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- MAGIA Y SBNTES!S CULTURAL
RITOS HlBRIDQS

Rod;rigo :Mi‘o;un;ani

El propésito de esta ponencia es destacar a la magia como instancia de sintesis cuitural desde la que
se hacen discernibles los procesos de mestizaje e hibridacion que configuran a nuestra cultura. No se
trata de una proposicion original. Latcham (1924) ya habia advertido el mestizaje de las "supersticiones"”
‘mapuche y occidentales. Diversos estudios sobre los juicios de hechiceria en Chile (Dougnac 1981,
Seen 1985, Marino y Osorio 1987, Casanova 1994, Montecino 1994) coinciden en dar cuenta del
mestizaje producido en torno a las creencias y practicas magicas indigenas y europeas.

La idea de que la magia puede dar cuenta de nuestra especificidad cultural se desprende de la tesis de
Pedro Morandé (1980, 1984) sobre el lugar del rito en la constitucion del ethos cultural latinoamericano.
De acuerdo.a este autor, el encuentro fundante de la cultura latinoamericana no ocurre a nivel del logos
sino en el espacio sacrificial: las ceremonias, la legitimacion cultica del trabajo en la hacienda, la fiesta
religiosa, el rito y su eficacia simbolica. Por esto, la religiosidad popular seria cauce de expresién
privilegiado de nuestro ethos cultural y su estudio una via de acceso a la intrahistoria y a los sistemas
simbolicos de América Latina. Si bien podemos considerar que la conceptualizacién de Morandé
comprende a la magia, el autor elude las referencias explicitas a ella. El estudio sobre el lugar de la
magia en nuestra cultura ocupa todavia un lugar marginal en la bibliografia del campo. Pienso que la
omision de Morandé y la relativa falta de atencién que ha concitado la magia no son casuales, sino -por
el contrario- remiten a una contradiccion entre ideologia y cultura. Para el catolicismo la magia es un
dogma negativo, una manifestacién de la accién perversa del demonio y sus representantes en la tierra.
Su presencia resulta conflictiva. A la inversa, para el Positivismo no es mas que un absurdo, una
supervivencia primitiva en vias de desaparecer; cuando mas, una curiosidad circunscrita a la categoria
peyorativa de supersticion. Asistimos a diversos modos de negacion (rechazo, subestimacion, omision)
de un fenémeno cultural que se muestra vigente y extenso.

Una expresion de su vitalidad es la persistencia del temor en los brujos y la eficacia de los maleficios
para desatar todo tipo de infortunios. Ellos son la causa de una enfermedad sobrenatural sorprendente-
mente comun, pero poco visible: el mal o dafio. Su intensidad también se revela en la profusion de
agentes magicos benignos: machis, meicas, curanderas, santiguadores, espiritistas, videntes, mentalis-
tas, profesores de ciencias ocultas, suerteras y parapsicologos que aplacan dolencias naturales y
sobrenaturales, se dedican a las artes de la adivinacion, a conjurar trastornos econdmicos, arreglar
casorios o problemas sentimentales, convocar y exorcizar espiritus, brindar proteccion, descargar
casas, sacar el dafio o combatir los males y otros, segun su especialidad. En ocasiones su actividad
desborda el ambito ritual hacia expresiones de la cultura de masas. No es raro escucharlos animando
programas radiales bajo nombres de fantasia que evocan dignidad, sabiduria o exotismo: Principe
Faruk, Profesor Mémar, Profesor Darwin o los Hermanos Salosim Said son algunos ejemplos. En estos
espacios, atienden consultas telefonicas o epistolares, tratan de fenémenos sobrenaturales y abordan
temas de ciencias ocultas. Sus practicas e ideologia suelen estar gobernadas por la légica de la
adicion: incluyen a todo aquello que demuestre eficacia simbdlica. Son, por lo tanto, esencialmente
sincréticas. En su universo han decantado los secretos de las tradiciones magicas indigena y occiden-
tal. En él se mezclan sahumerios, maleficios, brujos, cruces, oraciones, imbunches, cuevas de
hechiceros, flechazos, sapos y chonchones.

