Tradicionalismo Yoruba e innovacion religiosa en Argentina. Consolidacion,

practica ritual y procesos de sintesis en la comunidad. !
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La innovacion religiosa y sus tres momentos en la Argentina

A los fines propuestos por el presente trabajo, realizamos una periodizacion de la innovacion
religiosa en términos historicos, con el fin metodologico de entender las dindmicas de los
procesos dispuestos por las distintas variantes religiosas afrobrasilefias y/o afroamericanas
en el pais. Dependiendo de las formas de ingresos, consolidacion y los mecanismos
empleados por los sujetos, en las distintas instancias, para incorporar y actualizar formas de
representaciones simbdlicas y practicas ritualisticas.

En términos histéricos, pudimos identificar tres instancias o periodos de innovacidon?
religiosa de variantes afroamericanas en la Argentina. Un primer periodo enmarcado entre
fines de la década del sesenta y finales de los ochenta, caracterizado por la preeminencia de
las variantes de la Umbanda y Kimbanda en el marco de los que entendemos como un “primer
proceso de innovacion religiosa regional de variantes afrobrasilerias”. En este primer
momento, veremos las instancias en que se establecen las distintas variantes, mediante un
proceso de integracion regional, caracterizado por afinidades simbdlicas entre miembros de
distintos paises, como también por procesos de “sintesis” entre elementos presentes de
cultura local, principalmente del catolicismo popular y el espiritismo, que habilitaron
entendimientos cognitivos para la llegada de las variantes afrobrasilefias al pais. Un segundo
momento de innovacion religiosa, desarrollado fundamentalmente en la década del noventa,
en relacion con los denominados “procesos de africanizacion y/o reafricanizacion de las

variantes afrobrasilefias”, principalmente en la variante del Batuque argentino. Y un tercer

! La presente ponencia fue preparada para el Seminario Permanente del Centro de Antropologia Social,
coordinada por Dra. Laura Zapata — Mg. Cecilia Carrera y emerge como compilacion del trabajo de tesis de
Maestria en Antropologia Social del IDAES/IDES, defendida en agosto de 2019.

2 En forma alguna la presente periodizacion se corresponde a modelos absolutos, sino més bien, a formas
segmentadas que expresan sus logicas y cualidades mas representativas.



proceso de tradicionalizacion o “yorubanizacion” identificable con la denominada religion
tradicional yoruba, especialmente por medio del denominado culto a If4 que no solo se
caracterizd por la construccion de un imaginario de pertenencia mayor al regional, a escala
global, sino por el encuentro entre culturas y elementos distantes, habilitando un tipo de culto

a Ifa de caracter iniciatico en la Argentina.

Primer proceso de innovacion religiosa: Umbanda y Kimbanda.

La primera instancia de innovacion religiosa se desarrolld en el marco de un proceso de
integracion regional que vincul6 a la Argentina, Uruguay y Brasil por medio de una serie de
disposiciones e intercambios culturales, religiosos y economicos. Podemos referirnos a este
periodo como el primer “proceso de innovacion religiosa regional” que posiciond a la
Umbanda y la Kimbanda como formas de variantes religiosas afrobrasilefias circundantes
entre los tres paises’. También puede ser comprendida como una instancia de
“reintroduccion” en la Argentina (Frigerio 2001:1-2), identificando una etapa anterior en
vestigios de ciertas formas de religiosidad de una poblacion negra presente hasta principios
de siglo XIX, y donde dichas manifestaciones religiosas parecieran extinguirse o
invisibilizarse hasta su periodo de reintroduccion, inicialmente desde Brasil, a finales de la
década de 1960.

Para el afio 1966, se registra en el fichero de culto* la primera casa de religion en la Argentina
(Frigerio, 2002:131) dirigida por la ya emblematica Mae Nélida de Oxum. Sin embargo, el
crecimiento de la religion no va a llegar hasta 1983, con la apertura democratica®.

En relacion con el crecimiento y la consolidacion de las practicas en Argentina, los datos

cuantitativos son exiguos y en general escasamente representativos. Sumado a las instancias

3 Es importante aclarar que el proceso que desarrollaremos a continuacién en relacién a la Umbanda y la
Kimbanda convive en gran parte del periodo con el desarrollo de otras variantes religiosas identificadas como
“mads africanistas”, especialmente el denominado Batuque, cuyo eje central de culto radica en la creencia de los
Orixas. A los fines propuestos en la presente periodizacion, en términos de procesos de innovacion religiosa,
consideramos que recién en un segundo momento de innovacion religiosa que el Batuque adquiere una real
relevancia en los términos de esta periodizacion.

4 El surgimiento mismo del Registro Nacional de Cultos en 1946 se gest6 sobre la base de una desigualdad tal
entre los distintos cultos religiosos, que, a excepcion de la Iglesia Catolica, al resto se las obligaba a detallar los
lineamientos basicos de su culto para ser reconocida (Esquivel, 2008:175).

5 Para un detalle pormenorizado de quiénes fueron los pais y mées que inicialmente lideraron la estructuracion
religiosa transnacional, ver Oro (1999), Segato, (2007 [1999]), Frigerio (1998a) y De Bem (2008).



iniciales de persecucion de los regimenes militares, hay que considerar por un lado los
engorrosos tramites burocraticos que proponia el Estado para la inscripcion de estos en el
fichero de culto y, por otro lado, no menos relevante, la apatia reinante en muchos de los
religiosos de adscribir al requerimiento formal.

Segun distintas investigaciones, los veinte templos registrados a fines de la década del setenta
(Frigerio, 2002:131) fueron aumentando progresivamente a cien, en 1983 (Frigerio,
2002:131), doscientos, en 1985 (Frigerio, 2002:131) y a doscientos cincuenta en 1989
(Segato 2007:282). Ya iniciada la década del noventa, se encontraban cuatrocientos templos
registrados y mas de mil funcionando sin registracion (Frigerio, 1993). Segliin la propia
investigacion de Segato (2007:257), para fines de la década del ochenta, segin fuentes
extraoficiales, existian unos tres mil templos funcionado solamente en el area norte del Gran
Buenos Aires. Afirmando que si se incluyeran los distritos sur y oeste de la region, la cifra
duplicaria facilmente la cifra.

Como vemos, referirse a una cantidad estimada de templos en funcionamiento no es mas que
expresar una nocion del conocimiento del campo, debido a los escasos datos cuantitativos
concretos y empiricos para precisar un niimero con criterios estadisticos sélidos. Por otra
parte, la escasa identificacion social que los mismos religiosos desplegaron y despliegan
sobre su pertenencia religiosa, también es un criterio que genera una subestimacion
cuantitativa. Solo el 0.3% de los encuestados en el “Atlas de las creencias religiosas en la
Argentina” se identifico como creyente de algunas de las variantes afroamericanas en el pais.
(Mosqueira y Carrone 2013:133).

En torno a su consolidacion, las religiones afrobrasilefias ingresaron al pais mediante una
forma de transnacionalizacion religiosa “desde abajo” (Frigerio, 2013:17) directamente
desde Brasil o via Uruguay.®

Paulatinamente, argentinos, brasileros y uruguayos, mediante ‘“acciones espontdneas”
(Segato 2007:274) y ajenos a los aparatos burocraticos de sus respectivos Estados, fueron
estableciendo redes de relacionamiento transnacionales, mediante un modelo de “flujo y

reflujo, de idas y vueltas” (Oro, 1999:70).

