SCRIPTA

ETHNO
LOGICA

Scripta Ethnologica

ISSN: 0325-6669

ISSN: 1669-0990

caeasecretaria@gmail.com

Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas
Argentina

Carrone, Nahuel Nicolas

PROCESOS DE INNOVACION RELIGIOSA AFROAMERICANA: INSTANCIAS DE
REAFIRMACION, COMPLEMENTACION Y NEGACION DE VARIANTES RELIGIOSAS

Scripta Ethnologica, vol. XLII, 2020, -, pp. 123-146
Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas

Argentina

Disponible en: https://www.redalyc.org/articulo.oa?id=14864828006

Como citar el articulo
Numero completo
Mas informacién del articulo

Pagina de la revista en redalyc.org

freglalyc. g
Sistema de Informacion Cientifica Redalyc
Red de Revistas Cientificas de América Latina y el Caribe, Espafia y Portugal

Proyecto académico sin fines de lucro, desarrollado bajo la iniciativa de acceso
abierto


https://www.redalyc.org/comocitar.oa?id=14864828006
https://www.redalyc.org/fasciculo.oa?id=148&numero=64828
https://www.redalyc.org/articulo.oa?id=14864828006
https://www.redalyc.org/revista.oa?id=148
https://www.redalyc.org
https://www.redalyc.org/revista.oa?id=148
https://www.redalyc.org/articulo.oa?id=14864828006

EB) & v-ric-=n |

SCRIPTA ETHNOLOGICA, Vol. XLII, Bs. As., pp. 123-146

PROCESOS DE INNOVACION RELIGIOSA AFROAMERICANA :
INSTANCIAS DE REAFIRMACION, COMPLEMENTACION Y NEGA-

CION DE VARIANTES RELIGIOSAS

Nahuel Nicolas Carrone*

Summary: African American religions, which have been practiced for several decades in the country, are often consid-

ered homogeneous. The present work tries to warn about the diversity and the complexity that condenses the generic

Afro-American religions. Firstly, through a periodization, we will seek to reconstruct the networks of relationships that

made possible the incorporation of diverse religious variants in three processes of Afro-American religious innovation,

which progressively positioned the religious variants of the Umbanda and the Kimbanda, the Batuque, and, finally, the

traditional cult of Ifa, as central frameworks of reference and significance. Secondly, the updating according to the

historical context and the network of relationships achieved by its members generates some questions about the charac-

teristics that acquire the process of religious innovation in the community itself. For this reason, in the study in Ilé Ase

Orvinmila Barami Agbonniregun religious community, we will be able to analyze the coalescence in Ifd traditionalist

cult, based on reaffirmation, complementation, and negation on mechanisms.

Keywords: Transnationalization; African American Religions, Innovation.

Introduccion

Diversas investigaciones sitian a fina-
les de la década del 60, el momento en el que
diferentes formas de variantes afroamerica-
nas “reaparecieron” en Argentina (Carozzi y
Frigerio, 1992; Frigerio, 2001; Segato, 2007
[1991 y 1999]).Desde entonces, los marcos
de referencia y las redes de relacionamientos
(Oro, 2009)progresivamente fueron migrando,
desde un espacio de reconocimiento regional,
entre sujetos de Argentina, Brasil y Uruguay,
a vinculos de relacionamientos ampliados,
para la adhesion a una comunidad trasnacional
(Frigerio, 2004; Capone y Frigerio, 2012). Este
recorrido de ampliacion de redes de relaciona-
mientos, llevo implicita la incorporacion de va-

riantes religiosas, en un primer momento de la

* UBA/IDAES. E-mail:ncarrone@gmail.com

Umbanda y la Kimbanda, en segundo lugardel
Batuque, y por ltimo, experiencias religiosas
tradicionalistas de origen yoruba, como el culto
Esin Orisa Ibileo Iseése Yoruba (2).

Nos proponemos entonces, reconstruir cier-
tos rasgos presentes en la consolidacion de
las variantes afroamericanas en el pais, en el
marco de lo que entendemos como “momentos
de innovacion religiosa” (3), en un proceso de
transformacion de sus esquemas simbolicos
que habilitan “nuevos” marcos de represen-
tacion y significacion. En primer lugar, nos
referiremos a las sedimentaciones de dichos
procesos, periodizadas en tres momentos de
innovacion religiosa. De la gran variedad de
variantes religiosa afroamericanas presentes

en el pais, hemos focalizado el analisis sobre la
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Umbanda, la Kimbanda, el Batuque y el culto
tradicional a If4, por ser estas variantes religio-
sas, las que han generados mayores instancias
de identificacion y popularidad en cada periodo.
En una segunda parte, mediante el estudio de la
comunidad que dirige el Oluwo Ifateju, iden-
tificaremos las particularidades que adquiere
el proceso de innovacion religiosa mediante
la incorporacion del culto tradicionalista a Ifa,
caracterizado por instancias de reafirmacion,
complementacion y/o negacion de variantes
religiosas.

Los momentos de innovacién religiosa, y
las caracteristicas que adquiere mediante la
practica, se enmarcan en lo que entendemos
son instancias de innovacion religiosa. Segun
Howard Becker (1977 y 2008), la innovacion
se corresponderia a fluctuaciones en las con-
venciones sociales preexistentes que, en forma
paulatina y constante, encuentran instancias de
cooperacion de sus miembros. Las instancias
o momentos de innovacion religiosa, que des-
cribiremos a continuacion, advierten sosteni-
mientos regulares que han alcanzado formas de
cooperacion en lo miembros de la comunidad,
que les permiten adquirir, en forma paulatina,
novedosas formas de adscripcion religiosa (4).
De esta manera, nos proponemos identificar los
matices mediante los cuales, “las innovaciones
comienzan como- y siguen incorporando- cam-
bios en una idea o vision”’ (Becker, 2008: 348),
en este caso del mundo religioso.

En este sentido, la siguiente periodizacion
pretende identificar momentos, que progresi-
vamente fueron conformando instancias in-
novadoras en relacion con las distintas formas

de variantes religiosas practicadas en el pais.

El primer momento de innovacion religiosa:
La Umbanda y la Kimbanda.

Para finales de la década del sesenta,
las variantes religiosas afrobrasilefias como la
Umbanda y la Kimbanda (5), comenzaron a ha-
cerse conocidas en el pais, por medio de tenues
y fluctuantes vinculos entre agentes religiosos,
sobre todo brasileros, con legos argentinos.
Los contextos fueron diversos. Algunos se
desarrollaron mediante encuentros fortuitos en
estancias vacacionales; otros por contextos de
proximidad de residencia en ciudades fronteri-
zas. Otras experiencias, mas deliberativas, fun-
dadas en la “necesidad” de entrar en contacto
por sus atributos “magicos”, sobre todo en lo
que respecta a cuestiones de salud.

Los principales ejes de relacionamientos, se
construyeron principalmente entre las ciudades
de Buenos Aires y Porto Alegre, San Salvador
de Bahia o Rio de Janeiro en Brasil y Buenos
Aires y Montevideo, en Uruguay. Ajenos a
formas de organizacion institucional o estatal,
la integracion cultural religiosa desarrollada
entre sujetos de estos tres paises, progresiva-
mente fue construyendo redes e identificacio-
nes simbolicas (De Bem, 2008), ubicando a la
Umbanda y en menor medida a la Kimbanda,
como articulares de dicho vinculo. El funcio-
namiento de estas practicas micro religiosas,
ayudo a su vez, a desarrollar estrategias para
asimilar las précticas religiosas importadas con
el campo religioso de la sociedad acogida. Las
cualidades de la Umbanda, habilitaban ciertos
entendimientos con elementos de la cultura
local, sobre todo por el alto grado sincrético.

