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Introduccion.

“Indefinido temor imbuido de ciencia
que es la mejor claridad de la metafisica ™

J L Borges,
"Historia de lio etermidad”



Esta tesis constituye un intento de comprension (1) de la religicn ambandisia Los
datos de campo se analizaran a partir del paradigma del texto esbozado por P. Ricoeur (1988),
proviniendo los conceptos tedricos a partir de los cuales se estructura la investigacion del
marco de la antropologia simbolica Trabajos como los de Turner (1980, 1988), Geertz (1980,
1988, 1993) Douglas (1991) han sido los respaldos tedricos fundamentales a la hora del
analisis de la evidencia proveniente del campo

La aproximacién a la religién umbadista sera a partir del analisis del ntual (2), siendo
el foco central del mismo las ceremonias litGrgicas practicadas en el “femplo de [Umbanda &
Candomble, Pai de Santos Edgar de Xango, lle Alaafim Alaaran” Ya desde su mas temprano
origen, hacia las primeras décadas del este siglo, se habia establecido que las sesiones de
caridad de la umbanda se llevasen a cabo una vez por semana. De esta manera, cada templo
umbadista (tanto del pais como de los limitrofies) realizara su ritual religioso cada siete dias

Desde de la perspectiva simbolica de Victor Turner (3), se ha considerado a los
simbolos rituales como la piedra de toque para la reconstruccion del ser umbandista
Entenderé a los simbolos como la unidad minima del ritual, los mismos conservan las
propiedades especifico/estructurales del cual forman parte. De la concepcion de simbolo
elaborado por Jung, Turner postula que éstos constituyen “la mejor expresion posible de un
hecho relativamente “desconocido”, pero que a pesar de ellos se reconoce o se postula como
existente.” (1980; 27) Sera Geertz (1993) quien declare, luego, que los simbolos sagrados
provocan, simulitaneamente, en el hombre religioso disposiciones y estados animicos (ethos), a
la vez que, ideas generales acerca del orden del mundo (cosmevisic)

Los episodios rituales de la umbanda seran entendidos, desde de la tipologia del ntual
propuesta por Cazeneuve (1971), como rifos religiosos. Y, nuevamente junto con Geertz, se
intentara rastrear en la conducta consagrada (conducta ritual) de qué manera y por qué medios
se efectivizan y aceptan, en tanto veridicas, las concepciones y mandatos derivados del
sistema religioso. Si con el autor francés se puede ver al rito religioso como un acto simbolico
que sintetiza la fascinacion y el temor que el fiel experimenta ante lo humanamente
desconocido, con el antropdlogo americano se puede, ademas, aprehender en la accion ritual
su funcion medular; la fusion, retroalimentacion y legitimacion en el terreno de los simbolos

del ethos v la cosmovision singular de un determinado grupo de personas (4)



En cuanto a su aspecto formal la presente investigacion estd compuesta por siete

capitulos y una conclusion

En el capitulo | se revisaran, en primer lugar, algunas cuestiones tedricas acerca de los
sistemas religiosos en algunos autores (va clasicos) de la antropologia, Para lo anterior, se
comparara la defimcion mentada por Durkheim (1995) para los femomenos religiosos con la
definicion de lo muminoso (lo santo) acufiada por Otto (1996), Serdn los postulados tedricos
propuestos por Geertz (1993) acerca de los sistemas religiosos, a partir de los cuales puede
perfilarse una correlacion (a modo de sintesis) entre la “explicacion sociologica™ (tomando
prestado una clasificacion presentada por Evans-Pritchard (3) acerca de las teorias de las
religiones primitivas), como la propuesta por el socidlogo francés, y la aproximacion del
teorico aleman al sentimiento religioso desde las experiencias individuales de aquellos que lo
experimentan. Las teonizaciones sobre los sistemas religiosos proponen entender a la religion
en tanto un sistema de simbolos que provocan diversos estados animicos y motivaciones (el
ethos) a la vez que definen una imagen del orden cosmico, (la cosmovisidn), constituyendo,
respectivamente, el modelo para v el modelo de la realidad, Los simbolos sagrades, fundados
en alguna verdad trascendente, seran quienes fusionan, en la instancia ntual el ethos y la
cosmovision particular de un grupo especifico. Para el analisis de los episodios rituales, en
este capitulo, se tomara como marco tedrico a la tipologia del rito elaborada por Cazeneuve
{1971} Tipologia que intenta operacionalizar la propuesta de Otto (acerca de lo numinoso)
desde la  dialectica  constnccion/libertad, comrelacionando los  sentimiento
{condicionamiento/incondicionamiento) que genera la aceptacion de la condicion humana con,
respectivamente, el aspecto “tremendum” y el aspecto “fascinans” de lo numinoso (Otto
1996),

Se expondra, en segundo lugar, una breve discusion acerca de la pertinencia, alcances
y limites del (controvertido) concepto de sincrefismo en el caso estudiado. Por un lado las
propuestas que ven en los fenomenos sincréticos un espacio de lucha (implicita o explicita) de
los diferentes fragmentos que los constituyen, a la ver que un lugar de expresion y
manifestacion de los elementos (o sectores) dominados, a partir de autores tales como
Bartolome y Barabas (1996) y Lupo (1996). Por otro lado, las propuestas que dejan de lado el



término para comprender los fendmenos de contacto intercultural desde las reflexiones
teoricas emparentadas con la etnolingiistica, con las teorias del discurso (en especial los
aportes de Bajtin v Barthes) y la critica literaria. A partir del paradigma del texto, esbozado
por Ricoeur {1988), se entenderan a los rituales de la umbanda como un fexto, o mejor dicho,

como un fendmeno de inmfertextualidad.

El capitulo I1 es basicamente un recornido historico de la génesis de la religion
umbandista. Por ser una religion nacida recientemente es posibles establecer (con un alto
grado de precision) los origenes de la constitucion de la misma. La llegada masiva y continua
a Brasil de los esclavos negros provenientes de Africa, a partir del siglo XVI, genera una
proliferacion por todo el territorio de practicas rituales africanas. Mas alla de las importantes
modificaciones provocadas tanto por la  relocalizacion geogriafica como por el
desmembramiento socio/estructural, los negros africanos lograron mantener (aungue las mas
de las veces ocultindolas o disfrazandolas) sus creencias y practicas religiosas. Sera el
contacto de éstas con fragmentos del catolicismo(practicado por los colonos portugueses) y
{aunque en grado mucho menor) de las religiones profesadas por los indigenas autoctonos,
primero y fragmentos del espiritismo (denominado) de salon, después, que para fines del siglo
pasado ya existen en Brasil manifestaciones de dos nuwevas religiones: la macumba vy la
umbanda. De manera casi simultanea a la conformacion de la umbanda en Brasil (cuna de la
misma) para 1920, se produce la expansion del culto hacia Uruguay v Argentina, algo menos
que cuarenta afios después, Se tratara, entonces, de identificar los procesos de

expansion/circulacion y localizacion/afianzamiento de la religion afrobrasilera en el pais.

En el capitulo 111 se puntualizara y desarrollara el nicleo central o duwro (6) de la
doctrina que sostienen los fieles umbandista asi como la convergencia, derivaciones y
diferencias de ésta respecto de la doctrina del africanismo y el espintismo {haciendo hincapié
en el primero). En las primeras décadas de su nacimiento puede verse, en la umbanda, un
enfatico intento por diferenciarse de la doctrina y, pero por sobre todo, de las practicas del
africanismo. Mientras que la macumba (denominado algunas veces como africanismo urbano)
solidariza sus practicas con las de los cultos afro, la umbanda hace desmesurados intentos para

separar las propias de las de éstos. Separaciones tan radicales que algunas (tales como la



eliminacion de todo tipo de sacrificios o frabajos con sangre) terminan de delinearse por
oposicion a las costumbres ritvales afro. Contranamente, los vinculos que la religion
umbandista posee con el espiritismo son calurosamente remarcados, llamando la atencion solo
sobre el eriterio mas amplio de aceptacion respecto de la encarnacion de todo tipo de entidad
espiritual (nifios, negros, mujeres, indigenas) que ésta posee. Los vinculos de la umbanda con
el catolicismo (desde su conformacion hasta la actualidad) sean, tal vez, los mas
ambivalentes Fundados orginariamente en la imposicion y la wviolencia fueron,
paulatinamente, apropiados, reinterpretados vy refuncionalizados al punto de ser, en la
intertextualidad de la umbanda, una union que (de algin modo) va a legitimar socialmente y
hasta politicamente a €sta como una nweva y diferente religion.

Junto a lo anterior, una minima historia del Templo de Umbanda & Candomblé, Pai
de Santos Edgar de Xango, lle Alaafim Alaaran (en el cual fue llevada a cabo casi la totalidad
del trabajo de campo) v un elemental recorndo de la historia personal de las jerarquias que lo
gobiernan, asi como de los Aijos o fieles de mayor antigiledad y estabilidad en el mismo. Esto
ultimo, en el marcado en las conceptualizaciones (Frigeriom 1990, 1993, 1997 Fngerio y

Carozzi: 1993, 1997) provenientes de las teorias de los procesos de conversion

El capitulo TV constituye un intento de aproximacion a la idea que sobre la muerte
poseen los fieles que abrazan la religion umbandista. Cuales son las metaforas, los simbolos y
analogias mediante las que los seguidores del culto entienden el paso de la vida a la muerte.
Las particularidades respecto de la simbolizacion de la muerte son, para el umbandismo,
inexistentes en la practica La religion umbandista no posee ntos funerarios propios, sino gue
adhiere a los ritos funerarios de los cultos afro. De cualguier modo, éstos tampoco son
practicados va que a la hora de las exequias muy dificilmente un fiel sea enterrado bajo las
prescripciones rituales africanistas Paradojicamente, aunque la umbanda posee creencias y
conceptualizaciones, respecto de la vida y la muerte, estrechamente vinculadas a las
sustentadas por los cultos afro los fieles, por ser en su mayoria de origen catolico,
protagonizan, al morir, los ritos mortuorios de la iglesia catolica

Esta seccion puede dividirse en dos panes (intimamente ligadas) En primer lugar, unas
delimitaciones teorico/filosoficas generales vinculadas estrechamente a las consideraciones

mentadas por Heidegger (1993) acerca de la citada cuestidn, junto con los aportes tedricos



especificos sobre la muerte provenientes de diversos estudios etnograficos (tales como,
Turner: 1980, 1988, Ariés: 1982, Cordeu, Tllia, Montevechio: 1994, Dos Santos: 1977, Geertz
1993, Hertzz 1990, Leenhard:; 1997, Morin: 1970) En segundo lugar un analisis del
simbolismo ritual de la muerte consolidado (sobre todo) en el sistema de creencias de la
umbanda, no obstante, expresado por el dominio, la apropiacion y reinterpretacion del relato

de los ntos funerarios onginarios de los cultos afro.

El capitulo V puede presentarse como una exhaustiva aproximacion al analisis de la
organizacion ¥ ¢l simbolismo de las deidades que conforman el Pantedn de las Envidades
Espirituales o Orixas de la umbanda A modo de sistema jerarquico/organizacional (Cantor
Magnani 1986) el conjunto de entidades espirituales que conforman al pantedn de la umbanda
es subdividido en siete lineas. Cada una de las lineas sera minuciosamente descrnipta y su
simbolismo analizado (sus domimios, comidas, caracteristicas, origenes, atributos, objetos,
expresiones corporales, etc), haciendo especial hincapié en el estudio del simbolismo
cromdtico (siguiendo los postulados de Turner (1980} para el simbolismo cromdtico de la
sociedad ndembu) v las correlaciones con el ethos y la cosmovision propias del grupo de fieles

umbandista que, este, expresa.

El capitulo V1 es el analisis del espacio sagrado. Para lo cual, en primer lugar se
describe detalladamente la orgamizacion fisica’espacial de la vivienda en la cual funciona el
templo v, en segundo lugar, los sitios que, por ser en los cuales se desarrollan las actividades
ceremomniales, concentra mavor grado de sacralidad El salon del templo v los espacios
adyacentes (tales como la cocina, los cuartos de Santos, la Aruanda, el escritorio) conforman
lo que puede denominerse como un fodo sagrado, Sera desde algunos sitios puntuales (como
por ejemplo, el Conga, el espacio de los atabagues, los assentamentos, la Aruanda, etc) a
partir de los cuales se organizan las acciones rituales El espacio sagrado sera entendido como
un espacio cualitativamente diferente (Eliade 1994, 1997) al espacio profano o, en otras
palabras, el espacio no sagrado

El capitulo VII es el analisis del tiempo sagrado, a la vez que el capitulo etnografico
por excelencia Compuesto, primero, por una transcripcion textual del registro de campo de



una ceremonia ritual umbandista desarrollada en el templo “Templo de Umbanda &
Candomblé, Pai de Santos Edgar de Xangd, lle Alaafim Alaaran” En segundo lugar, se
identificaran y el analizaran los sacras rituales, o simbolos dominantes (Turner 1980) que la
conforman. Estos posibilitan la comprension tanto de la dimension simbalica como de la
ontologica, De la conjuncion de ambas, se intentard aprehender el horizonte de sentido
umbandista. En tercer lugar, se compone de un intento por comprobar la viabilidad de la
aplicacion de los conceptos de liminaridad vy communitas (Turner 1988) durante el periodo de
las practicas rituales. Para esto ultimo se entendera a la instancia de preparacion de las
seslones en tanto una instancia de limen o margen y a la ceremonial ritual en tanto instancia de
communita o comunion existencial, expresada por el estado de éxrasis. El ritual umbandista
conceptuahizado como un rito de paso, como “un llegar a ser” que implica un transito por lo
ambiguo, lo no clasificado socio/estructuralmente, y serd (retomando los postulados tedricos
de Douglas (1991)), precisamente por ello, considerado como un estado impuro y
contaminante

Por ultimo, v a manera de cierre una conclusion que consta de tres ejes. El primero
compuesto por unas reflexiones que pueden rotularse como tedrico/metodologicas, nacidas a
partir del contacto con el mundo de la religion wmbandista, El segundo, compuesto por
consideraciones acerca del estado de la cuestion en la actualidad de los estudios sobre los
cultos afrobrasileros en el pais, asi como el fugar v la pertinencia del rol del antropologo (en
tanto sujeto productor de conocimiento). El tercero de los e¢jes consistird en una puntualizacion
de los avances y desarrollos concretos que, acerca de algunas cuestiones centrales de la
investigacion, se han ido logrando a lo largo de la misma.

En cuanto al aspecto estrictamente metodologico, las técnicas utilizadas en el
transcurso de la investigacion han sido!
Observacion Participante, en las sesiones litirgicas semanales, como en las diversas
reuniones con fines religiosos (despachos, aprendizaje de doctnna, preparatives, limpiezas,
compras diversas, etc) del grupo de fieles umbandistas
Entrevistas abiertas, tanto a las jerarquias de diferentes templos que profesan la religion
umbandista, como a los hijos de mayor antigiiedad miembros de los mismos. Casi la totalidad
de las entrevistas han sido grabadas



Reconstruccion de historias de vida, se ha bosquejado, aunque de manera sintética, el
recorrido por la historia personal de las dos jerarquias del templo (emplazado en la localidad
de Florencio Varela), haciendo especial hincapie en los aspectos que hacen a la formacion
religiosa de ambas.

Reconstruccion de la historia oral Especialmente en las cuestiones que hacen a la
conformacion, los origenes vy la fundamentacion del umbandismoe en tanto una nueva religion.
Materiales graficos: Se han tomado una imponante cantidad de fotografias que permiten
ilustran los objetos, acciones, simbolos y particulandades de las practicas umbandistas. A
modo de apéndice se ha editado un video que muestra, por un lado, algunos fragmentos de
diversas sesiones de umbandismo y, por el otro, fragmentos de dos datas de candomble (la de

los Thep v la de Oxum)

Llegados a este punto y parafraseando a Evans-Pritchard (7) puede decirse que:
Ya es suficiente para una nota introductoria, necesaria antes de embarcarnos en nuestro viaje

al océano del umbandismo



Los Sistemas Religiosos.

“Finalmente, no nos debemos a una sola tradicion,
podemos aspirar a todas ™

S L Borges
“Fleclones™

T



Algunas conceptualizaciones,

El presente capitulo estard estructurado por dos grandes ejes. El primero serd el
desarrollo de algunos conceptos de autores (ya clasicos) que intentan dar cuenta de Jos
Sfenomenos religiosos desde la tradicion disciplinar. En el segundo eje, se discutira (aunque no
en forma acabada) la pertinencia de la utilizacion del término sincrefismo para el caso
estudiado.

Comenzaré por E Durkheim (1995), quien intenta aprehender los elementos que
componen al sentimiento religioso en su estado mas puro, mas onginal Nada mejor (para este
autor) que dirigir su mirada a las religiones de las sociedades no industrializadas quienes
poseen, a la vez, mayor grado de homogeneidad e indiferenciacion tanto social como moral,
Seran estos tipos de sociedades las que poseen la religion es su estado mas puro y mas simple.
En ellas, a diferencia de lo que sucede en las sociedades mas complejas, los elementos que
conforman la religion son indispensables Para este autor, rastrear la genesis de las
formaciones religiosas es el camino que permite captar aquellas representaciones colectivas,
que adoptan el caracter de religiosas, mas elementales a la vez que fundamentales. La religion
es una expresion puramente social Las representaciones colectivas religiosas expresan
realidades y sentimientos colectivos,

Durkheim va a sostener que para rastrear la génesis de algo hay que definir, pnimero,
ese algo, Debe comenzarse (siguiendo su hilo argumentativo) a definir qué es refigion, por el
camino de la negacion

Los fenomenos religiosos (o la religion) no van a definirse por la idea de lo
sobrenatural Esta idea solo es asequible a los hombres si éstos, anterior o paralelamente, han
acufiado la idea opuesta, la idea de normalidad Para Durkheim, alejandose del apriorismo
racionalista (1), la idea o categona de normalidad y/o regularidad en los hechos tanto naturales
como  sociales, es un producto netamente social Sera con el devenir cientifico,
especificamente los estudios de ciencias naturales, que los hombres, forjan la idea de
regularidad y de ley en los fenomenos (2). Para clasificar a un hecho, fenomeno o suceso

i



como sobrenatural, mas especificamente, para contar con la idea de lo sobrenatural se debe
tener, simultaneamente, la idea de orden El evento sobrenatural no es posible de conciliar con
el orden o las leyes que, eventualmente, regulan la naturaleza de las cosas. En sintesis, la idea
de lo sobrenatural, de lo misterioso ha sido forjada por el hombre de la misma manera que lo
ha sido la idea de orden y leyes. El elemento onginal de la religion no esta, de este modo, en
lo sobrenatural

Los fenomenos religiosos no van a definirse, tampoco, por la idea de divinidad o
deidad Prueba de ello es la existencia de religiones, tales como el budismo, en las cuales la
idea de dioses o seres espirituales esta apagada, sino inexistente. Estos elementos de las
religiones (las deidades) no constituyen, de ningun modo, las manifestaciones mas pnmitivas
{3). En este tipo de manifestaciones religiosas una vez hecha la revelacion, o las enseflanzas,
aquel que las ha efectuado se convierte, inmediatamente, en un factor secundano dentro de las
expresiones y los preceptos religiosos.

Para Durkheim, la religion va a ser un todo formado por diversos elementos o partes.
Sera, entonces, ¢l analisis de los mismos la mejor manera de abordar la totalidad religiosa
Toda religion, lejos de ser una totalidad indivisible, es un conjunto heterogéneo de ntos,
dogmas, ceremonias, mitos, etc. Naturalmente, existe una division bipartita que atraviesa a
cada uno de los fendmenos religiosos; las creencias que son estados de opinidon que conforman
las representaciones y fos rifos que son los modos de accidn predeterminados o pautados. Los
ritos, en tanto practicas (acciones) solo se diferencian del resto de las practicas humanas por la
naturaleza del objeto del mismo. Ahora bien, s4lo es posible aprehender la naturaleza de éste
mediante la creencia.

Nuevamente y de manera universal, las creencias desde las mas simples a las mas
complejas poseen una caracteristica definitona, clasifican las cosas del mundo, tanto reales
como ideales, en sagradas o profanas. Todas las religiones, por diferentes que éstas sean, van
a dividir al mundo en dos campos, uno es el de las cosas sagradas y el otro el de las cosas
profanas El pensamiento religioso se abocard a las creencias, leyes, dogmas, mitos, en tanto
sistema de representaciones acerca de la naturaleza, historia, virtudes y poderes de las cosas
(ya ideales, ya reales) sagradas, de las relaciones que eéstas establecen entre si;, y de las
relaciones que éstas establecen con las cosas del mundo profano. Tanto lo sagrado como lo

profano van a ser dos esferas inacabadas e infinitas. Lo sagrado y lo profano se definen hacia
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el exterior por oposicion y hacia el interior por la heterogeneidad, una heterogeneidad
absoluta, Durkheim, va a decir que . no nos queda ya para definir lo sagrado en relacion a lo
profano sino su heterogeneidad Solo que lo que hace que esta heterogeneidad baste para
caractenzar esta clasificacion de las cosas y para distinguirlas de cualquier otra, es que es muy
particular. es una heterogeneidad absolwia ™ (1995 34)

Cada uno de estos mundos, se han concebido como separados, distinguiendose el uno
del otro no s6lo por la oposicion sino por poseer, cada uno, elementos, saberes, v energias de
diferente naturaleza. De cualquier modo, puede establecerse una dinamica de comunicacion
entre ambos. Si bien lo sagrado es aguello a lo cual lo profano no puede acceder la prohibicion
no es absoluta y es mediante largas y complejas iniciaciones que lo profano entra en contacto
con lo sagrado. Contacto a partir del cual la cosa profana cambia su naturaleza original
adoptando de alguna manera, o convirtiéndose en algin grado en sagrada A la inversa, de
entrar en contacto alguna cosa sagrada con el mundo profano, ésta perdera parte (sino toda) de
su sacralidad De aproximarse, ambos géneros transformarian en algin grado su naturaleza.
Cada cosa sagrada o un conjunto homogéneo de ellas, conforma un centro a partir del cueal se
van a gestar ritos, mitos, creencias, en sintesis, un culto a lo sagrado.

Las creencias religiosas, a diferencia de lo que sucede con la magia (4), son comunes a
un grupe o a una colectividad que adhiere a ellas y hace a la vez profesion de ello y practica
los ritos que le son solidarios. Cada uno de los miembros del grupo se siente unido al resto y
entre st por proferir una misma fe, Una misma fe que se traduce en una [glesia, una sociedad
en la cual sus miembros se representan y aprehenden de idéntica manera el mundo sagrado y
las relaciones que éste mantiene con ¢l mundo profano y porque, ademas, traducen estas
representaciones en practicas iguales. Es mediante la Iglesia que los hombres entran en
contacto con las ensefianzas acerca del mundo sagrado v de las practicas que en €l se generan

En sintesis, la definicion positiva de los fenomenos religiosos estara compuesta por dos
elementos esenciales: 1- Las creencias y practicas religiosas que, previa organizacion a partir
de la division del mundo conocido v conocible en sagrado y profano, van a generar, normar y
pautar lo relative a lo sagrado y 2- que van a unir en una misma Iglesia a agquellos que
adhieren a ellas, a la vez que las profesan,

“Llegamos pues a la definicion siguiente: wna religion es un sistema solidario de

creencias y de praciicas refativas a la cosa sagrada, es decir separadas, interdictas, creencias
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¥ precireas gue wren en una misma comunidad moral, Hamada [glesia, a todos aguellos gue
se adiieren a ellas ™ (1995 42)

Los fenomenos religiosos, por ser representaciones colectivas seran entendidos como
un producte social Son de hecho una de las maneras que adoptan las expresiones y valores
gue un determinado grupo social posee acerca del mundo. Lo religioso es, para Durkheim, de
hecho v de derecho una instancia de expresion de sentimientos, valores, normas v saberes
colectivos.

En franca oposicion a la racionalizacion de lo religioso, Rudolf Otto (1996) intenta
explicar apelando a analogias sensitivas los sistemas religiosos. Lo religioso, es lo numinoso,
Lo numinoso no sera asequible a la racionalizacion de manera acabada, sino que los
predicados (a modo de juicios sintéticos) o conceptos, solo permitiran una aproximacion a lo
inexplicable. Lo numinoso es lo inaprehensible en términos semanticos y ontologicos Los
conceptos que el lenguaje nos ofrece solo alcanzan para lograr una aproximacion al
sentimiento religioso, ellos meramente seran ideogramas que posibilitan un acercamiento a la
esencia del sentimiento religioso

Dira Oito que, “A este fin forjo, desde luego, un neclogismo: lo numinoso (pues 51 de
amert se forma ominoso, v de lumen, luminoso, también es licito hacer con mumen, numinosa),
v hablo de una categoria peculiar, lo numineso, explicativa y valorativa, y de una disposicion o
temple numinoso del animo, que sobreviene siempre que aquella se aplica ™ (Ono 1996 16)

No obstante, para aprehender lo numinoso sera necesario comenzar por comprender el
sentimiento que este genera, el mysterium. El sentimiento de musterio posee (a modo de
predicado) dos aspectos opuestos que lo componen a la vez que lo generan, que (de nuevo
inconmensurables a la razon v que solo seran posibles de definir valiéndose de los ideogramas
que el lenguaje nos provee) son por un lado el mysterium tremendum y por el otro mysterium
fascinans. En cuanto al sentimiento de misterio, tiene que ver con lo sorprendente, lo
asombroso La analogia precisa seria estupor. Estupor hacia lo inmensamente heterogeéneo. Lo
absolutamente heterogéneo (Otto 1996) es una manifestacion de hierofania, que vuelve al
objeto afectado de naturaleza diferente, ahora, sagrada (5),

El primer aspecto, guedara inscripto en el sentimiento de pavor, materializado en los
seres demoniacos y diabolicos que abundan en las mitologias religiosas. Lo pavoroso inscripto
netamente dentro de las fronteras de lo sobrenatural posee tan alto grado de intensidad que se
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expresa en efectos corporales (tales como el escalofrio). Este primer aspecto puede resumirse
un el ideograma de majestad, o inaccesibilidad abseluta, que va a generar un sentimiento de
absoluta dependencia del sujeto hacia el Creador El segundo aspecto, ¢l fascinante, va a
manifestarse en el sentimiento de beatitud religiosa Este otro aspecto (opuesto en su
naturaleza al primero) va a ejercer una atraccion, una fascinacion, una captacion hacia lo
misterioso. La fascinacion ante el Bien absoluto ¢ inmenso es imposible de comprenderse en
términos racionales. Otto define la relacion constitutiva de ambos elementos de la siguiente
manera “Ambos elementos, atrayenie vy retrayente, vienen a formar entre si una extrafia
armonia de contraste” (Otto 1996: 50)

En sintesis, para poder aprehender la ontologia de lo numinoso, es necesario valerse de
analogias linglisticas (a modo de ideogramas) que posibilitan la traduccion al lenguaje de
sentimientos y sensaciones, Sentimientos y sensaciones que van a manifestarse en el individuo
que, muy lejos de las representaciones colectivas, experimenta en su mas pura individualidad,
y de formas irrevocablemente irracionales, el sentimiento religioso.

Ahora bien, si para el primero de los autores los sistemas religiosos constituyen
expresiones y manifestaciones de las representaciones colectivas que acerca del mundo los
fieles poseen, para el segundo los sentimientos religiosos van a manifestar y expresar los mas
profundos estados de animos que atraviesa oblicuamente a la condicion humana Sera con
Geertz, con quien puede establecerse a modo de sintesis una relacion entre ambas miradas
sobre los sistemas religiosos.

Para Geertz (1993) los sistemas de simbolos (los religiosos lo son por excelencia) son
fuentes extrinsecas de informacion (diferente a la informacion genética, fuente intninseca de
informacion), que van a suministrar los modelos o patrones a partir de los cuales el mundo
sera comprendido. Estos patrones o modelos se erigen como esquemas culturales que van a
relacionarse con los procesos sociales v psicologicos que, de multiples y complejas maneras,
van a delinear, a modo de referencia, la conducta publica (6), Pero estos modelos o patrones
no solo van a organizar aquello que se ve y se tiene del mundo sino que, también, van a
determinar qué es y como se ve el mundo (7) Asi, los sistemas simbolicos poseen como
propiedad la de ser modelos de v modelos para el mundo.

Los simbolos sacras (Tumner 1988) van a relacionar, comunicar y mantener en

equilibrio el ethos (que puede asimilase al para) y la cosmovision (que puede asimilarse al de).
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O, en otras palabras, una congruencia o equilibrio basico y retroalimentativo entre un
determinado estilo de vida (ethos) y una metafisica especifica (cosmovision) que puede estar
mas 0 menos implicita. Un determinado grupo humano, que comparta un mismo orden
cosmico/cosmogonico, organizard (aprobandolas o reprobandolas) de manera solidaria a éste,
cada una de las practicas o acciones humanas.

Los sistemas religiosos son, entonces, a la vez modelos de y modelos para

“La percepcion de la congruencia estructural entre una serie de procesos, actividades,
relaciones, entidades, etc., y otra serie que obra como programa de la primera, de suerte que el
programa pueda tomarse como una representacion o concepcion de lo programado -un
simbolo--, es la esencia del pensamiento humano. La posibilidad de esta transposicion
reciproca de modelos para y modelos de que la formulacion simbélica hace posible es la
caracteristica distintiva de nuestra mentalidad ™ (Geertz 1993: 92)

Estos dos sentidos de modelo son distinguibles para los fines analiticos. El sentido de
modelo de, se entiende o hace referencia al manejo de las estructuras simbolicas asi como a la
relacion y correlacion de éstas v las estructuras no simbolicas existentes, en sintesis el modelo
de la realidad. El sentido de modelo para se centra en el manejo de las estructuras o sistemas
no simbolicos de acuerdo a las relaciones que son expresadas mediante los sistemas
simbélicos. Un modelo de relaciones que permite la manipulacion del mundo fisico, en
sintesis el modelo para la realidad

Los sistemas religiosos van a dar un alto grado de certeza y durabilidad a los estados
animicos (estos, provocados por los simbolos religiosos, cobran sentido respecto de
referencias a las condiciones que los onginaron) y a las motivaciones (en tanto inclinacion
permanente a realizar ciertas acciones que, cobran sentido respecto de los fines a los que ellas
deberian conducir) de los hombres que creen en ellos, a la vez que permiten solidificar un
mapa de concepciones generales y supraempiricas de existencia fundadas eén una instancia
trascendental que, a la postre, va a defenderlo vy protegerlo de aquello que ain no ha sido
interpretado v (lo gque es mas grave) no poseen, siquiera, la capacidad de interpretacion
mediante la realidad simbélica. En ofras palabras, el caos (expresado tanto en desordenes de
instancias morales, analiticas o de resistencia). Mediante los sistemas religiosos, estas
concepciones se revisten de una efectividad tal que logran en el fiel una aceptacion previa de

los cimientos generales, basada (la mas de las veces) en el principio de autoridad, sumamente

L'



alejado de los criterios de verdad experienciales (8). De ambos, de las construcciones
metafisico/existenciales y de la apelacion al criterio de verdad absoluta, se concluye que los
estados animicos y las motivaciones que el sistema religioso crea sean de un realismo tnico e
insuperable.

La religion no solo explica el funcionamiento del mundo en el cual el fiel religioso
vive sino que, al mismo tiempo, crea al mundo, lo modela. La religion ubica a los hechos
proximos y cotidianos dentro de procesos semanticos/trascendentales y, a la inversa, franquea
los limites de sus contornos puramente metafisicos para suministrar patrones de interpretacion
v entendimiento a las acciones, ideas, practicas v saberes del mundo circundante.

Para Geertz (1993: 89), “una religion es

f)Un sistema de simbolos que obra para 2)establecer vigorosos, penetrantes y
duraderos estados animicos y motivaciones en los hombres 3)formulando concepciones de un
orden general de existencia y 4)revistiendo estas concepciones con una aurecla de efectividad
tal que 5Hos esiados animicos v motivaciones parezcan de un realismo sinico.”