6 Segun Frigerio, existen dos formas de entender el fendmeno de transnacionalizacion religiosa de abajo; en
tanto circulacion de personas y bienes que ingresan y egresan de un pais a otro, o bien como campo social con
multiples conexiones multidireccionales.
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Figura 1. Mapa Representacion de los Vinculos Regionales y sus Principales Nexos de
Intercambios Religiosos.

Segundo momento de innovacion religiosa regional: proceso de africanizacion y/o

reafricanizacion en el Batuque argentino.

Entendemos al segundo proceso de innovacion religiosa en tanto proceso de africanizacion
y/o reafricanizacion del Batuque. Como veremos, el denominado Batuque oriundo de Porto
Alegre es solo una de las variantes afroamericanas presentes en la Argentina, entre otras,
como el Candomblé, la Regla de Ocha, el Palo Mayombe, el Vudu, etc. Por cuestiones de
relevancia en términos cualitativos y de trabajo de campo realizados, limitaremos el analisis
propuesto en el presente trabajo a la experiencia exclusivamente del Batuque en la Argentina.
Esta instancia en la que se desarrolla el segundo proceso de innovacion religiosa se despliega
a través de lo que diversos autores han denominado proceso de africanizacion (Prandi, 1991)
y/o reafricanizacion (Frigerio, 1993, 2004 y 2011; Oro,1999; Capone, 1999a). Y adquiere
mayor grado de impacto y visibilidad en una serie de cambios y disposiciones liturgicas y
simbodlicas, en el sentido de que una gran cantidad de religiosos han decidido reorganizar su

sistema de creencias africanizando y/o reafricanizando sus contenidos diasporicos’.

7 Como aclaramos al comienzo del primer proceso de innovacion, el Batuque, se va consolidando
temporalmente con la Umbanda y la Kimbanda, pero de manera mas incipiente. En cierta forma, debido a que



Por un lado, la africanizacion religiosa deviene de la adhesion y/o recuperacion de contenidos
africanos, es decir, en la incorporacion de parte de su mitologia, sus concepciones teologicas
y simbolicas y hasta su idioma, al desarrollar variantes religiosas con componentes “mas
africanos” (Prandi, 2003; 1991), fendmeno caracteristico del Batuque argentino (Frigerio,
2002). Mientras que reafricanizacion referiria un retorno al origen, emparentado con un
volver a la raiz del culto, orientdndose directamente al continente africano. (Frigerio, 2002).
En ambos casos, al tiempo que generan nuevas formas de fundamentacion teoldgica para sus
practicas religiosas, sus miembros obtienen una revalorizacion de legitimacion personal.

(Prandi, 1991; Capone, 1999)

De la religion por “naciones” a una religion yoruba global.

La distincion realizada por Frigerio (2005) entre didsporas primarias y secundarias permite
identificar formas y rasgos caracteristicos, segun sea el origen de las tradiciones religiosas.
La didspora primaria estaria constituida por las ciudades de Salvador de Bahia, Recife, San
Luis de Maranhao y Porto Alegre en Brasil, La Habana en Cuba, Puerto Principe en Haiti,
siendo el lugar de origen de distintas variantes religiosas como el Candomblé, Tambor de
Mina, Batuque, Regla de Ocha y el Vudua. Respectivamente, las ciudades de Rio de Janeiro
y Sao Pablo en Brasil, Buenos Aires en Argentina, Montevideo en Uruguay, Miami y San
Francisco en los Estados Unidos de Ameérica, San Juan en Puerto Rico y Caracas en
Venezuela, son centros urbanos en los cuales la influencia de las variantes de la diaspora
primaria se ha trasladado. Como vimos, el Batuque constituye una forma de variante
religiosa, de la diaspora primaria (Porto Alegre) que se trasnacionaliza a la diaspora
secundaria (Buenos Aires), directamente por Brasil o via Uruguay.

Por otra parte, segun ciertos margenes de referencias a distintas tradiciones, lugares y rituales,
son posibles de identificar cinco tipos de tradiciones o “naciones” en el Batuque de Porto
Alegre (Corréa, 2002:241), ellas son: Ijexa, Nago, Jejé, Cambinda y Oi6 (Oyo). La
particularidad y los caminos de transito de dichas naciones, previos a su arribo a la Argentina,

implicara la alineacion con una u otra “nacion”.

la Umbanda era entendida por muchos religiosos como una forma inicial de introduccion a la religién y como
una etapa preparatoria para la iniciacion posterior en el Batuque.



La distincién realizada por Frigerio (1998:2; 2013:20) entre la “escuela brasilera®” y la
“escuela uruguaya®” permitié distinguir patrones religiosos e identitarios por parte de los
actores religiosos, segun sea su procedencia o filiacion ritualistica'®.

Para la escuela uruguaya, refiere a la pertenencia de aquellos practicantes argentinos que han
sido iniciados por lideres uruguayos o por argentinos que responden a las familias religiosas
del hermano pais. El tiempo de aprontamiento de quienes se inician es sustancialmente menor
que los de la escuela brasilera y se identificaran con las naciones jejé o jejé-nagé'!. Por otra
parte, también se identifican con la denominada “Umbanda Cruzada” y con un tipo de
Kimbanda que contempla ofrenda de animales.

Por otra parte, a la denominada “Escuela Brasilera” pertenecen quienes han sido iniciados
por brasileros o por argentinos que han sido consagrados por estos. Quienes practican esta
escuela se identificardn como pertenecientes a las naciones de Oid, Cambinda o Jejé Ijexa,
en el caso de que estas practiquen el Batuque de Porto Alegre. Por el contrario, si practican
un Batuque de otras partes de Brasil, afirmardn que su practica corresponde a Omoloco o
Candomblé.

Lo que pretendemos sopesar con la distincion entre “escuelas” y “naciones” es que existe
una amplia gama de posicionamientos y de trayectorias, que si bien quedan englobadas bajo
denominaciones generales, serdn particularidades que, a instancias de un proceso de
innovacion al tradicionalismo posterior, provocaran variadas interpretaciones intrinsecas.
La preponderancia de una u otra escuela fluctu6 segin diversos componentes. Las variables
del tipo de cambio entre las monedas de los distintos paises en variados momentos y la

distancia entre las diferentes ciudades fueron factores decisivos. Para comienzos de la década

8 Lideres religiosos de la capital de Porto Alegre comienzan en Buenos Aires a realizar iniciaciones, dentro del
Batuque. Los mas relevantes de esta “escuela” son Wilson Avila de Oxum. Ailton Albuquerque de Oxum,
Vinicius Gallardo Pasos de Oxala, Cleon Melo Fonseca de Oxala e Ivo Cardoso da Silva de Ogum. También
son relevantes las figuras del Pai Joao (Correira) de Lima, del pai Luis de Bara, el Pai Romario (Almaida) de
Oxala y de la Mae Estela de Yemanja.

® Entre sus principales referentes encontramos a Darfo de Oia y Cesar de Ofa.

10 Segtin el autor, la escuela uruguaya se identifica con el Batuque jejé o Jejé Nagd, mientras que los de la
escuela brasilera, si practican el Batuque de Porto Alegre, se identificaran con las naciones de Oi6, Cambinda
o Jejé Ijex4, y si se iniciaron en otra parte de Brasil, se identificaran con Omoloco o el Candomblé de las
naciones Ketu o Angola. (Frigerio, 1998:2-3)

' Principales referentes de la escuela Uruguaya, Joao de Bara (Porto Alegre) y Mie Teta (de Santana de
Livramento).



del noventa, la convertibilidad'’en Argentina ofrecié un mercado mas oneroso para los
brasileros, y permitio que muchos de ellos que, anteriormente recibian a los argentinos en
sus propios templos, vinieran a la Argentina a realizar “obligaciones” y trabajos mas
lucrativos.

