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RESUMEN

En el presente trabajo busco comprender como los afroumbandistas construyen y
manejan su identidad social en una sociedad en la cual, segin lo que propongo y
fundamentaré mas adelante, las practicas religiosas de matriz afro son estigmatizadas de
formas diversas. El foco estard puesto en analizar los principales ejes discursivos a
través de los cuales los afroumbandistas definen su identidad social tanto en contextos
de su religion como en contextos seculares, y la forma en que lo hacen. Abordaré el
analisis diferenciando lo que se desarrolla en el caso del contexto social cercano (el
propio templo, la familia biologica, las parejas y amistades intimas) y en el caso de un
contexto social lejano (los otros religiosos, los ambitos de trabajo y de estudio). A su
vez, para el caso de los ambientes seculares examinaré como los religiosos manejan
estratégicamente el estigma que frecuentemente viene asociado con la identificacion

social en cuestion.

El andamiaje empirico de esta investigacion surge de un trabajo de campo con
observacion participante llevado a cabo a partir del afio 2013 hasta el 2017 en el /lé
Oxum Panda Jejé, un templo ubicado en la localidad de San Miguel (provincia de

Buenos Aires).
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Introduccion

La presencia de las religiones afro en la sociedad argentina no constituye un
fenomeno reciente. Muchos son los trabajos e investigaciones académicas (Frigerio,
1991; Frigerio y Carozzi, 1996; Frigerio y Carozzi, 1997; Frigerio, 2001; Rodriguez,
2017) que dan cuenta de la historia que dichas practicas presentan en nuestro pais,
remontandose sus registros iniciales incluso a fines del siglo XIX. Tras décadas de poca
visibilidad, estas religiones de matriz afro se re-insertan en el territorio desde la segunda
mitad del siglo XX a partir de flujos culturales y de personas provenientes
principalmente de Brasil y de Uruguay. Desde ese entonces hasta el dia de hoy, los
afroumbandistas pasaron por muchas variaciones en su historia reciente, su cantidad de
simpatizantes, practicas, etc. De la mano con una lenta pero creciente expansion, a su
vez — principalmente desde la segunda mitad de la década del *80 en adelante — vivieron
una continua estigmatizacion social, propagada centralmente por los medios masivos de
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comunicacion. Al dia de hoy, conceptos como los de “secta”, “brujos”, “magia negra”,
“charlatanes”, “estafadores”, “delincuentes”, “satanicos” y fuertes ideas de peligrosidad
y criminalizacion de la préctica religiosa afro, estan incorporados en el sentido comin
de gran parte de la sociedad. Como resultado, se genera que las relaciones entre
afroumbandistas y gente externa a la religion sean tensas, agresivas, violentas y asperas
en la mayoria de los casos. A lo largo del tiempo se dieron sucesos que ejemplifican lo
anterior: allanamientos de templos a partir de denuncias policiales, discriminacion,
intervencion de sesiones religiosas y una difusion mediatica peyorativa, entre otros. Los
afroumbandistas estan condenados, entonces, a vivir cotidianamente en una situacion
poco apacible; en palabras de Frigerio, “los africanistas/umbandistas argentinos parecen
estar encontrando que, mas que su religion y su cultura, lo que parece unirlos a todos es
la discriminacion de la cual siguen siendo objeto” (Frigerio, 2003: 66).

Teniendo en cuenta lo expuesto respecto a que las religiones afro tienen mas
presencia desde hace algunas décadas en el pais y sin embargo se las sigue minimizando
y discriminando abiertamente, considero importante toda produccion académica que
busque comprender como es la vida cotidiana de los afroumbandistas como miembros
de una sociedad que los estigmatiza en distintos grados pero con la que deben estar en
continuo contacto e interaccion. De alli se desprende lo que podria formularse como el
interrogante central o eje de mi trabajo: ;como los afroumbandistas construyen su

identidad social en contextos religiosos y seculares (cercanos y lejanos), y como



manejan el estigma que su identificacion conlleva? Para dar respuesta a esas preguntas
voy a trabajar tomando el caso de los miembros del //é Oxum Panda Jejé ubicado en la
localidad de San Miguel, provincia de Buenos Aires, y sus construcciones y manejos
identitarios, segun lo que emerge de las interacciones observadas en contextos
religiosos y la informacion provista en entrevistas respecto de los contextos seculares.
Este trabajo pretende ser un aporte para comprender un poco mas la vida
cotidiana de los miembros de una de las religiones que en Argentina cargan con un
estigma social reproducido hace décadas y del cual nunca pueden terminar de
desligarse. Debido a la complejidad del panteén religioso correspondiente al
afroumbandismo, la variedad de sus rituales y la amplia distancia que presenta con los
modelos socialmente aceptados de como debe ser una religion, es importante estudiar
este fenomeno. Dentro de los estigmas compartidos por otras practicas propias de la
religiosidad popular (tales como el culto al Gauchito Gil o a San La Muerte), hay
énfasis peyorativos sufridos por esta religion. Sus raices africanas en una sociedad con
un imaginario social blanco/europeo y el uso de animales para determinadas ceremonias
son dos caracteristicas (entre otras) que aumentan mas aun la desventaja social de los
afroumbandistas a comparacion de lo experimentado por otras devociones populares. La
relevancia de este trabajo se desprende de registrar hechos de un templo afroumbandista
en particular, lo cual facilita la profundizacion en el caso y en los actores analizados. A
su vez, sostengo que toda produccion cientifica realizada desde las disciplinas sociales
puede generar efectos en la realidad vivida por los actores; ergo, en casos como el que
se abordard en este trabajo, es importante la labor académica en pos de intentar una
mejor comprension social de los sujetos y los fendmenos que tienen lugar, procurando

aportar a la busqueda de la reduccion de las problematicas sociales.

1. Estado de la cuestion

Para los estudios sociales de la religion en Argentina, la cuestion de las
religiones de matriz afro estd posicionada en el eje de las discusiones sobre los nuevos
movimientos religiosos que transitan un aumento en la cantidad de fieles y en su grado
de visibilidad en la sociedad, y a la vez sufren un crecimiento de la tensién en torno a su
figura en el imaginario social colectivo. Como ya fue expresado, el trabajo girara en

torno a la experiencia cotidiana vivida por los afroumbandistas y la construccion de la



subjetividad que sucede a partir de la misma. El concepto que resulta transversal a dicha
experiencia — y clave para esta investigacion — es el de “estigma” (Goffman, 1963).
Respecto a la proliferacién de nuevos movimientos religiosos, se llevaron a cabo
estudios que hicieron foco en distintas caracteristicas del fenomeno. No obstante,
considero como de mayor relevancia para esta investigacion los siguientes dos
principales abordajes: A) estudios sobre qué elementos permitieron una recepcion e
integracion fértil desde la sociedad mayor y una consecuente multiplicacion de los
creyentes y practicantes, reflexionados principalmente a partir de la teoria de los marcos
interpretativos referente a los movimientos sociales (Carozzi y Frigerio, 1992; Carozzi
1998; Frigerio, 1999); y B) estudios que abordaron un analisis sobre la construccion del
imaginario colectivo en torno a estos nuevos movimientos religiosos desde la cultura de
masas y los medios de comunicacion, reflexionando a partir (principalmente) de la
teoria dramattrgica de Erving Goffman (Frigerio 1991; Frigerio, 1991a; Frigerio, 2000).
Respecto al debate sobre la presencia de las religiones afro-brasilefias y los
componentes que facilitaron su expansion en Argentina, son interesantes las
conclusiones a las que llegan Carozzi y Frigerio (1992) respecto a que dichas religiones
tienen un alto grado de expansion por la presencia previa de determinados elementos en
la sociedad mayor, los cuales tienen correlacion con las cosmovisiones de estos nuevos
movimientos religiosos. Dichos elementos preexistentes son: los modos de interpretar
los problemas cotidianos y coémo resolverlos, la fe en la existencia de entidades
sobrenaturales y en la posibilidad de contactarse con las mismas para modificar el
estado de las cosas, entre otros. Esto posibilita que los religiosos desplieguen una serie
de estrategias practicas y discursivas en pos de facilitar la socializacién de los nuevos
practicantes o de quienes estan acercandose por primera vez al &mbito religioso. En este
punto, es central la re-lectura que hacen Carozzi (1998) y Frigerio (1999) del concepto
de “marcos interpretativos” propio del campo de estudio de los movimientos sociales,
para poder aplicarlo al andlisis de los nuevos movimientos religiosos. Un marco
interpretativo es el conjunto de elementos que componen un modo posible de entender
una situacion especifica y, a partir del mismo, reorganizar la experiencia. La
incorporacion de un nuevo marco interpretativo que reemplace efectivamente el
esquema de sentido anterior, es un fendmeno paulatino y que implica la respuesta activa
por parte de los actores; es decir, no es un andamiaje estatico que se impone a los
sujetos, sino que su adopcion se da mediante los procesos de interaccion (Carozzi, 1998;

Frigerio, 1999). Por ejemplo, los lideres religiosos pueden buscar modificar los marcos
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interpretativos con el fin de hacerlos coincidir lo maximo posible con los esquemas de
sentido que conforman la subjetividad del recién llegado, para que éste pueda hacer el
pasaje a miembro del grupo de manera fluida, internalizando las pautas gradualmente:
es el caso del reemplazo de palabras émicas por ciertas expresiones que puedan resultar
comunes a la logica ética — hablar de “retiro espiritual” en lugar de “obligacion”, hablar
de “santos” en lugar de “Orixds”, etc. Carozzi (1998) dira que el hecho de que un grupo
religioso consiga consolidar los nuevos hébitos y marcos interpretativos en una persona,
es una caracteristica clave para que el grupo pueda organizarse, nutrir su identidad,
reproducir sus representaciones y perdurar a lo largo del tiempo.

Por otro lado, Frigerio reflexiona acerca de la estigmatizacion de las religiones
afro-brasilenias como parte de los nuevos movimientos religiosos, focalizdndose en las
representaciones medidticas en torno a las mismas y el imaginario del sentido comun
que despliegan. El resultado de los sentidos construidos en torno a estos grupos es
principalmente la atribucion de la categoria de “secta” (Frigerio, 2000), como sindnimo
de circulos criminales que se aprovechan de las personas con debilidades psicologicas o
que atraviesan una situacién de vulnerabilidad personal, manipulandolas y alejandolas
de sus entornos sociales mas cercanos.

Frigerio (1991) argumenta que tanto a la religion Umbanda, como a muchos
otros nuevos movimientos religiosos (ej.: la Iglesia de la Unificacion), se les atribuye
una imagen peyorativa, negativa y desacreditadora. Reflexionando sobre la raiz de esa
construccion identitaria, el autor encontrara en los medios de comunicacion la principal
fuente productora y reproductora de significados. La opinion publica posee muchos
mecanismos para transmitir valores (escritos, fotografias, producciones audiovisuales),
pero la principal herramienta es el discurso, en donde es comun que — al hablar de
nuevos movimientos religiosos — se abuse del uso de términos como “secta”, “cultos”,
“magia”, “brujos” y similares, que predisponen negativamente al publico. Los efectos
estigmatizantes influyen en el desenvolvimiento de la vida de los religiosos en general.
En este sentido, el autor da cuenta del conjunto de atributos que se le asignan desde los
medios a los religiosos; a su vez, llega también a vislumbrar que segun el estilo de la
fuente mediatica y el estrato socioecondomico al que apunta como receptor, las religiones
afro son mostradas de manera diferente. En el caso de las publicaciones en fuentes
“populares” (como Flash, Semanario, Popular) se trata a los religiosos de manera mas

integral, tolerandolos y difundiéndolos; mientras que en el caso de publicaciones en



fuentes de clase media y alta (Clarin, La Nacion, etc.) se tilda peyorativamente a los
practicantes y se los etiqueta como un peligro, una amenaza social.

Asimismo, Frigerio (1991a) publica otro trabajo en donde contintia la reflexion
sobre la relevancia de las representaciones mediaticas en la produccion y reproduccion
del estigma social, y profundiza en cémo los afroumbandistas responden a esos
estigmas. Es decir, como desarrollan acciones contraestigmatizantes. A pesar de ser una
religion con tradicion en el pais estd cargada de una “mala imagen”, la cual se deja ver
en los prejuicios que afectan la recepcion que los practicantes perciben desde la gente
que, sin conocerlos, ya los trata diferenciadamente, y también en los estilos
convencionales de los medios de comunicacién sobre como representarlos (Frigerio,
1991). Frente a esto, el autor retoma de Goffman (1963) las dos estrategias mas usuales
entre los estigmatizados para interactuar cotidianamente: pasar (passing) y cubrirse
(covering). La primera estrategia consiste en ocultar, en este caso, cualquier
informacion sobre su filiacion religiosa. Esto es posible cuando su compromiso
religioso no resulta inmediatamente visible en la interaccion. Se trata de ocultar
constantemente los simbolos estigmatizantes (stigma symbols) que transmiten
informacion social y revelan el estigma (Ej.: ropa, palabras propias del contexto
religioso, actividades, accesorios, etc.). La segunda estrategia se aplica mas al caso de
los lideres religiosos que debido a su gran activismo y grado de compromiso no pueden
“pasar” de su condicion de afroumbandistas. Ergo, son profesionales del estigma:
“‘Cubrirse’ consiste en restringir la visibilidad de aquellas fallas identificadas mas
fuertemente con el estigma y llamar la atencion hacia aquellos atributos que poseen que
puedan ser valorados por la sociedad” (Frigerio, 1991a:7). Consiste en el despliegue de
una serie de desidentificadores: signos que cuestionarian la validez de la imagen que los
afroumbandistas tienen en la sociedad y apuntarian hacia una imagen mas acorde con
los deseos de los practicantes. Respecto a esto, el autor concluye que los
afroumbandistas estdn condenados a una situacion de tension constante por el hecho de
no poder reivindicar sus creencias como alternativas y particulares, teniendo entonces
que subordinarse a ajustarse al modelo catolico imperante.

Estos trabajos condensan en lineas generales las reflexiones (o las herramientas
para reflexionar) sobre la presencia de las religiones afro en la sociedad argentina que se
constituyen en los insumos tedricos necesarios para esta investigacion, y que pueden ser

hilos conductores para pensar principalmente sobre la interaccion entre religiosos y no-



religiosos, sobre como puede estar construido el imaginario desde las personas externas

a la religion, y como pueden defenderse los religiosos frente al estigma que acarrean.

Siguiendo esta linea, mi investigacion examina un caso concreto con énfasis en
cémo los afroumbandistas definen su identidad social tanto en los ambitos religiosos
como en los seculares, implicando a su vez los contextos sociales mas cercanos y los
contextos sociales mas lejanos. El propoésito es enriquecer las lineas de trabajo citadas
en parrafos anteriores, las cuales al indagar los conflictos interaccionales en las que se
encuentran insertos los religiosos, los piensan en didlogo con — especialmente — los
medios de comunicacion en contextos institucionales especificos (reportaje audiovisual,
mediatizacion de actos publicos, entre otros). En dichas situaciones, generalmente los
religiosos ya tienen una serie de herramientas discursivas organizadas para ser
desplegadas. Una propuesta es analizar si en la vida social cotidiana emergen elementos
que no puedan ser previstos en su totalidad por los propios actores y — si efectivamente
surgen — ver los modos de resolucion “espontdnea” que tienen lugar desde los
estigmatizados. No obstante, el objetivo central que guia la investigacion y atraviesa
transversalmente dichas cuestiones, es profundizar en las siguientes cuestiones: ;cOmo
los afroumbandistas construyen su identidad social en contextos religiosos y seculares

(cercanos y lejanos), y como manejan el estigma que su identificacion conlleva?

I1. Metodologia

En términos generales, la investigaciéon se enmarcé en una metodologia
cualitativa ya que resultd ser la mds adecuada para poder acceder a informacion
sustantiva de la vida social en funcidn al problema de investigacion planteado.

El camino que tomé para esta tesis fue el de un abordaje comprensivo de los
significados subjetivos atribuidos por los propios actores a su vida cotidiana, para tener
un analisis lo mas profundo posible. Es relevante lograr dar cuenta de los valores,
creencias, ideas, representaciones, a partir de las cuales los actores interactian. Para
garantizar esa aproximacion interpretativa desplegué principalmente un trabajo
etnografico, realizando entrevistas en profundidad y aplicando la técnica de la
observacion participante para la cual asisti asiduamente a las ceremonias de los sabados
que tenian lugar en el templo. Decidi observar dichos eventos ya que son los que

convocan a la mayor cantidad de miembros regulares del /lé, por lo cual eran
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oportunidades por excelencia para poder ver y entablar charlas informales con los
mismos en los momentos previos a las sesiones y luego de su finalizacion. Entre
semana, si bien contintia teniendo lugar la concurrencia al establecimiento, se torna mas
irregular y variada. Por lo tanto, las citas de fin de semana eran una constante en el
campo de la cual podia aferrarme para iniciar la recoleccion de datos. Si bien mi interés
inicial estaba fuertemente dirigido a conocer los rituales en si y el despliegue
ceremonial, a la vez conocia que era una manera correcta y potencial para establecer
una relaciéon no-invasiva con los miembros de lugar. Esto ultimo se debe a que la
presencia de externos a la religion durante las sesiones es un elemento que se da con
normalidad. En consecuencia, podiamos empezar a “conocernos” a partir de compartir
cada sabado a la noche en el /lé cumpliendo los mismos horarios, esperando a que
concluya la totalidad de la ceremonia, respetando el mismo espacio-tiempo sacro y
acatando las costumbres de la casa.

El trabajo de campo se realiz6 desde el afio 2013 hasta el afio 2017 en el templo
afroumbandista llamado 1/é Oxum Panda Jejé, ubicado en la localidad de San Miguel —
Bs.As. El acceso lo logré por medio de una amiga, quien es hermana bioldgica e hija de
religion' de la jefa del templo y me invito a asistir a las ceremonias de los sabados en la
noche. Acepté la propuesta y empecé a dar mis primeros pasos en este ambito,
concurriendo ocasionalmente a las sesiones hasta volverme una asistente regular.
Durante el proceso visitaba a mi amiga quien, entre mate y mate, me contaba cosas
sobre sus creencias, los distintos modos de practicar la religion y sus experiencias
personales. Eran tardes muy agradables sentadas en una habitacion, rodeadas de
distintas imagenes de ceramica que, segiin me explicaba, representaban y concentraban
la energia de las distintas entidades a quienes les rendia culto: los Pai. La inmersion en
mi objeto de estudio, con el tiempo, se fue volviendo total: llegué a bautizarme en el
afio 2015, comenzando asi a practicar en carne propia la religion a la vez que buscaba
analizarla socioldogicamente. Esta doble inmersion en el campo como
investigadora/nativa es central para la tesis e influyd de muchas maneras a lo largo de
todo el trabajo, principalmente en lo que respecta a la mayor posibilidad de acceso a la
informacion y la proximidad empatica con los actores. En este sentido, retomo el “gesto
auto-etnografico”, el cual “consiste en aprovechar y hacer valer las ‘experiencias’

afectivas y cognitivas de quien quiere elaborar conocimiento sobre un aspecto de la

'Se dice “hijo de religion” a la persona que estd bautizada en el afroumbandismo bajo la mano de un
determinado jefe. En este caso, mi amiga esta bautizada por la jefa del templo estudiado.
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realidad basado justamente en su participacion en el mundo de la vida en el cual estd
inscripto dicho aspecto” (Scribano y De Sena, 2009: 5). Me distancio, sin embargo, de
colocarme como centro-eje de la tesis, ya que mi objetivo no es realizar una auto-
etnografia — propiamente dicha — narrando en primera persona mis propias experiencias
para poder, a partir de ellas, comprender lo social. Lo que en realidad retomo de la auto-
etnografia es el hecho de concientizarme como parte del campo, siendo ésta una
caracteristica clave por lo anteriormente mencionado: mi pertenencia como nativa fue
positivamente explotada para los fines de la investigacion. El ser una sociologa en mi
campo me evitd la negociacion del acceso al mismo, facilitd la interaccion con mis
entrevistados y la aproximacion a los sentidos de una manera que, considero, siendo
externa al grupo no se habria dado igual ya que muchas de las experiencias narradas por
los actores no las habria vivido en carne propia y, por lo tanto, no las habria
comprendido en profundidad. Recurri al gesto etnografico como herramienta durante la
investigacion para ampliar el panorama, reflexioné sobre mi pertenencia al campo y mis
experiencias en el mismo continuamente, y utilicé mi subjetividad como uno de los
datos a partir del cual pensar, pero no como el tnico, excluyente, ni el eje conductor:
“Desde la autoetnografia (...) el desafio es utilizar la propia experiencia para ampliar la
comprension sobre lo social.” (Scribano y De Sena, 2009: 6).

Retomando, entonces, mi experiencia como investigadora anfibia (Svampa,
2007)* facilité que el acceso a entrevistas y encuentros con los actores miembros de mi
objeto de estudio fuera positivo. Sin embargo, no faltaron los casos en los que recibi
negativas rotundas por parte de mis invitados a participar. Aunque fueron pocos quienes
rechazaron la propuesta, los motivos que esgrimieron tienen una gran carga
significativa: hubo quien me dijo que no aceptaba participar porque “no tenia estudios y
no iba a servir de ayuda”, otra persona que se autocriticod lanzando que no iba a ser
buena fuente porque “no sabe hablar bien”, y también quien me dijo que no hacia falta
su colaboracion porque yo ya habia entrevistado a “los mejores” (refiriéndose a aquellos
miembros del templo que poseen estudios terciarios/universitarios). En los tres casos,
los actores estan reproduciendo uno de los estigmas fuertemente asociados a la religion,

que es el concebir al practicante como alguien potencialmente ignorante, inferior,

* La autora emplea la categoria “investigador anfibio” al hablar de aquellos profesionales que realizan su
trabajo en un campo del cual son parte; es decir, desarrollan un doble rol: el de investigador-nativo. Da
uso de la metafora sobre “el anfibio” para referirse a ese atributo de ser: “una figura capaz de habitar y
recorrer varios mundos, y de desarrollar, por ende, una mayor comprension y reflexividad sobre las
diferentes realidades sociales y sobre si mismo” (M Svampa, 2007:14).
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mediocre; esto sera abordado en el capitulo dos de la investigacion. Por otro lado,
también surgieron personas que se negaron a participar simplemente por el miedo o el
rechazo a ser documentados como bautizados en la religion, pese a mis aclaraciones del
resguardo del anonimato y la privacidad®. Salvando estas declinaciones, la mayor parte
de mis invitados accedieron a colaborar

Por ultimo, quiero destacar que aparte de mi presencia/pertenencia al campo y de
todos los datos recolectados y registrados durante estos anos, las entrevistas en
profundidad que pude concretar tuvieron relevancia central. Los interlocutores
enriquecieron mis reflexiones, conocimientos e ideas. Fui tomada de compinche, de
objeto de criticas y de confidente de secretos, entre otras cosas. Me transformaron
durante el proceso y adquiri aprendizajes. El corpus total es de nueve entrevistas en
profundidad con un promedio de dos horas de duraciéon cada una (algunas un poco mas,
algunas un poco menos); y fueron realizadas a la jefa del templo y a ocho de sus hijos
de religion mas regulares. La seleccion de mis entrevistados se baso principalmente en
el grado de asistencia que tenian al templo tanto entre semana como también a las
ceremonias de los sabados; a su vez, como segundo rasgo tomado en cuenta (aunque no
excluyente) estuvo la antigiiedad que los mismos presentan en el //é. La definicion de
dicho criterio de seleccion fue afin a los objetivos del trabajo, los cuales apuntan a la
comprension de la experiencia cotidiana vivida por los practicantes de la religion; por
ende, se convoco a iniciados asiduos al templo cuyo rasgo religioso es parte de su vida
diaria. Finalmente, el elemento de la antigiiedad si bien no fue excluyente, garantizoé que
durante el anélisis de las experiencias vividas resultara emergente una mayor cantidad
de elementos enriquecedores para la investigacion debido al tiempo transitado por el
religioso como practicante regular — y, por lo tanto, como estigmatizado — Los datos
que lograron extraerse de nuestros encuentros abarcaron una amplia variedad de
tematicas, tales como la autopercepcion que los actores tienen de si mismos como
religiosos y como experimentan la presencia del rasgo religioso en relacion a su trabajo,
familia, vida amorosa y ambito educativo, entre otros. No obstante, el analisis y las

reflexiones desprendidos de lo anterior seran desarrollados mas adelante.

