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Estableciendo puentes:
articulacion de significados y acomodacion social
en movimientos religiosos en el Cono Sur

ALEJANDRO FRIGERIO*

Suele suponerse que la adopcibon por parte de un determinado grupo de religiones originadas en otros contextos
implica necesariamente una modificacion importante de las mismas para poder tener un minimo de éxito en cultu-
ras diferentes de las cuales nacieron. Analizando la expansion de las religiones afrobrasilennas en Argentina, el
trabajo argumenta que estas posiciones subestiman la utilizacion de mecanismos (no tanto de adaptacion) sino de
presentacion de las nuevas ideas, que facilitan la recepcion individual y social de nuevas religiones, sin que esto
signifique ineludiblemente grandes modificaciones en la doctrina y en las practicas. Esto se lograria estableciendo
puentes entre los sistemas de creencias y/o valores presentes en la sociedad y los sistemas de creencias de las
nuevas religiones. La nocion de frame alignment (alineacion de marcos interpretativos de la realidad) desarrolla-
da por el sociblogo americano David Snow resulta particularmente apropiada para entender este proceso.

Frecuentemente, la expansion de las religiones afro-
brasilenias hacia paises del Plata motiva el interés por
las modificaciones que éstas puedan haber sufrido en
su traslado a unanueva sociedad. Originalmente con-
cebidas como religiones negras o de negros —en sus
modalidades mas africanas— o de brasilenos —para
sus variantes mas sincréticas—Illamala atencion cuando
son adoptadas en paises y por etnias que no son las
queles dieron origen. Parece suponerse que laadopcion
por parte de un grupo diferente de ciertas creencias y
practicas originadas en otros contextos implica nece-
sariamente una modificacién profunda o importante
de las mismas para poder tener un minimo de éxito en
culturas diferentes de las cuales nacieron.

En este trabajo argumentaré que estas posiciones
subestiman la utilizacién de mecanismos (no tanto de
adaptacién) sino de presentacion de las nuevas religio-
nes que facilitan surecepcion anivel individual y a nivel
social sin implicar necesariamente grandes modifica-

ciones en la doctrina y en las practicas. Esto se logra-
ria estableciendo puentes entre los sistemas de creen-
cias y valores presentes en la sociedad y los sistemas
de creencias de las nuevas religiones. La nocion de
Jframe alignment (alineacién de marcos interpretativos
delarealidad) desarrollada por el sociélogo americano
David Snow en varios trabajos con otros colegas (Snow,
Rochford, Worden y Benford, 1986; Snow y Benford,
1988 y 1992) resulta particularmente apropiada para
entender este proceso.

Utilizaré a lo largo de este trabajo perspectivas de-
sarrolladas en el campo de los nuevos movimientos
religiosos y de los movimientos sociales. Para el primer
caso, me apoyaré principalmente en la literatura con-
cerniente a la conversion religiosa y a la controversia
que suscitan los nuevos grupos religiosos (Snow y
Machalek, 1984; Richardson, 1985; Robbins, 1991; Ca-
rozzi, 1992; Carozzi y Frigerio, 1994). Para el caso de
la bibliografia sobre movimientos sociales, utilizaré
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principalmente los ya mencionados estudios sobre la
alineacion de marcos interpretativos —frame alignment
processes — tanto en lo individual como en lo grupal.

Luego de resenar las perspectivas tedricas que sir-
ven de base a este trabajo, analizaré las estrategias de
alineacion utilizadas a nivel micro, mostrando los es-
fuerzos de los miembros de la comunidad umbandista/
africanista en Argentina paralograr el alineamiento de
sumarco interpretativo con el de sus fieles potenciales
a través de un proceso gradual de traduccion y deve-
lamiento de sus creencias que pueda llevar a la con-
version. Luego consideraré el trabajo de frame alignment
anivel macro, mostrando como los practicantes de re-
ligiones afrobrasilefnas intentan senalar, en un primer
momento, su correspondencia con el modelo religioso
prevalente en la sociedad y en una segunda instancia
su pertenencia a un tronco étnicoy cultural constitutivo
de la nacionalidad argentina. Finalmente, considera-
ré algunas variables que pueden afectar este proceso de
alineacion de marcos interpretativos y sugeriré como
esta perspectiva puede ayudar a entender los desarro-
llos disimiles de distintos grupos religiosos en los pai-
ses del Cono Sur.

