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Arch. de Sc. soc. des Rel., 2002, 117 (janvier-mars) 127-150
Alejandro FRIGERIO

LA EXPANSION DE RELIGIONES AFROBRASILENAS
EN ARGENTINA: REPRESENTACIONES
CONFLICTIVAS DE CULTURA, RAZA Y NACION EN
UN CONTEXTO DE INTEGRACION REGIONAL 1

La expansion de religiones afrobrasileras en el Cono Sur desde la década del
sesenta constituye un claro ejemplo de la circulacion de bienes culturales que ante-
cede en muchos afios a la constitucion del MERCOSUR. Constituye, ademas, uno
de los pocos casos en que una expresion de la cultura popular de un pais del area es
aceptada masivamente por habitantes de otro(s). Este flujo cultural, sin embargo,
fue por mucho tiempo ignorado, cuando no desdefiado o combatido, por diversos
sectores de las sociedades regionales.

Utilizando este estudio de caso, reflexionaré sobre las consecuencias que la
transnacionalizacion de practicas culturales populares tiene para los individuos
involucrados y para las sociedades de las cuales forman parte. A un nivel micro,
examinaré como el compartir una practica cultural comun afecta a las relaciones
entre los individuos de distinta nacionalidad (mejorandolas o empeorandolas) y a
un nivel macro intentaré discernir las reacciones de las sociedades involucradas
ante la expansion de estas practicas culturales populares. Estableceré en qué
medida, en un contexto de creciente integracion regional, como el que se produce
actualmente entre los paises del Mercosur, la existencia de una comunidad transna-
cional estructurada en base a la difusidon de elementos de la cultura popular de un
pais del area es estimulada o menospreciada por las élites que llevan adelante el
proceso de integracion.

Para este trabajo utilizaré datos recabados durante el periodo 1985-1995 sobre
el desarrollo de religiones afrobrasilefias en Buenos Aires. En este campo, he reali-
zado observacion participante durante varios afios en cinco templos de Umbanda/
Batuque en Buenos Aires; he asistido a la mayor parte de los eventos publicos
organizados por esta comunidad religiosa, he recogido informacion a través de
400 cuestionarios distribuidos en dichos eventos y en los templos y he realizado

! Ponencia presentada en la XXV Conferencia de la SISR/ISSR, Universidad Catélica de Leuven
Bélgica, 26-30 de julio de 1999.
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entrevistas en profundidad a lideres y miembros de las religiones 2. He analizado,
asimismo, los articulos que trataban sobre la presencia de religiones afrobrasilefias
en el pais y que fueron publicados en diarios y revistas nacionales, desde 1985
hasta la fecha.

En menor medida, recurriré también a datos recogidos en otras investigaciones
que he realizado: sobre cultura negra (argentina, brasilera y uruguaya) (1989-1992)
y sobre migrantes brasileros en Argentina (1996-1997); asi como a mi propia expe-
riencia personal y de campo como uno de los primeros practicantes de una
danza/lucha afro-brasilera (capoeira) en Argentina (1983-1993).

Transnacionalizaciéon de précticas culturales

Las reflexiones sobre la integracion cultural en el (o del) Mercosur parecen,
hasta el momento, estar mas volcadas a develar la identidad cultural comun del
bloque proponiendo para ello elementos geograficos, culturales, historicos comunes
que tedricamente puedan sustentarla (como bien sefiala Grimson, 1997), que a exa-
minar los procesos reales y actuales de flujos culturales y las consecuencias socia-
les que se derivan de éstos. La detallada resefia de Grimson (1997) sobre este tema
muestra cdmo las perspectivas romanticas integracionistas parecen haber dado ori-
gen a reflexiones esencialistas y programaticas preocupadas mas con construir una
« identidad mercosurefia » que orientadas hacia el andlisis de procesos empiricos de
circulacion de elementos culturales entre los paises del area.

Tanto para el area del Mercosur, como para otras regiones del mundo, son aun
escasos los trabajos que examinan procesos concretos de transnacionalizacién de
practicas culturales. Esto es especialmente cierto para los casos en que esta transna-
cionalizacidn se produce « desde abajo » (from below) (Smith y Guarnizzo, 1998),
o sea que implica la creacion de un nuevo espacio social — que comprende al menos
dos naciones— y esta fundamentalmente basado en las vidas diarias, actividades y
relaciones sociales de actores cotidianos (Mahler, 1998, p. 67, retomando concep-
tos de Glick Schiller, Basch y Blanc-Szanton, 1992, p. 5), o, similarmente, en « las
practicas cotidianas de personas comunes », segin las palabras de Smith (1994).
Este tipo de transnacionalizacion « desde abajo » se diferencia de los procesos de
transnacionalizacion « desde arriba » (from above) que generalmente involucran las
actividades de élites poderosas, que controlan corporaciones, medios o finanzas
multinacionales (Mahler, 1998, p. 66). Segin Mahler (1998, p. 67), si las fuerzas
de los transnacionalismos desde arriba son elitistas y homogeneizadoras, las de los
transnacionalismos desde abajo suelen generar poderes y espacios multiples y con-
tra-hegemonicos entre individuos que no pertenecen a las elites.

2 El trabajo de campo sobre religiones afro-brasileras en Argentina se efectué gracias a becas del
CONICET (Argentina) y del Departamento de Antropologia y del Afro-American Studies Center de la
Universidad de California, Los Angeles (USA). La redaccion final del trabajo fue posible gracias a un
Subsidio para la Cooperacion Académica con Brasil, otorgado por la Fundacion Antorchas (Argentina).
Agradezco los comentarios de Maria Julia Carozzi y de Ricardo Salvatore a versiones anteriores de esta
ponencia.

128



LA EXPANSION DE RELIGIONES AFROBRASILENAS EN ARGENTINA

La mayor parte de los trabajos publicados hasta el momento parecen centrarse
en la creacion de comunidades o campos sociales transnacionales como producto
del movimiento de personas a través de las fronteras. De esta manera, los campos
sociales transnacionales que se forman, generalmente se corresponden con la exis-
tencia de colectividades de transmigrantes — o sea, de inmigrantes que desarrollan
y mantienen multiples relaciones —familiares, sociales, econdmicas, sociales, orga-
nizativas, religiosas y politicas— que trascienden fronteras, uniendo a su pais de ori-
gen y el de radicacion (Glick-Schiller, Basch y Blanc Szanton, 1992, p. 1). En estos
casos, la transnacionalizacion de practicas culturales comienza con un proceso
migratorio, con la formacion de una comunidad de transmigrantes oriundos de un
mismo pais, en ocasiones de una misma etnia.

Sin embargo, también existen procesos de transnacionalizacion de elementos
culturales que no se originan principalmente en la movilizacion de grandes contin-
gentes de personas, ni en la existencia de una comunidad transnacional entendida
como una comunidad de transmigrantes. Para el caso de varias manifestaciones de
la cultura popular, la presencia de unos pocos activistas culturales (profesores de
capoeira, tango, samba, o también devotos de diversas religiones) puede ser sufi-
ciente para que, luego de un tiempo de exitosa actividad, las practicas culturales
que ensefian despierten el interés —en el nuevo pais— de un nimero variable de indi-
viduos que comienzan a ejercitarlas, y que luego establecen relaciones entre ellos y
con practicantes de otros paises — incluido claro el de origen de la forma cultural.
Se construye asi una comunidad o un campo social transnacional, en el que indivi-
duos de distintos paises y procedencias étnicas establecen relaciones que trascien-
den las fronteras nacionales en base al interés comun por una determinada practica
cultural que se ha expandido mas alla de sus fronteras originales. Cuando la forma
cultural en cuestion no es solo una actividad artistica recreativa, sino una religion
que ocupa un lugar central en la vida y la perspectiva de las personas involucradas,
la comunidad transnacional puede tener una relevancia particular en la vida de
miles de individuos en varios paises 3.

Utilizando el caso de la expansion de las religiones afrobrasilefias hacia Bue-
nos Aires, intentaré en este trabajo reflexionar sobre las consecuencias que la trans-
nacionalizacion de practicas culturales populares tiene para los individuos
involucrados y para las sociedades de las cuales forman parte e intentaré evaluar
cual es el lugar que se le asigna a un proceso de transnacionalizacion desde abajo
dentro de un movimiento de transnacionalizacion desde arriba, promovido por las
élites.

Para ello, primero brindaré una breve historia del desarrollo de las religiones
afrobrasilefias en Argentina y luego examinaré la reaccidon de la sociedad argentina
ante este desarrollo y la forma en que los practicantes intentan mejorar la imagen
de su religion—a través de la atribucion estratégica de distintos origenes nacionales

3 Cuando utilizo el término « comunidad transnacional » comparto el criterio de Smith quien argu-
menta que éste no denota siempre gemeinschaft sino que es necesario tomar en cuenta las especificidades
histdricas dentro de las cuales una comunidad se forma, incluyendo su estar dentro de, y estructurada
por, jerarquias raciales, de género y nacionales. En este caso el uso del término se justifica ya que los
practicantes de religiones afrobrasilefias sienten pertenecer a una comunidad religiosa transnacional
unida por creencias y practicas comunes, que dan origen a relaciones sociales sostenidas en muchos
casos por parentescos y linajes rituales (FRIGERIO, 1998). Como veremos mas adelante, sostener que este
sentimiento de pertenencia existe no quiere decir que no haya rivalidades o disputas entre sus miembros.