Y esta veracidad v realidad que otorgan los simbolos religiosos se expresa en los ritos,
en tanto conducta consagrada Sera en el rito, donde el mundo vivido y el mundo ideal se
fusionan en y por las formas simbolicas. Mediante los sacras rituales ambos mundos (el vivido
y el imaginado) se amalgaman en un mismo tiempo y espacio que por ser sagrado es, a la vez,
verdadero v real (Eliade 1994) Sera en la instancia ritual en donde mas claramente se
entrecruzan los mas variados estados animicos v motivaciones con las concepciones
metafisico/existenciales (9),

Desde la perspectiva de Cazeneuve (1971) (quien como Durkheim intentara buscar la
explicacion racional en los comportamientos sociales pero, a diferencia de éste, se opone a
llevar a cabo una geénesis de los comportamientos religiosos), es posible organizar una
tipologia de ritos en estrecha conexion con los decires de Otto acerca de los diversos aspectos
de lo numinoso. En la experiencia ritual se pone en juego la condicion humana misma La
condicion humana es definida, por el socidlogo francés, por los condicionamientos generales a
los que el individuo se ve enfrentado v que limitan su libre accionar. Condicionamientos que
se refieren tanto a las particularidades de su naturaleza biologica, como a las constricciones
del medio ambiente (tanto social como natural), como a sus condiciones de facticidad v a las

pontencialidades de su ser en el mundo (10). Asi, los ritos van a cumplir la peculiar mision de
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contener o resolver la angustia que genera en los hombres la aceptacion de su condicion en
tanto tal. Retomando los dos aspectos que genera lo numinoso, lo tremendo y lo fascinante,
pueden pensarse tres grandes tipos de ritos,

Experimentar la angustia que genera la libertad y ¢l menor grado de condicionamiento
de la naturaleza del hombre (con respecto a la amimal) va a resolverse de tres maneras que
daran, cada una de ellas, como resultado una correspondiente forma o expresion ritual

Si experimentar la libertad de la condicion humana vy la posibilidad de eleccion generan
angustia y desasosiego el camino sera buscar en la instancia ritual el enmascaramiento de esta
libertad. El resultado sera, entonces, los ritos gque permiten fijar la condicion humana, al
regularla mediante un sistema de normas que provean la ilusion de ser una condicion eterna e
inmutable Renunciando, asi, al poder transformador de la potencia de lo numinoso. Estos
tipos de ntos ligados al aspecte tremendo y/o impuro de lo numinoso, son los rifos de
purificacic o de dabii que van a purificar y contrelar lo que de contaminante tiene la porercia

Si, en cambio, la angustia que conlleva aceptar la libertad que contiene la condicion
humana vy la conciencia individual acerca de ella es aceptada para conservarla y promoverla, el
resultado sera el rite magico. Ritos que otorgan la posibilidad de coexistir simbolicamente con
la potencia numeénica misma v lograr asi, la disolucion de los condicionamientos y
limitaciones de la condicion humana o (lo que es lo mismo) lograr eliminarla. Los ritos
magicos (ligados al aspecto fascinante de lo numinoso) permiten por un lado instrumentar la
impureza de lo sobrenatural, volviéndola pura y, por el otro, abandonar la quietud y las
limitaciones inherentes a la condicion humana,

Una tercera respuesta, que va a sintetizar (también simbolicamente) la oposicion entre
la condicion humana abstracta y la realidad individual concreta o, lo que es lo mismo, entre el
orden inmutable y regulado vy la potencia de la libertad v la creacion, es aquella que va a
fundar la condicion humana en una instancia ajena y trascendente a ella Los ritos religiosos
son una respuesta a la angustia que van a sintetizar en un equilibrio (sorteando las
contradicciones) lo condicionado ¥ lo incondicionado haciendo referencia a una instancia
trascendental asentando en lo sagrado ambos aspectos de lo numinoso (lo fascinante y lo
tremendo)  Estos ritos equilibran en la esfera de lo sagrado, la ilusion de absoluta libertad
dada por ¢l manejo de la potencia numinosa y su contrapunto, la ilusion de regulacion y
quietud absolutas a partir del rechazo y el alejamiento de lo numinoso,
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Cada una de estas tres respuestas ante la angustia existencial, experimentada desde
tiempos inmemorables por la humanidad, constituye un intento de solucion que desde el
terreno simbolico (terreno de ongen) se extiende a todas y cada una de las acciones, saberes,
practicas y dominios de aquellos que las practican De acuerdo con el socidlogo francés, “El
ritual podra proporcionar tres soluciones. De ellas las dos pnmeras eran contradictorias y
desembocaban en renunciamientos: abandonar la potencia para encerrarse en una condicion
humana que no se afirmase mas que en si misma, o bien procurar la potencia renunciando a
inmovilizarse en una situacion estable sin angustia. La tercera alternativa entrafiaba una
superacion, una transportacion —o, mejor ann, una sublimacion -, y consistia en fundamentar la
conciencia humana, definida y estable, en una realidad trascendente. En la primera solucion, lo
numinoso debia ser apartado como algo impuro; en la segunda, debia ser mangjado como un
principio de potencia magica, por Oltimo, en la tercera se presentaba con el caracter
sobrehumane de lo sagrado, de aquello que constituye el nucleo de las religiones.™ (Cazeneuve
1971 36)

Me ocuparé, a lo largo de esta tesis, de las sesiones rituales celebradas en un templo de
culto umbandista. Entendiendo a las mismas como ritos refligiosos en el sentido propuesto por
Cazeneuve (1971). Cada episodio ritual (sesion) estard fundado en la base de una instancia
trascendental v en ellos discurrira una oscilacion continua entre el acercamiento (incluyendo el
manejo) a las fuerzas sobrenaturales y un alejamiento pautado o “prescrito” (Turner 1980) de
éstas. Las sesiomes de caridad logran un equilibrio (aungue fluctuante) entre el aspecto
atrayente v el aspecto retrayente de lo numinoso. Amalgamando, en la esfera de lo sagrado, las
posibilidades y las libertades que el manejo de lo trascendente otorga con las certezas que
proviene de fijar la condicion humana sobre un sistema regulativo de normas precondicionado.
La umbanda sera entendida como una religion o sistema religioso, que proporciona a los
fieles un modelo de (el manejo de las estructuras simbolicas y su relacion con las no
simbolicas) v un modelo para (manejo de las estructuras no simbolicas de acuerdo al modelo
relacional que expresan las simbolicas) la realidad. Aan mas, entenderé al umbandismo como
un sistema religioso que no solo provee elementos y conocimientos acerca del mundo sino
gue lo crea, moldeandolp a partir de enmarcar a los hechos y acciones cotidianas en un

contexto mas amplio que incluya la dimension trascendental a la vez que sobrepasa el aspecto



metafisico al proveer y promover (a los fieles que adhieren a él) patrones de interpretacion que
aseguran la aprehension de la realidad,

Acerca del sincretismo y su pertinencia en ¢l caso estudiado.

Todos los trabajos realizados hasta la fecha definen la umbanda como un culto o
rehgion sincrética. La definicion evoca la mas clasica acepeion del término, partes que
provienen de diferentes sistemas simbolicos que se unen dando lugar a un nuevo sistema
{Bastide 1986, Cantor Magnani 1986, Figueiredo Correa 1994, Oro 1994, Nogueira Negrio
1996, Frigenio 1990, 1993, 1996, 1997, Carozzi, Frigerio 1992, 1993)

En los citados textos podemos leer que la umbanda se constituye {en las primeras
décadas de este siglo) como una religion a partir de la fusion o del sincretismo de elementos
de tres cultos diferentes, el espiritismo de la escuela de Kardec, el africanismo y el
catolicismo. Ahora bien, luego de esta breve puntualizacion los diferentes textos desarrollan
sus lineas argumentativas v la problematica que conlleva el término sincrefismo queda
saldada

Pero, qué nos dice, ademas de la ya sabida fusion de elementos originarios de sistemas
simbolicos diferentes, esta acepcion del términa?

Muy poco. Al menos nada acerca de como se han ido entretejiendo esos diferentes
fragmentos dando origen a una nueva religion. Y, lo mas importante, como s¢ ha consolidado
esta nueva realidad simbolica que en su devenir asimila, reformula y organiza los diversos
fragmentos (originarios de diferentes sistemas simbolicos) que la compone de manera tal que,
de lleno en la nueva dinamica, estos revisten una carga semantica diferente.

La pregunta anteriormente formulada no reviste s0lo un interés teorico. Son, también,
los propios actores sociales quienes definen a la umbanda como un culie sincrético o como
una religion formada a partir del sincretismo del catolicismo, el espintismo y el afncanismo.
Veamos algunos ejemplos:

“Ademas de eso, un ntual menos complejo que el del candomblé y caracteristicas

comunes a religiones tan diversas como el catolicismo y el hinduismo, acabaron por atraer



estudiosos de diversas areas, que trajeron nuevas y polémicas contribuciones a la doctrina.”
(11)

“Un sincretismo forzado y exitoso™ (12)

“Nuestra Religion (la umbanda) es como si fuese una gran unidon entre algunas
cuestiones del catolicismo, por ejemplo los nombres de los Santos, las imagenes que son todas
blancas v rubias (o0 al menos la mayoria), algunas cuestiones del espiritismo, como por
ejemplo creer en la posibilidad real que existe de que una persona incorpore de tiempo en
tiempo en su cuerpo al espiritu de otra persona, lo que comunmente ves en las sesiones,
cuando la entidad espiritual encosta a los médium, v muchas cuestiones de las religiones de
Africa que llegan al continente americano por los esclavos que venian a trabajar en las
plantaciones. Cuando los esclavos negros llegan a América, tiene que esconder sus practicas y
creencias por detras del culto catolico, asi es como podeés ver que ellos siguen rezandole a sus
dioses, a sus divimidades pero ahora, una vez instalados en Aménca, lo hacen poméndole a
cada Orixa un nombre de Santo Ves lo que quiero decir” La umbanda es un gran todo
universal que esta conformado por partes de diferentes raices... de diferentes religiones, no”
(13)

Que los mismos umbandistas se definan como un culto sincrético, o definan a la
umbanda como una religion sincrética, se explica por el hecho de que las publicaciones,
reumones v eventos religiosos umbandistas se desarrollaron al mismo tiempo que los estudios
e investigaciones académicos A la vez que tanto en Brasil (14), como en Uruguay, como en
Argentina los cientificos sociales que estudian las religiones afro tienen un estrecho contacto
con las Federaciones (cuando las hay) o los templos que editan revistas de religion destinadas,
mas que al adoctnnamiento, a la divulgacion de los origenes vy el crecimiento de la religion
umbandista. Asi, es harto frecuente leer o escuchar de los mismos fieles el término
sincrefismo.

Larga y ardua ha sido la discusion acerca de la pertinencia y relevancia, asi como de
los limites v alcances explicativos del término sincrefismo. Aunque, siguiendo a Lupo (1996)
se puede afirmar que existe cierto, aungue minimo, acuerdo que funcionaria a manera de

minimo comun denominador, sobre aquello que es sincrefismo, Y este acuerdo se establece en
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el punto que, el término se refiere a las transformaciones en las que se van a ver envueltos los
diversos elementos o dispositivos culturales cuando transitan de un grupo humano a otro.

Fenomenos tales como los de fusion, manipulacion, resemantizacion, reelaboracion y
reinterpretacion entre dos o mas culturas (o fragmentos de éstas) se alistan dentro del los
procesos de sincretismo (15)

En dichos trabajos, por lo menos en gran parte de ellos, se delinea una aproximacion
que va a ver en los fendmenos sincréticos no solo un proceso de fusion de elementos
originarios de sistemas simbolicos diferentes sino, ademas, que ve en y dentro de este proceso
de fusion {con mayor o menor grado de imposicion, con mayor o menor grado de conciencia,
con mayor o menor grado de violencia) un espacio de resistencia y/o lucha donde los
fragmentos que han sido sometidos (de alguna u otra forma) a lo largo del proceso de sintesis
simbolica pueden, aln, expresarse

Bonfil Batalla (1994) va a revisar los procesos de sintesis desde una perspectiva de
contactos o choque cultural en el cual uno de los grupos (o sociedad) por ser el que logra
dominar, impone sus simbolos a la vez que rompe el mapa simbolico del otro grupo. El
espacio sincrético sera justamente el lugar de encuentro /conflicto de las diferentes
cosmovisiones (aungue no menos de ethos) vy donde la lucha, en sus mas diversas
encarnaciones, por ¢l derecho a ser diferente continua (16)

Tanto en Los procesos de extincion y transfiguracion culiural (Bartolome (1996)
como en La mulitetmicidad en Caxaca (Barabas 1996) el sincretismo es visto (nuevamente)
bajo el prisma de los contactos y dominaciones interétnicos, Bartolomé va a diferenciar
identidad éimica  de la cuwltwra, entendiendo a esta oltima en tanto proyectos histncos
existenciales de un determinado grupo étnico (17) para (luego de pasar revista por las
diferentes conceptualizaciones gue distintos autores han elaborado acerca del contacto cultural
(18)), concluir que la misma presencia del sincretismo ilustra la resistencia a la vez que
expresa la presencia de las culturas dominadas (19).

De lleno va en el marco de la sociolingiiistica, Barabas, va a diferenciar al grupo éinico
en tanto una unidad que por poseer conciencia de si y para si, también, posee poder para la
convocatoria a la accion colectiva en el plano sociofpolitico, de los grupos emnolinguiisticos en
tanto entidades historicas y linguisticas que han compartido y comparten (en mayor o menor

grado) una misma lengua y, por ende (y de acuerdo al marco de la sociolingiistica), una
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misma cultura También aqui, diversos grupos etnolinguisticos han sido dominados y
colonizados (material y simbolicamente) por un grupo que ha intentado de manera sistematica
desdibujar del mapa de sentido las singulanidades simbolicas de cada uno de ellos
MNuevamente el espacio sincrético como una arena donde diversos grupos luchan (con mas o
menos éxito) para imponer o, al menos, mantener sus simbolos particulares (20). Ambos
autores proponen en lugar del término sincretismo, la utilizacion del término reinferprefacicon
simbalica, concepto que permite poner en evidencia los procesos de resistencia que la cultura
dominada sostiene valiéndose de las estrategias de mimetismo, ocultamiento y remodelacion

Lupo en su articulo Sinfests controvertidas. Constderaciones en torno a los limites del
concepto de sincretismo (1996) luego de establecer el nocleo minimo de acuerdo en cuanto a
los contactos entre dos & mas grupos socioculturales (contactos que pueden revestir el caracter
de fusion, manipulacion, resemantizacion y reelaboracion) que pueden descmibirse como
sincréticos, lleva a cabo un breve recormido por las objeciones mas comunes que (por parte de
los tedricos sociales) se levantan en contra de dicho concepto (21). Partiendo del a priori de
que no siempre (aon mas, que en la mayoria de los casos) la sintesis de la fusion de los
elementos es coherente o acabada, concluye que (en estos casos) el resultado sera un rnuwevo
modelo hibride en el cual la comunicacion de los sigmificados de los simbolos que lo
componen no serd comprendido plenamente por quienes lo sustentan. Lupo va a reservar el
concepto de sincretismo para aquellas situaciones en las cuales los diferentes fragmentos son
generadores de luchas y negociaciones constantes en pos de imponerse por sobre los ofros
elementos del nuevo sistema (22), Recorte que acota el vocablo sincretismo a aquellos casos
en los cuales la fusion (que ongina la meeva cultura) derivada del contacto no ha alcanzado,
aun, el grado de coherencia y homogeneidad necesarios para que la memoria del origen plural
s¢ disuelva.

En pocas palabras la idea de tension constante entre los diversos fragmentos de la
nueva sintesis es una constante que subyace a las diversas propuestas acerca de sincretismo
examinadas

Si bien es cierto gue la religion umbandista posee como nicleo doctninario y ritual una
fusion de elementos que provienen por un lado del catolicismo, por el otro del espiritismo
kardecista y por otro de los cultos africanistas, el periodo de tension y friccion entre los

diversos elementos ha ido disolviéndose en el devenir historico del culto v, en la actualidad, la
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sintesis no posee ni rastros de tension/resistencia. La umbanda (y a partir de aqui me referiré
sobre todo al complejo de ritos propios de este culto (23)) demuestra en sus practicas litirgicas
un alto grado de fusion de los diversos elementos (tales como, rezar el Padre Nuwestro en
portugués, acompanados por la masica de los atabaques de fondo y envueltos por el humo de
los inciensos, o sostener que la Ley del Karma esta comandada por el Hijo) que la componen,
no habiendo lugar ni siquiera para el recuerdo de las fricciones y'o episodios de
contradicciones,

Respecto a la evaluacion y explicacion de la religion umbandista desde los parametros
de la tradicion africanista, Carvalho agregaria que, “Talvez seja mais verdadeiro compreender
que se trata de estilos diferentes, com seus recursos e potenciais de simbolizagio propios.”
(1997 107}

Se desprende de lo anterior que, en lo que se refiere al ethos umbandista, el término
sincretismo (entendido como un proceso cuyo resultado es una nueva sintesis cultural en la
cual la tension, implicita o explicitamente, siempre esta presente), no es felizmente aplicable.

En que terminos pensar, entonces, la sinfesis que define a la umbanda?

Uno de los caminos es partir del concepto de bricolage (Lévi-Strauss 1964, cap. I).
Este término permite pensar en la sintesis como una consfrvccidn (y no solo como resultado) a
partir de elementos provenientes de otros sistemas culturales. Partiendo de los elementos o
simbolos que poseen significado propio, el dricofenr (puede pensarse aqui en el grupo que
realiza la sintesis) los une, organiza y cohesiona de manera tal que, en su aspecto practico, el
resultado es una nueva sintesis (cultural) sumamente organizada, dinamica v altameénte
fusionada (24). Sin perder su sentido orginal, deniro del nuevo conjunto, estos elementos
adquieren un significado nuevo.

Schnapper (1988) al analizar los procesos de modernizacion y aculturacion que sufren
los trabajadores italianos y turcos que migran a Francia en la actualidad, prefiere la utilizacion
del término bricolage cultural a la hora de referirse al contacto primero y convivencia
después, de las diversas culturas que comparten un mismo espacio historico/geografico. (25)

Recapitulando, entenderé al campo ritual de la umbanda como un bricolage que puede
ser interpretado o feido a partir de “un modelo filologico de la “lectura™ textual™ (Clifford
1992 156) Para esto dltimo, se puntualizaran algunos de los desarrollos tedricos esbozados

por Ricoeur (1988)
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Dos son los aprioris teoncos de los cuales parte el citado autor. Uno es la teoria del
acto del habla de Austin v Searle, que postula que la accion del discurso se compone por una
jerarquia de actos subordinados, a saber, el nivel locucional o el contenido proposicional (el
decir), el nivel Hocucional o lo que se hace en el decir, el nivel perlocucional o lo que se hace
por medio del decir. El otro es la teoria del discurso de Benveniste que define al discurso
como un modo de comunicacion en el cual la presencia de los sujetos hablantes y la
inmediatez de la comunicacion es intrinseca Pueden identificarse cuatro rasgos que definen y
atraviesan a la instancia discursiva; marcas temporales, pronombres y deicticos, la referencia a
un mundo que afirma, expresa o representa, un interlocutor al cual esta dirigido (26)

Pero, el discurso puede ser actualizado de manera tal que transforme estos cuatro
rasgos que lo limitan a un aqui v a un ahora v llegar a convertirse en un texto. Para que el
discurso se transforme en texto tiene que devenir awromomo, es decir, separado de una
elocucion e intencion autoral particular, El texto es lo enunciado a prion, abierto al mundo a la
vez que abre un mundo, En el texto, la escritura fija lo dicho (lo enunciado) no la contingencia
del decir (la enunciacion). El significado de lo enunciado se separa vy, a la postre, pierde la
intencion del autor. El texto se desembaraza de los limites de las referencias ostensibles; el
texto abre al mundo. El texto rompe con la estrechez de la relacion yo'tu dirigiéndose,
entonces, a todo aquel que sepa o quiera leerlo

Dira Ricoeur acerca del fexfo que: “Este paradigma deriva sus rasgos principales del
estado del texto mismo, 1al como lo caracteriza 1) la fijacion del significado, 2) su disociacion
de la intencion mental del autor, 3) la exhibicion de referencias no ostensibles y 4) el ambito
universal de sus destinatarios Estos cuatro rasgos, tomados en su conjunto, constituyen la
“objetividad” del texto.” {1988: 61)

Para Ricoeur el mundo no puede aprehenderse en su totalidad, sino que es por medio de
la inferencia a partir de sus partes que se lo conoce Ahora bien, estas partes deben ser
tomadas de la experiencia. Una dialéctica circular, o circwlo hermenéutico (Ricoeur 1988 73)
gue permite aislar primero la parte y luego, al contextualizarla, revestirla de sentido y asi
poder aprehender el mundo. Las acciones significativas, aquellas acciones que superan la
instancia de la interaccion y son objetivadas al tratarlas como un texto fijo (27), poseen rasgos

internos que son similares a los rasgos internos que caracterizan a los actos de habla.
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Dada la similitud es posible aplicar a dichas acciones los cuatro critenios que definen
al texto auwtonomo. La posibilidad de fijar la estructura noematica (28) de la accion, o el
acontecimiento que deja su marca en una época historica determinada (dejando de lado el
proceso singular de la interaccion) convirtiéndose, de este modo, la accién en un objeto de
interpretacion. La automatizacion de la accion humana (que constituye la dimension social)
inscribiéndose en la historia a partir de las hwellas o marcas que hacen a la aparicion de pawutas
(que van a convertirse luego en documentos de la accion), La importancia de la accion supera,
va mas alla de la pertinencia de la situacion inicial en la cual se origing, perdiendo de este
modo las referencias ostensibles de la interaccion de ongen. Las acciones significativas son
una obra abierta que (desprendida de las referencias ostensibles) abre nuevas referencias y
con ellas wn mundo, el cual adquirird nuevos significados a pantir de las nuevas v continuas
interpretaciones a traves de la praxis aciual,

La accidn ritual (entendida como accion significativa) v el sistema simbolico en el cual
ésta se inscribe pueden ser leidas como un fexto. Las acciones rituales umbadistas, que
amalgaman fragmentos de rexros diferentes, constituven un buen ejemplo de la
intertextualidad. Entender al umbandismo a partir de este concepto, permite conceptualizar sus
practicas rituales en tanto obras abiertas, cuyos sigmficados se re-crean dinamicamente en el
contexto de la accion. A partir de la nocion de intertextualidad puede pensarse, no solo que la
religiton  umbandista e5 un sistema o wn fexie solidamente cohesionado  (aungue
semanticamente dinamico o abierio) originado a partir de fragmentos de textos sumamente
disimiles sino que, ademas, permite entrever que dichos fragmentos forjaron su contenido
semantico en un juego propio ¥ anterior de interpretaciones intersubjetivas,

La accion nitual umbandista en tanto texto (em términos de Ricoeur) serd, entonces,
conformada, leida e interpretada a partir de la experiencia intersubjetiva (en tanto memoria
comun y compartida) del grupo. Siguiendo a Kristeva (1969} y a Barthes (19700 29) se puede,
o debe, reemplazar el término de intersubjetividad por el de imtertextualidad Este ultimo
téermino ilustra de manera mas acabada que el conocimiento compartido (la va clasica,
intersubjetividad) que se aplica a la hora de interpretar un texto es, ¢l mismo, el producto de

otros textos. ), en otras palabras, un conocimiento ya, intertextual. {30)
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Una Nueva Religion.

“Los terretros de Arvanda
Para tedo ifwminar

Umbanda es paz y amor
{/r mundo lleno de Iz

fod
Flevando al mundo entero

La Bandera de Oxala.”

Amorimo
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Con lo dicho en el capitulo | se entendera a partir de aqui al umbandismo como un
sistema  religiose. Utilizando, tanto para la wmbanda como para el africanismo,
indistintamente el término de culto o religion (1).

El foco del analisis de la presente investigacion estara centrado en el sistema religioso
umbandista Pero, para llevarlo a cabo serd necesario introducir, en la investigacion,
elementos y procesos propios de los cultos de raiz africanistas (2). Para una presentacion y
delimitacion de la religion umbandista es necesario ahondar en las relaciones constitutivas y
dependientes que la misma sostiene con los cultos afro. Las creencias y practicas constitutivas
de la umbanda se relacionan y en ciertos casos hasta denvan de las tradiciones, cosmovision y
practicas particulares del africanismo (3) Puntualizo, entonces, la inclusion del analisis de
ciertos aspectos del eulto candomblé (4)

El estudio de los aspectos del africanismo en su version candomblé responde a una
necesidad coyuntural (5). El templo umbandista en el cual el trabajo de campo ha sido
desarrollado es un templo de Culto umbandista y candomblé: “Femplo de Umbanda y
Camdomblé Pai Fdgar de Xdngo. e Alaafim Alaaram ™. Si bien, las ceremoniales rituales de
caracter semanal que en el mismo se desarrollan son sesiones de umbandismo, tanto la
iniciacion como la formacion del pai y mai de Santos, y la de los fieles del templo se inscribe
y desarrolla en los saberes y cosmovision de las especificidades del culto denominado (tanto
en Argentina, Uruguay v Brasil) candombié,

Para una certera delimitacion del fendmeno umbanda es conveniente, ya que esta

religion asi lo permite, rastrear la genesis del mismo. Para esto ultimo, un poco de histona.
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El Africanismo en Brasil.

A mediados del siglo XV1 la Corona de Portugal inicia, en sus dominios americanos, un
régimen juridico/formal de feudalismo con el fin de atraer colonos blancos a las tierras del
MNueve Mundo (6). A los colonos portugueses se les garanfizaba la promesa de grandes
extensiones de tierra y las ganancias obtenidas de los latifundios que en ellas se creasen. Asi,
el monocultivo deriva en grandes latifundios que exigen como condicion para su mayor
rentabilidad la organizacion y reproduccion de un solido régimen esclavista. En este siglo, la
produccion agricola era basicamente de cafia de azocar y su concentracion era cuasi total en el
nordeste de Brasil. A comienzos del siglo XVI1 las grandes plantaciones eran sumamente
productivas gracias al trabajo de los esclavos autdctonos de las etnias de Brasil Sera recién
durante los siglos XV1 y XVII cuando los esclavos traidos desde Africa reemplazaran a los
indigenas brasilefios en el trabajo agricola (ver mapa N° 1) El reemplazo de indios por
africanos responde a una cuestion funcional, sencillamente las piezas de ¢bano (Bastide 1986)
provinientes de Africa eran mas aptas v productivas para ¢l trabajo de la tierra (7).

Poco a poco, los colonos portugueses intentaran, en un ecosistema diferente, reproducir
la estructura de la sociedad que dejaron atras para lo cual cuentan con las diferentes ordenes
religiosas (en particular la orden de los Jesuitas) que serin el nexo entre la vieja Europa y
America Los esclavos africanos corman peor suerte. No solo eran insertos en un ecosistema
diferente sino que, ademas, formaban parte de en una sociedad que les era totalmente ajena y
que, a la postre, los calificaba como seres desposeidos de alma.

Como estrategia de dominacion y para evitar cualquier posible incidente, los traficantes
tenian la precaucion de trasladar a los integrantes de un mismo pueblos en barcos diferentes
(8). Asi, cada barco que zarpaba de Africa estaba repleto de esclavos pertenecientes a lugares,
pueblos y hasta idiomas diversos. De esta manera cada uno de los prisioneros no solo era
capturado sino que era, a la vez, arrancado de su sistema de pertenencia social y simbolico
Por fin, instalados en Ameérica, la situacion de quiebre se perpetuaba De este modo, los
diferentes pueblos o naciones africanas se disolvian definitivamente, quedando solo en la
memoria individual la organizacion socio/estructural y las jerarquias simbolicas de los

antepasados.



A lo largo del siglo XV1II, se produce el descubrimiento de las minas de oro en la zona
central del Brasil, y con el una fuerte transformacion demografica y estructural de toda la
sociedad (9). Las primeras en descubrirse fueron las minas de oro en el estado de Minas
Gerais que genero la corrida ao ouro y que la atraccion tanto del pais como de la metropolis
se fijase en Eldorado ( Alencar, Carpi, Ribeiro 1986). Pero la regidn no solo resultd ser rica en
yacimientos de oro sino, también, de minerales tales como aluminio, hierro, estafio, cuarzo
Las riquezas que éstas prometian atraen a nuevos colonos blancos, junto con un traslado
paulatino tanto de los sefiores terratenientes como de sus esclavos. Asi, a mediados de este
siglo, en la meseta central y sur del Brasil se va conformando una extensa y solida metropolis
eclipsando, poco a poco, el predominio de la zona nortefia (10)

Pero, qué sucede con el negro en este doble desplazamiento (del norte al centro del
Brasil, y de una forma de vida agricola a una semiurbana)?

Como anteriormente se ha puntualizado, los esclavos no solo eran arrancados de sus
sociedades sino que eran, ademads, insertados en una sociedad en la cual no sdlo el blanco
dominador lo despreciaba, sino que tanto los mulatos como los caboclos (11) (tambien
sectores dominados), lo hacian A diferencia de los colonos portugueses, los esclavos no
podian reconstituir en Ameérica sus vinculos sociales. Podian solo mantener vivas y a
escondidas sus tradiciones simbolicas. Pero a pesar de todo, el negro, logrd subsistir

En gran parte esta subsistencia se debit al constante arribo de esclavos desde Africa que
mantenia, muy a pesar del blanco, vivos los saberes y las tradiciones nativas. El traslado de
las plantaciones a las minas fue un factor de cambio que, en cierta medida, favorecio a los
esclavos. Por un lado los lazos de dominacion del blanco fueron paulatinamente
distendiéndose v los negros contaban con ciertas libertades (12). Por el otro la cercania y
concentracion geografica de los esclavos daba lugar a reuniones en las cuales se practicaban
de manera simplificada las ceremonias v bailes litirgicos ancestrales. Este esclavismo urbano
(Bastide 1996) gue conjuga ambos factores, posibilitd lo que la gran plantacion habia
impedido: que los negros se reagrupasen en sus dias libres por naciomnes.

La incipiente reorganizacion por naciones daba lugar a las condiciones necesarias para
que las diversas etnias africanas (hasta ¢l momento disgregadas) se reagrupasen, dando onigen

a las diversas castas que en su seno y en torno a sus lideres religiosos, propiciaban una



solidaridad mucho mas estrecha Es a partir de aqui cuando la estrategia de rezar v honrar a
sus Dioses por detras de las imagenes de los Santos v Virgenes catolicos se fortalece.

Paulatinamente, durante el transcurso del siglo X1X los esclavos fueron recuperando su
libertad Sera la Lei Aurea del 13 de Mayo de 1888, la que pondra fin al régimen esclavista
{ver documento N ° 1), Con la abolicion oficial de la esclavitud en 1888, la sociedad brasilefia
en su totalidad va a ir adquiriendo nuevos matices. 5i bien la civilizacion del blanco es la que
triunfa (13), los otros sectores (negros, mestizos y caboclos) logran mantener, v en algunos
casos hasta oponer, su sistema de valores

Desde la llegada a América hasta la abolicion del trabajo servil fueron constantes las
huidas v fugas de los esclavos negros hacia el interior de la selva Alli, junto con los caboclos
se¢ organizaban dando lugar a los kilombos (14) matriz, por otra parte, de las futuras revueltas
(las mas de las veces violentamente sofocadas) que sin tregua se fueron sucediendo en el
transcurso de los siglos. No obstante, la crueldad de los castigos (tanto de las fugas como de
las sublevaciones), los episodios de violencia solo pudieron ser desterrades con la eliminacion
de la esclavitud. Los kilombos supleron ser, ademas de un reducto de vivienda, un centro de
proyeccion (si bien un tanto desdibujado) de casa de candomblé, es decir, una suerte de
templo de religion afro-brasileras (15). Mientras que los kilombos se presentan como el
simbolo mas caracteristico que adopta la resistencia de los siglos XVII y XVIII, las revueltas
lo son del siglo XI1X.