1. Nuevos movimientos religiosos y sociales:
articulacion de marcos interpretativos
y acomodacion social

Atrticulacion de marcos interpretativos
en el reclutamiento y la conversion

En los ultimos anos, varios autores han enfatizado la
necesidad de un mayor reconocimiento mutuo entre
dos areas del conocimiento de grupos sociales cuyos
intereses yobjetos de estudio frecuentemente se super-
ponen: el de los nuevos movimientos religiosos y el de
los movimientos sociales (Hannigan, 1990, 1991; Mauss,
1993; Marostica, 1994; Frigerio y Seman, en prensa).
Como bien senalan Mauss y Hannigan, el desconoci-
miento por parte de quienes se ubicaban en un campo
de lo que sucedia en el otro impidi6é que los avances en
uno fueran incorporados en el otro y viceversa. Este
dialogo ha comenzado a producirse, principalmente de-
bido alos estudios de David Snow, quien en sus traba-
jos en conjunto con otros autores fue uno de los pri-
meros en combinar datos de movimientos sociales de
protesta con los de grupos religiosos para ver simili-
tudes en los procesos de reclutamiento, compromiso
y conversion (Snow, Zurcher y Ekland-Olson, 1980;
Snow et al., 1986). La preocupacién de este autor en
combinar aportes de la teoria dramattrgica de Goff-
man con conceptos de la perspectiva de movilizacién

6

de recursos sociales también permitié una mejor com-
prension del proceso de construccion de significados
en los movimientos sociales (Snow, 1979; Snow et al.,
1986; Snow y Benford, 1988, 1992).

Desde principios de ladécadadelos ochenta, cuando
se transformo6 en la perspectiva hegemoénica dentro del
estudio de movimientos sociales, la teoria delamoviliza-
cibn derecursos se preocup6 por examinar “lavariedad
de recursos que podian ser movilizados, las relacio-
nes de movimientos sociales con otros grupos, la de-
pendencia por parte de los movimientos de apoyo ex-
terno para tener éxito, asi como las tacticas utilizadas
por las autoridades para controlar o incorporar a los
movimientos” (McCarthyy Zald, 1977: 1216). Su preo-
cupacion por los recursos, sin embargo, se mantuvo
mayormente limitada a aquellos que se consideraba
tenian valor de uso —gente, bienes, dinero; aquellos
recursos materiales que un movimiento necesitara
para perseguir sus intereses—. Llama la atencion,
como bien senalan Zurcher y Snow (1981) el poco
énfasis brindado a los procesos de simbolizacién me-
diante los cuales se articula la ideologia grupal, se la
comunica a los nuevos miembros y, de ser necesario,
se le modifica para enfrentar nuevos desafios. Si con-
sideramos, por el contrario, a los simbolos utilizados
por el grupo como un recurso mas, “entonces el con-
cepto de movilizacion... deberia incluir simbolizacién,
el proceso mediante el cual los objetos, ya sean fisicos,
sociales o abstractos, adquieren determinados signi-
ficados (...) Losrecursos no solo se adquieren mediante
técnicas de incorporacion de elementos externos... al-
gunos recursos también se crean internamente, son
producciones simboélicas” (Zurcher y Snow, 1981:471).

Entre los recursos simboélicos mas importantes
dentro de la ideologia de un grupo estan aquellos que
incitan a los individuos a apoyar y a participar en sus
actividades. La pregunta de por qué y como la gente
comienza a dedicar tiempo y energia a un movimiento,
a pesar de ser uno de los temas centrales para la sub-
sistencia de movimientos sociales, no recibi6 tradicio-
nalmente la atenciéon que merecia. Asi, en una de las
exposiciones mas tradicionales de la perspectiva de la
movilizacion de recursos, Mc Carthy y Zald asumen
que “los costos y recompensas de la participacién
pueden dar cuenta de la misma”. Sin embargo, como
bien senalan Zurcher y Snow (1981: 472) “los costos
y beneficios de participar en un movimiento no son
evidentes por si solos, ni calculables antes de la par-
ticipacion. Son, mas bien, producciones simbodlicas.
Su significado se construye durante el curso de la in-
teraccion entre los lideres de los movimientos y los
miembros”.
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Snow et al. (1986) han sostenido que para explicar
la participaciéon de individuos en grupos de movimientos
sociales o religiosos se hace necesario estudiar el pro-
ceso continuo de articulacién y negociacién de la cos-
movision o ideologia de un movimiento y la de sus adhe-
rentes o conversos. Este proceso de_frame alignment
(articulaciéon de marcos interpretativos) se realiza a
través de tareas interactivas y comunicativas de mi-
cromovilizacion.

Para estos autores, frame alignment significa “esta-
blecer una conexion entre las orientaciones interpre-
tativas delos individuos y las de los grupos que preten-
denreclutarlos, de tal forma que algun tipo de intereses,
valores y creencias de los individuos se vean como
congruentes y complementarios con las actividades,
objetivos e ideologia del grupo” (Snowetal., 1986: 464).!

