esta ingeniosa adaptación permitió la continuidad de las distintas tradiciones africanas y el nacimiento de nuevos sistemas—aquel proceso que Fernando Ortiz llamó transculturación—los cuales mantenían fidelidad a la tradición de origen mientras adoptaban e incorporaban elementos y valores de otras tradiciones, africanas, occidentales y hasta orientales.


Las tradiciones “adoptadas” encontraron un espacio propio dentro del Ilé Osha cubano, el Terreiro brasileño y el Chapelle triniteño y en la psiquis del africano y sus descendientes, los cuales toleraban, acataban y honraban a las diversas aportaciones sociales y culturales, incluyendo las religiosas, de su nuevo entorno. La vieja noción de juntos pero no revueltos permitió que cada ideología y tradición floreciera paralela a las demás—con la yoruba/lukumí/nagó siempre predominando como eje entre las demás tradiciones—lo cual inevitablemente dio lugar al origen de un fenómeno religioso-social diferente al que trajeron sus progenitores a las Américas a su llegada.


Como he estipulado en muchas oportunidades en el pasado, considero de gran urgencia que en la actual amalgama de la Religión Orisha surja un encuentro como aquel que se refleja en las páginas de esta presente disertación basada en mis investigaciones y experiencias de y con las distintas vertientes. Siguiendo el tema del libro, es preciso que en sus inicios, esta asamblea se lleve a cabo con la participación de “las cabezas”, entre aquellos líderes que representan las diversas tradiciones: la cabeza lleva el cuerpo. Por más que estemos o no de acuerdo, ésta es una religión de jerarquías y de estatus. Como tal, son los líderes religiosos los que tienen el derecho y están en la obligación de sentarse a la mesa a discutir los temas de interés y para el beneficio de todas nuestras comunidades.


Recalco que esta confluencia por fuerza tiene que ser totalmente libre de condescendencias e imposiciones ya que cada tradición se ha desarrollado independientemente de las otras con las mejores intenciones de forjar la más correcta metodología y sistema religioso que provienen de un origen común y no está obligada a reconocer otro soberano que no sea Olodumare. Es de suma importancia que las diversas comunidades nos reunamos bajo un margen respetuoso en el cual reconozcamos aquello que tenemos en común y más aún, valoremos lo que nos diferencia. Es precisamente ésta diversidad, tanto ideológica como en cuanto a la práctica, la que nos ha traído a la frontera de ésta condición que aún nos falta por entender, la de ser una religión universal. Mientras que no hallemos la unión que tanto enfatiza Ogundá Osá, no podremos madurar como grupo religioso ni darle a nuestra religión el bien merecido lugar entre las demás religiones universales que nosotros mismos le impedimos de alcanzar.


El libro consiste de dos secciones. La primera establece los elementos filosóficos y teóricos necesarios para una mayor comprensión del tema, mientras que la segunda se enfoca en las técnicas y prácticas que se conocen en África y el Nuevo Mundo. En los capítulos iniciales, brevemente describo algunos conceptos metafísicos yorubas, y sus equivalentes lukumíes y nagós. De suma importancia a este inicio es el concepto de ashé. Es imposible entender la cosmovisión yoruba, lukumí y nagó si no se conoce el significado de esta complejísima idea. El segundo capítulo revisa las ideas asociadas con el cosmos y el más allá, y el rol de las diferentes espiritualidades vinculadas a estos. Los siguientes capítulos introducen los conceptos asociados con Orí y el cuerpo humano, los diversos argumentos académicos acerca de sus funciones, y las perspectivas de las diferentes tradiciones. Los capítulos finales detallan una variedad de temas asociados con la práctica religiosa yoruba, lukumí y nagó en relación a Orí, y los múltiples significados de estos que se conocen en estas regiones donde se rinde culto a los orishas.


Este trabajo no estaría completo sin reconocer la ayuda y colaboración de una serie de personas que han contribuido, unos conscientemente y otros sin saberlo, a mi evolución religiosa y académica. Sin querer, sé que no mencionaré los nombres de todos aquellos que merecen mi agradecimiento, ya que son muchas personas con las que me considero endeudado y no sería posible nombrarlos a todos. Pero a todos les extiendo un sincero “modupué” con mi mayor respeto.


Sería ingrato si no comienzo dándole las gracias a mi madre, Juana Olga Nebot de Ramos, Oshún Keletí, por lo duro que trabajó para reunir el dinero de mi iniciación, y a mi padre, Orlando Ramos Túñez, Ewín Sholá, no solo por amenazarme y abochornarme en Highland Park, sino también por enseñarme a conocer la religión lukumí a través de las constantes—casi semanales—ceremonias que se llevaron a cabo en mi casa en Brooklyn, y la oportunidad de conocer a todos aquellos alagbás—olorishas mayores de antaño—que por allí desfilaron. En aquel entonces no comprendía el inmenso bien que me hacía cuando me quejaba de que todos los fines de semanas había una “brujería” en la casa.3 Gracias a esto, tuve la suerte de ser introducido a esta religión en la era en la cual experimentó una de sus más importantes transiciones, pasando de ser una “religión afrocubana” y convirtiéndose en una religión universal e internacional. Viví un momento histórico; la religión de “negros incultos e incivilizados” avanzaba a pesar de los numerosos obstáculos que enfrentó, muchos de los cuales sigue afrontando. Moforibalé Oshún Keletí—que Oshún me le de muchos años más de vida—atí Ewín Sholá, ibá é.


Como es de esperarse, maferefún Antonio Carmona, Ewín Tolú, ibá é! También recordaré siempre a los difuntos maestros y amigos: Guillermo Diago, Obá Bí, ibá é; Heriberto Dalmau, Towá, ibá é; Gilberto Carrasco, Obanyoko, ibá é; Julio “Yuyo” Ruiz, Ilarí Obá, ibá é; Roberto “Bobby” Boluffer, Ogundá’lení, ibá é; Elpidio Cárdenas, Otura'sá, ibá é; José Ignacio Cuesta, Obá Irawo, ibá é; Amador Aguilera, Omí Laí, ibá é; Sabino Pelladito, Odú Aremú, ibá é. Igualmente agradeceré siempre los intercambios con José Manuel Ginart, Oyádina, Aníbal Guerrero, Okántomí, y Eduardo Faiña, Yomí Yomí—con quienes compartí muchas de esas ceremonias en mis casas en Nueva York y Puerto Rico. Todos ellos, tanto los difuntos como los vivos, de una forma u otra, hablan a través de estas páginas.