* Todos los nombres fueron modificados para la redaccion de esta tesis, en pos de preservar el anonimato
y la privacidad de los participantes. Solo la identificacion de “Paula de Oxum”, “Claudia de lemanja” e
“llé Oxum Pandad Jejé” son nominaciones reales, las cuales se mantienen en este trabajo con el deseo,
aprobacion y consentimiento de las personas involucradas.
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II1. Organizacion de la tesis

Como ya fue expresado, esta tesis apunta a explorar y analizar como los
miembros del colectivo afroumbandista definen su identidad social en contextos
religiosos y en contextos seculares, tanto en ambitos socialmente cercanos como en los
socialmente lejanos. A su vez, examinaré como dichos actores manejan
estratégicamente el estigma derivado de la identidad social “afroumbandista” en las
interacciones que tienen lugar en ambientes seculares. Para cumplir con esos objetivos,
el trabajo consta de cuatro capitulos.

Dedico el primer apartado de la tesis a presentar el escenario en el cual
desarrollé el trabajo de campo, relatar la historia del //é Oxum Panda Jejé y de su jefa, y
de como ella llegod a la apertura del templo. Considero que reservar las paginas iniciales
a describir el templo investigado facilita una lectura ordenada, principalmente si se es
externo al afroumbandismo o se estd poco familiarizado con la tematica. A su vez,
como seccion final se redacta un glosario destinado a explicar los términos nativos
figurados a lo largo del capitulo.

En el segundo capitulo de la tesis profundizo sobre la definicion y el manejo de
la identidad social afroumbandista en contextos religiosos. El andlisis que propongo es
diferenciando el caso de los ambitos religiosos cercanos (en relacion al propio templo y
los familiares religiosos directos) y el caso de los &mbitos religiosos lejanos (la relacion
con religiosos de otros templos). Para la primera situacion, avanzaré sobre la idea en
torno a “pertenecer” que emerge desde la perspectiva de los practicantes mas asiduos al
templo. Partiendo de la construccion identitaria de dichos actores, se dibujan dos niveles
de pertenencia al //é: estan quienes “son de la falange” (todo aquel que estd bautizado
por la misma Mde y por ende es de la familia religiosa) y quienes “son de la casa”
(aquellos que son mas regulares e intimos al lugar). Para el segundo caso, por otro lado,
analizaré¢ la interaccion entre religiosos de diferentes templos. Como sera detallado mas
adelante, dicha interaccion no es necesariamente significativa en cuanto a cantidad o
constancia; no obstante, si existe una relacion simbolica en lo discursivo. Los religiosos
constantemente hacen referencia a un Otro religioso del cual se oponen y distancian,
reforzando asi la propia definicion que hacen de su identidad social como

afroumbandistas.

En el tercer capitulo analizo la definicion y el manejo de la identidad social

afroumbandista en contextos seculares, dividiendo nuevamente entre el contexto secular
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cercano y el contexto secular lejano. Como fundamentaré mas adelante, los
afroumbandistas realizan un manejo diferente de la identidad si se trata de una situacion
de interaccion con un Otro cercano (familia, amigos intimos, parejas) o de un Otro
lejano (policia, vecinos, compafieros de trabajo o estudio). Esto se debe a uno de los
rasgos propios de la identidad social, que es el hecho de que no es fija ni determinada,
sino que puede ser reformulada en cada proceso de interaccion.

En el cuarto capitulo me dedico a analizar algunos de los elementos que
emergieron durante las entrevistas y fueron identificados por los actores como factores
contextuales que sustentan el estigma religioso sufrido. Si bien hubo un amplio abanico
de componentes mencionados, acotaré el capitulo a abordar los dos que fueron mas
recurrentes y que identifiqué como: a) la asociacion que se hace entre el
afroumbandismo y los sectores populares en términos de “religiosidad popular”, y el
estigma derivado de una interpretacion peyorativa de dicha asociacion; b) la
representacion negativa que realizan los medios masivos de comunicacion de /a
religion. El objetivo central de este capitulo es poder demostrar que el estigma religioso
cargado por los afroumbandistas, lejos de ser algo arraigado meramente en el discurso y
la subjetividad de los actores, es un elemento que tiene una relaciéon continua y
dindmica con un entramado social mayor. En dicho entramado se encuentran una
multiplicidad factores e imaginarios — tales como los estereotipos en torno a las
practicas de la religiosidad popular o el potenciamiento que generan las
representaciones medidticas sobre los mismos — que circulan de manera explicita e
implicita, y reproducen y sustentan esa problemadtica social. El estigma social existe (no
es una “victimizacion” inventada e injustificada por parte de los actores), y excede lo
estrictamente religioso: presenta un fuerte andamiaje social y cultural, vinculado a
cuestiones de clase, género e imaginarios colectivos. Fundamentando dicho postulado,
lo que propongo es ver como esos dos factores seleccionados afectan la cotidianeidad de
los miembros del grupo estudiado, segtn sus relatos y mi registro de campo.

Finalmente, el ultimo apartado de la tesis seran las conclusiones, seccion final de
la investigacion en la cual retomaré los puntos principales abordados a lo largo de todo
el escrito, para poder asi presentar los resultados del trabajo. A la vez, buscaré dejar

preguntas abiertas para investigaciones futuras.

Llegado este punto, daré inicio en las paginas que siguen a continuacién a la

presentacion del //é Oxum Panda Jejé, escenario de esta tesis.
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CAPITULO 1

1. Ilé Oxum Panda Jejé: historia y organizacion

“Mi mision estd acd, en mi casa, ayudando a la
gente que viene a golpear la puerta... tal vez no en
salir en los diarios, ni en las publicidades, ni nada,
sino cumplir con mi funcién aca en mi casa. Pero,
si... me gustaria colaborar para que la religion deje
de ser un mito. Si no lo hacen los religiosos, no
hay manera.” — Mde Paula de Oxum, jefa del Ilé
Oxum Panda Jejé’

En el corazén de un barrio residencial de la ciudad de San Miguel —provincia de
Buenos Aires— se ubica el I/é Oxum Panda Jejé, el cual tiene sus puertas abiertas desde
el afo 1998. Las primeras ceremonias que tuvieron lugar en sus inicios, correspondieron
a la linea de Quimbanda. Luego, a partir del afio 2000 se formalizo la practica de
ceremonias de Umbanda y de Batuque. Esto es algo que caracteriza al //é estudiado.
Paula de Oxum, la jefa del templo, define a su casa de religion como un templo
“afroumbandista”. Con dicha categoria se refiere a que ella practica en conjunto tres
lineas religiosas: Batuque/Nacion, Umbanda y Quimbanda. La linea de Batuque
corresponde a una de las variantes mas africanas de la religion (Frigerio, 2001) en la
cual se venera a los Orixas, los cuales son las entidades tradicionales del panteon
africanista vinculadas a distintos elementos de la naturaleza.

La Umbanda, por otro lado, corresponde a una vertiente mas sincrética de la
religion que implica los puntos de contacto y mixtura entre — principalmente — la
tradicion afrobrasilefa, el espiritismo y la fe catdlica. En la Umbanda: “llegan todos
éstos espiritus que forman un grupo heterogéneo que tiene diferentes niveles de
energia: estan los guerreros, estan también algunas de las energias de la naturaleza
propiamente dichas (...), y después estan los Cabocos o los indios, los Pretos Velhos y
los africanos™.’

Si bien “en Argentina la practica conjunta de Umbanda y variantes mas

ortodoxamente africanas toma la denominacion émica de la religion” (Carozzi y

* Entrevista a Paula de Oxum realizada en su casa/templo en San Miguel, 2016.
> Entrevista a Paula de Oxum realizada en su casa/templo en San Miguel, 2016.
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Frigerio, 1997: 5); en el caso del templo de Paula se concibe, sin embargo, a “la
religion” como una triada de ceremonias religiosas: los ya mencionados Batuque y
Umbanda, y la Quimbanda. La Quimbanda es una ceremonia con una marcada
influencia del espiritismo al igual que las sesiones de Umbanda, pero con la
particularidad de que las entidades que son veneradas, invocadas y recibidas por los
médiums® son los Exiis’ y las Pombagiras®. Desde la cosmovision de los
afroumbandistas, existe un plano superior al terrenal — es decir, el transitando por los
seres humanos — que es el plano astral; dicho plano suprahumano estad compuesto por
diferentes escalafones de energias variables, los cuales son jerarquicamente ascendentes
o descendentes dependiendo del “nivel de elevacion” presente: un escalafon energético
“mas elevado” implica la presencia de una energia mas pura, positiva, evolucionada,
etc. Partiendo de dicha concepcion, el pantedn afroumbandista ubica a los Orixds en el
escalafon energético mas elevado del plano astral, al conjunto heterogéneo de espiritus
descarnados de la Umbanda (Ogum, Caboclos, Pretos Velhos, Africanos’, entre otros)
en un nivel intermedio de elevacion y, finalmente, a los Exus y Pombagiras de la
Quimbanda en el escalon mas bajo. La explicacion que me dieron varios de mis
entrevistados a lo largo del trabajo de campo fue que estos ultimos espiritus son de una
vibracion energética inferior, ya que son mas parecidos a los seres humanos. Ante mi
interrogante sobre el significado de ese postulado, afirmaban que son entidades que al
llegar en las ceremonias religiosas correspondientes se desenvuelven de manera similar
a las personas, siendo gustosos de las bebidas alcoholicas, el consumo de tabaco, los
accesorios y las danzas. Por esta misma caracteristica de “proximidad a lo terrenal” es
que cumplen la funcion de ser “policias del astral”: cuidan, vigilan y ordenan el punto
de contacto inmediato entre las personas y lo espiritual, principalmente, controlando a
espiritus de menor vibracion: “decimos que tenemos tres lineas: la mas alta, que seria
la de los Orixas; la Umbanda, que seria la intermedia; y la mds baja, que seria la de
los Exus. Y eso forma el equilibrio, de esto que hablabamos hoy de la vida de la gente
que lucha contra lo malo todo el tiempo... bueno, la religion es lo mismo. O sea,

tenemos el equilibrio... tenemos a los Exus que son los que pueden luchar mas facil

% Ver glosario del cap. 1, referencia Nro. 1

7 Ver glosario del cap. 1, referencia Nro. 2

¥ Ver glosario del cap. 1, referencia Nro. 3

? Si bien a las entidades llamadas “africanos/as” o “bahianos/as” en muchos templos no se les rinde culto,
hago mencion de ellos ya que si son parte del pantedn venerado en el //¢é que se analiza en este trabajo.
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contra lo malo, porque son mds cercanos a nosotros y entienden qué es lo que nos
pasa.”lo

Pese a que, como mencionamos anteriormente, en este templo del conurbano
bonaerense se da lugar a los tres tipos de ceremonias, Paula de Oxum coloca con
relevancia prioritaria por sobre las demas a la vertiente africanista/Batuque; de alli es
que ella nombra a su templo como “/lé Oxum Pandad Jejé”. Cuando comencé a indagar
me explico, basandose en su fundamento y doctrina religiosa, que “//é” significa “casa”
en los dialectos apropiados del idioma yoruba para emplearse en ceremonias religiosas;
Oxum refiere al Orixa del cual ella es hija — la metafora del “angel de la guarda” suele
usarse para facilitar la explicacion (Frigerio y Carozzi, 1997; Frigerio, 1999) —; es un
Orixa femenino que esta vinculado a la esencia del rio, las aguas dulces, lo femenino y
la maternidad. Pandd, continuard detallindome, es un nombre que especifica la
particularidad de dicha Oxum — de “su” Oxum —: refiere a un Orixd Oxum de joven
edad, una madre en gestacion, en aprendizaje, la cual tiene la edad suficiente para ya
poseer cierta sabiduria pero a la vez tiene la juventud que la vitaliza y le da un carécter
activo y guerrero. Finalmente, “Jejé” refiere al linaje africanista heredado'', en base al
cual organizan cémo se venera a los Orixas y cdmo se practica el Batuque. Entonces
podria decirse que “Ilé Oxum Panda Jejé”, significa — en lineas bésicas y generales —
“casa de religion de Oxum Panda, del linaje Jejé”.

Como se dijo al principio del capitulo, este //é lleva diecinueve afos con sus
puertas abiertas, pero Paula de Oxum — la jefa del terreiro’ — esta en la religion desde
hace veintiséis afios. Tras una etapa de participacion activa en “Accion Catolica

Argentina”"® durante la que colabord regularmente tanto en las misas como en el grupo

' Entrevista a Paula de Oxum realizada en su casa y templo en San Miguel, 2016.

"' Los practicantes de la nacién Jejé transmiten tradicionalmente como la figura principal de la historia de
su linaje religioso al Principe Custodio de Almeida, un heredero de la dinastia real Glefe, perteneciente a
la tribu “Benis” originaria de Nigeria. Dicho Principe africano, cuyo nombre tribal era Osuanlele Okizi
Erupé, fue llevado a Brasil en el afio 1899 tras acceder a un acuerdo con el ejército britdnico que invadid
su pais en el afio 1887. Primero estuvo en la ciudad de Rio Grande para luego ser trasladado en el 1900 a
la ciudad de Pelotas. Durante su estadia en la misma, el gobernador de la ciudad de Porto Alegre — Julio
de Castilhos - solicitd sus servicios religiosos para tratar un cancer que padecia. Tras verse resultados
positivos de sus servicios brindados, Custodio fue invitado a la ciudad de Porto Alegre en donde vivid
hasta su muerte en 1935, a los 104 afios de edad. Durante sus mas de treinta afios de residencia alli, se
dice que desarrollé multiples actividades y tratos con politicos y miembros de la élite local, para poder
posicionar de manera positiva a su religion. Hoy por hoy, se trasmite su historia como la del principal
ancestro del cual se hereda el linaje jejé surgido en Porto Alegre (Oro, 2002).

12 Ver glosario del cap. 1, referencia Nro. 4.

 La Accion Catolica Argentina (ACA) fue una asociacién laica formada en el afio 1931 en el pais que
tuvo como objetivo continuar con el proceso de romanizacion de la Iglesia Catdlica que se estaba dando
contemporaneamente a nivel mundial, el cual buscaba reforzar la jerarquia eclesiastica tradicional que
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misionero, y promovid la agenda de eventos de la asociacion divulgando sus
convocatorias entre la poblacion, llevd a cabo una constante busqueda de la actividad
religiosa o espiritual que la hiciera sentir completa e identificada. Una noche su
hermana mayor Claudia de Iemanjd'? 1a invit6 al templo afroumbandista de una vecina
en el cual se estaba celebrando una ceremonia de Umbanda, y ella asistio. Esa noche fue
el principio de una nueva etapa en su vida, y la incliné a decidir bautizarse en el
afroumbandismo a los dieciocho afios de edad junto con su hermana. Durante su
adolescencia, Paula tuvo que enfrentarse sola (sin pareja) a la maternidad, y a las
dificultades que conlleva atravesar esa situaciéon a temprana edad. Por eso, en su
busqueda religiosa trataba de encontrar no solo algo que la hiciera sentir plena espiritual
o emocionalmente, sino también algo que le significara una ayuda, un apoyo tangible en
la realidad. La noche de festejo de Umbanda — era una celebracién por la Data de
Pretos Velhos'” — en la que asisti6 por primera vez a una ceremonia, decidi6é confiar y
encarar ese camino. Su sensacion de haber tomado una buena decision se vio
confirmada cuando afios después, ya con cuatro hijos y complicaciones financieras,
asistio a otra Data de Pretos Velhos en templo ajeno. Cerca del cierre de la ceremonia,
todas las entidades presentes juntaron alimento en sus bandejitas y se lo regalaron,
percibiendo que tanto ella como sus hijos necesitaban algo para comer: "Fui a la fiesta
de Pretos en el templo de un amigo, y los Pai me dieron toda la comida que era para
ellos. Me la dieron sabiendo que estaba con esa necesidad en ese momento, que no
tenia un peso y que apenas llegaba para darle un mate cocido con pan a los nenes... y
los Pai me dieron lo que tenian. Me fui a mi casa con una bandejita llena de tortas para
los chicos, las cosas que ellos estaban comiendo, y eso no me lo olvido mds""®.
Recuerda su tiempo inicial en la religion como fuertemente tensionado en su hogar,
siendo afectada principalmente la relacion con su madre. Paula afirma que la raiz de
dicha tension eran las marcadas convicciones catdlicas que ésta Ultima presentaba: “/o
feo era mi familia. Mi vieja, por ejemplo, no me lo aceptaba... a la noche me tiraba
agua bendita, decia que estaba poseida. Yo estaba durmiendo, ponele a la noche, y de
golpe me despertaba asi sobresaltada, y era mi vieja con el agua bendita en la cabeza,

en la cara, en todos lados. Pero bueno, después lo entendia... al principio yo me

posiciona al Papa como la maxima autoridad. La ACA se dividia en distintas ramas, con grupos
organizados a partir de rasgos etarios, de género y ocupacionales (Lida, 2015; Blanco, 2005).

' Ver glosario del cap. 1, referencia Nro. 5.

"> El 13 de mayo se conmemora el dia de la abolicion de la esclavitud en Brasil. Esta fecha se usa en la
Umbanda para celebra a las entidades llamadas “Pretos/as Velhos/as™.

'® Entrevista a Paula de Oxum realizada en su casa y templo en San Miguel, 2016.
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calentaba, y mi mama me decia: ‘;ves? Te enojds porque estas poseida’ (...) Yo creo
que tiene que ver su concepcion ideologica de la religion catdlica, la concepcion de que
solo existe esa religion de golpe niega las otras. Pero mads alla de eso, también lo que
dicen vulgarmente o el sentido comun de las personas, de decir que esta religion es
demoniaca. Entonces, bueno... si mi vieja es re catolica y yo soy demoniaca, entonces

, 17
ibamos a chocar.”

A pesar de los diferentes episodios por los que tuvo que pasar — muchos a los
cuales identificé como violentos o negativos — Paula continud firme en su conviccion,
motorizada principalmente por la sensacion de haber encontrado “su lugar”; ésta
expresion vinculada a la idea de “pertenecer” emergid en el discurso de la gran mayoria
de mis entrevistados, y serd analizada en el apartado siguiente. Su trayectoria religiosa
hasta la actualidad implicé el pasaje por seis jefes de religion diferentes. El proceso de
“cambio de mano™'®, dira, no es lo ideal; pero en circunstancias tiene lugar ¢ implica
variaciones en los modos de practicar la religion. Paula sostiene que el cuarto Pai de
santo que tuvo marco fuertemente su formacion religiosa, ya que fue la época en la que
ella se apronté’’ en Exii y — posteriormente — pudo empezar a realizar ceremonias de
Quimbanda en su casa. Tras alejarse de la casa de religion de ese Pai, ella se comunicod
por medio de una vecina con un Pai de santo de Brasil. Hablando y conociéndose un
poco por teléfono — el medio de comunicacion mas practico en esa época — decidid
ponerse la mano® de él. Durante esa nueva experiencia religiosa, se apronté en Nacion
y en Umbanda, empezando asi a practicar también esas ceremonias en su templo.
Luego, en el afio 2014, se puso la mano de su actual Mde de santo, quien antes era su
abuela de religion. El caso de su Pai de santo anterior y su Mde de santo actual, ambos
residentes en Brasil, son un ejemplo de las redes sociales trasnacionales que se tejen y
son recurrentes — especialmente — entre los paises que componen la triada Brasil-
Argentina-Uruguay. Como relata Frigerio (1999), la reproduccion del afroumbandismo
en el pais tiene su origen en los flujos de circulacion de bienes culturales existentes
entre los paises anteriormente mencionados; incluso, la primera casa de religion abierta
e inscripta oficialmente en el Registro Nacional de Cultos No Catolicos en el afio 1966

correspondio6 a la Mde Nélida de Oxum, quien se formo religiosamente en Brasil. Podria

'" Entrevista a Paula de Oxum realizada en su casa y templo en San Miguel, 2016.

'8 Ver glosario del cap. 1, referencia Nro. 6

' Ver glosario del cap. 1, referencia Nro. 7

% La expresion “ponerse la mano” significa el hecho de ser bautizado por un Pai/Mae de santo especifico.
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decirse entonces que existe cierta comunidad trasnacional compuesta por la circulacion
de — entre otras cosas — creencias religiosas de matriz afro: “la expansion de las
religiones afrobrasileras en Argentina, resulta de un proceso del cual participan lideres
religiosos argentinos, brasileros y también uruguayos; y (...) constituye un claro

ejemplo de la circulacion de bienes culturales” (Frigerio, 1999: 127, 140).

Presentada ya la historia de cémo se formé el /lé Oxum Panda Jejé y de como
Paula de Oxum llegd a su apertura, pasaré a detallar un poco la organizaciéon del lugar.
El templo estd ubicado, como ya dije, en la localidad de San Miguel (provincia de
Buenos Aires.), dentro de la propia residencia de Paula. Ella construy6 su casa en un
terreno de un barrio residencial y, posteriormente, fue armando su templo alli. En la
actualidad, la estructura de la casa/templo es la siguiente: al ingresar por la puerta
principal se entra directamente a una habitacion rectangular (desde la perspectiva del
ingresante, el rectangulo espacial estd dispuesto visualmente de forma ‘“horizontal”), la
cual compone el corazon del templo. El espacio que nuclea al templo esta delimitado y
marcado por la presencia de diversos elementos religiosos. Si se mira hacia adentro
desde la puerta principal, en el vértice correspondiente a la esquina superior izquierda
estd ubicado el Conga®, en la esquina superior derecha es localizado el Peji’’, y en la
esquina inferior izquierda hay lo que los miembros del templo llaman como “la mesita

de la Cigana®”

, un rincén en el que puede verse una pequefia mesa contra la pared, al
lado un asiento en forma de vibora cobra, y numerosos objetos variados: almohadones
de colores, tiaras con monedas, perfumes, lapices labiales, collares, anillos, alhajeros,
sinetas”?, una pandereta con pafiuelos atados, entre otros. A su vez, descansan multiples
elementos decorativos a lo largo de todas las paredes y rincones de la habitacion:
pinturas que representan a los Orixds, cuadros con trabajos artisticos de tematica
africana, banderas. También puede observarse el “piano”, un asiento en forma de grada
al cual sube el tamborero de la casa para poder tocar durante las ceremonias que tienen
lugar.

En una de las paredes del templo hay una cartelera con fotos de Paula y su actual

Mae de santo, y un folio que contiene dentro un papel titulado “Reglamento”. Es un

2! Ver glosario del cap. 1, referencia Nro. 8
 Ver glosario del cap. 1, referencia Nro. 9
» Ver glosario del cap. 1, referencia Nro. 10
** Ver glosario del cap. 1, referencia Nro. 11
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documento otorgado por la agrupacion A.S.R.A.U.” de la cual ella fue parte durante un
tiempo.