Consideran que existen cuatro tipos de jframe
alignment:

1) Frame bridging: cuando se relacionan dos marcos
interpretativos ideolégicamente congruentes con
respecto a un problema particular pero que es-
taban estructuralmente desconectados. Implica
la conexion de un grupo organizado con agre-
gados de individuos que comparten quejas e in-
terpretaciones comunes pero que no tienen la
base organizativa para expresar su descontento
yparaactuar enla consecucion de sus intereses.

2

—

Frame amplification: cuando se amplian y re-
fuerzan solo algunos aspectos del marco inter-
pretativo anterior (relacionados con un tema en
particular, un problema o ciertos eventos).

3

—

Frame extension: cuando un grupo, paramostrar
sus objetivos y actividades como congruentes con
los valores e intereses de los posibles miembros,
extiende los limites de su marco para incluir in-
tereses que son secundarios para sus objetivos
pero de importancia para sus potenciales se-
guidores.

4) Frame transformation: cuando las causas y va-

—

lores delos grupos no sélonoresuenan con, sino
que aparecen como contrarios a estilos de vida
convencionales, el grupo debe transformar el
marco interpretativo anterior, eliminando viejas
formas de comprender, reenmarcando creen-
cias erréneas y desarrollando nuevos valores en

los miembros. Esta transformacion usualmente
se desarrolla a través de la conversion.

Mauss (1993)y Zurcher y Snow (1981) han sefialado
que, en el tema del reclutamiento de miembros, los
estudios sobre nuevos movimientosreligiosos (especial-
mente los que se refieren a la conversion) estan mas
desarrollados que los llevados a cabo en el campo de
los movimientos sociales. Mientras que estos tltimos
enfatizaban los factores que harian a los individuos
susceptibles para ser reclutados por un movimiento
social, los socibdlogos de la religion enfatizaban el ca-
racter procesual, gradual e interactivo de la conversion,
asi como el papel mas activo del converso (Richard-
son, 1985) en su transito intencional de un rol a otro en
el camino hacia la integracion con el grupo (Bromley
y Shupe, 1979).2 Estudios recientes sobre el reclu-
tamiento a movimientos sociales, asi como los de la
conversion anuevos movimientos religiosos, enfatizan
también el papel de las creencias preexistentes que fa-
cilitarian la aceptacién de los nuevos marcos inter-
pretativos (Balch y Taylor, 1977; Lynch, 1977; Greily
Rudy, 1984). Consecuentemente, una parte importante
del trabajo de quienes proponen estos nuevos marcos
interpretativos implica no sélo la creacién y transmi-
sion de nuevos valores e ideologia, sino también el es-
tablecer una relacion convincente entre éstos y los del
publico al cual se dirigen (Tarrow, 1992: 189)

Articulacion de marcos interpretativos para
la acomodacién social

La ya voluminosa bibliografia acerca de nuevos movi-
mientos religiosos muestra que existe una gran diver-
sidad en la recepcién que estos grupos tienen en las
diferentes sociedades (Beckford, 1985; Robbins, 1991).
Debemos entender este vocablo en términos no s6lo de
la cantidad de adeptos que consiguen reclutar sino,
sobre todo, por la repercusion que estos grupos obtie-
nen en la sociedad donde se insertan, y las reacciones
que despiertan en los diversos sectores que se sienten
afectados por su presencia.

En el estudio de la controversia que ha envuelto a
los nuevos movimientos religiosos se han utilizado pers-
pectivas y conceptos desarrollados en el campo de los
movimientos sociales o de la desviacion social. Segin
Hampshire y Beckford (1983), los estudios de la con-

! El concepto de frame (expresién que traduciré como “marco interpretativo”) es tomado de Goffman, para quien denota “es-
quemas (schemata) de interpretacién que permiten a los individuos localizar, percibir, identificar y rotular” eventos dentro
de su espacio de vida y el mundo que lo rodea. Al investir a los eventos y sucesos con significados, los marcos funcionan
para organizar la experiencia y guiar la accién, ya sea individual o colectiva. Conceptuada de esta manera, la alineacion
o articulacion de marcos interpretativos es una condicién necesaria para la participacién en movimientos sociales.