Paralelamente a estos acontecimientos, la Iglesia Catolica tuvo una fuerte accion sobre
este grupo (los negros esclavos) v con mayor o menor grado de violencia logro imponer
elementos propios al sistema de valores y creencias africanas. Un tanto por imposicion y otro
tanto por estrategia, el negro africano seguia el nimo cristiano al par que su Sefior, aungue
siempre desde un lugar subordinado. Menuda paradoja la que se desprende, de este modo, del
réegimen patriarcal esclavista catolico, el esclavo por ser (de acuerdo a su naturaleza) de
condicion inferior (aunque parte de la comunidad doméstica) contradecia de raiz al
igualitarismo de las almas caracteristico de la Iglesia Catdlica

La Iglesia acepto sin mayores problemas la esclavizacion del negro (en oposicion a su
enérgica negativa de esclavizar a los nativos del Nuevo Mundo) La unica condicion que
imponia a cambio era la de la cristianizacion. Asi, se le garantizaba al negro un alma a cambio

de su cuerpo Una vez que los esclavos habian sido bautizados los sefiores abandonaban la
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responsabilidad de la evangelizacion en manos de la Iglesia, quien se resistia a abandonar a
esas pobres almas a su triste suerte. La Iglesia va a ser la encargada de dar ongen y
continuidad a las cofradias de negros v mulatos a imagen y semejanza de las cofradias de los
blancos. El proceso de cristianizacion, que basicamente es llevado a cabo dentro y por dichas
cofradias (16), se sustenta en dos criterios, uno es la de aceptar aquellos valores vy creencias
nativas de los negros gque no se opusiesen a los valores cristianos o aguellos que pudiesen ser
reinterpretados a la luz de los términos cristianos El otro criterio consistid en luchar tenaz e
infatigablemente, sin descartar episodios de violencia, contra los valores que a criterio
eclesidstico eran excesivamente opuestos a las ensefianzas de los evangelios. Pero las
cofradias de los negros generaron una consecuencia que la Iglesia Catolica no habia siquiera
considerado, concentracion y comunicacion de los esclavos (que espontineamente se
generaban una vez terminadas las misas) Reuniones que derivaba, las mas de las veces, en
danzas y bailes. De este modo la lglesia, sin quererlo, ha (de alguna manera} cooperado y
garantizado la supervivencia tanto de los cultos como de los valores africanos. 5i bien las
cofradias no eran los candomblés de antafio, generaron un tipo de sohdaridad social y racial
que puede sefialarse como el punto de partida de los candomblés africanos trasladados al
Brasil.

Para fines del siglo XIX v comienzos del XX se produce una expansion y afirmacion de
las diversas particularidades geograficas que las religiones afro adoptan en el Brasil Asi, a
grandes rasgos, podemos hablar de Palange v Catimbd (ambas con fuertes elementos de la
religiosidad inda) para el norte del pais, desde la Amazonia hasta la frontera de Pernambuco.
Vale aclarar que esta zona cuenta con un islote de religion africana que ha podido conservarse
al margen del contacto tanto del catolicismo como del espiritismo, como el Tambor de Minas,
que es la zona de Sao Luiz de Maranhdio. En todo el nordeste de Brasil, desde Pernambuco
hasta Bahia, predominan las variantes de los Xango (Pemambuco, Alagbas y Sergipe) v el
afamado Candombié de Bahia.
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el nordeste de Brasil, desde Pernambuco hasia Bahia, predominan las variantes de los

Xangd (Pernambuco, Alagoas v Sergipe) v el afamado Candombleé de Bahia,

Tambor himembrandfons ¥ ambipercusivo

En el area del Brasil central (area sobre la cual volveré a referirme mas adelante) el
africamismo sufrio, dado la rapida v contundenme urbanizacion e industnalizacion,
sucesivas y fuertes transformaciones. Las ceremonias religiosas africanas adoptaron el
nombre de (Canjerés, Por altimo, en la zona sur del pais desde Viamdo hasta Uruguay
(zona que cuenta con dos grandes centros, el de Pelotas v el de Porto-Alegre), las
religiones africanas son conocidas con el nombre de Batugue, (ver mapa N 2).

De las cinco zonas arriba mencionadas, fijaré la atencion en la zona del Brasil
central. Como va he adelantado, la rapida y fuerte urbanizacion e industrializacion de la
zona hace que tanto las practicas como los dogmas del africanismo se transformen de
manera tan radical que para fines del siglo X1X surgen dos nuevas expresiones religiosas,
la Macumba y la Umbanda (17).



Gestando una nueva Religion.

Para mediados del siglo XIX va existe en Brasil —especificamente en Rio de Janeiro- la
macumba (18). La macumba es una expresion religiosa que puede ser definida como un culto
que otorga sentido en un todo heterogéneo pero organico a practicas rtuales caracteristicas de
las tradiciones africanas (en sus diversas variantes), del espiritismo, del catolicismo, de las
religiones de los indigenas nativos, de la magia y alguimia Estos diversos fragmentos se
reubican a la manera de un bricolagem (19), sin una mitologia o doctrina que lo sostenga,

En la década de 1920, en Rio de Janeiro, la macumba comienza a extenderse a sectores
sociales antes ajenos a ella. A sectores medios en su mayoria de profesiones liberales los
cuales, por diversas razones, se alejaban paulatinamente del espiritismo kardecista. La nueva
oleada de adeptos serd la fuerza definitiva que impondra al conjunto de elementos
heterogéneos v diversos de las practicas rituales una estructura nueva, resignificandolos y
ordenandolos en el seno de un nuevo discurso, pero ahora de fuerte corte espiritista (20)
MNace, asi, la umbanda como un nuevo culto cuyo rasgo caracteristico v definitorio es el de la
intertextualidad. (ver capitulo 1)

Intertextualidad que conjuga el culto a los Orixas (21) identificados tanto con las
fuerzas de la naturaleza como con los atributos humanos (tradicion yoruba y dahomeyana, en
especial del pueblo nagd), el culto a los antepasados legendarios (tradicion bantd, y también
los pueblos del Congo v Angola), la comunicacion del mundo sobre natural con el natural por
medio de los médium (espiritismo kardecista), oraciones, imagenes y tradiciones propias de la
iglesia catdlica apostolica romana Diversas publicaciones producidas por algunas
Confederaciones Umbandistas (tanto brasilefias como argentinas), derivan de la premisa de la
intertextualidad (en términos de los actores sociales, del sincrefismo) la conclusion de una
religion wmiversal. A modo de justificacion y respaldo de la afirmacion de la Umbanda en
tanto religidn universal son los variados pero (basicamente) similares analisis etimologicos de
la palabra “wmbanda”. A modo de ilustracion transcribo una de ellos:

“1...] Asi pues se forma la palabra “"UMBANDA™ “"UM" sigmifica Dios y "BANDA”,
grupo de hombres, es decir: grupo de hombres que adoran a un solo y mismo Dhos. [ ] en
vocablo “UMBANDA" se origina en ¢l sénscrito, la mas antigua v conocida lengua de la
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tierra, la raiz maestra de las lenguas existentes en el mundo. Su etimologia es
AUMBANDHU, (OM-BANDA), que en sanscrito significa: EL LIMITE ILIMITADO.” (22)

En su origen la umbanda como culto religioso es un producto original de Brasil (23)
que, al igual que la macumba, nace en la década de 1920, Siendo elementos diversos de tres
corrientes mistico/religiosas los que formaran su heteroclita matriz basica

a) Vale repetir que, los diversos fragmentos vy elementos de las creencias
religiosas, cosmologicas v cosmogdnicas de los cultos africamistas, llegan a Brasil por medio
de los negros de diferentes pueblos —naciones- africanas que son traidos como esclavos. Junto
a la estratega de control, por parte de los esclavistas, de disgregar las estructura
genealogica/jerarquica de las tribus o pueblos africanas, la mixtura de las diferentes etnias
africanas en los kilombos de negros provenientes de diferentes naciones de Africa (Sudan,
Angola, Congo, Bengala, Mozambique, naciones bantu, naciones islamizadas, etc) e
indigenas de Brasil, van a generar a lo largo de los siglos, una reformulacion y resignificacion
de los fragmentos sobrevivientes de cada uno de los sistemas religiosos africanos (que si bien
similares, no por ello identicos) De todos las naciones africanas, las de origen sudanés, en
rigor la nagd, yoruba y dahomeyanos, fueron las mas resistente y menos permeables a los
influjos de los elementos y matices de las otras naciones. La resistencia de su sistema
religioso por sobre el de los otras pueblos fue debido a que los yoruba v los nagd rinden culio
a diversos dioses, los cuales no se identifican solo con los antepasados (a modo de linaje
totémico, culto caracteristico de los bantu) sino que, ademas, éstos representan las fuerzas de
la naturaleza (24), Los encargados de llevar a cabo el culto son los sacerdotes, quienes eran
sometidos previamente a un periodo de iniciacion. A las tradiciones puramente africanas (a su
formacion y consolidacion) se suma paulatinamente una nueva forma de culto que es propia
de los caboclos, de este modo serdn llamados los descendientes de las uniones entre los
esclavos (que escapaban de las plantaciones hacia la floresta) con los aborigenes brasilefios.

b) El espiritismo kardecista (25), introducido en Brasil hacia 1860, puede
ser definido como un sistema filosofico-religioso que cuenta con dos elementos basicos que lo
constituyen uno es la creencia hindu del karma basada en las sucesivas rencarnaciones y, el
otro es la posible comunicacion entre el mundo de los vivos v el mundo de los muertos El
kardecismo sostiene la existencia de Dios, pero un Dios inconmensurable a los seres

humanos, totalmente inaccesible a los mortales, en términos de Eliade “wn [Dios muerto”
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(1994 116) Los mediadores entre Dios v los hombres serdn, entonces, los espiritus de los
muertos —o desencarnados- quienes por medio de la ayuda brindada a los vivos comienzan a
expiar las faltas cometidas en la vida terrena, iniciando, de este modo, el camino de la
perfeccion espiritual. El universo esta constituido por diferentes planos jerarquizados que van
desde los estratos inferiores (1dentificados con la materia, ¢l mal v la oscunidad) hasta el
estrato mas elevado que es la perfeccion (identificado con lo puramente espiritual, el bien, la
luz y el blanco). Cada uno de los seres debe cumplir insoslayablemente su camino evolutivo
desde lo inferior o imperfeccion, hasta la perfeccion. La tierra, en tanto plano contenedor de
los seres humanos, se ubica en uno de los peldafios mas bajos o de menor jerarquia No
obstante, es un lugar de purgacion en el cual, por medio del sufrimiento, los seres pueden
redimirse vy purificarse asegurandose el ascenso hacia el Bien. El camino de la perfeccion
consta de sucesivas reencarnaciones. Las mismas, se entienden como condicion de posibilidad
de acceder de manera definitiva e inmutable al reino de la Luz

¢) La Iglesia Catdlica (26). Desde los primeros afios del auge esclavista, la
lglesia Catolica en tanto institucion, se posiciono del lado de los Sefiores v ayudo a acelerar
el proceso de fragmentacion/preservacion. Esto es, por un lado fragmentar los linajes de las
diversas tribus africanas y por el otro preservar la formacion de los nuevos grupos de negros
esclavos pero sustituyendo sus practicas religiosas (calificindolas de paganas v fetichistas)
por el culto catolico, Las mas de las veces, las doctrinas y las imagenes {sobre todo estas
ultimas) catolicas fueron utilizadas estratégicamente por los negros africanos para rendir culto
por detras de ellas a sus verdaderos dioses.

En la zona de Brasil central, como anteriormente se ha puntualizado, la urbamizacion
produjo un desmembramiento de los antiguos lazos paternalista que las familias blancas
{principalmente el amo) desarrollaron hacia sus esclavos. Este pnmer momento de fractura se
cormesponde al auge de la macumba Con el paulatino aumento v acomodacion de los antiguos
esclavos al sistema de produccion, como trabajadores asalariados, se producen dos
importanies modificaciones en la organizacion de las ceremonias litlrgicas caracteristicas de
la macumba. Dos transformaciones tan radicales que, una vez puestas en practica generan el
Espiritismo de fa Umbanda La primera de ellas, estipula que las ceremonias sean dirigidas v

organizados por uno de los médium que se proclama y es reconocido como, paimai de santos



o sacerdote. La segunda, es el paso del espiritismo puro al animismo (27) una explosion,
ahora legitimada, de las antiguas creencias indigenas y africanas.

Es claro que el culto umbandita es netamente brasilefio y se ongina hacia 1920
También es claro el mito de ongen que, sostienen los fieles (tanto en Brasil, como en
Umniguay, como en Argentina) que sitia con fecha y lugar precisos el Macimiento de la
Relignon Umbandisia,

El mito (28) fundador, no sblo se transmite de manera oral, sino que aparece en diversas
publicaciones de dianos y'o revistas que las diferentes Federaciones Umbandistas {sobre todo
en Brasil, pero también en Argentina) editan En el diario Umbanda & Candomblé ciencia,
culfura y magia de 1991, puede leerse la histona del nacimiento y de la fundacion de la
Religion Umbanda. En dicho diario, la historia (obsérvese que en ninguna publicacion la
denominan leyenda v/o cuento) que narra la fundacion es presentada con el nombre de:
Historia del Caboclo de las siete encrucijadas {como el diario esta en portugués, no haré una
traduccion textual de la leyenda, sino que me limitaré a realizar una sintesis de la misma)

En el afio 1908 un joven de 17 afios, llamado Zélio de Morais, habia concluido sus
estudios secundarios v se preparaba para entrar a la Escuela Naval En uno de esos dias del
aio en curso, a Zelio comenzaron a sucederle acontecimientos anomalos. El pnmero de ellos
fue el de sentir unas extrafias contracciones corporales, para, inmediatamente, después tomar
una postura semiencorvada, postura caracteristica de una persona anciana, y comenzar a
hablar cosas entrecortadas, inconexas entre si. Todo lo asemejaba a ser un viejo muy
conocedor de los secretos de la naturaleza que habia vivido en otra época y en otro lugar. La
famihia de Zélio comenzd a preocuparse cuando estos alaguwes se volvieron cada vez mas
frecuentes. La familia recurrio a un meédico, (también pariente, tio de Zelio) llamado Dr
Epaminondas de Morais, quién dirigia el “Hospicio de Vargem Grande” Después de varios
dias de temer al muchacho en observacion, dictamind gue el tipo de locura que lo afectaba no
encuadraba en nada de lo hasta el dia visto por él o por sus colegas Recomendd, entonces,
que hagan tratar al muchacho por un sacerdote, Los padres de Zélio, recurrieron a un
sacerdote (también tio de éste), quién dictamind que Zélio estaba endemoniado. Comenzaron
asi, unos largos meses de exorcismo comandado por un grupo de sacerdotes catolicos. Pero el
mal de Zélio no cesaba La familia con absoluto desasosiego, comenzo a considerar cuanta

sugerencia les llegase a oidos confiando en la posibilidad de que el mal que lo acechaba
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alguna vez podria ser sanado. Un dia una persona le sugirio a los familiares que la afeccion
del muchacho temia que ver con cuestiones espiritistas, y que lo mejor seria llevario a la
recientemente fundada “Federacion Kardecista” que se localizaba en el municipio de Niteroi
{municipio vecino al de Sdo Goncalo das Neves, donde vivia Zélio). Asi, ¢l 14 de Noviembre
de 1908, Zélio fue recibido por el sefior José de Souza (presidente de la Federacion). En ese
momento el muchacho estaba con uno de los atagues. Jose de Souza que era medium vidente,
descubrio que los atagues eran en realidad incorporaciones de diferentes espiritus que el joven
recibia involuntariamente Asi, José se puso a dialogar con el espiritu que Zélio tenia
encostado en ese momento. Después de un breve didlogo que José sostuvo con el espiritu,
supo que era el de un Caboclo (6 indigena) de Brasil, pero que este indigena habia sido en su
primer encarnacion como hombre, un viejo sabio afnicano. En su segunda vida terrena, habia
sido padre y que su nombre habia sido Gabriel Malagrida v que por predecir el terremoto que
azoto Lisboa en 1755, habia sido acusado de brujeria y quemado en la hoguera de la
Inquisicion. En su Gltima reencarnacion, Dios, le habia concedido el privilegio de ser un
caboclo brasilero. Al preguntarle José su nombre, el espintu respondio que €l se llamaba
Caboclo das sete encruzilhadas el nombre significaba que para él no habia ningun camino
cerrado. Su mision era la de fundar una nueva Religion gque armonizaria el Cosmos y que
perduraria hasta el final de los siglos. Esta Religion, respetaria la nivelacion que Dios realiza a
traves de la muerte, es decir, que las diferencias que los seres humanos poseen en la tierra no
podran superar en ningun caso la igualdad que todos los seres humanos poseen ante la muerte
Pero hasta la actualidad, todas las Religiones existentes se encargan de mantener las
diferencias mas alla de la muerte. Pues bien, la nueva Religidon se aseguraria de diluir las
diferencias que reinan en la tierra. Esa nueva Religion se llamaria Umbanda y estaba abierta a
todos Jos que quisieran participar en ella, sin importar cual fuese su origen biologico ni su
procedencia religiosa. El Caboclo continuo diciendo que al dia siguiente organizaria una
reunion abierta a toda entidad espiritual de luz que quisiera manifestarse, sin importar cual
fuese la forma fisica de su dltima vida carnal. Ante la pregunta de José acerca de como se
llamaria esa Iglesia, el caboclo contestd que no seria mi una Iglesia m un Templo, sino que
revestiria la forma mas sencilla de una tienda, la “tenda nossa semhora da pieade ", la cual

refugiara a los hijos desamparados que recurran a la Umbanda En ella se ampararia a las
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entidades espintuales que por ser africanas, indias o de nifios, habian sido expulsadas del
circulo espiritista kardecista. (29)

Asi, la fecha establecida para el nacimiento de la Religion Umbanda es el dia 14 de
MNoviembre de 1908. Cada afio, el 14 de Noviembre se festeja el Dia de la Umbanda. Fiesta en
la cual se le nnde homenaje a las entidades, guias u Onixas de la umbanda, preparandole a
cada uno de ellos una bandeja con su comida ritual, adornadas con sus colores simbolicos (ver
capitulo V)

El relato fundador, ilustra como ninguno, una de los rasgos que mejor define al
umbandismo, el de posesion. Lo que significa que {mediante el estado de trance de los fieles
practicantes) lo suprasensible, ¢l mundo de los muertos se hace presente manifestandose
incluso en consecuencias materiales en y por el mundo de los vivos.

Cabe puntualizar que tanto el candomblé, como el espiritismo kardecista, como la
umbanda son cultos de posesion, Pero, mientras que el trance o posesion del candomble se
desarrollan de acuerdo a la tradicion mitologica en donde cada trance actual reactualiza los
episodios originales desarrollados en illo tempore (Eliade1996), repitiendo todos y cada uno
de los detalles que el mito de origen narra, los trances de la umbanda si bien no son meros
trances individuales (como si lo son en el espiritismo kardecista) reconstruyen personajes
{rasgos fisicos, acciones, actitudes, movimientos) de antepasados prestigiosos de una historia
mas reciente (que las mas de las veces puede ser fechada temporalmente) de acuerdo a los
recuerdos vy tradiciones que se mantiene vivos en la memoria oral de los fieles
Reconstrucciones que, a la postre, terminan de perfilarse de acuerdo a la formacion y
preferencias de los pais y/o mais de Santos a cargo de la direccion de los diferentes templos.

De cualguier modo, y por sobre el auge de los elementos que provienen del espiritismo
dentro de la umbanda, arriba del 95 por ciento de las casas religiosas que la practican (lo
mismo puede decirse de las practicas de la macumba), combina saberes, elementos y practicas
propias de las religiones africanistas (Bastide 1986) Una vez consolidada la religion en
Brasil, paulatinamente se filtra, en Uruguay y luego (algunos autores sostiens que
paralelamente) en Argentina (sobre esto volveré mas adelante).

Tanto el umbandismo brasilefio como sus versiones en Uruguay y Argentina, adquieren
la particularidad de (las mas de las veces) celebraciones litirgicas semanales. En dichos

paises a estas ceremonias se las conoce con el nombre de sesiones. Sesiones que, mas alla de
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las particularidades propias de cada casa de culto v al margen de cual sea la adscripeion
africanista que profesen, poseen tres rasgos definitorios:

*la tncorporacion por parte de los médium de las entidades espirituales,

*la caridad, la asistencia, limpiezas de descargas, consejos y soluciones,
que las entidades espirituales (desde la matena de los médium) le prestan a la gente que asiste
al templo para ser atendida.

*los frabajos de ayuda y solucion a los problemas y dolencias que las
entidades espirituales (desde los médium) realizan valiéndose de elementos diferentes (tales

como flores, frutas, velas, humo de habanos, agua, aceite de dende (30}, pembas (31))

La Umbanda en Argentina.

De acuerdo a la bibliografia especifica del tema en lo que refiere a Brasil, Uruguay y
Argentina {sumado para este Gltimo los datos recogidos por mi en el relevamiento de campo)
la modalidad de las practicas umbandistas puede ser de Umbanda pura o magia blanca o de
Umbanda cruzada dentro de la cual se inscribe la especificidad de la quimbanda. La primera
se resume en un intento de alejarse totalmente de las practicas africamistas (tales como
sacrificios de animales, o ¢l culto a los Orixas) e intenta concentrarse puramente en los
elementos espiritistas, del catolicismo popular y la nueva tradicion del culto a las entidades
brasilefias (tales como la cabocla Jurema, el pai Joaquin). La segunda, en cambio, asimila en
su matriz doctrinaria elementos del africanismo y sobre todo de la macumba, especificamente
el culto a los Exu, a las Pomba Giras y a los Egunes (32) En cuanto a la quimbanda que es el
ritual ceremonial dedicado pura y exclusivamente a homenajear a las entidades del pueblo de
los Exus, las Pomba Giras v los egunes, no posee un criterio certero de identificacion. En
ciertas ocasiones se la considera como una expresion mas de la umbanda cruzada en otras, se
la define como una variante con identidad propia, diferente a la umbanda cruzada (33) No
obstante, es menester aclarar que en la practica estas diferentes modalidades de umbandismo
presentan un continuum en grado tal que transforma a dichas variantes en modelos o

categorias ideales.
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Rastrear la conformacion el desarrollo y la expansion de la religion umbanda en
Argentina, es una tarea sumamente compleja. Casi no hay material existente que recorra la
historia del culto en el pais. Sumado a esto, la llegada del umbandismo a Argentina es
reciente. Die acuerdo a los datos gue provienen del Registro Nacional de Cultos como de la
bibliografia especifica (Frigerio, Carozzi 1993) v los informes de mis registros de campo, ¢l
fendmeno umbandista en el pais puede fecharse hacia fines de la década del 1960,

Dos etapas claramente distinguibles y escindidas conforman la historia de la religion
afro, y aforbrasilefia en el pais (34) La primera etapa, de caracteristicas marcadamente
africanistas, se extiende durante el periodo colonial y dentro de ésta, las practicas rituales eran
mayormente protagonizadas por los negros esclavos v/o descendientes de los mismos
Practicas religiosas que, segun los testimonios historicos de José Ingenieros de 1893, seguian
vigentes hasta fines del siglo pasado. Tanto las descripciones de estas ceremonias, como su
nombre bailar ¢l santo, son similares a las ceremonias o fiestas actuales de los templos de
religion africanistas. Pero no solo era el ritual del baile o danza de santos el que realizaban los
negros y sus descendientes en el pais el siglo pasado, consultas, rituales funerarios, fiestas de
carmaval, entre otras gozaban de un alto nimero de adeptos. (35).

Desde fines del siglo XIX (hasta 1960} debido a la gran disgregacion paralela a la
disminucion del arribo al pais de la comunidad afro, se pierde el rastro de practicas religiosas
africamstas. De cualquier modo (y de acuerdo a los datos que provienen de los censos del
periodo 1778/1810), la poblacion negra y mulata constituia una minoria importante que se
mantuvo, en términos relativos, estable en nimero Pareciera ser que la desaparicion del negro
no fue tanto demografica como, antes bien, ideologica v cultural En un intento de
consolidacion de la poblacion nacional fue silenciada y ocultada la realidad negra
Construccion de una desaparicion gue, paulatinamente se fue haciendo efectiva con las lentas
pero ininterrumpidas emigraciones de la poblacion negra hacia el Brasil durante fines del
siglo XVIII v todo el siglo XIX, (36). Finalmente, para las primeras decadas del siglo XX la
poblacion negra del pais se habia practicamente extinguido.

Sera debido a la reintroduccion desde Brasil v Uruguay que en la actualidad pueden
contarse ¢n Argentina diversos cultos que, de alguna u otra forma, derivan de las religiones
africanistas, Dejaré de lado la controversia que diversos autores (Frigerio, Segato) sostiene
acerca de cual fue el primer templo o el primer pai de Santos que comenzd con las practicas
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de la religion afrobrsilefia en Argentina De cualgquier modo, los testimonios de mis
informantes y los datos de los archivos del Registro Nacional de Cultos (37), son coincidentes
con la afirmacion de Frigerio y fechan la apertura del primer templo de religion afrobrasilefias
en el afio 1966 (38). El segundo templo del pais que fue registrado en el RN C. data de 1968
{39). No obstante, es de conocimiento entre la gente de religion que para (mas o menos) €sos
afios algunos practicantes de la religion de origen uruguayo realizaban, en el pais, consultas y
ceremonias, pero de caracter estnctamente privado.

Para la déecada de 1970 alrededor de media docena de templos ya estaban inscriptos en
el RN.C. v todos ellos (con excepcion del templo de la mai Nélida de Oxum que mixturaba
fragmentos del africanismo) practicaban la umbanda en sus distintas variantes (40). Si bien, al
menos, todos estos templos contaban con la debida autorizacion legal para funcionar como
tales, la mayoria de los pais/mais de santos, v los fieles que participaban del culto fueron mas
de una vez arrestados por la policia (41), siendo harto frecuente la interrupcion de las
ceremonias v la confiscacion y destruccion de los objetos ceremoniales. Para finales de esta
década, puede registrarse un lento pero constante crecimiento de las religiones afrobrasileras.
Crecimiento que implica tanto el aumento en el numero de templos como el aumento de
devolos que asisten a ellos Las separaciones de los hijos de sanios de sus respectivos
pais‘mais de Santos (ver capitulo IIT) incrementan la apertura de nuevas casas de religion. Los
fieles alejados de su templo de iniciacion, comienzan a viajar a Brasil (mas comentemente a
Porto Alegre) para alli, bajo la mano de nuevos lideres religiosos, continuar su aprendizaje y
obtener la licencia de abrir sus propios templos Paralelamente, se inicia un gran movimiento
de pais/mais de Santos brasilefios que, ya para la apertura ¥ bendicion de un nuevo templo de
alguno de sus hijos de religion, ya para asistir a los evemios umbandisias (reuniones y
jornadas a las cuales asistian tanto las jerarquias como los fieles de las distintas fiendas)
viajan al pais. Estos viajes implicaban, la mayoria de las veces, la iniciacion de los sacerdotes
de la umbanda a las practicas v saberes del africanismo en sus dos especificidades (42) A
modo de sintesis, puede puntualizarse, que para fines de 1970 casi la totalidad de los templos
practican y entienden la religion afrobrasilefia, como una amalgama de componentes de la
umbanda y del africanismo (tanto practicas como doctrinas)

En la década del "B0 (en rigor desde 1983) con el inicio de la democracia, se produce un

importante crecimiento y expansion tanto de los templos, como de la inscripcion y
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legalizacién de los mismos (sl bien no todos ellos logran cumplir los excesivos requisitos de
inscripcion) (43). A partir de 1985 y junto con la ampliacion de los requisitos del RN.C | se
inicia una tendencia decreciente en lo referente a la legalizacion y regularizacion de las
inscripciones de los templos umbandistas y/o africanistas (44). En la actualidad no solo los
requisitos del R N.C. se han vuelto casi inaccesibles de cumplir sino que, ademas, una nueva
Ley Nacional de Cultos marcadamente restrictiva en lo referente a cultos no catolicos ya ha
sido (a la fecha) aprobada en la Camara baja del Congreso de la Nacion (45).

No obstante, desde fines de la década del setenta hasta la actualidad, puede rastrearse un
imcremento de los templos que se auto’denominan africanistas (y que de este modo se
inscriben en el R N.C ) simultaneamente a un marcado descenso de aquellos que se reconocen
como umbandistas. De los datos de campo, y las interconsultas con colegas que trabajan el
tema, puede inferirse que los nimeros que reflejan las inscripciones del R N C. indican una
tendencia, pero no el nimero real de las casas de religion que funcionan en el pais (46). La
mayoria de los templos que se han inscripto, pero también aquellos que no lo han hecho,
funcionan en el Gran Buenos Aires, siendo considerablemente menor a la cantidad de estos
que s¢ emplazan en la Capital Federal (47)

Con marcadas diferencias respecto de Brasil, en Argentina cada uno de los templos
funciona practicamente de manera aislada y autonoma. La genealogia entre pais‘mais (en
tanto jerarquia superior formadora) y los fieles iniciados que luego se convierten (por decision
de su iniciador), también, en pais o mais de Santos puede solo extenderse a una, dos o cuando
mucho tres generaciones Asi, es harto comin que la cadena genealogica de formacion
religiosa se remita a un pai, & su pai y al pai del pai (este ultimo seria el abwelo del primero)
(48). Honrosas excepciones las constituven aquellos pocos templos (por lo general los de
mayor antigliedad de funcionamiento en el pais) que poseen filiales a su cargo y que ¢jercen
sobre ellas una fuerte coercion y vigilancia tanto doctrinaria como nitual

Sumados a la segregacion, estigma v discriminacion que sufren {aun en la actualidad)
los templos afro-brasileros del pais, hay dos factores sumamente importantes que deben ser
tenidos en cuenta para delinear de manera acabada el contexto en el cual funcionan los
mismos

El primero de ellos es que el mas importante canal (sino el Gnico) de transmision de los
saberes religiosos es la fradicion oral. Cada pai 0 mai de Santos que dirige un templo forma a

A3



su imagen y semejanza a los fieles que a €l asisten, valiéndose para ellos de la interpretacion
personal que sobre el relato (mitico las mas de las veces) religioso obtuvo de su superior hace
ya mucho tiempo. Este alto grado de autonomia y asistematicidad en la formacion tanto de las
practicas como de los fundamentos desemboca en grandes, mucha e importantes diferencias
de templo en templo.

El segundo factor, es el complejo estratégico de relaciones de fusion/fision que entablan
los fieles religiosos (sacerdotes e iniciados) de diferentes tiendas que de manera sistematica se
visitan unos a otros. Es muy frecuente que entre templos (por lo general en un rango que va
desde seis a quince templos) geograficamente cercanos, se consolide un circuito de visitas
tanto pasivas (a8 modo de espectador) como activas (los fieles de todos los templos participan
del rito realizado en uno de ellos) a las ceremonias. Obviamente, esta estrecha interaccion
espacio/temporal acentua las diferencias de la formacion religiosa las cuales derivan, la
mayoria de las veces, en conflictos y alejamientos que fluctian desde un comentario al pasar,

hasta la ruptura de relaciones religiosas y personales.
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Imprenzs Universiders de Livverudade Federal do Ceard, 3o, p TRE]
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La Doctrina.

“Predico un Dios interminable;
Ensefid un orbe de arquetipos platénicos,
Ensefio un Dios que no percibe el pecado

ni las formas del mal ™

JI. Borges
“Histarig de o eternidamd”

AR



Aspectos Generales.