Se afili6 a A.S.R.A.U. en el afio 2008 teniendo como constancia dicho
“Reglamento”, en el cual se presentd un listado con siete articulos que: “tienen como
objetivo precisar las obligaciones de quienes se integran a la Agrupacion Social,
Cultural y Religiosa Africanista y Umbandista (A.S.R.A.U.y"*. Participd unos afios,
abonando la cuota social solicitada y asistiendo a algunas de las movilizaciones
convocadas para los religiosos. Sin embargo, tiempo después se apartd del espacio. Al
preguntar el por qué, Paula expresé que no se sentia realmente identificada por Allegue
ya que él sélo es Cacique’’ de Umbanda; por lo tanto, no sentia que la triada de
lineas/ceremonias — Batuque, Umbanda y Quimbanda — que consideraba como “la
religion” estuviera abarcada y representada de manera fiel por el presidente de
A.S.R.A.U. Su afiliacion a la asociacion tuvo lugar, principalmente, por la necesidad de
acceder a un permiso de culto para el templo que garantizara que la casa de religion
fuera legal. La realizacion del tramite en el Ministerio de Culto de manera individual es
— en opinion de Paula — engorrosa y altamente burocratica, y la Unica posibilidad que
encontro viable fue adhiriéndose a A.S.R.A.U. para obtener asi la representatividad y
legitimidad de la organizacion frente al Estado. Tal como me lo contdé durante una
entrevista, no consider6 que el hecho de estar por necesidad y obligacion fuera un
motivo suficiente para permanecer en la asociacion, ya que para ella la pertenencia al
espacio social, cultural y politico debe ser por plena conviccion y sentimiento, y no solo
como una salida de emergencia. Fue asi que se alejo del espacio aunque afirma respetar
el trabajo y la trayectoria de Allegue, y contintia dejando el documento a la vista de
todos los asistentes al templo como material simbdlico que representa la vocacion de
legalidad a la que aspira alguna vez, y que en su casa se hace religiéon “como tiene que

ser, y no cualquier cosa”.

% Agrupacion social, cultural y religiosa Africanista y Umbandista. Esta agrupacion liderada por Santiago
Allegue logra su primera legitimidad oficial por parte del registro nacional de cultos en el afio 2009, pero
naci6 un tiempo antes con el fin de llevar adelante la lucha politica en pos de la busqueda del respeto y
tolerancia religiosa, a raiz de los distintos episodios de discriminacion sufridos por templos
afroumbandistas. A lo largo de los afios, A.S.R.A.U. llevé a cabo una multiplicidad de actividades
privadas y piblicas — desde reuniones con referentes politicos y religiosos de otros paises”, hasta
movilizaciones al Obelisco-, logrando asi una serie de conquistas, principalmente en la localidad donde
nace la agrupacion: Quilmes. Al dia de hoy cuenta con personeria juridica religiosa — obtenida en el 2011
-, y tiene decretos municipales acordados con el gobierno de Quilmes en los cuales se pacta el permiso de
libre realizacion de actividades religiosas en la via publica en las fechas correspondientes al dia de la Mae
lemanja y el de la Mae Oxum.

*% Fragmento del documento colgado en el /é.

" Ver glosario del cap. 1, referencia Nro. 12
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Finalmente, en lo que refiere a la organizacion religiosa del lugar, Paula
acostumbra realizar sesiones todos los fines de semana como suele suceder en la
mayoria de los templos. Escoge generalmente el dia sdbado en un horario nocturno, por
una cuestion de practicidad: la mayoria de sus filhos”® trabaja, estudia o tiene
responsabilidades varias de las cuales es dificil desligarse durante la semana, y por eso
el momento mas accesible suele ser un sabado en la noche. Los domingos también
serian apacibles, pero ella sostiene que es un dia tradicionalmente de descanso, y que
todos tienen una vida “por fuera de la religiéon” a respetar. En cuanto al tipo de
ceremonias, intenta intercalar las sesiones de Umbanda con las de Quimbanda.
Respecto a los Batuques, dira que aunque ella preferiria que se practicaran con
regularidad, se realizan solo en fechas claves — coincidentes con las fechas de
celebracion de ciertos santos catdlicos con los que se presenta sincretismo — porque son
mas rigurosos, complejos y dificiles de sustentar econdémicamente. La concurrencia
general de hijos/nietos de la casa a las sesiones es de entre quince y veinte personas;
suele estar presente también, por otro lado, la asistencia: gente que concurre a las
ceremonias a presenciar, ver, acompafiar, pero no es de religion y, por lo tanto, no
entra® en la linea.

Al indagar sobre la actividad durante la semana, Paula me comenta que ella
atiende gente todos los dias: tira las cartas de tarot, joga los buzios® y realiza distintos
servicios®'. No puede decirme un numero de clientes con exactitud, porque depende de
los dias; pero si recibe un numero significativo de personas ya que se maneja mediante
turnos por horarios para poder organizarse: “viene asistencia, gente que viene a buscar
ayuda. Eso continuamente, todos los dias, tenés tres, cuatro, cinco...a veces seis, siete,
ocho. No sé puede contar porque no todos los dias es lo mismo, y en general vienen asi
por el boca en boca. Vos me ayudaste, yo le cuento a mi amiga, a mi hermana, a mi tio,

v asi vienen llegando. No es que tengo un anuncio en el diario, ni nada.

Resumiendo, entonces: el //é Oxum Pandd Jejé se encuentra en San Miguel
funcionando desde el afio 1998. Es la casa de religion de Paula de Oxum, en la cual se
practican tres tipos de ceremonias: Batuque, Umbanda y Quimbanda. Las sesiones

tienen lugar principalmente los sabados y a las mismas concurren regularmente entre

% Ver glosario del cap. 1, referencia Nro. 13
¥ Ver glosario del cap. 1, referencia Nro. 14
30 Ver glosario del cap. 1, referencia Nro. 15
3! Ver glosario del cap. 1, referencia Nro. 16
32 Entrevista a Paula de Oxum realizada en su casa y templo en San Miguel, 2016.
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quince y veinte miembros del templo; también es comun la asistencia de gente que no es
de religion, pero que se acerca para conocer y presenciar las ceremonias. Durante la
semana, el templo contintia abierto y con actividad constante, ya que Paula recibe y
atiende a muchas personas. El sustento general del lugar, por ultimo, es con la
colaboracion libre de los miembros del templo. No se solicita una cuota de membresia —
practica que es normal en otros lugares —; y el tnico dinero que se exige rigurosamente

es el que sera destinado a pagarle el toque al tamborero durante las ceremonias.

Habiendo sido dedicado este primer capitulo a caracterizar el templo en donde se
llevo a cabo la investigacion, pasaré a analizar la identidad social que construyen los
afroumbandistas en los contextos religiosos. Abordaré su manejo de la identidad social
examinando por separado lo que sucede en el caso de los ambitos religiosos cercanos y

en el de los lejanos.

Glosario del cap. 1

1. Médiums: persona ya iniciada en la religion que participa en las ceremonias,
invocando a los distintos espiritus que se veneran en las mismas para
“incorporarlos”, es decir, recibirlos en su cuerpo mediante un trance.

2. Exus: entidades masculinas del pantedn religioso correspondiente a la linea de

Quimbanda.

Pombagiras: variantes femeninas de los Exus.

Terreiro: templo.

lemanjd: deidad femenina del panteon religioso afroumbandista.

S AW

Cambiar de mano: la expresion “cambiar de mano” significa el hecho de ser re-

bautizado por otro Pai/Made de santo diferente al que se tenia hasta el momento.
7. Aprontarse: obtener una determinada jerarquia en la religion, luego de haber
transcurrido los afos y las obligaciones religiosas requeridas.
8. Conga: altar correspondiente a la linea de Umbanda.
9. Peji: altar correspondiente a la linea de Batuque. Generalmente, es un cuarto

cerrado.
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10. Cigana: un tipo de pombagira correspondiente al espiritu de una gitana.

11. Sinetas: campanas de pequeio tamafio que se agitan con la mano acompafiando
todas las ceremonias.

12. Cacique: cargo de maxima jerarquia correspondiente a la linea de Umbanda.

13. Filhos: hijos de religion de un determinado Pai/Mae de santo; las personas que
estan bautizadas bajo la mano de un determinado jefe.

14. Entrar: participar en las ceremonias desde la posicion de un bautizado.

15. Jogar buzios: practica religiosa correspondiente a la linea de Batuque, y que
implica la adivinacién por medio de la lectura de caracoles.

16. Servicios: trabajos de religion.

17. Pai/Mae de santo: aquél que bautiza e inicia en la religion a una persona.

18. Axé: energia. El nucleo de la religion.
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CAPITULO 2

2.1. Identificaciones sociales en contextos religiosos cercanos o intimos

“Ya hace mas de un afio que estamos con la mano
de Paula y la verdad es que hubo muchos cambios
buenisimos. Lo mas importante para mi es venir
siempre, ser constante en la casa...hay que
cumplirles también a ellos (los Pai). Por lo menos
de mi parte yo siempre los tengo presentes, y
siempre digo eso... que yo también les tengo que
cumplir, asi como ellos lo hacen con nosotros.” —
Susana, miembro del /6 Oxum Pandd Jejé”

En la vida cotidiana, las interacciones sociales resultan micro-escenarios en los
cuales se pone en juego una actuacion. Durante ese proceso, los actores maniobran
constantemente su informacion social, tratando de regular la expresividad de
determinados signos seguin la impresion que quieren causar en el interlocutor (Goffman,
2012). Las interacciones sociales se expresan teatralmente en cada situacion cobrando
también sentido, por lo tanto, el medio en el que estan teniendo lugar: no importa
solamente quién actua o frente a quién lo hace, sino también donde. En el caso
estudiado en esta investigacion, a la hora de analizar el manejo de su identidad social
que realizan los afroumbandistas es de central relevancia diferenciar cuando la
interaccion sucede en un contexto religioso y cuando se trata de un contexto secular.
Esto se debe a que ambos medios significan simbolicamente dos espacios totalmente
diferentes; para visualizarlo de manera simple: no es lo mismo ser afroumbandista
dentro de un templo, que serlo en la via publica, interpelado por la policia o los vecinos.
Frente a esta amplitud de situaciones que pueden llegar a tener lugar segin la
combinacion que se dé de contexto y actores presentes, los afroumbandistas realizan
una construccion diferente de su identidad social. No despliegan el mismo manejo de la
identidad si se encuentran al interior del //é interactuando con la propia familia
religiosa, o si estan en otro contexto religioso interactuando con afroumbandistas de
otros templos; como tampoco — en el caso de los ambitos seculares — si estan
interactuando con los padres o un ser querido, que si lo estan haciendo con compaiieros
de espacios laborales o educativos, entre otros. El primero escenario, correspondiente al

caso de los contextos religiosos, serd el contenido de este capitulo; mientras que el caso

33 Entrevista a Susana realizada en el 1/é Oxum Pandd Jejé, 2017.
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de los contextos seculares (cercanos y lejanos) sera abordado en el capitulo tres. A

continuacion:

2.1.1 Sobre “ser de la familia” y “ser de la casa”

La familia religiosa que compone al //é estd conformada por todas aquellas
personas que fueron bautizadas por Paula o por algun filho o filha de ella (casos en los
que el miembro en cuestion seria nieto de religion de la jefa del lugar). En términos
rituales, todo aquel que tiene como Mde de santo a Paula de Oxum, pertenece a la
misma familia religiosa o falange y, por lo tanto, a la casa. No obstante, en la dindmica
cotidiana del templo esta pertenencia religiosa anclada en lo ritual es puesta en jaque
por una pertenencia de tipo practica. Acompanando a Paula, existe un nucleo humano
fuerte en el lugar, el cual estd compuesto por un niamero reducido de filhos. Quienes
estan posicionados dentro de ese circulo mas intimo son todos aquellos hijos de religion
que asisten regularmente a las sesiones y participan en las mismas, van en determinados
dias de la semana a limpiar u ordenar el templo, y tienen mayor presencia fisica en el
lugar junto con la Mae. Este grupo regular de practicantes que oscila entre las quince y
veinte personas, re-significa el hecho de “pertenecer”: en la experiencia cotidiana de
dichos actores se identifica una diferencia tacita entre el “ser de la falange” y el “ser de
la casa”, lo cual expresa que la pertenencia ritual a la familia religiosa no es equivalente
a pertenecer a la casa, entendiendo esto como el estar integrado a la misma. Desarrollaré
esta idea a continuacion.

Los motivos por los cuales alguien se adentra en la religiéon pueden ser muy
variados, como también los caminos posibles de tomar para concretar ese vinculo: hay
quienes se inician en alguna de las tres lineas religiosas en particular’, quienes se
bautizan con los Orixas para ser filhos abarcando el conjunto de “la religion” (al ser la
principal linea religiosa cubre e incluye a las demas™), entre otros. En relacion con los

motivos que impulsan la iniciacion de la persona, se encuentra también el objetivo o lo

3% Si bien existen casas que realizan bautismos directamente en la linea de Qui mbanda, no es lo mas
usual. Las opciones que suelen ser comunes en la mayor cantidad de //és son la de bautizarse en la linea
de Batuque y volverse un hijo de santo/Orixd, o bautizarse en la linea de Umbanda.

3% El Batuque se posiciona por encima de las dos lineas restantes, por lo cual se da una relacion jerarquica
de exclusion. Si sos hijo de religion de santo/Orixd, sos parte de las tres lineas y podés participar en las
diferentes ceremonias; en cambio, si sos — por ejemplo — s6lo hijo de Umbanda, no podés participar en las
ceremonias de Batugue ya que la Umbanda no cubre dicha linea, pero si es abarcada por la misma.
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que busca al bautizarse. Pueden establecerse analiticamente dos grandes grupos de
iniciados: estan quienes se bautizan porque desean practicar regularmente la religion y
desarrollar su media-unidad en las ceremonias semanales, y estdn quienes se inician en
busqueda de proteccion o ayuda espiritual sin tener la intencion de asistir o participar
activamente en el templo. Esta diferencia se expresa materialmente en el mayor o menor
grado de presencia que la persona tiene en el //é, y genera una experiencia subjetiva y
una percepcion diferente tanto desde el iniciado en cuanto a su lazo con el templo y sus
familiares religiosos, como también desde los miembros del templo en relacion a ese
iniciado en particular. El caso del //é estudiado no es una excepcion: Paula de Oxum
tiene una gran cantidad de filhos, pero los que practican regularmente la religién suele
ser un numero que oscila entre los quince y los veinte miembros, pese a que suelen
darse periodos de crecimiento y reduccion de los presentes. Tal como se describio en
parrafos anteriores, es un templo con una dindmica regular y un estilo estructurado. El
ritmo semanal que se desarrolla, los horarios que se respetan y mantienen con cierta
estabilidad y los modos acostumbrados de proceder en el lugar, le dan al templo ese
tinte caracteristico de los centros religiosos institucionalizados: hay un espacio-tiempo
sacros que se imponen dentro de las paredes, estructurando las relaciones
interpersonales y las maneras aprobadas de actuar. El //é, con las caracteristicas y rasgos
acumulados a lo largo de los afios desde su apertura, ya posee una impronta propia que
reconfigura lo que es legitimo y lo que es ilegitimo en su interior, y despliega una légica

de valores interna que debe ser incorporada por quienes desean pertenecer.

Pese a que es un recinto marcado por este perfil de espacio sagrado, respetado,
con poder y magnitud propia, a veces — en términos fisicos — resulta pequefio. Es como
si el sitio pareciera reducirse a medida que van creciendo la cantidad de practicantes
regulares: en las ceremonias suelen estar todos muy proximos, y restando los sectores
ocupados por los elementos correspondientes al ritual, la gente que estd participando y
quienes asisten a presenciarlo desde afuera, es poco — o casi nulo — el espacio que queda
disponible. Se encuentra pulsando constantemente, asi, el hecho de que el templo no
deja de estar ubicado dentro de los limites del hogar de Paula, por lo que est4 envuelto
no solo por la historia, la intimidad y la vida del lugar sacro en si, sino también de la
trayectoria de vida de su jefa y de quienes residen alli. Lejos de ser simplemente un
rasgo mas, esto ultimo tiene efecto directo en la experiencia subjetiva de los miembros

asiduos. El ser un espacio religioso asentado dentro de un hogar re-significa las
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relaciones sociales que suceden alli cargandolas de un sentido fuertemente familiar e
intimo. Si bien la 16gica de la “familia” es propia de la organizacion de la religion, este
rasgo adquiere un peso particular al ocurrir, ademds, en un entorno que es familiar
incluso por fuera de lo sagrado. En consecuencia, entre aquellos que son practicantes
regulares circula un lazo comun cotidiano que no es compartido por los otros miembros
de la falange que suelen estar ausentes. Es decir, se pone en juego una doble logica
relacional: por un lado, esta el vinculo ritual que los une a todos y los hace ser parte de
la misma familia religiosa, pero a su vez existe un nexo practico que atraviesa a un
grupo reducido de esa totalidad, y que los hace ser no solo de la familia religiosa, sino
también “ser de la casa”. El templo como espacio fisico funciona de nucleo comun.
Todos estan asociados religiosamente al mismo, pero aquellos que tienen una relacion
de mayor proximidad con la Mde — la cual se expresa directamente en estar mas
comprometidos y presentes en el lugar — estdn envueltos por otro tipo de legitimidad. Si
bien una gran cantidad de personas pueden “ser de la familia”, es un nimero reducido el
que esta legitimado como “de la casa” en la experiencia del dia a dia. Esto es lo que
posibilita también que quienes no son de la religion pero frecuentan las ceremonias,
puedan sentirse y ser percibidos por los miembros del templo como alguien que “es de
la casa”, aunque no esté bautizado. También se puede dar, por ejemplo, la situacion de
que a la hora de organizar una fiesta o una ceremonia especial, la gente del templo no
tenga en cuenta en principio la posible colaboracion o presencia de aquellos hermanos
que son solo “hijos de proteccion” o que no suelen visitar el //é, ya que no se los
reconoce entre las caras que conforman el imaginario comun de quiénes “son de la

casa’.

Resumiendo, entonces, técnicamente todos quienes estdn bautizados en el //é
estudiado son parte de la misma familia religiosa. Sin embargo, existe un grupo
reducido de filhos que consolidan el nucleo humano fuerte del lugar: son todos aquellos
que tienen una presencia mas regular en el templo, asisten con constancia a las
ceremonias o también concurren en la semana a mantener los cuidados del recinto.
Estos actores re-interpretan el “ser parte” del templo, y en la experiencia cotidiana hay
matices que entran en juego tornando a alguien mas o menos legitimo. Si bien puede
haber dos hermanos de religion que — ld6gicamente — son de la misma familia, quien es
mas asiduo al templo se percibe a si mismo y es percibido por los miembros restantes

como alguien que tiene mayor legitimidad como “de la casa”. El “ser de la casa” es una
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identidad expresada en términos discursivos por los filhos regulares, quienes diferencian
asi al circulo intimo del cual son parte, del resto de los hijos de la Mde (aquellos que
solo se bautizaron para buscar una proteccion o por motivos varios, pero que al fin de
cuentas no tienen una presencia asidua en el templo). Distancian de esa forma a quien
“es de la falange” de quien “es de la casa”: al referirse a si mismos como “de la casa”
refuerzan la identidad que es compartida por un nimero reducido de personas, y que
sefnala el hecho de tener un mayor compromiso practico con el templo y con la Mde,
expresandose en la vida cotidiana del lugar en el hecho de tener una asistencia mayor
tanto en dias ceremoniales como en los restantes. Dicha pertenencia identitaria también
se materializa constantemente a lo largo del afo, en cada festejo religioso o en cada
ceremonia: la preparacion para los rituales y todas las actividades que haga falta llevar a
cabo en el //é son dialogadas y organizadas por ese grupo de hijos que son “de la casa”
— incluso, cuentan con un grupo de chat en el cual s6lo se encuentran ellos y la Mde,
quien usa esa via como medio para comunicar algunas cuestiones pertinentes a la casa,
tales como qué tipo de sesion se va a realizar cada fin de semana, el horario de inicio de
la misma, etc. —. Por otro lado, aquellas personas que son miembros de la falange pero
que no son tenidos en cuenta por los filhos regulares como parte “de la casa”, estdn
atravesadas también por ese juego de identidades. La gran mayoria de ellos se presenta
escasas veces al aflo — o ninguna — en el templo, y cuando lo hacen suele ser para
solicitar los servicios religiosos de la Mde para algo en particular. Por lo tanto, esos
hijos mas lejanos perciben también que su situacion es diferente a la de quienes
practican regularmente la religion. Dicha percepcion se expresa en el discurso que
despliegan a la hora de identificarse: quien solo es hijo de religion por proteccion — u
otros motivos — y no practica la religion, puede llegar a identificarse en el mejor de los
casos como “‘afroumbandista-hijo de Paula” y reconocerla como Made, o simplemente
reconocerse a si mismos como consultantes y a ella como su guia espiritual; en ninguno
de los casos, sin embargo, llegan a reconocerse a si mismos como “de la casa” en los
términos desarrollados hasta ahora. En el /l¢é de Paula de Oxum, esta ldgica de sentido se
encuentra mediando y estructurando constantemente las relaciones interpersonales, y

afecta directamente la experiencia subjetiva que los actores tienen en el lugar.
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2.2. Identificaciones sociales en otros contextos religiosos

“Yo creo que si entre religiosos no existiria tanta
competencia, si fuéramos realmente mas unidos y
buscaramos formas de hacer movilizaciones y
darnos a conocer un poco mas para aquellos que
estan ajenos al tema, podriamos llegar a ser mas
aceptados.” — Luciana, miembro del /lé Oxum
Pandd Jejé*

2.2.1. Ser “de religion/afroumbandista”: definicion y caracterizacion desde los
religiosos

(Qué significa e implica para los sujetos el hecho de portar la identidad social de
“afroumbandistas”? ;Qué estan definiendo cuando diferencian a alguien que “es de
religion” de alguien que “no es de religion”? ;Ser afroumbandista es una identidad que
tiene relevancia Unicamente en el ambito religioso o trasciende las paredes de un
templo, volviéndose trasversal a la vida total de los actores? Estas interrogantes
principales son las que orientan el presente apartado, y a las cuales intentaré dar

respuesta a continuacion.

Durante la entrevista con Paula de Oxum, hablando sobre las caracteristicas de
sus practicas religiosas en general, ella sefialo: “Tengo que tratar de ser... de explicarlo
mas o menos para aquél publico que no conoce, entonces tengo que tratar de ser lo
suficientemente explicita. A veces es dificil, porque la gente que no es de religion nos
mira cuando empezamos a explicar todas estas cosas pero no entiende nada, te dice

37 Esta referencia discursiva a un Otro externo constituye en

todo que si; pero, bueno...
la perspectiva de quien habla a “los religiosos” como una esfera cerrada — aunque, como
se vera mas adelante, no necesariamente homogénea — Eso fue una constante en los
encuentros con todos mis entrevistados, quienes en algin momento explicaban o
detallaban algo partiendo de la diferenciacion con un Otro fronterizo y diferente. Se
configura asi en el imaginario de los actores un grupo cerrado de personas que estan
atravesadas por el “ser de religion”, a las cuales dicho rasgo torna equiparables en algiin

punto. ;Qué es eso que tienen en comun? ;Qué significados envuelve para el practicante

estar bautizado en el afroumbandismo?

3% Entrevista a Luciana realizada en su domicilio, 2017.
37 Entrevista a Paula de Oxum realizada en su casa y templo en San Miguel, 2016.
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Frigerio (2003) sugiere que existen distintos niveles de identidad en un sujeto, y
que pueden darse — 0 no — de manera simultanea y convergente: la identidad personal, la
identidad social y la identidad colectiva. Por identidad personal refiere al conjunto de
atributos que el sujeto reconoce como propios, y a partir de los cuales se describe a si
mismo mediante la autoreflexioén. La identidad social, por otro lado, es aquella que se
deriva de pertenecer a alguna de las categorias de individuo disponibles en la sociedad;
dicha pertenencia se da a partir de la existencia de caracteristicas similares entre el
sujeto y los miembros de la categoria en cuestion. Esta identidad se caracteriza por el
hecho de que no es fija ni determinada, sino que puede ser reformulada en cada proceso
de interaccion social. Finalmente, la identidad colectiva tiene lugar siempre que circule

un sentimiento compartido de un “nosotros” entre los actores.