129



ARCHIVES DE SCIENCES SOCIALES DES RELIGIONS

y étnicos— en un contexto de creciente sospecha hacia « sectas » foraneas. Luego
discutiré cémo los representantes de distintas naciones (brasileros, argentinos y
nigerianos) intentan apropiarse o distanciarse de estas manifestaciones culturales, y
como esto se corresponde con sus esfuerzos por presentar determinadas imagenes
de sus naciones en un contexto de creciente integracion regional. Finalmente, utili-
zaré este ejemplo para reflexionar sobre la viabilidad de la integracion cultural —
asi como la de este concepto.

Las religiones afrobrasilefias en Argentina

Variantes presentes en el pais

En la Argentina cerca de 400 templos que practican religiones de origen afro-
brasilefio se hallan inscriptos en el Registro Nacional de Cultos No Catoélicos.
Segun los propios practicantes, habria unos tres mil templos funcionando en la ciu-
dad de Buenos Aires (incluyendo el Gran Buenos Aires). El nimero exacto de tem-
plos, sin embargo, es imposible de determinar ya que muchos tienen una existencia
fugaz, y otros son meros lugares de consultas privadas que no nuclean a una comu-
nidad religiosa. Quizas una cifra de mil templos se acerque un poco mas a la reali-
dad.

Sabemos que en Argentina existen dos variantes de religiosidad afrobrasilefia:
una con mas eclementos africanos, el Batuque o Nacidn, proveniente de Porto
Alegre (tambien conocido en el pais como Africanismo) y otra variante mas sincré-
tica, con mayor influencia de creencias espiritistas y practicas catdlicas conocida
como Umbanda. La casi totalidad de los templos practican ambas variantes
(Umbanda y Africanismo), que conforman distintas etapas en un mismo camino
religioso que los practicantes llaman « la religion « . Dentro este camino religioso,
la Umbanda esta visualizada como un escalon espiritual hacia el Africanismo. Esto
se ve reflejado en la practica en el hecho de que quienes quieren unirse a un templo
(« vestir ropa blanca », segiun los conceptos umbandistas) son casi invariablemente
primero iniciados en Umbanda y socializados a la cosmovisidén y practicas de la
religion en esta variante, para luego de un afio o dos recién entrar en Africanismo
(Frigerio, 1989; 1990).

Al ser distintas etapas de un mismo camino religioso, no sorprenderd que la
cosmovision que sustenta a ambas variantes sea practicamente la misma. La dife-
rencia entre ambas residird mas en las practicas, principalmente en los rituales
periodicos. Las sesiones de caridad de Umbanda se realizan todos los fines de
semana, y en ellas, al ritmo de tambores y de canciones en portugués, los guias
espirituales (espiritus de negros, indigenas y, en ocasiones, también de hombres y
mujeres de mala vida) entran a los cuerpos de los médiums en trance con el propo-
sito de dar consultas a los fieles que concurren en busca de soluciones a problemas
economicos, sentimentales o de salud.

Las fiestas de Africanismo o Batuque, mientras tanto, sélo se realizan seis o
siete veces por afio, en ellas se canta en idioma africano y se pide a los orixas (dei-
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dades con dominio sobre la naturaleza o actividades humanas) que se manifiesten
en el cuerpo de los médiums en trance. Los orixds, a diferencia de los guias espiri-
tuales de Umbanda, vienen a bailar y a compartir un espacio y momento sagrados,
mas que a brindar soluciones a problemas. El dia antes de las fiestas de Batuque, se
realizan sacrificios de animales para los orixas, cuya carne sera comida en la fiesta
por todos los presentes.

Entre sesiones de caridad y fiestas de Batuque, el lider religioso del templo
brinda servicios de adivinacidn (utilizando cartas o caracoles africanos) y trabajos
(limpiezas) espirituales —por una tarifa— a quienes lo necesiten.

La necesidad de realizar sacrificios de animales para algunas —no todas— de
estas tareas (ofrendas, iniciaciones, limpiezas) es el principal estigma de la religion
ante la sociedad argentina, la que le atribuird caracteristicas de « magia ». Esto
devendra en una mala imagen publica para la religion, aunque a nivel individual
lleve gente a los templos.

Breve historia de su desarrollo en el pais

El primer templo de religion afrobrasilera a funcionar publica y legalmente en
Buenos Aires abre sus puertas en 1966, liderado por la mde Nélida de Oxum, de
nacionalidad argentina, quien adquirié sus conocimientos en el sur de Brasil*. A
comienzos de la década de 1970 ya existian una docena de templos, algunos lidera-
dos por uruguayos, practicando basicamente Umbanda y en menor medida, Africa-
nismo. Hacia fines de esta década, varios de los hijos de santo o miembros de los
primeros templos, salen de ellos por disputas con sus lideres, se inician en Brasil y
abren nuevos templos en Argentina. Se incrementan los viajes de pais de santo bra-
silefios (principalmente de Porto Alegre) a este pais, quienes visitardn a sus hijos de
santo y ordenaran nuevos lideres religiosos. En contraste con los viajes temporarios
realizados por los pais brasilefios, existen varios de origen uruguayo que se radican
en Buenos Aires y que cumpliran un rol importante en el desarrollo de la religién
en la ciudad —la Umbanda y el Batuque llegan al Uruguay a fines de la década del
50, y su expansién se dio en ese pais antes que en Argentina (Frigerio 1998). Segtn
testimonios orales, es en esta época que se empieza a hablar de Africanismo (o
Batuque) y que esta variante se establece como diferente a, y auténoma de, la
Umbanda (por mas que los templos practiquen ambas).

A fines de la década del 70 existen 20 templos inscriptos en el Registro Nacio-
nal de Cultos no Catdlicos, pero los testimonios orales indican que la realidad
supera holgadamente esta cifra. La persecucion policial, intensa durante el primer
lustro, empieza a decaer, pero la practica de la religion aun es llevada a cabo sigi-
losamente.

Al comenzar la década de 1980, con el advenimiento de la democracia sobre-
viene un verdadero « boom » de la religion. Para 1983 existen ya 100 templos fun-
cionando legalmente y en dos afios mas este numero se duplica. En 1985 y 1986 los

4 Por la misma época, junto con esta pionera argentina habia otros precursores de la religion en el
pais: un pai uruguayo radicado en el pais, otro de esa nacionalidad que viajaba periddicamente desde
Montevideo, un argentino iniciado en Brasil que habia liderado un templo en Montevideo antes de insta-
lar uno en Buenos Aires, y dos argentinas iniciadas en Porto Alegre.

131



ARCHIVES DE SCIENCES SOCIALES DES RELIGIONS

practicantes de /a religion alcanzan una apreciable visibilidad en los medios de
comunicacion, y por fin logran practicarla libremente. En los 90, sin embargo, la
Umbanda/Africanismo se ve involucrada en la virulenta controversia sobre « las
sectas » en Argentina y su imagen resulta negativamente afectada. Aunque desde el
Estado se la reconoce como una religion, el estigma que desde su llegada al pais la
acompafia aumenta notablemente, como veremos, a partir de 1992.

La mayor parte de los templos existentes en la actualidad se encuentran en el
Gran Buenos Aires, aunque existen algunos en el interior, especialmente en las
capitales provinciales. Gran parte de los nuevos pais de santo han sido iniciados en
el pais. Este movimiento religioso parece concentrarse mayoritariamente en los sec-
tores medio-bajos de esta ciudad (Frigerio, 1989).

Recepcion social: la imagen de la Umbanda en Argentina

Durante los primeros veinte afios de su historia — a partir de su introduccién
desde el Brasil a mediados de la década del 60 — la Umbanda practicamente no
existia como movimiento religioso para la sociedad argentina. Aunque tenia una
existencia legal, ya que desde 1974 existe un fichero de cultos donde los templos
no catolicos deben registrarse, no habia una conciencia social de la existencia de la
Umbanda como nueva religiéon presente en Argentina.

Los conflictos entre la nueva religion y la sociedad ocurrian principalmente a
nivel individual cuando un pai era llevado preso generalmente por la acusacion de
ejercicio ilegal de la medicina, con lo cual los lideres eran asimilados a « curande-
ros ». Habfia, entonces, una practica individual y una represion individual. Atn no
se habia constituido el fendmeno de « las sectas » como un « problema social » en
la Argentina (Frigerio, 1993a); menos atn el de la Umbanda como una « secta peli-
grosa ».

Durante la segunda mitad de la década de 1980, la Umbanda adquiere una
cierta visibilidad en los medios de comunicacion, como uno de los nuevos grupos
religiosos presentes en Argentina. Los primeros congresos y concentraciones reali-
zados por los pais y mées en locales céntricos llaman la atencion de diarios y revis-
tas 3.