Como explica el mismo Frigerio, factores relacionados con el tiempo, el costo, y la distancia
fueron causas determinantes en la consolidacion de una variante y no otra. “Viajar de Buenos
Aires para Porto Alegre es mucho mds barato que a San Pablo, Rio o Bahia y probablemente
explica porqué fue el Batuque y no el Candomblé el que cruzo la frontera” (Frigerio.
2013:23).

Por otra parte, es importante la distincién que realiza en torno a la consolidacion de ambas
escuelas en la Argentina, diferenciando que inicialmente fueron sujetos de clases medias las
que se identificaban con la escuela brasilera, y las clases menos pudientes las que se

identificaban herederos de la escuela uruguaya.

Viajar a Porto Alegre “no es un viaje que cualquier persona pueda hacer, pero
esta al alcance de individuos de la clase media (o media baja) que lideraron el
proceso. El transporte para Montevideo es mas barato, pues el Rio de la Plata
puede ser cruzado por una variedad de medios, con precios bien diferentes. Esto,
sumado al hecho de que los migrantes uruguayos que fueron esenciales en el
crecimiento de las religiones afrobrasileras en la Argentina vivian principalmente
en el (comparativamente mas pobre) segundo cordon del Gran Buenos Aires
explica la predominancia de la “escuela uruguaya” entre la clase media baja y los
sectores populares de la ciudad. Ya la primera generacion de Pais y Maes de
santo, iniciada en la “escuela brasilera” vivia en el area de clase media, en los
municipios al norte del primer cordon del Gran Buenos Aires. La clase social,
por lo tanto, junta a la teologia y a la historia para auxiliar y explicar las
diferencias entre los practicantes de las dos escuelas religiosas. (Frigerio,

2013:23)

12politica monetaria del gobierno del presidente Carlos Menen, por medio de su Ministro de Economia Domingo
Cavallo, que igualaba el tipo de cambio entre el dolar estadounidense y el peso Argentino.



Sin embargo, independientemente de su posicion o marco de referencia, los diferentes actores
religiosos tenian problematicas similares. Diversas estrategias fueron desempefadas por
distintos lideres de las religiones con el fin de hacer frente al alto grado de estigmatizacion
y/o persecucion que sufrieron las mismas por ser acusadas de ser “sectas” o su caracter
“magico” (Frigerio, 1991a, 1991b). A partir de la década del noventa, la formacion de una
identidad colectiva mas fuerte, contra los altos grados de deslegitimizacion y acusacion de
actuar como sectas, que por entonces recaia sobre las religiones afrobrasileras,
fundamentalmente la Umbanda, se construiria “mediante la estrategia de resaltar los
aspectos culturales de la religion” (Frigerio, 2003:51), mas especificamente de la cultura
yoruba. En este sentido, algunos religiosos realizaron esfuerzos para fortalecer la imagen de

la religion, vinculandola a la cultura milenaria yoruba.

Tercer momento de innovacion religiosa: el tradicionalismo religioso yoruba.

La apelacion a la tradicion yoruba, en forma directa y concreta, reconfigura el entramado de
reconocimiento y de autopercepcion que los propios religiosos realizan de su pertenencia
familiar religiosa, como vimos, segun sea por “nacion” o “escuela”. Por otra parte, permiten
vislumbrar un contexto social y cultural determinado, donde las estrategias y la agencia de
los participantes desempeiian un papel ideologico estratégico (Engler, 2011:27), en tanto
“nuevas” formas de autopercepcion a un nivel global.

Este tipo de acercamiento, habilitado por el incremento de las nuevas tecnologias, posibilita
un panorama marcado por la diversidad del campo religioso, en el cual “las contribuciones
globales se combinan y negocian constantemente con las culturas locales”. (De la Torre,
2008:54) y donde elementos de culturas lejanas son resignificados a partir de elementos de
la cultura local (Carrone y Funes, 2013:138).

Enmarcado en un doble juego de identidad y de pertenencia, partiendo de una pertenencia
nacional, pero insertos en una red transnacional mayor a la regional, enfatizaban los
elementos perdidos que la tradicion afrobrasilefia no pudo albergar'®, principalmente en el

marco ritual y el culto a Ifd, como uno de los elementos fundantes de organizacion

13 Cabe recordar que el culto a If4 es un culto que se habia “perdido” en Brasil, mas no en Cuba, el cual se
mantuvo mediado por una fuerte impronta sincrética catolica.



cosmologica de la religion de los Orixés. Estos “faltantes” se sumaban al discurso de un
volver a la fuente, a la pureza, y a no dejarse “guiar” mas por las interpretaciones de
individuos de la propia didspora. El mensaje era claro miremos a Africa, volvamos a I1¢ Ifé

(Nigeria), sin intermediarios, vivamos nosotros nuestras propias experiencias.

Figura 6. Mapa. Representacion del Vinculo Transnacional Ampliado. Nexo entre la
Estructura Regional y la Ciudad de I1¢ Ifé (Nigeria).

Una forma de innovacién posible: la sintesis religiosa del Olawo Ifateju’.

El Oluwo Ifateju, de origen brasilero, fue ordenado Babalorixa en 1988. Radicado desde hace
mas de veinte afios en la ciudad de Corrientes. Por entonces, su origen brasilero era un plus
de legitimidad respecto a sus pares argentinos, ya que los marcos de referencia religiosa se
encontraban claramente direccionados hacia Brasil.

Pionero en la incursion del culto tradicionalista en la Argentina, Ifateju decide en el aio 2005,

junto a otros tres religiosos de origen uruguayo, encarar un viaje a la ciudad de Il¢ Ifg,

14 El proceso de innovacion religiosa, iniciado por Ifateju en su templo, es una de las formas entre tantas otras
posibles, ya que, los cambios propuestos por distintos religiosos en otros templos dependeran tanto de sus
consideraciones en particular, como de su propio pasado religioso, de sus propias variantes practicadas, de sus
condiciones materiales, como de las “demandas” y “limitaciones” que le impongan de los propios miembros de
la comunidad. Por lo tanto, comprendemos que existe una disparidad y multiplicidad de formas posibles y
validas de tradicionalizar las practicas y la cosmologia religiosa tradicional.



Nigeria, con la intenciéon de profundizar sus practicas religiosas'>. A partir de entonces,
establece definitivamente como marco de referencia la religion tradicional yoruba.
Migrando progresivamente de la cultura religiosa afrobrasilefia a la cultura tradicional
yoruba, logrd consagrarse como Oluwo por el Araba Agbayé de 116 Ifé. A partir de dichas
consagraciones comenzd, en forma paulatina, una reconfiguracion de sus practicas religiosas,
transformando, no solo su concepcidon cosmoldgica religiosa, sino también, ritos,
asentamientos, ceremonias, canticos, etc., para si y los miembros de su comunidad.

Ifateju capitalizo inicialmente el vinculo entre el marco de la representacion de los idearios
religiosos buscados por distintos lideres locales. La “nueva” embestidura tradicional lo
empoderd de la representacion local de ese tradicionalismo pretendido, pero inaccesible para
la gran mayoria por entonces. El deseo de busqueda y el distanciamiento cultural
convalidaron la mistica operante en el imaginario religioso local, e Ifateju representd para
muchos, por entonces, independientemente de sus capacidades como especialista en el culto
a Ifa, la realizacion concreta y la posibilidad cierta de interactuar, al menos en forma
representada, con la mistica de un Babalawo.