2 Los estudios contemporaneos sobre conversién son resenados en Frigerio (1993) y Carozzi y Frigerio (1994).
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flictiva relacién que se establece entre un nuevo movi-
miento religioso y la sociedad en la cual se expanden,
generalmente han analizado por separado larespues-
ta hostil de la sociedad hacia el grupo (utilizando un
modelo de ampliacién de la desviaciéon social) y la di-
namica interna del grupo que lleva usualmente a un
nivel menor de tensiéon con el mundo (utilizando el mo-
delo de secta a denominacién). Para superar las limi-
taciones de ambas perspectivas, los autores sugieren
la conveniencia de analizar los conflictos “como una
negociacion entre las partes a través de un proceso de
interaccion, que es alavez influenciado por el contexto
mayor en el cual actian. Se debe considerar, ademas,
la posibilidad de que la situacién cambie como resul-
tado de la interaccién. No hay que considerar al pro-
ceso como necesariamente unidireccional y de conflicto
creciente” (Hampshire y Beckford, 1983: 208-209).
En una btsqueda similar de una perspectiva mas
integrativa, Harper y Le Beau (1993) notan que los es-

tudios generalmente prestan mayor atenciéon a cémo
los grupos se vuelven controvertidos que a como se
adaptan y coexisten con la sociedad mayor. El estudio
de la adaptacion social de un movimiento incluiria tanto
la reaccién social como los esfuerzos del grupo por
intentar lograr unarelacion viable con la sociedad.?La
adaptacién social de un movimiento se puede ubicar
en un continuum entre un extremo positivo (acomoda-
cibn)y uno negativo (problematizacion).* Estos extremos
ideales de adaptacion varian de un movimiento a otro
y a través del tiempo para un mismo movimiento. La
adaptacidén social, por lo tanto, resulta de un proceso
interactivo emergente y dinamico.

Sibien en ocasionesla acomodacion puede resultar
en modificaciones de las caracteristicas organizativas
o doctrinales del grupo, en otras puede implicar mas
bien un esfuerzo de manejo de la presentacién colecti-
va (collective impression management) o de manejo de la
apariencia (face work). En un revelador trabajo que
combina la perspectiva dramatargica de Goffman con
la movilizacién de recursos, Snow (1979) propone que
una importante estrategia de acomodo que los movi-
mientos utilizan para lograr una adaptacion social es
la congraciacion dramatica (dramatic ingratiation). Esta
consiste en “transmitir la impresion de que sus valo-
res, propositos y conducta estan en conformidad o por
lo menos no son incongruentes con ciertos valores,
tradiciones y estandares normativos dentro de la so-
ciedad mayor” (Snow, 1979: 35-36). Aqui el esfuerzo
no estaria en desarrollar nuevos valores, sino en esta-
blecer un puente conlos valores, conductas o tradicio-
neslocales y mostrar comolos del grupo se alinean con
éstos. Podemos considerar a esta estrategia el equi-
valente macro de la estrategia de_frame-alignment ya
discutida. En vez de establecer un puente o una conti-
nuidad conlos marcos interpretativos de un individuo,
se lo hace con el de la sociedad o de vastos sectores
sociales. En ambos casos hay un trabajo mas o menos
consciente de establecer esa conexion, de elaboracion
de argumentos y racionalizaciones que la justifican,
siempre con caracter provisorio o coyuntural (ya que
pueden cambiar si nuevas condiciones lo requieren).

3 En uno de los trabajos clasicos sobre movimientos sociales, Turner y Killian (1972) expresan una idea similar al postular

el principio de “determinacién interactiva” para entender que el curso y las caracteristicas de cualquier movimiento social
no son fijos ni determinados tan sélo por sus objetivos e ideologia, sino que resultan en gran parte de la interaccion dinamica
entre: 1) la manera en que el movimiento es definido y la reaccion social ante éste; y 2) la adaptacién del movimiento ante
esta respuesta. Senialan que “todo movimiento se ve involucrado en un intercambio continuo y reciproco con la sociedad en
la que opera” (1972: 257) de forma tal que sus acciones provocan una reaccién de la sociedad que puede afectar sus opor-
tunidades de movilizacién de recursos.

Para Harper y Le Beau (1993), el concepto adaptaciéon social indica la calidad de las relaciones de un movimiento con el
ambiente social en que se encuentra. Segiin estos autores, acomodacion significa que el movimiento puede subsistir sin
generar demasiada controversia; la problematizaciéon, en cambio, conlleva hostilidad y conflictos hacia el mismo. La pro-
blematizacién se relaciona con, pero no es lo mismo que, desviacion. Un movimiento puede ser desviante, pero no estar
problematizado (citan el caso de los amish, Eeuu, quienes pese a su peculiaridad no han sufrido persecuciones ni ataques).
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2. Procesos de alineacion de marcos
interpretativos a nivel micro: la conversion
a las religiones afrobrasilenas en Argentina

La observacion participante realizada durante varios
anos en cuatro templos dereligion afrobrasilena en Bue-
nos Aires, asi como la informacién recogida en cues-
tionarios distribuidos entre asistentes a eventos pu-
blicos realizados por la comunidad umbandista/
africanista y a través de entrevistas a hijos de religion
muestran los marcados esfuerzos realizados por los
lideres locales para establecer puentes entre sus mar-
cos interpretativos y los de sus posibles miembros
(Frigerio, 1989; Carozzi, 1992; Carozziy Frigerio, s/d.).
De las técnicas de frame alignment descritas por Snow
et al. (1986), tres parecen estar presentes en las reli-
giones afrobrasilenas en Buenos Aires: frame bridging,
Jrame amplification y_frame transformation.