En relacion a la identidad social, mis entrevistados se identificaron como
“religiosos”, “de religiéon” o “afroumbandistas” en el contexto del templo. Los atributos
que componen y caracterizan esa identidad social desde la perspectiva de los actores
estudiados tienen variantes, pero hay dos ejes recurrentes y centrales: la cuestion de la

responsabilidad y la cuestion de la heterogeneidad.

La responsabilidad

A lo largo de nuestros encuentros, mis entrevistados reflexionaron sobre la
identidad social de ‘“afroumbandistas” dentro de la cual se piensan a si mismos, y
reconocieron que dicha pertenencia estd marcada por un fuerte sentido de la
responsabilidad, el cual es compartido por quienes se definen en esa categoria. En
relacion a esto, me fue comin observar que las tensiones de convivencia que tenian
lugar en el templo eran en su mayoria vinculadas al reparto colectivo de tareas y el
consecuente compromiso esperado para su efectiva realizacion. Las responsabilidades
regulares son, principalmente: la participacion en las ceremonias que se realizan cada

fin de semana, y la mantencion del orden y limpieza del recinto.

La participacion en las ceremonias debe ser una participacion activa; es decir,
debe constar no solamente de asistir a las mismas, sino de colaborar en los preparativos
previos y en la limpieza posterior del lugar. Los conflictos emergen especialmente en

visperas de fechas religiosas especiales, como los dias dedicados a venerar a Orixds o a
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determinadas entidades de Umbanda/Quimbanda. Para dichas ocasiones se suelen
realizar ceremonias particulares con un tinte festivo: hay decoraciones para la velada, se
cocinan comidas diversas, se cuenta con la presencia de invitados de otros templos,
entre otras caracteristicas. Normalmente, los preparativos inician un tiempo antes y cada
miembro cuenta con la responsabilidad del otro para cumplir respectivamente su tarea
asignada. Cuando esto no ocurre de manera fluida o con prolijidad, son comunes las
tensiones y la busqueda de resolucion del conflicto en el momento: si alguien no pudo
comprar la comida que debia, un reemplazante la consigue en su lugar; si quien se habia
comprometido no llega a limpiar, otra persona va antes a hacerlo, etc. La prioridad
siempre esta puesta en completar lo acordado y, preferentemente, no relegar
responsabilidades. Al llevar a cabo las tareas, se esta cumpliendo con el templo; por lo
tanto, se estd cumpliendo con la jefa del mismo y con su Orixd de cabeza. Si por lo

contrario no se realiza lo pedido, se les esta fallando a los Pai.

Hay, entonces, un sentido de responsabilidad muy grande que atraviesa a los
actores al pensar en qué elementos estan incluidos en la identidad social de
afroumbandistas, a la hora de definirse como tales. El ritmo de vida que demanda la
religion con su logica de constante actividad durante la semana (dias hébiles y no
habiles) en distintos horarios — aunque con preeminencia de los nocturnos — es

experimentado por los practicantes como un sacrificio.

La mitad de mis entrevistados afirm¢é incluso que la religion acapara la totalidad
de sus vidas. Con esto no refieren a que se dedican exclusivamente a practicarla, sino al
hecho de que es inseparable del resto de sus vidas ya que las atraviesa tanto en lo
emocional como en su organizacion cotidiana. Hubo personas también que pusieron
énfasis en que la religion es componente importante de su dia a dia, pero no la totalidad.
Sin embargo, a pesar de las diferencias de opiniones respecto al mayor o menor grado
de centralidad ocupado por la actividad religiosa, todos coincidieron en que implica
mucho sacrificio:

“En realidad es un peso, te digo que lo hago porque me gusta estar aca, pero no todo
el mundo podria hacer lo que hago yo™**

“Es una religion sacrificada en muchos aspectos”’

. P . . 40
“Implica mucho esfuerzo y sacrificio, es como la vida misma”

¥ Entrevista a Camila realizada en el 1/é Oxum Panda Jejé, 2017.
3% Entrevista a Ramiro realizada en el corredor municipal de San Miguel, 2016.
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“Hay muchas responsabilidades. .. hay que sacrificar lo propio por la religion”*!

El sacrificio se da por el hecho de que al practicar la religion de manera regular,
se abandona voluntariamente cierto estilo de vida. Por ejemplo, se renuncia de por si a
tener los sabados en la noche libres para recreacion (dia dedicado a las sesiones en el //é
estudiado) y también implica entre semana ir al templo para cumplir con diversos
compromisos, como mencionamos anteriormente. A su vez, hay determinadas reglas
religiosas a respetar en ocasiones especificas; por ejemplo, la privacion del contacto

sexual cuando en el templo estd teniendo lugar una obligacion o retiro espiritual.

Estas y otras cosas van conformando el conjunto de elementos que derivan en un
“sacrificio” para una persona que, al ser afroumbandista (practicante), abandona su
ritmo de vida normal anterior y pasa a adquirir el ritmo de vida religioso. Se puede
interpretar la idea del “sacrificio” en el sentido practico expresado por los actores,
quienes se refirieron particularmente a la re-organizacion de su cotidianeidad y el
tiempo dedicado a sus distintas actividades. Simultaneamente, considero que se puede
leer la idea del “sacrificio” también en un sentido simbolico: al pasar de un estilo de
vida no-religioso al estilo de vida afroumbandista, se estd pasando de un estilo de vida
normal a un estilo de vida estigmatizado. La persona que decide transitar el proceso de
conversion religiosa (Carozzi y Frigerio, 1997), es consciente de que est4 sacrificando
su vida anterior para adquirir una nueva, la cual implica cargar inevitablemente con un
estigma religioso (Goffman, 1963). Es probable que el actor llevé a cabo su practica
religiosa en horarios que una persona externa a la fe puede dedicar a la recreacion (por
ejemplo, los sabados en la noche); sin embargo, un afroumbandista serd mas
cuestionado por sus horarios religiosos nocturnos, que una persona externa a la religion
por sus horarios recreativos nocturnos. Esto Ultimo se puede ver plasmado en las
palabras de Camila: “aparte, vive cerca de mi casa y siempre me ve en horas raras que
yo ando en la calle, que ando cargada... como cosas inusuales que yo no suelo

42
hacer.”

Camila reflexionaba sobre la situacion que vive con el padre, quien desconoce

sobre su pertenencia religiosa. Al pensar en elementos que pueden resultar cuestionables

* Entrevista a Victoria realizada en su domicilio, 2016.
*! Entrevista a Susana realizada en el /16 Oxum Pandd Jejé, 2017.
* Entrevista a Camila realizada en el //é Oxum Panda Jejé, 2017.
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o criticables por €I, hizo referencia inmediata a los horarios en los que ella se mueve y el
modo en que lo hace. Una persona teniendo vida social un sdbado en la noche y
saliendo de su casa con una bolsa con ropa o comida, puede no resultar un cuadro muy
ilogico desde el sentido comun. Sin embargo, si se mira la misma escena filtrandola a
partir de los ojos de alguien que conoce la presencia del elemento religioso (pero que no
es participe del mismo), puede llegar a desencadenar reacciones hostiles. Los
afroumbandistas experimentan, entonces, una constante sensacién de puesta en juicio
desde un Otro externo. Al identificarse como afroumbandistas, los practicantes tienen
conciencia de que eso implica estar dispuesto a afrontar y sobrellevar posibles
situaciones como la anteriormente mencionada, estar dispuesto a realizar el sacrificio de
abandonar una vida comun y adoptar una vida continuamente en riesgo de ser

cuestionada.

La heterogeneidad

En base al discurso de los actores analizado de las entrevistas, la heterogeneidad
es el otro atributo que los afroumbandistas reconocen como propio a la hora de
identificarse como tales. Portar la identidad social de “afroumbandista” implica estar
interpelado por la heterogeneidad del mundo correspondiente a la religion en cuestion.
Debido a las distintas trayectorias y linajes religiosos existentes, y a las extensas
familias religiosas que se forman (Frigerio, 2003) es inevitable que dicha fe presente
diferentes vertientes y una amplia heterogeneidad en sus formas de practicarla, las
ceremonias que se desarrollan, las entidades que se cultian, etc. Esta heterogeneidad
cumple un papel positivo y negativo a la vez en la vida de los actores, los cuales tienen
plena conciencia de eso. Si bien algunos de mis entrevistados lo consideran como algo
beneficioso, la mayoria coincidi6 en que la falta de homogeneidad y la desorganizacion
religiosa son problematicas ya que dan pie a malentendidos y relaciones tensas con
otros templos, como también con las personas externas a la religion. Es usual que éstas
ultimas vean la falta de institucionalidad religiosa como un punto a criticar por ser algo
discrepante con los parametros socialmente esperados de como debe ser una religion

(Frigerio, 1991).

Si bien se posicionan como miembros de un templo y se manejan bajo la

doctrina y el reglamento del mismo, los religiosos admiten que bajo la categoria de
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“afroumbandista” se envuelve un mundo altamente heterogéneo. En palabras de Paula

~ . . ’ . . ey 43
de Oxum: “cada Maestro con su librito. Ese refran encaja perfecto con esta religion.”

El hecho de “ser de religion” significa para los actores pertenecer a una practica
religiosa que, desde sus origenes africanistas iniciales (Oro, 2002), es tradicionalmente
ramificada e imposible de unificar. Los actores atribuyen parte de las criticas que
reciben de las personas externas, a la supuesta falta de conocimiento que las mismas
tienen de dicha fe, y a los prejuicios circulantes en el sentido comun acerca de las

religiones de matriz afro.

A causa de la heterogeneidad caracteristica del afroumbandismo y de la
imposibilidad de control, regularizacion e institucionalizacién de la practica religiosa
por parte de los distintos templos, es inevitable que se presenten variables mas o menos
cuestionables desde la cosmovision dominante. Mas alld de a qué se rinde culto, los
religiosos encontraran el nudo del problema concretamente en los modos de cultuar: por
la extendida diversidad es imposible evitar que hayan personas que “hacen cualquier
cosa, menos religion”. Este enunciado puede ser facilmente expresado y compartido por
alguien interno a la l6gica afroumbandista; sin embargo, para la perspectiva de alguien
externo, los limites entre “practicar la religion como tiene que ser” y “hacer cualquier
cosa” son difusos o inexistentes. Los religiosos experimentan esa situacion en su dia a
dia — nuevamente — con la sensaciéon de poder ser juzgados constantemente por la
mirada de un Otro externo que encarna la voz legitima de la cosmovision dominante en

la sociedad.

Para dar respuesta a las interrogantes que expresé al inicio del apartado puede
decirse que, para los afroumbandistas, “ser de religion” o “ser afroumbandista” significa
mucho més que estar bautizado. El hecho de adoptar dicha identidad social conlleva la
adopcion de un ritmo de vida que puede tornarse estigmatizado desde la 16gica de los
normales — es decir, las personas externas al afroumbandismo —. La conversion a esta
practica religiosa implica la aceptacion de una amplia variedad de responsabilidades a
cumplir, y el acatamiento de las reglas y exigencias del templo al cual se pertenece. En
consecuencia, las personas que son practicantes regulares experimentan la sensacion de
realizar un sacrificio, en términos de llevar a cabo un esfuerzo de re-organizacion de sus

vidas. No obstante, este sacrificio excede lo practico y tiene un sentido simbolico

* Entrevista a Paula de Oxum realizada en su casa y templo en San Miguel, 2016.
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también: se sacrifica una vida anterior, normal y legitima, y se procede a adoptar una
vida estigmatizada y cuestionable desde la perspectiva de los normales. Vinculado con
esto, ser afroumbandista significa estar interpelado por la gran diversidad de la practica
religiosa afroumbandista, e identificarse como parte de ese mundo heterogéneo. Este
punto deriva, nuevamente, en la sensacion por parte de los actores de ser posibles
receptores de criticas y/o cuestionamientos de un Otro externo. En resumen, adoptar la
identidad de “ser de religion/afroumbandista” es significado por los practicantes como

ser alguien ilegitimo, e implica portar y convivir con un estigma social.

De lo anterior se desprende que cuando los practicantes realizan la separacion
entre alguien que es “de religion” y quien “no es de religion”, estan refiriéndose no
solamente al sujeto que esta bautizado en el afroumbandismo y el que no lo esta, sino
también a una persona que es estigmatizada y otra que es normal (Goffman, 1963).
Quien es “de religion” practica la fe afroumbandista, pero también experimenta dicha
pertenencia como una marca que se vuelve transversal a su vida ya que lo torna portador
de una cosmovision ilegitima desde los modelos sociales dominantes. El hecho de ser
afroumbandista excede las paredes de un templo y se constituye como un rasgo que
influye en las interacciones cotidianas de los actores y en las estrategias desplegadas

para su dia a dia.

2.2.1. Interaccion con el Otro religioso

Tal como ya fue comentado con anterioridad, la dindmica organizacional de la
religion decanta en el armado progresivo de una familia espiritual, la cual — con los afios
y con la apertura de templos — se torna extensa. En consecuencia, la cantidad de /lés
hermanos cuyos jefes son hijos de religion del mismo Pai/Mde de santo es numerosa;
no obstante, la relacion entre dichos templos no necesariamente es regular, llegando
incluso en ocasiones a ser casi inexistente o nula. Una causa de este fendmeno puede
encontrarse en la creciente trasnacionalizacion de la religion (Bem y Dorfman, 2011;
Meirelles, 2012). Debido a que la formacion de familias religiosas cada vez estd menos
condicionada por las fronteras estatales, es normal que los templos miembros de un
mismo linaje se encuentren alejados geograficamente y esto imposibilite mantener un

contacto cercano o fluido. Sin embargo, en los casos en los cuales los templos se ubican
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territorialmente proximos — sea en la misma localidad o localidades aledafias — es usual

que la interaccidén también sea escasa.

El afroumbandismo es una religion en cuya base se encuentra la relacion vertical
entre un Pai/Mde de santo y un filho o hijo de religion. La jerarquia entre un jefe y sus
iniciados es un elemento inamovible e incuestionable; sin embargo, en lo que respecta a
la relacion entre hermanos de religion o entre religiosos de diferentes familias, hay otros
elementos que entran en juego. En primera instancia puede tenderse a pensar que lo
logico es que los templos hermanos — aquellos que parten de un mismo //é inicial —
mantengan cierta interaccion o contacto. No obstante, muchas veces se da el hecho de
que un /lé mantiene vinculos cercanos con otro templo que es externo a su linaje
religioso y, por otro lado, presenta una relacion tensa o enemistada con sus familiares
religiosos directos. De esto se deduce que si bien en la base de la religion y su
organizacion esta el vinculo original de Padre (Pai) e hijo (Filho), posteriormente en lo
que respecta al lazo con Otros religiosos, el elemento “familiar” pierde su peso y

centralidad.

La relacion entre los miembros de un //é y un Otro religioso esta marcada por la
reciprocidad, elemento que considero central al analizar dicha interaccion. Esta
reciprocidad consiste, principalmente, en garantizar la asistencia mutua a los eventos
mas importantes que tienen lugar: ceremonias festivas por una obligacion religiosa
concluida o datas religiosas especificas. Si bien en muchos casos la reciprocidad se da
entre templos hermanos por un tema de formalidad, el elemento familiar es indistinto ya
que los lazos pueden ser méas o menos estrechos entre casas de religion mas alla de si
pertenecen al mismo linaje o no. Lo que realmente cobra relevancia es el respeto y los
favores entre ambos recintos, entendiendo esta logica en el sentido mas clasico de la
dindmica del don y el contradon (Mauss, 2009): al asistir un Pai con su pueblo religioso
a la fiesta que tiene lugar en un templo ajeno, garantiza que en un futuro los miembros
de dicho templo reintegren el favor participando de una ceremonia en su //¢é, cargandola

asi de mas publico y prestigio.

Pese a lo anteriormente dicho, la interaccion inmediata entre distintos templos
no suele trascender mas alld de esa asistencia mutua a determinadas sesiones. Por otro
lado, existe lo que propongo reflexionar como una interaccion simbolica a partir del

discurso de oposicion: las relaciones entre un templo y un Otro religioso pueden no ser
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practicas o inmediatas, pero si simbolicas y referenciales. Durante mi trabajo de campo
presencié una gran variedad de conversaciones entre los miembros del //¢ estudiado, las
cuales tenian lugar principalmente en el salon y en la cocina del templo. Lo que pude
percibir como constante fue el hecho de que en todas las oportunidades en las que se
hablo sobre un Otro religioso, siempre fue en tintes anecddticos y en un tono de
desencantamiento y oposicion. Los tnicos casos en los cuales se hacia referencia a un
Otro religioso de manera empatica y aprobatoria, era cuando se hablaba sobre la Mde de
santo de la jefa del //é, o sobre Pai/Mde de santos anteriores a la misma. Fuera de esas
ocasiones, las charlas siempre decantaban en la mirada critica sobre el accionar de otros
templos y a la toma de distancia de los mismos, alejandose asi de un estilo de practica
religiosa y definiendo — a partir de esta oposicion — su propio perfil. Las charlas mas
recurrentes giraban en torno a la “mala practica” de la religion: intercambiar ejemplos
de accionares incorrectos por parte de otros religiosos y templos, para asi poder explicar
el accionar propio que es “la forma correcta de hacer religion”. Esta oposicion simbolica
a un Otro religioso es usada como estrategia discursiva de presentacion por parte de los
jefes de un templo a la hora de atender espiritualmente a un cliente. Es usual que, tras
dar un pronoéstico general sobre la situacion del consultante, el Pai/Mde de santo
atribuya muchas veces los problemas de la persona en cuestion a una mala atencion
espiritual recibida anteriormente por otro Pai o templo. Esta forma de interpretar es
adoptada incluso por los propios iniciados, quienes a veces relatan su trayectoria
religiosa contrastando un antes — compuesto por las malas experiencias religiosas en
otros templos o con otros jefes — y un ahora — su actual pertenencia al /lé en el que se
encuentran. Luciana me cuenta sobre su antigua Mde de santo, y dice lo siguiente:
“igual yo con ella estuve muy poco tiempo, no sé si llegaron a ser ocho meses mds o
menos... y habian cosas que no me gustaban. No hacia la religion como tenia que ser.
Hablaba mucho sobre el tema de amenazar, de macumbear a los hijos de religion que
se iban. Y casi todos se iban, ;no? De hecho, eso te muestra que las cosas no se hacian

bien.” 44

También registré diversas anécdotas intercambiadas en el templo que sefialaban
el desenvolvimiento incorrecto que tienen otros religiosos en el espacio publico:
depositar ofrendas en lugares que pueden generar disturbios o conflictos con los

vecinos, generar suciedad durante las ceremonias que tienen cita en la ribera del rio o en

* Entrevista a Camila realizada en el /lé Oxum Pandd Jejé, 2017
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la playa, excederse con el volumen de los tambores en las ceremonias. Estos elementos
concluyen en una mala convivencia territorial con las personas externas a la religion,
pero también con los mismos religiosos. En el caso abordado en esta investigacion se
puede tomar un ejemplo claro de lo anterior: la jefa del templo cuenta como ha recibido
en varias ocasiones quejas de los vecinos por la presencia de despachos religiosos™ en
las puertas de las casas, los cuales eran colocados alli por gente de otros templos. A
pesar de que ella explicaba que no era la responsable, por un tema de proximidad
geografica le atribuian igualmente la culpa de lo ocurrido, aumentando asi su imagen

desacreditada.

Ademas de esos puntos criticos recurrentes al hablar de un Otro religioso, existe
uno que circula con frecuencia en las conversaciones: la cuestion del fiasco. Por fuera
de las malas formas de practicar la religion tanto en lo que respecta a la intimidad de un
templo como al uso del espacio publico, también esta la condena discursiva a aquel que
“ni siquiera hace religion”. Existe un sentido critico muy fuerte desde los religiosos al
pensar en un Otro religioso como “fiasquento”; este término nativo refiere a la portacion
de diferentes rasgos. En primer lugar, al dictaminar a alguien como “fiasquiento” se esta
sefialando a esa persona como estafadora y charlatana. Un practicante que es un fiasco
es aquél que no es real portador de los atributos legitimos propios de un religioso,
principalmente aquél que no tiene un axé real. Esto se evidencia en errores que dicha
persona tiene cuando esta incorporada con alguna entidad — o, justamente, no lo estd —:
exceso del habla en espafiol por sobre el portugués, una corporalidad errante a
comparacion del modelo esperado de gestualidad de un Pai/Mae, o la ineficacia a la
hora de ayudar a la gente. Si bien la acreditacion real o no del axé determina
inmediatamente si un religioso es un estafador o no lo es, el término “fiasquento” es
empleado muchas veces por los practicantes para referir a aquellos otros religiosos que
quizas si son creibles en cuanto a sus capacidades espirituales, pero son ilegitimos en su
accionar. Una de las historias que mas llamo mi atencion fue la relatada por Néstor,
quien contdé que una vez fue al bingo de la localidad y vio entrar un grupo de cuatro
personas. Tres de ellas iban acompafiando a una mujer vestida con un sombrero de paja

con frutas, remera y pollera blancas, a raiz de lo cual ¢l la identifico como una

* Un despacho religioso es el conjunto de elementos diversos que se dejan generalmente en espacios
verdes o en la calle — dependiendo de qué sea -, y que pueden ir desde maiz, papas, liquido y velas, hasta
botellas de bebidas, flores, etc.
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Bahiana®™. Se quedd escuchando cémo hablaban los recién llegados, hasta que
reconocio el portugués caracteristico de los Pai, y su sorpresa fue mayor cuando vio que
la Mde se sent6 en uno de los juegos de azar caracteristicos del lugar para probar
fortuna. “No lo podia creer. Me dieron ganas de irme de ahi. Hacen cualquier cosa con
la religion, jcomo no va a opinar mal el que no sabe o no entiende? Si hacen
payasadas asi.”. En este relato se puede observar que si bien ¢l no pone énfasis en
debatir si la mujer estaba realmente incorporada con un espiritu o no, la considera como

alguien que “hace cualquier cosa” (“fiasquenta”) con la religion.

En resumen de esta seccion: la relacion entre un templo y un Otro religioso, por
lo general, es escasa. En lo practico la interaccion se limita principalmente a la
asistencia reciproca a ceremonias o fiestas religiosas especificas, y dicha relacion se
puede construir indistintamente de la vinculacion familiar. Por otro lado, existe una
relacion simbolica en lo discursivo. Los religiosos constantemente hacen referencia a un
Otro religioso del cual se oponen y distancian, reforzando asi la propia identidad.
Aunque se tengan pocas interacciones practicas con otros templos y otros religiosos, si
se hace mucha referencia a los mismos a la hora de presentar la casa de religion a la que

se pertenece o de explicar determinados fenomenos.

Retomando la idea teoérica expresada al comienzo de este capitulo respecto a las
tres identidades posibles, existe un llamado de atencion: “es necesario recalcar que estos
tres niveles de identidad no necesariamente convergen o resultan relevantes para todos
los integrantes de una agrupacion religiosa.” (Frigerio, 2003: 40). Debido al estigma
social que implica ser afroumbandista, los religiosos muchas veces se identifican
socialmente como tales y relacionan su identidad social con la de un practicante (con
responsabilidades, sacrificado, heterogéneo, estigmatizado) exclusivamente en
contextos religiosos — en el templo o al hablar con familiares religiosos — No obstante,
las identidades sociales lejos de ser categorias fijas o determinadas, estan en dinamica
constante con cada interaccion social. Es asi que al pasar de un contexto religioso a un
contexto secular, los afroumbandistas despliegan una amplia variedad de estrategias
durante la interaccion con un Otro externo: algunos practicantes optan por defender su
condicidon, mientras que otros prefieren ocultar su estigma. Existen muchos matices

entre medio de ambos casos, tema que abordaré a continuacion en el capitulo tres.