Inicialmente, esa representacion, mentada y anhelada, simbolizé una instancia concreta del
“ser tradicional verdadero”. Posteriormente, el surgimiento y la sustentabilidad del “nuevo”
sujeto religioso que en apariencia representaba al ser tradicional, se sostuvo mediante el
entramado de legitimidad y representacion de la red de relacionamiento que Ifateju establecio
con agentes de la comunidad de I1é Ifé, en la figura del Araba Agbayé'®, y posteriormente

por su instruccion del arco ritualistico y liturgico tradicional.

La comunidad religiosa: el I1¢ Ase Oriinmila Barami Agbonniregun.

El I1¢ de Ifateju se encuentra ubicado en las afueras de la ciudad de Corrientes, en una zona
socioecondmica de clase media, media-baja. La calle de la entrada principal es de tierra, con
zanjones a los lados. La arquitectura modesta del templo es similar a las de las casas
contiguas, cuya edificacion denota décadas de construccion. Sin embargo, a diferencia de la

mayor parte de las mismas, el templo advierte haber sufrido grandes transformaciones.

SEste proceso fue contextualizado en el capitulo uno.
16 En el caso de analisis propuesto advertimos que la red transnacional construida entre el Araba Agbayé y
Ifateju, espacialmente entre la ciudad capital de Corrientes e Ile Ifé, no fue constante ni inalterable en el tiempo.



Inicialmente el templo de Ifateju distribuia sus espacios religiosos en funcion a las distintas
variantes religiosas que practicaba, la Umbanda, la Kimbanda y el Batuque. Las necesidades
practicas para la realizacion de las ceremonias y los rituales de las distintas variantes de
entonces dictaminaban la distribucion de los espacios sagrados.

Entre los mas representativos, distinguimos el cuarto de los Orix4ds Bara Lode y Ogum
Avagan'’, junto a un gran salén central de usos multiples para la realizacion de las sesiones,
el “cuarto santo” o peji'® y el cuarto de Exti y Pomba Gira, denominado “Esfera”. Como
espacios sociales, es decir, no circunscriptos necesariamente a la préactica ritual, podiamos
diferenciar, dos cuartos de hospedaje, una oficina, dos bafios y lugares que se empleaban
como ambitos privados o personales de Ifateju. El espacio de la cocina reviste un caracter
mixto, ya que, si bien es empleado para la preparacion de diferentes comidas litargicas, es
sobre todo el principal espacio de socializacion dentro de un templo.

La iniciacién y posterior constitucién de Ifateju como Oliwo'® tradicional derivé en una
transformacion, no solo de los espacios, sino también en las formas en que el templo fue
mutando. Las transformaciones edilicias expresan claramente el camino religioso de Ifateju
transitd. En el templo no hay una distribucion planificada previa, sino mas bien, el
acomodamiento constante, producto de los nuevos requerimientos, tanto religiosos, como
sociales. Estas necesidades lo “obligaron” a la expansion de ambos espacios. Por tal motivo,
en los ultimos afios, previa compra de la casa del fondo, fue adaptando ediliciamente el
templo.

El estatus y el reconocimiento de Ifateju dentro de ambito religioso local impactaron
directamente en la necesidad de ampliar los espacios sociales del templo. Recordemos que
un gran prestigio individual le otorgd la primera visita del Araba Agbayé de I11¢ Ifé en
noviembre de 2011, en donde entre otras cualidades, le otorgaba a la figura de Ifateju, la
legitimidad de ser considerado uno de los representantes del linaje Aworeni del Araba
Agbayé en Argentina. Debido al alto grado de reconocimiento y visibilidad, una gran
cantidad de religiosos deseosos del tradicionalismo comenzaron a realizar periddicos viajes

a su templo. Viajaban de distintas provincias argentinas, pero principalmente de la Capital

17 Ambos Orixas dentro del Batuque.

18 Cuarto destinado a los Orixas del Batuque.

19 Los términos Oluwo, Babalawo, Awd, Chief, Iya Onifa refieren a distintos cargos jerarquicos dentro del culto
a Ifa.



Federal y el Gran Buenos Aires, con el fin de aprender sobre la cosmologia yoruba y los ritos
en la forma tradicional.

Al estar la ciudad de Corrientes a aproximadamente 1.000 km de la Capital Federal (se
demora de 10 a 12 horas en auto y entre 13 y15 horas en micro de larga distancia para llegar),
la necesidad de dar hospedaje a una mayor cantidad de religiosos se volvid imperiosa,
fundamentalmente en fechas festivas. Por ello, se han multiplicado los cuartos de recepcion
en el templo, llegando a alcanzar la cantidad de seis. A su vez, por las noches, segiin sea la
cantidad de personas, suelen colocarse en el piso del salon principal, colchones con sabanas
y frazadas para pasar la noche.

Lo mismo ocurrid con los bafios, existiendo tres en la actualidad, con la comodidad de poseer
duchas con agua fria y caliente para dar mayor confort a los viajantes. El ambito de la cocina
también duplicod su espacio. Lo cual permitid, no solo una mejor preparacion de comidas
religiosas, sino, sobre todo, que la gran cantidad de “viajantes” pudieran socializar y comer
ordenadamente.

Antes de definir las fluctuaciones en torno a los espacios religiosos, resulta conveniente
marcar una distincion que hace a la importancia de estos. Los espacios sociales son
redefinidos en términos del “éxito” religioso, reconocido por la afluencia regular de una
importante cantidad de miembros de la comunidad religiosa afroamericana en Argentina,
mientras que las instancias de trasformacion de los espacios litirgicos apelan a la
resignificacion que Ifateju realizd en torno a la cosmologia tradicional yoruba. Las
transformaciones del espacio religioso buscan, de diversas formas, legitimar los cambios,
siempre subjetivos, de la cosmologia tradicional yoruba, en torno a la fragil y cambiante
relacion entre lo local y lo trasnacional.

Al igual que las manifestaciones espaciales, los procesos simbolicos y representativos
también fueron innovados y adecuados a la cosmologia de Ifa. Veremos a continuacion, en
primera persona, como esos procesos fueron implementados en la comunidad religiosa que

el Olawo Ifateju preside.



Los espacios sagrados y su relocalizacion.

La dimension imaginativa y productiva de los espacios sagrados no es un tema menor, no
solo se expresa en los procesos de anclaje y busquedas de la identidad tradicional, sino en un
criterio de reordenamiento simbélico, de “situar” Africa en la comunidad.?°

En lo referido a los espacios litargicos, el proceso fue igualmente notorio. Progresivamente
se paso de tener cuatro espacios principales (Peji, esfera de Ex1 y Pomba Gira, cuarto de
Bara y Ogum y altar de Umbanda), los que se ajustaban a las variantes practicadas por aquel
entonces (Umbanda, Kimbanda, Batuque) a una multiplicidad de espacios segmentados en
diferentes criterios.?!

Lo que antes convergia en un solo espacio religioso, el “peji”, como el cumulo de
concentracion de los diferentes asentamientos de los distintos Orixas, en la actualidad se
desplego practicamente por toda la extension del templo.

El siguiente plano muestra la distribucion espacial alcanzada en el momento del trabajo de

campo.??