La combinacion puede alcanzar dimensiones barrocas como las que exhibe un pequefio local sin
nombre, en la calle Santo Domingo de Santiago. Su giro no aparece especificado. La vitrina principal
llama la atencion por la variedad de- objetos. Hay cientos de figuras de yeso: varios pesebres de
distintos tamafios, con San José, la Virgen y el nifio Jesus, rodeados de animales y los tres reyes
magos; estatuillas de una pléyade de santos y de la Virgen en diversas advocaciones; retratos del
padre Hurtado y sor Teresita dispuestos entre una familia de elefantes de porcelana, patos de greda,
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piramides de ceramica, efigies egipcias y adornos navidefios. El'lugar tiene fachada de bazar, pero es
una santeria. El mostrador junto a la entrada es un resumen.de las devociones populares de Latinoa-
mérica: San Martin de Porres, San Sebastian, San Jorge, el arcangel Gabriel, la Virgen de Montserrat
se alzan en 50 centimetros de yeso cuidadosamente moldeado y pintado, presidiendo el recinto. En las
estanterias se despliega un enjambre de instrumentos magicos de diversa naturaleza y procedencia. La
voluptuosa Pomba Gira, diosa del amor brasilefia, alterna en el espacio con los equecos bolivianos y la
vela.del sapo de San Cipriano. Imanja, reina del mar brasilera, es vecina de la vela espada de San
Jorge. El Talisman del Gran Sansén cuelga al lado de la Cruz de Caravaca. El cuadro presenta una
fenomenologia simbélica tan hibrida como la de la linea de productos esotéricos Laxmi, que nuire el
local. Se trata de una de las principales distribuidoras de articulos del ramo. En sus catalogos ofrece 29
tipos de talismanes como la Estrella Magica del Rey Salomén; el Talisman de Venus, diosa del amor; el
Talisman Iniciatico del Faraén Akenatén, reliquia encontrada en su tumba y empleada por los sacerdo-
tes egipcios en ceremonias de alta magia; el Talisman del Conde Saint Germain, "alaha de exquisita
belleza y gran valor esotérico", el Talisman Macumba, el Talisman Jurema de Aruanda, nifia africana
consagrada por la religion umbanda; el Talisman Religioso de Santa Elena. Su inventario también
anuncia cerca de 40 tipos de sahumerios, cada uno con su respectiva oracion, y 70 tipos de velas de
distintas formas y colores y para los mas diversos propositos: para unir y desunir amores, velas
blancas, negras y rojas; velas manzana para hacerse amar, vela serpiente, contra el dafio; vela tijera,
para cortar la envidia; vela Adan y Eva, para proteger la pareja; vela gato, para cortar hechizos; vela
pega hombre para asegurar compromisos. La mayor parte de estos productos estan a la venta en la
santeria. Alli se exhiben junto a perfumes poderosos, jabones magnéticos, talcos protectores, barios de
descarga y otros.

Casi todos los objetos de la coleccion que describimos tienen una finalidad religioso instrumental o, si
se quiere, manipulativa de lo numinoso (Otto 1959). Su especificidad taxonémica es la magia. Por ésta
entendemos el empleo del hombre, a través de ciertos ritos, de un poder o energia misteriosa para
conseguir sus fines (Rodriguez 1989). La magia se define por su caracter productivo y comunicativo.
Delgado (1990) la califica como un lenguaje efectual, "una modalidad extrema de la funcion simbolica”,
en la que los signos no sélo tienen capacidad de comunicar sino operan sobre el mundo. Para un
andlisis estructural de la magia (Mauss 1979 y Castiglioni 1947) me parece conveniente distinguir los
siguientes elementos: a)agentes magicos: individuos poseedores de capacidades sobrenaturales o
conocedores de las técnicas para acceder y manipular a lo numinoso, b)férmulas magicas: diversos
procedimientos empleados por los agentes magicos en los ritos para el logro de sus fines, ¢) instrumen-
tos magicos: los objetos empleados por los agentes magicos en sus procedimientos, d)efectos
magicos: el resultado de estas operaciones, e)pacientes magicos: sujetos u objetos sobre los que
recaen los efectos del operar de agentes con sus férmulas e instrumentos, e)representaciones:
concepciones sobre la naturaleza, funcionamiento y caracteristicas de la magia y sus elementos.