46 Entidad cultuada en la linea de Umbanda.
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CAPITULO 3

3. Identificaciones sociales en contextos seculares

“La gente hoy en dia es muy ciega, muy sorda,
muy todo, asi que es dificil. Quiero que todo esto
termine, que nos dejen en paz. Es una religion que
tiene que tener paz en algun momento.” — Camila,
miembro del //é Oxum Panda Jejé*’

3.1. Ser “de religion” con el Otro: de “umbandista” a “macumbero”

La configuracion identitaria de una persona dentro de la sociedad, lejos de ser
una totalidad acabada, esta en constante dindmica y transformacién. Es un proceso que
se encuentra condicionado por multiples elementos externos — aunque trasversales — al
sujeto mismo, pero que también tiene una influencia activa de la subjetividad. Esto
ultimo se debe a que dicha continua (re) construccion se da en contextos institucionales
e historicos especificos, pero a la vez adquiere forma en el discurso de los actores (Hall,
1996). Siguiendo con esta linea analitica, entonces, el discurso enunciativo de un sujeto
esta vinculado a la posicion que ocupa en un determinado contexto; una posicion
entendida no en términos estructuralmente determinantes y fijos, sino mas bien como un

estado de poder momentaneo.

La identidad y la identificacion se configuran mediante el acto autoreflexivo de
la enunciacion subjetiva, y dicha enunciacion a su vez estd influenciada por un juego de
poder situacional (Hall, 1996). Al hablar de juego de poder se concibe no s6lo al actor
en cuestion, sino también a un Otro con el cual mantiene una interaccion de frontera: el
sujeto A termina donde empieza el sujeto B, con sus similitudes y diferencias. Partiendo
de esto, una de las estrategias enunciativas mas abordadas por los actores es la
oposicion o diferenciacion de Otro para poder definirse a si mismos: “Las identidades
(...) son mas un producto de la marcacién de la diferencia y la exclusion que signo de

una unidad idéntica y naturalmente constituida” (Hall, 1996: 18).

Basandome en el caso de los miembros del //¢, propongo pensar el imaginario de
mis actores como atravesado por un rasgo en comun: la construccion de la identidad

social de “afroumbandista” se desarrolla en gran parte a partir de la logica de la

*"Entrevista a Camila realizada en el 1/é Oxum Panda Jejé, 2017.
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diferencia explayada en parrafos anteriores. El ser afroumbandista implica ser diferente
a la gente que “no es de religion”; a partir de la oposicion a un Otro se constituye un
Nosotros. Sin embargo, el proceso de diferenciacion tiene sus matices segiin quién
conforma ese Otro. Propongo pensar, entonces, en términos de un Otro no religioso,

diferenciando a su vez entre un “Otro cercano” y un “Otro lejano”.

3.2. Interaccion con el Otro que no es de religion

En este apartado abordaré — como su titulo lo indica — la interacciéon mantenida
por los religiosos con actores externos a la religion. Consideraré a alguien como
“externo” a la religion a partir de la propia clasificacion de los afroumbandistas
entrevistados: alguien “es de religion” si tiene la cabeza lavada — es decir — si esta
bautizado/a. Por el contrario, por mas de que tenga una relacion cercana a la fe o no, no
es “de religion” y no ingresa en la categoria social identitaria de “afroumbandista”. Por
un lado analizaré el caso de la interaccion con un “Otro cercano”, comprendiendo en
dicha categoria a familiares, parejas y amigos de los religiosos en cuestion; por otro
lado, el caso de la interaccion con un “Otro lejano”, refiriéndome alli principalmente a

actores como los vecinos, la policia y los compaieros de trabajo o estudio.

Un Otro cercano

En el vinculo con una persona cercana emocionalmente y con la cual se tiene un
contacto estable, es en donde los religiosos tienen menos margen para desplegar
estrategias de interaccidon respecto a su estigma. Los actores mantendran una dinamica
de sociabilidad distinta con sus seres cercanos dependiendo de si la condicion religiosa
de “afroumbandista” ya fue explicitada — es decir, si ya son “desacreditados” — o, por el

contrario, si sigue sin emerger en lo cotidiano — “desacreditables”—.

La admision de su fe a las personas cercanas es una de las decisiones que la
mayoria de los religiosos toma en algin momento de sus vidas. A partir de ese hecho, la
estrategia de sociabilidad mas empleada pasa a ser la de cubrirse (covering): “(...)
restringir la visibilidad de aquellas "fallas" identificadas mas fuertemente con el estigma
y llamar la atencién hacia aquellos atributos que poseen que puedan ser valorados por la

sociedad.” (Frigerio, 1991: 7). En el momento de explicitar su practica afroumbandista
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o explicar determinadas propiedades de la religion, los practicantes hacen énfasis en los
nicleos en comun con la cosmovision dominante de lo que es legitimamente una
religion: la creencia en un Dios acompafiado por una multiplicidad de santos, la
existencia de un sacerdote o sacerdotisa que dirige las ceremonias, la imparticion de

doctrina y la regularidad de una forma ritual.

Esto se acompana con estrategias discursivas, como el uso de determinados
marcos interpretativos (Carozzi, 1998) a la hora de entablar una conversacion con un
Otro. El método es realizar una traduccion de los conceptos religiosos (Frigerio, 2011)
para tornarlos mas equiparables a las ideas y valores propios de la cosmologia
dominante y, por lo tanto, posiblemente ya conocidos por el interlocutor. Es el caso del
uso de la palabra “santo” o “dngel guardian” en lugar de “Orixa”, reemplazar el nombre
de determinadas entidades por su figura sincrética con el catolicismo como, por
ejemplo, la Mde Oxum y la Virgen Maria (Carozzi y Frigerio, 1992), hablar de “retiro

9% ¢

espiritual” en lugar de “obligacion”, “ceremonia” en lugar de “sesion”, etc.

Recopilando, entonces: en el momento de admitir su filiacion religiosa y en los
encuentros posteriores dedicados a detallar determinadas caracteristicas de su fe, los
afroumbandistas generalmente optan por explicar a partir de la comparacion y
aproximacion al modelo socialmente aceptado de como debe ser una religion — es decir,
el catolicismo—. Durante el proceso, despliegan un marco discursivo familiar al
interlocutor y congruente con la concepcion de lo legitimo en su sentido comun.
Basandome en los relatos de mis actores, puedo distinguir modalidades por los cuales
admitieron su fe: la primera es la propia voluntad de declarar su practica religiosa, el
segundo es el conocimiento inevitable de dicho rasgo por la proximidad entre el
estigmatizado y el normal, y el tercero es la pertenencia al afroumbandismo como una
caracteristica oculta que fue descubierta por el Otro externo. En cualquiera de los casos,
una vez realizada la presentacion del rasgo, los estigmatizados procedieron con las
estrategias anteriormente descriptas. Sin embargo, se identifican variaciones en las
experiencias vividas dependiendo de si el Otro no-religioso era un familiar, una pareja o
una amistad cercana. Segiin qué opcion era, el contacto con el Otro normal estuvo

cargado de mayor o menor tension y empatia.

La mayoria de los actores al recordar sus inicios religiosos reconocen como

conflictiva la relacion con los familiares directos. Ninguno de mis entrevistados
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provenia de una familia afroumbandista ni tenia previamente un contacto con dicha fe;
en consecuencia, fueron los primeros en insertar este elemento religioso al nucleo
familiar. Hubo casos de padres que reaccionaron con cierta indiferencia, pero la casi
totalidad de historias relatan una época fuertemente tensionada en el hogar. Una
anécdota extrema de choque de cosmologias es, como vimos, la relatada por Paula de
Oxum y Claudia de lemanjd, quienes cuentan que su madre les tiraba agua bendita
mientras dormian ya que pensaba que estaban poseidas debido a la fe que practicaban.
Al sobresaltarse por despertar con las salpicaduras de agua en la cara, la madre
declaraba “;ven? Se asustan asi porque estan poseidas, endemoniadas”. Al pensar en
sus sensaciones, ellas sostienen que en el momento les generaba enojo e impotencia,
luego se los tomaron como episodios graciosos y finalmente, con el pasar de los afos, la
relacion se equilibro en pos de una convivencia calma. Actualmente, la madre vive en el
mismo terreno en donde esta ubicado el //é y suele presenciar parte de las ceremonias

ue ti u i , segll u i )
e tienen lugar alli pese a “no entender nada”, segun lo que ella misma afirma

Es interesante también la situacion que vivio Luciana, quien reconoce que en un
principio tenia mucho miedo de iniciarse en la religion por “el qué diran”: temia sufrir
el estigma que sabia que cargaria. Mas alld de sus vecinos o de su entorno, le generaba
mucha inseguridad contarle a su madre. Finalmente se bautizo, y la relacion con ella
empezd a tornarse conflictiva. También tuvo que soportar multiples criticas y
cuestionamientos por parte de sus hermanos. Se sinti¢ inhibida, incomprendida y
rechazada, pero reacciond increpando a sus familiares como discriminadores.
Refiriéndose a su madre, me cuenta: “Una vez si me enojé y le planteé el tema de que
por qué conmigo tanto problema... con mis creencias, y al resto de los hijos nunca les
dice nada con las creencias que tienen ellos, por ejemplo ;no?”*®. Por otro lado,
recordando discusiones con su hermano por una noticia transmitida en la television en la
cual declaraban haber hallado huesos humanos en un templo Umbanda, relata: “El me
manda un mensaje: ‘che, justedes son de esos loquitos que coleccionan huesos de
personas?’ Algo asi... Y yo le puse: ‘no, primero que nosotros esas cosas no hacemos.
No sé ni siquiera de qué es que me estas hablando porque no tiene nada que ver con la
religion. Y segundo... nunca te falté el respeto a vos con tus creencias, porque Si vamos

al caso jcuantos curas violadores hay?, y jamas te dije nada sobre el tema. O sea, el

* Entrevista a Luciana realizada en su domicilio, 2017.

45



cura que estd en la iglesia que van ustedes... jes un violador también?’. No me

., 49
contesto mas nada.”

En lo que respecta a las parejas o la vida amorosa, el hecho de “ser de religion”
y cargar con dicho estigma muchas veces es experimentado como un filtro para los
afroumbandistas. Si bien algunos de los miembros del //é no consideran su filiacion
religiosa como una barrera para conocer gente, la mayoria sostiene que es dificil
mantener una relacion estable con alguien que no es de religion. Los principales
problemas surgen por el tiempo y las responsabilidades que la practica demanda y que
hemos analizado con anterioridad; un ritmo de vida que, si no es compartido por la
pareja, dificilmente puede ser comprendido y tolerado al largo plazo. Es interesante la
reflexion que realizan los practicantes, quienes consideran su fe como algo que ‘“se
contagia”: segun sus experiencias, es casi inevitable que la pareja de un religioso

termine bautizandose o asistiendo como devoto a las ceremonias.

Este elemento del contagio se aplica también a amistades o familiares. Si bien
hay una barrera fuerte con los padres, muchas veces los hermanos o primos de un
practicante terminan asistiendo a su templo. Aparte del “contagio”, un segundo
elemento que atraviesa en comun la interaccion entre un afroumbandista y un Otro
cercano es la repercusion que tiene el elemento religioso. Todos los actores que abordé
para esta investigacion coincidieron en que en mayor o menor medida, la religion
influye de manera definitiva las relaciones interpersonales, ya sea positiva o

negativamente.

Lo revisado en los parrafos anteriores compete al escenario en el cual el
religioso es desacreditado, ya que su estigma fue explicitado. Existen también, por otro
lado, religiosos que atin no dieron a conocer su fe y son potencialmente desacreditables.
La historia de Camila es un ejemplo de esto: ella es hija de padres separados y vive con
su madre, quien conoce, aprueba y comparte su religion. Su padre — vecino de ella —
desconoce que es afroumbandista y tiene opiniones altamente peyorativas hacia dicho
“culto”. A causa de este contexto familiar, Camila vive en una situacion de estrés,
presion y miedo a ser descubierta, y despliega la estrategia de “‘pasar’/passing
(Goffman, 1963): procura disimular y ocultar el estigma a su padre y toda la parte de la

familia vinculada a ¢l (hermano, tios, primos). Para esto, se ve obligada a mentirle

* Entrevista a Luciana realizada en su domicilio, 2017.
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constantemente cuando €l le pregunta sobre sus actividades o sobre sus fines de semana.
También tiene que mentirle sobre las personas con las que se relaciona, como por
ejemplo, su novio — tamborero del //é —. En la historia que cuenta, Juan es el hijo de una

compaiiera de trabajo de su mamé docente, y lo conoci6 debido a eso.

Si bien Camila sospecha que su padre debe saber sobre su religion, no se anima
a contarle la verdad ya que conoce las opiniones que €l tiene sobre el tema y cuanto le
afecta — segun lo que ella supone, por su fuerte creencia catolica e ideas conservadoras —
. Para evitar un enfrentamiento, viene escondiendo su religion hace ya cinco afnos. No
solo vive este hecho como estresante y agotador, sino también como algo triste y
angustiante; como religiosa, experimenta su estigma social como una injusticia y una

discriminacion.

Tanto Victoria como Ramiro, otros miembros del //é estudiado, han ocultado su
filiacion religiosa a sus padres al principio. En el momento de su bautismo ambos eran
menores de edad, y sus Mde de santo les impusieron como requisito tener el permiso de
sus respectivos padres para iniciarlos en la religion; ellos mintieron, aseguraron tener la
aprobacion y se bautizaron. Cada uno recuerda esos dias con cierta risa, pensando en su
picardia infantil y en como mintieron para poder tener lo que tanto querian, que era
practicar la religion. Al indagar sobre el porqué de dicho engaio, los dos dijeron que en
su momento creian que sus padres no les iban a dar el permiso solicitado. Victoria
suponia que eso ocurriria por las responsabilidades que demanda la religion, y por el
hecho de que ella era muy joven ain y no la considerarian apta para comprometerse en
algo asi. Ramiro sentia que la madre no lo acreditaria por los prejuicios y el
desconocimiento de dicha fe. Estas ideas fueron confirmadas cuando mas adelante — al
enterarse de la fe elegida por sus hijos — los responsables de cada uno empezaron a

realizar amplias preguntas sobre la religion y se mostraron disconformes al respecto.

Se puede resumir de este apartado que la interaccion entre un religioso y un Otro
no-religioso cercano es inicialmente tensa si se trata de la familia. Esta tension puede
adoptar grados diversos de conflictos y tolerancia, pero con el pasar de los afios es
probable que termine menguando progresivamente. En el mejor de los casos, los
propios padres o familiares se vuelven devotos o asistentes regulares a las ceremonias;
sino, simplemente se da una relacion estable de respeto o tolerancia. En lo que respecta

a la vida amorosa, los afroumbandistas muchas veces experimentan su estigma como un
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filtro que tiene efecto quizas no tanto a la hora de conocer personas, pero si para poder

tener relaciones duraderas.

La religiéon como elemento portado por los actores y presente en su identidad
social real al interactuar con alguien que conoce la existencia del mismo, se torna
potencialmente “contagioso”. Es usual que, por el ritmo de vida que demanda, las
personas cercanas terminen compartiendo mas de una vez charlas o actividades
vinculadas a la vida religiosa del practicante. Esto puede decantar en el aumento de la
empatia o incluso en la trasmision del sistema de creencias. El otro rasgo propio de la

religion es su carécter influyente de manera inevitable en las relaciones interpersonales.

Los religiosos que aun no explicitan su pertenencia al afroumbandismo muchas
veces optan durante un periodo de tiempo determinado — a veces breve, a veces afios
enteros — ocultar o disimular su estigma hasta estar listos de revelarlo. Es decir:
despliegan la estrategia de pasar/passing. Finalmente, los practicantes que ya hicieron
publica su fe, suelen regular sus interacciones con los Otros externos a la religion a
partir de la estrategia de cubrirse/covering, cuidando asi sus discursos y la informacion

que comparten sobre su estigma.

Un Otro lejano

Dedico el concepto de “Otro lejano” para designar a todos aquellos normales
que, desde la perspectiva de los estigmatizados, representan el sentido comun
hegemonico en la sociedad. Propongo pensarlo como diferente al “Otro cercano”
principalmente porque la experiencia subjetiva de los religiosos con estos ultimos esta
cargada de apego y de una posible empatia reciproca; en cambio, el “Otro lejano” es
mas distante emocional y simbolicamente. Partiendo de esta definicion, dentro de la
categoria “Otro lejano” puede entrar una amplia variedad de actores; no obstante,
decido retomar para esta investigacion aquellos que mds emergieron durante las
entrevistas y el trabajo de campo: los compafieros de empleo/estudio, los vecinos y la

policia.

Durante la interaccién con un Otro lejano, los afroumbandistas despliegan las
mismas estrategias de sociabilidad mencionadas en el apartado anterior; en algunas

oportunidades optan por el covering, mientras que en otro momento proceden al
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passing. En las historias biograficas reconstruidas por los miembros del //é que
participaron en este trabajo, pude identificar un fendmeno en comun al analizar las
relaciones que mantienen con un Otro lejano. Mientras mas alejado sea el sujeto del
nucleo cercano emocionalmente al practicante, mas son las posibilidades de que el
estigma se encubierto por éste o, si su filiacion religiosa es conocida, evite hablar
regularmente del tema. El lazo con el Otro lejano se caracteriza por ser
preponderantemente frio, impersonal y superficial, por lo cual es poco probable que el

religioso revele o exhiba su estigma libremente.

De los casos abordados en esta investigacion, si bien la mayoria declaré que no
les importaria que sus compafieros de trabajo o estudio conocieran su pertenencia
religiosa, en lo practico procuran que dicho rasgo continte inadvertido. Esto se debe a
que consideran al Otro lejano como un actor cargado de prejuicios y poca
predisposicion a intentar comprender la perspectiva del afroumbandista. Lo
problematico es que dicho sentido comun es experimentado por los religiosos a partir de
un contacto conflictivo, el cual reiteradas veces termina en una increpacion y

cuestionamiento constante por parte de sus interlocutores.

La historia de Martin es un caso particular, ya que cuando sus compafieros de
trabajo conocieron que pertenecia a esa religion se inici6 una discusion que termino en
pelea con violencia fisica. En un intercambio de opiniones, lo trataron de “macumbero
de mierda” y comenzaron a increparlo por cosas negativas que escuchaban en las
noticias y que suponian que €l realizaba, pese a sus aclaraciones de que en el templo al
que va no es asi. Ellos siguieron cuestiondndolo cada vez con mayor intensidad e
insultos — los cuales fueron devueltos, a su vez, por Martin —, y todo termin6 en una
confrontacion fisica que tuvo que ser interrumpida por otros compafieros que estaban en
el lugar. Desde ese dia, ¢l decidid ocultar su practica religiosa para evitar posibles
problemas por discriminacion. El resto de mis entrevistados, en cambio, mantuvieron
esta postura de aparente indiferencia hacia la visibilizacion de su estigma en el ambito
profesional; no obstante, procuran encubrirlo evitando sacarlo a la luz durante una
conversacion, o incluso ocultandolo en sus redes sociales. Una practica que es usual en
los afroumbandistas es la de crearse un perfil alternativo en la red social Facebook,
volviéndose asi usuarios de “un Facebook personal y un Facebook de religion”. El
objetivo de estos perfiles alternativos es poder colocar en ellos todo tipo de informacion

religiosa o simbolos vinculados a la misma, como canciones, frases, imagenes,
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fotografias, etc.; y suelen tener el nombre religioso del propietario — es decir, el nombre
de pila acompafiado del Orixd del cual es filho — Los contactos que normalmente se
agregan en el Facebook “de religion”, son los Facebook “de religion” de conocidos
afroumbandistas, ya sean de la misma familia o de otros linajes. De esto se deriva,
entonces, que en los Facebook personales se llevan a cabo interacciones vinculadas a
otros aspectos de sus vidas, como el estudio, el trabajo, la familia, la recreacion. Con
esto, los practicantes evitan que se filtren ciertos simbolos religiosos en el perfil de

Facebook al que tienen acceso los Otros lejanos.

Las anécdotas referidas a la interaccion con compaferos de instituciones
educativas tienen una particularidad que las diferencia del dmbito laboral, y es el
contexto institucional en si. Aquellos practicantes que actualmente se encuentran
cursando una carrera de nivel terciario o universitario relatan que manejan su estigma
religioso con mas liviandad, ya que se sienten menos expuestos al control y la
regularizacion social en el entorno en el que se mueven. Al rememorar sus épocas
pasadas en el secundario, en cambio, cuentan que la situacion era muy diferente.
Victoria recuerda como se esparci6 el rumor en el colegio sobre que ella era de religion,
e inmediatamente empezd a percibir que los compafieros se alejaban de su lado o
evitaban entablar relaciones. Recuerda también que empezo a tener un trato desigual por
parte de las autoridades, desde los docentes hasta las secretarias; notaba que por las
mismas faltas que cometian sus compaferos, a la que mas amonestaban era a ella.
Incluso experimentd una vez la situacion de sentirse acosada a diario por las porteras de
la escuela a la que asistia, quienes cada vez que la veian aprovechaban para intentar
convencerla de que deje la religion afroumbandista. “Ellas decian saber que pasaba
esto, que pasaba tal o cual cosa... cosas que yo nunca presencié, que nunca habia visto
en todos esos anos de religion. Pero ellas creian tener la verdad... que eso pasaba y
que era algo malo, y que si yo no lo habia visto era porque me lo ocultaban y que en
algun momento iba a pasar, que la gente que era de religion se volvia loca o que
terminaba presa o que le pasaba un monton de cosas... siempre trataban de sacarme de

50
eso”".

Camila, por otro lado, tiene el recuerdo de un dia en el que se encontraba

escuchando rezas religiosas con el celular durante una clase hasta que los auriculares se

%% Entrevista a Victoria realizada en su domicilio, 2016.
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desenchufaron. La musica paso6 a reproducirse via los parlantes externos del aparato, la
clase quedd en silencio y un companero le gritd “;macumbera de mierda!”. Ella se
levant6 enojada, le dio el celular al docente, increpd a quien la habia insultado y se
retird del aula con inevitables ganas de llorar, sintiéndose rechazada e impotente. Tanto
en la historia de Victoria como en la de Camila, hay una marcada diferencia entre las
experiencias vividas en la secundaria y aquellas que viven actualmente en un contexto
institucional de educacion superior. Si bien por un lado podria presuponerse que se debe
a que en donde estudian actualmente la gente es adulta e — idealmente — més “madura”,
es una hipotesis incorrecta, ya que el acoso en el secundario se daba tanto por parte de
los alumnos como también por las autoridades (adultos). La causa de la diferencia puede
estar, entonces, en el hecho de que una institucion de educacidon superior posee otro
ritmo, control y regularidad menos sofocante en comparacion con los pardmetros de un
colegio, en donde las socializaciones son mas forzadas, reglamentadas y condicionadas.
Debido a este aparente mayor margen de albedrio en las instituciones terciarias y
universitarias, para los actores es mas accesible mantener su estigma lo mas inadvertido

posible.

Por ultimo, me resulta interesante traer una anécdota de campo que registré
durante unas conversaciones en el templo. Cuando uno de los hijos bioldgicos de Paula
de Oxum iba a la primaria, constantemente hablaba en clase sobre el Orixa Xango. Esto
produjo que la Maestra le preguntara un dia a ella quién era Xango, a lo cual Paula
contestd que no sabia, pero que seguramente era un personaje de algun programa de
dibujos animados de la television. Ante el miedo de dejar en evidencia a su hijo y
exponerlo asi a una posible discriminacion, prefirid mentir para seguir conservando su

privacidad.

Dedicaré esta ultima parte a abordar la interaccion con los vecinos y con la
policia, quizas los dos vinculos més polémicos y potencialmente conflictivos que tienen

que enfrentar los afroumbandistas.

En lo que va desde su apertura hasta el dia de hoy, el //é de Paula ha recibido
denuncias policiales por parte de sus vecinos en reiteradas oportunidades y ella se ha
tenido que presentar a declarar en la comisaria local en cada ocasion. Los episodios

nunca pasaron a mayores, ya que las quejas iban dirigidas principalmente a “ruidos
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molestos” y a algo impreciso referido a que en el templo “se hacen cosas raras”. El
templo estd ubicado en el mismo barrio hace diecinueve afios y pese a la proximidad
territorial que posee con sus vecinos, la interaccion con ellos es minima o nula. Esos
contactos que tienen lugar esporadicamente son, en la mayoria de los casos, tensos y
problematicos. Paula afirma que al principio intent6 acercarse a la gente, contarles sobre
lo que ella hace, despejarles dudas y miedos; sin embargo, con los afos desistio y
actualmente procura evitar todo tipo de interaccidon, porque siente que “no entienden ni

quieren entender”, y que tienen una fuerte predisposicion a la violencia.