Este capitulo constituye, en primer lugar, un intento de puntualizar ciertas cuestiones
que forman parte de la dociring umbandista. Dejando para una segunda instancia, un breve
recomido por la histonia del Templo Umbandista del pai Edgar de Xangd v mai Malvina de
Temanja, de ambas jerarquias y de aquellos fieles que regularmente asisten a él.

He tratado de ilustrar en el capitulo I la gran diversidad y heterogeneidad que
caracteniza tanto a las practicas como a los preceptos de la religion umbandista en general y
en Argentina en particular. De cualquier modo, es posible establecer ciertas cuestiones gue
permiten delimitar y reconocer al umbandismo en tanto sistema religioso

Mas alla de las diferencias v particularidades de cada templo umbandista respecto a la
manera en la cual llevan a cabo las ceremonias hay ciertos rasgos, formas y procesos cuasi
inmutables: (1}

*Las ceremonias rituales del culto umbandistas presentan la generalidad de ser semanales,
siendo su duraciton de aproximadamente tres a cinco horas

*Todos los Templos son monoteistas, creen en la existencia de un solo Dios Creador o Ef
Inalcanzable, el que cred todo (2), Un solo Dios creados que desglosado en la trinidad de
Padre ((Morum), Espiritu Santo ({fd) e Hijo (Oxald), creé el mundo y la vida y luego delegt el
mantenimiento del orden del Cosmos en los Dioses menores & Onxas (los cuales en su gran
mayoria, poseen su equivalente en uno de los Santos Catdlicos)

*Todos los Templos reconocen que dentro de la Religion Umbanda hay siete lineas, las cuales
a su vez tienen siete falanges o sicte pueblos dentro de ellas (aungue los nombres y las
distribuciones de falanges no sea invariable).

*El nimero siefe simboliza la totalidad y la perfeccion por eso, tanto en la doctrina como en
las practicas generalmente, todo se pide o se hace mediante el nimero siete

*La Religion de la Umbanda no realiza sacrificios de ningan tipo, no utiliza sangre de
animales (mucho menos de humanos) para ninguno de sus rrabajos, ofrendas o curas.
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*Dentro de la Religion umbandista la sangre emanada naturalmente por el cuerpo es
considerada una impureza, El ejemplo paradigmatico de esto, es la sangre menstrual de la
mujer. Periodo que sera catalogado como impuro, encontrandose el cuerpo de la mujer abierio
o contaminado. En la practica, las prohibiciones que este periodo acarrea varian de templo en
templo, pero la imposibilidad de que una mujer médium preste su cuerpo para que una entidad
espiritual encoste en €, cuando éste esta abierto 0 manchado, es una constante.

*La Religion umbandista es cabalistica Cada una de las entidades espirituales que bajan a la
tierra se identifican mediante signos cabalisticos que son riscados (3) (marcados sobre un
trozo de madera utilizando pembas) por ellas, valiéndose para ello, de la materia de las
médium o cavallos en los cuales descienden o encosian (4).

*La Umbanda reconocen una Trinmidad, a la cual se le rinde culto. Trinidad que esta
conformada por el Padre, el Hijo y el Espintu Santo. Mediante la Tnmnidad se logra la
manifestacion de Dios hacia el hombre. El camino se inicia en Dios (también denominado,
CObatala 6 (Hurum, el inalcanzable), pasando por el Espiritu Santo (también denominado [fa,
o soplo de vida) que crea al Hijo (también llamado Cheald), que es el hombre Dios. En las
sesiones de los Templo se matenaliza el respeto a la Trinidad en las practicas, Por ejemplo es
caracteristico ver gue algunos movimientos se repiten con exactitud tres veces (ver
descripcion de sesion, capitulo VII)

*La importancia de los punios o canciones que son siempre acompafadas por los atabagues
{los tambores). Cada una de ellas {en rigor cada tipo de entidad espiritual) tiene sus puntos
tanto para invocarlas a bajar a la tierra e introducirse en el cuerpo de los médium, como para
que éstas vuelvan a elevarse de la tierra hacia ¢l plano espiritual una vez cumplida su mision,
*La conviccion de que las entidades espirituales viven (moran) en la Aruanda o plano asiral o
plano espiritual

*Los fieles 6 hijos de religion son los médium o cavallos Estos prestan sus cuerpos para que
las entidades espirituales los encosten y asi poder, estas Oltimas, trabajar ayudando a quienes
lo necesitan. Llevar a cabo los frabajos de ayuda (o la caridad) le ofrece, tanto a los médium
como a las entidades espirituales, la posibilidad de continuar en el camino de su elevacion
espiritual,

*La creencia en la reencarnacion. Después de la muerte el espiritu vuelve a la tierra encarnado

en ofra materia tantas veces como sea necesario (necesidad que es determinada por Oxala (ver



capitulos IV y V)), hasta lograr el grado necesario de elevacion espiritual. Llegado a este
estado de pureza espiritual, el ser, deja su camino de encarnaciones en la tierra vy pasa a vivir
en el plano astral.

*Desde el plano astral (la entidad espiritual) desciende a la tierra para ayudar a quienes lo
necesitan, Mediante los descenso, y los trabajos de asistencia que en estos periodos efectia,
continuara su recorrido en el camino hacia la perfeccion o bien supremo. Para llevar a cabo
los trabajos de asistencia, las entidades espirituales, se valen de la materia de los médium.
*Una vez que las entidades espirituales han elevado su espiritu lo suficiente dejan,
definitivamente, de efectuar sus descensos temporarios a la tierra ¥ comienza su  estancia
(morada) eterna al lado de Oxala y de los demas Orixas.

*La muerte es considerada como un pase & como una rupivra de la parte material (cuerpo)
que no afecta, en lo mas minimo, la comtinuidad del Espiritu o del Ser en su camino de
evoluciom hacia la perfeccion,

*Las entidades que bajan en las sesiones espirituales son espiritus desencarnados, no son los
Orixas (como si sucede en los Batuques de Nacidon o en los rituales de Candomblé). De todos
modos, los espiritus de las entidades de la umbandan poseen y son tratados, en la
cotidianeidad de la vida religiosa, con un grado de sacralidad similar al de los Orixas.

*En las ceremonias umbandistas los atabaqueros pujan (tocan) los pumios (oraciones de
invocacion con menor carga sagrada que las rezas propias del afnicanismo) especificos segin
el tipo de entidad con la cual se quiera trabajar Estos puntos son canciones destinadas a
invocar a las entidades espirituales, tanto para su ascenso o descenso al plano astral.

*La Religion umbandista es una Ley Sagrada que nace en América, especificamente en
Brasil.

*La Umbanda tiene tres principios basicos: la esperanza, la fe y la caridad.

*La Umbanda tiene mandamientos y sacramentos estos altimos también son llamados
obligaciones.

*El Templo o Terreiro o Buraco es considerado un lugar Sagrado. A pesar de que en la
actualidad todos han cambiado su forma y matenales originales (forma redonda, construidos
con adobe, tierra y techo de paja), cada uno de ellos posee un lugar que es el centro (que
puede ser o no el centro del espacio fisico del lugar) desde el cual emana la mayor energia.
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*La obligatoriedad de wvestirse absolutamente de blanco (para gquienes participan de las
ceremonias), por asimilarse este color al simbolo de la pureza por excelencia (tanto en el
tiempo sagrado como en el tiempo profano. )

*Las defumaciones hechas a base de inciensos vegetales al inicio de cada sesion Y el
entender a los bafios como purificadores, siendo el agua el simbolo por excelencia de pureza y
de limpieza.

*El entender a los Exui como a las entidades espinituales menos evolucionadas, las mas
apegadas a la materia y a lo terrenal (identificadas con el demonio catdlico), como entidades
en vias de desarrollo en el camino hacia la perfeccion. Pero que, no obstante, invocadas para
fines nobles o buenos no son en absoluto temibles.

*En los altares Umbandaistas (también llamados Comga o Fiji) siempre se encuentran:
imagenes de Santos Catdlicos, pero con nombres propios de las religiones afro y de la
umbanda, figuras de indigenas americanos y figuras de ancianos africanos, diversos objetos
(tales como caracoles, campanillas, cigarros, velas) que ayudan al llamado de las entidades
espirituales a la tierra.

*Los instrumentos (al igual que el altar) son Sagrados. Los atabaques pueden ser de tres tipos,
los grandes se llaman "rum ", los medianos “rumpi " v los chicos denominados “le ", Ademas
es una norma (aungue no siempre se cumpla) gque en las sesiones tiene que haber por los
menos uno de cada tipo de ellos.

*Cada uno de los/as Crwias Espirituales, también llamados Orixas de la Umbanda, tiene su
color, su nimero v su comida (asi como su preparacion) propio vy especifico.

51 bien cada mai o pai de Santos (como gueda reflejado en los testimonios de aquellos
con los cuales tuve oportunidad de consultar, s¢ apresura a dictaminar que;

“Cada Templo ex un Mundo... " o "Cada pai de Santos con su librito... ",
tres son los preceptos que componen La Ley de Umbanda (5).

La caridad, la Paz v el Amor. La Caridad que los médium deben ¢jercer prestando su
cuerpo a las entidades espirituales para que encosten en ellos y asi ayuden a las personas
necesitadas que asisten a las sesiones de umbandismo. Paz, porque la mision de cada uno de
los hijos de religion es tratar de transmitir cotidianamente (no solo durante el tiempo
ceremonial} la paz que las entidades espirituales les otorgan. Amor, porque el primer precepto
del umbandismo invita 2 amar a Dios y al projimo de la misma manera que a la propia vida y
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porque la fuerza del amor es la mas poderosa, la misma fuerza con la que Dios cred el mundo
¥ es por la cual éste, se recrea dia a dia.

De acuerdo al ya citado (Catecismo de Umbanda, diez son los mandamientos que un
hijo de religion (6) debe respetar. 1- Amar a Dios sobre todas las cosas, 2- No tomar su santo
nombre en vano, 3- Descansar el séptimo dia, 4- Honrar al padre y madre, 5-No matar, 6- No
cometer adulterio, 7- No hurtar; 8- No levantar falso testimonio sobre el projimo; 9- No
desear la mujer del préjimo, 10- No codiciar las cosas del préjimo

Ahora bien, los anteriores son los Mandamientos de la Ley de Dios. Pero, ademas, el
fiel umbandista debe respetar los siete Mandamienfos de Umbanda: 1- Asistir a los trabajos
de Umbanda con respeto, 2- Cumplir las obfigaciones amuales en la ley del Orixa (7), 3-
Socorrer a los que sufren, 4- Avunar v abstenerse del alcohol v la carne cuando lo manda la
Ley de Umbanda; 5- Ayudar a los buenos trabajadores, 6- Estudiar y observar la Ley de
Umbanda; 7- Practicar la Ley de Umbanda segun las instrucciones de los Gwias y con el

corazon limpio (8).

Particularidades del Templo lle Alaafim Alaaran.

Iniitil seria ahondar mas detalladamente en los mandamientos, ya que solo ¢l pai Edgar
{9) (de los paia que yo he entrevistado) poseia el conocimiento de la existencia del Catecismo.
Por el contrario, el Mandamiento numerco dos de la Umbanda si es frecuente que se lo conozeca
en todos los templos que practican el culto afrobrasilero (mas alla de las especificidades
particulares de cada uno de ellos). Los que wisten de blance (Frigerio 1993), llevan a cabo
alrededor de una obligacidn por afio, cuando ¢l pai (en tanto jerarquia superior) asi lo dispone.
Los fieles del templo en el cual llevé a cabo el trabajo de campo, realizaban las obligaciones
en Candomblé. Los hijos de religion, una vez bautizados bajo la mano del pai Edgar o la ma
Malvina, quedaban comprometidos a seguir su camino religioso lievando a cabo cada una de
las obligaciones, que por el poco acceso que tuve al tema (solo puede profundizarse los
conocimientos respecto de las obligaciones de la refigion si se las esta cumpliendo), son
dedicadas a los Orixas.

21



Cada obligacion seria, entonces, una especie de offenda a un Onxa. Juan Carlos y
Cacho (los dos hijos mas antiguos del templo y mas fieles al pai Edgar), hablaron (a
escondidas del pai) de la primera obligacion que es dedicada Oxala, de esta forma:
C: - Lo pnmero que s hace es la farmha que se prepara con otras cosas,..”
JC: -"... es fannha con miel 56 amasa eso en una panela y le das forma, viste de "
C: -"De una piramide -
IC: <“No, no es piramide, es mas rendondita.. -
C: -"Tipo montafia”-
IC. -"5i, tipo montafia, lomita redonda no?, y despues ahi ponés las siete monedas que previamente
tiene que haber tenido tres dias contigo, ¥ eso es para, como para pagar al Elegbdara (10), para que te
abra los camines que tengas trabados, para que te de trabajo, etc, etc, etc..., entonces las monedas se
ponen, se acomodan en, las vas distnbuyendo. -
C: -*Y una queda en la punta™-
IC: -"Ponégs seis formando un circulo y una queda armiba, en la punta de la colina, y eso se deja en el
cuarto del Elegba o Elegbara, o sea en realidad no sé por cuanto tiempo, creo que €5 por una semana, ¢
algo asi. Despues, eso se despacha en el rio. Eh, después te llevan adentro —del templo- v te hacen una
reza —la reza la realiza solo el pai o la mai-, cortan el (% —las semillas de una planta afnicana, las
semillas del Obi son las que se utilizan para hacer las cabezas de los vudus, de los trabajos del vudi-"-
C: -“Te hacen un bafio de descarga”-
IC: -5i, previamente te hacen un bafio de descarga™-
A -"Con que, con yayos?"-
C: -"Es como una infusion, te mojan, te bafian, te enjuagan, después de eso estas un rato, v te llevan
afuera, te llevan al cuarto del Elegba, a la puerta, ahi el pai toca las campanas, te rodea el cuerpo con el
toque de las campanas. .-
A -"El Elegba cual es, es el cuanto de adelante?"-
JC: ="No, es el de atras” (11)-
A: -“Ah, el de atras™-
IC: -"“Viste el que esta atras del salén del templo”-
C: -“Bueno, y empieza a cinetear y ahi va pidiendo v va .. el Manano, que hoy entraba en obligacion,
tiene que ir pidiendo y ¢l va —refinéndose al pai- cmetiando al Elegba. Despueés que se cinetea al
Elegba, Manano tiene que, una vez que esta todo hecho, que esta todo preparado, éste se levanta y
caminando por atras —caminado mirando al cuarto del Elegba, de espaldas a la puerta del templo- se



mete adentro —del salon del templo-, se limpia las manos, todo v lo sientan en la estera, hasta que el
par venga del fondo v que prepare la reza, prepare la “cancilha ... "-

IC: - Pero va esta todo hecho, la cancilha es el maiz blanco, mazamorra. -

C: -"Se prepara todo antes™'-

IC; -“Seria, la mazamorra, el velon, que sé yo, todo para Oxala Y para Abaluaé (12) que es para la
salud”-

A: -"Abaluaé es San Lazaro?"-

C: -"Para Abaluaé se prepara la pipoca”-

JC: “Viste la pipoca? Bueno, una bandeja para él. Buen, entonces, el hyjo que va a entrar en
obligacion, se pone ya en la estenlla, lo sacan, lo llevan a adelante, lo hacen arrodillar y hay una reza
pidiéndolo al povo de los Exus del cuarto de adelante (13). Y empiezan a tirar las partes de la semilla
de obi, empieza a jogar como s fueran buzios. . joga, joga hasta que le da que si, que ya puede entrar
a hacer la obligacion... porque como es para Oxala, el que contesta siempre es Oxala. Cuando esta
todo bien corta —el pai- un pedacito de semilla y se lo traga, se lo manda™-

A ="Cuién, ol pai?'-

JC: -"Si, v otro pedacito s¢ lo da a mascar a Manano, de los cuatro. O sea que quedan dos pedacitos
enteros, uno cortado que lo come él —el pai-, v el otro que lo masca el que hace la obligacion -

A -“Para Lo corta en cuatro, uno lo come él —el par-, el otro lo masca Manano —el hijo que esta en
obligacion -, y los otros?"-

C: ="Se los lleva el”-

IC: -“Mo, no se loz lleva, quedan ahi™-

C: -"No, se los lleva él"-

JC: "N, quedan ahi"-

C: -"No, z& los lleva él"-

JC: -*No, quedan ahi, quedan ahi, quedan ahi.. v cortala. El lo masca —el fiel en obligacion- y bueno,
hay una reza que sé yo, y €l lo tira, sobre un platito, escupe lo que esta masticado sobre un platito y
después, eso se lo ponen en la cabeza, le atan la cabeza v de ahi va a comer el Santo. Y lo acuestan y
ahi dormis como un cerdo. Apenas apovas la cabeza ahi te dormis. Al otro dia cuando. . a las seis de la
manana, hay una reza de Abaluaé con. . de Abaluaé, que sé vo, como todas las mafianas, despueés lo
acuestan, te dejan seguir durmiendo v cuando te levantan, vienen otras rezas, que sé yo, bla, bla, bla, v
ahi, te dan el axé (permiso) (ver capitulo V) para sentarte, porque no te podés sentar, te dan el axé para
cortar y pinchar y te dan el axé para marcar dinero”-

A: -“Dimnero?"-



IC. <"Claro, porque son todas las cosas que no te permiten hacer, cuando vos estas en obligacion,
viste, que hay que darle el dinero al Elegba, que no pudiste ni cortar ni pinchar, entonces, porque no
podias ni siquiera sentarte en cuatro patas, entonces te dan el axé y te hacen sentar, te hacen hacer todo
lo que no podias, después de ahi te dan todas las instrucciones que son las cosas gue no podes hacer yva
con una obligacion, por ejemplo no comer puntas de ave  no podes comer, después de que tenes
obligacion las puntas que son, o sea, la colita, las puntas de las alas ni las patas, no podes pasar debajo
de alambre de puas, no podes pasar por encima de cuatro piemas, no podes montar un cuatro
plemas._ -

A -“Cué, no podes andar a caballo™'-

IC: -“No, y otro monton de cosas que no podés hacer, las comidas, no podés comer sandia, naranja,
mandarina. "

A: -“Por que™-

IC: -"Porque son comidas de los diferentes Onixas, eh.. v bueno, después te dan los dos pedacrtos que
no g2 usaron del Oba, ¢l cortado te lo dan™-

A -"Y después te ponen un caracolito en el collar de Oxala™-

IC: -"Bueno, es el simbolo de que hiciste una obligacion El simbolo de que hiciste una obligacion
sena un buzmo en la guia”-

A -"Y la segunda es igual pero, con cebolla -

JC: -“Con cebolla que es obe"-

A: -*Y con mas prohibiciones?"-

IC: Mo, no, son las mismas"-

A ="Y la tercera™ -

JC: -"Con Obi de nuevo”-

A: “Cebolla™-

IC: “No, con Obi, la semilla, de nuevo™-

A ="Ah con O Y con mazamorra®-

C: -"La mazamorra esta para que coma el Elegha”

A: -“Ah, siempre va con mazamorra’-

IC: -"5i, pero para que coma Oxala, no el Elegba™-
A "Y Obi otra vez,."-

IC: “Claro™-

A =Y hay mas prohibiciones, se suman?"'-

IC: <"Mo, no prohibiciones no hay mas, no se agrega ninguna mas -



Abordar el tema de las obligaciones con el pai Edgar o la mai Malvina me fue
imposible. Tampoco pude saber mucho acerca del ritual de bori, mas alla de corroborar que,
en €l, el pai juega o tira los buzios y se le indica al iniciado cual es su Orixa o Santo de
cabeza. 5i bien, el pai Edgar es el encargado del jogo de buzios (la mai lo es del tarot), el no
realiza el bori. Para ello, o bien los fieles viajan a Brasil a que Jamir (el pai del pai) les jogo
buzios (14), o bien esperan a que este ultimo viaje a Buenos Aires. De cualquier modo,
exisien cierlos usos, conceptos y acciones que son netamente umbandistas

Las fimpiezas o (que pueden también recibir el nombre de Amaci) defumaciones (foto
N® 1, 2 v 3) hechas en base a hierbas e inciensos, limpian de toda energia negativa tanto a la
gente que asiste a las ceremonias, como a los fieles como al templo. Los pases de descarga
(foto N° 4, 5 v 6), los cuales poseen como fin ultimo el de alejar las malas influencias y
fortalecer el espiritu de los consultantes (15) Los pases pueden realizarse tanto sobre
personas afectadas como en fotos o papeles que contengan el nombre vy apellido completo de
las mismas, Pedido de benzas o saludo al atar o al jefe del terreiro (foto N°. 7, 8 y 9), dentro
de la jerarquia espiritual de la umbanda, el pai/mai de Santos son considerados como personas
(o mejor dicho como cuerpo que contienen seres o entidades espirituales) que poseen un alto
grado de sacralidad Por esta razon se le debe respeto y rendir homenaje, llegando a recibir, en
algunos casos, presentes a modo de ofrenda Las giras tanto de incorporacion como de
desincorporacion de las entidades espirituales en la materia de los médium (foto N° 10, 11y
12). Las limpiezas y descargas hechas con el humo de los jarutos (16),

Una aclaracion pertinente, las fotos N 9, 10, 11 y 12 pertenecen al registro de campo
de una sesién de Quimbanda (ver capitulo 1), Pero en el templo del pai Edgar de Xango, a
diferencia de otros, las sesiones de este tipo no conllevan innovaciones respecto a las sesiones
de umbanda blanca o pura. La tnica diferencia notable es que para las fiestas o sesiones (17)
de quimbanda se corre la cortina del conga (dejandolo absolutamente tapado) y el salon del
templo queda ilumindo solo por la luz de las velas. A media luz como simbolo del trabajo con
las entidades espirituales menos elevadas de la umbanda, los Exd y las Pomba Giras (ver
capitulo V) Tanto las giras de encoste como los saludos ntuales a los jefes del templo son
extremadamente similares tanto en las sesiones corrientes de umbanda como en las mensuales
de quimbanda. No obstante la similitud, en el templo del pai Edgar de Xangd, las sesiones de

esta (ltima variante, se realizan no mas de dos o tres veces por semesire. Si bien, las dos
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jerarquias del templo se apresuran a idemtificar a la quimbanda como una variante de la
umbanda, sin ninguna carga negativa, maléfica o licenciosa, ambas resisten los pedidos (tanto
de sus hijos de religion como de los consultantes) de realizar una vez al mes este tipo de
SESIONES,

Como ya se ha puntualizado en el capitulo 11, el Templo de {Umbanda y Candomblé
Pai Eedgar de Xangd con domicilio en la localidad de Florencio Varela (zona Sur del Gran
Buenos Aires), abre sus puertas al pablico a principios de 1992 y aun, a la fecha, funciona sin
la habilitacion pertinente otorgada por el Registro Nacional de Cultos (18) Cuando estaba
terminando mi trabajo de campo (a mediados de 1998), el pai habia comenzado nuevamente
las gestiones necesarias para obtener el nimero de habilitacion,

El pai Edgar v la mai Malvina son sacerdotes o pai de Santos en umbanda v en
Candomble. En nigor {y esto dicho por el mismo pai Edgar de Xangd), su iniciacion en
Candomblé no esta acabada y solo posee assemiado dos de los Onxas (19). Aungue nunca
tuve oportunidad de conversar con la mai, el pai Edgar me anticipd que la situacion de ella es
la misma. La relacion que une a ambos jefes es de madre/hijo en térmminos bwologicos v de
hermanos en términos religiosos, siendo el par de Santos de ambos Jamir Rachid Jamir
Rachid es una afamado sacerdote un umbanda y candomble de San Pablo gue preside, hace
mas de diez afios, la [nidn de Tiendas de [mbanda y Candomblé de Brasil. La federacion fue
fundada en 1955 y declarada, en diciembre de 1992, de wiilidad publica.

Tanto el pai Edgar (foto N°. 13, con Liliana, su esposa e hija de religion) como la mai
Malvina (ver foto N° 4, capitulo V1), comenzaron sus primeros pasos en el camino religioso
en Uruguay {ambos son de nacionalidad uruguaya). Fue la mai Malvina (que en ese tiempo no
era mai), quien comenzo a incorporar entidades espirituales sola, en su casa. Por
recomendacion de una vecina fue al templo del pai Felipe de Ogun guien tenia su casa de
religion en Montevideo y que, segun mis informantes, practicaba umbanda blanca solamente.
Como no tenia con quien dejar a su pequefic hijo de ocho afos (el pai Edgar)
sistematicamente lo levaba a las sesiones. En ese templo fue donde Malvina recibid el
bautismo de fe, bajo la mano de Felipe de Ogun. Luego, tambien en Montevideo, la mai se
cambio a la mano de la mai de Santos Ester de Oxum, Mientras tanto, Edgar (quien
continuaba acompafniando a su madre a las sesiones) sin haberse iniciado adn en religion, era

el encargado de tocar los atabaques Por razones economicas, a mediados del afo 1977, la



mai con toda su familia se traslada definitivamente a Buenos Aires Ya instalados en la
ciudad, en Capital Federal, la mai Malvina se re¢ncuentra con dos hermanas de religion que
habia conocido en el templo del pai Felipe. Ambas eran, ahora, mai de Santos. La mai Mirta
de lanza v la mai Dora de Oxum quienes, siendo hijas de religion del Pai Jamir, le
recomiendan a la mai Malvina que se cambie a la mano de éste,

Es primero, entonces, la mai quien pasa a la mano del pai Jamir ¥ luego lo hace el pai
Edgar. A mediados de 1983, el pai Edgar sin dejar la mano de Jamir, se inicia en afficanismo
{en MNacion Jeje Jeja) bajo la mano de la mai Cristina de Oia Es bajo la mano de ésta, que
llega a ser cacique (20). Cuando la mai Cristina abandona por problemas personales la
religion, el pai Edgar vuelve a conectarse, esta vez hasta la actualidad, con el pai Jamir. Viaja
a Brasil en tres diferentes oportunidades v realiza (en cada viaje) una abligacion bajo la wutela
de Jamir. Una vez cumplida la altima (y dejando de lado muchas otras obligaciones religiosas
que se comprometio a cumplir en un futuro cercano) toma las drdenes de pai de Santos en
Candomblé en el afio 1990. Desde ese afio hasta 1992, cuando crea su propio templo, el pai
Edgar ingresa en el templo del pai de Santos Luconi y alli practica o desarrolla su condicion
de meédium (21), adquiriendo, a la vez, las practicas y dominios necesarios para dingir una
sesion de umbandismo (direccion que tomara recién en su propio templo)

Desde que el templo formaimente abrio sus puertas hasta la actualidad los fieles que
asisten a €l han ido renovandose de manera sistematica afio tras afio. Las sesiones se llevan a
cabo (de manera semanal) desde mediados de marzo hasta principios de diciembre, en los
meses de verano el templo cierra. Con cada nuevo inicio de las actividades liturgicas se
renueva, la mayoria, de los fieles que las protagonizan Este recambio también ocurre en la
gente que asiste como consultante. Que los fieles se alejen del templo no implica que se alejen
de la religion o que se conviertan a otra, Los alejamientos de los hijos de religion de sus
templos de iniciacion (dejando de lado los aparentes motivos del distanciamiento), en el
noventa y cinco por ciento de los casos, tienen su causa primera en diferencias con el pai o
mai de Santos, jefe/a de la casa (22),

Desde junio de 1997 hasta abril 1998 alrededor de ocho fieles (23) eran los que
sistematicamente asistian a las sesiones y a las celebraciones de las datas. De ellos, solo tres
eran fieles que asisten al templo desde que éste comenzd a funcionar (a principios de 1992),
Dos de los hijos (Juan Carlos y Cacho) se hablan iniciado en religion en otro templo y habian



sido bautizados bajo la mano de otro pai. Liliana, la fiel restante (en la actualidad esposa del
pai Edgar) si bien frecuentaba otros templos antes de llegar a éste, se convirtio a la religion
bajo la mano del pai Edgar Los miembros restantes no sobrepasan de los dos o tres afos
asistiendo al templo

En un intento de sistematizacion de las fluctuaciones de los fieles respecto a la
asistencia v pertenencia a los templos de religiones africanistas retomo la distincion elaborada
por A Frigerio y M. ), Carozzi (24) sobre las dos grandes categorias en las que se pueden
dividir a las personas que frecuentan las tiendas de religion afrobrasilefias. Llamo a recordar
que el templo en el cual fue llevada a cabo la presente investigacion es un templo de umbanda
y candomblé (africanismo), lo cual wvuelve pertinente la utilizacion de las siguientes
clasificaciones:

Por un lado, la gemte del puiblico dentro de la cual se acoplan los consultantes
ocasionales v/o los consultantes habituales. Por el otro lado, la gente de blanco o la gente de
ropa  blanca, dentro de la cual y en creciente orden de compromiso religioso se puede
distinguir, los médium (quienes mas tarde o mas temprano van a recibir el baurismo de fe), los
hijos de religion (guienes ya han pasado por el ntual borr), los hijos de santos (fieles que ya
han asseriado su santo u Onxa de cabeza, con la utilizacion del conte de un animal de cuatro
patas), un pequefio nimero de hijos de santos que continia asentando los diferentes Ornixas
{también con la utilizacion de la sangre de animales de cuatro patas, convirtiéndose asi, en
filhos promtos o aprotados), por ultimo el pai 0 mai de Santos (quien debe haber assenfado a
cada uno de los Orixas del panteon).

Como se desprende desde el sentido comun, en cada una de estas etapas el caudal de
gente que la compone va en franca disminucion A modo de analogia puede pensarse en la
forma estructural de un embudo. Constituyendo uno de sus lados (el mas amplio) la categonia
gente consultanre y el otro lado (el mas angosto) la categoria de mai/pai de Santos.
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La Muerte.

“La hora de su fuga, |oh suerte!
Sera la hora de la muerte "

A. Rimbaud

"Uina remporada en el Inflermo ™

*“Nada es la muerte para nosotros, puesto que
cuando nosotros estamos la muerte no esta,
¥ cuando ella llega no estamos ya nosotros.”

Epicuro,
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Algunas consideraciones tedrico/metodologicas.

Este capitulo se centrara en un anélisis de las representaciones simbaolicas que, del paso
de la vida a la muerte, son construidas, reconstruidas y puestas en circulacion en el sistema
religioso umbandista,

Respecto de la muerte {dentro del sistema simbolico umbandista) puede llamarse la
atencion sobre la asimetria tanto de conocimientos como de organizacion de los mismos que
afecta al binomio rito/mito. Por un lado, las conceptualizaciones acerca de la muerte, de fuerte
impronta espiritista, poseen una muy lograda estructuracion discursiva con saberes
sumamente organizados v solidamente sistematizados, Por el otro, los ritos funerarios que la
umbanda sostiene, y debieran de practicarse, son dos ceremonias rituales funerarias
practicadas en el candomblé. En rigor, la umbanda no posee ritos funerarios propios y, menos
aun, realiza alguna practica distintiva a la hora las exequias.

Lina de las razones mayormente citadas por los pais o mais de Santos en el momento de
explicar el motivo de la carencia de los funerales umbandistas es la reciente insercion de la
religion en el pals. Como la umbanda es un culto relativamente nuevo {ver capitulo 11} v,
ademas, la conversion de los fieles no excede (por lo general)} a individuos aislados (1), en el
momento de realizar el funeral, la familia del difunto lleva a cabo la ceremonia siguiendo los
preceptos civiles y'o sagrados que forjaron las religiones de mayor antiguedad historica
asentadas en Argentina,

Siempre constituyo para mi una gran incognita tode lo que se relaciona con la muerte.
Puntualmente con el después y como es asimilado ese después, desde o a partir de los que se
quedan Mis ain, cuales y como se conforman las representaciones que los seres de este
murtdo construyen sobre el ofro mundo.