La Umbanda, surgida en 1908 en Rio de Janeiro
(Brasil), se constituyd de la combinacion de

elementos anclados a cuatro tradiciones. En
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primer lugar, la presencia de elementos cato-
licos torna a la Umbanda, la variante religiosa
mads sincrética. La utilizacion de crucifijos,
imagenes catdlicas y cosmologia, permed en
gran parte su practica. Por otro lado, la creencia
en la manifestacion mediimnica, de una gran
variedad y “calidad” de espiritus, en términos
de mayor o menor grado de evolucidn espiri-
tual, refiere a un rasgo caracteristico vinculado
con el espiritismo Kardeciano. Como tercer
elemento, rasgos de la cosmologia religiosa
traida por los esclavos africanos. Por tltimo, las
creencias autdctonas de los pueblos originarios,
sobre todo de la cultura Tupi-guarani (Carrone
y Mosqueira, 2013). Sin embargo, en este pri-
mer momento, fue la Umbanda la variante que
sintetizo un emergente sedimentario, como una
experiencia de creencias existentes previamen-
te en los sectores populares, tendiendo puentes
con el catolicismo popular. Por medios de
marcos interpretativos convergentes, marcaron
puntos de encuentros entre la Umbanda y el
catolicismo popular. Efectivamente, “la mayor
cercania del sistema de creencia y prdctica de
la Umbanda respecto del catolicismo popular
hace que esta funcione como un puente entre
el marco interpretativo anterior de los posibles
miembros y el nuevo marco a ser develado
paulatinamente” (Frigerio, 1999: 10). Estas
formas de entendimientos, es decir, de modelos
cognitivos que permitieron decodificar, y com-
prender sistemas religiosos foraneos por medio
de representaciones conocidas localmente,
adquiri6 también caracteristicas propias. Tanto
por la forma en que estos sistemas religiosos
fueron transnacionalizados (De la Torre, 2008;
Frigerio, 2013; Judrez Huet, 2009; Oro, 1999),

como por el tipo de adhesion a redes de relacio-

namientos en las cuales los sujetos religiosos
se vincularon.

La primera inscripcion de un templo religio-
so afrobrasilefio en el fichero de culto, se da
en 1966, en un clima de convulsion social y
politica. Las dictaduras militares que incursio-
naron en Argentina en 1966 y 1976, sumada a
la inestabilidad politica y social, limitaban los
margenes de identificacion y visualizacion de
formas religiosas ajenas a ciertas representacio-
nes locales. Sobre todo, en tiempo de dictadura,
las religiones afrobrasilefias fueron tipificadas
como pseudo-religiones foraneas asociadas a
lanegritud, la esclavitud y lo africano; alejadas
de cierto tipo de narrativa vinculadas a la iden-
tidad nacional asociadas a lo blanco, europeo
y catolico. La persecucion y el hostigamiento
no fueron algo inusual por entonces.

Si bien no es posible cuantificar la cantidad
de religiosos o de templos en funcionamiento,
debido al alto grado de informalidad, y a la
reticencia conocida de muchos religiosos por
inscribirse en el Registro de Culto de la Nacion,
fue con retorno democratico, en 1983, donde
estos grupos incrementaron exponencialmente
la cantidad de sus miembros.

Una mayor amplitud en el marco de gobierno,
les permiti6 tener mayores grados de visibili-
dad. Lo cual trajo aparejados debates publicos,
sobre todo a través de los medios masivos de
comunicacion, al ser tipificadas como sectas
peligrosas (Frigerio, 1993).

Para hacer frente a estas acusaciones, comen-
zaron a generarse incipientes instancias de
organizacion colectiva religiosa. Mediante la
promocion de eventos, y la creacion de marcos
institucionales, como federaciones y confede-

raciones, buscaron motorizar su representa-
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cion. Uno de los eventos mas relevantes fue el
Primer Congreso de Umbanda y sus Raices,
realizado en 1985, en el Bauen Hotel de la
Ciudad de Buenos Aires. El evento permitid
unificar el reclamo respecto a los altos grados
acusatorios de la época. Las premisas eran ba-
sicas pero so6lidas. Mostrar y mostrarse como
una religion frente a la sociedad.

El elemento identitario fue otro frente de dispu-
ta. Las acciones promovian la participacion con
ropa de religion en forma publica, mostrarse e
identificarse socialmente era un intento de vi-
sibilizarse. Buscaban romper con estereotipos
ampliamente circundantes en la sociedad de
entonces. La imagen del manosanta, personaje
del actor Alberto Olmedo, como parte del pro-
grama comico argentino No toca Boton, era la
imagen por excelencia a deconstruir. La misma
reproducia representaciones identificables aso-
ciadas a un manochanta (estafador).

Si bien las acciones generadas provocaron
instancias novedosas de acciones colectivas, la
desorganizacion y la escasa red de cooperacio-
nes entre lideres religiosos y los templos, propi-
cio que la incipiente representacion, actualizara
nuevos mecanismos antagonicos, acusaciones
de fraude religioso y rivalidades de egos.

Las acciones vinculadas al manejo de temas
“sensibles”, como la “incorporacion” (transe
ritual), el “sacrificio” de animales (ofrenda),
y los evidentes “despachos” (trabajos) en la
via publica, arbitraron instancias de distan-
ciamiento, no solo en el manejo de tensiones
al interior de las comunidades, sino también
como estrategias de demarcacion al exterior
de los mismos.

Asimismo, se incrementaron las tensiones so-

bre la tutela que los lideres brasileros primero,

y uruguayos después, pretendian mantener res-
pecto de sus pares argentinos. Algunos lideres
argentinos habian alcanzado una cierta autono-
mia y se colocaban en clara competencia del
quehacer religioso. Para el final de este primer
proceso, era comun tener una gran cantidad de
lideres de esos dos paises, que vivieran en el
pais, sobre todo en el Conurbano Bonaerense
con templos propios y una gran cantidad de
“hijos” iniciados. La rivalidad se refrendaba en
el territorio, en la comunidad y en los templos
cercanos. Para fines de la década del ochenta,
algunos religiosos decidieron un giro en el
manejo de dichas tensiones.

Progresivamente, y modularmente, fueron
estableciendo la ampliacion de las redes de
relacionamientos. Algunos de ellos buscaron
fortalecer los lazos con variantes religiosas ubi-
cadas en Centro América, como la santeria o la
Regla de Ocha, el Palo Monte o Palo Mayombe
o el Vudua (Vodu). Otros, buscaron revitalizar
sus vinculos con Brasil, mediante la ampliacion
a otras variantes religiosas como el Candomblé,
Catimbo, Candomblé de Caboclo, Candomblé
Kétu.Sin embargo, fue el Batuque de Porto
Alegre, el que alcanzd mayor notoriedad. La
cosmovision de Batuque, otorgo mecanismo
para africanizar (Prandi, 1991) o reafricanizar
(Frigerio, 1993; Oro, 1999; Capone, 1999) los
marcos de referencia, e identificarse con otros
menos estigmatizados localmente. En este
contexto de ampliacion de redes de relaciona-
miento, con la incorporacion del Batuque de
Porte Alegre, es que identificamos un segundo

momento de innovacion religiosa.
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Segundo momento de innovacion religiosa:
El Batuque.