20 Ver en caso analizado de Agier (2001) sobre la africanizacion del carnaval de Bahia en Brasil.

21 Dichas transformaciones no alteraron en ninglin caso los espacios destinados a la Umbanda y la Kimbanda.
22 Por la l6gica misma de la evolucion espacial descripta, dicha distribucion puede haberse visto afectada en la
actualidad.
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Figura 9. Plano del 11¢ Ase Oranmila

Barami Agbonniregun.

La segmentacion de los Orixés tradicionalistas, segun lugar de culto o cualidad de los
mismos, derivdo en una multiplicacion de los cuartos existentes. Por ejemplo, Oxum y
Yemonja comparten cuartos, como también lo hacen los asentamientos de Xangd y Oia;
mientras que en otros casos, algunos otros fueron individualizados en cuartos aislados, como
son Obatala y Xapana. En esta distincion también debe considerarse la “creacion” de nuevos
espacios, en relacion a los “nuevos cultos” surgidos en la instancia tradicional, como lo son
el culto a Eglingun (culto de origen yoruba de veneracion a los antepasados) y el culto a Oro

(Orixa de origen yoruba, vinculado al orden de la justicia, divina y terrenal), entre otros.



Figura 10. Imagen del Cuarto de Culto Destinado a Ortnmila en el 11¢ Ase Oranmila
Barami Agbonniregun, en la Ciudad de Corrientes. Foto del autor.

Veamos cudl fue el proceso reflexivo de Ifateju para tal reacomodacion.

Entrevistador: Con la incursion de Ifa. Comienza a hacer las iniciaciones en Ifa,
y es consagrado. Lo encuentra a Ud. Con la estructura tipica del Batuque. Con
una estructura donde habia un “peji”’* o cuarto santo, en donde convergian todos
los asentamientos de Orixas. Hoy dia tiene una organizacién que escapa a la
estructura basica del Batuque. ;Como fue transformando sus propios

asentamientos, cuartos, etc., y cudl fue la logica de dichos cambios?

Entrevistado: en primer lugar, por lo siguiente, Africa, vamos a decir asi, Nigeria
que es donde nosotros buscamos lo que es el origen de esta religion, cada Orixa
pertenece a una region diferente y estos Orixds en muchos casos en un lugar son
cultuados y en otros lugares son directamente desconocidos. Nosotros, por una

cuestion de que venimos por una aglomeracion de “lineas” de acuerdo a la

23 Cabe destacar que el espacio central contiguo al salon principal, y en donde “habitaba” anteriormente el “peji”
se ha transformado en el cuarto de Ifa, constituyéndose en el espacio simbolico de mayor importancia del
templo.



esclavitud, fuimos sumando, sumando, sumando Orixas y tenemos un cupo de
Orixas que son de diferentes regiones de diferentes lugares. Por ejemplo, donde
yo fui consagrado, la ciudad de Il¢ Ifé, desconocen la existencia de Oba.
Desconocen el culto a Yemonja. No cultian Ossanha, no cultuan Oxossi.

En primer lugar, respeto por lo que una venia practicando... creo que realmente
si acd en américa se aglomeraron todos (los Orixas) se sumaron todos es porque
Olodumare asi lo quiso. Y por algun motivo Ifa llego a lo ultimo aca. Hoy en dia,
nosotros tenemos que separar el cuarto para respetar la region y el lugar donde
cada uno de esos Orixdas son cultuados.

Entrevistador: ; También la segmentacion refiere a las cualidades de los Orixas?
Entrevistado: Si, algunos Orixas estin separados por elementos>* y otros por
region.

Entrevistador: ;eso lo fue haciendo progresivamente?

Entrevistador: Si, progresivamente. También existe otra cuestion, donde ciertos
elementos usados para el culto de un determinado Orixd, son incompatibles con
el culto de otra. Por ejemplo, Oxum usa el bronce como elemento principal de su
asentamiento y Obatala tiene prohibicion con el bronce. Esos Orixas no pueden
estar juntos®. (Oltiwo Ifateju, extracto de entrevista personal, ciudad de

Corrientes, 23 de abril de 2014)

24 Seglin se definen como Orixas de agua, aire, tierra y/o fuego.

25 La conjuncion energética permite que algunos Orixas puedan estar juntos, y otros no. Que unos “convivan”
con la gente, entrando facilmente por proximidad, en contacto con la feligresia y los religiosos, mientras que
otros estan claramente apartados del ambito social.



Figura 11. Imagen del Cuarto de Culto Destinado a Orinmila en el 116 Ase Ortnmila
Barami Agbonniregun, en la Ciudad de Corrientes. Foto del autor.

Lo que con el Batuque convergia en el peji, es decir, unificados, es reconsiderado ahora segun
region y elemento, mediante la lectura que Ifateju realiza, redefinidos los criterios se
reasignan los espacios.

De igual forma queda graficada la mixtura de précticas y creencias respecto de los objetos
consagrados que habitan en dichos lugares, en donde convergen el altar de la Umbanda, con
su imagenes y representacion de Pretos Velhos, Caboclos y nereidas®®, con elementos
ritualisticos de Ifd, como el Opon?” o diversas fotos del Araba Agbayé de I1é Ifé. La
disposicion de los objetos y espacios sagrados muestran que la “convivencia” de los distintos
sistemas religiosos se da, ante todo, en un marco de complementariedad y acumulacion de

tradiciones.

26 Manifestaciones vinculadas a las sesiones de Umbanda.
7 Tabla circular de madera tallada, en la cual se realizan diferentes registros adivinatorios en el culto a IfA.



Foto: Carrone, Nahuel.

Figura 12. Salén Principal del 11¢ Ase Oranmila Barami Agbonniregun, en la ciudad de
Corrientes. Altar de Umbanda (izquierda). Imagen Pintada de un Babaldwo Haciendo un
registro con su Opelé (derecha). Foto del autor.

Procesos de sintesis novedosos, bajo interpretaciones propias, autorreflexivas, determinan
variados criterios para entrelazar el nuevo orden cosmoldgico adquirido. Estos criterios
establecidos para los asentamientos colectivos del I1¢, se implementan a su vez en los
asentamientos individuales propios de Ifateju y de sus propios hijos. Si bien esta
reconfiguraciébn no es impuesta taxativamente, la no realizacion suele ser claramente
entendida como una expresion de inconformidad de los nuevos criterios litirgicos. Siguiendo
una logica de “adecuacion” de Ifateju los asentamientos no son reemplazados, sino

“convertidos”.?®

Entrevistador: ;Y como fue la trasformacion de los asentamientos en el caso suyo
y posteriormente en el caso de sus hijos?

Entrevistado: La idea fue no despachar nada de lo que venia del Batuque, porque
vuelvo a repetir, para nosotros la idea es de que Orixa existe independientemente

de la rama que viene. Porque en verdad lo que nosotros buscamos, no es hacer

28Con esto contextualizamos que, tanto los asentamientos, como los espacios, y el andlisis posterior que
realizaremos de los rituales de ordenacion y técnicas oraculares, se corresponden al proceso de sintesis que el
propio Ifateju ha realizado autorreflexivamente, y en modo alguno nos referimos a ellos en términos de validez
o invalidez religiosa.



una religion cien por ciento africana tradicional®®, sino hacer una religion cien
por ciento veridica, verdadera... nosotros sabemos que aquellas piedritas que
nosotros trajimos del Batuque son tan Orixas como las de hoy. Para nosotros no
existe eso de que el asentamiento tiene que ser puntualmente descripto como el
hecho en Africa para que realmente exista, sino que, nosotros por fundamento y
por logica, por logica en el sentido de buscar una verdad, un porqué, le agregamos
los elementos que a nuestros asentamientos nos faltaban. Pero en ningin
momento despachamos nada de lo que venia ya de la tradicion del Batuque que
era lo que practicdbamos anteriormente. (Oluwo Ifateju, extracto de entrevista

personal, 23 de abril de 2014, ciudad de Corrientes).