Y asi, lo otro, lo desconocido, aquello que también (alin potencialmente) somos se
presenta una y ofra vez carcomiendo nuestra existencia. Pero, como hablar de aquello
desconocido” Codmo pensar lo desconocido, lo inmensamente desconocido?,
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Mo en vano un sin fin de metaforas, simbolos, mitologias y creencias se esfuerzan en
concebir armonica y detalladamente el después, v entonces, sélo entonces, se vuelve el
después asimilable a nuestros sentidos. La corrosion y finitud de nuestro ser en el mundo se
transforma asi, en una instancia cuasi empiricamente inconmensurable al ser, el cambio de
estado que la muerte representa, la pavorosa mutacion fisico/organica (dejando de lado cual
sea la delimitacion médico/clinica- de la muerte) es asimilable a un pasaje, como un
transbordo hacia. Este pasaje de estados es suscitado con, o a partir de la muerte ()

Situacion mas que interesante la construccion que se enge sobre un hecho, en
principio, innegablemente tangible, la muwerfe. Y sin embargo, detras del hecho
indiscutiblemente observable se esconde una de las mas profundas paradojas que atraviesa la
humanidad. Basta con nombrarla; la muerfe, para que en ese mismo instante sea simbolo,
Cuanto mas ahondamos v construimos sobre ella, mas la enmascaramos, mas la ocultamos.

Partiré del a priori de concebir a la muerte como una transformacion del estado
ontologico del Ser (3). Entenderé al ser del ente que se pregunta por su existencia, como
inconmensurable en su totalidad v sobre el cual se sabe, en principio, que si puede dotarse de
una esencia o substancia ésta es el devenir que lo define a la vez que lo constituye. El ser del
ente “ser ahi”, deviene en ¢l mundo (mundo que es una parte integrante del ser que es en él)
debe entenderse como un ser que deviniendo en el tiempo se constituye de forma dinamica y
constante como  sintesis de la expansion de la proyeccion de sus potencialidades (el total de
posibilidades de existencia) y de sus condiciones de facticidad (entendidas estas nltimas
tanto pre-condiciones de existencia en las cuales cada uno de los seres es arrojado al mundo)

El ser del ente hombre, el ser que este enle contiene, es justamente el “irle el ser”
(Heidegger 1993) v el término que mejor le queda es el de existencia o existir. Lo que
Heidegger va a llamar Masein, que al traducirse al castellano se transformara en el término ser
ahi (4). Sera, entonces, la existencia la esencia del “ser ahi”. El entender a la existencia como
“un poder ser comprensor” (5) que es en cada caso propio del ser del ente ser ahi, permite que
esta existencia sea libre para la propiedad (esto es, el ser ahi abierto a sus posibilidades de
proyeccion en el mundo) o para la impropledad (esto es, el ser ahi en la cotidianeidad perdido
en la impersonalidad del uno, sin conciencia de su mismidad o existencia), El ser del ente ser

ahi, solo puede ser plenamente siendo “ser en el mundo”, en tanto condicion que posibilite la
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existencia de entes del mundo, o entes “intramundanos”, cuya forma caractenistica de ser,
difiere de la del ser del hombre (6)

Por su constitucion onginana el ser del ser ahi siempre es un poder ser que excede a lo
que se es en cada caso, tiene que poder ser no siendo ain. Esta constitucion va a determinar
una resistencia del ser a que se lo aprehenda en su totalidad. Puesto que es en su totahdad, en
su poder ser total, cuando no resta nada que alin no es, es cuando el ser del ser ahi ha dejado
de ser en el mundo (7).

Asi, ¢l fin del “ser en el mundo™ es la muerte. En este estado, el de la muerte, el ser se
ha proyectado de manera total y completa (8) No obstante, comprendiendo a la muerte como
la posibilidad mas pecwliar, irreferente e irrebasable (Heidegger 1993) propia de cada uno, es
como el ser elige la forma de la propiedad de su existencia. Ver en la muerte, entendiendo en
ella una posibilidad, la forma absoluta de le existencia cuando ain no se ha realizado, se
traduce (en términos del filosofo aleman) en comprender a la muerte como un existenciario (9)
gue adguiere la forma de “ser relativamente a la muerte”. Mientras que el ser del hombre atn
no s en su totalidad existe en el mundo, una vez que este sobrepasa su “no totalidad” y se
vuelve un “ser total”, en ese momento se transforma en un “ya no ser ahi” La muerte no
sigmfica un arrancar al ser ahi de sus posibilidades sino, por el contrario, la muerte implica
solo la concrecion de la posibilidad de existencia total del ser del ente ser ahi. Solo que esta
posibilidad (la mas peculiar, irreferente ¢ irrebasable) demuestra, a las claras, que en la misma
" estructura del ser ahi radica la concrecion de la totalidad. El ser ahi es un “ser relativamente a
la muerte”, un “ser relativamente a la posibilidad de™ (10).

La muerte puede pensarse, entonces, como una posibilidad de transito, como un paso
que transforma el estado del ser del ser ahi desde un ser en ef mundo al ya no ser en el mundo.
Un cambio que sitba al ser del ente hombre radicalmente en otra instancia La muerte en tanto
un estado diferente pero que debe ser asimilado a la vida Como bien sostiene Morin (1970) el
pensar la muerte ya instala una paradoja que determina la semanticidad de la muerte desde
metaforas, conceptos e ideas asimilables a los estados de vida (11).

En la mayoria de los sistemas religiosos (incluido el umbandista) la mwerte es
entendida como una transformacion. Como una instancia de paso, que no interfiere en la
continuidad de la existencia del Ser, continuidad concebida siempre en forma personal, Esta

continuidad, dentro del umbandismo, es mentada como eterna (si bien, atravesada por
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diferentes reencarnaciones primero y encostaciones intermitentes después). La asimilacion de
la muerte a un estado parficilar y peculiar de la vida, es decir, la toma de conciencia de la
muerte y, al mismo tiempo, la creencia en la continuidad de la existencia desembocan, en
principio, en una contradiccion, Sin embargo, la aparente contradiccion se diluye al entender
en la toma de conciencia de la muerte un sentido negativo y uno positivo. En sentido negativo,
es negar a la muerte en tanto aniquilacion de la existencia, en sentido positivo, es aceptar a la
muerte como un acontecimiento inevitable que, mas tarde o mas temprano, sobreviene a cada
individuo. Dos buenos ejemplos los constituyen la concepcion de muerte que sostienen, por un
lado los ndembu y por el otro, los canacos:

“Para los ndembu, generalmente, "monr” significa alcanzar el final de un determinado estadio
de desarrollo, alcanzar el término de un ciclo de crecimiento. [...] Dicha persona ha experimentado no
s0lo un cambio en su status social, sino también en su modo de existencia; no se trata de aniguilacion
en este caso.” (Tumer |980: 79)

“En realidad, ¢l hombre esta muerto, pero a los ojos de los melanesios continia su
existencia [..] su lengua no contiene térmmo alguno que traduzca con precision el verbo monr. No se
muere, 5olo se esta en un estado diferente, segin se goce de salud o se esté en estado de transicion [ . ]
Vale decir que la idea de muerte no existe. No se muere en Melanesia " (Leenhardt 1997. 54/5)

Transformacion que serd entendida como un pase hacia. Con la muerte, no solo
sobreviene un cambio en el hombre en tanto ser en el mundo que da paso a un va no ser en el
mundo sino que, ademas, este paso otorga al ser que lo sufre {mutacion previa) una posibilidad
{entendida como una certeza factica) de ser en ofro mundo.

Mas alld de las particularidades de formas y rasgos culturales que adopte la
continuidad, dentro de la cosmovision umbandista la idea de vida eterna se expresa, al mismo
tiempo que se reduce, en entender a la posibilidad mas peculiar, irreferente ¢ irrebasable de
existencia como tan sélo un peldafio que conforma la larga escalera del camino que cada una
de las personas que habitan el mundo, debe transitar.
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Simbolismo de la muerte.

Previo esbozo del marco ontologico desde el cual se abordara el analisis, a
conlinuacion se puntualizaran cuestiones que se inscriben de lleno en las particularidades y
especificidades que sobre la muerte se conforman en el sistema simbolico del umbandismo
{mas abarcativamente de las religiones afro-brasileras)

Dentro de la cosmovision de la umbanda, la muerte constituye solo un cambio, una
transformacién que, si bien radical, no implica una ruptura en la continuidad de la existencia
eterna de cada uno de los seres que pueblan el planeta El alma de cada individuo debe
recorrer un camino mediante ¢l cual va a perfeccionarse hasta alcanzar el estado de pureza y
perfeccion absoluto. Una vez llegada a este estado, su destino es compartir el cielo con el
Creador y los demas Onixas (ver capitulo V) por toda la etermidad  De neto corte espiritualista
(12) la umbanda cree en la posibilidad de que los médium o hijos de religion incorporen en su
materia a las almas de las personas que han perecido

El camino que las almas o los espiritus de todos y cada uno de los seres vivos deben
transitar, es un camino de evofucion hacia la perfeccion. Tal camine puede dividirse en dos
grandes periodos o, mejor dicho, fases

La primera de ellas consta de las sucesivas reencarnaciones que un MISMO $ér va a
transitar en la tierra, Basados en la Ley del Karma, también llamada Ley de Causa/Efecto,
cada persona experimente diferentes vidas, siendo su vida presente el efecto de sus acciones y
comportamientos de su vida, inmediatamente, anterior Las sucesivas reencarnaciones son
reguladas, organizadas y, en altima instancia, supervisadas por Oxala Cuando este Orixa (el
Hijo del Creador) considera que un determinado ser ya ha cumplido todas sus deudas v faltas
(v que, ademas, ya ha perfeccionado su alma todo lo posible mediante la fase de
réencarnaciones) deja de encarnar en materia y de este modo comienza la segunda de las fases
del camino evolutivo. Dentro de esta primera fase, las almas o los seres pueden involucionar
51 una persona se ha apartado de la senda de Oxala (13) (esto es que ha matado, robado,
violado, es decir ha cometido una fala capital), en su proxima reencarnacion, lo hara en un ser
inferior, pagando en su proxima vida con grandes males y penurias las faltas cometidas en la
actual
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La segunda fase constara de esporadicas reencarnaciones que las almas o las entidades
espirituales efectuan al encostar en los médium durante el tiempo ritual, para asistir o ayudar a
las personas consultante. En estas encostaciones los seres espirituales que ya han dejado su
vida en la tierra (o lo que es lo mismo va han superado la primer fase del camino evolutivo)
continian trabajando hacia la perfeccion espiritual Cada vez que una entidad que vive ya en la
Aruanda, desciende a la tierra (al cuerpo de un médium) lo hace para realizar algun tipo de
ayuda a quienes asi lo requieren. Cuando una entidad espiritual encosta en un médium tiene
como fin ultimo el hacer caridad, esto es. dar consejos, realizar limpiezas de descarga
contrarrestar alguna demanda, curar, sumentar la energia de los consultantes, invalidar
brujerias, etc. Con cada una de las encostaciones, las entidades espirituales, contindan su
ascension celestial Serd, nuevamente, Oxala quien va a decidir cuando un ser ya ha culminado
su camino evolutivo, es decir, posee ya la pureza vy la perfeccion total que le garantiza la
estadia eterma en el cielo al lado de los Orixas (aunque en ningun caso, sea santificado o
elevado al status de los mismos)

Tanto la cantidad de vidas (dentro de la pnmer fase) como de las encostaciones (ya en
la segunda fase) como el tiempo que va a separarlas, como el tiempo que va a durar cada una
de ellas es pura y exclusivamente determinado por Oxala Dentro de la cosmovision
umbandista, en lo que hace a las representaciones del paso de la vida a la muerte, es de
importancia medular los postulados de la Ley karmika. Sin embargo, por sobre ella se ubica el
poderio del Orixd Oxald que serd quien va a decidir, en dltima instancia, los modos y tiempo
de aplicabilidad de dicha Ley. El camino a recorrer, por los egunes o alma de los muertos, es
basicamente el del frabgjo Mediante la asistencia a las personas afectadas por alguna dolencia
(ya fisica, ya espiritual) las almas de los seres que encarmnan temporanamente en la matena de
los meédium continban el proceso de purificacion y perfeccion que se habia iniciado en la
primer fase, la de las reencarnaciones en la vida terrenal

Asi, la muerte es considerada como una instancia, o mejor dicho, como un periodo de
transicién desde el mundo de los vivos o el mundo terrenal hacia el mundo de las almas o de
las entidades espirituales La muerte puede ser teorizada como un paso, mas especificamente
como un rito de paso (14) Ahora bien, ese paso o periodo de transicion conlleva mutaciones
tan profundas que agqui la metamorfosis ontologica que experimenta el individuo protagonista
del paso (o muerte) se materializa en la irrevertible finitud v corrosion del cuerpo fisico (15).
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Asi, la continuidad de la existencia del ser que ha experimentado su propia muerte muta su
forma externa o su forma matenial, pero mantiene (aungue ahora diferente) sus posibilidades
de participar y de expresarse en el mundo de los vivos,

Dentro del umbandismo, cada individuo se conforma de dos sustancias irreductibles, el
cuerpo vy el espirnitu o alma Media entre ellos el cuerpo astral o periespiritu, ¢l cual sin ser
materia posee una gran densidad que le posibilita conformar una exacta réplica de la
morfologia del cuerpo fisico. El periespintu o cuerpo astral estd unido al cuerpo fisico
mediante un cordon de plata, que se ubica a la altura del ombligo, siendo frecuente la
utihizacion de la analogia del cordéon umbilical para explicar el funcionamiento y las
caracteristicas del mismo (16) Con la muerte se produce un debilitamiento primero y una
ruptura inmediatamente después del cordon de plata Una vez efectuado el paso de un
individuo por la instancia de muerte se produce una disociacion irreparable que dara como
resultado la perdida del cuerpo fisico. El ser, constara ahora (y, de haberla, hasta su nueva
reencarnacion) solo con su cuerpo astral v su espiritu. Ahora bien, en rigor la supervivencia
del aura o cuerpo astral o duplo eténco es solo momentanea. Su duracion va a depender del
tiempo que le lleve al ser tomar conciencia que ya no pertenece al mundo terrenal y que ahora
debe permanecer, hasta que Oxala disponga lo contrano, en el mundo de los muertos. Con la
disolucidn del cordén de plata se va a producir un doble perecimiento. Primero, y por un lado,
el cuerpo fisico que despues del funeral es enterrado definitivamente (17}; segundo, y por otro
lado, el cuerpo astral que, mas tarde 0 mas temprano, va a perder paulatinamente su densidad
para disolverse definitivamente una vez que el ser ha tomado plena conciencia de su nuevo
estado.

Consolidada la transformacion, el ser ha sido despojado de su doble y dual
conformacion, cuerpo/alma o materia‘espiritu para, una vez concluida la transicion con la
consiguiente disolucion del duplo etérico, reducirse a la inmaterialidad del espiritu. El ser
(hasta su nueva reencarnacion o durante sus temporarias encostaciones O ya en su estancia
eterna compartiendo el espacio de las deidades) aunque conserva la continuidad de su
existencia ha suffido una mutacion fisico/ontologica que lo destina (aunque mas no sea
temporanamente) a vivir en el oiro mundo. (18)

De acuerdo a un testimonio del pai Edgar de Xangd:

A: =" Qué pasa con el cuerpo astral cuando uno muere?"'-
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P: -*;Con el cuerpo astral o con la parte espinitual 7"'-

A ="Con el cuerpo astral, porque son dos cosas diferentes, ;no7"-

P: -“Claro, el cuerpo astral cominmente es lo llamado peni-espintu, el penespintu tiene la forma de la
matena, ;no s cierto? El cuerpo astral tiene la forma de la materia, este. .. depende de la evolucion de
£s@ espiritu 51 esta consciente, éste, que desencamao va a tratar de buscar la elevacion espintual vendo a
la parte astral, en este caso con el Pai (hald o con Ald, o con Jesucristo, o con Buda s tiene un lugar
dentro de la religion cominmente, a veces hay personas que son ateas y no tienén lugar, pero porque
ellos no lo han buscado son . este, ese cuerpo astral sigue vagando en la parte del entomo fisico v a
veces es tan pesado el como el plasma, la parte endoplasmatica de ese espintu que se matenaliza,
esos son los espiritus que vos ves, que se te ponen presentes y que hablan, que se materializan vy te
dicen que necesitan ayuda son las almas, esas almas que comunmente la jerga dice las "almas en pena’
esas almas en pena que realmente no saben donde estan, o esos espirmus que, va té digo, no toman
CONCIENCia que va estan sin matena v deben tomar otro cammno, mas alla de que después el Etemo
Padre se encarga de llamarlos y darles su mision, la que les corresponde, si es la de reencamar o la de
hacer un trabajo espirtual, jno es cierto? Por eso a veces sucle suceder gque personas muertas se
presenten delante de farmiliares v que hablan v que digan cosas... o se vengan a despedir... despedirse
de ti, ¥ te dicen: "Yo voy a ir, voy a ser un large cammo . ' gque pin gue pun . ellos ya estan
presintiendo, al cortarse el cordon umbil .. el cordon astral (como se dice) del cuerpo fisico con el
cuerpo astral y ellas estan libres vy pueden ir de un pais a otro de un lugar del mundo tan distante como
China hasta aca, es mas pueden desdoblarse ;5i7.... Si porque por gjemplo, te doy un ejemplo de que
una entidad espiritual puede desdoblarse, no se, por ejemplo San Jorge. Nosotros hacemos aca, en el
templo una sesion espintual de umbanda, ¥ baja un San Jorge v en Brasil estan haciendo otra sesion y
baja 5an Jorge, claro vos no los vas a saber. Pero, si es realidad que se pueden desdoblar los espirttus. .
que pueden estar en dos lugares. Se pueden desdoblar. Se ha comentado que por ejemplo, cuando vos
dormis el cuerpo astral se desprende de tu cuerpo fisico, es decir... tu cuerpo astral y tu espirtu se
desprende de tu cuerpo camal y vagan. . eso suele pasar mayormente cuando uno dugrme”-

A: -";Entonces, tenemos el cuerpo fisico, el astral y el espiritual?”'-

P: -"Mo, el cuerpo fisico y el espirtual, después esta el penespirmu. .-

A: -"El cuerpo astral "-

P: -"Llamado cuerpo astral, pero ¢s peniespirtu. Basicamente estamos formades por dos cuerpos
diferentes, el cuerpo fisico o camal v el espintu o alma. El penespiritu es una sustancia de transicion,
que desaparece al poco tiempo que un ser prerde su cuerpo fisico -

Ll

A -“Bueno, entonces, estaba contandome que cuando uno duerme . -



P: =“Cuando uno duerme también, la parte espiritual se desprende del cuerpo y empieza a viajar. Es una
forma de que ese espirtu se sienta libre y viaje, ¥ va para un lado, para el otro siempre conectado con
el cordon de plara como dirian algunes, jne?, El cordon de plata es eso que nos mantiens unidos al
cuerpo cuando uno dice . Dicen ciertos libros que cuando uno va ha desprenderse de esa matena
definitivamente, es decir que esta a punto de monr, el cordon de plata se va debilitando, debilitando
hasta que tuc, se desprende. Estamos unidos a la parte umbilical, de ahi sale la parte espiritual .. cuando
corta el cordon, el espirttu tue, se desprende y ahi es cuando fallecemos. Y el comentano era este,
cuando yo duermo mi cuerpo espirtual, mi espiritu s2 va a otros suefios, ;si7 Y eso se manifiesta, por
ejemplo alguna persena suefia con vos, cuando vos participas de otros suenios, en los sueios de otra
persona Por ejemplo, =1 alguna persona viene v me dice: “pai, yo sofi¢ con usted, y usted venia v
después ibamos y que pun que pin_ ", entonces, quiere decir que yo he participado de ese suedfio, mi
espiritu ha participado en el suefio de otro j5i?. Bueno, entonces, el comentanio es este, ese dia que una
hija de religion sofic conmigo, ¥ me contd todo el suefio ¥ yo le comente que vo esa noche no habia
dormido... entonces, (que podes, que conclusion podes sacar de esto” -

A =" ;51 esa noche usted no habia dormido.  7"-

P: -*5i, y ella sofic conmigo vo estuve espirtualmente en sus suefios, -

A -"Que el espirtu suyo esa noche se desdobld. -

P: -“Claro, muy bien, lo cual es muy dificil, pero es factible que pueda pasar -

Como los melanesios, los umbandistas, tienen la clara nocion de que el cuerpo (el
cuerpo fisico) es un sostén Sostén o refugio del ser, quien podra desprenderse de éste,
dejandolo atras en pro de su recorrido hacia la perfeccion. Lo que los canacos van a denominar
con el término de kamo (19), puede traducirse al mundo umbandista como enfidad espirifual,
La generalidad de la expresion permite, al igual que la expresion kamo, una gran flexibilidad y
tolerancia de las sucesivas transformaciones que, en su devenir, experimenta un mismo ser.
Para los umbandistas el cuerpo fisico, como ya se ha puntualizado, es considerado como un
mero recipiente temporario del ser, que una vez abandonado por este, con la muerte, no se
vuelve peligroso m contaminante (o al menos no mas de lo peligroso v contaminante que la
medicina actual determina para los cadaveres). Una vez abandonado por la entidad espiritual
que lo habita, el cuerpo fisico debe de ser enterrado para reconvertir su forma y disgregarse en
materia organica (abonando, de esta manera, el suelo) La entidad espiritual, mas alla de la
forma temporal y del contomo que adopte, participa constantemente del mundo de los vivos.



Retomando las dos fases del camino evolutivo (anteriormente esbozadas), en la
primera participa en el mundo de los vivos a traves de las sucesivas reencarnaciones. En la
segunda participa en el mundo de los vivos a través de las pericdicas y esporadicas
encostaciones en los cuerpos fisicos de los médium Una vez que la entidad espiritual o el
alma, alcanza la perfeccion y se asienta definitivamente al lado de las deidades u Orixas, su
intervencion en el mundo de los vivos serd, a partir de ese momento, pura y exclusivamente de
caracter inmaterial. No mas reencarnaciones ni encostaciones esporadicas, sino que su
participacion en el mundo de los vivos serd en tanto entidad del munde de los espiritus o el
minrdo de los Orixds. No mediara para la intervencion de la entidad espiritual en el aye ningan
tipo de mutacion o metamorfosis (aunque mas no sea temporaria), que altere su eterna
inmaterialidad.

En cuanto a los ritos funerarios, que sostienen los umbandistas, deben realizarse son
dos. Ambos son ritos propios de la tradicion del candomblé. De todos modos es necesario
puntualizar que en la actualidad estos nitos se practican solo en las casas de candomble
extremadamente tradicionales y cuando el que fallece es el sacerdote del terreiro o un hijo de
Santos pronto a convertirse en sacerdote (20).

Uno de ellos, v el que primero debe practicarse, es el Axexé. El Axexé se inicia con la
construccion de un abrigo provisorio para el cadaver fuera del salon del templo pero dentro del
area sagrada. A este recinto son llevados, también de manera provisora, todos los objetos
litirgicos del muerto, que constituyen los sacras rituales en los cuales anida el axé (21) de los
dieciséis Orixas del Pantedn Cabe puntualizar que cada babalorixa, para serlo debe de tener
asentados en su cabeza a todos y cada uno de los Orixas (22), En segundo término se celebra
un Padé o comida ritual para el Orixa Ex( (23) y se canta y se danza invocando a Exa, a los
restantes Orixas v el muerto, en este orden Desde el cese de vida (en términos
clinico/biologicos) hasta el término de los ntos funerarios, el alma del difunto permanece en
un estado de total ambigiiedad, va no forma parte del mundo de los vivos y aun no ha
ingresado en el mundo de los muertos. El estado que la persona adquiere cuando yva ha muerto
pero aun no han concluido las exequias correspondientes, es claramente de [limimaridad
(Turner 198%) Recién una vez cumplidos los ritos funerarios, el alma dejara de vagar
desorientada para asentarse (temporana o definitivamente) en el orum. Mientras que el cuerpo
y los objetos del difunto permanecen en el cuarto construido (improvisadamente) a esos fines
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en terreno sagrado, los demas miembros hijos de la casa, vestidos con sus ropas y ormamentos
rituales, contindan con ¢l procedimiento litdrgico. Tanto sus cuerpos como sus cabezas se
cubren integramente por ropas o lienzos blancos. Uno de los fieles debe colocar en el centro
del templo, un recipiente vacio v a su lado debe encenderse una vela de color blanco Este
recipiente vacio simboliza al cuerpo del muerto que anialogamente ha quedado wvacio
encontrandose su alma va, fuera de el Por su parte, la vela simboliza la pureza mediante el
blanco, mientras que todas las influencias nocivas son destruidas por la llama. La llama va a
proteger, también, tanto al difunto como a los presentes de la visita de cualguier entidad del
mal u escurecido Una vez que es saludado el Onxd Exu, v que éste hubo abierto los caminos
que el espiritu del difunto debera recorrer hasta alcanzar la plenitud espiritual, se invoca y
rinde culto al Orixa Oxossi (ver capitulo V), deidad cazadora por excelencia v miticamente
designada como la cazadora de las almas de los difunios. Entidad que sera la encargada de
guiar, de acuerdo a los designios de Oxala, el alma hasta el momento en el cual, finalmente,
gane su sitio en la morada de los Orixas Luego todos los fieles saludan y cultan a cada uno de
los restantes Orixas del Panteon. Durante la totalidad del tiempo que implica la ceremonia
todos los que en ella participan reciben del babalorixa (24) (o de su segundo en el caso de que
el difunto fuese éste), una pulsera que los protege de las influencias del muerto. Como puede
suceder que el muerto sea un ser apegado a la tierra, que no desea atin dejarla, el espintu de
este podria encostarse en el cuerpo de alguno de los presentes provocandole trastomos
diversos. Las pulseras de proteccion, llamada conrraegun (25) una vez terminada la ceremonia
son arrojadas junto con las comidas rituales al cuarto adyacente (cuarto donde se aloja el
muerto y sus pertenencias) Una vez que el despacho (26) ha concluido (es decir que el
difunto, sus pertenencias —rituales y personales -, las pulseras contraegun y las comidas
rituales se han depositado en el cuarto aledafio), el sacerdote parte en cuatro una semilla de obi
y con ella consulta, a modo de oraculo, al espiritu del muerto gue es lo que debe de hacerse
con todo lo que hay dentro del cuarto. Finalizada la consulta, comienza la darza de las almas,
que se extendera proporcionalmente, en tiempo, al grado de jerarquia espiritual que posea el
difunto. El altar en el cual se rendira culto durante esta Gltima parte del ritual estard
conformado por tres vasijas de barro que se han estrenado para la ocasion (las cuales tambien
s¢ despacharan con el resto de las pertenencias del difunto) El emplazamiento de las tres
vasijas simboliza la presencia en el ritual de la Samta Trinidod, que en términos umbandistas
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esta compuesta por (Norum el Creador o ¢l Padre, [fd o Espiritu Santo y Chrald o el Hijo, La
presencia de la Trinidad protege de las malas influencias y/o de los oscurecidos al alma del
muerto, que ya no perteneciendo al mundo de los vivos ain no ha entrado en el mundo de los
muertos. Sera la Trinidad, la encargada de parantizar la seguridad y proteccion del espiritu del
muerto durante la totalidad del lapso temporal por el cual se extienda su condicion de
ambigiedad Durante la danza y con un baston fabricado (expresamente para el ritual) con el
tallo de una palmera, se invocara por ulima vez al espiritu del difunto antes de que comience
su caming de ascension hacia la Aruanda, Cada fibra del baston simboliza a las generaciones
ancestrales estableciendo, por medio del axe del objeto mitual, una continuidad desde el
antepasado mitico hasta la persona del muerto, continuidad que sortea y excede la diferencia
ontologica entre una deidad y un ser humano Una vez terminada la danza, todo va a
destruirse, bien mediante fuego o, bien mediante agua De acuerdo a la respuesta que haya
dado el difunto en la consulia del obi todos los objetos que se encuentran en el cuarto
adyacente se preparan en un pagwete ofrenda que es acompafiado por los restos de  algunos
animales que se han sacrificado ritualmente y algunas monedas Los restos deben ser
depositado definitivamente en el lugar que el oraculo ha predeterminado.

El otro rito funerario es el Mao de Vumbi o Tirar la mano de Viumbi este rito se lleva a
cabo cuando el fallecido es un babaloriea o bien uno de sus auxiliares directos ya sea hombre
o mujer. Debe resallarse que este segundo rito solo se lleva a cabo si se ha muerto una persona
gue (siendo babalorixa o no), ha asentade en su materia el axé de todos los Onxas Cada
babalorixa, como asi sus dos o tres auxiliares directos, atrae v conserva la fuerza o energia (el
axé) de cada uno de los objetos v personas gue de alguna u otra manera estan higadas a él.
Como el babalorixa es el jefe del terreiro (esto es, tanto de todos los objetos rituales, como de
todos sus hijos de religidn, como del axé de cada una de las entidades espirituales que
trabajan o han trabajado en su templo), €] concentra en su cuerpo fisico, a modo de recipiente,
esa totalidad incalculable de fuerza o energia El ritual consiste basicamente en el despacho al
mar, de todos y cada uno, de los objetos ntuales que anidan el axé del babalonxa. Cada uno de
los objetos despachado al mar deberd ser acompanado de los canticos liturgicos adecuados que
van a permitir que el espiritu del difunto pueda elevarse con mayor facilidad de su apego a lo
terrenal Antes de finalizar el ritual serd necesario consultar los buzie, o el collar de [fd, o ¢l



collar de Opelé(27) para que sea el espiritu del sacerdote fallecido quien dictamine guien sera
el nuevo sucesor y, a la vez, el nuevo jefe del terreiro.

De cualquier modo, estos dos rituales nunca fueron practicados en el templo en el cual
fue llevado a cabo el trabajo de campo, un testimonio del pai Edgar de Xangd, asi lo deja en
claro
A -“Muy bien, la otra pregunta es; Tienen rtos funeranos?"'-

P -"Si"-

A: -"Como son?"-

F: -“Eso es algo secreto que no se puede explicar. Lamentablemente, no se puade explicar. "

A ="Pero tienen™-

P: -"Si, si, los ritos también, eh. "

A’ -“En Umbanda, digo"-

P: -“No, no, yo te puedo decir en los rtuales afncanistas. Coando fallece un pair de Santos, que tiene
sus Orixas, los Onxds te dice, o mejor dicho, se le pregunta a los Ornxas (a los Onxas que estan
asentados en el cuerpo del babalorixa) si siguen estando en tierra o se van con ¢l Por eso siempre hay
que dejar un sucesor.. -

A -“Por 5 se quedan en la terra®"-

P -“Por s1 se quedan en tierra, hay un sucesor que sea de confianza, eh? Vos imagnate, es distinto.
Entonces, se le pregunta al Orixa i se va a quedar, 5 no se va a quedar, que es lo que quiere o debe
hacer. De no quedarse hay que hacer un ritual para despacharlos, eh? Como hay que hacer un ritual
cuando la persona muere, se hace un batugue comun, pero con rezas diferentes, se danza diferente, es
un ritual casi, te diria que diferente, es una reza de Orixa pero tnste. ., v es mas, las ropas de religion se
desgarran y s¢ dejan en el cajon también ., Pero no es bueno que hablemos de eso, v menos con vos
que ni siguiera tenes la proteccion del bautismo de fe "-

A -“Eso es cuando es de religion, no importa que no sea pai, o se debe ser pai™"-

P. -“No, tiene que ser pai.”-

Al -"Y =1 alguien muere y es de religion v no es pai es lo mismo”™"-

P: -“No, no porque cominmente tiene que tener una familia de religion, o sea que todos sean de
religion y que te hagan los sacramentos . © sea, uno de los sacramentos, el del entierro de la religion
Pero como cominmente, por ejemplo son catolicos, o son judios, las familias los velan y les hacen el
rtual que ellos vienen arrastrando de familia, entonces, no podemos, sobrepasar eso, nosotros le
damos el axé —el premiso- para que a este hijo, a este fiel, lo velen como corresponde, como decide la
familia. 51, es un pai de Santos, es necesano ademas, hacer otro ritual, el ritwal del Vumbi, Un pai de
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Santos puede de alguna manera, tiene mas posibilidades de que lo entierren respetando nuestros
propios ntos funeraros, me entendés?, Pensd que sov par de Santos y que tengo toda la familia de
religion, que yo me muera, no? Entonces van a llevar a cabo los dos rituales, el mas comun, el Axexé
v ¢l mas especifico, el que es s0lo para sacerdotes o lijos pronto a serlo, el de la mano de Vumbi para
saber qué sucede, una vez que mi cuerpo fisico muere, con mi axé en este mundo. 51, por ejemplo, es
una muerte subita, bueno va esta, el oraculo hay que tirarlo con el pai muerto ¥ es su espintu el que va,
mediante las respuestas del oraculo, a dictaminar quien lo sucede. Pero, si vos ves que una persona, un
pai de Santos, se esta muriendo hay que fijarse el Orixd que tiene de cabeza y si el Onxa va a
acompafiar hasta los ltimos dias a su hijo, ¥ si e un Onxa que no le gusta la muerte hay que
trocarselo hay que hacer un ritual para que ese Orixa acepte la finitud de la matena en la cual se ha
asentado, o sea la desapancion del cuerpo del sacerdote, entendés” Hay que prepararlo, hay que
hacerle entender que debe dejar el cuerpo y que él, el Onixa, debe seguir ¢l mandato de Oxala. Oxala le
puede decir que vuelva a la Aruanda, o que se quede en tierra y proteja, ahora, al sucesor del difunto.
Puede pasar también, que el sacerdote, el pai de Santos, esté preparado, que él, mejor que nadie, sepa
que como sacerdote y como persona de este mundo, en esta vida ya llegd su dia, eh? Puede ser que el
esté plenamente consciente que va a ir para otra etapa, pero que va a seguir viviendo, porque para
nosotros dejar esta vida es nada mas que dejar atris una etapa, de las tantas, que nuestro ser debe de
rECOITEr, pOTque NOosotros Pensamos que vamos a seguir viviendo espintualmente en otra, en otra
dimension, con los Onxas, con las entidades espintoales, no? O sea, esa es la mentalidad del
umbandista, del afficanista en si.