A través de los años, he tenido la suerte de tener buenísimos amigos y ahijados. Ingrato sería si olvido a mis amigas, amigos y compadres Carmen Vázquez, Olokúndé; Aida Díaz, Alátikú; Hugo Cárdenas, Eshú Miwá; Ángel de León, Oloyadé; Carlos “Toto” Valdez, Obá Dina; Víctor Reynaldo Izquierdo, Olokúnyá; Milagros Palma, Kashe’enjué; María Galván, Oshún Yumí; Bárbaro Cansino, Julensó; Enrique de León, Júndesi; José Gorordo, Ewín Ladé; Lázaro Torregoza, Mayódunmí; Norberto Díaz, Ejiogbé; Sergia Martínez, y muchos amigos más en Cuba, tantos que llevaría un capítulo poderlos mencionar a todos.


Sobre todo, estoy en la eterna obligación de reconocer, honrar y laurear el valor de las excelentísimas tertulias—y a veces grandes disputas—que he tenido a través de los años con los alagbás Obá Oriaté Adelfa “Ambiro” Terán, Igbín Koladé y el Obá Oriaté Roque “Jimagua” Duarte, Tinibú. De todos los alagbás de Miami, Meca lukumí de la diáspora cubana, Jimagua fue el primero que me estimuló a propagar este conocimiento cuando regresé de Brasil con Orí, y reconoció y apoyó mi trabajo investigativo, el cual dio vida a la presente obra.


Es menester resonar la influencia que tuvo Wande Abimbola sobre mi curiosidad de conocer más a fondo los conceptos asociados con Orí, eje de mi investigación y de la presente obra. Agradezco mucho a Isabel Castellanos y Arturo Lindsay, grandes amigos y colegas de valor inestimable. Estaré siempre endeudado con dos extraordinarias personas que me honran con su amistad; Mercedes Cros Sandoval y Orlando Espín, a quienes siempre recuerdo con aprecio y gran cariño.


Obrigado a mis familiares brasileños, María “D’Oxalá” Junqueira, Gilberto “D’Exú” Ferreria, Exú Akerékoró, Wanda “D’Oxún” Ferreira, Oxún Muyiwá y a todos los integrantes del Terreiro Ilé Iyámí Oxún Muyiwá, y a Alexandre “Dedeco De Yemojá” Xavier y Reginaldo Prandi. También le tengo gran agradecimiento a la memoria de los difuntos Iyá Nilzete Austriquiliano da Encarnação, iyalorisha de Yemojá que dirigió el terreiro Casa de Oxumaré en Bahía—mi madrina de Oshumaré; y Álvaro Pinto de Almeida, Gibanaué, mejor conocido como Alvinho D’Omolú, y a todos los miembros del terreiro que deben estar lamentando la pérdida de tan valioso hombre y líder religioso.


No olvido el apoyo de mis ahijados, los que he iniciado y los que he acogido—todos ahijados y amigos por igual—y también aquellos cuya iniciación he presidido como oriaté. Estoy especialmente endeudado con Jeff González, Olubanké—“el Manual del Oriaté”—y mi “conejillo de Indias” de Orí. Valúo muchísimo la contribución de Tami Jo Urban, Omí Lana con sus dibujos y su ayuda incondicional, y la de Pedro Bonetti, Obá Tolá quien en más de una ocasión revisó el presente trabajo. Rigoberto Fernández, Elefunké también ayudó con la revisión de la gramática.


La mayoría de las traducciones del yoruba al castellano contaron con la indispensable ayuda de Rasheed Oladelé, nativo de Nigeria. Aunque Oladelé es musulmán y no practica la religión tradicional yoruba, su experiencia como miembro de una de las tres culturas analizadas en este libro ha sido valiosísima. No solo tradujo sino que como yoruba contribuyó el aspecto émico, término que en la antropología cultural se le aplica a la perspectiva que sólo puede ofrecer aquel que es miembro de la cultura estudiada. En nuestros muchos encuentros, ambos quedamos impresionados con el gran número de elementos culturales arcaicos yorubas que aun florecen en Cuba y Brasil, muchos de los cuales se han diluido o extraviado en Nigeria.


Las contribuciones de mi amigo y ahijado Rolando Rodríguez, Babá Letí, especialmente en cuanto a la filosofía católica y sus experiencias personales con el Candomblé en Brasil fueron indispensables. Igualmente valioso fue el aporte de mi gran amigo y ahijado de Odúa, Pepín Travieso, Odú Ará por su intensa y esmerada revisión de mi mal-escrito castellano y su ojo crítico a través del cual pude alcanzar otras dimensiones del trabajo investigativo. También ha sido enorme la ayuda y contribución de mis omorishas, Jehyra Ascencio y su esposo, José Manuel González, Adétunjí, quienes tomaron de su escasísimo tiempo para dedicarlo a la revisión del libro.


Gracias también a Gloria Olegario, John Mason y Yeyefini Efunbolade por su ayuda y orientación. Aunque los menciono de último, no fueron menos valiosos mis ahijados y amigos Rita Guerra, Okántomí, Alaje Thomas, Fadesiyé, Glen Corredeira, Adé Olorún y Yoleise Salomón, Odómíwale por su ayuda continua y sus bien-intencionadas sugerencias. ¡Modupué. Kí Olorún n’agbé ó!


NOTAS





1 Mbiti, John S. African religions and Philosophy (Portsmouth: Heinemann, 1990), 2.


2 Para los efectos del presente trabajo, referiré a los yorubas por la designación actual. Usaré los términos “lukumí” para referir a sus descendientes cubanos y “nagó” para los brasileños, ambos la nomenclatura usada para identificarlos desde el inicio de su presencia es estos países.


3 Aunque hoy la reconozco como la intención despectiva de usar la palabra brujería, todos los oloshas la hemos empleado en algún momento, en sentido figurado, al referirnos a una ceremonia religiosa.









DEFINICIONES Y ORTOGRAFÍA


En Cuba y su diàspora, no nos consideramos yorubas ni tampoco hablamos dicho idioma. Somos lukumíes y hablamos “lukuñol”. Es importante hacer esta distinción al principio de la presente edición ya que el que habla yoruba propio y no conoce las particularidades históricas y semánticas de Cuba y su diáspora, no entenderá algunas de las palabras del idioma hoy llamado yoruba, escritas en lukumí. Creo que lo mismo se pudiese decir del “yoruba” que se fala en Brasil. Inevitablemente, el contacto con otras culturas, idiomas y ortografías afectó la evolución de los idiomas africanos en las Américas.


