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Border culture means boycott, complot, ilegalidad,
clandestinidad, contrabando,

Transgresion, desobediencia binacional. ..

But it also means transcultural friendship and collaboration
among races, sexes, and generations.

But it also means to practice creative appropriation, expropriation,
and subversion of dominant cultural forms.

But it also means multiplicity of voices away from the center, different
geo-cultural relations among more culturally akin regions. ..

But it also means regresar, volver y partir: to return and depart
once again...

But it also means a new terminology for new hybrid identities
and métiers constantly metamorphosizing...

But it also means to look at the past and the future at the same
time.!

El alambre de Tijuana que separa a los EE.UU. de México es un simbolo
de los miiltiples intentos de segregacion entre los pueblos, las naciones,
las culturas. En este trabajo intento demostrar hasta qué punto las
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divisiones culturales en el continente americano han sido permeables.
Me concentro en el campo de la representacion de las imagenes religi-
osas, especificamente la de la Virgen Maria, y analizo la conexién que
ésta tiene con la identidad y los diferentes papeles que adopta en nuevos
contextos.

A la llegada de Cortés a México-Tenochtitldn, éste se encuentra
con que los indios estdn acostumbrados a la veneracién de los idolos.
Este culto indigena de los ixiptla difiere del de las imdgenes cristianas,
que supuestamente s6lo deben referirse a un poder divino, “abrirse sobre
un otro.” El ixiptla, en cambio, “era el recepticulo de un poder, la pre-
sencia reconocible, epifanica, la actualizacién de una fuerza imbuida en
un objeto, un ser-ahi...”, uniendo asi al significante con el significado”
(Gruzinski 61-62). Este hecho no es sin consecuencias sobre la manera
en que los indigenas mexicanos perciben las imagenes sagradas traidas
por los espafioles: las cruces, los santos, y sobre todo las miltiples
imagenes de la Virgen Maria. Estas efigies se aceptan y se colocan entre
las suyas propias, cobrando asi un poder incluso més grande del que
tenian para los invasores. También tenemos que recalcar que en el cato-
licismo romano de la contrarreforma y de los evangelizadores del Nuevo
Mundo la imagen juega un papel preponderante — la Nueva Espaiia es
una sociedad “saturada de imagenes”. Estas imagenes, que aqui obtienen
una funcién muy especial — la de la evangelizacion de los infieles — no
se limitan a la percepcioén estética. La mirada las sigue cuando “caminan”
en las procesiones callejeras y cuando, encarnadas en actores indigenas,
sufren martirios y persecuciones ejemplares. El teatro de evangelizacion,
que utiliza imagenes animadas para persuadir, es un vehiculo que incita
intensa emocidn, animando asi la imagen y confundiéndola con la esencia
que busca representar. Esto la acerca otra vez a la idea de iviptla con la
cual se busca “captar y manifestar 1a esencia cosmica de las cosas”
(Gruzinski 84, 96).

Desde que la Virgen de Guadalupe se aparece en el cerro del
Tepeyac en el afio 1531 (aqui no vamos a especular sobre la autenticidad
de esta aparicion ), la veneracion y el entusiasmo que suscita son mucho
mds fuertes que los que podrian ser provocados por una simple imagen.
Obviamente, se trata de la presencia de la Virgen misma en la pintura,
igual que en el caso de un ixiptia. Ademds, entre los indigenas mexica-
nos, fuera de las grandes manifestaciones piblicas, también tenemos un
interesante culto privado de la imagen, manifestado en los oratorios do-
mésticos o santocalli 'y en la veneracion de los idolos de linaje o tlapialli.
De la misma manera, los indios se refieren a la Virgen como “mi Sefiora
de Guadalupe” (Gruzinski 185-6), manifestando un apego familiar. Asf,



* Edmundo O’'Gorman discu-
te la posibilidad de que en la
ermita construida en el
Tepeyac, antes del surgimiento
del culto ala Guadalupe en su
forma actual, hubiera una
estatua de bulto de la
Guadalupe extremetia espaiio-
la 0 una pintura de la Virgen
de la Inmaculada Concepcién
(O’Gorman 9-10).
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la antropomorfizacién de la divinidad en la efigie cristiana, conjugada
con el concepto indigena de la presencia de la esencia c6smica divina,
intensifica y llena de vida las imagenes traidas por los espaiioles.