A ="Y, en Umbanda™ -

P -"Eszo, &5 un sepuimiento, &5 una derivacion, una continuacian, como una derivacion o seguimiento
del africanismo. -

A: "0 sea, rituales parecidos o los mismos?"-

P -"Si, si™

A: -*Que son especificos. "

P -“Lo que pasa es que no. Mo, lo que pasa es que, que el umbandista pone una pantalla de
catolicismo, entonces, es como s1 fuera lo mismo. Quiere decir, que si es un umbandista, deberia de
ser enterrado y velado con los mtuales funeranos del candomblé, del africanismo. Pero en realidad lo
que pasa, al menos vo te puedo hablar de lo que pasa en el pais, es que todos los umbandistas son
enterrados de acuerdo a las tradiciones familiares .. entonces aunque sea umbandista, el difunto sera
tratado como un catélico o como judio si es que su farmulia pertenece a esa religion.. pero
umbandistas, no. Seguro que no es de una familia umbandista vy que, ademas, lo sea tanto como para



respetar los ritos del afficanismo es muy, muy dificil. N1 vo, ni ninguno de los pais y mais de Santos
can los que hable tienen conocimiento efective de algun rtual funerano realizado en Argentina. "~

A -“Claro, en realidad no debe haber muchos umbandistas que. -

P: -“No, no hay. A los umbandistas casi siempre los velan en el rmtual del catolicismo, se les reza Ave
Maria, se reza un Padre Nuestro, se lo lleva a los cementenios catolicos, comunes .. o sea na, no
estamos, este como religion, este.. tener un cementenio de los umbandistas, que seria ideal no?"-

A: -“Claro. ."-

P: -"“Seria un ideal mio, tener un cementeno para nosotros, para nuestra religion, para los afncanistas.
Porque, a donde caemos?, En el catolicismo. Un cementeno como tienen los judios, como tienen los
catolicos, que hienen una cruz... bueno, tendriamos en nuestra lapida el Orixa que nos corresponderia. .
o un Oxala vestidito, en su forma de Candomblé o de Macion, Oxala como es en la imagen de las
religiones afro..."-

A ="Claro.."=

P -“Con sus polleras, con sus mascaras . -

A; -“5i1, en realhidad no me imagino a muchos umbandistas que, que.. -

P: -"No, porque seguimos armastrando una cultura catolica”-

L: -Ademas, generalmente el pai que es umbanda hace el desarrollo en umbanda, pero siempre
pertenece a una nacion o al candomblé, viste? En fin, al africanismo "'~

P -“En realidad, son muy pocos los que son umbandistas natos, que no se havan miciado en el
Africanismo. Por lo general sucede que se habian miciando en el umbandismo, pero pam seguir
avanzando tienen que si o si, hacer las obligaciones en nacion o en candomblé, es decir en cualguiera
de [as versiones de afncanismo -

A: -“Usted de lo que me hablaba era de nacion  En candomblé, es lo mismo?"'-

P: -“54, es lo mismo, con las diferencias sutiles que hacen a sus particulandades que siempre tienen
que ver con las diferentes regiones derivadas de los distintos lugares que dentro del Brasil tuvieron las
diferentes vertientes religiosas afro. Pero en cuento a rituales funeranos, a rituales en general,

basicamente son, &n esencia, los mismos -

Asi, para la cosmovisibn umbandista cuando una persona muere, se encuentra
atravesada por una ambiguedad que, a la postre, va a posicionaria en una doble inscripcion en
el campo simbolico v en el campo psicologico que atraviesa al muerto (Cordeu, lllia,
Montevechio 1994) Por un lado el muerto continia siendo un exviviente, el cual, y con el
discurrir de la experiencia de pérdida, paulatinamente se ira di$blviendo en tanto viviente. Y,
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por otro lado, no es mas que un muerto, un individuo que tras su transformacion ontologica, ha
mutado su existencia respecto de si v respecto de los vivos. Asi como, también, ha mutado los
roles y lugares sociales que ocupaba. (28)

La muerte no constituye, dentro del horizonte umbandistas, un episodic meramente
destructivo 0 corrosivo, sing que por el contrario, se presenta como un hecho penédico que va
a afectar a un ser 0 a una entidad espiritual ciclicamente, conformando un circuito intermitente
de vida/'muerte/regeneracion. Ademas cuenta con una evaluacion absolutamente positiva al
punto que la instancia de muerte, especificamente, la transformacion que con efla se gjecuta en
el ser puede ser identificada como una de las instancias que posibilita la comunicacion entre el
avé, la tierra y el orum, el mas alla (29). Dejando de lado la cuota de dolor que la pérdida
fisica va a provocar en los allegados, la muerte sera vista como una instancia que permite la
evolucion espirttual de aquel que la protagoniza.

La muerte, en tanto responsable de otorgarle al ser la posibilidad del paso de uno a otro
de los universos de manera ciclica puede ser vista como uno de los finos hilos que garantiza la
eterna comunicacion entre el aye y el orum, asi como también, el punto de partida de una

nueva experiencia del ser que transita el camino en espiral hacia la perfeccion espiritual



Simbolismo de las Deidades.

“Tiempo después, fueron apareciendo varias
personas, pidiendo a Oxala un lotecito para
hacerse sus chozas, entre ellas estaban: Exu,
Ogun, Omola, Xangd, Olokin, Oxin,
lemanja, lansa, Nanan, Oba, en fin, todos
aquellos Dioses se hicieron presentes con
sus descendientes. Para hacer consultas a

Olumird, sin distincion de sexo.”

Mestre [N
“Xangd el guerrero conguistador v otros cuentos de Bahia”



1)
2)
3}
4)
5)
6)

Organizacidn y simbolismo del Panteén Umbandista.

Ha sido delineada, en el capitulo I1, la vanabilidad que caracteriza a la composicion de
las siete lineas que conforman el panteon de las entidades espirituales de la umbanda (1)
Dentro de la doctrina del sistema religioso umbandista, ¢l ordenamiento de las diversas guias
espirituales en [lineas y falanges implica un esfuerzo por reagrupar de acuerdo a las
caracteristicas intelectuales, morales, étnicas y/o grado de evolucion espiritual al fodo diverso
v complejo que conforma el nucleo de entidades de fuz de la umbanda (2)

La primera aclaracion es que, mas alla de las diferencias (mayores o menores) en la
composicion de cada una de las lineas, tanto en todos los templos consultados por mi, como en
los libros que tratan el tema siempre se habla de las siete lineas de la umbanda. De cualquier
modo, las lecturas tematicas como los resultados del trabajo de campo que he realizado son
coincidentes respecto a la composicion de cada una de las siete lineas (3)

Hecha la salvedad, analizaré primero la organizacion de las siete lineas y los siete
pueblos o falanges (4) que componen a cada una de ella, para luego adentrar en su simbolismo

y restricciones

Umbanda: Division en Lineas, Falanges y Dirigentes.

Primera Linea: Denominada Linea de Chald o Linea de Santos. (foto N° 1)
Jefe Supremao: Chaala (fesus Crista)
Falanges:

Falange, jefe: San Antonio (Bara)

Falange, jefe: San Cosme v San Damidn (Thefis).

Falange; jefe; Sanra Rita de Cassia.

Falange, jefe: Sanfa Cataling (Oba),

Falange, jefe: San Expedito.

Falange; jefe: San Renedito.

Falange; jefe: San Francisco de Asis (Trokono)
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Segunda Linea: Denominada Linea de lemanjd o Linea de Agua (fote N° 2)
Jefa Suprema: Samra Srella Maris, flemanyd),

Falanges:

Falange de las Sereias; jefa. [nmoculoda Concepoion (Choim).
Falange de las Ondinas; jefa: Sawmia Ana (Nand).

Falange de las Caboclas del Mar; jefa landaia.

Falange de las Caboclas de los Rios; jefa: lara

Falange de los manmneros, jefe: Tarima,

Falange de las Calaungas; jefe: Calunguinha

Falange de la Estrella Guia; jefa; Santa Marig Magdalena

Tercera Linea: Denominada: Linea de Oriende (foto W 3)
Jefe Supremo- San Juan el Bautista,

Falanges:

Falange de los Indues, jefe: Zartu

Falange de Médicos v Cientistas, jefe. Jose de Arimareia.

Falange de Arabes Marroquinos v Astecas, jefe Zimbarue
Falange de Japoneses, Chinos, mongoles, pueblo de Groenlandia v
Atlantida; jefe: (i de Oviente.

Falange de Egipcios, Incas y Caldeos, jefe: Infaoarain.

Falange de Indios Caraibas, jefe. fraraiaici

Falange de Galeces, Romanos v Razas Europeas; jefe: Marcos [

Cuarta Linea: Denominada Linea de Oxosst o Linea de Caboclos. (foto N° 4)
Jefe Supremo; San Gabriel el Arcangel,
Dingente Responsable: San Sebasticn

Falanges:

Falange de Caboclos; jefe: {/rbatae,
Falange de Caciques; jefe; Arariboia
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Falange de Encrusa; jefe: Caboclo da sete encruct fadas.
Falange de Pieles Rojas, jefe: dguila Blanca

Falange de Tamoios, jefe; Grajfuana

Falange de Caboclas; jefa: Cabocla Jurema

Falange de Guaranies; jefe: Caboclo Cruarani

Quinta Linea: Denominada Linea de Xangd o Linea de Fuego (foto N® 5)
Jefe Supremo: San Rafae! el Arcangel
Dirigente Responsable: San Jeronimo.

Falanges:

Falange de lanza, Jefa: Santa Barbara (fanza).

Falange de los Caboclos del Sol y de la Luna; jefe: Caboclo del Sol v de lo Luna.
Falange de Caboclos de Piedra Blanca, jefe: Caboclo de Piedra Blanca

Falange de Caboclos de Viento, jefe: Caboclo vantania

Falange de las Cachoeiras; jefe: Cabocle Cachoeirinha.

Falange de los Caboclos de los Terremotos; jefe: Caboclo Treme Terra.

Falange de Pretos Velhos de todas las Razas, jefe: Juenguele

Sexta Linea: Denominada Linea de Ogun o Linea Guerrera. (foto N° 6)
lefe Supremo: Son Miguel el Arcangel.
Dirigente Responsable: San Jorge,

Falanges:

Falange de Povo do Mar, jefe Ogun Beira Mar.
Falange de Povo das Matas, jefe Ogun Rompe Maro.
Falange de Povos dos Rios; jefe: Ogun lara

Falange de Povo Afncano; jefe: Chgun Male.

Falange de esclavos de Vanas Razas; Jefe Ogun Narue.
Falange de Povo de Exu; jefe: Ugun Mege.

Falange de Povo de Nago, jefe; Ogum Nago
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Séptima Linea: Denominada Linea Africana. (foto N° 7)

Jefe Supremo: Arcangel San fsmael

Dingente Responsable. San Cipriano

Falanges;
Falange de Povo da Costas, jefe; Pai Cabinda.
Falange de Povo de Congo; jefe: Pai Congo.
Falange de Povo Angola, jefe: Pai José de Angola.
Falange de Povo de Benguela, jefe: Pai Benguela
Falange de Povo de Mozambique; jefe. Pai Jerdmimo
Falange de Povo de Loanda; jefe; Poi Francisco.
Falange de Povo de Guine, jefe Pai Guine.

Con fines metodologicos analizaré el simbolismo de cada una de las lineas por
separado y respetando el orden de exposicion previo. Pero antes, unas aclaraciones generales.

Primero; si bien es cierto que todos los rituales que he presenciado en el templo del pai
Edgar de Xangd se organizan de acuerdo a las siete lineas de la umbanda, por lo general, se
trabaja (5) en orden consecutivo con dos o tres lineas (ver capitulo VII; descripeion de una
ses10n umbandista ), nunca se organizaron teniendo en cuenta a las falanges o los pueblos que
las componen, Se trabaja con tal o cual linea y dentro de ella no se repara, mas alld de una
simple mencion o referencia, en los povos que la componen.

Segundo; solo cuando se trabaja con las entidades espirituales de los pretos velhos, que
conforman la séptima falange de la linea de Xangd (quinta linea), se precisa la falange en
cuestion Tanto los miembros del culto como los visitantes reconocen, apenas comienza el
descenso de los pretos a la tierra, de que pove se trata.

Tercero, las lineas se reconocen tanto por el nombre del Orixa que la encabeza (linea
de Xangd, de (Oxald, etc) como por la caracteristica o la fuerza de la naturaleza que éste
simboliza (respectivamente, linea de fuego, linea de samios, etc) Cada una de las lineas,
excepto la de Oriente y la Africana, se identifica con un Orixa onginal del pantedn africanista
Todas las entidades espirituales que pertenecen a una linea en particular se definen por poseer
las mismas caracteristicas (ya bien todas, ya bien solo algunas) que define/diferencia al Orixa
que encabeza dicha linea.
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Cuarto, hay entidades espirituales que por su peso e imporancia dentro del cullo
poseen un color (o dos, de acuerdo al caso) que la simboliza, caracteriza y mediante el cual se
la identifica {recordemos que la Umbanda llama al plano material o la tierra y trabaja sélo con
entidades espirituales (6)), las demas, las menos relevantes se asimilan o, mejor dicho, toman
el color de el/la Jefe Supremo de la linea a la cual pertenece En la Umbanda, puede
puntualizarse, que hay entidades caracteristicas (las mas fuertes) sobre las que predomina un
color en particular

Quinto; de cualguier modo la cuestion de intentar definir los colores que caracterizan a
las entidades espirituales es mas compleja de lo que puede llegar a suponerse. Si bien, las
entidades que no poseen un color caracteristico se guian por el color que predomina en su
linea, al hacer una ofrenda (7), o un pedido (8) el color puede vanar. Mas de una vez, es la
entidad espiritual (encarnada en uno de los médium) la que especifica el color que desea para
la ofrenda y para los materiales con los cuales ella va, luego, a trabajar,

Sexto, los colores que caracterizan a las entidades espirituales no solo van a definir su
vestimenta y la tonalidad predominante en la ofrenda sino que, también, van a definir las guias
{(9) v el color de las velas que se le deben prender. De este modo, de acuerdo al Orixa de
Umbanda que se femga de cabeza (10), el fiel utilizara durante la sesion (aungue puede
también utilizarlo en su vida cotidiana) una guia del color que simboliza a ese Onixa en
particular. En palabras del pai Edgar de Xangd:

“El tema de los colores son las vibraciones que emanan esos colores, y especificamente en el
caso de las velas (mediante su combustion) que ayudan a la comunicacion con los Onxas. De cualgquier
modo, tanto las velas, como las guias pueden ser reemplazadas por las de color blanco, que es el
permitido v el que no conoce fronteras en lo que a comunicacién con las entidades espintuales se

refiere. En la mayoria de las sesiones del Templo, las velas que se le encienden a todos los Onixas son

Ll

de color blancas, v eso es porque el color blanco es el de mas pureza,. con el blanco es suficiente

Séptimo, la importancia del blanco como el simbolo de la pureza es caracteristico de
todos los templos de religion umbandista Para el caso del templo del pai Edgar de Xangd, la
importancia del blanco se ve reforzada ya que este templo umbandista lo es, también, en
Candomblé y en este culto (siempre v en todos los casos) el dnico color que se utiliza es el

blanco Blanca son las velas, blancas se deben hacer las ofrendas a los diversos Orixds,
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blancos son, por lo general, los elementos que se utilizan para realizar los trabajos, ete (Acerca
de la importancia del color blanco en el contexto nitual (ver capitulo VIL))

Octavo, en la religidn umbandista el color que simboliza a la entidad espiritual (la que
lo posee) es invariable. Para las religiones africanistas, el color que simboliza a un Orixa
depende del pasaje (11) por el cual atraviese.

MNoveno, las enfidades que poseen un color que le es propio también lo comandan,
Cuando una entidad espiritual cuenta con un color que la simboliza posee, ademas, el manejo
y dominio de las vibraciones energéticas que el mismo emana

Décimo; las ofrendas v despachos que los fieles religiosos realicen fuera del espacio
sagrado del templo, deberan ser emplazados en la morado del Orixa al que se esté
homenajeando. Asi, las ofrendas a Onum deberin realizarse en las cascadas o remansos de rios
tranquilos, para Oxossi deberan ser dejadas en zonas boscosas o muy arboladas. Si la ofrenda
es a Bara (o Exu) debera ser depositada en la encrucijada de una esquina,

Undécimo, cada uno de los Orixds posee, también, una comida ritual que es
caracteristica (en rigor solo pude acceder a los alimentos principales de su comida, no a los
diferentes agregados y menos, aun, a las preparaciones de las mismas). La determinacion de
las comidas ceremoniales, estd dada por dos maneras diferentes. Una es a través de la
Leyenda. La otra es a través de los preceptos normativos que devienen (y se sostienen) de las
raices ancestrales de la religion y que se fueron transmitiendo de generacion en generacion,
valiéndose de la tradicion oral, por medio de los lazos religiosos desde los sacerdotes
africanos. Esta segunda via se sustenta, casi de manera exclusiva, desde la tradicion
africanista. Aqui también (como en lo referente al simbolismo de los colores), las comidas de
las entidades mas fuertes de la umbanda puede determinarse a prion.  Pero, en algunos casos,
puede ser ella misma la que al llegar a la tierra pida expresamente otros alimentos.

Hechas las salvedades pentinentes, concentraré el foco de atencion en cada una de las

slete lineas.



Primera Limea:

También llamada linea de Sanmios. Estd linea es ubicada en todos v cada uno de los
templos umbandistas que adhieren a la clasificacion en primer lugar. Es comandada por Oxala
{quien es identificado con Jesis de la tradicion judeocristiana) Su color es el blanco que
simboliza el bien y la bondad mas supremas. Reconocido como el hijo del Creador v el mas
poderoso, justo y moderado de los Onxa, tiene como mision suprema la de ligar y restaurar los
lazos entre en el universo visible, la tierra, el awé v el universo espiritual, invisible, el orum
(12). De acuerdo con los testimonios del pai Edgar de Xangd, Oxala es el padre de muchos de
los restantes Orixas del pantedn, materializando la parte masculina de la fecundidad (su
contraparte femenina es la Orixa Nana). Su morada y/o dominio es el universo en su totalidad.
Su dia semanal es el viernes. Su axé {13) se concentra en sus ferramentos (14) u objetos
caracteristicos que son: el oparord (cetro con un pajaro y discos de metal intercalados), el
osum (barra de metal con campanas. que debe ser clavada en la tierra durante algunas de las
ceremonias de candomblé) v el baston que es simbolo del cetro creador y en términos del pai
Edgar de Xangd

“Con &l (con el baston) Oxala ayudo a su padre, Olorum, a abrir el cielo v dejar caer a
Satanas . te das cuenta que ese baston es el bien y la justicia divina. "

Su dia anual es el 25 de Diciembre. Su comida ritual es maiz blanco cocinado en leche
(foto N® 8), v su bebida ritual es agua o agua tonica

Ahora bien, he dicho que el color que simboliza a la linea de Santos es ¢l color blanco,
pero dentro de esta generalidad pueden identificarse algunas especificidades La primera de las
siete falanges, comandada por Bara, posee el rojo como color que la simboliza y esto se debe a
que, en Candomblé, Bara (1ambién llamado Exi) es el Orixa mensajero, Onxa que por ser
muy travieso y hacer bromas constantemente se lo considera el mas picaro del panteon y se lo
asimila al color rojo.

Dentro de la cosmovision afro, Bara o Exu es el Onxa de la magia y de la adivinacion.
Dada su mision, la de mensajero, combinada con su dominio, la magia, lo vuelve uno de las
principales deidades del Panteon (15). Su comida ritual son siete papas asadas con cascara,
pipoca ¥y maiz colorado crudo (foto N® 9), su bebida ritual es la cafia.



La segunda falange, comandada por los Santos San Cosme y San Damian (conocidos
también como fbejis (16)), se simboliza con el celeste v el rosa por ser los colores que
popularmente se asocian con los nifios y niflas respectivamente. Esta falange se identificada
con la ternura, la pureza y la ingenuidad Su dia anual se celebra ¢l 28 de Septiembre, siendo
su comida ritual golosinas en general y su ofrenda juguetes (foto N° 10)

Por ultimo, la tercer falange, homologa su color simbélico al de su jefa, la Orixa Oba
{asimilada en el catolicismo a la Santa Catalina), posee como colores caracteristicos, ¢l rojo, el
naranja o bien, el rosado, dependiendo la eleccion entre estos tres ltimos de cada pai/mai de
Santos, siendo su comida ritual farinha de trigo cocida (foto N° 11}

Generalmente, las entidades espirituales de esta linea no son llamadas a trabajar en las
sesiones semanales. Solo se las invoca cuando se celebra el dia anual del jefe de la linea, o el

de algunos de los jefes de las falanges.

Segunda Linea:

También llamada Linea de Agwa El color que la simboliza es el caracteristico de [a
Orixa lemanja (homologada en el catolicismo con la Santa Stella Maris) que es el celeste
Color que va, por otra parte, a predominar dentro de toda la linea Esta es una linea
basicamente femenina, y esto se debe a que en las religiones afro, lo femenino esta
estrechamente ligado e identificado con el agua La Orixa lemanja simboliza la fecundidad,
pero por sobre todo la maternidad (17) De cualquier modo, es harto frecuente leer o escuchar
que la Orixa lemanja es la madre del resto del pantedn, Su dia semanal es el sabado y su data
{18) o dia anual es el 2 de Febrero. Su dominio o morada es el mar y su ferramento es el ancla
de metal Su comida ritual es la sandia, rellena de arroz blanco{foto N* 12)

Mo obstante, dentro de esta linea la diversidad de colores que simbolizan a las
entidades que a ella pertenecen es sumamente [lamativo. Sostengo que el motivo de la
diversidad se debe a que dos de las jefas de falanges, de esta linea, son fuertes e importantes
Orixas, que por su alto prestigio poseen un color propio.

La primer falange, la de las Sereias, cuya jefa es la Orixd o Mai Oxum (homologada

con la Inmaculada Concepcion) domina y es simboliza con el amarillo. Oxum es la Orixa que
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ejerce sus dominios en el agua dulce y se entiende, de ella, que es la potencia encarga de la
proteccion y el futuro del ser humano (puntualmente desde el feto en adelante). Reina sobre la
sangre, convirtiéndola en su axé (se cree que ella es la encargada de retener la sangre de las
mujeres durante el periodo de embarazo) Es considerada como la esposa por excelencia (19),
Su dia de la semana es ¢l sabado y su data ¢s ¢l B de Diciembre. Sus ferramentos son todos los
tipos de metales, Joyas y efectos gue tengan que ver con lo netamente femenino. Es
considerada como la Orixd més sensual y sexuada del Pantedn. Su comida ritual es el melon
relleno de maiz amarillo cocido en leche y miel y caramelos de miel (foto N® 13).

La segunda falange, la de las ondinas, es comandada por la Orixa Nana (identificada en
el catolicismo con Santa Ana) Ornixd de naturaleza calma e hieratica es temida por sus
enemigos por sus planeadas y terribles venganzas. [dentificada con la potencia de la creacidn
(se la define algunas veces como la madre de lemanja y otras como la hermana), sus colores
son el azul oscuro o violeta y el blanco. Domina y custodia los méargenes de los ciclos vitales
{los nacimientos v las muertes) Su dia semanal es el martes v su data el 26 de Julio, Su
morada son los fondos profundos de rios y mares

A partir de aqui, las Falanges restantes de la linea de agua se caracterizan por la gama
del celeste, es decir, se guian por el color que simboliza a su jefa Suprema.

En las sesiones del templo del pai Edgar de Xangd, es bastante frecuente (una o dos
mensuales) que se llame a trabajar a las entidades espirituales de la linea de lemanja. Para ello
cada uno de los médium que estd en linea o corriente (20) y participa de la gira (21), toma
entre sus manos los objetos que condensan el axé de este tipo de entidades. Estos objetos son;
caracoles, conchas de mar, perfumes y agua Lo notorio de esta linea es que cuando los
medium incorporan a las entidades se tiran al suelo y sobre la alfombra ruedan y realizan
movimientos de natacion como si estuviesen sobre o bajo ¢l agua De acuerdo al testimonio de
uno de los fieles:

. o5 como si estuvieses en el agua . vos no te das cuesta que te estas revolcando en la
alfombra... vos te sentis en el agua v sentis que 51 no nadas, te ahogas. Yo, cada vex que mcorporo a
una mai de agua, por lo general yo siempre incorporo a una mai Oxum, siento que lo que entra por la
hendija de la puerta no es aire, sino agua que se me viene directo a la cara. . despueés, cuando la mai de
agua se va, te queres monr cuando te ves todo sucio de haberte revolcado... pero no lo podés evitar,
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mientras que la entidad esta en tu cuerpo, vos estas en el agua. . aunque intentes resistirte, si la man

entro vos terminas tirado nadando sobre el suelo

Tercera Linea:

También llamada finea de Oriente. Se simboliza con el color dorado. Este tipo de
entidades son las que con mas frecuencia terminan identificandose, por ser las menos
invocadas v ofrendadas, con el blanco (color caracteristico de la linea de Santos). La comida
simbélica de toda las entidades espirituales de esta linea es ¢l pan sin levadura En el templo
del pai Edgar de Xangd (en rigor en todos los templos umbandistas que he visitado), la linea
de Oriente solo posee un pequefio y minusculo espacio fisico en el conga. Pero las entidades
que forman parte de ésta nunca son llamadas, en el transcurso de las sesiones semanales, para
hacer caridad. Tampoco el pai Edgar de Xangd realizo ningun trabajo de ayuda espiritual {en
forma particular) con alguna entidad espiritual de la linea de Onente,

Cuarta Linea:

Conocida, también, como la Limea de Jox Caboclos Al igual que la mayoria de las
lineas, es comandada por un Onxa (Oxossi, homologado en el catolicismo a San Sabastian)
Es la linea concentra todas las entidades espirituales de los caboclos brasilefios (22). Los
colores que las simbolizan son la combinacion el verde y el blanco, pueden a veces ser el
verde y amarillo o verde solo. Estos colores (sobre todo el verde v el amarillo) implican una
relacion, o mejor dicho, una identificacion con la morada de los Oxossi, que es el bosque. El
verde simboliza la mata de los bosques, los arboles. El amarillo simboliza al sol, que es
entendido como la libertad. Sus objetos simbolicos o ferramentos son el arbol de siete ramas,
el arco y la flecha (de maderas) y hachas de una sola cara (también de madera) En algunos
casos se lo asocia con los poderes magicos que derivan de la sabiduria que posee sobre la

floresta en general Su dominio es la caza (especificamente la caza con arco y flecha) de
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animales salvajes (en ningin caso, animales domeésticos) Owxossi v todas las entidades
espirituales de las cuales €l es responsable son expertos cazadores. En candomblé se cree que
son los cazadores de las almas de los muertos que aon no han ingresado al Orum (ver capitulo
IV}, los cazadores, tendran como mision guiarlas hasta la presencia de Oxala. Su comida son
frutas en general y del bosque en particular (fotos N® 14 y N® 15), junto con choclo asado. El
dia semana de las entidades caboclas es el jueves y la data de Oxossi (Orixa comandante de la
linea) es el 20 de Enero

La utilizacion en el templo del pai Edgar, en el transcurso de las sesiones, de este tipo
de entidades espirituales para realizar los trabajos de caridad es mas que frecuente. En dos de
cada tres sesiones, los médium incorporan a caboclos (23) Para ayudar a recibirlos cada
meédium toma en sus manos las hachas de madera de una sola cara, o plumas de animales, o

arcos y flechas

Ouirta Linea:

También llamada Linea de fuego Comandada por el Orixd Xangd (homologado en el
catolicismo a San Marcos de Ledn), quien simboliza el poder de la justicia, la cual ejerce
valiéndose de sus dominios sobre el fuego, los rayos v las tormentas y la tierra mineral El
color simbolo de esta linea es el rojo (combinado con el blanco) dado que ningun color se
identifica mejor con el fuego vy con la pasion La morada de este Orixa, vy de todas las
entidades sobre las que él domina, son las canteras. Xangd se identifica con la virilidad, la
paternidad, severidad y el temperamento explosivo. A partir de ¢l se inicia una linea de
descendencia que envuelve, también, al linaje humano. Se lo reconoce como el patrono de la
dinastia humana. Comanda los rayos, los truenos y las tormentas, su axé se concentra en las
hachas de madera de dos caras El es el Orixa patron de los atabaque v demas instrumentos
del templo {ver capitulo V). Su dia semanal es el miércoles y su data es el 30 de Septiembre.
Su comida ritual son bananas (foto N 16). Los umbandistas entienden que mientras que el
Orixa Xangd es el de la pasion, la Orixd lansa (asimilada en el catolicismo con Santa

Barbara), una de sus esposas (jefa de una de las falanges de esta linea) es la Orixa de la
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pasion, la femeneidad libre e independiente Si bien como toda Orixa femenina su dominio
tiene que ver con las aguas, bajo el comando de lansa, éstas se vuelven tempestuosas. Amante
impetunsa, mujer guerrera por excelencia, sus dominios son el viento y el rayo. Su dia
semanal es el miércoles y su data el 4 de Diciembre, Su comida son batatas fritas, adornadas
con rodajas de manzanas rojas v pipoca (rosetas de maiz) (foto N° 17).