La filiacion con el Batuque de Porto
Alegre, permitia emplazar una estrategia de
diferenciacion clara. Al tiempo que adscribian
auna forma de variante religiosa mas africana,
la cual conlleva a la creencia en los Orixas, la
hacian sin desplazar totalmente su identidad
Umbandista. Esta operacion no implicaba una
migracion o conversion de religiosa de una
variante a otra, sino una convergencia de ele-
mentos cosmoldgicos religiosos, para un ma-
nejo mas eficiente de las tensiones en el plano
local. Sin embargo, la acumulacion de dichas
variantes y su practica simultanea al interior de
los templos, cristaliz6 una forma de innovacion
religiosa, que exigio definiciones complejas en
torno al manejo de las mismas.

Los religiosos ampliaron el camino de sus
propias trayectorias religiosas incorporando la
cosmologia del Batuque, por medio del culto
a los Orixas, considerados fuerzas elementales
presentes en la naturaleza, e intermediarios en-
tre Olodumare (Dios supremo) y los humanos.
El eje consagratorio aspiracional, paso a estar
orientado en los cargos de Babalorixé (padre
de Orixd) o lyalorixd (madre de Orixd), en
el Batuque, més que en el de Cacique dentro
de la Umbanda. El “porturiol”, una mezcla
entre el portugués y el espafiol, cominmen-
te empleado en las sesiones de Umbanda y
Kimbanda, que condensaba la composicion
regional caracteristica de dichas tradiciones,
incorpor6 con la préctica del Batuque, formas
verbales mas tradicionales en el idioma yoru-
ba. Esta experiencia idiomatica, incorporadas
sobre todo en los Orin Adura (cantos), y en una

amplia variedad de rituales fueron las nuevas

sedimentaciones de dichas tradiciones. El Xiré€,
como principal ceremonia publica del Batuque,
comenzo a alternarse con las sesiones de Um-
banda y Kimbanda.

El lugar de culto distribuy6 los espacios sa-
grados, los rituales, las ordenaciones, entre las
tres variantes religiosas. El calendario liturgico,
alternaba tal o cual ritual, segtn el caso y la
ocasion. Lo mismo ocurria con los “servicios”
y los “trabajos” que cada lider realizaba. Se
amplio el grado de especializacion para tratar
los mismos. Algunas dolencias y cuestiones
se trabajarian bajo la o6rbita de la Umbanda,
otras bajo la Kimbanda, segun las directrices
de los guias espirituales y partir de entonces,
también bajo la drbita del Batuque por medio
de los buzios (Oraculo) referidos a Orixa. Los
elementos liturgicos de la Umbanda, como lo
son las bebidas, frutos, vegetales, velas, etc.,
se complementaban con variados rituales del
Batuque, alternandose segln sea el contexto y
las necesidades.

Sin despojarse del sistema de culto anterior, ni
reemplazarlo, el Batuque adquirio relevancias
identitarias. Las denominaciones de pertenen-
cia asociados a la practica de la Umbanda,
como espirita; espiritual, Umbandista o de Te-
rreiro (lugar de culto), progresivamente fueron
migrando a marcaciones identificables con la
filiacion del Batuque, como /e (templo), africa-
nista u Orixd. La simbologia en los templos se
diversificd. A las iméagenes y representaciones
de las entidades veneradas en la Umbanda;
como los Caboclos, Pretos Velhos y Sereidas,
se les sumo toda una serie de elementos simbo-
licos asociados a cada Orixas. Las denominadas
ferramentas (herramientas) de los Orixas, se

hicieron partes icOnicas y representativas en
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los templos. El culto paso a estar alineado
por Orix4, como dador cosmolédgico. En este
sentido, la Umbanda dejo de ser para muchos,
el articulador organizacional del templo, remi-
tiéndose a ser parte de una cosmologia global
que la contenia. La preeminencia cosmologica,
ordend a la Umbanda y a la Kimbanda, dentro
de la esfera del Batuque. En este esquema, las
entidades de la Umbanda podian incluirse en
el marco cosmoldgico del Batuque, mas difi-
cilmente era posible hacerlo al revés.

Este proceso no fue sin conflictos. Las acu-
saciones frente a la africanizacion de algunos
templos, provoco graves acusaciones. Las mas
habituales referian a nuevas formas de comer-
cializacion de rituales y a cuestiones litirgicas.
Por otra parte, la identificacién a diversas
tradiciones dentro de este proceso de africa-
nizacion o reafricanizacion, derivo en otras
divergencias. La heterogeneidad de tradiciones,
segun sea el lugar de procedencia, complejizéd
las diferencias locales. Si bien, la clasificacion
realizada por Norton Correa (1998) permitio
distinguir cinco tradiciones, o “naciones”, para
el Batuque de Porto Alegre; [jexa, Nago, Jejé,
Cambinda y Oi6 (Oy0), dichas tradiciones, se
particularizaronen funcion de la trayectoria y
la familia religiosa. En términos practicos, esto
provoco que dos personas identificadas por tal
o cual “nacidn” realizasen rituales en formas
diferentes. Otra forma de distinguir la compleja
diversidad de précticas y visiones que generd
este proceso, escindio entre “escuela uruguaya”
y “escuela brasilera” (Frigerio, 1998), permi-
tiendo advertir criterios, o patrones, seguin el
origen filiatorio de procedencia. En ocasiones,
el rasgo filiatorio o de procedencia, generaba

particularidades, incluso mas que la pertenencia

a tal o cual “nacién”.

En simultaneo con el grado de integracion de
variantes religiosas en el interior de los tem-
plos, y de las tensiones inherentes al mismo
fue gestandose, paulatinamente, un mecanismo
de fortalecimientos de vinculos con la cultura
tradicional yoruba, mediante la construccion
de identidades colectivas culturales (Frigerio,
2008:86).

El interés por la articulaciéon cultural promo-
vio la creacion de centros de estudios para la
difusion de la cultura yoruba, la emergencia
de revistas, e incluso libros abocados exclu-
sivamente a entender la cosmologia religiosa.
También lo hicieron, vitalizando los vinculos
con miembros de aquella cultura, mediante
eventos.

El mas emblematico de ellos, en 1990, con la
visita del Qoni (rey) Oba Okunadé Sijuwade,
Olobusé I1,de la ciudad de 11¢ Ifé (6), al templo
Ase Osun Doyo, de la Tyalérisa Gladys (Mallor-
ca) de Oxum, radicado en la ciudad de Villa
Tesei (Hurlingham). Su visita materializo el
interés de algunos religiosos, que observaban
la necesidad de “retornar” al origen.

Algunos de los elementos motivacionales en
los religiosos para “ir” al encuentro con formas
tradicionales de religion yoruba, se sustentaron
“en el sentimiento de pérdida de la tradicion...
cuyo objetivo es siempre una reconstruccion
(postulada como fidedigna) de un pasado
idealizado” (Goncalvez y Santos, 2010). Este
sentimiento de pérdida, estaba por entonces
objetivado. Algunos religiosos sentenciaron
que las tradiciones brasileras no podian ofre-
cer todo el potencial de la tradicion yoruba, o
lo que es peor, la ocultaban o distorsionaban.

Consideraban que algunos de los elementos
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presentes en sus tradiciones estaban “conta-
minados” por la injerencia de propia cultura
diasporica, incompletos o ausentes. Sobre todo,
en su sistema oracular y el culto tradicionalista
alfa. Se conocian algunos de los elementos vin-
culados a ciertos tipos de culto y rituales. Mas
no existia por entonces una forma estandarizada
de caracter iniciatico en el pais.

Este marco de reconocimiento cosmolodgico, se
consolidaria también por medio de experiencias
subterraneas de vinculos mediatizados tecno-
logicamente. El aporte de internet y las redes
sociales, fueron pilares insoslayables para el
acercamiento y la sostenibilidad de los vinculos
entre religiosos y culturas distantes.