El concepto de violencia emergidé en todas las conversaciones que tuve. Los
afroumbandistas se sienten ampliamente violentados o siempre en riesgo de serlo. El
templo de Paula, su familia bioldgica y su familia religiosa han vivido diferentes tipos
de situaciones con la gente del barrio. Ademas de recurrir a la intervencion de la policia
como un tercero autoritario y legitimo, los vecinos han procedido también
individualmente de diversas maneras: desde gritarle cosas a los religiosos o increparlos
en la via publica, hasta arrojarle piedras a un cartel que tenian en la entrada del terreno y
que posteriormente fue retirado. También la violencia traspas6é las paredes y se
introdujo en la intimidad del templo — y, recordemos, hogar — de Paula, ocurriendo un
caso de hostigamiento e invasion de la propiedad privada por parte de una vecina que
accedi6 al terreno a sacarle fotos por las ventanas a quienes se encontraban dentro del

recinto.

Por otro lado, existen problemas de convivencia vecinal por agresiones que no
son explicitamente de discriminacién religiosa, pero que los miembros del I/é
experimentan como enraizadas en ese estigma. Una parte del jardin posee el suelo
dafiado y hundido debido a que el vecino de la casa lindante deja caer con regularidad el
agua de su tanque, provocando inundaciones en el terreno de Paula. Las veces que han
ido a pedirle que tenga cuidado con eso, recibieron tratos exaltados y prepotentes por
parte del hombre. Esto podria ser un problema de convivencia normal, pero los
miembros del //é lo experimentan como encausado en una estigmatizacion religiosa, ya
que sostienen que si no hubiera un templo afroumbandista alli, el hombre procuraria no

dafar a sus vecinos.

Pese a que en lo practico Paula intenta controlar el volumen de las ceremonias

para no molestar a los demds habitantes del barrio, evita dejar residuos religiosos
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(basura) en la via publica y esquiva tener cualquier tipo de contacto con los vecinos y
mantener un perfil bajo, los hostigamientos y el clima social tenso sigue perdurando con
el pasar de los afios. Los afroumbandistas experimentan esta situacion cotidiana como
un caso de intolerancia religiosa, y atribuyen esa mala predisposicion desde la gente
externa a la religion hacia ellos a prejuicios reproducidos en el sentido comun. Estos
prejuicios acaparan una amplia variedad de rasgos; el dictamen general puede resumirse
en la siguiente idea: “(...) es el estereotipo de que en esta religion hay cualquier cosa,
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menos gente decente’™ ", “(...) de que todos estamos mdas o menos dentro del mundo

ilegal o delincuente™.

En lo que respecta a la interaccion con las fuerzas policiales, finalmente, se da
una realidad muy particular. Es usual que los religiosos sean abordados por la policia a
raiz de denuncias de terceros, ingresando asi en los templos o interrumpiendo
ceremonias religiosas. Sin embargo, esta situacion es transitada por los afroumbandistas
con cierta naturalidad o liviandad, ya que la intervencion policial pocas veces tiene
efectos negativos. Basandome en el caso del //é analizado, en reiteradas veladas
recibieron a agentes durante las sesiones, llegando incluso a salir los propios Pai
incorporados a hablar sobre la denuncia gestionada. No obstante, en gran cantidad de
oportunidades los oficiales ya conocian a Paula, al templo o a los miembros del mismo,
y sabian que no estaban infringiendo ninguna ley ni generando disturbio; debido a esto
terminaban esgrimiendo la peticion de bajar un poco el volumen del tambor como
maxima censura. Lo que se puede analizar es que si bien los afroumbandistas suelen ser
increpados por la policia, la relacion con la misma es equilibrada. Aunque por un lado
se presentan por llamados de los vecinos o de algun otro tercero, cumplen mas un efecto
simbodlico de control, regulacion y seguridad, que un efecto practico en si, ya que raras

veces modifican el estado de cosas dado en el momento de su llegada.

En las lineas siguientes, procederé a recopilar brevemente este capitulo. El
mismo estd guiado por la reflexion acerca de como los afroumbandistas manejan y
constituyen su identidad social en un contexto de interaccion con actores seculares,
analizando diferencialmente el caso de la interaccion con un Otro cercano y un Otro
lejano. En ambos casos, la existencia del elemento religioso genera una marca que

influye inevitablemente en los contactos interpersonales. En el caso del Otro cercano

>! Entrevista a Camila realizada en el 1/é Oxum Panda Jejé, 2017.
32 Entrevista a Victoria realizada en su domicilio, 2016.
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(familia, parejas, amistades) es mas probable que la tension en los lazos presente
diversos grados de intensidad y que varie a lo largo del tiempo, tendiendo a menguar
aproximandose a una interaccion de respeto o tolerancia. La relacion con el Otro lejano,
en cambio, es muy diferente. Los casos retomados en esta investigacion son los del
contacto con los vecinos del /¢, la policia y los compaieros de trabajo/educacion. En
todas las oportunidades, la identidad religiosa es vivida por los practicantes como una
marca que los expone constantemente a ser posibles victimas de violencia de distintos
tipos. Esta situacion social estd naturalizada en el sentido comun de los religiosos,
aunque éstos adoptan una postura critica frente a la misma. Al ser conscientes de su
estigma llevan a cabo estrategias de sociabilidad, principalmente la de covering y la de
passing. Encuentran el ntcleo de su realidad social en los estereotipos reproducidos en
el sentido comun de la gente externa a la religion, quienes terminan colocandoles el
rétulo social de “macumberos” en lugar de “afroumbandistas”, “religiosos” o similares.
De alli se desprende la idea expresada en el titulo general del capitulo: ““Ser de
religion”. De umbandistas a macumberos”. Al poseer el estigma de ser
afroumbandistas, los religiosos experimentan en el dia a dia su condiciéon como una
injusticia, una incomprension, un rechazo por parte del otro; toda la violencia que
sienten recibir la ven condensada en el concepto de “macumberos”. Desde la
perspectiva de los practicantes, para los Otros ellos dejan de ser afroumbandistas y
pasan a ser macumberos. Redefinen la identidad social y se antepone asi, entonces, el
rasgo religioso con una valoracion peyorativa del mismo por sobre cualquier otro
atributo positivo que puedan tener individualmente. Este rotulo social de “macumberos”
es adoptado también por los propios practicantes, quienes al interactuar simbdlicamente
con un Otro religioso diferente e ilegitimo, muchas veces usan dicha expresion en tono
despectivo. Se presenta cierta aceptacion del prejuicio, aunque el mismo se traslada

hacia un Otro y no se identifica con la propia experiencia.

Llegado a este punto: ;como se sigue sosteniendo y reproduciendo dicho
estigma hoy en dia? La reflexion sobre estas interrogantes, siempre partiendo desde la
perspectiva de los miembros del //¢ estudiado, sera el contenido del capitulo que sigue a

continuacion.
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CAPITULO 4

4. El andamiaje del esticma

“A las otras religiones tal vez se las discrimina, pero
bueno... son cosas pasajeras. Con nosotros hay
como cierto ensafamiento, y ademas los medios de
comunicacion tampoco colaboran y bueno, la gente
se alimenta también de eso. Por eso decia que la
religion tiene esto, (no? El tema del despacho, las
ofrendas... Tiene muchos condimentos que otras
religiones no tienen, y eso es lo que a la gente le
molesta. No queda sélo en la plegaria, sino que hay
mucho mas. Hay todo un ritual que es desconocido
por la mayoria de la gente, que lo toma como algo
raro... extrafio... y esa extraieza la hace ser
discriminada, ser apartada.” — Ramiro, miembro del
11é Oxum Pandd Yeyé™

Finalicé el capitulo anterior abriendo la interrogante sobre como sigue
perdurando en el tiempo el estigma en torno a la identidad social afroumbandista. En
base a lo revisado hasta ahora, en la interaccion con un Otro, sucede que la categoria
que los practicantes definen para identificarse a si mismos — “afroumbandistas”, o
similares — es intervenida en la situacion de interaccidon, poniéndose en puja el
contenido simbdlico que acompana dicha identidad. Es alli donde muchas veces emerge
la categoria social de “macumbero”, la cual si bien implica a alguien que esta bautizado
en el afroumbandismo, es una categoria que se emplea mas en términos peyorativos que
para indicar una pertenencia religiosa en si. Si bien en algunas oportunidades los
religiosos pueden referirse a si mismos como “macumberos”, es un rotulo social con
denotacion fuertemente negativa empleado generalmente por los Otros externos a la
religion, o por los practicantes mismos para sefialar modos ilegitimos propios de otros
religiosos. Tildar a alguien de “macumbero” es marcarlo de manera despectiva, mas que
nombrar un atributo o su filiacién religiosa. Ser identificado como ‘“macumbero”
implica ser un afroumbandista posicionado ilegitimamente en el campo de interaccion
con los Otros, como ya vimos en el capitulo anterior. Me interesa avanzar un poco mas
sobre cudles son las bases que reproducen hasta la actualidad el estigma en cuestion.

Este cuarto y ultimo capitulo de la investigacion lo dedicaré a analizar algunos

de los factores identificados por los actores como elementos que sustentan el estigma

>3 Entrevista a Ramiro realizada en el corredor municipal de San Miguel, 2016.
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religioso. Abordaré aquellos que emergieron con mas recurrencia en las entrevistas y el
trabajo de campo, los cuales son: a) la asociacion que se hace entre el afroumbandismo
y los sectores populares; y b) la representacion que realizan los medios masivos de
comunicacion sobre la religion.

El objetivo central es poder demostrar que el estigma religioso, lejos de ser algo
arraigado meramente en el discurso y la subjetividad de los actores, es un elemento
relacionado con un entramado social mayor. El estigma estd en dindmica constante con
una multiplicidad de sujetos e imaginarios que circulan de manera explicita e implicita,
reproducen y sustentan dicha problematica social. No se da una victimizacion inventada
e injustificada por parte de los practicantes, sino que mas bien es un conflicto que
excede lo estrictamente religioso: presenta un fuerte andamiaje social y cultural,
vinculado a cuestiones de clase, género e imaginarios colectivos.

Para fundamentar el postulado anterior, propongo ver a lo largo de las paginas
que siguen coémo los dos factores seleccionados afectan la cotidianeidad de los
miembros del grupo estudiado, segiin la reconstruccion realizada en sus relatos y mi

registro de campo.

4.1. El afroumbandismo y los sectores populares

Brasil, Uruguay y Argentina son los tres paises latinoamericanos con mayor
presencia del afroumbandismo. Desde los inicios de sus registros puede percibirse a la
religion como mas extendida al interior de los sectores populares de dichos Estados (Ari
Oro, 1993; Cisneros Lopez, 1995; Frigerio y Carozzi, 1996; Prandi, 2003). En lo que
respecta al caso de Argentina, su proliferacion se dio a partir de la segunda mitad de la
década de 1960, teniendo un impulso mayor al finalizar la dictadura civico-militar a
mediados de la década de 1980 (Frigerio, 2002). Los estudios que analizaron el terreno
fértil de la sociedad huésped para la incorporacion de este nuevo movimiento religioso
(Frigerio y Carozzi, 1992; Frigerio y Carozzi, 1996) encontraron la raiz en los
elementos pre-existentes propios del catolicismo popular.

Las religiones de matriz afro tuvieron una fluida propagacion al interior de la
sociedad debido a su cosmovision consonante con la propia de la religiosidad popular
ya establecida. Los principales elementos que funcionaron a modo de nexo en comun

fueron los siguientes: la creencia en lo sobrenatural y en el destino, junto con una
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persona como figura de autoridad religiosa capaz de manipularlos; y la creencia en que
el hombre puede relacionarse cotidianamente con el mundo espiritual mediante ofrendas
tales como los cantos, imagenes, esencias, flores, velas, etc.

En cuanto a despliegue territorial, desde su llegada el afroumbandismo presenta
una amplia insercion en el conurbano bonaerense®®. Esto expresa nuevamente la
centralidad del clivaje de clases sociales, siendo una préctica religiosa fuertemente
desarrollada en los sectores populares y en las clases medias-bajas (Frigerio y Carozzi,
1996). Como consecuencia, los practicantes son marginales no sélo en términos
religiosos, sino que acarrean también los estigmas propios de los sectores
desfavorecidos. Al ser asociado el afroumbandismo con un estrato social inferior, desde
la l6gica dominante se construye inmediatamente el estereotipo de los practicantes
como sujetos crédulos e ignorantes: debido a su posicidn social son prejuzgados como
actores con bajos niveles educativos y, por ende, vulnerables al engano y la
manipulacion. Si el religioso en cuestion reside en una zona marginal, desde el sentido
comun hegemonico la ecuacidon cobra ain mas sentido. Los sectores populares — y los
barrios del conurbano bonaerense como su méaxima expresion territorial — sufren una
fuerte estigmatizacion de clase que tiene como ntcleo principal la cuestion de la
peligrosidad (Kessler, 2012). Al ser estratos empobrecidos econémicamente, se los
vincula con un bajo capital cultural y con una mayor tendencia a la violencia. Dicha
violencia se veria condensada en el desarrollo de conductas criminales, llevando
adelante actividades delinquivas de todo tipo. Un afroumbandista, entonces, es un actor
social de bajos recursos que es maleable debido a su escaso capital educativo y, por lo
tanto, es potencialmente un criminal. Desde una interpretacion religiosa, la supuesta
peligrosidad de un practicante puede expresarse en la imagen consensuada de un
afroumbandista como una persona que siempre busca “hacer el mal” o dafiar a alguien
mediante sus poderes sobrenaturales. Por otro lado, desde una interpretacion clasista, el
religioso es una persona que estafa, estd vinculada a actividades ilegales como el
narcotrafico y la prostitucion, y generalmente es miembro o proximo a redes criminales.

La lectura peyorativa legitimada desde el sentido comun recae también en otros
exponentes de la religiosidad popular, como lo son el Gauchito Gil y San La Muerte
(Fidanza y Galera, 2014; Frigerio, 2016). Aunque en algunos casos se puede dar

cohabitacion de las creencias, teniendo las mismas presencia simultinea en igual

> Grupo de 24 municipios que rodean la ciudad de Buenos Aires.
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contexto — aunque no necesariamente produciéndose hibridacion —, las religiones de
matriz afro parten de una cosmologia y un pantedn religioso bastante alejado del
correspondiente al Gauchito Gil o al “Santito”. A pesar de las diferencias, las tres
devociones son estigmatizadas y ligadas fuertemente con el mundo de lo ilegal y lo
criminal. Esto demuestra que el estigma de los practicantes no esta construido
exclusivamente sobre una cuestion de fe o por rendirle culto a deidades africanistas en
si, sino que excede lo estrictamente religioso y se entrelaza con otros elementos
transversales como la ya mencionada estratificacion social y los componentes culturales
imbricados. /Qué es lo que tienen en comun estas devociones, entonces, ademas de su
estigma? Lo que las equipara es el hecho de que son practicas religiosas adoptadas en su
mayor parte por los sectores populares, medios-medios y medios bajos. Sus fieles, por
lo tanto, ingresan en el bloque de lo popular, pensandolo binariamente (y
reduccionistamente) como opuesto a lo hegemonico. “Lo popular” siempre fue
considerado como marginal, diferente y distante al orden legitimo dominante; y todo lo
que tenga relacion con el mundo de lo popular es estigmatizable. Si algo es
caracteristico de estratos sociales bajos, se lo enlaza a la categoria “popular”, y
consecuentemente, a la idea de algo no-tradicional, fuera del concepto hegemonico,
marginal o — hablando en términos estrictamente religiosos — algo pagano y heterodoxo.
La religiosidad popular, finalmente, es ilegitima; ergo, es estigmatizada de diversas
maneras y en distintos grados.

La sintesis principal que se puede esbozar es el hecho de que el estigma religioso
se construye mas alld del contenido de la creencia en si, estando compuesto y
atravesado transversalmente por elementos que exceden lo estrictamente religioso. En la
construccion del estigma religioso entran en juego diversos componentes, siendo la
estratificacion social uno de los mas centrales. Si es una devocion caracteristica de los
sectores populares, se le atribuye el prejuicio cargado por los mismos: algo
potencialmente peligroso, negativo, burdo, falso, mediocre.

Durante la charla con Camila, ella me dijo lo siguiente: “(...) piensan que es
religion para personas ‘cualquiera’, menos para una persona de bien... no podés
trabajar en una oficina ni nada, no podés tener el secundario terminado y todas esas
cosas. Es como que una chica que aspira a la universidad y qué sé yo... que venga a
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una religion asi no se lo esperan.”””. En sus palabras se puede ver condensado el

> Entrevista a Camila realizada en el 1/é Oxum Panda Jejé, 2017.
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estereotipo sobre como debe ser un “macumbero” a ojos de la sociedad. Esto es
experimentado por mi interlocutora como una situacion que la hace sentir un actor
social en contradiccion constante con el orden establecido de las cosas. Cuando en el
transcurso de una interaccion sale a la luz su atributo religioso, se genera una situacion
tensa durante la cual es barajado el resultado del contacto mixto: ;qué va a pesar mas?
(La idea previa que tenian de ella como alguien “normal” con todos sus atributos
positivos y legitimos? ;O pesard mas el hecho de que es afroumbandista? En lo que
respecta al momento inmediatamente posterior, Camila ha pasado por una variedad de
desenlaces que fueron desde la reaccion amigable o empdtica por parte de la otra
persona, hasta el rechazo rotundo. En la historia de Ramiro también hubo episodios en
los que sintidé que su identidad social real no estaba en consonancia con su identidad
social virtual. Esto se debe a que posee un titulo académico terciario y ejerce una
profesion estable hace afios, caracteristica que no es congruente con el estereotipo de
“macumbero” que circula en la sociedad.

El prototipo de “macumbero” como una persona peligrosa, mediocre, ignorante
y de malas intenciones estd naturalizado hasta tal punto en el sentido comin que se
evidencia en situaciones que pueden resultar incluso cémicas a ojos de un practicante.
Victoria rememora en su relato un ejemplo 1til para la idea anteriormente mencionada:
las multiples oportunidades en las cuales se explicitd su pertenencia religiosa, y su
interlocutor reaccion6 sorpresivamente con frases como “no tenés cara de bruja”, “no
tenés cara de mala”, etc. La connotacion negativa vinculada a la “macumba” es tal, que
se sostiene una imagen en ocasiones absurda o polarizada del afroumbandista como
arquetipo de todo lo malo, hasta generar el uso de la “portacion de cara” como escala de
juicios de valor. En sus palabras: “se cree que siempre se le estd haciendo un dario a las
personas para que les vaya mal sin motivo alguno. O uno simplemente porque es de
religion, no sé... te peleds con el carnicero de tu barrio y le vas a hacer una macumba.
Como que le vas a dejar una macumba por eso... porque te cobré mas cara la carne
vos vas y le hacés una macumba™°. En ese ejemplo se filtra otro rasgo mas que esta
cargado en el estigma de las clases populares y, por ende, de los afroumbandistas: el
prejuicio de la poca capacidad de reflexividad, y la tendencia a la conducta impulsiva y

violenta.

%% Entrevista a Victoria realizada en su domicilio, 2016.
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Retomando la idea con la que inicié el apartado, como religion propia del campo
popular es considerada alternativa y pre-juzgada como opuesta al orden religioso-moral
dominante. Es asi que desde el sentido comun se coloca a la fe afroumbandista en el
polo contrario al correspondiente a la fe catolica, tildandola de secta satanica o ideas
similares. A pesar de que en el pantedn afroumbandista no se concibe la figura del
demonio en si — es decir, no existe como entidad del plano espiritual —, se condena
moralmente a sus practicantes como devotos o seguidores del Diablo (una entidad
fuertemente catolicocéntrica). Debido a la cosmovision alejada de la socialmente
legitima respecto a como debe ser una religion, el afroumbandismo sufre una
marginalidad mayor a la que pueden experimentar otras practicas religiosas populares
no-catolicas. Su caso es diferente, por ejemplo, al de las Iglesias cristianas o
pentecostales, las cuales a pesar de su diversidad son mds cercanas cosmoldgicamente a
la légica hegemonica catdlica de lo que puede llegar a serlo la estructura
afroumbandista. Por lo tanto, si bien ambos son ilegitimos desde la hegemonia, una
practica es mas condenable moralmente que otra. Esta desigualdad de posiciones entre
las religiones no-catdlicas ha llegado a consolidar en algunos casos, incluso, un
escenario altamente conflictuado. Una ilustracion de esto es lo que viene sucediendo
paulatinamente en Brasil, pais en donde representantes de las Iglesias evangelistas y
pentecostales han accedido a espacios politicos desde los cuales pueden llevar a cabo lo
que algunos categorizan como guerra espiritual, y fomentar la intolerancia religiosa
(Oro, 1997).

El acceso a espacios politicos de poder por parte de actores reconocidos
abiertamente como lideres religiosos no-catolicos es un fendmeno poco extendido en
Argentina. No obstante, hay representantes de iglesias cristianas que poseen cargos en
las direcciones y secretarias de culto de distintos municipios del conurbano bonaerense
— incluso, en los aledafios a la localidad en la que esta el /lé abordado en esta
investigacion. Las interrogantes sobre la relacion entre la religiosidad popular y la
politica, o la trayectoria de las religiones de matriz afro en dicho campo exceden los
posibles alcances de este trabajo. Sin embargo, me parece relevante retomar brevemente
la situacion que vive Claudia de lemanja. Como comenté en las primeras paginas del
escrito, mi llegada al //é fue gracias exclusivamente a su ayuda, sin la cual no habria
podido adentrarme en este mundo. Mi nexo con ella se dio a través de la politica y la
experiencia militante que atravesé¢ unos afios atrds. Hoy en dia, me encuentro

distanciada organicamente de ese espacio, pero Claudia continua trabajando con sus
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compafieros. Algo que caracteriza a esta mujer de 53 afios es lo que propongo
identificar como su doble rol de lider social: por un lado, es dirigente politica de la
CTEP’"; y por otro lado, es Mde de santo, contando con un templo propio ubicado
también en la localidad de San Miguel, a unas diez cuadras de distancia del //é aqui
analizado. No obstante, pese a tener su propia casa de religion, Claudia participa de las
ceremonias religiosas en el templo de Paula (su Mae de santo y hermana biologica). Si
bien desde el sentido comun colectivo podria presuponerse que en la actualidad la
religion y la politica son dos esferas totalmente secularizadas y diferenciadas entre si, es
de largo conocimiento que — por el contrario — presentan relaciones reciprocas que
fueron mutando a lo largo de la historia, pero que nunca desaparecieron pese a las
transformaciones de la modernizacion (Mallimaci y Catoggio, 2008). Estas relaciones se
pueden vislumbrar a nivel macro en lo que respecta al tratamiento de las cuestiones
religiosas en leyes estatales o en la regulacion institucional que se da de determinadas
creencias. A la vez, también se pueden ver plasmadas a nivel micro en el dia a dia de los
actores. Por la asociacion que presenta el afroumbandismo con los sectores populares y
la tradicion que vincula fuertemente a dichos estratos con la organizacion politica
barrial, se estd gestando cierto lazo entre afroumbandismo y politica territorial que creo
necesario mencionar.