La Virgen de Guadalupe, aunque lleva un nombre drabe-espaiiol y
su figura demuestra cierto parecido con la Virgen de la Inmaculada
Concepcién,” no es una Virgen espaiola. Es posible que el origen de su
nombre provenga de la palabra ndhuatl cuauhtiapcupeuh (“la que surge
de laregion de la luz como el 4guila de fuego”) (Nebel 124) o del vocablo
coatlavopeuh (el dguila que planta su pie sobre la serpiente”) (Palacios
270) y haya sido espafiolizado como Guadalupe, el nombre de la Virgen
extremena (lugar de procedencia de Hernan Cortés y otros conquistado-
res), que visualmente no se asemeja en nada a la mexicana, ya que es
una estatua de bulto de una Virgen negra sentada con el nifio en las
rodillas. En cambio, si la comparamos con la imagen de la Virgen de la
Inmaculada Concepcién, la Virgen de Guadalupe mexicana muestra
notables semejanzas, aunque también multiples transformaciones.
Primero, la tez de Guadalupe no es blanca sino morena, como la indige-
na, y su capa de celeste se transforma en turquesa— el color sagrado de
los aztecas que simboliza agua y fuego, prosperidad y abundancia vege-
tal. Este es también el color de la diosa madre terrestre y lunar Tlazolteotl,
de la diosa del agua y de la fecundidad, Chalchiutlicue, y del dios de la
guerra, Huitzilopochtli. La tinica de Guadalupe, transformada de blanca
en rojiza, otra vez nos hace pensar en la simbologia azteca donde el color
rojo representa el este, el sol, la juventud y el renacimiento vegetal. Esta
Virgen-madre esta encinta con su hijo Jests (lo cual esta indicado por la
cinta que lleva), habiéndolo concebido de una manera milagrosa, igual
que la diosa-madre Coatlicue, que concibi6é de manera “inmaculada” al
dios Huitzilopochtli (Soustelle 80-82). Ademds, Guadalupe se le apare-
ce aunindio, Juan Diego, en la colina del Tepeyac — lugar de veneracién
de la diosa terrestre y lunar, Tonantzin-Coatlicue. El cerro del Tepeyac,
que se volvié el lugar del maximo culto a la Guadalupe, ya era el lugar
de peregrinacién mds concurrido de Mesoamérica en los tiempos
prehispénicos, y en los primeros ailos de la colonia se construy6 alli una
ermita dedicada a “la Madre de Dios” para asi suplantar el culto que all{
habia (O’Gorman 7).

Las funciones y los papeles que juega esta Virgen en las historias
personales, tanto como en la historia oficial de México, son multiples.
Ella es la protagonista de las luchas por la Independencia (1810-23),
durante las cuales es llevada en los estandartes de los insurgentes, contra
la Virgen de los Remedios, adoptada por los realistas. Es también la
patrona en la Guerra de la reforma (1854-57), en la Revolucién mexica-
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na (1910-17) y en la Rebelidn de los cristeros (1927-29) (Herrera-Sobek
41-43). A mediados del siglo XVIII hay en México una eclosién del
fervor guadalupanista; en 1737 se jura su protectorado sobre la ciudad
de México; en 1746, sobre el reino de Nueva Espaiia, y en 1754 se efectda
una confirmacién de este juramento por el papa Benedicto XIV, con lo
cual queda establecida una fiesta littirgica para la Guadalupe en el
calendario. Segiin Altamirano, esta fiesta unia “todas las razas...; todas
las clases... todas las castas... todas las opiniones de nuestra politica”,
convirtiéndose “‘en expresion de una conciencia nacional”. “La imagen
barroca adopta una funcién unificadora en un mundo cada vez mas
mestizo...” (Gruzinski 209, 145).