La linea de fuego se identifica con el color rojo, de acuerdo a uno de los mitos de
origen (23} a Xangd lo simboliza el rojo de la cintura para arriba y el blanco de la cintura para
abajo, mientras que & la Orixa lansa y a todo su pueblo (la falange nimero uno) la simboliza
el color rojo de la cintura para abajo v el color blanco, hace lo propio, de la cintura para arriba
(24)

Cada vez que alguna guia espiritual que se¢ inscribe en esta linea es invocada para que
descienda a la tierra, siempre se le hacen pedidos de justicia v de proteccion de injunas tanto
generales como particulares. Por otra parte, no es muy frecuente que las entidades de la linea
de fuego sean llamadas para hacer caridad en las sesiones. S6lo se las invoca en sus datas
respectivas o cuando surge en el templo, o uno de los consultantes tiene un seno problema
(estrictamente) relacionado con algin tipo de injusticia

Dentro de esta linea, la séptima falange, la de los Pretos Velhos constituye una
especificidad a puntualizar. Si bien, formalmente, en el sistema clasificatorio de las entidades
espirituales de la umbanda los pretos son una falange de una de las lineas, en la cotidianeidad
de la vida religiosa, este tipo de entidades adquiere la jemrqﬂiiy"‘& status de ser, en rigor, una
linea diferente. Uno de los testimonios del pai Edgar de Xangd habla a las claras de los pretos:

“Pero todo ese gran sufnmiento (el provocado por la esclavitud) les habia sido util para

adquinir sabiduria, no sdlo la sabiduria que ellos traian yva desde Africa, desde sus viejos ancestros, sino
que ahora, poseian la sabiduria que todo ese sufmmiento les habia dado. La sabiduria de la que estoy
hablando, es justamente ésta, la de poder haber perdonado y hoy ayudar a los blancos, amarilles o del
color que sea, én sus necesidades espirituales, porque la sabiduna del viejo negro afnicano, es justamente
esa, la de saber que para el espiru no existen colores. Que solo la piel, el envoltono puede vanar de
colores, ser blanco, amanllo, negro... pero que el espintu de los seres humanos no tiene color

Resumiendo, es su alta edad sumada a todos lo sufrimientos soportados, lo que les da un perfil sombrio y
nostalgico. Los Pretos Velhos se caracterizan por ser unas de las entidades mas tranquilas v sobrias que
bajan en el templo. Siempre dispuestas a ayudar, a trabajar, a hacer candad, son especialistas en dar
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consejos y tranquilidad a los consultantes. La falange de los Pretos Velhos, es la falange que se identifica
en la umbanda con la sabiduna, con la sobnedad y con la paz. Son especiales para realizar los trabajos
que requieren de mas tiempo de duracidn, v de espera en los resultados. Son las entidades mas pacientes
y tranguilas de la umbanda, y eso es lo que transmiten a quienes los consultan,..”

Las entidades de los pretos poseen los colores blanco y negro que los simboliza y como
comida se les ofrece rodajas de morcilla con rodajas de naranjas y pequefios platos de miel con
hojas de ruda, Se les da tabaco (para que fumen en pipa) o cigarros negros {jarufos) y como
bebida vino tinto (foto N® 18). Son las entidades que simbolizan a la sabiduria, la tranquilidad y
la paz. Como son las mas pedidas para la ayuda espiritual por los consultantes que asisten a las
sesiones, son frecuentemente llamadas a la tierra (dos de cada tres sesiones). Pero por sus
exigencias corporales a los médium, postura agachada cuasi de cuatro patas, éstos se resisten a
incorporarios por los dolores que, luego de la sesion, sienten

Sexta Linea:

También llamada Linea Guerra Comandada por el Orixa Ogun (homologado en el
catolicismo con San Jorge). En el templo del pai Edgar, todas las sesiones comienzan con los
trabajos de asistencia espiritual a los consultantes, con las entidades o Pais (25) Ogunes. Las
entidades de esta linea son las que cortan las demandas (26) o malas ondas que afecten tanto al
templo como a los que a €l asisten. Sus dominios son la guerra y la agricultura. Los colores
que simbolizan a las guias de la linea de Ogun son el rojo, blanco ¥ verde. Ogun es el Onixa
que mora en los caminos, son sus ferramentos la espada (las que se utilizan en las sesiones son
las de madera) y lanzas (de fierro o metal que por sus caracteristicas se asocia a la tenacidad),
que simbolizan la lucha de la elevacion espinitual. Identificado (junto con Exu, lansa y Xangd)
como uno de los guerreros magicos, que lucha por el bien en la batalla o guwerra astral. Reina
sobre todos los metales, armas, caminos y limites de estos Gltimos. Su dia semanal es ¢l martes
y su data anual, ¢l 23 de Abnl Su comida ritual son siete costillas de vacuno asadas y su
bebida es la cerveza (foto N° 19) Cuando estas entidades se encostan en los médium, éstos

adquieren una postura sumamente rigida y su expresion facial se vuelve hostil
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También, dentro de esta linea, hay una falange que por su importancia v trascendencia
adquiere las particularidades y privilegios de ser, en la cotidianeidad religiosa, tratada como
una linea independiente, me refiero a la sexta falange, la de las entidades de los Exis v su
opuesto femenino las Pombas Giras Los colores que simbolizan a estas entidades son el rojo y
negro. El rojo simboliza la dindmica de la lucha y de la sangre, el negro simboliza la ausencia
de luz El reino de las tinieblas, al cual los Exus penetran, con el fin de ejecutar las ordenes y
trabajos que los otros Orixas de la umbanda les han encomendado. Recordemos que los Exus
son las entidades que median entre los Orixas y los seres humanos. Siendo otra de sus tareas
especificas la de hacer de intermediarios entre los egures (alma de los muertos) y los vivos La
comida ritual de las Pombas Giras son los bombones de licor (foto N° 20) y la champafia (o en
su defecto sidra) y para los Exis deben prepararse albondigas de carne, preferentemente
crudas, (foto N® 21) y su bebidas rituales son la cafia o el whisky, Su dia semanal es el lunes,
Las entidades de los Exis son consideradas como una fuerza libre que transita por todo el
universo y que pueden tanto ayudar como perjudicar al hombre. A diferencia del maniqueismo
de la lIglesia Catolica (27), la Umbanda, no reconoce entidades espirituales gue sean
totalmente negativas, Sus ferramentos son los tridentes (de todos los matenales) ¥ los cuernos.

En mingin Conga Umbanda se podran ver imagenes de las entidades del pueblo de los
Exus En todos los templo umbandistas que visité (sumado a los comentarios que el pai Edgar
me hizo relacionados a este tema), los Exus siempre estan en un cuarto aparte gue, (ver
capitulo V1), se ubica siempre delante del templo. Los Exis son considerados como los
sefiores de los caminos, ellos son los encargados antes de cada sesion de “cerrar la calle” y de
“abrir el templo”™ Si bien estas entidades son caracterizadas como las menos elevadas
espiritualmente, la idea que los umbandistas poseen de ellas, es muy sutil. En el culto
catolico, estas entidades fueron asimiladas al Demonio, o a Satanas, pero esa asimilacion no es
la mas acertada Los umbandistas no consideran que los Exis sean el mal por esencia sino que
son las intenciones que tiene la persona gque los invocan, quien va a determinar que esas
entidades (si bien son definidas como las mas sobornables) hagan dafic Una analogia
(bastante acertada) es la idea que de Mefisidfeles nos plantea el libro Fausto de Goethe.
Constituye casi una obligacion, el complementar al menos una vez cada tres meses con una
sesion del pueblo de Exis, la conocida como Owimambanda (ver capitulo 1) para abrir, asi,

los caminos v destrabar a lo fieles que a ella asisten.
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Séptima Linea;

También llamada linea Africana Junto con la de Onente, esta linea no posee como jefe
o dirigente a ningun Orixa. Es una linea puramente (de nuevo y al igual que la de Oriente)
umbandista. Mas de una controversia se genera cuando diferentes pai vy mai de Santos se
refieren a ésta. Los pais de Santos formados en la tradicion religiosa uruguava, como lo es el
pai Edgar de Xangd, reevindican a las entidades espirituales de esta linea (a diferencia de lo
que sucede con los pais’'mais de Santos formados en la tradicion religiosa brasilera), por sus
poderes curativos vy su alegria legitimindola, ademas, mediante los lazos genealogicos La
argumentacion del pai Edgar, en una entrevista, acerca del deber de llamar a las entidades
africanas como entidades espirituales elevadas y de bien fue la sigumente:

“Nosotros las definimos como entidades que poseen un espimtu mas alegre, jocoso ¥
desprejuiciado respecto de las otras entidades, pero esto ultimo no implica que las entidades africanas
puedan asemejarse a las entidades de los Exu y trabajar tanto del lado derecho como del 1zquierdo (28).
Su comportamiento, se debe a que el povo Africano, es por un lado de jovenes vy por el otro, ellos son
en realidad hrasileros, son bahianas y bahianos. Son genénicamente llamados como africano. De su
juventud deriva comportamiento tipico dentro del templo, movimientos rapidos y constante, saltos,
gritos y risas que se dispersan entre los toques de los atabaques que al mmo de sus puntos los mvitan a
bailar casi constantemente. So juventud, es también, la razon por la cual son bastante reacios a empezar
con los trabajos en las sesiones asi como a trasponer ¢l inicio de la candad cuanto mas les sea posible.
En cuanto a su origen brasilero, eso queda claro, porque son ellos mismos quienes se encargan de
hacerles saber a las personas que asisten a las sesiones (sean o no éstas de religion) su pertenencia al
pueblo brasilero. Es decir, uno dicen que son afnicanocs, pero son realmente hijos de afncanos (hijos de
les Pretos Velhos) que han nacido en. .. en la parte de Brasil, bueno en un monton de lados diferentes y
entran todos dentro de la linea de Afncanos™

Como deja entrever ¢l testimonio del pai Edgar, en el templo, las entidades africanas
son muy bien consideradas y se las llama con la frecuencia de dos de cada cuatro sesiones. Los
colores que la simbolizan son (en este caso las diversas falanges no se tienen presentes) rojo,

blanco y negro v su comida ritual son rodajas de salamin con rodajas de huevo duro,
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sazonadas con gran cantidad de pimienta o, como estas entidades la llaman pica prica (foto N°
22).

Si bien, como ya se ha visto hay una gran variabilidad en lo que hace al simbolismo
cromatico de los diversos Orixds de la umbanda, podemos retomar las teorizaciones que V.
Turner (1966) desarrolla acerca del simbolismo de la tniada blanco/rojo/negro para la sociedad
ndembu. Asi, el ssimbolismo del blanco se relaciona con todo aquello que tenga que ver con la
luz, la vida, lo puro, lo bueno, la armonia, la paz, lo que puede ser visto y lo socialmente
admitido, los fluidos vitales tales como la leche, el semen vy el agua. El cuanto al simbolismo
del rojo, identificado pnmeramente con la sangre, presenta un alto grado de ambiguedad Por
un lado, se lo relaciona con la vida, el rojo (la sangre) como fluido vital que engendra y genera
vida Asi son considerados los sacrificios de animales destinados a las ofrendas de los Orixas
{cuando en el templo se realiza la celebracion de una data o se lleva a cabo un trabajo pero ya
de no dentro de la religidn umbandista, sino dentro del africanismo) o cuando se sacrifica un
animal para una froca de vida (29) (también dentro de las practicas que de candomblé se
realizan en el templo del pai Edgar.) Pero, por el otro lado, al rojo se lo asocia con las
pasiones carnales y sexuales que de alguna u otra manera traban al espiritu en su camino de
ascenso hacia la perfeccion, apegandolo a lo terrenal. Tambien es rechazada la sangre cuando
emana del cuerpo sin ser deseada, como en la menstruacion de la mujer, o cuando se realiza
algin tipo de sacrificio animal para concretar una demanda. Puede identificarse, asi, al
simbolismo del rojo a mitad de camino entre el blanco y el negro. Por dltimo, el simbolismo
del negro se asimila a la extincion (en y por coniraposicion al blanco), con los desechos tanto
corporales como espirituales, con la suciedad tanto corporal como social, con el caos, el
desorden, todo aquello que tenga que ver con la noche, con lo alejado del bien, de la pureza y
de la luz. Negro ¢s ¢l color por excelencia de las ceremonias de Quimbanda (ritual dedicado
pura ¥ exclusivamente a las entidades de los Exus, las menos elevadas espiritualmente). El
negro simboliza todos los fluidos en putrefaccion y toda la oscuridad de los seres y objetos,
(30)

Hechas las salvedades respectivas acerca de la variabilidad que, en la practica adopta el
simbolismo cromatico de las diversas entidades espirituales de la umbanda, es el momento de

sumar las consideraciones que sobre los Chakra retoma el pal Edgar de Xangd en el momento
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de realizar trabajos o curas de enfermedades a los consultantes (valiéndose, para ello, de la
cooperacion de las entidades espintuales. )

Para hablar de los chakras, el pai Edgar se basa en las teonzaciones que sobre éstos, el
Pai Jamir (pai del pai Edgar) ha escrito en uno de sus libros (31) En primer lugar una
definicion que plantea a los chakras como los centros magnéticos, vitales del cuerpo humano.
Vertices con forma de rueda pequefia que se ubican sobre el cwerpo astral o periespiritu ©
duple etérico (32) Los siete chakras son los siete puntos de conexion que el cuerpo maternal
posee con el cuerpo astral v es mediante ellos que la energia fluye de uno a otro cuerpo
constantemente. Cuando los chakras estin abiertos, desarrollados o desenvueltos, son de
colores brillantes. Cada uno de ellos esta unido a la espina dorsal mediante un cordon astral
{similar al cordon umbilical). Dos son sus funciones basicas. Una es absorber y distribuir la
vitalidad del cuerpo astral hacia el material La otra es transmitir la energia del plano astral y
mental al fisico y viceversa Luego de las aclaraciones generales, cada uno de los siete centros
vitales, es definido de acuerdo a su funcion, su color caracteristico y su ubicacion en el cuerpo
astral:

El chakra bésico (o el nimero uno) se sitia en la base de la espina dorsal, formado por
cuatro pétalos de color rojo, parpura y anaranjado. Activador de los deseos carnales (por su
combinacion del rojo/anaranjado), que si la persona logra purificar se depositan como energia
en el cerebro, cambiando la tonalidad del anaranjado por la de amarillo oro (activando la
capacidad intelectual), el rojo se transforma en rosa (simbolo del amor no egoista), el purpura
se transforma en violeta (activando el plano espiritual).

El chakra esplénico (o mimero dos) se aloja en ¢l bazo. Su funcion es la de recibir la
energia v vitalidad del cuerpo astral y dividirla en los colores basicos, para su postenor
distribucion en los diferentes centros vitales, Su forma se compone de seis pétalos y un centro,
a cada uno de los pétalos le comresponde un color que simboliza una modalidad de energia
especifica, rojo, anaranjado, amarillo, verde, azul y violeta (en ese orden). Vitahza el cuerpo
astral y el mental y permite que algunas personas desarrollan las facultades paranormales.

El chakra umbilical {0 el nimero tres) se sitia en el ombligo. Esta compuesto de diez
pétalos y sus vibraciones se relacionan con los sentimientos v las emociones. Los colores que
predominan en este centro son el rojo y el verde El verde se encarga de mantener en

funcionamiento normal todos los Organos que intervienen en el proceso de digestion
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El chakra cardiaco (o el mimero cuatro) se localiza en el corazon. Posee doce peétalos v
todos ellos son de color dorado v amarillo. Este centro se relaciona directamente con las
vibraciones del amor.

El chakra laringeo (0 nimero cinco) se ubica en la garganta v verifica v controla el
buen funcionamiento de los 6rganos de esa region corporal. Posee dieciséis petalos de color
azul, plateado y verde.

El chakra frontal (o el ndmero seis) se localiza en el entrecejo, otorga la capacidad de
alejar o acercar la mirada a los diversos objetos del mundo que se examinan Compuesto por
noventa y seis pétalos de color rosa, amarillo y azul

El chakra coronario (o nimero siete) se ubica en el centro y alto de la cabeza Se
encarga de establecer la plenitud de las facultades astrales y es el nexo entre el plano fisico y
los planos astrales o superiores, Otorga, ademas, la capacidad de desdoblar el inconsciente.
Compuesto por novecientos sesenta pétalos con el predomimio del color violeta (aunque, en
rigor, concentra todos los demas colores) Posee un nicleo de color blanco con vetas en color
dorado y concentra en el centro de éste, doce pétalos en color amarillo.

De acuerdo a las especificidades de los chakras, entonces, se haran los preparativos y
las curas. Un testimonio del pai Edgar, asi lo tlustra:

“Los colores que las entidades espimtuales piden, en ciertas ocasiones no estan ligados a ellas
{o a su linga), sino a la persona que realiza el pedido de ayuda, mediante una ofrenda. Asi, si el
problema de la persona que se acerca es espiritual pero se manifiesta en la zona de la cabeza, cualquier
entidad a la que se acuda, va a pedir el color rosa o azul, o tal vez, el amanllo, 5i el problema espirtual
s¢ manifiesta en los ovanos, van a pedir el color amanllo. 51 el problema se manifiesta en el corazon,
van a solicitar, el color rosado o un roje.”

Ahora bien, las entidades espirituales de la umbanda, aquellas que poseen mas peso,
imponancia v status dentro de la diversa totalidad que todas ellas componen, cuentan {ademas
de su color simbolico ¥ su comida nitual) con un nimero ntual/cabalistico que las representan.
De cualquier modo, puntualizo en primer lugar, que el nimero por excelencia en la religion
Umbandista es el mimero siete, que simboliza la perfeccion y la totalidad De ahi, de la
creencia del siete como totalidad, se desprende que las lineas de la umbanda sean siete, que
siete sean las falanges que conforman cada una de ellas, y que siete sea el numero cabalistico
de una buena parte de los Orixas de la umbanda. Dentro de las practica magico/rituales es muy
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comun, que en las sesiones, las entidades espintuales pidan a las personas que van a asistir
espiritualmente (a realizar con ellas caridad) diversos elementos para continuar la limpieza la
sesion siguiente, la mayoria de los pedidos conllevan (se trate del elemento que se trate) la
cantidad de siete (siete ramas de arbol, siete flores, siete velas, siete botellas, siete ramilletes
de hierbas, siete piedras, siete granos de cereales, etc )

Si bien, la mayoria de las guias de la umbanda (como anteriormente precise), tienen
como sw numerc caracteristico el siete, existen algunas excepciones. Ciertas entidades
espirituales poseen el nimero ocho como caracteristico, Segin el pai, esto se debe a que

“Porque comen como mujer, por gjemplo, lemanja el nimero ocho, Oxum ocho, lansa ocho, el
que llama la atencion es Oxossi, ocho, el que es hombre, también posee el acho.”

Mo pude ahondar mas en la relacion existente entre los Orixas femeninos y el nimero
ocho, dado que para el pai Edgar existe una difusa y poco clara relacion entre el nuomero
cabalistico de un Orixa y el nimero (en cantidad, no en variedad) de alimentos gue se le debe
ofrendar

Otras de las razones, dadas por el pai Edgar, acerca de la variabilidad relacionada a los
numeros caracteristicos de los Onxas de la Umbanda, fue la siguiente:

“Pero en otros Onixas que tienen una cualidad mas, entonces, se pone un numero mas, o ellos
cuando bajaron, por primera vez a la tierra, dijeron: “Mi numero es tal” v eso hay que respetarlo. La
mayoria en Umbanda es siete, menos ciertos Ornixas que son caracteristicos, Oxum, lansa, Oxossi,
lemanja y Oxala.”

El numero que cada Orixa posee es entendido como el nimero cabalistico de los
mismos, El nimero es la clave, que determina tanto la fuerza de la entidad espiritual (dada por
la numerologia) como, también, la cantidad de unidades que se le debe dar a la misma cuando
esta es ofrendada.

Una consideracion ultima para este capitulo debe situarse en los puntos ricados {como
se denomina en religion) a los signos que las entidades espirituales (encostadas en los
médium) escriben sobre el suelo con una pemba

Dentro de las creencias umbandistas, cada guia posee un nombre que, al bajar a la
tierra, lo da a conocer mediante la escritura (sobre el suelo del templo) de los signos y

simbolos que lo componen De acuerdo a lo dicho por el pai Edgar de Xangd, cada entidad
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espiritual que llega al templo a través de un médium (cuando esta afirmada en él (33)) risca su
punto (foto N 23, N° 24 y N® 25) que (para el pai Edgar):

“Es lo mismo que decir que la entidad firma con su nombre, Como cada una de las entidades
posee su punto, es inmensa y desconocida, cual es la totalidad de los puntos que pueden llegar a ser
riscados. Todos los que se conocen son solo alguncs de los pocos dentro de la inmensidad de la
totalidad desconocida.”

De cualquier modo, y mas alla de la diversidad de puntos que existen, cada una de las
lineas posee ciertos rasgos caracteristicos que los engloban. Por ejemplo, dentro de los puntos
de la linea de Africanos (v bahianas) es caracteristico que en éstos aparezca una tijera. Dentro
de la inmensa mayoria de puntos de Caboclos que pueda existir, es caracteristico que en sus
riscados aparezcan flechas. Caracteristico de la falange de Exu, es que dentro de sus puntos
siempre aparezca un tridente. De las restantes falanges de Xangd, es caracteristico que los
puntos sean a partir de diversas combinaciones de elementos sobre la base de rayos y hachas.
En la linea de agua es caracteristico ver puntos que combinan diferentes elementos
relacionados con el mar y los rios. De la linea de Ogun, casi la totalidad de los puntos riscados
conocidos poseen, entre otra cosas espadas v escudos,

De acuerdo a lo dicho por el pai Edgar de Xangd, hacerle riscar a las entidades
espirituales su punto constituye una buena prueba para saber si los médium han recibido un
espiritu en su cuerpo o si simulan haberlo hecho, esto ultimo en religion se denomina frasco.
Para saber si un médium esta fiascando (34) existen dos tipos de prucbas que el pai o jefe de
ferreiro puede realizar. La primera de ellas consiste en hacerle explicar a la entidad, a través
del médium, cudl es el significado de cada uno de los signos que riscd (cuanto mas complejo
sea el punto, mas complejo sera de explicar su significado). La contrapartida de esta prueba es
que por no estar la entidad espiritual todavia firmemente asentada, inmediatamente después de
riscar su punto, desencoste del cavale, quedando éste sin saber que es lo que significa cada
uno de los puntos que risco. La segunda de las pruebas (la cual es mucho mas dificil v
arriesgada) es que el médium que risca punto sobre una tabla tiene que girar sobre el mismo,
Se supone que es0 solo es posible si es realmente la entidad quien risco punio v no un fiasco
del cavalo (35) Esa prueba es mucho mas compleja porque, por lo general, cuando es un
fiasco del medum éste es tirado afuera del circulo que abarca la totalidad del punto. Pero
puede pasar, también, que las consecuencias sean a largo plazo, Es decir, que en ese momento
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¢l médium pueda girar sobre su punto, pero como fiasco el riscado, sufra las consecuencias
{males) en su vida posteriormente. Son infinitos los puntos nscados que pueden existir, Cada
entidad espiritual del Universo posee el suyo.

Para finalizar este capitulo, la Tabla N° 1 condensa a modo de sintesis las

caracteristicas anteriormente mencionadas de las entidades espintuales mas populares del

panteon de la umbanda
TABLAN"I:
CIREXA, COLOR NUMERO CABALISTICO COMIDA.
* Cheala blanco 8 maiz blanco
* lemanja celeste 8 amoz
* Ogum rojo'blanco/verde 7 costillas asadas
* Oxossi verde/blanco ] choclo asado
* Oriente dorado 7 pan s levadura
* Africana rojo'blanco/negro 7 salamin ¢/ huevo
*Xangd rojo/blanco 7 bananas
* Bara rojo 7 papa asada
*Oba rojo/naranja/rosa 8 faninha de trigo
* lanza blanco/rojo ] batata frita
* Preto Velho blanco/negro 7 morcilla ¢/ naranja
¥ herim amanllo B maiz amarillo
* Caboclo rojofamarillo/verde 7 frutas en general
* Ihejis rosa/celeste 7 golosinas
* Pomba gira rojo/negro T bombaon de licor
* Exn negro/rojo 7 albandigas /came

Dos ultimas consideraciones. La primera es que este capitulo fue realizado de acuerdo
a las evidencias de campo, Los colores, los punios ¥ las comidas que caracterizan a cada una
de las lineas (y dentro de ellas a sus jefes y falanges) han sido reconstruidos en base a los

datos de campo. No descarto diferencias en los colores y las comidas con otros templos o
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bibliografia. La segunda es gue la reconstruccion del mapa simbolico ha sido sobre las
creencias y practicas umbandistas. Se dejaron intencionalmente de lado las referentes al culto
de Candomblé Solo se han incorporado al capitulo aquellos fragmentos del ethos v
cosmovision (35) propias del africanismo (Candomblé) en los casos que, o bien pueden ser

asimilados al umbandismo, o bien cuando de ellos derivan creencias y practicas umbandistas.
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Foto N° 24
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Foto N® 25
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Vi

El Espacio Sagrado.

“50 os deuses socorrem
Com seu exemplo aqueles
Que nada mais pretendem
Que ir no rio das coisas.”

F Pesgoe,

“RBocas roxas ™
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Organizacion del espacio.

En este capitulo se abordara el analisis del espacio del templo. En primer lugar una
descripcion de la totahidad de la casa de la mai Malvina de lemanja, luego una descripcion
exhaustiva del espacio fisico del templo y por tltimo el analisis del simbolismo del espacio
sagrado.

Para comenzar, la localizacion geografica del templo, La direccion es Rodriguez Pefia
283 (desde la Avenida Monteverde tres cuadras hacia el sur) en la localidad de Florencio
Varela, en el Sur del Gran Buenos Aires (plano N° I, N* II y N° [I1), El templo no tiene frente a
la calle, sino que forma parte de la casa de atras. La casa de adelante (que es donde vive una
de las hijas de la mai del templo) posee un frente asimilable al comin de las casas de la zona,
a medio terminar (a la pared del frente le falta el revoque) vy casi la totalidad del mismo es
absorbido por una gran persiana de madera Un amplio pasillo (de alrededor de dos metros de
ancho y siete u ocho de largo) deja ver, desde la vereda, el frente del salon del templo.

Desde el pasillo puede verse el frente de la casa de la mai, éste se compone de una
pared blanca, con una puerta de madera (de color oscuro) en el centro vy dos pequefias ventana
a cada lado de la misma. El pasillo, que posee un muy angosto camino de material pegado a la
pared de la casa, es de tierra. A cinco metros, desde la vereda, un peguefio cuarto (de un metro
por un metro y de cincuenta centimetros de alto), que tiene en el frente superior un gran
cuerno, gue ocupa la totalidad del ancho del mismo, El cuarto recibe el nombre de fa Aruanda,
v s aqui donde mora (vive) el pueblo o falange de los Exu v de las Pomba Giras de la
Umbanda, Este tipo de deidades son, tal vez, una de las mas complejas y ambiguas dentro de
las religiones afro-brasilefias. Para los cultos africanistas (candomblé y nacion) Exu es el
Orixad mediador, él posee el don de abrir v cerrar todos los caminos v puertas. Por su esencia
de Orixa posee la misma santidad y sacralidad que los quince Orixas restantes del Panteon.
Pero para la umbanda (recordemos que la umbanda tiene un fuerte grado de componentes
absorbidos, al tiempo que impuestos, de la iglesia catolica apostolica romana), las entidades de

los Exxis v las Pombas Giras, son consideradas como las guias mas alejados de Oxala (Jesas)
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o, en otras palabras, las entidades que se encuentran en uno de los peldafios mas bajos de la
escala espintual. La umbanda resuelve la dualidad del maniqueismo occidental asimilando al
mal en general v a Lucifer en particular con el pueblo de los Exis De cualquier modo, en el
culto umbandista, tanto los Exus como las Pombas Giras son los encargados de abrir los
caming, por lo que se los conoce como “los Seftores de la encrucijada” v su cuarto se ilumina
con una luz roja (ver capitulo V).

Detras de este cuarto, dos pequefios ambientes de material v puerta de metal, son los
bafios del templo. Por requisito del Registro MNacional de Cultos, para la obtencion de la
habilitacion, es necesario poseer dos bafios (uno para damas y otro para caballeros) que sean
de uso exclusivo (al menos en el lapso de tiempo de actividades religiosas) del templo

Enfrente de los bafios un pequeiio patio de material, cubierto por un improvisado techo
de chapa verde (en el cual por lo general hay varios gatos y perros), contra la pared de la
medianera un palomar donde habita una paloma blanca (llamada “Blanquita”) que es una de
las mascotas de la casa (como tal, la paloma esta por lo general suelta v entra v sale de la casa
y del templo a libertad)

Perpendicular a la pared del palomar (v pegada a la Gltima pared de la casa de adelante)
una escalera de material, ain sin terminar, La escalera comenzd a construirse porque la
intencion de la mai es mudarse a una pequenia casa (dos o tres habitaciones) para ella y para su
marido arriba de la casa de su hija De esta manera podra dejar (previas modificaciones
realizadas) toda la casa de abajo, todos los ambientes, como saldn sagrado. Esta ampliacion
del salon del templo, pero sobre todo la construccion de una loza que reemplace al actual
techo de chapa del mismo es otro de los requisitos basicos (v que aun no cumplen), para poder
inscribirse enel R N, C

En la actualidad, la superficie de la casa de abajo se distnbuye de la siguiente manera
(plano N* IV},

-La cocina (de alrededor de tres metros de ancho por tres de largo) es de
paredes blancas, con armarios compuestos por estantes de madera sobre los cuales cuelgan
retazos de tela que funcionan como cortinas, con una heladera antigua, debajo de la ventana
(la cual posee cortinas blancas a medio abrir) v perpendicular a la puerta se encuentra la
mesada (gue incluye la pileta) y seguidamente, dos cocinas a gas que ocupan la totalidad del
ancho del ambiente. Sobre la linea de la pared de la puerta, una mesa de formica amarronada
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que siempre estd tapada por diversas cosas (como papeles, radio, elementos tipicos que se
utihzan en las sesiones —miel, botellas de agua, diversos pequefios platos, etc-), a su alrededor,
tres sillas sin tapizar (con un almohaddn improvisado con varios trapos).

-El cuarto gue funciona de estudio, de lugar de tirada de cartas y de
buzios, de guardarropas, de vestidor v de culto a San Lazaro (las dimensiones estimativas de
este ambiente son las de un rectangulo de tres de largo por dos de ancho). Posee una puerta
corrediza de madera que lo separa de la cocina. A la derecha de ésta y en perpendicular, una
mesa con una computadora y una impresora (mas que antiguas). Tanto la computadora como
la impresora son utilizadas para actividades religiosas. Con ellas se elaboran vy se lleva el
control de movimientos de cada uno de los fieles hijos del templo, se imprimen los puntos
correspondientes a las diversas entidades espirituales, se preparan los tests evaluativos que
muy esporadicamente el pai Edgar les impone hacer a sus hijos de religion Colgados en la
pared (amba de la mesa), los diplomas que acreditan a Malvina como mai de Santos en
Candomble y Umbada, “mai Malvina de lemanja”, obtenidos en Brasil (en el templo de su pai,
Jamir Rajir en San Pablo). Al lado de la mesa de la computadora, un espacio vacio. Seguido y
en angulo con la puerta corrediza que himita el cuarto con el bafio de la casa, una pequefio
armario de madera sobre el cual se encuentra la figura de San Lazaro, quién por ser el Orixa
de cabeza de la mai Malvina vy ¢l pai Edgar permanece (sin interrupeion) homenajeado con su
comida ritual {una fuente de barro llena de pipoca (rosetas de maiz)), una vela blanca siempre
encendida, ¥y unos pequefios pedazos de papeles con los nombres y apellidos escritos de las
diversas personas que le piden ayuda (foto N° 1). Como Abaluaé (San Lazaro) es el Orixa de
las enfermedades en particular v de la salud en general, la mayoria de los pedidos son en
referencia a la falta de esta altima (1). Dentro del armario, el pai, guarda todos sus libros de
doctrina (tanto de umbanda como de candomblé). En la pared de enfrente, una mesa que es
utilizada para la tirada de cantas de la mai v la jodo de buzios del pai. Efectivamente, en los
dias en los que no hay sesion se puede ver sobre la pequefia mesa (de formica blanca) la bolsa
roja de las cartas y la pequefia caja de marfil en donde se guardan los buzios Las cartas que
son tiradas exclusivamente por la mai. El jodo de los buzios (gque son conchas mannas) es
exclusividad del pai Edgar El axé (o permiso) para tirar los buzios, le fue otorgado al pai
Edgar por su pai. Estos pueden tirarse de a tres, de cinco o de siete. El pai Edgar puede, por
ahora, tirarlos solo con cuatro. En la primera entrevista que tuve con €l, abrid la pequedia caja
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de marfil y los buzios (pequefios caracoles de mar de forma semejante al caracol de tierra,
pero un tanto mas alargada) cayeron sobre el pafio verde sobre el cual siempre deben ser
tirados v me puntualizd que:;

“A mi, el axé de jodo de buzios me lo otorgo el pai Jamir, pero por el momento v hasta que no
viaje a su templo a cumplir otra obligacion, solo puedo tirar con cuatro buzios o “bumos cardinales™,
como los [lamamas nosotros™

Por encima de esta mesa, un perchero de hierro pintado de negro. Mas ammiba que éste,
diversas fotos (una o dos) de fiestas del dia de lemanja (la Orixa que comanda la linea de agua
(ver capitulo V))

-El ambiente que funciona como bafio interno nunca lo pude ver.