La cobertura que los medios realizan de la nueva religion difiere segin el
publico al cual las publicaciones se dirijan. En las revistas semanales dirigidas a
sectores populares aparecen frecuentemente notas enfatizando los poderes de los
pais. Los articulos que aparecen en revistas destinadas a sectores de clase media
alta, entretanto, hacen referencia a la Umbanda en el contexto mayor de la expan-
sidén de nuevas creencias magicas y/o sectas en el pais. Es frecuente que se la carac-

5 Tambien empiezan a publicarse en revistas dirigidas a sectores populares muchos avisos de servi-
cios magicos y religiosos ofrecidos por los templos. Estos avisos, a partir de 1988, seran publicados en
los avisos clasificados del diario Clarin.
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terice como una secta que « practica la magia negra, la blanca y exdticos rituales »
(El avance de las sectas — revista Somos 5/3/1986)°.

La religion aparece, entonces, doblemente estigmatizada: por ser « secta » y
por lo tanto compartir las caracteristicas indeseables que la sociedad le otorga a las
sectas, y también por su caracter de « magica » —ya que, segun la cultura oficial, la
magia se opone a la religion y todo comportamiento rotulado como magico es visto
como inferior a lo religioso (Ribeiro de Oliveira, 1986).

Aunque durante los afios 80 la Umbanda no es considerada por los medios
como una de las sectas mas conflictivas, el principal punto de conflicto (publico, al
menos) es el sacrificio de animales. Si la manipulacion de la realidad cotidiana
mediante medios sobrenaturales despierta sospechas, el hecho de que sea mediante
sacrificios de animales resulta mas irritante. Este es el aspecto menos comprendido,
y mas controvertido de la religion, y el que motiva las criticas mas fuertes contra
ella (Frigerio, 1991a; 1991Db).

A mediados de 1992, la Umbanda se ve involucrada en un escandalo suscitado
a raiz del asesinato de un nifio en Brasil. La acusacidén de un sacerdote catolico de
que un pai de santo habria sacrificado ritualmente a una nifla en Buenos Aires
desata un panico moral que deteriora gravemente la imagen de la religion ya que se
instala la sospecha de que el sacrificio de animales — que ya era mal visto — puede
llevar a sacrificios de seres humanos (Frigerio y Oro, 1998). Varios ex-miembros
de la religion aparecen en television haciendo relatos escabrosos sobre el uso de la
sangre de animales en los rituales de iniciacion.

Paralelamente, luego de los hechos de Waco (abril de 1993) y de otros
escandalos internos (allanamiento en septiembre de 1993 de las comunidades de La
Familia/ex-Nifios de Dios) crece en el pais la preocupacidn por el accionar de « las
sectas » y se impone la interpretacién de que estos grupos a través del « lavado de
cerebros » captan a jovenes y los separan de sus familias (Frigerio, 1993a). Las
mismas acusaciones se comienzan a realizar hacia la Umbanda, que se va transfor-
mando, cada vez mas, en una religidon vista como amenazante.

A partir de las acusaciones de asesinatos rituales, la mayor parte de las notas
en que se trata el tema de « las sectas » en Argentina se ilustran principalmente con
fotos de la Umbanda. Si otros grupos anteriormente estigmatizados — como los pen-
tecostales, que eran la principal preocupaciéon a mediados de los 80 — mejoran en
algo su imagen, la de la Umbanda se va deteriorando. Sus practicantes pierden
totalmente la capacidad de manejar la imagen publica de su religion.

Un estudio realizado en 1995 por una Comision Parlamentaria de la provincia
de Buenos Aires sobre las sectas, muestra como la asociacion de la Umbanda con
sacrificios rituales y con los peligros tipicos de las sectas efectivamente repercute
en la imagen que de esta religion tienen las personas. En una evaluacion guiada
acerca de qué grupos podian considerarse peligrosos, la Umbanda recibe el segundo

6 Una definicién similar brinda la revista dominical del diario La Nacién: « El Umbanda, culto eso-
térico de origen afrobrasilefio que incluye magias blanca y negra, sacrificios y rituales exdticos » (« Las
Sectas Religiosas: un fendmeno mundial que irrumpe en la Argentina « — 11/5/1986). En ocasiones tam-
bién se la ve como parte del fendmeno de la creciente popularidad de practicantes de magia y de produc-
tos magicos (« La moda de la magia » — diario Clarin, 13/4/1986).
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mayor numero de menciones (luego de los Niflos de Dios, quienes en 1993 fueron
los protagonistas de otro panico moral sobre sectas) (Gutiérrez 1995, 2677).

Estrategias de los lideres religiosos: religion, etnicidad y
nacionalidad

Los esfuerzos que realizan los Umbandistas/Africanistas para tender puentes
entre sus creencias y las de sus clientes y potenciales miembros (analizadas en Fri-
gerio, 1997), se ven correspondidos a nivel macro con las estrategias que desplie-
gan para enfatizar, ante su creciente estigmatizacion, su similitud con el modelo
social de lo que seria una verdadera religion. Ante las acusaciones de que consti-
tuirian una secta, los Umbandistas /Africanistas ensayan diversas estrategias aco-
modativas (Snow, 1979) mediante las cuales intentan tornarse respetables y
legitimos ante la sociedad argentina sin, al mismo tiempo, perder su especificidad
ideologica.

Estas estrategias se aprecian principalmente en las actividades realizadas con el
objetivo de alcanzar una visibilidad que trascienda la comunidad religiosa propia-
mente dicha: eventos publicos, programas de radio y televisidon por cable, conferen-
cias, revistas o en contactos con funcionarios nacionales o municipales,
legisladores o periodistas. Los numerosos eventos organizadas por la comunidad
Umbandista/Africanista desde 1985 en adelante resultan particularmente relevantes
porque permiten apreciar claramente la evolucion de las estrategias acomodativas y
también porque se constituyen en palcos donde los propios miembros de la comuni-
dad pueden apreciar las estrategias, evaluarlas y aplicarlas (modificadas o no) en
sus propios ambitos de accidn.

Como detallo en otro trabajo (Frigerio, 1993b), se pueden distinguir dos etapas
en el analisis de las estrategias de acomodacion utilizadas por los practicantes de
«la religion » en Argentina. En un primer momento, ante las acusaciones de ser
una « secta magica », los practicantes enfatizan su caracter de religion identifican-
dose principalmente con la Umbanda — variante mas cercana al modelo imperante
de lo que seria una verdadera religion. La identificacion de la religion con esta
variante permite desenfatizar la practica del sacrificio de animales — principal
estigma de la misma — y rechazar el mote de secta magica que se le endilga. En un
segundo momento, la estrategia que se utiliza es identificar a la religién con el
Africanismo, relacionandola asi con una de las grandes tradiciones religiosas del
mundo expandidas no so6lo en el continente africano sino también en todos los pai-
ses del Nuevo Mundo.

a) Umbanda es una religion

Vimos que desde 1985 hasta 1992 la Umbanda era considerada principalmente
una « secta magica » (Frigerio, 1991a, 1991b), y que por lo tanto era doblemente
estigmatizada: por ser « secta » y por su caracter de « mdagica ». Para contrarrestar
esta imagen, los Umbandistas intentaron por todos los medios disponibles argumen-
tar que la suya es una verdadera religion.
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Para ello organizaron varios eventos publicos durante 1985 y 1986, en los cua-
les los oradores enfatizan — tanto en sus ponencias como en las declaraciones a los
medios — que la Umbanda no era una secta ni curanderismo, sino una religion, y
para probarlo resaltaban su monoteismo, y el hecho de que posee caracteristicas
tales como un dogma, ritual especifico, jerarquia sacerdotal, etc. 7. Intentan, de esta
manera, aproximarse al modelo establecido y dominante de religion: el catdlico. En
estos eventos, era también ubicue la presencia y utilizaciéon de « desidentificado-
res » (Goffman, 1986), signos que apuntarian a desmentir la imagen prevalente en
la sociedad de que los Umbandistas son socialmente inadecuados (Frigerio, 1991b).
Asi, por ejemplo, los eventos se realizan en céntricos hoteles de lujo y quienes
concurren lo hacen con elegante ropa de vestir, reemplazando asi a los templos
suburbanos y a la ropa blanca de religion.

A la vez, se desenfatizaba tanto en las declaraciones a los medios realizadas
por los organizadores, como en las exposiciones de los oradores el fenomeno de la
matanza de animales. Esto se lograba mediante la identificacion de la religion prin-
cipalmente con la Umbanda. De las dos variantes practicadas en la mayoria de los
templos, ésta es la mas « respetable », al no realizar sacrificios de animales, princi-
pal atributo estigmatizante en la sociedad Argentina. La Umbanda, ademas, enfa-
tiza la caridad hacia los necesitados y utiliza abundante imagineria catolica.

En los primeros eventos se realizaron ceremonias publicas de Umbanda cuya
intencion era mostrar a los asistentes y a los periodistas que los rituales de
Umbanda no eran, como se pensaba, terrorificos. La intencién didactica, sin
embargo, no rindio los frutos esperados. Luego de uno de estos eventos, la « Festi-
concentracion Umbandista », tanto la ceremonia de Umbanda como la ropa de reli-
gion utilizada por los pais en aquella ocasion, fueron motivo de muy ironicos
comentarios en algunos medios 8. Asi fue que, tomando especificamente este caso
en cuenta, el organizador del préximo evento publico de relevancia, el « Encuentro
de Confraternidad Umbandista Distincién Pai Miguel », realizado en 1987, pidi6 a
los participantes que asistieran con ropa formal, y no realizd6 una ceremonia
publica.