Fuera de estos reconocimientos y homenajes oficiales, mediante
los cuales la Virgen es apropiada por las autoridades, la Guadalupe es
también la constante compaiiera de la gente, siendo expuesta en los alta-
res domésticos y llevada cerca del cuerpo en medallones, tarjetas y
tatuajes, en infinita proliferacion de reproducciones. Aunque ya en la
Nueva Espaiia, la Virgen, junto a otras imagenes, aparece incluso en la
pintura corporal (Gruzinski 163), los 6rganos oficiales se ocupan de cui-
dar su “pureza” y, fuera de proporcionarle una nueva compaiiia en la
forma de las alegorias de América y Europa, los simbolos patriéticos
como el dguila en el nopal, o los colores nacionales mexicanos, su imagen,
aunque expuesta, paseada y adaptada a nuevas funciones y contextos,
basicamente no se transforma.

La arriba mencionada funcién luchadora y subversiva de la Virgen,
paralela a los intentos de apropiacion oficial, ya estd presente desde el
siglo XVIII, cuando las imdgenes religiosas también se vuelven una
expresion de la resistencia indigena, y “llegan a materializar el rechazo
politico, social y religioso del orden colonial” (Gruzinski 193). En la
actualidad, la Virgen de Guadalupe ha sido expropiada para participar
en la rebelion zapatista de Chiapas.® Este proceso de apropiacién de la
Virgen Maria, que se manifiesta en la mexicanizacién e indianizacién de
la Guadalupana, asi como en su funcién de protectora de los desampara-
dos y de guerrera,* que adopta en los movimientos de resistencia social y
étnica, se intensifica en los territorios mexicanos que pasaron al dominio
estadounidense en 1848, como Texas, Nuevo México, Arizona y
California. Es en estas tierras, alejadas de los centros oficiales, donde
con los afios se empieza a notar con mas fuerza la fluidez y flexibilidad
en la representacién de la imagen. En los espacios liminales de los emi-
grantes y de los mexico-americanos del suroeste de los Estados Unidos,
donde se “reelabora las definiciones de identidad y cultura a partir de la
experiencia fronteriza”, es donde podemos ver mds claramente la

* Durante una marcha de los
zapatistas en la ciudad de Mé-
xico, el 5 de febrero de 1995,
Guadalupe aparece en un estan-
darte con un pasamontafias ne-
gro, como el de los que la
acompafian (Mayan Uprising).
Similarmente, durante las

luchas revolucionarias en
Nicaragua, Guadalupe fue re-
presentada como la “Madre
proletaria,” con el pafiuelo ne-
groy rojo de los sandinistas en
el cuello (Randall 121).

* Este papel de la Virgen nos
hace pensar en el «Cantar de
los cantares» 6:10-13 donde
leemos: «;Quién es ésta que
surge como la aurora,/bella
como la luna,/ brillante como
el sol,/ temible como un
ejército?» (énfasis mio) (La
Biblia 1141)
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adaptabilidad de la imagen a diferentes funciones y circunstancias. La
misma experiencia de la frontera muchas veces significa transgresion
por causas de ilegalidad, y es también aqui donde con mas facilidad se
amplian los “niveles de resignificacién” (Garcia Canclini 302, 278). Lejos
del lugar donde fue consagrada oficialmente y apropiada por el Estado,
la Virgen recobra y desarrolla su funcién subversiva como aliada de los
desposeidos y de los inmigrantes, en pro de la justicia social; se vuelve la
Virgen “del cruce”, **de la contaminacién”, “de la crisis de identidad”,
convirtiéndose en un simbolo de resistencia contra la cultura anglosajona
dominante (Gémez-Peiia 180-2). Durante la huelga de los obreros de los
vifiedos organizada por César Chavez en California en 1965, y en otras
marchas de trabajadores agricolas en el sur de los EE.UU., la Virgen de
Guadalupe fue usada como simbolo de la identidad y de la dignidad de
los chicanos.