La injerencia de estas técnicas de comunicacion
acerco a una realidad de proximidad nunca an-
tes vista. Fue el andamiaje para la construccion
de un tejido subterraneo de relacionamiento y
un canal para el encuentro de visiones, de deba-
tes, de reflexiones, y cuando no, de pelea 'y egos
por doquier. Espacios como Fotolog, Blogspot
y grupos de chat permitieron identificar refe-
rentes, tematicas y preocupaciones de cada
momento, todo ello se consolidéo de manera
sorprendente con Facebook. Esta plataforma,
materializo en los sentidos, la inmediatez de la
vivencia religiosa por medio de los chats, los
videos y, sobre todo, en los “vivos ”, permitien-
do sobrepasar los imaginarios que circularon
durante décadas por muchisimos templos, y que
escasamente se experimentaban por medio de
relatos y las imdgenes de autores como Pierre
Verger (7).El acceso a la informacion que posi-
bilitd internet, interpeld aun mas el criterio de
busqueda y exacerbd la factibilidad encuentro
entre religiosos. Los avances tecnologicos

vinculados al trasporte aéreo, permitieron tam-

bién, una ampliacion en la cantidad de nuevos
usuarios. Particularmente en Argentina, pasada
la crisis del afio 2001, el pais retomo una pauta
de crecimiento econdémico sostenido. Entre las
politicas de fortalecimiento y ampliacion de la
economia interna, se estipularon planes amplios
de financiacion, entre ellos los referidos a vue-
los comerciales.

Como vemos, los elementos que contribuyeron
para un nuevo momento de innovacion estaban
dados. Los medios tecnoldgicos y de trasportes,
establecieron canales factibles para el encuen-
tro y el modelo de tradiciéon africana, como
modelo idealizado de pureza religiosa, se habia
construido como estrategia para desmarcarse
de ciertos aspectos, sobre todo, de la tradicion
brasilera, virando su eje de relacionamientos
a una red transnacional més amplia y posicio-
nandonos en el tercer momento de innovacion

religiosa.

Tercer momento de innovacion religiosa: El
tradicionalismo yoruba en el estudio de caso
del Oluwo Ifateju.

El Oluwo Ifateju, es el lider religioso de
la comunidad 17é Ase Orvinmila Barami Agbon-
niregun, radicada en la Ciudad de Corrientes.
Varios son los acontecimientos que lo colocan
Ifateju en un lugar central del proceso que es-
tamos analizando. Ordenado como Babalorixa
en 1988, oriundo de Santa Maria (Rio grande
del Sur, Brasil), supo capitalizar por entonces
su marca de pertenencia y posicionarse en la
provincia en forma exitosa.

Su trayectoria religiosa lo posiciona como
uno de los pioneros en practicar una forma de

variante tradicionalista inicidtica en Argenti-
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na. En el 2005, fue uno de los religiosos que
participa de las Conferencias Mundiales sobre
la Tradicion y sobre la cultura de los Orixds
(COMTOC) en Rio de Janeiro. Este evento
fue bisagra para el establecimiento de vincu-
los, cara a cara, no mediatizado, entre lideres
religiosos regionales y referentes del linaje del
Araba Agbayé Oltiisese Adisa Mokarawole
Aworéni Awoyemi (en adelante Araba). Si bien
existen otros lideres religiosos que poseen el
cargo de Araba en tierra yoruba, el Araba del
Oke Itase (templo de la ciudad de Ile Ife) es
valorado como el méximo referente de la reli-
gion tradicionalista a If4 a nivel mundial, por
ser considerado descendiente directo del linaje
de la divinidad Oranmila. Este encuentro, gest6
las bases para la iniciacion tradicional, del por
entonces Pai Juniors de Ogum, en la ciudad
de Ile Ife (Nigeria). El viaje y la iniciacion
se produjeron en el afio 2005, conjuntamente
con otros tres lideres religiosos uruguayos; Ifa
Chief Orilana Odumola Aworeni Sowumnmi
(José Maria Leirés), Ifa Chief Ajiwenu Iyalate
(Iya Patricia), Ifa Chief Ifagbamila Majekawo-
bajé (Baba Omar). La representacion, encarna-
da en la figura del Araba, lepermitio ampliar los
espacios de pertenencia en la red de relaciona-
mientos constituyéndose como miembro de una
comunidad imaginada (Anderson, 1993) o una
nacion yoruba imaginada (Capone y Frigerio,
2012). En este contexto, acceder a la filiacion
religiosa con elementos del tradicionalismo
yoruba construy¢ al fortalecimiento simbolico
y de prestigio en el d&mbito local. El tipo de
vinculo que mantuvo con las jerarquias del
orden religioso, principalmente de Ile Ife, fue
sin dudas un elemento que le otorgd, al menos

inicialmente, una altisima relevancia para si

y la comunidad. La adhesion de pertenencia
a tal o cual “nacion”, progresivamente se fue
debilitando, en favor a una forma de identifi-
cacion con la cultura tradicional encarnada por
el Araba. Desde entonces, la preeminencia del
Ifateju comenzd a tomar gravitacion.En marzo
de 2006, participa de las iniciaciones realizadas
por el Chief Oluwo Ifashade Odugbemi, de
origen cubano y fundador del Linaje Religioso
Tradicionalista Yoruba Odugbemi, en el 11¢ de
Peggie de Iemanja (Iya Ifawunmi), partido de
Vicente Lopez. Dichas iniciaciones son consi-
deradas las primeras iniciaciones en el culto a
If4 Tradicional Yoruba realizadas en Argentina.
La experiencia tradicionalista en el templo de la
Iya Ifawunmi se sustento, inicialmente, guiada
por los altibajos en la relacion con el Chief
Oluwo Ifashade Odugbemi, y en un momento
introspectivo de aprendizaje del culto.Al tiem-
po que, la experiencia de Ifateju extendio al
maximo su membresia de miembro “directo”
de la comunidad del Araba, y comenzd una
sinergia inicidtica sostenida. En cierta forma,
su experiencia se externalizo rapidamente. La
existencia de una forma tradicional, practica e
iniciatica, en Argentina habia ganado muchos
adeptos. Una gran cantidad de religiosos, ge-
neralmente con trayectorias previas en otras
variantes religiosas, comenzaron a llegar a la
comunidad religiosa de Ifateju a iniciarse en el
culto tradicional a Ifa (culto a Oranmila). Mas,
las bases organizativas no se detenian en su
propio templo de Corrientes, también se exten-
dieron por medio de sus iniciaciones filiares en
una gran cantidad de provincias de Argentina,
como también en Brasil y Uruguay. Coordinaba
iniciaciones y consultas en distintos templos,

principalmente del Area Metropolitana de
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Buenos Aires, amalgamando en un solo viaje
varias comunidades.