La conceptualizacion de la magia como un lenguaje permite emplear algunas categorias lingtisticas y
semidticas para describir su comportamiento. Debemos mantener aqui la distincién entre significacion
y comunicacién (Eco 1977). Los instrumentos y férmulas se nos revelan asi como los elementos
significantes de un codigo (sistema) que vincula potencias con los efectos que son capaces de producir
(significados). Las unidades de significacion se fundan en la eficacia simbélica. La relacion entre ambos
polos de la relacion (significante-significado) por lo general no es arbitraria, se establece por principios
como los de la simpatia: semejanza y contagio (Frazer: 1951). El rito es el proceso en que las relacio-
nes de significacion devienen en comunicacion. Generalmente, no cualquiera puede activar el codigo.
Se necesita de un operador especializado que conozca las claves o posea el poder para emplearlo. En
términos genéricos denominamos a este operador semantico agente magico. La potencia deriva en
acto en tanto los participantes del rito compartan las reglas de cédigo y fe en la competencia del
operador. Por ultimo, las representaciones pueden ser consideradas como el metalenguaje, es decir, el
discurso sobre el lenguaje de la magia y sus elementos.

Pienso que la magia es un campo privilegiado de comunicacion intercultural por esta estructura

lingliistico-pragmatica fundada en el principio de la eficacia simbolica. Sus signos se caracterizan por

su apertura sintactica, los efectos son universales semanticos. De alli su capacidad de aglutinacion
(adicién). La vemos en la coleccién de figuras de filiacidn heterodoxa que exhibe la santeria. La
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articulacion de elementos magicos de diversa procedencia se repite en dlversos contextos rituales que
he observado. :

Mi aproximacion empirica al tema data de 1992. Desde entonces he mantenido contacto con personas
y familias maleficiadas y diversos tipos de agentes magicos (meicas mentalistas, meicas espiritistas,
maestros ocultistas, parapsicélogos). El método de investigacion que he empleado es el estudio de
casos, etnografico. Parte de este trabajo se registra en “Invocaciones, maleficios y conjuros: una
aproximacion a la religiosidad mestiza” (1995). Alli presento cuatro casos de estudio. En todos ellos la
magia muestra su capacidad ecuménica. Elementos mégicos de tradiciones excéntricas coexisten
estableciendo relaciones sintagmaticas (srmultaneldad) y paradigmaticas (de sustitucion por equivalen-
cia). .

“Oh rey de reyes/ a quién clamaremos sino a ti/ Tt oh sefior que perdonas a los malo$ y conviertes a
los buenos,/ bendiceme mediante este santo sahumerio", ora Irene Lépez, meica espiritista de la
localidad de Los Molinos, mientras echa al brasero ruda, palqui; aji, ajos y sal. Se pone de pie a un lado
del sahumerio y cierra los ojos. En su mano derecha sostiene una pequefia cruz de plomo que en cada

una de sus extremidades exhibe un craneo humano. En el centro de ésta se lee el nombre del conjunto -

de rock pesado norteamericano Guns and Roses. En tanto el humo de las hierbas invade la habitacion,
Irene inicia una secuencia de jaculatorias, seguidas por los movimientos del brazo -cruz en mano- con
el que realiza la sefal de la crucifixion: "Espiritus del Astral /ustedes tienen que plasmario /con los
eteres de la buena suerte /y alejar todo espiritu inmundo del cuerpo de él. /Que todo espiritu de
enfermedad, /de mala suerte, de envidia y antipatia /desaparezca del cuerpo de él. /Espiritus del Astral
/ustedes tienen que plasmarlo /con los éteres de la buena suerte. /Salud, paz, tranquilidad y fortuna /le
acomparien como vigilanfes de la naturaleza”:

Estas oraciones son conjuros. Dofia Irene lleva cerca de 40 afios dedicada a combatir males y exorcizar
espiritus malignos. Sabe neutralizar dafios provocados por bocados venenosos, brebajes de sabandijas
y huevos de batracio que luego crecen en el viéntre, mufiecos y fotografias a los que les clavan
alfileres, sapos a los que los hacen tragar prendas de la victima y luego les cosen la boca y los ojos,
gatos a los que torturan.

Sus diagnésticos los realiza en base a la lectura del naipe espafriol, la consulta a espiritus coadyuvan-
tes, la observacion del aura y los orines.o la clara de un huevo que pasa por el cuerpo de sus pacien-
tes. Sus tratamientos se basan en preparados de yerbas, oraciones, sahumerios y asperges con agua
bendita, con los que combate a los espiritus malignos. Para ello cuenta con la ayuda y guia del espiritu
protector de su abuela, del Profesor Jeny, un sabio norteamericano con quien estuvo casada en ofra
vida y diversos espiritus amigos.