Posiblemente, desde el principio del siglo XX, algunos lukumíes y sus descendientes religiosos escribieron libretas con apuntes sobre rituales, ebós, obras y demás. Estas libretas, generalmente, incluían vocabularios lukumíes. Luego de la muerte de los últimos lukumíes que quedaban vivos en el siglo XX, era raro hallar un descendiente de estos que fuese totalmente versado en el idioma, aunque si los hubo. Rafael Morgan, Bobáyakú, hijo de “Yimí, la cardenense”, mejor conocida como “la albina”, era uno de estos.1 Lydia Cabrera lo menciona en su libro “Anagó—Vocabulario Lucumí”.2 Fue el maestro de lukumí de Obá Oriaté Agustín “el de Palmira” Hernández, Ogún Funshó, quien también hablaba inglés.


Por lo general, el lukumí que se retuvo en el siglo XX fue un idioma condicionado, aplicado en momentos de ritual, a través de súyeres, orikíes y palabras sueltas. Se intercambiaban saludos y limitadas conversaciones sueltas, quizás entrelazando palabras lukumíes, bantúes, abakúas y castellanas, para disimular delante de alguien para que no entendiese lo que se hablaba, pero ya este lukumí era un idioma limitado que reflejaba la creciente influencia del castellano. La gran mayoría de la comunidad ya no era fluyente en lukumí, y en realidad, en el nuevo local geográfico, el lukumí se convertía en una lengua secundaria de limitado uso la cual ya no era imprescindible.


Para finales de la década del 1960, el omó Ogún Pedro Arango lanzó una serie de publicaciones entre las cuales se hallaba una gramática yoruba, la cual, por su misma admisión, tomó “…la libertad de hacer la traducción de la Gramática Yoruba Editada en la Universidad de Lago [sic] Nigeria. Y reconocida en la Universidad de London y Glasgow. Para ponerle en conocimiento a los amantes de nuestra religión, que deseen comprenderse gramaticalmente, en el lenguaje dejado por nuestro [sic] antecesores para evitar las confusiones erróneamente, dentro de lo que hablan actualmente, por no haber una regla gramátical [sic] escrita como la precente [sic] que sin duda alguna es la que enseña la razón de la verdad por estar Editada por el propio nativo de África”.


Aunque Arango no especifica quien es ese “nativo” al cual se refiere, es muy probable que su traducción sea la de Ayo [image: images], publicada en 1966.3 Hubieron otras gramáticas yorubas publicadas antes de la de [image: images], pero todo indica que era ésta a la que Arango se refería. Antes de ésta, Arango había publicado el llamado “Dice Ifá”, manual que usaban los babalawos cubanos antes de la explosión corriente de “enciclopedias” y manuscritos de dudoso origen, supuestamente legado por ancestros lukumíes, y otros que al igual que el trabajo de Arango, son traducciones de obras antropológicas e históricas como La Géomancie à l'ancienne Côte des Esclaves, publicado por Bernard Maupoil en Paris en 1943, y otras tempranas obras. El que está familiarizado con las publicaciones originales no puede evitar reconocer su presencia en las libretas que muchos babalawos alegan haber heredado de sus antepasados africanos.


Existe un problema en torno a las publicaciones supuestamente escritas por Pedro Arango. Según su madrina, Emma Terán, Oshún Yemí, quien murió en Miami el 22 de mayo de 1994; su ahijado “…no sabía leer ni escribir. ¿Qué libro escribió Pedro? ¿Quién dijo?”4 Según algunas fuentes, Arango prestó su nombre a un médico blanco cuyo nombre se ignora que había sido iniciado a Obatalá pero no podía revelar su participación en la religión. Tal parece que este médico tenía conexiones. Unos suponen que logró acceso a la biblioteca de Fernando Ortiz, de donde se considera salió mucha de la literatura académica que fue permeando diferentes capas de la comunidad religiosa.5


En la actualidad, pocos lukumíes pueden dar con exactitud el significado gramatical de un súyere u orikí. Adicionalmente, debido a la influencia de los años de separación del grupo nativo, lo que queda del idioma se ha corrompido y degenerado. Estas ideas fueron exploradas en parte en una entrevista con Wande Abimbola donde éste comentó que el lukumí que se escucha actualmente en las grabaciones y rituales que él había oído no es fácil de entender.6 Algunos oloshas, especialmente en Nueva York y la región nordeste de Estados Unidos, han viajado a Nigeria y tomado cursos de yoruba moderno, pero no siempre se logra descifrar el lukumí con total exactitud debido a los años de separación de la fuente original. Entre la comunidad afroamericana, John Mason ha hecho grandiosos esfuerzos durante casi tres décadas. Su contribución al estudio del lukumí a través de numerosas publicaciones es un aporte de gran valor que merece respeto y admiración.


Para los efectos del presente, emplearé el término “yoruba” cuando en el texto refiera al pueblo yoruba y sus creencias; “lukumí” cuando refiera a las tradiciones y prácticas afrocubanas; y “nagó” cuando refiera a las tradiciones y prácticas afrobrasileñas. Creo que estas clasificaciones ayudaran a evitar confusión al lector. No dejo de reconocer que las definiciones y reglas ortográficas de cada región han sido influenciadas por idiomas ajenos. El yoruba contiene numerosas palabras de origen islámico. Adicionalmente, luego del encuentro con los europeos, el portugués, castellano, francés y principalmente el inglés han afectado el idioma. En las Américas, el castellano en Cuba y el portugués en Brasil—sin siquiera considerar las otras lenguas africanas habladas en las dos regiones—han tenido similar efectos sobre los dialectos de estas dos regiones.


El lukumí es un idioma o dialecto influenciado por varios factores; regionales—de acuerdo a la región africana de origen o cubana donde se asentó; lingüísticos o gramaticales, y a la naturaleza arcaica del idioma. Es innegable que ambos idiomas—el Yoruba y el Lukumí—han sido influenciados por sus entornos y por el tiempo, y que han evolucionado totalmente separados el uno del otro. El dialecto yoruba hablado en Brasil ha sido afectado de igual manera, pero los brasileños han mantenido más contacto con África que los cubanos, recibiendo infusiones “yoruba-izantes”.7 Sin embargo, en su mayor parte, la comunicación entre África y Cuba ha sido mínima, quizás exceptuando algunos libros yorubas escapados de la biblioteca del ilustre Fernando Ortiz. Sin dudas, la naturaleza del “lukuñol” es arcaica.