Sin embargo, la gravitacion de Ifateju, no se
sustentd meramente en el ofrecimiento de ini-
ciaciones tradicionalistas. Se sustent6 también
en la regularidad del vinculo establecido con el
Araba. En noviembre de 2011, fue uno de los
coordinadores del Primer Congreso de Culto
Tradicional Yoruba, realizado en el Paseo la
Plaza de la Capital Federal. El congreso tuvo
como objetivo principal la presencia del Araba,
cosa inédita hasta entonces, ya que nunca un
Araba habia visitado el pais. El vinculo entre
el Araba e Ifateju no se discontinu con el tras-
curso de los afios. Realizando distintos viajes a
la ciudad de Ile Ife. Incluso con el fallecimiento
del Araba Agbayé, en julio de 2018, recons-
truye los lazos preexistentes, con quien fuera
designado, el 14 septiembre de 2018, el nuevo
representante de la cultura tradicional yoruba
a nivel mundial, el Araba Aghayé Oliiisese
Owolabi Awodotun Aworeni. Esta forma de
vinculo sigue siendo de estrecha importancia
en relacion con el posicionamiento del culto
tradicionalista en general en Argentina, y en
particular para Ifateju. Parte de la trasmision
de autoridad y legitimidad, se sustenta en la
preservacion del mismo. Lo que explica el
constante empefio por seguir manteniendo dia-
logos fluidos y contactos regulares a través de
viajes y eventos, no s6lo tendientes a construir
marcos de legitimidad estables, sino también a
hacerlos visibles. Para comienzos del afio 2020,
Ifateju habia organizado y tenia confirmada una
visita conjunta del nuevo Araba, en los meses
de marzo y abril a Brasil y Argentina respecti-
vamente. Eventos que debieron ser suspendidos

por la pandemia del COVID-19, declarada por

la Organizacion Mundial de la Salud mundial
(OMS) el 11 de marzo de 2020.

Procesos de sintesis religiosa al interior de
la comunidad: Reafirmacion, complementa-
cion y negacion de sistemas religiosos.
Como vimos, en el curso de estos mo-
mentos de innovacion religiosa, las redes de
relacionamientos fueron extendiéndose de un
contexto regional a otro transnacional amplia-
do. El analisis temporal y relacional de los
vinculos y las redes de socializacion, pueden
ser“leidos” o interpretados como elementos de
acomodacion de bienes culturales de un pais a
otro, mediante mecanismos de resignificacion
(Capone y Mary, 2012; Argyriadis, 2012). Con
esto advertimos uno de los rasgos caracteristi-
cos de estas instancias de innovacion; su rasgo
procesual, en donde “mds que una combinacion
de religiones, lo que se observa en el terreno
de estudio es una ‘“cohabitacion religiosa”
(Juarez Huet, 2014). En este punto, buscaremos
identificar los principales rasgos del proceso de
innovacion, que ha transitado el Oliwo Ifateju
reafirmando, complementando y/o negando
distintas tradiciones en la comunidad.
Como detallamos en los distintos momentos de
innovacion religiosa, al interior del templo, se
han combinado identificaciones religiosas en
forma conexa. Las cuales fueron reinterpreta-
das a partir de concepciones locales arraigas
previamente;entre Umbanda y elementos del
catolicismo popular, el Batuque, expresado
en formas diferenciadas por naciones o es-
cuelas para, finalmente verse amalgamado
globalmente por medio de una representacion

comunitaria a nivel planetaria encarnada en la
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representacion del Araba Agbayé. Estas 16gi-
cas pueden verse referenciadas, en torno a los
sistemas ritualisticos y en carreras de forma-
cion religiosa, como la del propio Ifateju, en
la del Cacique en la Umbanda, Babalorixa en
el Batuque y Babalawo y Oluwo en el Culto a
If4. Caracterizados por sus propias trayectorias
y guiados por un proceso de reflexividad que
establece contactos con “otros mundos socia-
les”, para hacerlos parte del suyo. Los criterios
de reflexividad y autodestruccion creativa
(Beck, 1997:14), como aquellas instancias
procesuales que matizan, incorporan y/o ex-
cluyen,creativamente, son aspectos relevantes
para comprender el proceso de sintesis que rea-
lizan los sujetos, reacomodando los elementos
simbolicos y ritualisticos de cada una de las
variantes religiosas al interior de la comunidad
religiosa. Y como elementos centrales en el
proceso de innovacion, las mismas pueden ser
determinadas o condicionadas por las instan-
cias minimas de cooperacion de los miembros
de la comunidad, para poder ser sostenidas en
el tiempo exitosamente como convenciones
solidificadas (Becker, 2008:349).

En este contexto, la figura del Araba deja espa-
cios de autonomia y libertad. Mientras que la
legitimidad se refuerza, por medio del vinculo
con el Araba Agbayé, las logicas al interior
de la comunidad, quedan en potestad de lider
religioso local. En este sentido, se convierte en
un “mediador intercultural” interpretando, rea-
comodando, incluso manipulando, experiencias
cultural religiosos foraneas en el ambito local,
para la construccion de un Tradicionalismo
Religioso Yoruba “a la Argentina”.

A continuacion, nos detendremos a analizar el

caso particular del Oluwo Ifateju, quien en el

afio 2005, se inicia en el culto tradicional a Ifa
en la ciudad de Ile Ife y a partir de entonces
transita eventos de innovacion religiosa, trans-
formando, complementado o incluso negando
parte de su propia cosmovision religiosa. El
tradicionalismo vernaculo que implemento
Ifateju, se desarroll6 como uno entre tantos
otros posibles, pero lo fue inicialmente, como
una experiencia esperada por muchos religio-
sos para poder experimentar formas religiosas
tradicionales. Decimos uno entre otros tantos
posibles, ya que fue la forma particular pro-
gresivamente instauré en su comunidad, en
su propia concepcion. Por ello, la experiencia
innovadora, que describiremos a continuacion,
las tamizaremos como parte de una experiencia
guiada por un proceso de “sintesis”, reflexivo 'y
administrado. Considerando a su vez, la varia-
bilidad y el manejo de tensiones, en torno a un
colectivo social que manifestaba efervescencia
y entusiasmo por conocer y canalizar la fe
tradicional, pero también advertia, disgustos
y tensiones en la disolucion de elementos y
rituales que canalizaban una parte importante

de la fe afroamericana.

La reafirmacion de la Umbanda como iden-
tificacion de la ancestralidad americana.
La iniciacion al tradicionalismo en el
aflo 2005, por parte de Ifateju, reconfigura en
cada variante, no solo aspectos cosmologicos
y simbdlicos, si no también consideraciones al
ambito de lo factible, haciendo que este proceso
mantenga criterios minimos de cooperacion
entre los miembros. El rol reflexivo del lider
religioso local, es el encargado de administrar

y gestionar los cambios litirgicos al interior de
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su Il¢, como también los encargados del manejo
de las posibles tensiones, entre una forma de
validacion tradicion local y otra tradicional
yoruba. La capacidad de adaptaciones y/o
acomodaciones de dichas variantes religiosas,
parecieran estar relacionadas en funcion de los
vinculos establecidos por los agentes religiosos,
como también por la capacidad “reflexiva” de
los mismos de incorporar progresivamente
“nuevas” variantes religiosas a las ya practi-
cadas en su comunidad.

Si bien la complementariedad, es “un aspecto
intrinseco de las religiones afroamericanas”.
(Guillot y Juarez Huet, 2012; 72) las practicas
conjuntas de diferentes variantes religiosas
al interior de un mismo templo, implican una
disposicion particular sobre el lugar y el rol
que cada una detenta. La Umbanda y la Kim-
banda, variantes religiosas sincréticas, que
monopolizaban la totalidad de la experiencia
y la simbologia religiosa en sus comienzos;
fueron progresivamente dando lugares y
tiempos ritualisticos a “otras” formas menos
sincréticas, como el Batuque y posteriormente
al tradicionalismo. El proceso de tradicionalis-
mo religioso se torn6 evidente, como también
la menor preminencia de estas variantes en la
comunidad. Sin embargo, el recorrido hizo
gravitar el epicentro del culto hacia otras di-
rectrices, sin apagar totalmente las anteriores.
Podemos considerar que el proceso de innova-
cion religiosa, que tradicionalizo las practicas
en la comunidad, no transformoé sustancial-
mente las variantes religiosas de la Umbanda
y la Kimbanda, aunque fueron colocadas en un
plano de explicacion al interior de la cosmolo-
gia tradicional. Recordemos que la Umbanda es

una vertiente religiosa americana. Los espiritus

y las formas espirituales veneradas en dichas
variantes, fueron ponderados por Ifateju, como
parte del acervo ancestral, americano. Y por lo
tanto que debian seguir siendo venerados como
hasta entonces.