Tendiendo puentes con el catolicismo popular:
frame bridging y frame amplification

Balch y Taylor (1977), Lynch (1977) y Greil y Rudy
(1984) han criticado la idea de que los nuevos movi-
mientos religiosos deben necesariamente involucrar
una visién del mundo extrana a la de la sociedad, y
han sostenido la existencia de un medio social donde
los presupuestos del movimiento religioso tienen sen-
tido. Para Argentina, éste parece ser el caso del cato-
licismo popular, cuya logica religiosa esta bastante
cercana a la umbandista.® Las similitudes entre este
tipo de religiosidad popular y la umbanda incluyen: la
creencia en una multiplicidad de seres espirituales
(santos/entidades) que pueden ayudar a las perso-
nas aresolver problemas especificos; la idea de que lo
cotidiano se ve influido por las relaciones que el in-
dividuo sostiene con el mundo espiritual y que estas
relaciones, y consecuentemente la vida del individuo,
pueden verse favorecidas mediante la entrega de las
ofrendas adecuadas y el concepto de que los seres es-

pirituales pueden comunicarse en forma directa con el
hombre comtn (Carozzi y Frigerio, 1992).

Gran parte de las creencias y practicas del catoli-
cismo popular no son vistos con buenos ojos por los
sacerdotes catdlicos, quienes intentan inculcar que
los santos son principalmente modelos de vida y no
dispensadores de gracias, y no aprueban la relacion
demasiado independiente que los fieles suelen esta-
blecer con los mismos.® El catolicismo popular argen-
tino, por lo tanto, posibilita la existencia de lo que
Snow et al. (1986: 467) llaman un sentiment pool, esto
es un agregado de individuos que comparten inter-
pretaciones comunes pero que no tienen la base orga-
nizativa para expresarlas y para actuar en la conse-
cucién de sus intereses. Al entrar en contacto con
estos individuos con marcos interpretativos similares
a los propios, ya sea mediante relaciones interperso-
nales o avisos en diarios y revistas, los pais y maes ya
estarian realizando una forma de frame bridging.

A su vez, los pais y maes realizan la tarea de_frame
amplification al amplificar, reforzar y expresar mas
claramente ciertos temas presentes en los marcos in-
terpretativos de sus clientes —pero que no estaban
muy desarrollados debido a su estigmatizacion por las
religiones oficiales— tales como la creencia en la efec-
tividad de la magia, la existencia de dafnos causados
por terceros o la posibilidad de movilizar un ser espiri-
tual protector. En los templos de umbanda y batuque
estas ideas no s6lo encuentran acogida, sino que exis-
te ademas un formidable arsenal de practicas magico-
religiosas que detallay codificalosrituales, las ofrendas
y los seres espirituales posibles de ser movilizados en
propio beneficio. El sistema de creencias de las religio-
nes afrobrasilenas amplifica y refuerza asilas ideas ya
presentes en quienes se acercan a sus templos acerca
de la causalidad de sus problemas, la atribucion de
culpabilidad y la seriedad del problema a enfrentar,
estereotipa antagonistas y se expide sobre la eficacia
de la accién a seguir.” Por ser un movimiento religio-
so, se diferencia de otros movimientos sociales en que

En otro trabajo hemos argumentado con mayor detalle que la expansion de las religiones afrobrasilenas en Argentina puede
ser explicada, al menos en parte, “por el hecho de que éstas sintetizan e institucionalizan creencias y practicas religiosas
previamente existentes en los sectores populares... que no encontraban un marco institucional en el catolicismo oficial que
o bien las condena o bien intenta modificarlas, considerandolas parte de una religiosidad ingenua y mal encauzada.”
(Carozziy Frigerio, 1992: 84). Brown (1987: 84-85) brinda un argumento similar para explicar la aceptacion de la umbanda
por la clase media brasilena. También Oro, al explicar la atraccion de los descendientes de inmigrantes alemanes o italia-
nos por el batuque de Porto Alegre. Sus informantes encuentran que el catolicismo popular y el batuque “poseen una légica
estructural analoga, una concepcion de lo religioso y unarelacion con lo sagrado que se asemejan en distintos puntos” (Oro,
1988: 45).