Como las acusaciones de « secta que practica magia negra », frecuentemente
también enfatizaban su « origen brasilero », los lideres religiosos intentan en esta
etapa no solo mostrar que la suya es una religion respetable como cualquier otra,
sino también desenfatizar el caracter foraneo de la misma.

7 Algunos ejemplos extraidos de las ponencias presentadas en el I Congreso Argentino de Umbanda
y sus Raices: « La Umbanda es una religion porque posee los tres elementos esenciales a cualquier reli-
gion organizada: doctrina, ritual y jerarquia sacerdotal » (Pai Elio de lemanja); « La Umbanda es una reli-
gidén porque posee un culto y una doctrina basada en simbolos de caracter monoteista, porque adora a un
solo Dios » (mde Diana de Oxum) (ver otros ejemplos en FRIGERIO, 1991D).

8 El diario Tiempo Argentino, por ejemplo, titul6 su nota « Fiasco y Feria Circense en el Primer Fes-
tival y Concentracién de Umbanda y Rituales Africanos » (Tiempo Argentino 21/6/1986). La revista
Libre titul6 su nota « El Yoruba Look » (Libre 1/7/1986) y se burld despiadadamente del evento mediante
distintas fotos y epigrafes irénicos. Un periodista que estaba a mi lado transmitiendo para un canal de
television empezd la nota diciendo « Son las cinco de la maniana y sigue el baile.... » cuando en realidad
era apenas la medianoche (el evento termind a la una de la mafiana). Aunque otros medios fueron bastante
objetivos en su descripcidn, bastaron estos articulos irénicos para que varios lideres criticaran severa-
mente al organizador del Festival por no haber tenido el cuidado suficiente en la forma de presentar las
actividades (ver, por ejemplo, la nota « Festiconcentracion: Asi Titulo el Periodismo... » publicada en la
revista Umbanda Argentina 7, pp. 36-42).
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En Brasil, tanto ética como émicamente (o sea, tanto por quienes la estudian
como por quienes la practican), la Umbanda ha sido definida o considerada como
« la religién brasilefia » (Concone, 1987). Ya sea por sus origenes como por su sim-
bolismo y caracteristicas, se ve en la Umbanda el reflejo de la sociedad en la cual
se desarrollo (Frigerio, 1989). En la Argentina, sin embargo, los practicantes (que
hace varios afios ya consideran al Africanismo como el ntcleo de la practica reli-
giosa) siempre enfatizaron privadamente el origen africano de «la religion »
tomada en su conjunto (Umbanda + Africanismo), en detrimento de su origen brasi-
leflo. Aunque en ocasiones, cuando se refieren especificamente a la Umbanda,
admiten que se origind en Brasil — y por lo general comparten lo que Brown (1986)
llamo el « mito de origen » de la misma, la llegada del espiritu indigena Caboclo 7
Encruzilhadas en una sesiéon de Espiritismo — esta version coexiste con la idea de
que la Umbanda nace del fruto del contacto del negro con el indio americano y por
lo tanto prefieren definirla como « americana » °. El hecho de que este contacto se
haya dado en Brasil no tiene demasiada importancia, ya que es visto como parte del
proceso americano de miscigenacion de los diferentes grupos. En las palabras de
una mae de santo en un programa radial:

« ... si algo nosotros predicamos es que ésta es una religion tipicamente americana,

estoy hablando de Umbanda, no de la parte africana, sino de la Umbanda popular, que

refleja las necesidades y la espiritualidad de todo el pueblo americano... La Umbanda
lucha por volver a esas raices americanas, a esas raices indias que nosotros considera-
mos que no son patrimonio unicamente de Brasil sino de todas las tribus indigenas que
han habitado America. Y probablemente llegue el dia en que no invoquemos solamente

a las tribus de los tupi-guaranies sino a otras tribus, inclusive las argentinas que han

habitado nuestro suelo..... « (Mée Celina, programa radial Testimonios, 30/7/1986, mi

énfasis)

La diferencia entre las posiciones de los practicantes argentinos y de los brasi-
lefios quedaron bien ejemplificadas durante el I Congreso Argentino de Umbanda y
sus Raices realizado en 1985, el primer evento publico y « presentacion en socie-
dad » de la religion 0. Tres de los cuatro expositores brasilefios (jefes o importan-
tes figuras de Federaciones de ese pais) insistieron en el origen brasileiio de la
Umbanda, intentando minimizar sus puntos de contacto con Africa (en una posicion
ya descripta por Brown, 1986) y enfatizando las caracteristicas étnicas y espiritua-
les de Brasil para justificar el nacimiento de esta religion alli. Para los expositores
argentinos, si bien la Umbanda se habia desarrollado en Brasil, la religion tenia rai-
ces milenarias en Affrica.

Esta reinterpretacion de la historia de la religion se da no s6lo en un contexto
de estigmatizacidon de las précticas religiosas por la sociedad mayor, sino también
de un intento de construccion y de legitimacién de un movimiento religioso inde-
pendiente. Dicha aspiracion quedd claramente evidenciada cuando la mae de santo

9 Como ejemplo: la revista Umbanda Verdad, en el editorial de su segundo nimero sefiala: « Se
puede afirmar que la Umbanda, nace, crece y se extiende en America del Sur desde 1912, cuando en una
casa de espiritismo de Rio de Janeiro... (relata la version de Zelio, sin nombrarlo. Sin embargo, unas
lineas mas abajo sefala)... Esta religion existe en America antes de los acontecimientos de 1912. Lo que
se conoce como Vudu en Centroamerica o Candomble en Bahia, Batuque o Nacion desde las playas de
Rio de Janeiro hasta el Rio de la Plata, todas son corrientes religiosas netamente africanas. » [Umbanda
Verdad, 2, 1988, p. 5, mi énfasis].

10 Segun las propias palabras de la organizadora.
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que organizo este primer congreso, e invitd a los expositores brasilefios, afirmo6 en
su revista, al resefiar el congreso:

« Sobre Umbanda propiamente dicha ninguno de los sacerdotes extranjeros aportd
conocimientos ni doctrina. No se escuchd de labios de ellos nada que aqui no se
supiera. (...) A raiz de la impresion causada por las disertaciones extranjeras... fue und-
nime la decision de « cortar el cordon umbilical » con Brasil a nivel de organizacio-
nes. Quedd claro que se continuara, en el futuro, manteniendo los lazos religiosos con
los pai y mée de santo que cada uno tiene, pero se evitaran las filiaciones independien-
tes (de casas) a instituciones organizativas brasileflas (Confederaciones, Federaciones,
etc)....... Si quedo firme el propdsito de ir trabajando en la bisqueda de una organiza-
cion argentina confiable, reconocida en todo el pais y formada por argentinos. »
[Umbanda Argentina 6, 1985, p. 12 mi énfasis].

Estas palabras resultaron casi proféticas, ya que si bien muchos jefes argenti-
nos continuan manteniendo relaciones cordiales con sus pais brasilefios, dicho con-
greso fue la unica oportunidad en la cual lideres brasilefios participaron como
expositores en los eventos publicos organizados por argentinos '!.

Desenfatizar el origen brasileflo de /a religion sirve para reivindicarla como
herencia americana y por lo tanto propia ante una sociedad que la mira como una
secta foranea '2. El recelo ante la posible acusacion de foraneidad se vio en varios
eventos publicos en los cuales los organizadores creyeron necesario resaltar la
condicion de argentinos de quienes practican la religion:

Uno de los oradores de una manifestacion frente al Congreso de la Nacion (1986),
arenga: Somos argentinos, somos Umbandistas, somos Africanistas ! ! Y necesitamos
ser bien mirados....

Al finalizar el himno nacional argentino, en la Festiconcentracion de Umbanda
(1986), un hijo de santo agarra la bandera argentina que estaba en el palco y la hace
flamear. Uno de los oradores grita: « Viva la patria, viva la Umbanda ! ! »

La tarjeta de invitacion al Encuentro de Confraternidad Umbandista (1987) tiene
los colores de la bandera argentina en una esquina, y un acréonimo formado con la pala-
bra Umbanda que dice: Unamonos Mientras Buscamos Ansiosos Nuestro Destino
Argentino.

El Boletin Informativo No. 2 de la Fundacién Argentina Africanista de Intercam-
bio Cultural, repartido durante la entrega de premios Estrella del Plata 1991, da como
el segundo de « Nuestros Axiomas: Proponemos la valorizacién de los simbolos en la
filosofia moral y ética de nuestro ser nacional: Argentinos ! ! ».

Pese a los esfuerzos de los pais y maes por mejorar la imagen de su religion y
enfatizar su cardcter argentino, los medios continuaron criticando y mirando con
desconfianza a la Umbanda. Ante el fracaso de esta primera estrategia los lideres
religiosos locales establecieron, entonces, una identificacion mayor de la religion
con el Africanismo.

11 Recién en marzo de 1999, en un evento organizado por un lider religioso argentino con fuertes
lazos con su pai de santo brasilero, vuelven a ser convocados expositores brasileros para hablar en un
evento de la comunidad religiosa argentina.