El lukumí no hace uso de los acentos típicos del yoruba, sino que sigue las reglas de acentuación del castellano. A veces, los resultados son graciosos. La palabra okó (ocó) en lukumí, acentuada como tal, puede significar azadón, campo, hombre, esposo, bote, testículo y pene. En yoruba propio, la palabra y su significado varían en torno a su acento, que también afecta su pronunciación:


 










	Oko

	Campo; finca






	Okó

	Pene






	[image: images]

	Proyectil; algo que se le tira a algo o alguien
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	Azadón
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	Esposo
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	Lanza






	[image: images]

	Bote







La palabra para río y pilón o mortero es la misma: odó, aunque a veces cuando se refiere al pilón, se pronuncia odón. Sin acento, odo significa agujero. En yoruba, odó es pilón; odò es río; y òdo tiene dos significados—zero y puerco. Para el lukumí, elede es puerco. También hay letras que en castellano se pronuncian de diferente forma. La “j” yoruba, y a veces la “y”, tienden a convertirse en “ll” en lukumí, como por ejemplo en las palabras Yemojá/Yemallá y Oyá/Ollá, ya que el sonido que mejor aproxima al de la letra “j” yoruba en castellano es el de la “ll”.


Otro factor es el origen regional de los distintos grupos yoruba/lukumíes que llegaron a Cuba. La tradición lukumí parece ser mayoritariamente influenciada por los egbados, grupo étnico del sur del territorio yoruba. Los Oyó son el segundo grupo en hacer una aportación importante al lukumí. La influencia de otros grupos como los Ifé, Ijeshás e Ijebús es minoritaria pero no menos importante; y algunos grupos vecinos, como las diferentes etnias arará—mahinos, sabalú y ewé-fon—por su cercanía al territorio lukumí, igualmente hacen pequeñas contribuciones al dialecto.


Algunas palabras también son afectadas por este proceso, transformándose en vocablos ininteligibles para el yoruba-parlante. La influencia egbado es notable. Palabras yorubas como Orí y olorí, en el dialecto egbado y lukumí se escriben y pronuncian “erí” y “elerí”. Oyó—el antiguo imperio, la etnia y el pueblo actual—se reconoce de dos maneras—Oyó y Eyó. Edún ará—piedra de rayo—en egbado y lukumí es “odú(n) ará”. Chiva—ewuré o euré puede ser aké. Chivo castrado—edán, se pronuncia odán. Orún—sol o cielo—retiene su pronunciación original en algunos momentos, pero en otros no. La palabra Olorún no sufre transformación. Sin embargo, araorún, en lukumí se convierte en araonú; [image: images]—muerte natural; aquella que elegí y traje del cielo [cuando escogí mi destino]; en lukumí se convierte en otonoguá u otonowá. En realidad, es muy necesaria la familiaridad con el dialecto egbadó y su descendiente lukumí para entender las transformaciones que este último ha dado a través del tiempo.


El Yoruba hace uso de veinticinco letras. Muchas de las letras del yoruba oficial no existen en el castellano o en el portugués, o se pronuncian de maneras diferentes. Igualmente, hay letras del castellano y los idiomas occidentales que se no se emplean en yoruba. La siguiente relación facilita la lectura.


ALFABETO YORUBA Y SUS EQUIVALENCIAS EN CASTELLANO


[image: images]


[image: images]


NOTAS





1 Conversación personal con Agustín Hernández, Ogún Funshó. Palmira, Cuba. Marzo 23, 2001.


2 Cabrera, Lydia, Anagó—Vocabulario Lucumí (El Yoruba que se Habla en Cuba), (Miami: Ediciones Universal, 1986).


3 Bamgbose, Ayo, A Grammar of Yoruba, (London: Cambridge University Press, 1966).


4 Conversación personal con Emma Terán, Oshún Yemí, en su casa en Miami. Mayo, 1986. conversación personal con Roque “Jimagua” Duarte, Tinibú. Miami. Septiembre 12, 2002.


5 Conversación personal con Roque “Jimagua” Duarte, Tinibú. Miami. Septiembre 12, 2002; conversación con Miriam Terán, Ewín Laí. Miami. Septiembre 10, 2002.


6 Abimbola, Wande and Ivor Miller, Ifá Will Mend Our Broken World—Thoughts on Yoruba Religion and Culture in Africa and the Diaspora (Roxbury: Aim Books, 1997) 144.


7 Vea Matory, J. Lorand, “The English Professors of Brazil: On the Diasporic Roots of the Yorùbá Nation”, Comparative Studies in Society and History, Vol. 41 no. 1 (1999): 72-103.









CAPÍTULO I


 


Ashé tó,


ashé bó,


ashé bima.


¡Ashé ishé'mí!


 


ASHÉ: PRINCIPIO DIVINO DE LA EXISTENCIA1


La Regla de Osha o Religión Lukumí—la mal llamada Santería, clasificación etnocéntrica y peyorativa—llegó a Cuba durante la época de la trata trasatlántica de esclavos con los lukumíes, un grupo étnico de África Occidental, en el área que hoy forma parte de la República de Nigeria.2 Los lukumíes actualmente son llamados yoruba, etnónimo originalmente aplicado a un grupo étnico lukumí; los Oyo.3 La presencia lukumí en Cuba y en el Nuevo Mundo era minoritaria hasta la segunda mitad del siglo XVIII.4 El incremento de los lukumíes en Cuba coincide con la caída del poderoso Imperio de Oyo en el siglo XIX, una época de sanguinarias contiendas y guerras interétnicas. Un número indeterminado de prisioneros de guerra del Imperio Oyo y de sus protectorados fueron vendidos como esclavos y llevados a Cuba y a Brasil, en aquel entonces los mayores importadores de esclavos africanos del Nuevo Mundo.5 Un grupo menor llegó a la isla de Trinidad en el Caribe.


A pesar del arduo e ingenuo proceso de adaptación, reinterpretación y asimilación de culturas ajenas y sus entornos, los lukumíes preservaron su religión y a través de ella algunos rasgos de su propia cultura y sentido de humanidad. Esta habilidad de reinterpretar y preservar su identidad es una de las muchas formas en las cuales este grupo transformó su nueva morada y mostró su despecho y rebelión ante la aculturación eurocéntrica.6


El concepto lukumí/yoruba de [image: images]—ashé (aché en Cuba; axé en Brasil)—es una elemento fundamental a todo este proceso, ya que enseña que todo cuanto existe, está dotado de la divina gracia del Ser Supremo. El ashé es una fuerza mística, generadora, que permea el universo entero. Dicha energía fortifica el sistema de creencias y sirve como principal herramienta de adaptación a esta filosofía, garantizando su desenvolvimiento y la supervivencia de su religión a pesar de haber encontrado numerosos detractores. La creencia en el ashé permitió a la religión lukumí soportar el yugo de la esclavitud, del colonialismo y de las varias escaramuzas encontradas más recientemente con los “dogmas” ateos inicialmente impuestos en la proclama socialista de la Revolución Cubana.