Forni afirma que “este tipo de culto es practicamente paralelo e independiente de la iglesia oficial y del control clerical. El
pueblo no sélo espera resultados magicos, sino que concibe la religion como una relacion directa con la divinidad, usando
como mediadores imagenes, la Virgen, santos o los muertos, en vez de (o paralelamente con) una mediacion de la Iglesia
a través de la disciplina sacramental” (Forni, 1986: 18).

Todas estas son dimensiones de las creencias que, segiin Snow et al. (1986: 469), son habitualmente reforzadas por los
movimientos sociales en su tarea de_frame amplification.
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brinda explicaciones de orden sobrenatural para com-
prender las relaciones que se establecen entre estos
elementos.

Estas estrategias de establecer un puente con quie-
nes comparten un marco de atribucién de la causalidad
sobrenatural y amplificar y revigorizar sus creencias
al respecto resultan suficientes para entablar una re-
lacion de trabajo con una clientela que los consulta
por problemas de diversa indole. Sin embargo, para
reclutar miembros comprometidos con la religion, es
necesario realizar una tarea algo mas profunda de
transformacién del marco interpretativo (frame trans-

Jormation) para que el individuo llegue finalmente a
interpretar el mundo —y su propio lugar en éste— de
acuerdo con los postulados propuestos por el nuevo
sistema de creencias. Esto implica un gradual proceso
de conversion a la nueva cosmovision.

Laumbanda como un puente entre el catolicismo popular
y el africanismo: conversion y frame transformation

Ademas de tender un puente hacia marcos interpre-
tativos similares y amplificar y reforzar ciertos temas
presentes en ellos, las religiones afrobrasilefias también
deben realizar tareas de transformacién de los marcos
preexistentes (frame transformation), especialmente
paralograr el reclutamiento delindividuo en la varian-
te mas africana de la practica religiosa, el batuque o
africanismo. Esta transformacién del marco interpre-
tativo anterior que implica una verdadera conversion
se da de forma gradual, pautada, y permite un despla-
zamiento del individuo por los distintos papeles que
habra de desempenar en su camino religioso en la me-
didaen que esta preparado para entenderlos y asumirlos.

Como ya hemos explicado en un trabajo anterior
(Carozzi y Frigerio, s/f) para realizar tal tarea ade-
cuadamente se lleva al posible miembro gradualmente
desde situaciones mas cercanas alo conocido primero
a mas alejadas de su cosmovision original después, y
se explican los nuevos conceptos religiosos a partir de
otros que ya les son familiares. En la practica, esto se
logra mediante la utilizaciéon de la umbanda como una
etapa intermedia entre el catolicismo popular y el afri-

canismo. La mayor cercania del sistema de creencias
y practicas de la umbanda respecto del catolicismo
popular hace que ésta funcione como un puente entre
el marco interpretativo anterior de los posibles miem-
bros y el nuevo marco a ser develado paulatinamente
(el del batuque). En la gran mayoria de los casos que
hemos conocido, el individuo primero se inicia, se so-
cializa y desarrolla su mediumnidad en la umbanda,
para luego de un tiempo ser iniciado en batuque.

A continuacion brindaré una breve resena de las
diferentes etapas atravesadas por el individuo en el
proceso de conversion, resumiendo y simplificando lo
ya expuesto acerca del tema en otro trabajo (Carozziy
Frigerio, s/f). Quienes se acercan a un templo de re-
ligion afrobrasilena generalmente asisten primero a
una consulta privada con el pai o la mae de santo.
Laconsulta es, generalmente, facilmente aceptada dado
que la mayor parte de la gente tiene experiencia previa
con videntes y parapsic6logos y aun cuando no la tu-
vieran no la diferencian mucho de la consulta a un
médico o a un psicédlogo (Carozzi y Frigerio, 1992).8

Por lo general, luego de la consulta se realiza una
ayuda espiritual frente al altar de umbanda, poblado
de imagenes de santos catoélicos. Aqui se agregan como
elementos extranos a la cosmovision original del con-
sultante el uso del portugués (o del yoruba), cazuelas
con miel y pipoca —aunque la idea de ofrenda al santo
a cambio de favores recibidos no es ajena al catoli-
cismo popular— y, en ocasiones, el uso de tambores
acompanando los cantos.® La presencia de imagenes
de santos catoélicos y la utilizacion de velas y agua son
reconocidos en la cultura popular como parte de los
rituales religiosos.