12 Debe tomarse en consideracion otro elemento importante para comprender la desenfatizacion del
origen brasilefio de la religion: la presencia en el pais de un importante nimero de pais de santo uru-
guayos. Aunque esta presencia es dificil de cuantificar, excede largamente a la de pais brasilefios radica-
dos aqui. Varios de los lideres argentinos fueron iniciados por un pai de santo uruguayo, lo que
indudablemente contribuye a la « latinoamericanizacion » de la religion (FRIGERIO, 1998).
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b) El Africanismo es cultura

En esta segunda etapa, la estrategia legitimadora de los lideres religiosos
nacionales fue hacer hincapié en la pertenencia de la religion a un tronco cultural,
étnico y religioso africano — mas especificamente Nigeriano — de importancia en el
desarrollo de la casi totalidad de los paises de América Latina.

La carta de invitacion de una mée de santo a las conferencias organizadas por
su instituto resume adecuadamente la nueva estrategia:

« Nuestras creencias son ancestrales, llenas de una fuerte carga cultural. Eso las
convierte en religiones histdricas, alejadas del concepto de las sectas. Nos apartan de
los motes de brujos, curanderos o ignorantes » (11/ 1994)

El criterio de algunos lideres de que la valorizacion de la cultura e historia
afroamericana y africana iba a resultar en una revalorizacién de la religion se
extendid, especialmente a partir de la visita del Rey de Ife (ciudad santa de los
Yoruba nigerianos) a la Argentina, en enero de 1990. Este rey — junto con otro de
sus pares africanos, el Obi de Onitsa — visitd, como parte de sus actividades en el
pais, un templo de religion afrobrasilera en Buenos Aires. El contacto que los tem-
plos tomaron con la embajada de Nigeria a raiz de esta visita sirvié para dar un
fuerte impulso a su nueva estrategia. A partir de ese momento varios jefes de reli-
gion se presentaron en la embajada de Nigeria intentando obtener apoyo para sus
actividades. Aunque el embajador no recibié personalmente a ningin otro templo,
su agregado cultural si lo hizo, y desde entonces este funcionario adquiri6é un prota-
gonismo simbolico muy importante, participando en todos los eventos publicos que
la comunidad umbandista/africanista realizd durante los préximos afios.

Los eventos publicos que se realizaron a partir de 1991, y con mayor intensi-
dad a partir de 1992, se preocuparon por mostrar principalmente aspectos « cultura-
les » que unian a la comunidad africanista con grupos étnicos y religiosos en
numerosos paises de América y del Africa.

En la invitacion al I Congreso Internacional de Culturas Afroamericanas, orga-
nizado por el « Ile Ase Osun Doyo — Instituto de Investigacion y Difusion de la
Cultura Negra », se seflalaron como principales propositos del encuentro:

« — Continuar con la revalorizacién de los aportes de los grupos étnicos africanos
y sus descendientes a la sociedad nacional..(...)... enriqueciendo de esta manera el
conocimiento de las raices que forman parte de nuestra identidad actual.

— Afianzar los vinculos culturales con nuestros hermanos americanos que, como
nuestro pais, son el resultado de la influencia de diferentes razas: europea, indigena y
africana...(...)...

La realizacion de este primer congreso resalta la influencia de raiz africana en
nuestra sociedad, marcando un eslabén que nos hermana con el resto de América... »

Los titulos de algunos de los eventos realizados en los tltimos afios son ilustra-
tivos de la propagacion de esta estrategia:

Congreso Antropologico Latinoamericano de Religion Africanista (1992)
Simposio Argentino de Cultura Africana (1992)

Primer Congreso Internacional de Culturas Afroamericanas (1993)
Congreso Nacional de Cultura y Religion Africanista (1993)

Seminario de Religion Yoruba (1994)

Muestra de Artesania y Folklore Afroamericana (1995)
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Ademas de realizar eventos publicos, los Umbandistas/Africanistas intentaron
acceder, en la medida de sus posibilidades, a los medios de comunicacion. Para ello
realizaron programas para canales de cable o para radios (generalmente locales).
Estos programas también enfatizaban los aspectos culturales de la religién (con la
presencia de profesores de historia, antropologos o ejecutores de musica afroameri-
cana) preocupandose por entroncarla con la tradicion afroamericana. Los nombres
de los programas son ilustrativos: « Cultura Negra en el Nuevo Mundo « — pro-
grama de cable primero, luego de radio — o « Micro Cultural de COARAA « .

Los lideres también intentaron lograr una legitimacion, ya no religiosa sino
cultural, a nivel de los municipios a los cuales pertenece cada templo. Uno orga-
nizé charlas en un teatro local sobre historia de los indigenas y negros argentinos;
otro participé en el Encuentro de Comunidades Etnicas de su municipalidad repre-
sentando el aporte negro; un tercero intenté promover la instalaciéon de un busto de
un negro o de un indigena en una plaza del barrio. Asi, los templos se presentaron
ya no s6lo como practicantes de una religion, sino como repositorios de una tradi-
cion que representa una de las raices culturales argentinas frecuentemente denegada
por la cultura oficial. De esta forma intentaban realizar una actividad socialmente
mas valorada que la de proveer servicios magico-religiosos: la de la investigacion y
la promocion cultural.

El apoyo brindado por la embajada de Nigeria a sus eventos publicos se consti-
tuyd en un importante recurso simbolico para una comunidad religiosa fuertemente
estigmatizada — de hecho, fue uno de los pocos apoyos publicos que lograron con
una cierta continuidad. Algunos ejemplos de la presencia nigeriana en estos even-
tos:

En diciembre de 1990 un grupo de religiosos crea la Fundacién Argentina Africa-
nista de Intercambio Cultural. El logo de la Fundacion son dos manos, una negra y una
blanca, estrechandose dentro de dos circulos concéntricos, el exterior tiene los colores
de la bandera de Nigeria y el interior los de la argentina. Tanto el embajador de Nige-
ria como el agregado cultural son nombrados miembros ilustres de la organizacion.

En la ceremonia del Premio Estrella del Plata 1990, donde son premiados varios
pais y mées de santo, el agregado cultural de la embajada de Nigeria es el encargado de
entregar los premios.

En el T Congreso Africanista de Psicologia y Antropologia de Religiones
Afro-Amerindias (noviembre de 1991) el agregado cultural es nombrado presidente
honorario. Al abrirse el evento se entonan el himno nacional argentino y el nigeriano.

En la ceremonia del Premio Estrella del Plata (1991), nuevamente es el agregado
cultural quien entrega los premios. También en esta oportunidad se entonan el himno
argentino y el nigeriano. Una bandera de Nigeria estd ubicada en la mitad del escena-
rio, a los costados, una bandera argentina y una brasilefia.

El embajador de Nigeria concurre a la apertura del Primer Encuentro de Culturas
Afroamericanas, un evento académico organizado en 1991 por un « Instituto de Investi-
gacion de la Cultura Negra » que funciona dentro de un templo de umbanda y candom-
blé. Aunque el embajador, un conocido historiador, se neg6 a ser uno de los oradores
del congreso que reunid a 70 estudiosos de religion y cultura africana y afroamericana
de 12 paises diferentes, el agregado cultural de su embajada estd presente todos los
dias.

En contraposicion con este apoyo, que resulta en una presencia y un despliegue
de simbolos nigerianos, la embajada brasilera nunca envié un representante a estos
eventos — por mas que fuera invitada siempre a hacerlo. Este hecho, junto a la
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todavia existente intencion de constituir un movimiento religioso nacional indepen-
diente, explica el disminuido lugar otorgado al Brasil en estos eventos. Un ejemplo
tomado de uno de los actos ilustra esta diferencia:

En la entrega del Premio Estrella del Plata 1990, donde como vimos el agregado
cultural nigeriano fue nombrado miembro ilustre de la Fundacion Argentina Africanista
de Intercambio Cultural, el presidente de la agrupacidn justifica esta distincion afir-
mando que se la entregaba: « a una personalidad que desde siempre nos ha acompa-
fiado y que estd luchando con nosotros, y esta representando a su pais... nuestras
raices... ». Apenas dos minutos antes, el presidente habia nombrado a un famoso pai
brasilefio « delegado territorial » de su Fundacion en Porto Alegre, diciendo: « Habla-
mos de extender... lo que se practica aqui en la Argentina, de nuestro culto Africa-
nista... y también como homenaje, que de alguna manera tenemos con el Brasil. Hemos
podido en este momento... formar una delegacion, en este caso es en Porto Alegre..... »
(mi énfasis).

No sélo ser otorgado una delegacion territorial es mucho menor que ser nom-
brado miembro ilustre, sino que en el caso nigeriano se afirma que representa a las
raices, mientras para el brasilefio apenas es un homenaje, que « de alguna manera »
se le debe al Brasil.

Discusion

Como sefialamos al principio del trabajo, este estudio de caso nos permitird
reflexionar sobre las repercusiones de la transnacionalizacién de practicas cultura-
les populares en un contexto de integracién regional, tanto para los individuos
involucrados como para las sociedades de las cuales forman parte, asi como evaluar
la actitud de las élites de los paises involucrados frente a este proceso.