Tanto en la vida como en el arte de los mexico-americanos, la Virgen
de Guadalupe es apropiada y adaptada a sus cambiantes necesidades y
circunstancias. Aparece en los murales, en las pinturas de los coches, en
los anuncios, en el arte de paiio de los prisioneros y en los tatuajes. Se sale
de sus confines estticos y camina por la calle, practica deportes, baila,
lucha y trabaja. En la pintura de Ester Herndndez del afio 1975, la
Guadalupe, vestida con un traje de kérate, como el titulo lo indica, “defiende
los derechos de los xicanos” y en la de Amado Pefia del afio 1974, titulada
“Rosa del Tepeyac”, al lado de una Guadalupe mayor y morena leemos la
inscripcién “Virgen de Guadalupe patrona de mi raza” (Chicano art 324,
242). La Virgen también apoya la liberacién femenina. En los cuadros de
la californiana Yolanda M. L6pez, 1a Guadalupana se encarna en un triptico
formado por tres generaciones de mujeres: la artista misma, su madre y su
abuela, efectuando sus funciones diarias como la costura o el correr, o se
convierte en una madre mestiza dandole de mamar a su hijo. La Virgen se
libera de su postura pasiva entrando en accién y movimiento hasta llegar a
usar un vestido corto y tacos altos, como en la pintura del afio 1978 que
provocé un escandalo en México al ser usada como portada de la revista
Fem en 1984 (Lippard).

En el arte de los chicanos de Texas, la Guadalupe también aparece
representada en diferentes contextos modernos de la vida diaria y hasta
se embarca en un transbordador espacial, volviendo a su supuesto lugar
de origen — el cielo — como en la obra “La Virgen de Shuttle” de
George Cisneros. Pero la Virgen es sobre todo una madre terrestre, dueia
de todos los elementos: tierra, aire, agua y fuego. Esto estd confirmado
por varias pinturas de San Antonio, donde se enfatiza su conexién con la
cultura indigena. En el cuadro de Miguel Cardenas, “Water Lady”,
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Guadalupe es la mujer que entra a rezar con una olla de agua en la
ceremonia del peyote; en el cuadro “Soy el corazén” de Ramén Vasquez
y Sanchez, un chaman indigena la estd adorando (Vasquez y Sanchez 2/4).

De esta manera, la Virgen adquiere una importancia especial en la
vida de los chicanos. Siendo “extranjeros en nuestro pais... lo que nos
une es la Virgen de Guadalupe... we want her to take us out of bondage...
Se le canta mafianitas, se le regala flores y ella estd presente con nosotros
en todos los pasajes vitales importantes: el nacimiento, los quince afios,
el matrimonio y la muerte. La gente necesita creer en algo; se le reza
primero a la Virgen que a Cristo porque ella es madre que da vida y tiene
corazén. No es una figura religiosa, ella es de la gente, de la casa, de la
familia” (Vasquez y Sanchez 2/4). La idea del ixiptla, equivalente al
culto personal, predomina. La Virgen es “expropiada” de la religién ca-
télica y puesta en otros contextos, con otras finalidades. Un ejemplo
puede ser las pinturas y murales que encierran los simbolos de un Aztlan
mitico, como la pirdmide y el indio, visibles en el cuadro “Virgen de
Guadalupe” de Guadalupe Ortega. Muchas de ellas documentan una
historia. En el cuadro de Rail Servin, “La Conquista”, Guadalupe es
testigo de los eventos que sucedieron en México. En una parte del mural
de José Antonio Burciaga, “The mythology and history of maiz”, llamada
*“The last supper of chicano heroes”, Guadalupe, como Tonantzin y Amé-
rica, domina sobre un grupo de héroes presididos por el “Che,” elegidos en
votacién por un grupo de chicanos de California (Burciaga 92-6). La
Guadalupe protege a este grupo de americanos del norte y del sur, domi-
nando tanto sobre el maiz y la vida como sobre la muerte, igual que la
diosa azteca Tonantzin-Coatlicue. Entre estas figuras histéricas,
Guadalupe es una presencia cosmica.