Sin embargo, lo que en términos discursivo rea-
firmaba la importancia del culto, expreso ciertas
discontinuidades. El culto a If4, y la marcacion
identitaria de la comunidad, asociada al mismo,
dej6 cada vez menos espacios, ritualisticos y
simbdlicos, sobre todo para la Umbanda. Por
otra parte, existia una transformacién en el
sentido de desincretizar cualquier vestigio de
simbologia catolica. La reafirmacion de dicha
variante, se sustentd en cierta forma, bajo una
subordinacion identitaria y temporal, acotando-

se a las directrices del culto tradicional.

De la complementacion a la negacion del
Batuque.

Con la iniciacion al tradicionalismo
comienza, en mayor o en menor medida, un
proceso de tradicionalizacién y/o “yoruba-
nizacion” en amplias dimensiones. Sobre
todo, en relacion con las diferentes variantes
religiosas que, por su sustrato africano, no
podian ser colocadas como parte de un acervo
americano, para ser reafirmadas. El proceso de
sintesis intent6 “aggiornar” al Batuque con el
culto tradicional, e implementar, en palabras
de Ifateju una suerte de “Ifa Batuquero”, que
entrelazara experiencias religiosas de ambos
lados del Atlantico. Sin embargo, como vere-
mos a continuacion, la dimension del proceso
de innovacion progresivamente fue haciéndose
cada vez mas robusto, lo que implicé elementos

amplios de negacion en al menos tres dimen-
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siones: en la distribucion espacial, los rituales
y los eventos publicos (8).

La centralidad adquirida por Ifateju, sobre todo
en los primeros afios de difusion del tradicio-
nalismo, se materializ6 en la infraestructura de
su templo. El templo comenz6 a ser receptor,
sobre todo en fechas festivas, de una gran
cantidad de religiosos provenientes, en su gran
mayoria, de la Provincia de Buenos Aires y la
Capital Federal. Este caudal, oblig6 a un reaco-
modamiento de los espacios no religiosos, para
poder contenerlos. Sobre todo, para aumentar
la capacidad de camas y bafios disponibles.
Por otra parte, la segmentacion de los espacios
religiosos fue muy amplia. La organizacion
espacial previa al ingreso del tradicionalismo
tenia una distribucién tipica de un templo de
Batuque. Es decir, los lugares sagrados se
distribuian entre los cuartos de Orixas Bara

>

Lode'y Ogum Avagan,y el denominado “Peji’
o‘“‘cuarto santo”, término nativo que expresa
rasgos sincréticos. En el mismo se asentaban
los Orixas de Batuque, por medio de materia-
lidades simbolicas. Lindante a estos cuartos,
se encontraba el gran salon principal, para el
uso multiple de las sesiones, un altar de Um-
banda y, por tltimo, el cuarto de Exti y Pomba
Gira. La adhesion a la cosmologia tradicional,
al tiempo que fue virando el eje de referencia,
fue gestando novedosos lugares sagrados. Se
reasignaron los lugares a las representaciones
simbolicas del culto tradicional, sobre todo del
culto a Ifa.

En este sentido, practicamente la totalidad de
los Orixa del Peji fueron distribuidos en nuevas
ubicaciones. A cada uno de ellos se los alber-
g0, aplicando el criterio de Ifateju a su mirada

tradicional. Por ejemplo, a los Orisa Funfun

(blanco); Osuny Yemoja, por poseer atributos
similares, se las albergd en un nuevo cuarto.
Lo mismo ocurri6 con los Orisa Sangoé y Qya;
mientras que Obaltiay¢ fue reubicado en forma
individual.

También fue significativa la creacion de nuevos
espacios religiosos que pudieran alojar elemen-
tos sagrados del culto tradicional. El enroque
mas simbolico, radico en que la centralidad
del cuarto santo o Peji, como vimos, no s6lo
fue diseminada, sino que fue destinado al culto
a Ifa, eje central y articulador de sentidos de
este proceso de innovacion. Otros espacios
consolidados fueron los destinados a otros tipos
de cultos tradicionales incorporados en este
proceso, como lo son el Igbal¢ Egun y el Igba
Odu, vinculados a espacios sagrados para el
culto a la ancestralidad y ritualisticos para Ifa,
respectivamente. Como vemos, la independen-
ciay el criterio adoptado por Ifateju, respecto
a las variantes de la Umbanda y la Kimbanda,
hizo mantener la ubicacién y la forma de ma-
terializar sus espacios sagrados. El altar de
Umbanda y el cuarto de Exti y Pomba Gira, se
mantuvieron intactos en todo momento.

La instancia ritual no fue ajena a este proce-
so. La reubicacion de los asentamientos y la
segmentacion de los mismos, basadas en una
concepcion tradicional, se complementaron
también con instancias de transformacion de
los mismos asentamientos y nuevos rituales.
Los asentamientos de Orixa, realizados con
la logica simbolica del Batuque, inicialmente
fueron complementados con elementos litirgi-
cos tradicionales. Mas esta complementacion
de elementos liturgicos, solo fue momenténea.
Con el tiempo, los iniciados en la comunidad

de Ifateju, solo podian ritualizar sus asenta-
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mientos en Orisa, bajo las pautas simbolicas
del tradicionalismo.

Los rituales y los grados de ordenacion tam-
bién se ajustaron a la logica tradicional. La
ordenacion y el rol del Babalorixd, pas6 a ser
regulada y administrada por Ifateju, en surol de
Babaldwo. Los ritos tendientes a instancias de
ordenacion para Babalorixa se discontinuaron.
Y todo ritual iniciatico se sustentd en torno a
la cosmovision tradicional.

Dentro de la misma, la tradicion yoruba consi-
dera que fue el mismo individuo quien definié
los objetivos y las vivencias a cumplir antes
de “venir” al Aiyé (la tierra), en funcién de la
necesidad de experimentar determinadas ins-
tancias de aprendizaje. En el transito del Ortin
(lugar inmaterial) al Aiyé, el ser “olvida” dichas
prerrogativas autoimpartidas. Solo la consulta
realizada por un Babalawo, quien manipula el
Opelé (9), los ikines (semilla de palmera) y/o
Obi Abata (semilla del arbol Kola), podra de-
velar dichos designios.Si bien la predestinacion
no niega el criterio de libre albedrio, ya que
cada individuo posee inalterada la capacidad
de toma de decision, el religioso considera que
su “mision” es siempre cumplir con el destino
previamente prefijado. En torno de esto, es
colocada la consulta oracular como eje central
de quehacer ritual.

De esta manera, la adhesion a una forma reli-
giosa tradicional trajo consigo un sistema de
ordenacion y de ritualizacion menos estan-
darizado. El Batuque mantenia criterios de
secuencialidad de los rituales, hasta completar
el asentamiento de la totalidad de los Orixas
venerados. Mediante esa totalidad, el religioso
cumplia su ordenacion y se consagraba Babalo-

rixa. Con el tradicionalismo, los rituales debie-

ron ajustarse a las necesidades requeridas en el
Aiy¢ (la tierra), pudiendo variar la cantidad y
la forma de realizacion de los mismos.