Sera s6lomas tarde, cuando las consultas y ayudas
espirituales hayan fomentado la suficiente confianza
en el templo como fuente de bienestar en su vida per-
sonal, que el consultante conocera las sesiones de ca-
ridad de umbanda. También es después de un tiempo
de consultar y estar familiarizado con el templo que el
consultante se sometera a trabajos de una cierta com-
plejidad que impliquen elementos muy diferentes de
los habituales en la religiosidad popular —incluyendo
aveces sacrificios de animales— o concurrira a fiestas

8 En las consultas, el lider del templo mediante el uso de cartas espafiolas, de tarot o —menos frecuentemente— de buzios
diagnostica las causas del problema del consultante. En un trabajo anterior (Carozzi y Frigerio 1992: 78) senhalamos que
el 80 por ciento de una muestra de 96 clientes que asistian a un templo de umbanda estaba familiarizado con una tradicién
magico-religiosa preexistente. Sehalabamos que un 38 por ciento de los clientes de un templo de umbanda/candomblé
habia consultado con anterioridad a un curandero o vidente y era devoto de algtin santo catélico; un 35 por ciento habia
consultado a alguno de estos especialistas pero no era devoto de ningtin santo catoélico; un 7 por ciento era devoto de un
santo pero no habia consultado ni a curanderos ni videntes y solamente un 20 por ciento declaraba no haber consultado
a otro especialista en lo sobrenatural ni ser devoto de un santo.

° En las ayudas espirituales se limpia al consultante pasandole velas o platillos con pipoca y otras comidas rituales por el
cuerpo, mientras se toca el tambor y se canta para los orixas o las entidades espirituales de umbanda.
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de orixas, dado que el concepto de orixa es algo lejano
alaconcepcién popular. Al menos en las primeras eta-
pas del contacto grupo religioso el individuo puede
interpretar el nuevo conocimiento desde paradigmas
derivados de la religiosidad popular, preexistentes en
Su universo cognoscitivo.

A algunos de estos consultantes generalmente per-
tenecientes a la categoria de consultantes habituales,
eventualmente se les diagnosticara su condicion de mé-
diums. Unavez diagnosticada su condicion de médium
la persona deberadesarrollar su “mediumnidad”. Esto
implica en primer lugar vestir ropa blanca cada vez
que asiste al templo, entrar ala jerarquia del mismo en
el Gltimo escalon y dejar de pertenecer a la categoria
de los que vienen al templo a buscar ayuda para pasar
a “ayudar” a otros a través del ritual.

En promedio, la “gente de blanco” pasa por unritual
iniciatico por ano. El primer ritual es generalmente el
bautismo en umbanda. Este ritual no conlleva el uso
de sangre de animales sino s6lo de agua y hierbas, y
se cree que s6lo crea un débil compromiso del individuo
con su camino religioso. Si en el templo, como sucede
generalmente, ademas de umbanda se practica una
variante mas ortodoxamente africana el individuo que
continta asistiendo al mismo en calidad de médium
pasara por la iniciacién en la variante ortodoxa prac-
ticada en el templo (batuque, candomblé o nacién
omoloco). Estos rituales de iniciacion en la variante
africana se realizan mas tarde o mas temprano en la
carrera religiosa de la persona, de acuerdo a los tem-
plos y al entusiasmo y rapidez en el aprendizaje que
cada médium manifieste.

Ademas de, en lo posible, enfrentar al posible (o
nuevo) miembro con situaciones familiares primero, y
mas nuevas en la medida en que esté preparado para
entenderlas, otra estrategia que se emplea es la de uti-
lizar conceptos ya conocidos por el asistente paraluego
presentarle los correspondientes a la nueva cosmo-
vision. Especialmente en las primeras etapas de con-
tacto del individuo con el templo (consulta, trabajo
espiritual, sesiones de caridad y aun en sus primeros
meses de “vestir ropa blanca” como médium de um-
banda) se hacen continuas referencias a conceptos
familiares para el catolicismo como Dios, fe, religion,
santos, angel de la guardia, templo, retiro espiritual,
bautismo. Sélo después de un tiempo de permanencia
en el templo el médium aprendera el uso correcto de
conceptos ya mas extranos como orixa, terreiro o ilé,
hijo o _filho de santo, obligacion, bori o asentamiento.