He sefialado que la expansion de las religiones afrobrasileras en Argentina,
resulta de un proceso del cual participan lideres religiosos argentinos, brasileros y
también uruguayos. Su presencia en el pais ha sido motivo de controversias, que
los lideres religiosos locales han intentado manejar utilizando determinadas estrate-
gias acomodativas cuyo propdsito era mejorar la imagen de « la religidon » y presen-
tarla como parte del legado cultural que, como consecuencia de la esclavitud,
también le corresponde a la Argentina. He mostrado también como, en un primer
momento se intentd rebatir la calificacion de « secta foranea » presentando a la
Umbanda como una « religién latinoamericana », fruto de la unidén de la raza
blanca, la indigena y la negra, y luego, en un cambio de estrategia, se enfatizd que
« la religion » era parte de la milenaria cultura africana que constituye también una
de las raices de nuestra cultura nacional.

En todas estas instancias, el origen especificamente brasilero de la religion fue
desenfatizado. Esto se debio a varios motivos: a un nivel algo mas micro, como
veremos mas abajo, se enraizd en las disputas que los pais argentinos tienen con los
brasilefios respecto de la posibilidad de llevar adelante un movimiento religioso sin
su tutela — luego del fallecimiento de los mas antiguos lideres brasileros que intro-
dujeron la religion en el pais. A un nivel algo mas macro, en un contexto de fuerte
hostilidad hacia las « sectas foraneas », el énfasis en la raiz africana de la religion
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permitié desplazar su origen desde un sector social estigmatizado — brasileros
negros y pobres — hacia un negro africano mitico, sabio, en contacto con la natura-
leza, y a la vez aproximarla al patrimonio cultural argentino, resaltando el rol de
los negros africanos esclavos en la constitucion de la cultura argentina.

Un factor importante en la construccidon de esta estrategia identitaria fue, como
vimos, la visita del Rey (Oni) de Ifé — la ciudad santa de los Yoruba — a un templo
de religion afrobrasilera en Buenos Aires en 1990. El apoyo que el entonces emba-
jador nigeriano presté a los templos locales — aunque mas simboélico que real—
represento el Unico aval otorgado por una figura o una institucion prestigiosa a las
actividades religiosas locales. La frecuente presencia, a partir de entonces, del
encargado cultural nigeriano en los eventos publicos promovidos por los Aftricanistas/
Umbandistas mostré que efectivamente, ésta era una actividad cultural (de raiz)
africana, refrendada por autoridades de un importante pais africano (Nigeria). Por
el contrario, la ausencia de cualquier figura de la embajada o el consulado brasilero
en estos mismos eventos mostraron que — paradojicamente — no estariamos frente a
una actividad cultural (de raiz) brasilera.

Resulta irénico que, en un contexto regional de creciente integracidon econd-
mica y de deseada integracidn cultural, una de las pocas practicas culturales brasi-
leras que se expandieron con cierto nivel de masividad — y de permanencia en el
tiempo — haya sido explicitamente ignorada por el cuerpo diplomatico y por otras
instituciones culturales representativas de ese pais !3. Aparentemente, los distintos
embajadores y funcionarios brasileros que se desempefiaron en Argentina en los
ultimos quince afios (época en que las religiones afro-brasileras adquieren visibili-
dad en el pais) no vieron en estas manifestaciones culturales algo con que identifi-
carse publicamente. No parece haber sido ésta la cultura de Brasil que deseaban
divulgar — como se puede apreciar en el hecho de que las manifestaciones culturales
promovidas por el Centro de Estudios Brasilefios (el brazo cultural de la Embajada)
pertenecieron siempre a la « alta cultura »: pinturas, literatura, cine de autor.

La estrategia de la Embajada de Nigeria, por el contrario, fue muy distinta. Los
contactos de sus funcionarios con los templos de religion afro-brasilera se iniciaron
poco antes de la visita del Rey de Ifé a Buenos Aires. El embajador en ese
momento era un académico, un historiador interesado en la influencia y la presen-
cia africana en América — que tenia incluso libros publicados sobre el tema. Proba-
blemente por esta razén vio en la visita del Oni una buena oportunidad para hacer
algo mas que negocios y para mostrar que la cultura africana se habia enraizado en
el pais. Aunque los encuentros del embajador con los practicantes de la religion
fueron pocos — pero como dije, simbdlicamente significativos — su agregado cultu-
ral se mostré muy accesible a los requerimientos de los pais argentinos.

Para los miembros del cuerpo diplomatico nigeriano en Argentina, las religio-
nes afro(brasileras)americanas representan un signo diacritico identitario aceptable,
un rasgo cultural con el cual desean identificarse. Constituyen para ellos un capital
cultural que permite mostrar una inesperada presencia de su cultura dentro del pais.
Para los funcionarios brasileros, por el contrario, las religiones negras que se origi-
naron en su territorio, no constituyen ciertamente un rasgo identitario para ser cele-
brado o mostrado hacia el mundo exterior.

13 Digo explicitamente porque tanto la embajada como instituciones culturales que dependen de
ella fueron invitados por los umbandistas a participar de sus eventos pero nunca lo hicieron.
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En un ambiente de negociaciones internacionales, las religiones negras no
parecen formar parte de los rasgos culturales con los cuales se desea construir una
imagen de la nacion brasilera. En el contexto del Mercosur, especialmente, el ocul-
tamiento de la cultura popular y negra brasilera y el énfasis en los productos de su
« cultura alta » pueden ser vistos también como una manera de alejarse del estereo-
tipo que tradicionalmente ha circulado en Argentina respecto del brasilero como de
negritos de escasa cultura (Frigerio, 1997b). Para ellos, mas que un capital cultural,
la cultural negra en general, y las religiones afrobrasileras en especial, parecen ser
un estigma a desenfatizar. Al revés de los nigerianos, poco tienen a ganar recono-
ciéndose participes de un movimiento cultural estigmatizado.

Por el lado de los funcionarios argentinos, tampoco es esperable que
reconozcan o valoren un movimiento social y cultural que ha causado grandes
controversias en el pais y cuyo éxito no condice con la imagen de pais blanco,
racional, europeizado que desde hace un siglo la Argentina se ha empefiado en
construir (Frigerio, 1997¢, Segato, 1997).

Ademas del rol especifico que las religiones afro-brasileras desempefian en la
imagen que las naciones quieren presentar ante otras, se ven afectadas también por
el lugar que se le da a la cultura y a la cultura popular en general dentro de estas
negociaciones. Como muestran varios autores (Abinzano, 1998, Brum, 1995) el
Mercosur ha sido concebido como un emprendimiento eminentemente comercial
dentro del cual las actividades culturales han tenido, hasta ahora, poca cabida. Las
reglamentaciones que a ellas se refieren aluden casi siempre a géneros de cultura
« alta » (literatura, artes plasticas, danza, cine de autor) y, en menor medida, a pro-
ductos de la cultura de masas o producidas por la industria cultural (programas de
television, cine comercial, radio).

Las manifestaciones de la cultura popular parecen estar ausentes de estas ini-
ciativas (samba, capoeira, musica de carnaval, tango, Umbanda). Su difusion por el
area, a juzgar por el caso argentino, es fruto de las actividades de migrantes deveni-
dos en activistas culturales (cultural entrepremeurs) que reciben escasa o nula
ayuda de instituciones oficiales brasileras. Los profesores de samba, danzas negras
o populares o de capoeira que ensefian en Buenos Aires lo hacen en centros de
extension universitaria (el Centro Cultural Rojas) y en instituciones culturales pri-
vadas (el Danzario Latinoamericano, por ejemplo) o en gimnasios privados '4. Ante
la demanda local por musica, comida y bailes brasileros (generalmente de origen
negro), han surgido varios « bares brasileros » que responden a ella. Algunos de
ellos funcionan — segun la reveladora expresion de uno de sus duefios — como
« embajadas paralelas « mostrando aspectos de la cultura que no reciben apoyo
oficial (Frigerio, 1997b).

La exclusion de los géneros de la cultura popular resulta sugestiva si conside-
ramos los términos utilizados en los escasos documentos del MERCOSUR y sus
antecedentes referidos a asuntos culturales. Tanto en el Protocolo 18 — dedicado a
aspectos culturales — del Programa de Integracion y Cooperacion Econdmica, como
en el Protocolo de Integracion Cultural (CMC 11-96) se reconoce que « la cultura

14 En la Fundacién Centro de Estudios Brasileros, estrechamente relacionada con la embajada brasi-
lera, si se dan clases de guitarra, cavaquinho y percusion brasilera, pero mas que nada de la denominada
« musica popular brasilera » (MPB) que es, en realidad, mas producto de — y dirigida hacia — clases
medias.
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constituye un elemento fundamental en el proceso de integracidén » y se establece
que « los estados miembros buscardn promover la cooperacion y el intercambio
entre sus instituciones y agentes culturales » priorizando los emprendimientos que
« expresan las tradiciones historicas de estados-miembros » 13,

Sin embargo, al no figurar entre las « areas prioritarias de acciéon » en la inte-
gracion del « patrimonio cultural » o de las « tradiciones histdricas » de los paises,
especificadas en los tratados, pareceria que los géneros de cultura popular no son
considerados dignos de entrar dentro de estas categorias. Llama la atencidn, sin
embargo, el hecho de que dentro del Brasil, como muestran numerosos estudios,
varios de estos géneros son considerados simbolos culturales nacionales. Tanto Fry
(1982) como Oliven (1983) mencionan el samba, la feijoada y las propias religio-
nes negras como la umbanda y el candomblé en sus trabajos sobre la elaboracion de
simbolos nacionales. Fry se pregunta por qué se eligen los items culturales produci-
dos originalmente por grupos dominados para transformarlos en simbolos naciona-
les y encuentra dos respuestas: o porque eran los productos culturales mas
« originales » de Brasil, capaces de distinguirlo de otros paises o porque la adop-
cién de estos simbolos era politicamente conveniente, ya que la conversion de
simbolos étnicos en nacionales oculta una situacion de dominacion racial y difi-
culta la tarea de denunciarla (1982, pp. 52-53) 1.