(Coémo explicar esta intensa explosion de creatividad y
transformaciones a las cuales la Virgen de Guadalupe est4 sujeta en las
regiones fronterizas? Tenemos que tomar en cuenta el hecho de que las
regiones nortefias de la Nueva Espaiia no estaban expuestas a la misma
clase de esfuerzos de cristianizacién como lo eran las areas del centro del
virreinato, donde residian las autoridades eclesiasticas y se construian
deslumbrantes iglesias barrocas. En Texas, en California, no habia mas
que algunas misiones que intentaban organizar la vida y la fe de los
indigenas, con pocos recursos. Aqui tampoco habia grandes riquezas
minerales ni naturales que atrajeran la atencién, y por consiguiente estas
regiones remotas existian en relativo abandono. Por esta razén, podemos
decir que la doctrina catélica aqui no ha calado muy hondo. A menudo,
los chicanos, por debajo de 1a capa exterior norteamericana anglo, socavan
también la espaiiola, para redescubrir una esencia indigena. Esto es visible



* Endos conversaciones
recientes, Ramén Vasquez y
Sanchez, “Xagu Kai,” pintor
y director del programa de ar-
tes del Centro Cultural Aztlan
de San Antonio, me aclaré que
como coahuilteca es también
director del “Native American
Church ** donde se practican

cerimonias del peyote. Este
hecho no lo hace menos caté-
lico, ya que concurre a misa
todos los domingos (Viasquez
y Sanchez 2/4 y 2/7/00).

¢ Candomblé — religién sin-
crética afro-catdlica, con una
predominancia de elementos
yurubas sobre los catélicos;
umbanda — religion conscien-
temente sincrética con una
gamade diferentes elementos,
incluyendo los yorubas, catéli-
cos, orientales, espiritistas y
kardecistas; caboclo—religion
sincrética donde predominan o
forman parte los elementos in-
digenas.

" El término stella maris
surgié por un error de los
copistas que malinterpretaron
el nombre sfilla maris o gota
del mar que San Jerénimo le
dio a Miriam (Warner 262).
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por ejemplo en la facilidad de la asociacién de la Guadalupe con las
diosas indigenas, con la tierra y con el culto a la mujer. Liberados de la
ortodoxia catdlica en un pais multirreligioso donde no existe el énfasis
en una sola tradicién, pero también “siendo extranjeros en su propia
tierra,” hay necesidad de re-inventar una identidad y una tradicion.
Guadalupe, desprovista en parte de sus asociaciones hispano-catélicas y
lista para prestar sus servicios de madre protectora a una nueva causa,
se convierte en patrona y simbolo de los mexico-americanos y su herencia
indigena. Hasta cierto punto, la religion catélica puede ser sentida como
un elemento impuesto por el enemigo y la identidad es buscada en simbo-
los pre-cristianos, como en el caso de los descendientes de los indios
coahuiltecas de Texas.’ Lo curioso es que Guadalupe, como simbolo de
una madre protectora y luchadora, ha trascendido religiones, razas y
lenguas y se ha vuelto universal, sirviéndole de patrona a diferentes gru-
pos e intereses: tanto los muy catdlicos como los que estan en contra del
catolicismo, tanto los pro-gobierno como los rebeldes, tanto los “strait”
como los “gay.”

Una funcién similarmente abarcadora es cumplida por la diosa/
Virgen Iemanjd, que como maxima patrona maternal y protectora
encuentra un camino unificador a las vidas de diferentes grupos de
brasilefios, divididos por el status econdmico, racial y cultural. Algunos
ven en ella a la Virgen de la Inmaculada Concepcién, patrona de los
navegantes y de Bahia, otros a la diosa-madre yoruba de las aguas sala-
das. En sus diferentes encarnaciones, esta presente tanto en la misa caté-
lica como en la ceremonia del candomblé, de umbanda y de caboclo.®