Claudia, como dije en lineas anteriores, es una lider social. Considero
conveniente invitar a la reflexion partiendo de esa definicion, ya que su historia de vida
desde temprana edad hasta la actualidad se marco por la presencia simultanea de las dos
actividades: la religion y la politica. Al ser Mde de santo tiene a su cargo un grupo de
personas organizadas con una logica familiar, y ella lleva a cabo el trabajo de guiarlas y
dirigirlas en pos de que puedan tener una vida lo mas positiva posible en todos los
aspectos (salud, dinero, amor, etc.). En cuanto a su rol como dirigente politica,
despliega un papel similar: tiene bajo su conduccién a un numero mayor de personas, y
organiza estrategias de trabajo, lucha y resistencia para conseguir que sus compaferos
tengan una vida digna, un empleo estable, un hogar, posibilidades educativas, entre
otras reivindicaciones populares. Es por eso que este caso en particular rompe con la
idea de que la religion y la organizacion politica barrial poco tienen que ver, ya que una
agrupacion de masas como es la CTEP y una fe ancestral como el afroumbandismo

pueden ser totalmente convergentes en la vida de una persona. A pesar de esto, cabe

°7 Confederacion de Trabajadores de la Economia Popular.
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preguntarse: /qué tan relevante es una actividad para la otra? ;La relacion que se
despliega es de simple coexistencia o se entrelazan entre si? ;Como entra en juego la
influencia del estigma? Estas y otras interrogantes se disparan al reflexionar sobre el
fenomeno que esta gestandose en el territorio, el cual pone en un mismo eje de dialogo
religion-organizacion barrial-politica.

La religion y la politica se presentaron en la vida de Claudia aproximadamente
en la misma época. Rondando los veinte afios, ya se encontraba inserta en un espacio de
militancia orgénica peronista y unos pocos afios después estaba iniciandose en la
religion. Ambas experiencias no so6lo concuerdan en cuanto a tiempo de origen, sino
también en el lugar: dio sus primeros pasos politicos y religiosos en su barrio — el
mismo en donde reside hace ya casi cuarenta afos. A su vez, ambas actividades
coinciden en el motivo que motorizo el acercamiento por parte de ella, el cual fue la
necesidad que sentia de tener una vida mejor: “La gente se aferra a lo espiritual o a la
politica buscando un cambio... por la desesperacion que esta pasando en ese
momento™®. En pos del objetivo de salir adelante, Claudia se refugié en la politica y en
la religion como herramientas que le garantizaron sostén y le sirvieron de incentivo.
Debido a que su inmersion en el mundo religioso y el mundo de la politica se dieron en
el mismo espacio-tiempo, las redes sociales que desplegd en el barrio estuvieron
fuertemente atravesadas por ambos componentes. Hoy en dia tiene organizadas bajo su
conduccion politica a mas de treinta cooperativas de trabajo entre cuyos miembros se
encuentran numerosos afroumbandistas; y tomando el caso de la cooperativa de su
barrio de residencia en particular, la mayoria de los trabajadores son de religion.
Teniendo en cuenta que la presencia del elemento afroumbandista se da en mayor o
menor medida en diferentes barrios distanciados geograficamente — aunque sean parte
del mismo municipio —, puede reconocerse que hay un fendmeno social que estd en
formacion. El andlisis de dicha situacion (aunque tentador) excede la presente
investigacion; por lo tanto, dirigiré las lineas restantes a pensar concretamente lo vivido
por Claudia y como ella experimenta el cruce entre politica y religion en su vida
cotidiana.

Retomando el relato, esta Mde de santo y referente de la CTEP se adentrd en
ambos espacios casi simultaneamente. Por lo tanto, no habian contradicciones

excluyentes entre una actividad y la otra: eran dos elementos que podian coexistir sin la

*¥ Entrevista a Claudia de lemanjd realizada en su domicilio, 2017.
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necesidad de vincularse ni negarse entre si. Con el correr del tiempo, sus redes sociales
terminaron formandose de manera transversal a ambas actividades. La gente del barrio
es quien la acompaiid en la inicial organizacion politica de reclamos, y a la vez dicho
barrio — por lo menos, desde que ella reside alli — siempre contd con presencia del
afroumbandismo: sin ir mas lejos, en la manzana en la que vive Claudia hay mas de seis
templos. En consecuencia, gran parte de esos iniciales compafieros politicos eran de
religion, y esta situacion sigue reproduciéndose hasta el dia de hoy. La aceptacion y
naturalizacion del elemento religioso en su entorno inmediato de socializacién generd
que, a lo largo de los afios, Claudia viviera su crecimiento laboral en la politica sin
sentir el miedo o la necesidad de ocultar ni disimular su fe a las personas que iba
conociendo. Si bien siempre mantuvo la postura de no forzar la relacion entre una
actividad y otra, el cruzamiento de ambos mundos se manifestd6 de maneras diversas:
desde companieros de trabajo que atendieron sus necesidades espirituales con ella, hasta
reuniones con referentes politicos que tuvieron lugar en su casa, junto al sector
correspondiente al templo — es decir, rodeados de las imégenes de los Pai —.
Actualmente, Claudia estd transitando por un proceso electoral en el cual ella es
candidata por primera vez. La ocasion particular invita a preguntarse ;qué cruces se dan
entre la religion y la politica en el marco de dicha candidatura? ;Qué tan relevantes son
dichos cruces para su postulacion electoral? ;La religion sigue siendo un elemento que
coexiste con la politica o tiene una influencia activa sobre la misma en el contexto
mencionado? Para avanzar sobre estas interrogantes, considero practico abordar la
reflexion sobre el rol de la religion en la construccion de su figura politica. En lo que
respecta a su plataforma electoral, Claudia no se presenta en la arena politica como una
afroumbandista; es decir, no oficializa en su agenda publica las reivindicaciones
religiosas como parte de su perfil. No obstante, su discurso politico esta arraigado en la
lucha por lo relacionado a lo popular, lo cual — tal como vimos en parrafos anteriores —
es algo amplio y ambiguo. Estas caracteristicas de “lo popular” como categoria
permeable facilita que, aunque se defina un conjunto de reivindicaciones especificas
para enarbolar como bandera politica, hay muchos elementos vinculados a los sectores
desfavorecidos que pueden tornarse emergentes y transversales. Es asi como tiene lugar
el hecho de que pese a que las cuestiones religiosas no aparecen en el discurso politico
oficial, muchos compafieros y simpatizantes de Claudia que practican el
afroumbandismo divulgan la campafia mencionando — entre lo pertinente concretamente

a la economia popular — el hecho de que ella es Mde de santo, como una posible
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oportunidad a favor de los religiosos en la arena del estado. El elemento
afroumbandista, entonces, se cruza activamente con la politica en el dia a dia de Claudia
pese a que no figure particularmente en la plataforma electoral. El nexo que permite esta
presencia transversal de la religion es el hecho de que la misma esta legitimada por los
actores de los barrios como una expresion de la cultura popular (como también el
Gauchito Gil, San La Muerte, San Cayetano).

En lo que respecta a la configuracion de su figura politica en el sentido mas
institucional (acuerdos politicos, armado de agendas de trabajo, etc.), la religion no es
un elemento determinante ni central. Hacia afuera de la organizacion en la que milita, el
ser Mde de santo no parece modificar su escenario politico; y hacia las esferas
superiores del interior de la organizacion, su religiosidad si llama la atencion pero es
concebida como un elemento positivo. Ella relata: “Este compariero que yo te comenté
es uno de los secretarios de organizacion del Movimiento Evita y de politicas sociales
de la CTEP y me pregunto si yo era Mde... Me dijo ‘;vos sos Made de santo?’; no me
dijo ‘;vos sos macumbera?, che, ;vos estas en la religion esta Umbanda, esta cosa
rara?’. Y yo dije ‘uh, si, jqué bajon! ;no ?’, para ver qué decia él. Y él me dijo ‘;como
qué bajon? [Vos te estds preocupando por la gente! Es lo mismo que hacemos
nosotros’. También acd, por ejemplo, ha venido el secretario general de la CTEP y ha
visto los Pai, y dijo ‘bueno, esto es popular, es como nosotros ™. A pesar de no tener
un eco explicito hacia afuera, si funciona como capital para Claudia a la hora de
legitimarse con la gente a quien es dirigida su propuesta politica. En primer lugar,
podria decirse que el elemento religioso se torna un capital social ya que desde sus
inicios el hecho de compartir la misma fe facilitdo las relaciones empéticas con sus
vecinos. A lo largo de los afios también resultd ser un componente que la aproximo a
gente de otros barrios que vivian en condiciones similares. Esto se aleja bastante de lo
vivido por Paula, quien optd por tomar un perfil mas reservado a su casa/templo. Si bien
ella tuvo la iniciativa en diferentes ocasiones de hablar con sus vecinos sobre la religion
para que pudieran despejar dudas — y, con algo de suerte, desprenderse de prejuicios y
estereotipos — nunca pudo llevarlo a cabo tal como deseaba. El rechazo al elemento
“Umbanda” en la zona residencial en la que vive (rodeada de casas-quinta, curvas
arboleadas y seguridad privada en las calles) fue mas fuerte que el alcance de sus

intentos, los cuales ademds estaban dirigidos unicamente desde ella hacia todos los

* Entrevista a Claudia de lemanjd realizada en su domicilio, 2017.
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habitantes lindantes. En cambio, Claudia tiene su casa/templo en una zona que pese a
estar a s6lo unas diez cuadras de distancia del //é de Paula, tiene un escenario religioso
diferente: una gran cantidad de templos afroumbandistas, una Iglesia evangelista,
santerias que exhiben abiertamente trajes de religion Umbanda a la venta y articulos de
religiosidad popular varios, etc. Es asi que, en dicho barrio, hay cierto grado de
naturalizacion del componente Umbanda, o por lo menos hay una convivencia mas
pacifica entre lo religioso y lo secular. Al mismo tiempo, el hecho de que
cuantitativamente la presencia del afroumbandismo (materializada en templos) sea
mayor, genera que si surge algiin problema o choque con los vecinos no-religiosos, las
acciones en pos de resolverlos no son dirigidos desde una sola persona hacia todo el
barrio (el caso de Paula), sino desde un conjunto de personas de religion, hacia el resto
de los residentes de la zona.

En la actualidad de Claudia, entonces, el hecho de ser Mde de santo sigue
afianzando sus redes ya establecidas y genera lazos nuevos con personas que se acercan
a pedirle ayuda espiritual o simplemente a aprender sobre su fe, motivados por la
curiosidad. Vinculado con esto, considero que en el caso de su dia a dia, el elemento
religioso funciona no so6lo como capital social, sino también como capital cultural. El
hecho de presentar una trayectoria biografica similar a la de las personas con quienes
ella trabaja, le facilita tener mayor grado de representatividad. Esta representatividad si
bien es mas fuerte en el caso de los miembros de los barrios que son afroumbandistas,
se extiende también a quienes practican otra fe pero igualmente se encuentran dentro del
lado de “lo popular”. Es decir, el componente religioso es capitalizado en el dia a dia
como una herramienta que permite no solamente la consolidacion y extension de redes
sociales, sino también el contenido empatico que carga de significado y legitimidad a
dichas relaciones. Finalmente, resultante de esos dos ejes puede decirse que el hecho de
ser Mde de santo se torna un capital simbdlico para la experiencia de Claudia, ya que le
otorga prestigio, representatividad y aprobacion. Dicha legitimidad no pasa
exclusivamente por el hecho de la religién afroumbandista en si, sino porque es una
practica que circula regularmente en los barrios desfavorecidos y es reconocida por los
actores como parte de la cultura popular. Por ende, al desplegarse en el campo politico
correspondiente a la economia popular y las reivindicaciones de los sectores
marginados, el hecho de ser de religion confirma en el imaginario social que ella es
parte de los barrios. Esto mismo bien podria darse en el caso de que fuera curandera del

Gauchito Gil o de San La Muerte, aunque quizas habrian modificaciones en cuanto al

65



alcance de las redes de sociabilidad ya que el afroumbandismo se caracteriza por su
organizacion comunitaria y colectiva, y no por ser una devocion directamente
individual. El caso de la historia de Claudia visualiza el hecho de que la identidad social
de “Afroumbandista”, al ser puesta en juego en un contexto politico en el cual lo
popular es reivindicado, se torna una categoria legitima. En cambio, en un contexto
social alejado de lo popular y en donde — al contrario — lo legitimo se define a partir de
un conjunto de valores e imaginarios que se distancian de todo lo vinculado a la cultura
popular adoptando una mirada peyorativa sobre la misma, la identidad social de
“Afroumbandista” pierde su efectividad como capital positivo, y se torna un estigma.
Para cerrar estas lineas reflexivas sobre la experiencia politica y religiosa de
Claudia, considero que la relacion entre ambas actividades y la influencia de una por
sobre la otra varia segliin qué actores se tengan en cuenta. Al pensar la construccion de
la figura politica hacia el afuera — es decir, con actores politicos de otros espacios,
organizaciones externas, etc. — y los acuerdos electorales en cuanto a su candidatura, la
identidad social de “Afroumbandista” no se vislumbra como un elemento determinante
ni una herramienta potencial. Si bien ella no oculta su condicion de Mde de santo, en
lineas generales el conocimiento de dicha pertenencia religiosa no parece brindarle nada
en particular en el ambito laboral. Sin embargo, al pensar la construccion de la figura
politica hacia adentro — es decir, en relacion con la gente de los barrios que trabaja con
ella y a quienes representa desde la economia popular — el componente religioso si se
torna un capital. Como ya expresé en lineas anteriores, por un lado se torna un capital
social ya que facilita la consolidacion de redes de sociabilidad por la dinamica
comunitaria propia del afroumbandismo y su insercion territorial. Por otro lado, se
vuelve un capital cultural ya que carga a Claudia de las herramientas y atributos que la
tornan empatica para/con su gente. Finalmente — y desprendido de las dos anteriores —
es un capital simbdlico que le otorga legitimidad y representatividad no tanto por la
creencia en si, sino por el hecho de que es una devocion caracteristica del mundo
popular. Desde la percepcion desprendida de una autoreflexion que tuvo lugar durante
nuestra entrevista, Claudia arrib6 a la conclusion de que en el plano politico
experimenta la influencia de la religion en su manera de tratar a la gente. Considera que
su creencia la carga de una sensibilidad interpersonal que la empuja a tender a
relacionarse de manera calida, afectiva, cercana: “Lo que yo siempre digo que tiene la
politica es la frialdad, la deshumanizacion de la politica por el interés, por la rosca, el

acomodo, la lucha por el poder. Eso hace que vos de alguna manera te deshumanices
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de sentimientos, y yo siempre crei que el motor y el componente humano tienen que
estar lleno de sentimientos. Eso me lo brindo la religion y creo que sin querer estda neto
en mi y lo vuelco... cuando viene un compariero a hablar si puedo lo acaricio, lo
abrazo, si le puedo dar un consejo lo hago. Va mas alla de la politica, porque a mi de
la politica lo que me tendria que interesar son los acuerdos, no si la persona es buena,
mala, si esta mal o triste, si se esta muriendo, etc. Pero me interesa. (...) Me interesa la
vida y el ser humano, me interesa realmente todo. Nuestra religion viene de la vida y de
la naturaleza, de este mundo. Si nosotros amamos a nuestros Pai, ;ellos qué son? Son
el mar, el rio, las piedras, las montafias, los vientos, los matos, el fuego. ;Como no voy
a amar el mundo, la naturaleza? Lo amo. Las personas también... cada persona para
nosotros representa un Orixd, cada persona tiene su santo que la protege”60. La
tendencia a este trato proximo a la gente influye, desde la perspectiva de Claudia, en
como ella experimenta su trabajo politico y como es desarrollado el mismo. Es algo que
afecta directamente a como se construye y sostiene su figura politica, la cual se

caracteriza por ser de perfil carismatico y cautivador.

Tanto desde la concepcion analitica del elemento religioso como un capital
(social, cultural, simbo6lico) como también desde la percepcion de dicha Mde de santo,
se arriba finalmente al hecho de que — en su mundo social cotidiano — su condicion
religiosa es valida en esta vinculaciéon con lo popular en el barrio. El atributo
desacreditador que constituye una de las bases del estigma religioso, que es la
asociacion fuerte entre la religion y los sectores populares, en este caso particular es
apropiado y re-significado por los actores, quienes lo interpretan como algo legitimo. La
aprobacion general se ve expresada en el hecho de que el apoyo no proviene inicamente
de los religiosos, sino de otras personas que se sienten apafiadas bajo la bandera de “lo
popular”. Un ejemplo ilustrativo de esto es el proyecto que tienen sus compaieros de
militancia, quienes quieren armar una bandera para las movilizaciones politicas que
tenga en el centro las siglas de CTEP, y se vean alrededor las siguientes figuras: Evita,
el Gauchito Gil, San Cayetano y la Mde lemanja. Esos elementos son diferentes en

cuanto a contenido, pero equiparables como expresiones de los barrios populares.

% Entrevista a Claudia de lemanjd realizada en su domicilio, 2017.
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4.2. El afroumbandismo y los medios de comunicacion

Como expresé¢ al inicio del capitulo, el nicleo que orienta estas paginas es
pensar el sentido envuelto alrededor del rotulo social “macumbero”, y como éste es
reproducido. Ser un “macumbero” es portar la cara negativa del hecho de “ser de
religion” en sociedad. Desde la moral y los imaginarios dominantes, alguien que es
afroumbandista no es un religioso; mas bien es un “macumbero”, como condena social.
Como fundament¢ en el apartado anterior, las connotaciones del término “macumbero”
exceden la filiacion religiosa en si: en esa palabra se condensan no sélo todos los
estereotipos vinculados al afroumbandismo como creencia, sino también las
valorizaciones que circulan en torno a sus practicantes. Se entrelazan cuestiones de
estratificacion social y elementos culturales alrededor de dicha categoria, la cual en
oportunidades es aplicada de manera arbitraria nombrando no exclusivamente a lo
propio del afroumbandismo, sino a todo lo que concuerde con su representacion social.
Esta ampliacion de los alcances de la categoria “macumbero” o “macumba” encuentra
en los medios masivos de comunicacion a uno de sus principales promotores, tema que

compete a este apartado.

El mundo de la television tuvo su boom representativo en torno a la tematica
“sectas” a partir de la segunda mitad de la década de 1980 y durante la década de 1990.
Los medios de comunicacién fueron los que insertaron en el sentido comun de la
sociedad la categoria de “secta” con una connotacioén peyorativa, siendo la television el
maximo propulsor a través de su plataforma audiovisual. La instalacion de ese concepto
fue consonante con la cada vez mayor controversia social originada en la propagacion
de nuevos movimientos religiosos en argentina (Frigerio, 1993). Es un término que
condensa la definicion colectiva de la desviacion religiosa y que refiere a la presencia de
los siguientes elementos: un lider carismatico y autoritario, un seguidor vulnerable
psicolégicamente y un desarrollado mecanismo de manipulacioén y retencion (Frigerio,
1998; Frigerio, 2000). El inicio de la estigmatizacion mediatica en argentina sufrida por
las religiones de matriz afro podria sefialarse principalmente en dicha instalacion del
“fendmeno de las sectas” como problematica social. Sin embargo, la re-significacion de
la categoria “macumba” (y sus derivados) desde la logica dominante, y su composicion
como signo de un estigma, fue un proceso gradual cuya intensidad aumenté con el pasar

de los afios continuando hasta el dia de hoy. No pretendo hacer un resumen ni
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explicacion de como se desarrolld el fendmeno, ya que es un tema que excederia los
objetivos de la investigacion. Lo que propongo, en cambio, es sefalar los principales
elementos que componen ese estigma y reflexionar sobre como los afroumbandistas del
Ilé estudiado experimentan el impacto social de las representaciones mediaticas

peyorativas sobre su religion.

Junto con la asociacion inmediata que se hace entre la religion y los sectores
populares, los afroumbandistas que abordé en mi trabajo de campo coincidieron en que
los medios masivos de comunicacidon son otro gran pilar de sustento y reproduccion del
prejuicio sufrido. Los tres principales atributos desacreditadores esgrimidos por los
medios de comunicacion como justificacion del estigma, son: la creencia en la
capacidad de influir en la realidad por medios sobrenaturales, el sacrificio de animales y
el estereotipo del practicante/devoto (de clases populares, ignorantes, crédulos,
vulnerables, etc.). La manipulacion periodistica que se fue haciendo a lo largo de los
afios, el uso abusivo de términos como ‘“‘secta”, “rito”, “culto” y el excesivo juicio
catolicocéntrico de lo religiosamente diferente como peligroso, satanico, indeseado,
decantaron en que los religiosos encuentren imposible la labor de controlar y regular la
imagen publica que circula sobre ellos. Esta representacion negativa, lejos de quedar en
una trasmision mediatica ocasional, tiene efectos inmediatos en el dia a dia de los
practicantes: “la mala imagen se evidencia en el trato cotidiano con personas que, pese a
no tener ningiin conocimiento preciso sobre la religion le temen, o sino se refieren a ella

de forma peyorativa” (Frigerio, 1991: 2).

Aunque coincidieron en lo expuesto hasta ahora, mis entrevistados tuvieron
miradas diferentes respecto al grado de influencia que ejercen los medios masivos de
comunicacion en los prejuicios de la gente externa a la religion. Desde la perspectiva de
los actores, el peso de la mediatizacion se vuelve relativo al compararlo con las
repercusiones que genera el “boca en boca” entre las personas sobre el mal accionar de
determinados templos y las experiencias negativas que ocurren. Pude identificar dos
grupos de opinidn: por un lado, hubo quienes sostuvieron que el “boca en boca” y las
malas experiencias relatadas pesan mas en la reproduccion del estigma que lo
visualizado por los medios de comunicacion; por otro lado, hubo quienes en cambio
consideran a la television como el principal sustento de los prejuicios. Luciana, Martin y
Susana fueron quienes se inclinaron hacia la primera perspectiva, realizando fuertes

criticas al accionar de ciertos templos que son irresponsables y desmedidos con la
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religion, provocando que se difundan malas ideas sobre su fe y que los estereotipos
circulantes sean confirmados. En palabras de Martin: “(...) si un religioso hace las
cosas mal, eso hace ver como que todos los religiosos hacen mal las cosas desde el
punto de vista de la gente de afuera. Para el que no es de religion, ve a alguien que
deja algo en un lugar donde no lo tiene que dejar y dice ‘uh, mird... estos macumberos
de mierda tiran todo aca’. Y para el que realmente sabe como es la religion, sabe que
hay cosas que tiran en la calle que no se pueden dejar.”®'. Hubo una anécdota relatada
por Susana que ejemplifica también el potencial del “boca a boca” para reforzar los
estereotipos. Cuenta que antes de mudarse al terreno en donde residen actualmente,
habia una vecina que se encargaba de cuidarles el lugar. Esa vecina era afroumbandista,
y para evitar que se acercaran personas a dafar o tomar la tierra, decia constantemente
que los propietarios iban a poner un templo alli. Lo dicho por la vecina tuvo un efecto
de bola de nieve, provocando situaciones variadas: desde gente que se acerco a
solicitarle a Susana que le cure determinadas dolencias fisicas, como también
discusiones con habitantes del barrio que terminaron en discriminacion religiosa. Al
recordar esos episodios, Susana reflexiona: “la seriora les decia a todos que no molesten
porque nosotros ibamos a poner un templo. (...) Es una lastima que lo haya usado de
amenaza, para dar miedo... porque yo el otro dia cuando discuti con mi vecino, por

2 . .
02 Las malas experiencias y

ejemplo, me termino tratando de hechicera o algo de eso...
el “boca en boca” influenciado por el desconocimiento de la religion tienen mas peso en
la reproduccion del estigma que los medios de comunicacion, segin estas perspectivas.
Por otro lado, estan quienes sostienen que las representaciones medidticas hacen un
dafio mayor e irreversible debido a que los televidentes s6lo acceden a la religion
mediante las mismas, sin conocer personalmente coémo son las cosas — es diferente si se
trata de un “boca en boca” entre personas de un barrio en donde hay un templo que se
puede visitar — Los miembros del //é que se inclinaron por esta postura tildaron de
irresponsables a los medios de comunicacion por no dar relevancia al impacto social
que generan sus difusiones cargadas de prejuicios. Este punto es central, ya que tal
como se desarrollé a lo largo del escrito, el estereotipo no se arma concretamente en
torno al afroumbandismo como religion, sino en torno a las “macumbas” o “los

Umbandas” como sindnimo de “macumberos”, con la connotaciéon negativa ya

analizada al inicio. Debido a este foco puesto en el estigma de “macumbero” y todo el

%! Entrevista a Martin realizada en su domicilio, 2017.
52 Entrevista a Susana realizada en el I/é Oxum Pandd Jejé, 2017.
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andamiaje simbolico que lleva consigo, hay muchos elementos que son catalogados
bajo el mismo rotulo — y asociados, por ende, al afroumbandismo — que no son propios
de dicha religion. Los practicantes interpretan esto como una manipulacion de poder por
parte de los medios, quienes respondiendo a sus intereses comerciales se abusan del
hecho de ser una institucién informativa legitimada y aprovechan el poco conocimiento
que tienen los televidentes sobre la religion. Los medios relatan sesgadamente los
sucesos que tienen lugar monopolizando la voz, y dandole lugar unicamente al
testimonio de religiosos o templos que ellos mismos seleccionan; deciden asi qué se
dice y muestra, quién lo hace y como se hace en una clara disimetria de poder social

(M.G. Rodriguez, 2014).