A partir del éxodo cubano de la isla, especialmente hacía Estados Unidos, la religión lukumí ha abrazado e incorporado a personas de diferentes pueblos y de diversos orígenes culturales, étnicos y nacionales. El ashé ha demostrado ser primordial en la adaptación y conservación de la religión, además de ser un importante medio para la comprensión de una visión del mundo hacía personas de pueblos y culturas ajenas a las culturas yoruba y afrocubana, y a la religión lukumí. Su propia naturaleza hace que ashé sea una fuerza con tendencia “inclusivista”, permitiendo la incorporación de conceptos ajenos a la cultura y a la religión yoruba, introducidos por miembros de otras comunidades que ésta va asimilando. Ashé es capaz de coexistir con otras tradiciones y prácticas religiosas, y concederle una posición paralela al conjunto religioso lukumí, sin que estos necesariamente se fundan o confundan. Cada cual mantiene su propia identidad y prácticas aunque el devoto reconozca paralelismos entre los diversos sistemas.


En Cuba esta tendencia dio lugar a la coexistencia de los orishas al lado de los santos católicos, los nfumbé e nkisís bantúes, la sociedad abakuá y los guías espirituales de las prácticas del espiritismo kardeciano. El espiritismo tomó auge en Cuba a partir de la segunda mitad del siglo XIX. Ha crecido en popularidad entre los olorishas desde los años cuarenta, aunque a regañadientes. A partir de la década del 1950, con la presencia de puertorriqueños en mayores números, ésta última tradición incrementó su presencia en la diáspora lukumí en los Estados Unidos. Es innegable que muchos puertorriqueños, especialmente las primeras generaciones que viajaron a Cuba para iniciarse en los años cincuenta y sesenta, conocieron la religión lukumí a través del espiritismo. Igualmente, es notable la presencia del Vodún haitiano y el Vudú (o los misterios) dominicanos, el culto venezolano de María Lionza, prácticas del chamanismo azteca-mexicano y otras tradiciones ajenas a la cultura lukumí que han erigido su propio espacio en el ilé osha—en la casa-templo del olorisha—de devotos que proceden de estas tradiciones.


La importancia de este proceso es la capacidad del ashé de permitir espacios y de absorber tradiciones ajenas a las lukumíes sin que estas le resten posición a la filosofía lukumí. Los oráculos como ente vivo, también absorben las nuevas experiencias que van encontrando en las diferentes áreas geográficas donde se comunican con los devotos. No es raro que se le instruya al devoto que tiene que complementar con entidades del espiritismo; con un nkisí o con un loá u otra entidad de las diversas tradiciones culturales que se han adjuntado a la lukumí. Sin embargo, a pesar de su naturaleza abierta y tolerante, una vez que la persona atraviesa la ceremonia de ordenación al sacerdocio en la tradición lukumí, no es posible iniciarse en ninguna tradición adicional. La única excepción es la iniciación del babalawo, a la cual se puede someter el hombre después de su ordenación al sacerdocio de su orisha tutelar, siempre y cuando cumpla con los requisitos establecidos por la tradición de Ifá. Los lukumíes enfatizan que por encima de los orishas, ¡nada más!


Ashé


Los lukumíes rinden culto a un Ser Superior conocido como Olorún—Dueño de los Cielos; Olodumare—Dueño de las vastas extensiones del universo; y con más frecuencia Olofín—Dueño del palacio celestial. La filosofía lukumí difiere muy poco de las nociones de Dios (como Ser Supremo) que tienen los sistemas judeo-cristianos y musulmanes. Quizás estas se hayan entrelazado tanto en la diáspora que inevitablemente se influyeron mutuamente como resultado inevitable de la transculturación. Es curioso que un gran defensor de la cultura yoruba y de su diáspora brasileña, el reconocido etnógrafo francés Pierre Fatumbi Verger, haya sugerido que el concepto de Olodumare, Olorún, Olofín, o cualquiera de sus muchos apelativos, o sea la idea de un Ser Supremo, no haya originado con los yorubas.


Verger expuso un convincente argumento que refuta el origen de la creencia en un Ser Supremo entre los yorubas. Según su tesis, respaldada con evidencia persuasiva, el concepto de Olodumare como Dios Omnipotente, Omnipresente y Omnisciente es probablemente una introducción foránea, quizás de origen islámico o cristiano. De acuerdo con la visión de Verger, el ashé es el concepto más próximo a la idea de un Dios Creador que haya existido en el antiguo territorio yoruba antes del encuentro con el Islam y el Cristianismo, un argumento interesantísimo, pero bastante polémico, el cual nunca tendrá solución definitiva. 7 Conflige claramente con el trabajo de otros respetados académicos, y sobre todo el del ilustre ministro luterano e investigador E. Bolaji Idowu. Su libro, “Olodumare—God in Yoruba Belief,” enérgicamente rechazó la arrogante posición que los yorubas desconocían el concepto de un Ser Supremo, postulada por los misioneros cristianos desde el siglo XVIII.8


[image: images]


Fig. 1 Pierre Fatumbi Verger en su casa en Bahía, Nov. 19889


La tradición oral mantiene que antes de la creación del universo, Olorún existía solamente en forma de ashé, como la energía generadora; la fuerza vital. Con el tiempo, el ashé asumió la conciencia de aquello que llamamos Olorún, del naciente universo y de todo lo que en el existe. Las vastas expansiones del universo incipiente se estremecieron con la energía expedita y creadora de vida que hace que todo sea posible y la existencia comenzó a prosperar y a propagarse. Los orishas—divinidades que asisten a Olorún en las tareas del universo y dependen del ashé para su propia existencia, fueron los primeros seres que nacieron del ashé. Para los lukumíes, los orishas son las personificaciones más importantes de las cualidades divinas de Olorún, mediadores entre la humanidad y el Ser Supremo, ya que al ser antropomórficos, también poseen las cualidades de los humanos.


Según la mitología yoruba, la creación de la humanidad fue delegada a Obatalá, el mayor de los orishas y deidad de la pureza. Obatalá, el primogénito de Olorún, es el representante directo del Creador en Ayé—la tierra. Se le elogia con el título de Alabalashé, ibikejí Olodumare—aquél que sostiene el cetro del ashé (o poder), diputado de Olodumare.10 Obatalá moldea los cuerpos humanos de barro, por lo cual se le llama Alamoreré—el escultor.11 Solamente Olodumare tiene la habilidad de dar vida y sólo Olorún puede insuflar el emi—el soplo Divino, ashé o gracia sagrada que da vida a todo lo que Obatalá crea. Por ende, Olodumare es Eledá—aquel que crea—la presencia majestuosa y siempre-observante del Ser Supremo en toda Su creación.