Entre algunos de los rituales tradicionalistas
que emergieron, podemos identificar el ritual
de Eséntayé¢ (Los pies tocan la tierra), como el
primer ritual que sacraliza el cuerpo del recién
nacido. El ritual de consagracion de Ori (Ca-
beza), entendido como un Orisa interior que
acompafia al individuo en su pasaje temporal
en el Aiyé (Tierra) y que reemplazo al ritual de
Bori que realizaba en el Batuque. Los rituales
de asentamientos de Orisas. Y los rituales de
Itefa e Isefa, ambos rituales de ordenacion en
el camino religioso para consagrarse Babalawo
(Padre del secreto).

Otros rasgos distintivos en algunos rituales,
incorporados con la cosmologia yoruba, fueron
el rasurado de pelo del cuero cabelludo (rapa-
do) y la pintura corporal ritual, realizados con
resinas o savias naturales. Si bien, estas formas
de practicas ritualisticas eran conocidas en el
Candomblé¢, no formaban parte del complejo
litirgico del Batuque.

La articulacion de nuevas técnicas oraculares
fue central en el proceso de innovacion. La
emergencia del Opelé y del registro a través de
los Ikinesy el Obi Abata, relegaron definitiva-
mente la utilizacion de los buzios (caracoles/
cauries), considerados de menor precision.
Estos métodos de registro oracular, con pre-
eminencia del Opelé, permitieron la lectura e
interpretacion de los Odu Ifa (llamados también
letra de Ifa), los cuales se expresaron como
fuentes de informacion y el medio por excelen-
cia por el cual se comunica Oranmila (testigo
de la creacion) en el culto tradicionalista a Ifa.

Desde entonces la palabra de Ifd, como la lla-
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man los religiosos, es la fuente por excelencia
a ser escuchada marcando los designios y los
eventos trascendentes de la comunidad.

Por tltimo, el Xiré de Orixa, como la ceremonia
publica por excelencia dentro del Batuque, en
la cual los Orixas se manifiestan en el Aiyé. El
proceso de innovacion tradicional, progresiva-
mente fue erosionando elementos identitarios
esenciales del mismo, los cuales marcaron la
descomposicion del Xiré de Orixa.

Por un lado, se reconfiguraron representaciones
identitarias mediante la indumentaria religiosa.
Los religiosos comenzaron a vestirse con tra-
jes tradicionales yoruba. Las largas polleras,
generalmente de tipo miriflaque, y marcas
identitarias por color en referencia a tal o cual
Orisas, fueron sustituidas por trajes mas hol-
gados y multicolores, los cuales referian mas
a una forma de identificacion cultural yoruba,
que a una forma de identificacion de ser “hijo”
de un determinado Orisas.

Por otra parte, dejaron de entonarse los Orin
Adura (cantos) prefijados que caracterizaban
ritmica y estructuralmente al Batuque. Incor-
porando Orin Adura de tipo tradicional, hasta
entonces desconocidos por los miembros de la
comunidad. En este mismo sentido, también se
desreguld el denominado paso de danza de los
Orisas, el cual funcionaba como una forma de
identificacion corporal expresada mediante la
danza ritual. La manifestacion de Orisas en el
cuerpo del religioso mermo a su minima expre-
s810n, solo a escasos momentos. Por Gltimo, al-
gunos de los rasgos identitarios mas importan-
tes del Xiré de Batuque también mermaron, con
la discontinuidad de la balanza de Xangé y de
la mesa de Ibejis (gemelos). Mientras que, por

un lado, la balanza de Xang6 representaba el

momento energético y sensorial de mayor efer-
vescencia vinculado al toque ritmo del tambor,
la mesa de Ibejis (gemelos) funcionaba como
un momento para homenajear a los Orixas
Ibejis. Dentro de la cosmologia del Batuque se
invitaba a todos los nifios presentes en el salon
a que comieran los dulces alli servidos.La suma
de estos eventos desdibujo progresivamente las
identificaciones identitarias del Batuque. Con
el tiempo el Oluwo Ifateju dejo de utilizar esta
denominacion, negando totalmente al Batuque,
adscribiéndolo a una representacion tradicional
del culto a Orisa; el Festival de Orisa.

Hemos recorrido distintos momentos que han
atravesado las précticas religiosas afroameri-
canas en el pais. El primero de ellos, estuvo
signado por ciertas pautas de entendimientos,
vinculadas a marcos de referencias con el ca-
tolicismo popular. Las tensiones y elementos
acusatorios, sobre todo en relacion a la Um-
banda, socialmente marcada como un elemento
sectario, propiciaron diversas estrategias de
ampliacion de redes de relacionamientos. Al
tiempo que buscaban una fuente de validacion
religiosa para africanizar o reafricanizar en par-
te su sistema de creencia, atenuaban alguno de
los elementos sincréticos. Sin embargo, en el fi-
nal de este periodo, y del milenio, la diversidad
de variantes, segun su “nacion”, filiacion y/o
lugar de procedencia, amplio los margenes de
tensiones. Algunos religiosos comenzaron a es-
tablecer vinculos con aquello que consideraban
la cuna del tradicionalismo. La figura del Araba
emergié como un referente global, unificando
ciertas divergencias regionales, y anclando a
sus nuevos miembros a una comunidad global
imaginada.Esta filiacion les permiti6 acceder a

criterios religiosos, considerados mas puros y
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verdaderos, identificados con el culto a Ortin-
mila o culto a If4. Algunas de las tensiones pa-
recian estar superadas. Mas el tradicionalismo
generd otra serie de desafios. También amplid
mecanismos reflexivos, por parte de un lider
local que mantuvo los criterios de autoridad e
independencia al interior de su comunidad. Y
fue el encargado de autoadministrar, selectivay
arbitrariamente las instancias de acomodacion
de la nueva cosmovision.

El proceso de sintesis analizado, fue uno entre
tantos otros posibles. Para el estudio de caso
del Oluwo Ifateju, la reafirmacion de la Um-
banda y la Kimbanda se validé como parte de
un acervo local americano. Como parte de una
ancestralidad local, la cual debian continuar y
defender. Las criticas abundaron en gran medi-
da, con los criterios adoptados en referencia al
Batuque. Por un lado, como una forma espuria
de comercializacion religiosa de elementos sa-
grados tradicionales. Por otra, mediante un gran
repudio a los distintos mecanismos de negacion
que desarrollo respecto al Batuque.Las instan-
cias de complementacion, buscando desarrollar
un Ifa Batuquero, solo fueron convalidando,
poco a poco, el lugar creciente de formas y
elementos del tradicionalismo al interior del
Batuque. Como vimos, en la descripcion de los
espacios, los rituales y el Xiré del Batuque, la
innovacion fue generando amplios procesos de
negacion de elementos identitarios del Batuque.
En altima instancia, el proceso iniciado tiempo
atras, alcanzo tal envergadura, al punto de dejar

de identificarse como Batuquero.

Consideraciones finales

Como vimos, los distintos procesos

de innovacion religiosa, fueron amalgaman-
do simbolos, précticas y representaciones de
distintos sistemas religiososque cohabitan en
la comunidad. Dichas capas de segmentacion,
se vincularon a su vez, con el entramado de
relacionamientos, que paso de intercambios
regionales a ampliarse a una escala global,
sobre todo con el vinculo que se establecio con
el Araba, a partir del segundo milenio.