Los elementos que aparecen en los casos de estudio describen un universo hibrido. En su articulacion
prima la eficacia simbolica. La magia aglutina los instrumentos y formulas que demuestren poder, sin
considerar su diverso origen cultural. Este proceso de acumulacion ha sido observado ya en la magia
del bajo imperio romano, que -nos dice Bastide (1969)- sumaba para multiplicar la fuerza operativa de
todas las magias de occidente y oriente. Este rasgo complejiza el trabajo de arqueologia de los
simbolos. Es muy dificil establecer el derrotero que cada uno de los elementos ha seguido para llegar
hasta aqui. Debe tenerse en cuenta que el acervo magico que Espafia trae a'América resulta de la
combinacion de las creencias y practicas de los puebios iberos con las orientales, griegas, romanas,
visigodas y arabes (Menédez Pelayo 1956). La amalgama expone, entonces, la recursividad de los
procesos de contacto cultural y aculturacion: el mestizaje en nuestra cultura refiere a procesos de
mestizaje en las culturas que nos fundan. Estos, a su vez, refieren a otros y asi sucesivamente.
Consideremos, ademas, el vértigo comunicativo de la cultura de masas que serializa, multiplica y
centrifuga los objetos mistéricos. Derivamos asi hasta el éxtasis hibrido en que las combinaciones
esotéricas mas inverosimiles son posibles, como en la santeria donde la Virgen Maria cohabita con la
vela del sapo de San Cipriano y el medallén del Faradén Akenatén. O como en el caso de Vivian, hija de
la sefiora Irene, que nos dice que ha visitado la cueva de Salamanca y sostenido combates espirituales
con brujos, a los que ha vencido gracias a la ayuda del espiritu de su padre; que le prende velas a‘la
Quintrala y a su esclava, la negra Simona, para que le ayuden a encontrar minas y entierros, y conoce
una clave para comunicarse con los yergonianos, seres extraterrestres del planeta Delta.
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Una cruz de palqui, abrazada por crin de la cola de un potro negro, sin amansar, "que representa los
azotes dados a Cristo, los que espantan al espiritu malo y lo hacen huir", preside el inventario de
secretos de contramagia de la familia NUfez Sandoval. Desde comienzos de 1931, esta familia de
pequerios agricultores de la localidad de Los Tayos (en las proximidades de Panguipulli) se vio afectada
por un extrafio mal. Jerusalem Nufiez Paillacar (37), su esposa Maria Ernestina Sandoval Macaya (39),
el hijo de ésta, German Enrique, (16) y los hijos de ambos, Héctor Joel (8), Desiderio lsrael (12) y José

(13) comenzaron a experimentar repentinos e inexplicables ataques colectivos de jaqueca, vomitos y

perdida de la conciencia. Los ataques sobrevenian preferentemente los dias martes y viernes. Diversos
indicios les permitieron identificar al brujo: Quinto Macaya, tio septuagenario de Maria Ernestina. Una
vecina aseguraba haber visto un libro de magia negra en casa de los Montoya; su madre tuvo una fama
de bruja, que heredd a los hijos. Se rumoreaba que en su predio tenian una cueva cuidada por un
culebrén. Una noche de ataque, Jerusalem conmind a los chonchones que acechaban su casa a que
viniesen de dia. A la mafiana siguiente aparecié Sixto Montoya: fue la confirmacion. Jerusalem recurri6
a la memoria de su abuelita, Maria Emilia Huentemilla Worner, médica de la comunidad de Panguilel-
fun, y a parientes y amigos para compilar un listado de contras que le permitieran vencer el mal.
Recuperd la oracién el Bendito al Revés, que usaba su abuela; buscé crin de un potro negro para
ponérselo a la cruz de palqui; hizo cruces de canelo; consiguié ramas de calafate, cuyas espinas tienen
forma de cruz; escribi6 las iniciales de los nombres de los reyes magos en las puertas de su hogar;
consiguié espuelines de plata (metal protector) y los puso en el dormitorio de sus hijos; en vano busco

‘'mas piezas de este metal para hacer unos espadines con los que se enfrentaria a los malos espiritus

para expulsarios de su hogar. Su esposa ensay06 diversas formulas de sahumerio, sin mayor resultado.
Ante la ineficacia de las contras, se ampararon en la religion. Tuvieron que casarse por la iglesia, para
bautizar a los hijos. Oraron y entonaron himnos religiosos cada noche antes de acostarse. Ya se habian
resignado a sufrir los siete afios que dura un maleficio, cuando encontraron la solucion en la Biblia.
Siguiendo el ejemplo de Tobias, quien hizo huir al demonio que acechaba a su amada quemando la
hiel, el corazon y el higado de un pez en un perfumador, los Nufiez Sandoval echaron las visceras de
un salmoén de rio al fuego. Fue el santo remedio.