Hay una realidad social compuesta por distintos elementos, entre los cuales se
encuentra un amplio desconocimiento de la gente externa a la religion sobre la misma, y
una manipulacion con fines comerciales por parte de las agendas mediaticas que
potencian y tergiversan lo pre-existente. La combinacion de dichos componentes
propicia que se siga reproduciendo el estigma religioso con el pasar de los afos. Es asi,
entonces, que se continua visualizando un imaginario social en la television con tintes
peyorativos hacia el afroumbandismo, pero no apuntando exclusivamente al mismo
como religion en si, sino como signo de un estigma social mayor de limites ambiguos.
El rotulo social que funciona a modo de nucleo y moviliza el estigma se suele presentar
mediaticamente de distintas formas: “umbanda”, “umbandistas”, “macumba” o
“macumbero”. Esgrimiendo dichas categorias sin una definicion extensiva ni una
aplicacion realmente fiel a sus connotaciones religiosas originales, se realiza una
maniobra mediatica que vincula indiscriminadamente una gran variedad de elementos.
Como resultado, para la construccion de la noticia televisiva basta que aparezcan — por
ejemplo — unos pocos focos de atencidon que concuerden con el estigma que gira en
torno a la “macumba”, para asociar inmediatamente lo representado con la religion
Umbanda. Si hay velas de colores o elementos de devocion no-catélica (en el sentido
ortodoxo, ya que el caso del catolicismo popular es diferente), un barrio de sectores
populares y un acto delinquivo, inmediatamente se obtiene un “crimen ritual” umbanda.
Aunque los involucrados sean de otras devociones, se encuentre la presencia de objetos
que no son propios de la practica afroumbandista o no haya nada confirmado, el
escenario potencialmente criminal se asocia a la religion y se busca fervientemente la

“pista umbanda”. Esta circulacidon irresponsable de ideas vagas que componen un
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imaginario social alejado de lo que implica realmente la practica afroumbandista esta a
tal punto inserta en los medios de comunicacion que se reproduce a través de multiples
mecanismos. El mas usual es la noticia policial, pero también se manipula la imagen
publica de la religion en visualizaciones menos serias aun, como los programas de
entretenimiento. Victoria sintonizé6 uno hace afios atrds, en el cual se estaba
desarrollando un juego de preguntas y respuestas. La consigna consistia en determinar
cual era la palabra que designaba a la disciplina vinculada al tratamiento de los
demonios — o algo similar —, y una de las opciones era la Umbanda: “en el momento me
dio gracia verlo entre estas opciones, porque las otras sonaban muy
fuerte...demonologia, satanismo, luciferianismo, como muy nombrando a eso, al
demonio. Y de pronto la ultima palabra siendo ‘Umbanda’ es como que fue una
comparacion muy fuerte para mi sabiendo qué es y que justamente la Umbanda esta
muy lejos de creer en demonios, la Umbanda directamente no tiene demonios, no cree
en eso. Entonces fue como graciosa en el momento la comparacion que se hacia, y

, . . ’ . 63
bueno después la bronca de decir...los medios suman a qué es lo que la gente piensa’.

Los medios de comunicaciéon masiva significan para los practicantes, entonces,
uno de los principales reproductores del estigma religioso. Estos, a su vez, se combinan
con la ignorancia de la sociedad respecto a la religion, potencidndose asi los prejuicios
preexistentes. Se puede resumir este apartado con las palabras de Fabiana: “Todo surge
en la ignorancia de la gente por no informarse y también en lo que hacen algunos
religiosos, que a raiz de eso es lo que sale en la tele, mas alla que la tele después le
pone mucho mdas. (...) el boca en boca yo creo que te da pie a que vayas, veas y
preguntes, averigiies, te informes... La tele, en cambio, te exagera y te dice cosas que
nada que ver, que no tienen nada que ver. Creo que es como que ellos tienen una
necesidad de vender, y lamentablemente saben que sobre esta religion hay mucha gente
que esta en contra, que no acepta por desconocer o por lo que fuere. Entonces, lucran

crye . . . 64
con eso. Es amarillista. Es eso... ellos tienen que vender y no importa lo que digan.”

En las lineas que siguen procederé a dar cierre a esta seccion. Orientado por la

pregunta sobre el rotulo social “macumbero”, su reproduccion y significado, este cuarto

53 Entrevista a Victoria realizada en su domicilio, 2016.
% Entrevista a Fabiana realizada en su domicilio, 2017.
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capitulo arriba a una conclusion general. Los practicantes sufren un estigma originado
en sus creencias y en sus formas de cultuar la fe (las entidades que se veneran, la
creencia en la existencia de un mundo sobrenatural y en el poder de algunas personas
vinculado al mismo, el uso de animales para determinados rituales). No obstante, dicho
estigma posee también un andamiaje que excede lo estrictamente religioso, e implica
una multiplicidad de elementos culturales e instituciones vinculadas. Los practicantes
encuentran en las relaciones y significados desprendidos de la estratificacion social uno
de los principales motores del estigma. Al mismo tiempo, reconocen en los medios
masivos de comunicacion a la institucion por excelencia que reproduce este escenario
social ya existente, dentro del cual estan posicionados en el extremo desfavorecido y
estigmatizable de “lo popular”. Al reflexionar sobre los mass media, es correcto decir
que: “se trata de un campo de interlocucion especifico, que regula las modalidades de
procesamiento de la diferencia, su jerarquizacion, y las categorias de ordenamiento
social” (M. G. Rodriguez, 2014: 102). Es decir, los medios masivos de comunicacion
parten de relaciones de poder ya existentes en la sociedad, y actian sobre las mismas
potenciando los imaginarios colectivos y las estructuras de jerarquias. Esto conlleva a
tener en cuenta que si bien son la institucion por excelencia de reproduccion del
estigma, el andamiaje del mismo estd motorizado por una base de mayor peso,
antigliedad y complejidad. Lo que se encuentra de fondo, circulando y sustentando el
estigma con el pasar de los afos, es el conjunto de representaciones y valorizaciones
que conforman el elemento cultural de la sociedad y su narrativa dominante: son las
ideas de Nacion pre-existentes, las alteridades historicas, los mecanismos de

construccion de la diferencia, entre otros.

En los elementos constitutivos de la identidad nacional se encuentran relaciones
particulares sobre etnia, religion, género: la narrativa dominante es la que concibe a la
sociedad argentina como blanca, europea, moderna, racional y catolica (Frigerio, 2011).
En consecuencia, cualquier elemento que aparezca y no armonice con dicho imaginario,
sera cargado de un estigma particular que envuelve este juego de relaciones de poder y
representaciones. De esto se deriva que los afroumbandistas carguen el estigma de
“macumberos”, el cual no sefiala exclusivamente una practica religiosa en si, sino un
conjunto de atributos vinculados a la misma: los practicantes como ignorantes,
mediocres, peligrosos, entre otros. Sin embargo — como ya fue analizado — esto puede

ser aplicado a una diversidad de casos que lo que presentan en comun con el
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afroumbandismo es el hecho de ser devociones populares. Por ende, el estigma y los
atributos concebidos como signos del mismo tienen vinculacion también con las
relaciones de clase, y con la desventaja que presentan los elementos culturales
extendidos en los sectores populares comparativamente con los propios de los estratos
superiores de la piramide social. Al tildar a alguien despectivamente de “macumbero”,
se estd haciendo referencia a un actor social discrepante con lo socialmente legitimo. En
el caso que me compete, la discrepancia seria en términos religiosos por llevar a cabo
una practica no-catdlica; no obstante, el estigma acarrea una mochila de preconceptos y
prejuicios culturales. Esta amplitud del rotulo estigmatizador “macumbero” y la
ambigiiedad de sus limites generan que instituciones tales como los medios masivos de
comunicacion puedan hacer un uso indiscriminado del mismo, asociando cosas al

afroumbandismo que no son propias de dicha fe.

Los religiosos, en su experiencia cotidiana, se encuentran con lo siguiente:
posicionarse identitariamente como “de religion/afroumbandista” no implica
exclusivamente ser parte de dicha fe. Esto se debe a que si bien desde los practicantes
puede decirse que “alguien es de religion”, desde la logica dominante se re-significa
como ‘“‘alguien es macumbero”, desplegando asi todos los prejuicios cargados en el
imaginario social. Por lo tanto, “ser macumbero” es ser un actor contrahegemoénico; y
como actor que discrepa con la narrativa identitaria dominante, por ende, no se es
simplemente no-catdlico: se es negro, incivilizado, primitivo, salvaje, peligroso,

irracional, inferior.
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CONCLUSIONES

“Creo que la solucion posible, que no sé si serd
soluciéon o no, pero creo que va a ayudar un
poco... es que de una vez todos los
afroumbandistas o todos los que son de esta
religion puedan unirse, unirse de verdad... tirar
todos para el mismo lado (...). Hay que empezar la
unién desde abajo, desde nosotros, asi como
hicieron los africanos... jcomo hicieron para ser
libres? Se unieron, y ahi es donde lograron la
libertad, ser libres... creo que es eso.” — Fabiana,
miembro del 7/é Oxum Panda Jejé”

A lo largo de este trabajo he propuesto como objetivo analizar los modos de
definiciéon y manejo de la identidad social que llevan a cabo los afroumbandistas,
quienes se identifican como parte de una religion que es abiertamente estigmatizada por
la sociedad en la que se encuentran. Para dicho fin, realicé un trabajo de campo desde el
afio 2013 hasta el afio 2017 en el Ilé Oxum Panda Yeyé, un templo ubicado en la

localidad de San Miguel (provincia de Buenos Aires) y del cual actualmente soy parte.

El elemento que motivoé mi acercamiento y llegada a “la religion” fue el mismo
que se presentd en muchos de los relatos de la gente que abordé durante esta
investigacion: la curiosidad. Desde el primer momento me cautivd ese conjunto
colorido y complejo de entidades sobrenaturales, historias, ceremonias, rituales que
conforman dicha fe. Una vez dentro de ese mundo tan diferente al que conocia desde mi
infancia, me vi siguiendo de forma apasionada los hilos de sentido que daban contenido
al conjunto de elementos recién mencionado. Estaba fascinada por las leyendas y
pasajes sobre las entidades, la explicacion y justificacion de los rituales, el arduo
proceso de preparacion de las ceremonias, el trabajo colectivo. Sin dudas, la primera
impresion me invitd a querer conocer mas sobre el afroumbandismo. Luego, al dejarme
llevar por ese deseo punzante, descubri que lo que estaba por dentro de ese mundo era
cien veces mejor que la fachada: comencé a asistir a las sesiones semanales y a

relacionarme con la gente del lugar, y me enamoré. Me enamoré totalmente de ese

% Entrevista a Fabiana realizada en su domicilio, 2017.
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universo de sentido tan nuevo para mi y, como aprendi tiempo después, con raices tan

antiguas para la historia universal.

Durante todo el trabajo realizado para esta tesis me vi poniendo en perspectiva
mi propia vida y reflexiondndome tanto de forma académica como personal. Cuando me
preguntan sobre mi condicion de investigadora-nativa y la historia detras de eso,
respondo con un relato cronolégico de los hechos: inicié mi asistencia por motivos de
estudio, y luego terminé bautizandome. Esa es la realidad en cuanto al orden en el que
se dieron los sucesos; no obstante, a esta altura me resulta dificil a veces definir
realmente qué pasd primero. ;Me aboqué arbitrariamente a ese campo de estudio
cuando la universidad me lo requirié y luego se despertd mi real interés personal? ;O
habia factores y elementos subjetivos pre-existentes en mi que me incitaron a volcar mi
labor académica alli? Esas preguntas — entre otras — divagan en mi mente cuando me
dedico a reflexionar un poco sobre el recorrido que transité durante estos ultimos afios.
Pese a que las respuestas son abiertas y las actualizo todo el tiempo en mi interior, hay
un pensamiento recurrente del cual estoy segura: la religion me cambid la vida. No sélo
me ayudo6 a descubrir la rama de estudio que mas me interesa, gracias a lo cual pude
orientar todos los afios de mi carrera universitaria de manera productiva; sino que
también me vi beneficiada en mi vida personal y en mi salud emocional, mental, fisica.

Me vi feliz de manera integral.

Tantas cosas positivas me hicieron sentir la necesidad de devolver de alguna
manera el buen gesto a las personas que colaboraron conmigo, al 7/¢é que me abri6 las
puertas, al mundo que me recibi6. Pese a todo este tinte de alegria, en el largo proceso
no escasearon los matices un poco menos placenteros: tensiones con gente que no
comparte la creencia, insultos que recibi aleatoriamente, discriminacion, entre otras
cosas. Sin embargo, dicen que de lo negativo también se construye, y esto no fue la
excepcion. En esos matices que experimenté fue que descubri como devolver el buen
gesto a quienes lo habian tenido conmigo. El modo de hacerlo era procurar hacer un
trabajo académico en pos de la comprension de esos actores sociales estigmatizados: los
afroumbandistas. Esa es la finalidad de esta tesis, con la cual deseo poder aportar a los
estudios sociales que ya se vienen realizando hace tiempo sobre la temaética.
Posicionandome como investigadora-nativa, espero sumar a las lecturas locales un
andlisis profundo y empdtico sobre la cotidianeidad de los religiosos: ¢como los

afroumbandistas construyen su identidad social en contextos religiosos y seculares
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(cercanos y lejanos), y cdmo manejan el estigma que su identificacion conlleva? Para
dar respuesta a éstas y otras interrogantes, fue necesario proceder de la siguiente

mancra:

En primer lugar, me dediqué a describir el contexto etnografico en donde esta
situada la investigacion. Realicé la presentacion del 1/é Oxum Panda Jejé, templo en el
cual se llevo a cabo el trabajo de campo. Relaté la historia de la jefa del lugar y de como
lleg6 a su apertura, y las caracteristicas que lo conforman. Aprecié que esta descripcion
inicial era necesaria, pensando principalmente en un lector externo al afroumbandismo o
poco familiarizado con la tematica. De esa manera, se facilita una lectura ordenada del

trabajo.

Luego, avancé sobre la definicion y el manejo de la identidad social que llevan a
cabo los afroumbandistas tanto en contextos religiosos como en contextos seculares; a
su vez, el analisis lo realicé en ambos casos teniendo en cuenta las interacciones con
actores socialmente cercanos y lejanos. Al examinar el manejo de la identidad en un
contexto religioso cercano, pensé en la interaccion que tiene lugar en el propio templo y
con los familiares religiosos directos. Identifiqué que el nucleo de hijos mas regulares
del //é (entendiendo a los mismos como quienes asisten con constancia a las ceremonias
y también estdn presentes en otros dias de la semana en el templo para limpiarlo,
mantener su orden, etc.) se posicionaban identitariamente diferenciando su situacion de
la de aquellos hijos que no practican la religion y no suelen estar presentes en el lugar.
El eje de ese juego de identidad es la idea en torno a “pertenecer”, a partir de la cual se
dibujan dos niveles de pertenencia al //é: estan quienes “son de la falange” (todo aquel
que esta bautizado por la misma Mde y por ende es de la familia religiosa) y quienes
“son de la casa” (aquellos que son mas regulares e intimos al lugar), contando este
ultimo grupo con un grado mayor de legitimidad frente al restante. Al examinar el
manejo de la identidad en otro contexto religioso, focalicé en el caso de la interaccion
entre religiosos de diferentes templos. Pude resolver que dicha interaccion no suele ser
fuertemente significativa, ya que en la mayoria de los casos se limita a una asistencia
reciproca a fiestas religiosas. Sin embargo, si existe una relacion simbolica en lo
discursivo que es usual. Los religiosos constantemente hacen referencia a un Otro
religioso del cual se oponen y distancian, reforzando asi la propia definicion que hacen

de su identidad social como afroumbandistas — generalmente, afianzando su postura de
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que en el templo propio “se practica la religion como debe ser”, mientras que en otros

lugares muchas veces “se hace cualquier cosa, menos religion”.

En cuanto al abordaje del manejo identitario de los afroumbandistas en contextos
seculares, pude dar cuenta de que los practicantes realizan un manejo diferente de la
identidad si se trata de una situacion de interaccion con un Otro cercano (familia,
amigos intimos, parejas) o con un Otro lejano (policia, vecinos, compaferos de trabajo
o estudio). En ambas situaciones, la identificacion religiosa genera una marca que
influye inevitablemente en los contactos interpersonales, pero en el caso de la
interaccion con el Otro cercano la tension suele menguar con el pasar de los afios
llegando en el mejor de los casos a una relacion empatica entre el no-religioso y el
practicante, o sino simplemente una situacion de “respeto” o “tolerancia”. En cuanto al
lazo con el Otro lejano (vecinos del 7/é, la policia y los compafieros de
trabajo/educacion), la identidad social religiosa es vivida por los practicantes como una
marca que los expone constantemente a ser posibles violentados o a ver re-interpretada
su identificacién. La identidad social no es fija ni determinada, sino que puede ser
reformulada en cada proceso de interaccion. Es por eso que es comun que los
practicantes encuentren que los actores de los contextos seculares los catalogan con la
identidad social de “macumberos” (o similares), a modo de categoria peyorativa y
estigmatizante: dejan de ser afroumbandistas y pasan a ser macumberos; anteponiéndose
asi el rasgo religioso como negativo por sobre cualquier otro atributo positivo que
puedan tener individualmente.

Finalmente, me dediqué a profundizar en esta cuestion del estigma y en qué
factores aseguran su continuidad en el tiempo. Asi, identifiqué dos bases principales del
mismo: por un lado, la asociacion que se hace entre el afroumbandismo y los sectores
populares en términos de “religiosidad popular”, y el prejuicio derivado de una
interpretacion peyorativa de dicha asociacion; por otro lado, la representacion negativa
que realizan los medios masivos de comunicacion de la religion. Arribé a la conclusion
de que el estigma posee un andamiaje que excede lo estrictamente religioso, e implica
una multiplicidad de elementos culturales e instituciones. Los practicantes encuentran
en las relaciones y significados desprendidos de la estratificacion social uno de los
principales motores del estigma. Al mismo tiempo, reconocen en los medios masivos de
comunicacion a la institucion reproductora por excelencia de este escenario social ya

existente, dentro del cual estan posicionados en el extremo desfavorecido de “lo
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popular”. No obstante, si bien los medios son una gran maquina de reproduccién de
sentido, lo que se encuentra de fondo circulando y sustentando el estigma es el conjunto
de representaciones y valorizaciones que conforman el elemento cultural de la sociedad
y su narrativa dominante: son las ideas de Nacidén pre-existentes, las alteridades
historicas, los mecanismos de construccion de la diferencia, entre otros. Puede
reconocerse, asi, que la hipdtesis ya planteada con anterioridad sigue en pie: el estigma
religioso cargado por los afroumbandistas, lejos de ser algo arraigado meramente en el
discurso y la subjetividad de los actores, es un elemento que tiene una relacién continua
y dindmica con un entramado social mayor. En dicho entramado se encuentran una
multiplicidad de factores — tales como cuestiones de estratificacion social y las
representaciones mediaticas — que circulan de manera explicita e implicita, y reproducen
y sustentan esa problemadtica social. El estigma social existe, excede lo estrictamente
religioso y se materializa de formas diversas en la vida cotidiana de los actores, quienes
tienen que lidiar con eso desarrollando distintas estrategias de sociabilidad. Queda
pendiente para posibles investigaciones futuras profundizar en otros aspectos que se
abren siguiendo estas lineas. Podria continuarse indagando sobre el manejo de la
identidad social de afroumbandista por parte de los practicantes, poniendo en
consideracion distintos matices. Un caso interesante seria analizar si la experiencia
resulta diferente al pensarlo en perspectiva de género: ;es lo mismo identificarse como
jefa (mujer) de un /lé que ser jefe (hombre) en cuanto a la relacion cotidiana, por
ejemplo, con los vecinos del templo? ;Un jefe religioso es increpado en su casa o en la
via publica de la misma forma que una jefa religiosa? ;O alguno de los dos resulta mas
vulnerable, sumandose asi una doble desventaja cultural debido a la hegemonia de un
sistema patriarcal y catolicocéntrico? Estas y otras cuestiones pueden identificarse al
comenzar a hilar fino en la pregunta sobre la identidad social afroumbandista puesta en
juego teniendo en cuenta distintos matices de la vida cotidiana, y pueden servir de

camino para investigaciones futuras.

Finalmente — y como mencioné en parrafos anteriores — considero que esta
investigacion puede contribuir a la produccion académica que estd teniendo lugar a
nivel local, principalmente por presentar una mirada profunda en cuanto a la
subjetividad de los actores, enriqueciendo su comprension. Si bien el hecho de ser
nativa y realizar el trabajo en el templo al que yo misma asisto podria haber resultado un

obstaculo para el correcto proceder cientifico, pude basarme en la observacion
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participante y las entrevistas en profundidad como herramientas metodologicas que,
combinadas con un adecuado tratamiento teorico de los datos, resultaron en el escrito
académico aqui presente. Hay otro aporte que puede desprenderse de esta tesis mas alla
del aspecto netamente académico. Creo que el escribir posicionada no so6lo como
estudiante sino también como afroumbandista es algo no tan comun en argentina, y que
quizds puede incentivar al proceso — aun en gestacion, pero latente — de alza de voz
critica por parte de los religiosos respecto a su realidad social. Con esto no quiero
referirme al gesto soberbio e irreal de creerme representativa de la comunidad religiosa,
ni mucho menos. Lo que deseo expresar es el hecho de que algin afroumbandista, tras
leer las palabras desplegadas a lo largo de todas estas paginas, quizas pueda
identificarse en ellas. Asi sea un solo sujeto el que se sienta interpelado y proceda a
reflexionar sobre su situacion social como religioso, lo considero un aporte. Si, en
cambio, nadie siente afinidad o empatia por este escrito — o simplemente nadie lo lee —,
s¢ que durante el proceso de elaboracion del mismo comparti horas enteras de charla
con mas de un religioso que tuvo mi total atencion para indagarse a si mismo y expresar
sus emociones, su opinidn, su pensamiento... una subjetividad que en mas de una
oportunidad, decantd en un grito que pide por los derechos més bésicos del ser humano
en sociedad: tolerancia y respeto. Teniendo en cuenta todo esto es que considero que mi
investigacion puede aportar en cuanto a producciéon académica, pero también como
invitacion a que se siga alzando la voz y a que se exploten todas las vias posibles de
expresion. La academia, con sus alcances y limitaciones, es una via institucional
importante que se encuentra disponible, y de la cual decidi dar uso en esta oportunidad.
Al fin de cuentas, tal como dijeron mas de la mitad de mis entrevistados: si no lo hacen

los religiosos, no hay manera de que se realice un cambio.
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