En definitiva, advertimos que, mediante la participacion presencial y procesual, es donde los
sistemas de interpretacion y valoracion del tradicionalismo logran ser, en forma lenta y
paulatina, incorporados. Sin embargo veremos que, la complementariedad y acumulacion
pacifica de tradiciones lo es solo, segun el propio Ifateju, a partir de impulsar la

desagregacion de otros elementos, principalmente del Batuque.

La reafirmacion de la Umbanda y la Kimbanda en el ocaso del Batuque.

Vimos que el papel de agencia en los religiosos iniciados, sus estrategias para adaptar o
adoptar los dogmas doctrinarios del corpus de Ifa *°, sus elementos “creativos”, y el
dinamismo de sus practicas, contribuyeron a nuevas formas de representacion y de
apropiacion cultural (Steven Engler, 2011: 27).

En el proceso de apropiacion cultural para la consolidacion y la vitalizacion del culto a Ifa,

lo preexistente sirvio como marco interpretativo previo. Es decir, las practicas existentes

2 Es decir, no buscaba establecer un criterio de Negacion amplio, eliminando su pasado religioso local o
regional.

3Del corpus de If4 surge una nueva forma de validacién del ritual, propone una ética, para la obtencion del fwa
Pele (conjunto de reglas morales).



constituyen una plataforma sobre la cual se va “adaptando” y construyendo la imbricacion
de los sistemas religiosos.

El proceso de sintesis encarado por Ifateju entiende a la Umbanda y la Kimbanda como
instancias regionales de identidad que son reafirmadas y resignificadas por medio del
tradicionalismo, en tanto cultos arraigados y propios de una ancestralidad religiosa autoctona,

mas no africana.

La Umbanda y la Kimbanda, si bien no hubo cambios litargicos, porque eso se
mantiene de acuerdo a como antes se hacia, pero si se tuvo que adaptar en el
sentido de ligarse a una forma mas dentro de la filosofia de Ifa, porque nosotros
al saber que, tanto la Umbanda como la Kimbanda no existen en Africa, teniamos
que encontrar un lugar para poder explicarle a la gente por qué y cudl es el motivo
del porqué nosotros seguimos practicas esto...porque es verdad que si vos vas a
hacer una religion totalmente africana yoruba, estas lineas directamente tendrian
que ser excluidas. Pero por una interpretacion mia, de decir los yorubas...
independiente del culto que hagan, sea culto de Orix4a, de un determinado Orixa,
de If4 o de lo que sea, ellos tienen como algo muy importante arraiga a sus raices
que es el culto ancestral, el culto a la ancestralidad. Y a mi punto de vista, tanto
la Umbanda como la Kimbanda tienen mucho que ver con eso. Nuestra
ancestralidad. (Oluwo Ifateju, entrevista personal, 23 de abril de 2014, ciudad de

Corrientes)

Pero esta reafirmacion y revalorizacion de la Umbanda y la Kimbanda no es sin pérdida
evidente de algunos de sus posicionamientos. Al menos, se advierte un corrimiento concreto
en términos de intensidad de sus sesiones. Incorporar otra forma de religiosidad altera los
tiempos rituales de las otras. Tanto las sesiones de Umbanda y de Kimbanda han menguado

en su cuantia.

Las sesiones de Umbanda han mermado, cuanto mucho, una cada mes o dos
meses y son dirigidas, ya no por Ifateju, salvo en contextos de fiestas, sino por el

segundo o tercero en la escala de jerarquia. De igual forma sucede con las



sesiones de Kimbanda, con los Ext1 y las Pomba Gira, ya que, aunque realizadas
con mas frecuencia que la Umbanda, han quedado solo con fechas festivas
emblematicas en el calendario oficial del templo. (Leonel, entrevista personal, 23

de abril de 2014)*!

El componente de reordenamiento simbolico que el tradicionalismo ha adquirido en la
comunidad, pareciera ser el elemento que muestra una discontinuidad, un antes y un después

de la incursion de Ifateju en el culto tradicional.

Lo primordial ahora, es la parte tradicional, la mayoria de la gente que se acerca
al Ilé, ya no se acerca por Umbanda y Kimbanda. (Leonel, entrevista personal,

23 de abril de 2014).

Quizas como manifestacion total del corrimiento analizado, desde el primer momento al
tercer momento de innovacion religiosa, sea que la Umbanda y la Kimbanda han dejado de
ser la expresion religiosa ordenadora de su comunidad, de sus practicas y rituales, quedando
relegadas a espacios ‘“nostalgicos”, como formas y extensiones afioradas, sobre una
comunidad religiosa que ya no logra abarcar. Con esto adherimos en parte a la posicion de
Huet (2013:194) en que no existe un abandono de las creencias previas, sino una apropiacion
y cohabitacion mediada por la complementariedad. Sin embargo, como veremos a
continuacion, para el estudio de caso propuesto en relacion al Batuque, advertimos que la

transformacion o negacién en nuestros términos, mayoritariamente fue convalidada.

Del Batuque al Festival de Orixa.

Inicialmente la intencion de Ifateju fue complementar al Batuque con el saber y los rituales
del culto a Ifa. Paulatinamente, inici6 un proceso que busco no “tirar” o discontinuar ningiin
objeto sagrado del Batuque, sino mas bien reconfigurarlo bajo la ldgica tradicional. A partir

de entonces, no se realizaron mas asentamientos a la forma del Batuque.

31Principal referente liturgico dentro del 11é del Oluwo Ifateju.



Entrevistador: ;En el momento en que usted transforma sus propios
asentamientos deja de hacer asentamientos a la manera tradicional del Batuque?
Entrevistado: Si, totalmente. La idea siempre fue buscar un alineamiento dentro
de una préctica, dentro de la filosofia y de la practica de Ifa... para mantener una
unica base. Vos transformaste el Batuque para poder adaptarlo a Ifa, vos ya no
podes seguir llamando Batuque, pero porqué motivo, porque todavia existe un
porcentaje muy alto de la gente que practica el Batuque de la forma en que
siempre fue practicado, entonces que vos lo transformes y que después, y te digo
esto es una vision muy personal, y que después vos sigas llamando y diciendo
que haces Batuque solamente porque seguis tocando las rezas o seguis bailando
de la misma forma, pero en la parte litirgicamente se hace algo totalmente
diferente, me parece una falta de respeto a una linea que sigue siendo tocada.
Que, en Porto alegre, en Uruguay y en Argentina, siguen siendo practicadas de
la misma forma. Entonces yo opte, por decir que yo practico Orixa. (Oluwo

Ifateju, entrevista personal, 23 de abril de 2014)

En este sentido es que Ifateju una vez iniciado en el tradicionalismo, deja de percibirse como

Batuquero, identificandose como tradicionalista que rinde culto a “Orixa”.

Entrevistado: El choque es inevitable, es normal que cuando una religion mas
joven se trata de adaptar a una religion mas antigua®?, sea absorbida por ella.
Porque llegado el momento cuando un Babalorixa del Batuque es consagrado
como Babaldwo es normal que esa cultura que tiene una mayor base termine
absorbiendo a la otra.