Los yorubas y los lukumíes creen que cuando el universo fue creado, todo cuanto Olodumare creó lo imbuyó con Su poder a través de ashé, energía mística que permea el universo, esencia de vitalidad y de existencia. Ashé es poder, energía generadora, fuerza de vida. Está presente en todas las cosas, concretas o abstractas; humanos, animales, plantas, rocas, cuerpos de agua, colinas, sabanas, montañas, arboledas; se haya en las ideas y en las acciones de todo cuanto existe en el universo. Ashé está presente, en varios grados, en todos los lugares y en todas las cosas. Lejos de ser un Dios remoto, como a menudo lo desacredita la literatura sobre la religión yoruba, Olorún es una Deidad eternamente Presente y Activa, a través de su propia emanación y fuerza creadora conocida como ashé. De este modo, ashé debe ser entendido como la presencia prolífica de la Divinidad en todo lo que hay en el universo. De Olorún emana la vida y la materia. Como estas son sus “hijas,” emanaciones de la Divinidad, ambas son producto y conductoras de ashé, fijando un “fragmento” de Olorún y de Su gracia en cada elemento del universo. Entonces, a través del ashé, Olodumare es Omnipresente, Omnisciente y Omnipotente, siempre atento a las acciones del universo, y particularmente con aquellas de los seres humanos.


Ninguna definición es capaz de proveer un entendimiento satisfactorio de todo lo que el ashé es y encierra. Por su propia naturaleza, ashé es algo totalmente inefable. Una de las mejores descripciones de ashé ha sido dada por el mismo Verger. Aplicando las teorías de Durkheim al concepto de ashé, señala:


…los yorubas nunca han visto el ashé, ni pretenden personificarlo. Tampoco pueden definirlo con atributos o características determinadas. Éste envuelve todo el misterio, toda la energía secreta, toda divinidad. Ninguna enumeración consigue ser lo suficientemente exhaustiva en esta idea infinitamente compleja. No es un poder definido ni definible, es el propio Poder en el sentido absoluto, sin epíteto ni determinación de alguna especie…es el principio de todo lo que vive, está o se mueve. La vida entera es ashé”.12


El historiador de arte Robert F. Thompson llama al ashé “el-poder-de-hacer-que-las-cosas-sucedan…La propia luz proporcionada por Dios que se torna accesible al hombre y a la mujer.”13 Otros estudiosos se refieren a él como “el poder vital, la energía, la gran fuerza de todas las cosas”; fuerza de vida; fuerza para-divina; fuerza divina, vivificante o mística; fuerza o potencia generadora.14 En su mayor parte, todos coinciden en los mismos principios. El ashé es todo, y es mucho más, por propia naturaleza, ya que ashé es existencia. Sin ashé, nada es posible. No obstante, ninguna definición le hace justicia, ya que por su propia naturaleza, ashé está más allá de las definiciones y de la completa comprensión humana.


La religión lukumí, como es practicada en Cuba y en la diáspora cubana, depende altamente de ashé. Para los lukumíes, ashé es la raison d’etre del universo y el patrimonio más sagrado y reverenciado de la humanidad. El ashé es todo lo que fue y será; ashé es eterno. Ashé es divinidad, vida, existencia, esencia, poder, energía, vigor, fuerza, vitalidad, causa y efecto, gracia divina, conocimiento, autoridad, sabiduría, experiencia; en fin, ashé es todo. Más importante aún, ashé está prontamente accesible y disponible, idealmente para el progreso y el bienestar de la creación de Olorún.


A pesar de que su extensión sea inconmensurable, ashé como personificación de poder, energía y autoridad no está equitativamente distribuido. El grado o nivel de ashé varía de acuerdo con su anfitrión. Esta noción es ilustrada en un mito lukumí que describe la distribución de ashé y del conocimiento por todo el mundo. De acuerdo con este mito, cuando el calabazo de la sabiduría cayó de las manos de Ogbedí (Ejiogbé Odí), quebrándose, el ashé y el conocimiento fueron dispersados por cada rincón de la tierra. Cada una de las cosas sobre las cuales el se derramó, obtuvo algún grado de ashé, dependiendo de cuanto fue impartido para cada área del cosmos.15 Los adivinos enfatizan que nada debe ser subestimado, dado que su grado de ashé nunca podrá ser completamente determinado.


El ashé es al mismo tiempo universal e inmortal; nunca se estanca o inmuta. Es una energía maleable que puede ser reinterpretada y revigorizada, constantemente evolucionando y creciendo a través del tiempo. Los humanos son los principales beneficiarios de esta energía. A medida que estos fueron prosperando en sus medios ambientes, ashé fue encontrado, aprendido, interpretado, entendido y aplicado en diferentes maneras y en diferentes momentos. Los hindúes le llaman prana; los chinos hablan de Ch’i o qi; en la Polinesia fue conocido como mana. Los seres humanos se ponen en contacto con la energía y la aplican para satisfacer sus necesidades, idealmente para el avance material y espiritual, individual y colectivo, y para el desenvolvimiento de iwá—carácter moral que ordena respeto y reverencia.16 Una vez en armonía con ashé, los seres humanos pasan a vivir vidas productivas y realizadas.


Ausente de la filosofía yoruba está la popularizada (a pesar de no necesariamente correcta teológicamente) noción judeo-cristiana de una batalla entre el bien y el mal.17 Para los yorubas, la dualidad entre un Ser Supremo Omnipotente y Su antítesis es inexistente. Olodumare y ashé son las causas de todo, sea positivo o negativo. Olorún es el Alfa y el Omega, Yin y Yang, comienzo y fin. El bien o el mal son resultados de las acciones humanas y no de una batalla cosmológica entre dos entidades o fuerzas. Un proverbio lukumí asociado con el odu Okana nos recuerda que, “para que haya bueno, tiene que haber malo”. Ashé es neutro. No es “…ni bueno ni malo, ni moral ni perverso, ni puro ni impuro, algo más que la energía eléctrica o nuclear”.18 El ashé es simplemente una energía vigorosa y generadora por naturaleza; un poder en bruto que cuando es accedido por los seres humanos, éstos lo dirigen y encauzan, y su propósito lo definen de acuerdo con la situación específica y/o la necesidad individual. Es la acción humana, y no la energía por sí misma, lo que determina dónde y cómo el ashé es bien aplicado o mal empleado.