La imagen de Iemanja mas popular en el Brasil de hoy esta
emparentada con la representacion barroca de la Virgen de la Inmaculada
Concepcién. Examinemos algunos aspectos de su trayectoria. En la Edad
Media, la Virgen como stella maris,’ o estrella del mar, polar y matutina,
se asocia con la imagineria ndutica. En el Renacimiento el rol de Maria
como reina de los mares adquiere una aplicacién prictica — la de la
proteccion a los navegantes. Los exploradores espafioles y portugueses
se entregan a la tutela de Maria como Nuestra Sefiora de los Navegantes.
Ella los acompaiia y los protege en las travesias maritimas y es especial-
mente como la Inmaculada Concepcién que la Virgen es asociada con la
luna, el cielo vy el mar (Warner 262, 267). Colén nombra una de sus
carabelas “*Santa Maria”. En 1640 la Inmaculada Concepcioén es decla-
rada patrona de todos los reinos de Portugal, inclusive el Brasil
(Oleszkiewicz, “Los cultos...” 250). Salvador da Bahia, constituida en
1502 como la primera capital del Brasil, hasta hoy dia tiene como “su
tinica patrona” a Nossa Senhora da Conceig¢do da Praia, cuya monumen-
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tal iglesia estd ubicada frente al puerto de Salvador, protegiendo a los
marineros. Su imagen en esta iglesia se asemeja a las representaciones
clasicas del siglo X VII al estilo de Veldzquez, Zurbaran, Ribera o Murillo.

Sin embargo, aqui apenas comienza “la carrera” de esta imagen
de Maria en el Brasil. La Inmaculada es s6lo uno de los ingrendientes del
proceso de sincretismos y apropiaciones que en el siglo XX desembocan
en figuras y cultos muy particulares. En otra ribera salvadorefia, la del
barrio Rio Vermelho, frente al mar se encuentra la iglesia de Saint’ Anna,
madre de la Virgen Marfa que “la concibi6 sin pecado” y protagonista de
la primera representacién de la Inmaculada Concepcién,? y junto aella la
pequeiia casa de Ilemanja, donde se retnen y dejan sus ofrendas los pesca-
dores. Este es también el lugar de donde salen las barcas cargadas de flores
y ofrendas el 31 de diciembre — dia de la fiesta umbandista y nacional de
Iemanja. El 8 de diciembre estd reservado para Oxum — otro aspecto de
la reina de las aguas —y el 15 de agosto para Ilemanja (D’Oxum 14). De
esta manera, las fiestas catdlicas marianas mds importantes — la de la
Inmaculada Concepcidn (8 de diciembre) y 1a de la Asuncién (15 de agos-
to) — han sido “repartidas” entre los orixds o diosas correspondientes a la
Virgen Maria, en los cultos sincréticos afrobrasilefios. Estos dos dias
también corresponden a las celebraciones de las dos imdgenes que se
fusionaron en la de la Inmaculada Concepcion que prevalecen desde el
siglo XVII — la de la Virgen de la Asuncién, basada en la de la Mujer del
Apocalipsis, y la de 1a Inmaculada fota pulcra.

Iemanja es la diosa yoruba de las aguas saladas del mar y de la
fecundidad; igual que en el caso de Maria, su color es el celeste y su dia
el sabado. El origen de la figura de Iemanj4 esta en la religién yoruba,
traida por los esclavos del Africa occidental en la segunda mitad del
siglo XVIII (la esclavitud en el Brasil persistié hasta el afio 1888). Hoy
dia Iemanja es un orixd muy importante en la religion afrobrasilefia,
candomblé, donde desempeiia el rol de la reina de los mares y la madre
de todos los orixds o dioses, tanto como de los seres humanos. Es también
una de las esposas de Oxal4, sincretizado con Jesucristo, igual que Maria,
identificada con la Iglesia como la esposa de Cristo.

Un desarrollo todavia mds curioso es el proveniente del culto de la
umbanda que, al ser mas abiertamente sincrético e incluir elementos afri-
canos, europeos, indigenas y orientales, se volvi6 generalizado en el Brasil.
La imagen de Iemanja proveniente de la umbanda se popularizé tanto
que llegd a producir un culto nacional a esta figura — el iemanjismo.
Esta imagen, que es resultado de muiltiples sincretismos, guarda gran
parecido con la Virgen de la Inmaculada Concepcién, pero se libera de
las contradicciones de ésta. Igual que la imagen tradicional de la