Entrevistador: ;O sea, ya no se auto reconoce como “Batuquero”? ;Ya no hace
mas Batuque?

Entrevistado: No, de ninguna forma. Pero por respeto a los que lo siguen
haciendo. Porque yo uso elementos, hago rituales, tengo dogmas, que son en
algunos casos muy diferentes y en otros en contrapunto del Batuque.

Entrevistador: ;Y como se fue generando ese cambio?

32 Segun el religioso se estaria en el afio 10.053 de Ortnmila al momento de hacer la entrevista.



Entrevistado: Y tuvo que ser muy despacio, porque la gente no tanto por la parte
ritualistica, sino por la mentalidad de la gente. Porque lo que tiene el Batuque es
que es una religion muy estructurada. Dentro de una estructura de que, si vos das
un paso un poquito mas alla, las criticas son muy grandes.

Entrevistado: ;Las transformaciones son consideradas por algunos como formas
de trasgresiones, de transformacion de una tradicion?

Entrevistado: Claro, al principio cuando todavia la idea era formar un Ifa
Batuquero, para decirlo asi, para que se adapte Ifa al Batuque y no lo contrario,
todo iba bastante mas tranquilo. Pero cuando nosotros nos dimos cuenta de que
habia un abismo muy grande entre el Ifa y el Batuque, no habia forma de
complementarlo. Era imposible. Pero por un motivo, era la cuestion de decir,
(Cuadl de los dos tiene mas logica?... por eso yo siempre digo, no es la buisqueda
que uno quiere hacer religion yoruba, no es que uno quiere hacer una religion
idéntica a la religién que se hace en Africa. (Oluwo Ifateju, entrevista personal,

23 de abril de 2014)

El alejamiento a la denominacion de “Batuquero” refiere no solo a sus propias
consideraciones, sino también a ciertos criterios de organizacion basica del sistema de
representacion del Batuque. Los elementos practicos desagregados quedan fuertemente
evidenciados en la ceremonia publica denominada “Xiré de Orixa”. Tal como lo plantea
Ifateju, contiene elementos “estructurados” claramente identificables y propios de la misma,
que fueron paulatinamente “readecuados” en su comunidad.

Seguramente la mayoria de los religiosos que practican Batuque actualmente encontrarian
alguna dificultad en calificar como “Xiré de Batuque” ante la ausencia de tres elementos
emblematicos y distintivos del culto.

En primer lugar, por la ausencia de los Orikis. Los Orikis son los canticos en lengua yoruba,
predefinidos y entonados desde el comienzo hasta el final en adoracién a cada Orixa. Los

Orikis comunmente entonados en los Batuque han sido reemplazados por Orikis tradicionales



“nuevos”, adaptandole letras sugeridas por representantes del Araba Agbayé a los toques
locales.*

En segundo lugar, por la denominada “mesa de Ibejis”34. Los Orixas Ibejis en el Batuque se
encuentran fuertemente asociados a una representacion de los nifios. Mientras que, dentro del
tradicionalismo, la representacion de Ibejis estaria mas ligada al Orixa Egbé Orun, como
doble espiritual, asociado a la prosperidad. Las ceremonias, por lo tanto, han dejado de estar
ligadas a Ibejis, identificados genéricamente a los nifios dentro del Batuque, para ser
direccionadas dentro del culto a Egbé Orun.

Y en tercer lugar la denominada Balanza de Xangd. Momento simbolico de mayor
efervescencia y densidad energética del Batuque, donde solo los religiosos mas
experimentados y consagrados, pueden participar y danzar al ritmo del Oriki de Xango.
Dentro del Batuque en la Argentina, el culto a Orixd Xangd ha sido siempre asociado a
ambito de la justicia. A diferencia de esta consideracion, dentro del tradicionalismo, el &mbito
de la justicia se encuentra asociado al Orixa Oro, mientras que Xango se encuentra vinculado
a las distinciones jerarquicas.

En definitiva, su idea inicial de construir un “Ifd Batuquero”, derivd en un proceso de
alejamiento del sistema religioso del Batuque. Los criterios adoptados por Ifateju, aun siendo
realizados mediante la retérica de agregacion, refieren a formas parciales de negaciones.

La transformacién de los Orikis tipicos del Batuque, la ausencia de sus principales
ceremonias, como lo son la mesa de Ibejis y la balanza de Xangd, dan como resultado
inevitable una manifestacion religiosa diferente. De esta manera, la fiesta religiosa
desarrollada actualmente por Ifateju, se expresa como una verdadera convalidacion de
innovacion religiosa del “Xiré del Batuque” al denominado “Festival de Orixa”.

Uno de los rasgos particulares de los festivales religiosos tradicionales de Orix4, por ejemplo,
en [1¢ If¢, es que son realizados en al &mbito de la sociedad, es decir, en el espacio publico.
El festival por lo general dura varios dias. Si bien los rituales y la liturgia son realizados
dentro de los lugares de culto, la fiesta se extiende en el ambito de la comunidad, como
manifestacion popular. En la ciudad de Corrientes, el festival buscar reproducir esas logicas,

aunque con claras limitaciones sociales y culturales.

33 El sustrato “local” queda plasmado en los diferentes “toques de tambor”, que ritmicamente se diferencia de
los realizados en Ile Ifé.
34 Ibeji significa gemelos o mellizos en el idioma yoruba.



Entrevistado: El festival de Orixa es mas parecido a una fiesta patronal
catdlica (popular)**que, con un Batuque, porque si bien todavia nosotros
mantenemos algunas estructuras, mantenemos algunas estructuras por lo
siguiente. Un festival nigeriano seria imposible realizarlo en la Argentina.
Diria yo que seria imposible realizarlo en Brasil, que existe un porcentaje
muy grande de religion “afro”. Igualmente, acd donde el rechazo todavia
es muy grande seria casi imposible. Es decir, no hubo una transformacion
litdrgica, ni ritualistica, si cosmoldgica, de ubicarlos en una concepcion
cosmologica tradicional.

Entrevistador: ;Cual seria la incompatibilidad?

Entrevistado: Se hace en la calle. El festival de Orixa es una especie de
kermesse. El festival alld no se cierra en una ceremonia unica, sino que son
varios dias de fiesta. La parte ritualista es hecha dentro del templo. La parte
ritualistica y liturgica. Tiene una concepcion muy sagrada, pero después de
terminados todos los rituales, por eso se llama festival, es una fiesta. Lo
mas cercano ac4, en Corrientes, pasa en la fiesta de “Itati”*®, donde la gente
va participa de la misa, esta en la ceremonia y después cantan chamamé®’,
bailan chamamé, comen y toman, y pasan dos o tres dias haciendo fiesta y
joda, algunas veces sanas y otras no tanto, pero que es mas un festejo
popular. Lo litirgico se mantenia, pero luego pasa a ser algo mas popular.
Y en Africa es lo mismo, en el culto de todos los Orixas. Aca tratamos de
acercarnos lo mas posible a un momento de alegria, de entrega, de amor,
que a algo que nos termine encapsulando a que vos tengas que hacer algo
por miedo que te critiquen que estas haciendo mal.

Entrevistador: ;Lo decis en relacion al Batuque?

Entrevistado: Claro. Habia mucho control dentro del Batuque, que vos

tenias que seguir caminando de una cierta forma. Casi paso soldado.

35 Aclaracion del entrevistador.
3¢ En relacion a la virgen de Itati, patrona de la provincia de Corrientes.
37 Expresion cultural de musica y danza propia de la provincia de Corrientes.