En este sentido, consideramos que la amalga-
ma de variantes religiosas que cohabitan en el
espacio de un templo, se manifiesta como el
condensador de un complejo plural de repre-
sentaciones y practicas heterogéneas, caracteri-
zado por instancias de innovaciones reflexivas.
Este proceso de innovaciénque incorpora, lenta
y progresivamente elementos de otras tradi-
ciones, es selectivo. Es decir, de una amplia y
variada posibilidad existente, la seleccion de
variantes, de referentes, resulta una elaboracion
reflexiva y subjetiva del lider religioso; que no
solamente se expresa en el plano de relaciona-
miento internacional, también lo hace fuerte-
mente en el plano nacional. Ya que al tiempo
en que muchos religiosos, de amplias latitudes,
tomaron el tradicionalismo yoruba que instaura
Ifateju; crecieron por doquier los rechazos por
los rasgos que adquiri6 su proceso de sintesis,
al implementar el tradicionalismo yoruba enAr-
gentina. Criticas que no solo afloraron por la
“distorsion” en la aplicabilidad de su expresion
de complementacion, es decir, de amalgamar
lo local con lo tradicional; también lo fueron
muy fuertemente criticadas por los espacios
de negacion y la deconstruccion del Batuque.
Esto evidencia, en el caso del tradicionalismo,
una agencia del iniciado en If4 en la cons-

truccidn de su propia tradicion. Lo sagrado se
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define interrelacionadamente, en un sentido
con la representacion externa y en otro con
autoridad interna. En primer lugar, la adhesion
a una comunidad imaginada yoruba, habilitd
canales de representacion, que se reforzaron
por la regularidad del vinculo que fuese sos-
tenido con el Araba que lo inici6, y posterior
a su fallecimiento, con el nuevo Araba desig-
nado. En términos simbolicos, este vinculo le
otorgo un halo de legitimidad para el manejo
de su propia representacion local. Desde un
marco de una transferencia de legitimidad de
quien la detenta, a quien busca representarla.
Como dijimos, la representacion de autoridad
en torno al vinculo con el Araba, se manifestd
en términos figurativos.

En segundo lugar, en el proceso que anali-
zamos, Ifateju mantuvo margenes claros de
autonomia, en forma practica, indiscutibles
en la particularidad del mismo. Erigiéndose
como agente reflexivo, mediante un proceso
de creatividad, o como dijimos de autodestruc-
cion creativa en el cual, seglin el contexto, fue
amalgamando los elementos de las distintas
tradiciones. En estas operaciones de autoad-
ministrar la instancia de innovacion, reafirmoé
el criterio de autoridad y la embestidura de su
figura. Los criterios establecidos para la tras-
formacion de los asentamientos, la reconfigu-
racion de los espacios sagrados, la reafirmacion
de las variantes afrobrasilefias y la negacion
del Batuque, fueron parte de su proceso re-
flexivo, de sus intereses e incluso del manejo
de tensiones necesarios para mantener criterios
minimos de cooperacion en los miembros de su
comunidad. En este sentido, el Araba Agbayé
operd en términos cosmologicos, como un da-

dor de sentido y legitimador, o, dicho de otra

forma, como marco de referencia a una cultura
religiosa globalizante, pero no instrumento ac-
ciones coordinadas en el desarrollo del proceso
de tradicionalizacion o “yorubanizacion” al
interior de la comunidad. Por otro lado, tornd
evidentes los amplios grados de injerencia, y de
arbitrariedad de lider local, en la aplicacion del
proceso de innovacion, aumentando su capaci-
dad de gestionar su autoridad. En este sentido,
la innovacion tradicional, lejos de cercenar o

socavar su autoridad, la reinstitucionalizo.

Notas
1. El presente trabajo se desprende
del trabajo de tesis realizado para
la Maestria en Antropologia Social
(UNSAM /IDAES), defendida el
15/08/2019.
2. A los fines practicos de la presenta-

cion del trabajo, y para no ingresar
en detalles de orden teologico sobre
los distintos cultos y especificidades
de los sistemas religiosos de origen
yoruba, nos referiremos en términos
amplios a tradicionalismo yoruba o
culto tradicionalista a Ifd, para con-
ceptualizar genéricamente el proce-
so de innovacion analizado. Por otra
parte, también resulta pertinente la
aclaracion respecto a la forma de
escribir o referirnos, ya sea a los
espacios sagrados como a las entida-
des veneradas. La distincion cultural
a la cual adscriben los religiosos,
marcara pautas disimiles sobre como

se prenuncian y se escriben dichas
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disposiciones. Por ejemplo, quienes
veneren al Orixa Xangd desde una
tradicion afrobrasilefia, los escribi-
rd con X; Xang0, quienes lo hagan
desde el tradicionalismo yoruba lo
escribirdn con S; Sangd, quienes
posean una filiacion religiosa con la
Santeria lo haran con Ch; Chango, y
quienes posean una filiacion mas an-
glosajona lo haran con Sh; Shango.
A los fines del presente trabajo, al-
ternaremos dichas referencias, segiin
los rasgos distintivos y/o filiatorios
de la variante a la cual nos estemos

refiriendo.

Las mismas son elaboraciones
conceptuales elaboradas con el fin
de poder captar el proceso, en sus
formas generales, por lo que no de-
ben ser considerados como modelos

absolutos.

Sobre otras formas de innovacion
religiosas en el mundo del “Rock

cristiano”, ver Mosqueira (2014).

Por entonces, la Kimbanda era
considerada una parte inherente e

intrinseca de la Umbanda.

Lugar sagrado para la cultura religio-
sa yoruba, por ser considero el lugar

donde se dio inicio a la creacion.

Pierre Edouard Leopold Verger,
fue un reconocido antropologo y

fotografo francés investigador de

la cultura afrobrasilefia. Algunos de
sus trabajos, fueron ampliamente
difundidos en los templos, sobre

todo a instancias previas a internet.

Cada uno de estas dimensiones,
seran solo expuesta a fin de poder
dar cuenta los rasgos que adquiere
el proceso de innovacion analizado.
La envergadura y el alcance de los
mismos requeriria un analisis mas
profundo y diferenciado de los mis-
mos, los cuales exceden los objeti-

vos del presente trabajo.

Instrumento oracular compuesto por
una cadena que tiene adosado ocho
semillas, las cuales otorgan deter-
minadas formas de combinaciones,
seglin caigan en su cara abierta o

cerrada
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Resumen

Las religiones afroamericanas, que
se practican desde hace varias décadas en
Argentina, suelen ser consideradas como un
todo homogéneo. El presente trabajo, pretende
advertir sobre la diversidad y la complejidad
que condensa el genérico de las religiones
afroamericanas.En primer lugar, mediante
una periodizacidn, buscaremos reconstruir las
redes de relacionamientos que posibilitaron la
incorporacion de diversas variantes religiosas,
en tres procesos de innovacion religiosa afro-
americana, que posicionaron progresivamente
a las variantes religiosas de la Umbanda y la
Kimbanda, el Batuque y finalmente el culto
Tradicionalista a If4, como marcos centrales de
referencia y significacion. En segundo lugar, la
actualizacion en funcion del contexto historico
y del entramado de vinculosde relacionamien-
tosalcanzado por sus miembros, genera a su
vez, algunos interrogantesen torno de los ras-
gos caracteristicos que adquiere el proceso de
innovacion religiosa en la propia comunidad.
Por ello, mediante el estudio de caso de la

comunidad religiosa [1¢ Ase Orunmila Barami
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Agbonniregun, analizaremos la incorporacion
del culto Tradicionalista a Ifa, a partir de me-
canismos de reafirmacion, complementacion
y/o negacion.

Palabras Claves: Transnacionalizacion; Reli-

giones Afroamericanas, Innovacion.
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