" Ya en el siglo VII la
Inmaculada Concepcidn se
representaba en la iconografia
como el momento del abrazo
de los padres de Maria, Ana 'y
Joaquin, delante de 1a Puerta
Dorada de Jerusalén.
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Inmaculada, lemanja es representada como una mujer blanca con cabello
largo, vestida de celeste, que frecuentemente aparece con un espejo (uno
de los seis simbolos de la pureza de la Virgen). También se la representa
acompaiiada de simbologia astral y con una corona en la cabeza. Sin
embargo, con la transformacién de la Inmaculada en Iemanj4, ésta se
libera del color blanco o pureza de su tinica, que se transforma en un
vestido celeste, del manto azul y de la cinta. Su vestido se vuelve ajusta-
do y escotado, descubriendo los atributos de una mujer sexual y fértil, en
sus senos grandes y caderas anchas. Curiosamente, el espejo de la Virgen
tota pulcra reaparece como uno de sus atributos, pero aqui, otra vez,
esta encarnacién de la Virgen estd humanizada y el espejo es simbolo de
su vanidad. Ademas, igual que en el caso de la Guadalupe, se rescata su
conexién con la muerte, ya que lemanja también es la sirena y la calunga
que atrae a los marinos al fondo del mar de donde ya no salen. Asi Maria,
sublimada en la tradicién cristiana a s6lo dos aspectos femeninos
contradictorios — la pureza virginal y el amor materno — (Levi 5), en
su aspecto de Iemanja recupera su dominio ancestral sobre el ciclo vital
del nacimiento, la vida y la muerte. De esta manera, la Virgen en su forma
de Iemanja reivindica en el Brasil su rol original de diosa protectora de la
fertilidad, de la vida y de la muerte, acercandose al arquetipo de la Magna
mater. Esta conexion estd confirmada por el hecho que hasta hace poco en
Bahia, el 8 de diciembre, dia de la Inmaculada Concepcidn, se celebraba el
festival de la sociedad femenina africana Gélédé con el propésito de apla-
car las iyd mi, las terribles madres ancestrales (Augras 15).

Otro fenémeno fronterizo singular tiene que ver con la fluidez
de los roles de género en el ambiente de las précticas religiosas afro-
brasilefias. Ademads de los terreiros o casas de candomblé mas tradi-
cionales, donde las sacerdotisas (iyalorixds o mdes-de-santo) y las
iniciadas que entran en trance (iads o filhas-de-santo) s6lo pueden
ser mujeres, existen otras menos ortodoxas, dirigidas por hombres
(babalorixds o pais-de-santo). Es también un saber comin en el
Brasil que los pais-de-santo y los filhos-de-santo, u hombres que
entran en trance incorporando a los orixds, tienden a ser homosexuales.
De las 136 casas de candomblé estudiadas por Vivaldo da Costa Lima,
s0lo 34 eran dirigidas por pais-de-santo, de los cuales 28 eran
homosexuales (171).

Esta situacion estd relacionada con el hecho de que para ser
poseida por un orixa, la persona tiene que adoptar simbolicamente
el rol femenino. El iniciado o iniciada es el «caballo» al cual
cabalga el santo u orixa durante la posesion. Este acto de posesion
por el orixa riene una analogia con el acto sexual. Aunque el
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sexo mitico de los dioses puede ser masculino, femenino o
andrégino, en el acto de posesion los dioses son
estructuralmente masculinos y los iniciados — femeninos. Asi
los iniciados, sean mujeres u hombres, al ser montados por los
orixas, asumen el papel femenino en las ceremonias religiosas.
(Oleszkiewicz, “El papel...” 197)

Este hecho est4 confirmado por el travestismo en las ropas y los
peinados de los iniciados hombres, introduciendo un elemento de
ambigiiedad en la identidad de género.

En el norte y el nordeste del Brasil, donde la tradicion matrilineal es
mucho més fuerte que en otras regiones influenciadas por la cultura yoruba,
hay una gran interdependencia entre el candomblé y las otras esferas de la
vida. El sistema simbdlico de género de los cultos afrobrasilefios, basado
en la actividad y la pasividad y no en la hetero y homosexualidad, ha
influido en la sociedad mas amplia, creando las categorias de homen (activo)
y bicha (pasivo) (Oleszkiewicz, “El papel...” 197-8).