Pese a su perfil heterodoxo y excéntrico, el universo de la magia registra de modo nitido el encuentro
cultural que se produce entre los mapuche y espafioles. en el espacio centro sur de nuestro pais. En los
casos de estudio es posible dxstmgmr al menos dos formas en que se ha producido el mestizaje:
combinacién de elementos magicos mapuche e hispano-occidentales (los elementos establecen
relaciones sintagmaticas o paradigmaticas), y su sintesis o fusion (dos elementos de filiacion diversa
producen uno nuevo). ‘

En algunos casos los elementos se suceden o aparecen simultaneamente: el manejo de yerbas
medicinales autoctonas se combina con las practicas espiritistas; las oraciones y cruces se emplean
para ahuyentar, protegerse o hasta derribar a los chonchones (pajaro mitico mapuche); la posesion de
un libro de magia negra y de una‘cueva (renis) son los elementos identificadores de un hechicero; el
espiritu de un desencarnado europeo coadyuva en el combate a un brujo que aparece bajo la forma de

- tuetué. Los elementos se enlazan sintacticamente en el rito. O se sustituyen y describen relaciones

paradigmaticas. El diagnostico de un mal puede hacerse leyendo el naipe espafiol o bien observando
los orines; un maleficio puede causarse clavando agujas en un mufieco de trapo o mamnzando a un
sapo.

Tal vez atin mas revelador del mestizaje es la fusién de elementos en férmulas e instrumentos magicos.
La cruz de palqui y de canelo son un ejemplo. En ellas convergen el simbolo del cristianismo y las
plantas magicas mapuche. El canelo (foigue), arbol sagrado de los mapuche, cumple funciones de
mediacion con el mundo superior (wenu mapu); sirve de puente enire el espiritu de la machi y las
fuerzas sobrenaturales y como instrumento de protecciéon contra los wekufes (Mora 1991). Al palqui
(etimologicamente "sabiduria de las estrellas") se le atribuye la capacidad de ahuyentar a los choncho-
nes y a los malos espiritus (op. cit). Se cree que el olor que despide al guemarlo es tan fuerte que es
capaz de correr a los wekufes. Su empleo como materias primas para la confeccién de cruces les
afade la capacidad protectora del dios cristiano, muitiplicando su poder simbadlico.

Oftro caso de sintesis es el de la cueva de Salamanca, nombre que recibe el lugar donde se retnen los
brujos. El paralelismo ha dado lugar a la fusion. Los mapuche creian que los kalkus (brujos) se reunian
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en una cuevas llamadas renis. En Ia tradicion espafiola, en tanto, las Cuevas de Toledo y Salamanca
eran lugares en los que se practicaba y ensefiaba la brujeria. Menéndez Pelayo (1956) proporciona
diversas referencias bibliograficas sobre la citada cueva. Entre éstas resulta ilustrativa la de un tal Juan
de Dios, Maestro de Humanidades de Salamanca, quien informa que en la |gle31a de San Ciprian habia
un subterraneo donde por el afio de 1322 un sacristan ensefiaba arte maglca astrologia jUdlCIal’la
geomancia, hidromancia, piromancia, aeromancia, chiromancia y necromancia. Esta historia inspird
varias obras literarias que extendieron su popularidad. Entre éstas destaca "La cueva'de Salamanca",
entremeés de Miguel de Cervantes. La primera referencia a este sitio magico en nuestro pais la encon-
tramos en La Araucana de Ercilla: "Alli estd Salamanca, do solia/ ensefarse también nigromancia”.
Martin Alonqueo, en "Instituciones Religiosas del Pueblo Mapuche" (1979) muestra su adopcion entre
los mapuche. Su informacion etnografica registra a Shalamanka como el principal templo y escuela
superior de brujeria. Las renis mapuche y la Cueva de Salamanca espaiiola se han combinado para dar
lugar a la tradicion de la Cueva de Salamanca chilena.

Estos fenomenos de combinacién y fusion de elementos magicos muestran a la magia como un
espacio de encuentro y sintesis cultural. Las creencias y practicas magicas mapuche y espafiolas -
evidencian un paralelismo légico y formal que permite la interaccion y el didlogo ritual de sus elemen-

tos. La magia resulta un lenguaje ecuménico. Espafioles, mapuche y mestizos comulgan en la eficacia
simbdlica de sus ritos.
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