La desenfatizacion, dentro del contexto del Mercosur, de items de la cultura
popular que: a) son reivindicados internamente (samba, capoeira, umbanda) y b) son
un ejemplo efectivo y exitoso del flujo de bienes culturales entre los paises del area
(las religiones afrobrasilefias) parece sugerir que las naciones se presentan y se
construyen en dos niveles diferentes. Habria una construccion interna de la nacion,
donde ciertos items culturales (usualmente de la cultura popular) son elaborados y
presentados como simbolos de la nacionalidad, y habria también una construccion
externa de la nacion, donde son movilizados y presentados los items de la « alta

I3 El Protocolo 18 dedicado a aspectos culturales del Programa de Integracién y Cooperacion
Economica seflala: « que la relacion cultural entre los paises es un poderoso factor de aproximacion,
conocimiento mutuo y entendimiento entre los dos pueblos; que la existencia de una frontera comun entre
los dos paises promueve fendmenos culturales especialmente ricos y dinamicos; que la existencia de un
admirable patrimonio cultural, convergente en sus raices historicas y enriquecido por las naturales pecu-
liaridades de cada pais, caracteriza y enaltece a las sociedades argentina y brasilefia; que ese patrimonio
cultural se debe tornar cada vez mas accesible reciprocamente, elevando asi el grado de conocimiento y el
consecuente entendimiento entre los dos pueblos; que el estrechamiento de los vinculos de naturaleza cul-
tural entre los argentinos y brasilefios contribuira de modo decisivo a garantizar el éxito del Programa de
Integracion « (PICE — Programa de Integracion y Cooperacion Econdmica; Protocolo 18. Cultural, 1986;
citado en ABINZANO 1998: 169). De manera similar, el Protocolo de Integracion Cultural (CMC 11-96)
reconoce que « la cultura constituye un elemento fundamental en el proceso de integracion » y establece
que « los estados miembros buscaran promover la cooperacion y el intercambio entre sus instituciones y
agentes culturales » (articulo 1), priorizando los emprendimientos que « expresan las tradiciones histori-
cas, los valores comunes y la diversidad de estados-miembros » (Citado en GALPERIN, 1998, p. 17 — todas
las citas del Protocolo fueron tomadas de Galperin, y re-traducidas al espaiiol; por este motivo puede
haber algunas diferencias textuales entre mi rendicion de las citas y las que aparecen en el documento).

16 E] lugar — pequefio, atin — otorgado a simbolos y festividades de las religiones negras en algunos
estados brasileros también puede ser interpretado como un intento por captar una clientela politica —como
ha sucedido en los entendimientos entre los lideres de federaciones de Umbanda y algunos politicos esta-
duales (NEGRAO, 1996). La identificacion hacia afuera de la nacion con estas religiones parece restrin-
girse a ciertos estados (como Bahia, por ejemplo) para los cuales la negritud y las religiones negras se
convierten en uno de los atractivos locales que ofrecen a los turistas.
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cultura » (y cuando mucho algunos productos de la cultura de masas) que son
considerados los apropiados para una identificacion hacia el exterior, moderna .

Si a nivel macro, vemos que tan solo algunos productos culturales parecen ser
considerados adecuados para la integracion entre las paises, cuales son las conse-
cuencias a nivel micro, para los individuos, de la expansion de las religiones afro-
brasilefias? El hecho de que individuos de tres paises practique la misma religion,
favorece de alguna manera la integracidon entre personas de distintas nacionalida-
des?

No hay una respuesta sencilla o Ginica a este interrogante. este estudio muestra
el caracter complejo y problematico de la formacion de identidades colectivas. los
procesos de transnacionalizacion dan lugar a la formacion de nuevas identidades
colectivas que atraviesan las fronteras nacionales, ampliando el repertorio de iden-
tidades al alcance de los individuos que adoptan las nuevas practicas culturales.
estas nuevas identidades transnacionales no impiden, sin embargo, que en algunas
situaciones los receptores sigan recurriendo a sus identidades nacionales. Se
confirma, asi, el uso siempre contextual y relacional que los individuos realizan de
un repertorio de identidades, ampliado en este caso por los procesos de transnacio-
nalizacion. Sin referencia y atencion a este caracter contextual de las identidades
este repertorio puede aparecer confuso y contradictorio.

Asi vemos que, por un lado, quienes practican religiones de origen afro-brasi-
lero en Argentina y Uruguay sienten que comparten una identidad religiosa entre
ellos y con sus pares brasileros, formando una comunidad transnacional (algunos
con mayor conciencia de esto que otros, en la medida en que su situacion
socio-economica les permita tener mayor acceso a los bienes e individuos que cir-
culan internacionalmente) '8. En algunos contextos los practicantes de estas religio-
nes en los tres paises pueden identificarse colectivamente como practicantes de « la
religion » que enfrentan problemas similares de discriminacion en el area. En otros
contextos y momentos prevalece, en cambio, la identificacién nacional producién-
dose fracturas entre grupos de acuerdo con sus diferentes nacionalidades (religiosos
« argentinos » versus « brasileros » o « uruguayos »).

Por més que desde una perspectiva etic (del observador) todos estén practi-
cando « la misma » religioén, vimos que cada grupo nacional define esta religion (ya
no soélo en términos de sus rituales y creencias, sino de su origen nacional y étnico)

17 La cultura popular parece ser particularmente apropiada para construir la idea interna de nacién
ya que puede ser visualizada como una « esencia incontaminada » de lo nacional, supuesta portadora de
los atributos de antiguedad, tradicion, simplicidad y autenticidad, en oposicion a otros rasgos mas moder-
nos y urbanos (GIMENEZ, 1994, p. 68). Esta idea de lo esencial que proviene del pueblo y que posibilita la
comunidad parece responder a « la concepcidon « naturalista » y cuasi-étnica, oriunda de la tradicion
romantica alemana » (GIMENEZ, 1994, p. 70). A la vez, parece no del todo adecuada para construir una
imagen, hacia el exterior y en un contexto de integracion econoémica, de nacion moderna, pujante, ejecu-
tiva. Las actividades religiosas, por su supuesto caracter anti-moderno (consideradas desde el paradigma
de la secularizacion, uno de los presupuestos de la modernizacion) serian particularmente inadecuadas
para transmitir una imagen moderna. Quizas las culturas populares sean particularmente apropiadas para
construir naciones e inadecuadas para representar estados.

18 En el caso de la comunidad religiosa afro(brasilera)americana la red de relaciones que se esta-
blece mediante los medios de comunicacion y por individuos que viajan entre un pais y otro es menor que
las que encontramos en comunidades transnacionales basadas en un mismo origen nacional o étnico
(como las descriptas por APPADURAI (1996), o en los trabajos reunidos en los libros de GLICK-SCHILLER,
BAscH y BLANC-SZANTON (1992) y SMITH y GUARNIZZO (1998), por ejemplo).
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de manera diferente. La « religion nacional » de un grupo puede ser la « religion
latinoamericana » de otro.

Qué tan armoniosa o rispidamente funcionen las relaciones entre individuos de
distintos paises parece ser funcion de en qué lugar de la jerarquia de poder se
encuentren. En primer lugar, parece que, mientras los individuos se encuentren
dedicados a la constitucion de un campo (en este caso religioso) comun, las relacio-
nes seran prevalentemente cooperativas. Una vez formado el campo, sin embargo,
comienzan las disputas por los espacios de poder al interior del mismo. En segundo
lugar, las disputas parecen darse entre individuos que tienen status comparables.
Los conflictos de cierta intensidad ocurren entre los pais argentinos con mayor anti-
guedad (que ya cortaron lazos con sus propios pais brasileros, algunos ya falleci-
dos) y sus pares brasileros. Varios de los lideres argentinos mas jovenes tienen
como guias espirituales a brasileros, y si no los tienen, los ven con mejores 0jos
que sus compatriotas mas antiguos. Los religiosos argentinos veteranos ya no se
impresionan tan facilmente con los diplomas religiosos de sus vecinos y pueden lle-
gar a afirmar o a dejar entrever que una religion de negros brasileros puede ser
practicada mds adecuadamente por blancos argentinos de mayor cultura.