Los discutidos espacios liminales de las fronteras entre las cultu-
ras se caracterizan por cambios de identidad, hibridez, adaptabilidad,
creatividad y ambigiiedad. Nepantla o “lugar de la frontera” (Anzaldia
165) también significa la transgresién de las normas, tanto culturales
como juridicas. Las personas que se encuentran en este espacio liminal
pierden su contexto y tienen que adaptarse a las nuevas circunstancias.
Muchas veces estan fuera de la ley, incluso sin saberlo. El proceso de
llegada puede ser mas o menos violento, pero siempre hay una violencia
institucional que impacta a los recién y no tan recién llegados, especial-
mente si éstos quieren conservar su cultura o si reclaman sus derechos.
Quieran o no, son sometidos a un proceso de asimilacién cultural por la
cultura dominante. Esta se iguala con el grupo que tiene el mayor poder
econdémico y por consiguiente politico. Sin embargo a veces, como ocurrié
en el Brasil con los africanos, los resultados son sorprendentes — la
sociedad dominante o toda la sociedad se ve influenciada por el grupo
que lleg6 como el m4s desposeido y abusado. Hoy dia, quiéranlo o no los
brasilefios, todos se ven marcados por la influencia de la cultura de los
esclavos negros que ha permeado su diario vivir, y es por las expresiones
de esta cultura que el Brasil es conocido en el mundo. Sin embargo, el
proceso no ha sido unilateral. Asi como los africanos prestaron a los
europeos el nombre y las caracteristicas de la diosa Iemanja, los portu-
gueses les proporcionaron la consagrada imagen de la Virgen de la
Inmaculada Concepcidn, con su postura erguida y su color celeste. El
resultado de este intercambio es el iemanjismo.
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Tanto en el Brasil como en México, desde el siglo XVI lugares
liminales donde confluyen la raza europea, la indigena y la africana,
cada una con su preexistente multiplicidad étnica, cultural y lingiifstica,
como en los territorios al suroeste de los Estados Unidos — desde mitades
del siglo XIX también geograficamente fronterizos —, se dan las
circunstancias para una extrema multiplicidad e hibridizacién. Estas
sociedades “‘vive[n] inmersa[s] en la imagen, la proliferacién de lo hibri-
do y de lo sincrético, los mestizajes de cuerpos, de pensamientos y de
culturas™ (Gruzinski 158). Es en estas condiciones que se crean las
posibilidades mds fértiles de transformacién y adaptacion, asf como de
ambigiiedad. Los simbolos consagrados pueden vaciarse de su significa-
do acostumbrado y llenarse de nuevos contenidos (Gémez-Peiia 183),
Asi los brasilefios y los chicanos reinventan y activan las conocidas
imagenes que sufren multiples transformaciones, hasta que sus prototipos
a veces se vuelven irreconocibles.

Ambos fenémenos, el de Guadalupe y el de Iemanja, a pesar de
que sus prototipos existan en Esparia y en Africa, no se desarrollan de la
misma manera en sus regiones de origen. En Espaiia, en Africa occidental,
y en menor grado en México, sus imdgenes estdn petrificadas. Es en las
fronteras entre diferentes razas, lenguas y culturas en el Nuevo Mundo
donde estas efigies adquieren una nueva vida y dinamismo empezando a
cumplir multiples funciones. Este hecho nos hace pensar en los modos de
sobrevivencia que desarrollan las personas cuando sus circunstancias
cambian y cuando se ven expuestas a nuevas influencias y situaciones.
Son conocidos la adaptabilidad y los modos de sobrevivencia, tales como
la ironfa y el juego, desarrollados por los negros esclavos traidos a las
costas americanas, asi como por otros grupos portefios, constantemente
expuestos a nuevos contextos y su existencia amenazada, pero también
cargada de imprevistas posibilidades creativas. Paralelamente a la
transformacion de estos grupos humanos, sus simbolos también se
modifican, cumpliendo nuevos papeles en estas dificiles transiciones. Estos
simbolos son fluidos y adaptables, igual que la identidad de los individuos
que viven en hibridas circunstancias.
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