Iwá—carácter ético y moral—es de extrema importancia en relación al ashé, desde que el comportamiento apropiado en Ayé influencia el acceso humano al ashé, tanto en la vida presente como en la ulterior. Olorún vigila la conducta de un individuo, durante la vida de éste, a través de ciertas energías corpóreas que mantienen “registros” del comportamiento humano. Otra de las varias funciones de Obatalá es enseñar moralidad y orden a la humanidad, sirviendo de ejemplo a ser seguido por ésta. Éste estableció patrones muy altos de moralidad para sus devotos y no se refrenará al escarmentar a los infractores.19 Desarrollar iwá reré—buen carácter moral—requiere no solamente devoción y respeto por Olorún, por los orishas y los ancestros, más también por los compañeros humanos y por todas las creaciones de Olorún. Es importante—incluso, exigido—que el individuo sea un buen hijo, un buen hermano, un buen padre, un buen ciudadano. La persona que posee iwá reré debe servir de ejemplo para aquellos que le rodean. Estas características son componentes integrantes e indispensables de iwá reré.


Con todo, a la humanidad le fue dada la libertad de escoger. Los humanos son criaturas apasionadas y a veces son cegadas por sus propias pasiones. Aquellos que se desvían del camino apropiado de iwá reré, y emplean mal el ashé para maldades o propósitos personales, sufren las consecuencias de sus acciones durante sus vidas y también despuésc de la muerte. Aunque el ashé puede carecer de “connotaciones morales”, tal como algunos estudiosos tienen declarado, la importancia colocada en desarrollar iwá reré adiciona dimensión moral al uso o desuso de la energía de Olorún.20 En un final, la responsabilidad mayor siempre reposa en las manos del individuo.


Ashé humano


El ashé de Olorún reside en el Orí, la cabeza humana, donde Su presencia es conocida como Eledá. Juntos, Orí y Eledá funcionan como el orisha personal del individuo, una especie de “ángel guardián” quien atiende la vida del ser humano. Orí también contiene la clave del destino humano y es el mayor benefactor de la humanidad. Los yorubas creen que ciertos aspectos de la vida humana son predestinados desde el nacimiento. Antes del nacimiento, el destino es escogido, y Olorún comunica Su bendición a Orí del individuo aún no nacido en forma de ashé. En el nacimiento, Olorún exhala Su emí—aliento divino—asentando el alma en el cuerpo humano, y la vida comienza. Esta presencia dual del Creador en los seres humanos toma la forma de Eledá, el silencioso, observador y testigo de la existencia humana el cual deberá rendir “cuenta final” a Olorún.


La relación entre Orí y Eledá, y el grado de ashé que los seres humanos pueden poseer, es realzado a través de la iniciación al culto a los orishas. “Asentando” el orisha en la cabeza del devoto, el ashé recibido originalmente en el nacimiento es reforzado por la presencia del orisha en la vida del individuo.21 El Orí pasa a funcionar como asentamiento del destino y del orisha personal del individuo, y la divinidad tutelar adquirida en la ceremonia de ordenación funciona en conjunción con Orí y con Eledá, trayendo equilibrio, armonía y estabilidad al individuo. De esta forma, el potencial humano es aumentado, permitiendo al devoto vivir una vida plena y próspera.


Los orishas tienen la más estrecha proximidad y acceso al ashé de Olorún. Ellos son la primera prole de Olorún, emanando de Él a través del ashé. Cada orisha posee sus propios dominios y responsabilidades en los quehaceres del universo y la mayoría también está relacionada a los fenómenos naturales, tales como los océanos, el viento, el trueno, la montaña. El ashé, como manifestación de las fuerzas de la naturaleza, es apaciguado, venerado y por lo tanto reconocido como el inseparable eslabón en la delicada interdependencia que existe entre los seres humanos y sus medios ambientes naturales. Adicionalmente, la mayoría de los orishas supervisa diferentes aspectos de la vida y de la existencia humana, tales como el nacimiento, dolencias, muerte, aptitudes, habilidades y así sucesivamente. Lo más importante es que los orishas, así como los seres humanos, poseen tantos defectos como virtudes. Sus personalidades varían de lo racional a lo ilógico, difiriendo de los humanos solamente por el estatus y poderes que Olorún le concedió. Éste aspecto hace que el vínculo entre los devotos y los orishas no sea solo personal, sino también práctico. No se espera que los humanos sean perfectos. Si los orishas pueden errar, también pueden hacerlo los seres humanos. La perfección para los yorubas y los lukumíes es un dominio exclusivo de Olorún. ¡Y a veces, hasta Olorún puede errar!


La relación entre los olorishas—dueño/a de orisha; sacerdote o sacerdotisa—y sus divinidades tutelares es universalmente personal e individual. Los devotos lukumíes son omorishas—hijos de las divinidades. El Orí y los orishas asisten sus omó para que adquieran ashé, intercediendo por su causa con las fuerzas del universo, así como un padre intervendrá a favor de un hijo. Ellos proporcionan y moderan el ashé para equilibrar y suministrar el auxilio necesario para solucionar los problemas y penurias de sus devotos.


Los yorubas y sus contrapartes en el Nuevo Mundo consideran la vida y el vivir deseables. La vida en Orún—el cielo—tiene su valor, más si se les diera la opción, la vida en la tierra y entre sus descendientes directos se preferirá a la vida en el más allá, no importando cuan gratificante Orún pueda ser. La calidad de vida también es importante, y probablemente la más importante calidad de ésta, es la latente posibilidad de reencarnar y de retornar a Ayé. Ningún yoruba o lukumí quiere vivir una existencia penada, deshonrosa o insatisfactoria en la Tierra para recoger las gracias en el paraíso. Vivir una vida completa en Ayé, rodeada por el confort y los “trofeos” que Olorún y los orishas proveen como recompensa a un iwá apropiado, es de sumo interés. Hijos, protección, nutrición y buena salud son los mayores irés—bendiciones—anhelados. La prosperidad financiera y económica también es deseable, sin embargo es obtenida solamente como premio el buen comportamiento o por el trabajo arduo. En este sentido, la ideología yoruba/lukumí está centrada en el presente, en el aquí y ahora, y en el futuro. Ashé es el más importante de los medios para los fines deseados.


El ashé hecho tangible


El ashé es al mismo tiempo abstracto y concreto. Es importante hacer una clara distinción entre la energía y la fuerza, y entre los materiales que los olorishas utilizan en rituales y ofrendas poseedores de esta energía, que también son llamados ashé. Hierbas, frutas, raíces, animales, alimentos, piedras, tierra de diferentes puntos de la naturaleza y demás, son compuestos de acuerdo con fórmulas establecidas. La energía mística contenida en estos elementos es materializada y su energía animadora, dirigida a resolver las crisis de la vida. Esta es una de las más importantes cualidades de ashé, el hecho no solo de existir, sino también de poderse adquirir, usar y manipular; de dar fruto y promover su imperecedera regeneración.