Si comparamos lo que ocurre en el campo religioso con lo que sucede en otras
areas de practica de manifestaciones de la cultura popular brasilera (danza, musica,
capoeira), vemos que en éstas la situacion no es tan conflictiva. Esto se debe sin
duda a que en estos terrenos culturales los argentinos son principalmente consumi-
dores de estas manifestaciones. No se establecen como competidores de los brasile-
ros ya que casi no hay profesores argentinos de estas artes brasileras. En el terreno
de la religion, quizas porque la propia actividad exige un compromiso mayor del
individuo — o por la mayor antigiiedad de la practica en el pais — los argentinos se
han establecido como competidores de los originales proveedores del producto '°.

Para finalizar, que sugiere este analisis respecto de la integracion cultural
regional ? En primer lugar, debo sefialar que no parecemos tener una adecuada defi-
nicién académica del propio concepto de integracion cultural, ya que éste parece
haberse originado o al menos desarrollado en ambitos extra-académicos y es utili-
zado mayormente, de una manera poco clara, por funcionarios, politicos e intelec-
tuales desvinculados de las ciencias sociales. No he podido encontrar una discusion
de este término dentro la antropologia y la sociologia contemporaneas.

Dependiendo de como definamos « integracion cultural », el ejemplo de la
expansion de las religiones afrobrasileras en el Cono Sur podra ser visto — 0 no —
como un ejemplo de ella.

Si consideramos la cultura como interpretaciones o esquemas compartidos que
provienen de la participacion en situaciones sociales repetidas (habitualizadas o
institucionalizadas) (Strauss y Quinn, 1997), entonces los « marcos alineados « a
través del proceso de conversion a las religiones afrobrasilefias (Carozzi y Frigerio,
1997, Frigerio, 1997a) serian ejemplos de integracion cultural. Cuando los orixas
de cada individuo se definen principalmente en términos de rasgos « sicoanalitica-

19 El trabajo de TORRESAN (1994, p. 179) sobre los grupos de samba que desfilan en el carnaval
caribefio en Londres muestra que también se producen conflictos cuando los practicantes del pais recep-
tor osan disputar a los brasileros su primacia en la transmision y produccion de bienes culturales — en
este caso seculares.
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mente » definidos o cuando el efecto de los trabajos de magia se explica en térmi-
nos de los « santos » de los participantes o cuando alrededor de la iglesia catdlica
de San Cayetano se venden infinidad de productos de umbanda, se crean situacio-
nes que retinen elementos de distintos sucesos que se producian en nuestros paises
en forma separada y dividida por las fronteras nacionales. La distribucion geogr-
afica de estas situaciones mixtas delimita nuevas regiones como el « Cono Sur »,
donde la interaccion religiosa afro-americana es mas intensa. Esta regionalizacion
no ha dado todavia origen a identidades émicamente definidas (o sea, por los parti-
cipantes) pero si a manifestaciones culturales mixtas éticamente distinguibles (o
sea, por el analista) que atraviesan las fronteras nacionales 20,

Alternativamente, si atendemos a otra definicion de cultura, que sugiere que
ésta se encuentra estrechamente vinculada con la construccion de la identidad
(Appadurai, 1996, p. 13), resultaria, por lo tanto, tan dificil integrar culturas como
integrar identidades — que por definicién son siempre contrastivas y por lo tanto
in-integrables.

Aunque no todos los rasgos culturales son utilizados para construir una identi-
dad (no todos indican una identidad, digamos). generalmente el vocablo integra-
cion cultural se utiliza precisamente para denotar la « integracion » de aquellos que
si lo hacen — y que por eso caracterizan a distintas naciones. Este uso, por lo tanto,
es contradictorio, ya que si el rasgo pasa de un grupo a otro, se transforma en neu-
tro y deja de denotar identidad-nacionalidad. Si deja de denotar identidad-naciona-
lidad, ya no habria « integracion cultural ».

Los esfuerzos de los lideres argentinos por desenfatizar el origen brasilefio de
las religiones, pueden ser interpretados como un intento, justamente de resignificar
— y en alguna medida, neutralizar — los componentes identitarios de estas religio-
nes. Deben conceptualizar a la Umbanda como parte de la « cultura latinoameri-
cana » o al Batuque como parte de la cultura « africana » (histéricamente presente,
sin embargo, también en la cultura argentina a través de los aportes de los negros
nacionales) para anular la identidad brasilera de las mismas y poder incorporarla
como parte del patrimonio cultural propio. Este no parece ser un fenomeno aislado,
ya que ocurre algo similar con el candombe uruguayo cuando su origen nacional es
desenfatizado por algunos activistas culturales en Buenos Aires que lo presentan
como « cultura negra del Rio de la Plata » y con las danzas de las diabladas boli-
vianas cuando son realizadas por argentinos (descendientes de bolivianos) en La
Quiaca 2!,

Contra lo que muchos romanticos de la integracion (ver Grimson, 1997) supo-
nen o desean, uno de los temas principales que se desprenden de este estudio de

20 Este punto de vista me ha sido sugerido por Marfa Julia Carozzi (comunicacién personal).

21 KARASIK (1999) describe este novedoso fenémeno, y transcribe trechos de la justificacion esbo-
zada por el lider del grupo carvanalesco de La Quiaca « Los Mercenarios »: « ... la Diablada no viene a
ser que el diablo es boliviano (...) el diablo no tiene fronteras, no tiene limites. Si, Bolivia hizo grande la
danza, nadie lo discute. La danza es de ellos, pero la Diablada no es de ellos. »(1999, p. 17) « .. el amor
que nosotros le tenemos al diablo, yo creo que eso no tiene fronteras » (1999, p. 18). Para el caso del can-
dombe, esta estrategia se nota en algunos estudiosos argentinos que hablan del candombe uruguayo
actual como si fuera una supervivencia de una forma que fue comin a Montevideo y Buenos Aires (dis-
cuto esta suposicion con mayor profundidad en FRIGERIO, 1993c) y en algunos — no todos — activistas cul-
turales uruguayos que en Buenos Aires difunden el candombe como patrimonio de ambas orillas.
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caso es la omnipresencia del conflicto *2. Los datos presentados sugieren que la cir-
culacion de bienes culturales de un pais hacia los otros no se da principalmente
como un proceso de integracion cultural —de estima por la cultura del otro, de
incorporacion de la misma, y por consiguiente de aprecio por ese otro— sino que se
produce mas bien a través de la apropiacion conflictiva de esa cultura. Apropiacion
que conlleva continuas y en ocasiones rispidas disputas acerca de quién es el posee-
dor legitimo de la verdadera forma cultural, cudl es la manera valida de transmitirla
y a quién compete supervisar el desarrollo de la misma en la nueva sociedad.

Alejandro FRIGERIO
CONICET — Universidad Catdlica Argentina
Buenos Aires
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Resumen

La expansion de religiones afro-brasileras en el Cono Sur es un claro ejemplo de
la circulacion de bienes culturales que antecede en muchos afios a la constitucion del
MERCOSUR. A pesar de ser uno de los pocos casos en que una expresion de la cultura
popular de un pais es aceptada masivamente en las sociedades vecinas, este flujo cul-
tural es desdenado por las élites regionales. Para analizar los conflictos que esta cir-
culacion de bienes religiosos produce, el trabajo brinda una breve reseiia del
desarrollo de las religiones afro-brasileras en Buenos Aires y de la reaccion social
que éstas provocan. Examina como, en un contexto social de preocupacion sobre
« sectas foraneas », los devotos intentan apropiarse del origen nacional de estas reli-
giones para mejorar su imagen. Finalmente, muestra como funcionarios y represen-
tantes de distintas naciones (Brasil, Argentina y Nigeria), se distancian de —o se
identifican con— estas religiones en sus esfuerzos por presentar determinadas imdge-
nes de sus naciones en un contexto de creciente integracion regional.

Résumé

L’expansion des religions afro-brésiliennes dans le Cone sud de |’Argentine n’est
qu’'un exemple parmi d’autres de |’arrivée massive dans le pays de produits culturels a
caractere populaire, bien antérieure a la mise en place du MERCOSUR. Cet article
analyse cette circulation et les conflits qu’elle engendre ; il présente un bref historique
du développement des religions afro-brésiliennes et examine leurs effets sociaux. Alors
que l’intérét pour les « cultes » ne fait que grandir, I’auteur montre comment leurs
adeptes se réapproprient 1’origine nationale de leur religion dans un effort d’amélio-
rer l'image de celle-ci et analyse la fagcon dont les membres du corps diplomatique de
pays comme le Brésil, [’Argentine et le Nigeria s’identifient ou, a l’inverse, prennent
leur distance par rapport a ces religions dans I’espoir de donner une image positive de
leurs pays respectifs dans le contexte d’une intégration régionale croissante.

Abstract

The expansion of Afro-Brazilian religions in the Southern Cone is an example of a
flow of popular cultural goods that predates the development of the MERCOSUR. In
order to analyze this circulation, and the conflicts it produces, the paper provides a
brief history of the development of Afro-Brazilian religions in Argentina and examines
the social reaction to their presence. In a context of growing concern about “cults”, it
shows how practitioners re-appropriate the national origin of their religion in an effort
to improve its image. Finally, it analyzes how members of the diplomatic corps of diffe-
rent nations (Brazil, Argentina and Nigeria) try to appropriate or distance themselves
from these religions in their efforts to present certain images of their nations in a
context of increasing regional integration.