-El ambiente que funciona como el cuarto de la mai y de su mando (de
dos metros de largo por tres metros de ancho) permanece, por lo general, con la puerta
cerrada. Por lo poco que pude observar, posee dos camas de una plaza, el televisor color, una
mesa mediana vy dos sillas

-El ambiente que funciona como templo, y que literalmente denominan
como fugar sagrado es de forma rectangular (de cuatro metros de ancho por siete metros de
largo), con techo de chapa pintado de blanco, alfombradoe (con una combinacion geometrica
de rojos y amarillos) Posee cinco puertas, la primera de madera marron da al pasillo que
comunica con la calle v que es la puerta oficial y principal del templo (foto N 2). La puerta
principal esta custodiada por el cuarto de los Exus, quienes tienen la mision especifica de
proteger y resguardar al espacio sagrado (2), la segunda da el pasillo y patio lateral (foto N° 3).
Ambos simbolizan el lugar sagrado del Candombe, va que al salir por esa puerta se encuentra
el asseriamento del Orixa Tempo v siguiendo hasta el fondo del pasillo estan los Cuartos
Sagrados, lugar donde moran los Orixas, también llamados Ocwias de Candomblé (en uno de
ellos los Exis, v en el otro el Orixd Xangd v la Orixa lemanja) El assentamente del Orixa
Tempo, posee un mastil que sostiene la bandera (en la que se concentra su axé) gue es
comandada (subida y bajado) por Tempo (asimilade al catolicismo con San Antonio), La
tercera puerta comunica con la habitacion de la mai (foto N 4, en ella puede verse a la mai
Malvina de Temanja). La cuarta da al ambiente que funciona como escritorio (foto N° 5) La
quinta, adomada con una cortina de tul blanca (foto N® 5), da a la cocina (anteriormente

descripta)
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El salon sagrado posee dos ventanas (ubicadas a los costados de la puerta marron) que
dan al exterior y una tercera (que €s una especie de ventana interna) que comunica con la
cocina. En la pared de enfrente a la puerta principal (la marron) se ubica el Conga, también
llamado Altar o FPiji (foto N° 6), Este se encuentra en el costado izquierdo {mirado de frente) a
la puerta que comunica con la habitacion de la mai. Sobre la misma pared, del lado derecho y
en angulo con la pared perpendicular (que es la pared de la puerta que comunica con el
estudio) se ubican, sobre una tanima de dos pisos de madera, los instrumentos. Los
instrumentos son (en su mayoria) tambores o alabagres de formas y tamafios diversos, pero
también cuentan con una maraca revestida con una linea de piedras v cascabeles, unos
pequedios palos de agua y dos panderetas (foto N" 7). El espacio que ocupan los instrumentos
es considerado uno de los mas sagrados (otro es el Conga) del templo. Los atabagues y demas
instrumentos son elementos sagrados, y pertenccen al dominio del Orixa Xangd Por esta
razom, sobre la tarima hay en la pared formas de rayos pintadas en color rojo y hachas de
madera (ambos objetos son el ferramento de Xangd). Los rayos por que €l es el Onixa de las
tormentas y su color es el rojo porgue la linea que comanda es la de fuego. Las hachas son el
simbolo de la rectitud vy la justicia, Xangd es el Orixd que comanda la justicia (3) Casi la
totalidad de los instramentos son de madera combinada con cuero y estan decorados con
cintas de colores y con tules blancos Colgados en la pared, y por amriba de los atabagues, los
diplomas del pai Edgar que lo legitima como tal (esos diplomas fueron obtenidos en su
totalidad en Brasil) y la foto (enmarcada) del pai Jamir (pai de la mai Malvina y del pai
Edgar) Continuando la linea de la pared de los instrumentos hay tras sillas antiguas tapizadas
en cuero verde seco {en las sesiones, esas sillas solo pueden ser utilizadas por la jerarquia del
templo). Por altimo, siguiendo la misma linea, la puerta que comunica con la cocina. En el
espacio que va desde la pared de la puerta de madera hasta la mitad del largo del templo hay
cuatro filas de bancos (con un pasillo en ¢l medio que deja libre el acceso a la puerta de calle)
con el fin de ser utilizados por la gente que va al templo de visita, los consulianfes y los
hermanos de religion de otros templos que asisten al desarrollo de las sesiones (ver foto N. 2
de este capitulo). En la pared izquierda (siempre mirando de frente) perpendicular al Conga
(la pared en la cual se localiza la puerta que da al patio lateral), pegado a éste vy sobre el suelo,
una repisa pequena de madera (ver foto N. 3 de este capitulo). Sobre la repisa se encuentran la
mayoria de los elementos necesarios para que las entidades espintuales de las diferentes lineas
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una repisa pequeia de madera (ver foto N. 3 de este capitulo). Sobre la repisa se encuentran la
mayoria de los elementos necesarios para que las entidades espirituales de las diferentes lineas
que descienden durante las sesiones puedan trabajar. Elementos tales como: diferente colomias
y perfumes (utilizados por la linea de agua), velas de diferentes colores (cada uno de los
colores simboliza a las diferentes entidades espirituales de la umbanda), cintas de raso de
colore verde, roja y blanca (los colores de la linea de Ogun), papeles y lapiceras (que se
utilizan para que los que asisten a las sesiones escnban los nombres de sus allegados para que,
de este modo, las entidades espirituales los limpien), fotos de diversas personas y pembas de
diferentes colores (habitualmente siempre hay, por lo menos, de color rojo, blanco v verde)
Las pembas son elementos que sirven para escribir sobre la piel de las personas que van a ser
curadas Poseen la textura de las velas y la forma de un huevo {un tanto mas ovalado) son
caracteristicas, tanto de la Umbanda como del africanismo (las “verdaderas™ como asi describe
¢l folleto provienen de Africa (4))

Todas las paredes (sobre todo en los sitios cercanos al altar y a los instrumentos), estan
atiborradas de espadas de maderas adornadas con cintas rojas, verdes y blancas (que son los
colores de Ogun), cuadros (al estilo foto) de 5San Jorge, hachas de madera (que son
caracteristicas de las entidades espirituales de la linea de Xangd, o linea de fuego) vy lanzas,
tambien de maderas (que son caracteristicas y utilizadas por las entidades espirituales de la

linea de los Caboclos, también llamada lineas de los indigenas) (ver capitulo V)
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la puerta anteriormente citada, se localiza el aseemtamento del Orixd Tempo, Orixa que
cuenta, ademas, con su ferramenio, los simbolos que lo representan y mediante los cuales el
axe, las potencias, el poder, la energia del Orixa se transfiere a la tierra Debajo del
ferramento, esta enterrado el Ocuta (Ota) de Tempo. El farramento esta compuesto por, una
piedra de cemento en forma de pequena colina (de aproximadamente 0 50 ¢cm, de diametro)
En las cuatro diagonales tiene pegado un caracol mediano de color gris v en los cuatro
espacios que quedan entre ellos, tiene pegado un caracol pequefio de color blanco. Clavada en
el medio de la pequefia colina de cemento, una especie de rejilla de fierros de color amarillo
por el oxido parada sobre un pequefio mastil (también de hierro) de 0.10 cm, que posee en la
parte superior (sobre el fierro mas alto) una bandera (del mismo material) en cada uno de los
extremos horizontales y, una (un poco mas grande) en el medio (en el mismo mendiano que el
mastil). En el espacio que queda en la superficie de la colina, entre el mastil de hierro y los
caracoles, dos monedas grandes y una chica pegadas de filo mirando al frente y otra triada
idéntica en la parte posterior (hacia la pared). Por detris de la colina de cemento se emplaza
un mastil de cafia (de alrededor de dos metros de altura) en el cual flamea una bandera blanca,
completando el ferramento de Tempo

Por detris del salon del templo (con intermedio del pasillo anteriormente citado) dos
puertas de metal constituyen la entrada a cada uno de los cuartos de santos El de la derecha es
el cuarto de los Elegharas, o Exis de candomble (con sus funciones de intermedianios, al
estilo de voceros entre los Orixas v los humanos) v ¢l de la izquierda, es el coarto de los
Orixas Xangd (el Orixa de cabeza del pai Edgar) e lemanja (la Orixa de cabeza de la mai
Malvina). Si bien en la actualidad la mayoria de los templos reconoce un panteon de dieciséis
Orixas los pueblos de Africa reconocian alrededor de doscientas, doscientas cincuenta
deidades. Los templos de religiones afro-brasilefias poseen siempre dos cuarfos de Sanfos. En
uno de ellos se localizan solamente los CJowta (asi son llamados en religion las piedras que
simbolizan v sobre las cuales se personalizan a cada uno de los Onixas (5)) de los Orixas
Elegbaras o Exis (las entidades mensajeras entre ¢l aye v el orum) y en el otro los restantes
Ocuta. Los Ocuta son piedras que, se creen, tienen vida y representa a las distintas fuerzas de
la naturaleza, en rigor una vez que han sido bautizadas han pasado a ser Orixds. Este bautismo
{mediante el cual un Ocuta se convierte en un Orixa ~con nombre vy apellido) ha sucedido en
un tiempo mitico. La conversion es relatada de acuerdo a los decires de las antiguas leyendas
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siendo los finales de las mismas los que explicaran y darin sentido a la representacion visual
{a la imagen) que el Orixa posee en la actualidad (ver capitulo V, notas N® 24 y N°25)

Siguiendo la linea horizontal se emplaza el cuarto (de alrededor de tres metros de
ancho por tres metro de largo) que actualmente funciona como deposito, pero sera en breve
acondicionado para realizar en €l, las obligaciones rehigiosas

El templo del pai Edgar de Xangd posee dos asentamentos, el del Orixa Tempo
(anteriormente descripto) y el del Ornixa Oxala Ambos assentamentos fueron llevados a cabo,
determinados v colocados en sus respectivos lugares por el pai Jamir en una de sus visitas
pedagogicas a los hijos de religion que posee en el extranjero

El segundo de los assentamentos, es ¢l del Ocutd que simboliza al Pai Oxala (Jesus) el
cual se ubica siempre en el centro del templo, aungue éste no sea el fisico/dimensional del
diametro real del salon del templo. El assentamento de Owxald simbolizaba (en las
construcciones de antafio) el centro tanto fisico como energético del templo. En esas épocas
los templos se construian reproduciendo, siendo una imagen (6), del mito que narra con mas
de un detalle su estructura

Los templos de Africa asi como, también, los que se construyeron en América (de
manera clandestina) en los primeros cien afios desde el inicio del comercio de esclavos eran
circulares. Antiguamente los ferreiros o casas espirituales eran de forma circular, con el techo
en forma de boveda y con un poste en el centro Estos actualizaban, a escala material, la
concepcion del Universo. El techo representaba a la boveda celeste o el cielo que era llamado
como (Yhaiala, el suelo (en forma circular) representaba la tierra, era amasado con tierra y
cenizas ¥ se la conocia con el nombre de Odudiva. El poste ubicado en el centro, llamado
Axixé, representaba la union de Obatala, el cielo vy de Oduda, la tierra Algunas versiones
identifican al Axixé con el sexo, que gesta la totalidad del Universo. De la Union del cielo y la
tierra nacen todos (en sus diferentes versiones) los Orixas que poblaban (o mejor dicho, ain
pueblan) el continente africano. Diversas y trastocadas versiones de las leyendas mitologicas
de origen llegan a Ameérica junto con el masivo trafico de esclavos Del contacto de éstas con
las creencias y practicas de la religion catolica (que en los primeros tiempos constituyo un
recurso para los esclavos negros de mantener sus cultos y creencias) y con el paso del tiempo

que conlleva a la modernizacion y a la urbanizacion, los templos obtendran la forma que

131



actualmente los caracteriza Esta forma es de salones cuadrados o rectangulares de cemento v
ladrillos

Ahora bien, el salén de culto ha sido definido anteriormente como un espacio sagrado
para lo cual retomo, en primer lugar, el concepto de Merofamia de M. Eliade La
manifestacion o el mostrarse de lo sagrado ante el hombre desde aquellos seres u objetos que
pertenecen al mundo de la realidad sensible es lo que el autor denomina como hierofania. Asi,
a partir de la manifestacion de lo sagrade, un objeto o un ser se convierte en ofra cosa
diferente sin dejar de ser lo que es y sin perder su lugar en el mundo natural. Mediante la
hierofania, algo es ademas de €l mismo, ahora, algo sagrado (7).

Para las diversas cosmovisiones religiosas el espacio no es homogéneo, Los diferentes
espacios son cualitativamente distintos. Asi, puede identificarse al espacio sagrado como el
real, el verdadero espacio por ser una reproduccion a escala de la obra de los dioses. El
espacio sagrado, el templo, recrea el Cosmos onginal (en franca oposicion al Caos que
constituye ¢l espacio profano) otorgando, ademas, un fundamento ontologico a la experiencia
que el hombre religioso posee en y del mundo

Recapitulando, entonces, el templo del pai Edgar de Xangd cuenta con tres diferentes y
especificos (aunque estrechamente relacionados) espacios sagrados.

En respuesta a pautas estrictamente metodologicas describiré v analizaré por separado
cada uno de ellos para luego entablar las interrelaciones, al menos las mas importantes, que

estos espacios mantienen en la cotidianeidad de la vida religiosa

Simbolismo del Espacio Sagrado.

Este apartado comienza con una puntualizacion tednico/metodologica; para el analisis
de la organizacion y el simbolismo del espacio sagrado se ha intentado poner en dinamica las
tres clases de datos que V. Turner (1980) propone para al anilisis de la estructura y
propiedades de los simbolos rituales; lo que puede verse acerca de lo que hacen los actores, lo
que los actores interpretan y dicen que hacen, y las significaciones que el antropologo re-crea
acerca de eso que ve y de las interpretaciones y explicaciones que esgrimen los propios actores
acerca de los que hacen (8),
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Primer espacio sagrado la Arwanda o Cuarto de los Fois Representa para la umbanda
la frontera, la puerta entre el mundo de los vivos y el mundo de las entidades espintuales. En
todos los templos de religion afro-brasilefia (9) existen en rigor dos espacios sagrados
diferentes para los Exis. Para la doctnna umbandista, el cuarto debe ser localizado en la
entrada (cerca de la calle) para asi proteger y defender tanto al templo como a las personas que
a €l asisten de las malas influencias y protegerlos de las demandas (10) que los acechen Por
ser las entidades mediadoras v los sefiores de las llaves (abren y cierran todos v cualquier tipo
de caminos) a ellas son a las primeras que se saludan, a modo de homenaje, al dar comienzo a
las actividades religiosas y las dltimas en ser saludadas a la hora de dar por finalizadas las
mismas. El cuarto de las entidades del pueblo de los Exas v de las Pombas Giras permanece
generalmente con la puerta cerrada Recordemos que para la umbanda, este povo aglutina a las
entidades espirituales menos elevadas, las mas apegadas a lo terrenal, las mas sobornables y
las mas traviesas y juguetonas (hasta llegar en ciertas ocasiones a inmiscuirse en el rtual y
hacerse pasar por otro tipo de entidad) El cuarto que los aloja permanece cerrado con llave
simbolizando, asi, la imposibilidad que tienen este tipo de entidades de deambular por el
universo sin el debido consentimiento del pai o mai de Santos responsable de la direccion del
templo, Por su caracter desprejuiciado y su criterio laxo del Bien y del Mal, a estas entidades
s¢ les nnde homenaje y se las aloja en un espacio fisico diferente al destinado para el resto de
las guias espirituales de la umbanda Solamente las fiestas dedicadas por entero a este pueblo
se llevan a cabo en el salon del templo pero, en esas ocasiones, v siempre después de las doce
de la noche, el altar ¥ por ende todos los objetos que en él se ubican quedan tapados por detras
de una cortina (foto N* 8 v N* 9). Solo quedan a la vista, iluminados con luz de velas, los
objetos rituales portadores del axé de estas entidades, En dichas sesiones o celebraciones
litirgicas (la Kimbanda o Qwimbanda (11)) que se centran y trabajan totalmente con estas
entidades las puertas de la Aruanda se abren y permanecen asi hasta terminada la misma. Por
arriba de la puerta, en el margen superior de esta, en todos los templos puede verse colgado un
par de cuernos de cierve Esto ademds de ser un diacritico que permite a los conocedores
{aunque mas no sea un poco) de la religion identificar los templos, es una proteccion, una
barrera que asegura que cualquier tipo de influencia negativa o de maldad, no podra pasar mas
alla de las puntas, quedando enganchada en cualquiera de ellas dos.
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A modo de analogia, la funcion de los Exis v de las Pombas giras en la cosmovision y
el ethos umbandista es similar a la del pecado y la muwerte en el Paraiso perdide de Milton, en
donde ambos son los guardianes que custodian las puertas que separan el Infierno (que gracias
a los angeles arquitectos caldos luego de la Batalla es un simil del Cielo) del Abismo (que
existe entre el Infierno y el Cielo) (12). Las entidades de los Exis son las encargadas de vigilar
la frontera que separa el Caos (en tanto espacio profano) del Cosmos (en tanto espacio
sagrado), el orden del desorden, donde se es del donde no se es (13)

En la totalidad de los templos que visité (v de acuerdo a mis informantes en la mayoria
de las casas de religion del pais) el cuarto de los Exuis es siempre un lugar pequefio (14). Los
objetos caracteristicos son estatuas (de diversos tamafios) de imagenes del diablo (para la
iglesia catohica) y de mujeres de vida facil v, menos frecuentemente, la imagen de un
compadrito. Alumbrado siempre con una luz de color rojo v adomade con flores (por lo
general claveles), también, de color rojo. Los objetos que rodean a estas imagenes son los
objetos que estas entidades (de acuerdo a los mitos explicativos de los origenes) en vida
utilizaban. Botellas de alcohol (de sidra o champafia para ellas v de whisky y/o grapa para
ellos), monedas, velas de color rojo, diversos vasos, ete. Cada uno de estos objetos simboliza v
recrea en si mismo las particularidades de estas entidades Mujeres de vida promiscua que, las
mas de las veces, ejercian la prostitucion. En cuanto a las entidades espirituales que en su
ultima encarnacion lo hicieron en el cuerpo de un hombre, ellos fueron compadritos, o
caficcios o ladrones, y cuentan en su haber con por lo menos un par de heridas, resultados de
sus malevajes En el templo del pai Edgar de Xangd en el transcurso de las sesiones de
umbanda nunca se bebe alcohol (s6lo en alguna muy rara ocasion, las entidades espirituales de
la linea de los Africanos es convidada con un poco de vino tinto) Por el contrario, en las
sesiones de quimbanda es una norma que a cada una de las guias espirituales que llegan a la
tierra se las convide con una copa de bebida alcoholica. El color rojo, caracteristico tanto de la
luz de las mismas, como de las flores (rosas) que se les ofrenda, junto con el alcohol son dos
de los simbolos dominantes (o sacras rituales) que van a presidir |a totalidad de la ceremonia
de quimbanda. En un testimonio el pai Edgar de Xango, precisa que:

* Yo no estoy de acuerdo con que en los templos se beba alcohol, ¥ menos que se tomen

drogas Pero cuando llegan a la tierra las entidades de los Exis v de las Pombas Giras, cuando se
realizan sesiones de quimbanda es necesano gue haya alcohol, bombones v luces y flores rojas . esos
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son los objetos ceremoniales que se le deben de ofrendar a las entidades espirituales de ese tipo. Si no
cumplis con los pedidos que ellas (las entidades espintuales) hacen, no las invoque y chau. , 51 vas a
celebrar una fiesta o sesion en su honor, hay que homenajearlas. Por eso a mi mucho no me gusta
hacer sesiones de gquimbanda.. porque guieras o no, siempre va a ver un exceso . alguna que otra
entidad va a tomar mas de la cuenta v es0 a mi no me gusta . después la gente anda diciendo que los
umbandistas somos borrachos, que tomamos v nos emborrachamos en vez de hacer religion, vy como
vos sabés, eso no es cierto, no es verdad. Mira, cuando se hace quimbanda, nosotros, los sacerdotes,
tenemos que estar mas alerta y mas duros que de costumbre porque las entidades de los Exis v de las
Pombas Giras son muy, pero muy, traviesas v descbedientes ™

Segundo espacio sagrado. ef Salon del Templo. Las dimensiones estrictamente fisicas
ya han sido descriptas en el comienzo de este capitulo. Centraré, entonces, la mirada
especificamente en tres puntos espaciales, El primero espacio es el assemiamenio de (xald,
Como se ha puntualizado este assentamento si bien simboliza el centro del espacio sagrado, no
siempre se ubica en el centro fisico del templo. Cada vez que un templo abre sus puertas en
tanto espacio de celebraciones Inturgicas, el padrino del mismo (que por lo general siempre es
el pai del pai que va a dirigir la nueva casa de culto) dictamina, de acuerdo a las vibraciones
energeticas, el lugar donde debe enterrarse el Ocuta de Oxala Puntualmente en el templo del
pai Edgar el assentamento de Oxala se ubica a escasos centimetros de la pared que limita con
el pasillo lateral v a cinco o seis pasos del conga. Por ser un assentamento de un Onxa, este
espacio sagrado es una manifestacion propia de las religiones africamista. Asimismo, los
templos que profesan pura vy exclusivamente la religion umbanda (no mas del dos o tres por
ciento de los templos del pais) no cuentan con mingun tipo de assentamento. A diferencia de lo
gue sucede con el assentamento del Orixa Tempo (gue mas abajo sera tratado), el de Oxala no
posee ningun ferramento que permita reconocerlo e identificarlo. Solo puede saberse que alli
esta el assentamento de Oxala, si el pai lo menciona

El segundo de los espacios sagrados dentro del salon del templo al que me refenire es al
Conga (también llamado Altar o, menos frecuentemente Piji) Este espacio combina ambos
cultos, el umbandista y el africanista Las imagenes que alli se concentran son de los santos
catolicos (tales como Santa Barbara, San Jorge, San Marcos de Leon, entre otros), de
entidades negras brasilefias (como los bahianos/as) y de los viejos sabios africanos (llamados
pretos velhos) Ahora bien, en este espacio se cristaliza con suma prolijidad la heterogeneidad
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e intertextualidad inherente a la religidn umbandistas, Las imégenes de los santos propios de la
iglesia catolica romana son rebautizadas con los nombres de las deidades del afmcamismo.
Estas, coexisten con algunas estatuas de entidades puramente africanistas y con otras
umbandistas (imagenes que siempre y en todos los casos son de color negro, cunosa division
tajante de colores) con estatuas y objetos asimilables a las religiones orientales (el budismo en
particular). De cualguier modo, existen imagenes de los Onxas del africanismo, aunque éstas
son de utilizacion muy poco frecuente. En el templo del pai Edgar, para mediados de
noviembre de 1997 se agregaron al Conga (como puede verse en la foto N° 6 de este capitulo)
tres estatunllas de Onxas. La de Oxala en su pasaje de joven (Oxagwan), la de la Onxa Oxum
y la del Orixa Xangd Lo caracteristico de las imdgenes de los cultos africanistas es que todas
ellas son de idéntica forma v de tez negra cambiando, solamente, el color de las vestimentas.
Asi, y de acuerdo a los colores que simbolizan a cada uno de los Orixas, la figura de Oxala es
de color celeste y blanco, la de Oxum, amarilla vy la de Xangd, rojo y blanco (acerca del
simbolismo cromatico ver capitulo V). La estructura fisica del altar respeta, de acuerdo a los
diferentes estantes, las siete lineas de la umbanda O en otras palabras, cada una de las lineas
puede verse reflejada en un estante del Conga Sintetizando, el altar del templo posee
amalgamados elementos sagrados tanto de la religion umbandista como de las religiones
africanistas, no obstante, el fuerte predominio de la cosmovisidn umbandista. El espacio del
Conga intenta ser una fiel copia en escala de la escalera espiritual que conforman la totalidad
de las entidades de la umbanda. La disposicion de las figuras que simbolizan a las diferentes
guias de la umbanda respeta el grado de evolucion espiritual que, de acuerdo a los principios
doctrinarios, éstas poseen. La linea de Santos ocupa dos estantes, en el mas alto y
simétricamente en el medio se ubica la figura de Oxala (en dos versiones, la representacion de
la Iglesia Catdlica v la de Candomblé), en el estante de abajo (siempre en la fila del medio),
las figuras de las demas entidades de la linea de Santos. Las lineas de agua y de fuego se
ubican en la misma hilera (paralelas) debajo de Oxala. La linea de agua posee dos estantes,
ubicandose la figura del Ornixa dirigente (lemanja) en el estante mas alto, dejando a las
entidades de las otras falanges de la linea (tales como las de Oxum y Nana) en el de abajo. La
linea de fuego dispone de tres estantes, Nuevamente, en el mads alto se ubica la entidad
dirigente (Xangd) De los dos restantes, uno es pura y exclusivamente para el povo de los
Pretos Velhos, el otro para las demas falanges que componen esta linea. Por debajo de la linea
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de agua se ubican las estatuillas que representan a las entidades de los Caboclos. Al costado y
en el centro, dos estantes dedicados a las entidades de la linea Guerrera, En ¢l mismo nivel de
altura, a la derecha, las entidades de la linea de Oriente. A la izquierda, v un poco mas abajo,
tienen su lugar las entidades de la linea de los Africanos. La distribucion del Altar simboliza la
ubicacion de los Orixis de la umbanda en el Cosmos convirtiendose, asi, en un palco para los
dioses. Debajo del altar, se alojan las espadas (y apoya espadas), objetos simbolicos que
concentran el axé de los Ogunes. A su lado, las cvarfinhas (vasijas de ceramicas), destinadas a
conservar el agua que después de las giras de sanfos los médium toman para recuperarse del
desgaste fisico. Las cuartinhas son sacras rituales que presiden las fases de giras del ritual
ceremomial, Sin ellas no podran llevarse a cabo las mismas, ya que Jlos médium
inmediatamente después que desenconstan a las entidades espirituales pueden beber agua
solamente de ellas. El templo del pai Edgar posee cinco cuartinhas. Los diversos colores
indican bajo el dominio de cual Orixa de la umbanda estan. De acuerdo a la foto N° 6 de este
capitulo y de 1zquierda a derecha, la blanca y roja (de abajo a arriba) es del dominio de Xangd.
La verde, blanca y roja es propiedad de Ogun. La blanca el del dominio de Oxald La celeste
es parte del patnmonio simbolico de la Orixa lemanja La amarilla es el sacra ceremonial
caracteristico de la mai Oxum En rigor, cada cuartinha deberia de ser usada en correlacion al
tipo de entidades que se ha llamado a la tierra pero, en la dinamica del ritual, las
especificidades de las mismas son pasadas por alto y los médium, una vez desencostados,
agotados reciben de manos de los cambo cualquiera de ellas. La toma de agua de la cuartinhas
posee una forma ritual; el cambo debe de darle al médium la cuartinha destapada (pero la tapa
siempre debe ser mantenida en mano por parte del primero), éste toma la cuartinha con las dos
manos (una mano por la parte de abajo y la otra por el cuello de la vasija), gira la cabeza hacia
atras, siempre por el lado derecho y toma tres pequefios sorbos de agua. Una vez que termind
de tomar, devuelve en mano la cuartinha al cambo, quien se dirige a otro médium que ya haya
desencostado, y el ritual de la toma de agua se repite. Sin las cuartinhas llenas de agua, la
sesion de umbandismo no puede empezar v al término de la misma tienen que llenarse
nuevamente, va que éstas no pueden permanecer vacias hasta el proximo tiempo nitual

Sumados a las cuartinhas, cada uno de los objetos ntuales que se alojan en el templo (objetos
que ya han sido analizados en ¢l capitulo V) son, en verdad, un conglomerado de fuerzas

cosmicas. La utilizacion de los mismos, junto con la reproduccion de los movimientos y gestos
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y la vestimenta de los colores particulares de cada Guia espiritual permite que, en y por el
espacio y tiempo ntual, se logre una reproduccion, una reactualizacion del Tiempo Original
(Eliade 1994) (14).

El ultimo de los espacios, dentro del salon del templo, al cual me referiré es al sector
de los atabagues (ver foto N° 7 de este capitulo) o instrumentos sagrados Este sector puede
asimilarse tanto a la religion umbandista como a la africanista En el desarrollo de las
ceremonias de ambas, el uso de tambores e instrumentos de percusion es constante. La
diferencia central es el grado de rigurosidad que ambas religiones presentan con respecto a la
calidad y cantidad de instrumentos. En las ceremonias africanistas es una norma obligatona
contar con, por lo menos, uno de los tres diversos tipos de atabaques (16), mientras que en las
ceremonias umbandista se hace caso omiso de la especificidad de éstos. El sector de los
instrumentos del templo del pai Edgar de Xangd es un sector que expresa en su totalidad al
ethos de la religion umbandista no obstante, ese sector se encuentra bajo la proteccion de uno
de los Onxa de candomblé, de Xangd El dominio del Xangd sobre los instrumentos se
simboliza mediante los rayos pintados en color rojo en la pared (el rayo v las tormentas, asi
como el color rojo, son del dominio de éste) y las hachas de dos cabeza de madera (también
colgadas en la pared) son sus elementos de lucha. Puede decirse, entonces, que el sector de los
atabagues es basicamente umbandista pero, en una segunda mirada se filtran componentes
misticos que hacen a la cosmovision especifica del africanismo

Los atabaques son sacras por excelencia que dominan (en el sentido de gue hacen
posible) la accion ritual (17) El somido de los atabaques (junto con el somdo de los demas
instrumentos de percusion vy las cinetas) no posee una mera funcion estética sino gue es por
medio de sus sonidos, siempre que su gjecucion sea la correcta, que se invoca a los Orixas
(tanto de la umbanda como del africanismo). Como los atabaques se construyen de manera
ritual, a su término poseen un alto grado de sacralidad v concentran el axé de Xangd, mingun
no iniciado en religion (18) puede ejecutarlos El sonido de los tambores es un elemento
irremplazable en el momento de la reactualizacion semanal gue la umbanda produce del
tiempo mitico (19)

Tercer espacio sagrado. Loy cwarfos de Sanfos y el Assentamento del Orixa Tempo.
Tanto los dos cuartos de Santos como el assentamento de Tempo fueron descriplos en su
aspecto fisico con antenondad. Los dos cuartos de Santos, uno para los Orixas mensajeros, los
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Exu, y el otro para el Orixa de cabeza del pai Edgar (Xango) vy la Onxa de cabeza de la mai
Malvina (lemanja), permanecen cerrados vy estan absolutamente vedados a cualquier persona
{excepto la mai y el pai). Son contadas las ocasiones en las cuales ¢l mas antiguo de los hijos
de religion del templo es mandado a limpiar Jos cuartos de Santos. En un testimonio el pai
Edgar explica el por qué de guardar con tanto celo la intimidad de los cuartos de Santos:

“En los cuamos de Santos,