Los olorishas son alashés—comprometidos a cuidar del ashé y asegurar que su fuerza sea reactivada y revitalizada siempre que sea necesario.22 Ellos cuentan con un amplio cuerpo de conocimiento ritual y místico—auxiliado por los medios adivinatorios—que otorga acceso a la energía del ashé para sanar, desarrollar y otros fines renovadores. Al venerar a un orisha, recitar sus orikíes (rezos) y súyeres (cantos), preparando una infusión de hierbas, u ofreciendo un ebó—sacrificio—los devotos actúan concienzudamente para manejar el ashé y poderlo dirigir hacía la solución de los problemas y acontecimientos que aparezcan en la vida. Al ser canalizado respetuosa y apropiadamente, ashé pone a la persona afectada en contacto con la más pura y la más sagrada de las energías, y con el propio Olodumare.


La comunicación y la alineación apropiada entre Orún y Ayé a través del ashé, acentúa el beneficio del aquí y ahora, y también asegura al devoto su lugar de ahí en adelante. Pero si el ashé personal del individuo se ve mancillado por la conducta y acciones inapropiadas, la energía Divina se ve afectada adversamente y los resultados deseados son desmantelados. Idealmente, lo impuro y lo inapropiado no pueden estar en contacto con la más pura de las energías.


Las representaciones materiales del ashé son vehículos, a través de los cuales los olorishas sirven como conductores de esta energía entre Orún y Ayé, entre lo profano y lo sobrenatural. Toda planta, todo animal, toda raíz, un tipo particular de roca, una pluma de ave, agua del mar o de un río, todas las cosas de la tierra son animadas por ashé y por esto, pueden ser usadas para conseguir un resultado específico. Las posibilidades son infinitas. La combinación apropiada de estos elementos y su ashé individual son convocados a través de oraciones, invocaciones, cantos y otros rituales. De ser combinados apropiadamente, su ashé colectivo es usado para resolver cosas tales como curar una dolencia, ayudar a una mujer estéril a concebir, tal vez a escoger una carrera, o en este mundo “moderno”, garantizar éxito en un negocio arriesgado.


El olorisha debe estar muy instruido en la manipulación del ashé material, o su propio ashé perderá valor frente a los ojos de sus seguidores y aquellos que buscan sus consejos proféticos. Tener ashé es una cualidad que todo olorisha desea, pero no todos nacen con ella, ni la logran alcanzar. El ashé no resulta solamente del hecho del nacimiento; también hay que desarrollarlo, incrementarlo a través de rituales, de conducta apropiada, y también adquiriendo conocimiento y experiencia. El conocimiento es uno de las tantas facetas del ashé. Tener iré omá—una bendición de conocimiento—es lo mejor; usarlo y obtener resultados benéficos es tener ashé.


El conocimiento ritual es altamente valorado, es celosamente guardado y no es confiado fácilmente. El conocimiento es un ashé que no todos merecen tener, por lo tanto los que lo poseen se limitan a compartirlo. Tal como deja implícito el mito de Ogbe’di, todos obtuvimos algún nivel de conocimiento, pero nadie lo tiene todo. El conocimiento es dado, dividido, disperso. ¡La sabiduría está repartida! Hasta expertos en rituales como los babalawos y los oriaté no son omniscientes.23 Muchas veces pueden tener necesidad de consultar otros babalawos u oriatés y hasta olorishas que no ejerzan estas jerarquías, que pueden tener más conocimiento que ellos al respecto de un orisha o de un ritual en particular. Además, en algún momento de la vida, el conocimiento debe ser compartido, ya que si no fuera pasado a los descendientes, se perdería, dando como resultado la pérdida de una herramienta valiosa de acceso al ashé. La mayoría de los olorishas poseen uno o más aprendices, omorishas—ahijados—de confianza, que reúnen los requisitos que sus mayores estiman necesarios para la transmisión de su conocimiento o ashé.


Afudashé—el ashé del habla


Ashé es especialmente poderoso en el habla. Él es materializado a través de las palabras, de las oraciones, de los cantos, de las alabanzas, de la adivinación y de la posesión—por medio del trance—de las divinidades. En la adivinación, los olorishas imploran que las divinidades les permitan entrar en contacto con su ashé personal para asistir adecuadamente a sus consultantes:


 












	Fún’mí ashé’lenú latí nsoró

	 

	Déle a mi lengua el ashé para poder hablar.







 


En las oraciones y en los sacrificios, ashé es invocado para garantizar la eficacia del acto o del ritual:


 












	Ashé tó, ashé bó. Ashé bima!

	 

	Ashé es ampliamente suficiente, rindamos culto a ashé. ¡Ashé ha nacido!






	Ashé ishé’mí!

	 

	Ashé, trabaja para mi beneficio!







 


Para atraer la energía de una hierba usada para curar una dolencia física o del alma:


 












	Ashé’wé Osayín!

	 

	Ashé, en las hierbas de Osayín!






	Ewé Ayé!

	 

	Hierbas de la tierra. 24








 


Todos los participantes de cualquier ceremonia lukumí contribuyen a los rezos y súyeres con una afirmación: Ashé—que así sea!


El ashé de un orisha es especialmente dinámico durante la posesión. La posesión es la máxima forma de contacto con el ashé y su mayor personificación es el orisha. Del mismo modo, el consejo dado por un orisha, o un remedio para una dolencia en particular, está dotado con ashé, y su eficacia es garantizada por el hecho de que el orisha lo dijo personalmente, trayendo una solución a una crisis personal. Este encuentro personal, de uno a uno, entre Orún y Ayé, entre los humanos y lo sobrenatural, es otro aspecto valorado de la religión yoruba y sus descendientes en la diáspora. El devoto suplica y ofrece sacrificio a lo sobrenatural, y luego, siempre existe la posibilidad que este dominio se haga accesible de una manera muy personal mediante la posesión. Lo sobrenatural desciende al plano de sus devotos y desempeña un rol activo dentro de él.


El mal uso del afudashé puede producir el deterioro del ashé del individuo, por ser poderoso en las maldiciones, especialmente cuando ellas resultan de la injusticia o de la falta de respeto. La reverencia dada a los alagbás—los ancianos—tanto en Tierra Yoruba, así como en el Nuevo Mundo, reposa primeramente en el concepto del ashé, por lo cual se cree también que ashé es adquirido e incrementado con la experiencia y la sabiduría que acompañan la edad. Ofender a propósito a un alagbá, no es simplemente una falta de respeto, sino también peligroso al grado extremo, ya que el agravio puede tener graves consecuencias.
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24 Osayín es el orisha de la medicina tradicional y el “brujo” de los orishas. Como tal, es el orisha más instruido en cuanto a la herbología y sus usos medicinales. Sólo Osayín conoce cómo extraer el ashé que Olodumare depositó en las hierbas.
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