Porque hay que entender que el Batuque tiene una base catolica muy fuerte.

(Oluwo Ifateju, entrevista personal, 23 de abril de 2014)

TGN -

Figura 13. Momentos Previos al Comienzo del “Festival de Orixa” en Homenaje a
Orixa Ogum, Realizado en el [1¢ Ase Ortinmila Barami Agbonniregun en la Ciudad de
Corrientes, el 26 de abril de 2014. Foto del autor.

Ese control corporal de las aptitudes ceremoniales de los creyentes, que el Oluwo Ifateju lo
asocia a una impronta estructural del catolicismo, contempla en los ritmicos, una continua
presentacion y reactualizacion de los sistemas simbolicos, a través de los cuerpos vivos. ¥

Los movimientos kinésicos adoptados en el Batuque daban cuenta no solo de una forma
“adecuada” de danza, aplicada a la manifestacion de cada Orixa, sino también de ciertas
formas, en ocasiones imperceptibles para legos, de danzas caracteristicas de una u otra
comunidad religiosa. Dentro del marco de la performatividad ritual (Turner, 1992b), cada
Orixa, de acuerdo a sus propias cualidades, adquirira una forma caracteristica de danza ritual.
Por ejemplo, la manifestacion del Orixa Ogum, asociada al rasgo de fortaleza, lucha, rigidez
y perseverancia, se manifestara con pasos de danzas firmes y vigorosas. Contrariamente a la
armonia y la distincion de la danza que distingue al Orixd Oxum, asociada a la dulzura, la

templanza y la armonia. El rasgo distintivo, y de importancia, es que el acto performativo, al

tiempo que expresa una determinada filiacion cultural de pertenencia, pone a disposicion y

38 El analisis de las danzas, los ritmos y las performatividades corporales dispuestas merecen, sin dudas, un
analisis exhaustivo y profundo. Que exceden objetivos propuestos en la presente tesis.



hace manifiesta una forma de integracion y filiacion comunitaria. Donde los movimientos
kinésicos son aprendidos, significados y recreados en cada “Xiré€” del Batuque, y conforman
una marca identitaria de la comunidad que los puso a disposicion. Y al hacerlo, construye

instancias normatizadas de experiencia corporal.

El Batuque me limitaba, no me dejaba ser. Estaba pensando més en lo norma, en
el “paso” (de danza) que en sentir. (Ezequiel, entrevista personal, 30 de junio de

2013).

Este elemento de la articulacion logica establecido en el “paso de danza” dentro del Batuque,
queda desarticulado, en parte, en el festival de Orixa. Sin romper con las normas culturales
de los arquetipos establecidos para tal o cual Orixd, se desmarca la mecanizacion y la
repeticion orquestada. El festival propone una forma de interaccidon y manifestacion,
desnormatizando la ritmica corporal y habilitando, dentro de margenes que se mantienen
establecidos por las cualidades de las energias elementales, la exteriorizacion de la esencia
individual, en comunién con la energia elemental. El aparato sensorial y emotivo juega un
papel extremadamente eficaz en la satisfaccion de expectativas del religioso. Sin dudas el
acompaiamiento ritmico y las disposiciones cosmologicas en torno a la manifestacion de
energias, que renuevan y regeneran la energia individual, sirven como catalizador
“ayudandolos” a empoderarse de energias bajo criterios desnormatizados.

La instancia del festival de Orixa expresa mayores grados de exteriorizacion y efusividad
individual. El sistema no esquematizado en forma pragmatica de danzas, exime a los
religiosos de la coordinacion y la sincronizacion, a la vez que les permite espontaneidad en
sus propias formas individuales y del sentir religioso. También exime a los religiosos de
posibles sanciones morales, por equivocaciones de sincronizacion, o de burlas explicitas o
implicitas de otros religiosos pares.

Otro aspecto fundamental sobre las cualidades del festival refiere a la durabilidad de la
manifestacion meditimnica de los Orixés. El tiempo se redujo considerablemente, ya no se
observan manifestaciones de Orixas de horas, sino de breves instantes. A su vez, las

manifestaciones suelen ser mucho menos frecuentes y se adquirio la posibilidad de que el



médium tome plena conciencia de su propia manifestacion mediimnica. Lo cual es un gran
tabu en la mayoria de los Yire de Batuque.

En el capitulo, nos hemos detenido en el analisis de las formas morfoldgicas de organizacion
por medio del concepto de familia religiosa ampliada y de linaje, en las figuras del lider
religioso local y del Araba Agbayé. Si bien las formas de representacion de cada lider, de
cada organizacién morfologica de alguna manera se entremezclan o fusionan al interior de la
comunidad, el reconocimiento simbdlico de cada lider adquiera rasgos diferenciados.
Mientras que la figura del Araba Agbayé es investida simbolicamente bajo criterios
idealizados de raiz, verdad y pureza. La figura del lider religioso local, por medio de sus
propias experiencias y procesos de sintesis, adquiere elementos instituyentes y dindmicos en
procesos de innovacion.

Pudimos realizar un seguimiento de estos en diversas instancias del trabajo de campo. El
primer congreso de culto tradicional yoruba fue un lugar ideal, ante todo, para distinguir
diversos posicionamientos que los lideres locales realizaban respecto de las distintas
tradiciones afrobrasilefias. Por un lado, vimos que realizaron un enfatico llamado a preservar
la identidad local, sobre todo de la Umbanda y la Kimbanda, como un reconocimiento de
reafirmacion como forma particular de ancestralidad local. Por otra parte, buscaron
complementar la variante del Batuque, en sus términos, para mejorarla. Posteriormente,
vimos la contracara excepcional a estas formas de entendimiento en un caso de negacion
amplia a la tradicion local.

Por ultimo, analizamos distintas dimensiones del proceso de sintesis de innovacion religiosa
en el templo de Oluwo Ifateju. La reafirmacion de las variantes de la Umbanda y la
Kimbanda, el proceso de tradicionalizacion que adquirié inicialmente el Batuque y su
posterior negacion, en los términos por nosotros planteados, llegando a la innovacion ritual
tradicional mas comunitaria: El festival de Orixa.

Mas consideramos que el desarrollo principal de argumentacion del capitulo, y el principal
hallazgo, por asi decirlo, radicé no solo en cémo se posicionan los distintos lideres religiosos,
sino, ante todo, como se dirime tedrica y practicamente la legitimidad y el criterio de
autoridad de los mismos. En relacion a esto, consideramos que la tension entre institucion e
individuacion, se resuelve en favor del lider religioso local. Es decir, el criterio de agencia

reflexivo que por un lado gener6 mecanismos innovadores, y que actualizé efectivamente



amplios criterios al interior de la comunidad, lo gener6 profundizando los margenes,
reinstitucionalizando y reafirmando el criterio de autoridad del lider local. El proceso de
innovacion al interior de la comunidad, por lo tanto, reinstitucionalizd, pero de otra forma,
de una forma novedosa, la autoridad del mismo.

El tercer capitulo nos llevara a explorar las dimensiones simbdlicas presentes en el del
sistema cosmologico yoruba, que impulsan instancias de formacién y/o profesionalizacion,
de consagracion y la busqueda de un conocimiento asimilable principalmente a través de las
técnicas oraculares. Analizaremos en qué forma este universo simboélico se tornd presente,
mediante la denominada filosofia de Ifa y como se configura como una cosmologia practica
que interpela a los religiosos en caminos, tanto introspectivos para el equilibrio espiritual,

como en los espacios exteriores de la cotidianeidad mas mundana.
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