La mayor parte del conocimiento transmitido ver-
balmente alos médiums lo es en la terminologia propia
del catolicismo o del lenguaje cientifico. Practicamen-
te los Unicos rituales que son explicitados para los

médiums son los rituales publicos de umbanda. En
las explicaciones dedicadas a los médiums el conoci-
miento de las creencias y liturgia propias del catolicis-
mo se da por sentadoy es a partir de este conocimiento
que se elaboran las explicaciones referentes a la um-
banda, ya sea por asimilaciéon o por diferenciacion.
So6lo mediante la participacion activa y la consiguien-
te interaccion con los hijos de santo podra el médium,
en forma lenta y gradual, acceder al conocimiento de
los rituales dedicados al mas ortodoxamente africano
culto de los orixas.

Berger y Luckman (1972) han senalado que la con-
version religiosa debe vérselas, a diferencia de la so-
cializaciéon primaria, con un problema de desman-
telamiento para desintegrar la anterior estructura de
la realidad subjetiva. La realidad antigua debe volver
areinterpretarse dentro del aparato legitimador de la
nuevarealidad. Enlos templos dereligion afrobrasilena
en Buenos Aires el proceso de “desmantelamiento” del
mundo anterior se produce como unare-interpretacion
gradual. Terminologias y conceptos conocidos, prove-
nientes del lenguaje cientifico y del catolicismo, son
redefinidos y colocados poco a poco en nuevas relacio-
nes. Como afirman Snow et al. (1986: 475) “un nuevo
marco interpretativo predomina sobre otros, y funciona
como un marco maestro que interpreta los eventos y
experiencias de una nueva manera’.

3. Procesos de alineacion de marcos
interpretativos a nivel macro: los intentos
de acomodacion social de las religiones
afrobrasilenas en Argentina

Si el reclutamiento de miembros constituye un recur-
so indispensable para un movimiento social y para ello
debe realizar tareas de micromovilizacion (principal-
mente, como vimos, de alineaciéon de marcos interpre-
tativos con los de los potenciales miembros), la ad-
quisicién de otros recursos mas abstractos, como una
buena reputacion o legitimidad, se torna igualmente
necesaria. Aunque, como afirman Harper y Le Beau
(1993), un movimiento puede resultar viable aun en un
contexto de problematizacion, una mala imagen pa-
blica trae aparejado un limitado acceso a modos legi-
timos de accién (Snow, 1979).

Los esfuerzos que realizan los umbandistas/afri-
canistas para tender puentes entre sus creencias y las
de sus clientes y potenciales miembros se ven corres-
pondidos anivel macro por las estrategias que desplie-
gan para enfatizar su similitud con el modelo social
delo que seriauna verdaderareligion. Como intentos de
adaptacidén social ante las acusaciones de que consti-
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tuirian una secta, los umbandistas/africanistas desde
hace por lo menos diez anos ensayan diversas estra-
tegias acomodaticias de congraciacion dramatica (Snow,
1979). Mediante éstas, los umbandistas intentan tor-
narse respetables y legitimos ante la sociedad sin, al
mismo tiempo, perder su especificidad ideologica.

Estas estrategias se aprecian principalmente en las
actividades realizadas con el objetivo de alcanzar una
visibilidad que trascienda la comunidad religiosa pro-
piamente dicha: eventos publicos, programas de radio
y televisién por cable, conferencias, revistas, contactos
con funcionarios nacionales o municipales, legisladores
o periodistas. Las numerosas actividades organiza-
das por la comunidad umbandista/africanista durante
los tilltimos diez anos resultan particularmente relevan-
tes porque permiten apreciar claramente la evolucion
de las estrategias acomodaticias y también porque se
constituyen en palcos donde los propios miembros de
lacomunidad pueden apreciar las estrategias, evaluarlas
y aplicarlas (modificadas o no) en sus propios ambitos
de accion.

Como detallo en otro trabajo (Frigerio, 1993b), se
pueden distinguir dos etapas en el analisis de las es-
trategias de acomodacion utilizadas por los practicantes
de “la religion” en Argentina. En un primer momento,
ante las acusaciones de ser una “secta magica”, los
practicantes enfatizan su caracter de religion identi-
ficandose principalmente con la umbanda —variante
mas cercana al modelo imperante de lo que seria una
verdadera religion. La identificacion de la religion con
esta variante permite desenfatizar la practica del sa-
crificio de animales —principal estigma de la misma—
y rechazar el mote de secta magica que se le endilga.
Enunsegundomomento, la estrategia de congraciacion
dramatica que se utiliza es identificar a la religion con
el africanismo, relacibnandola asicon unadelas gran-
des tradiciones religiosas del mundo expandidas no
s6lo en el continente africano sino también en todos
los paises del Nuevo Mundo.

Umbanda es una religion

Un examen de la imagen de la umbanda en los medios
de comunicacion durante 1985 a 1990 muestra que
ésta era considerada principalmente como una “secta
magica” (Frigerio, 1991a y 1991b). De esta forma, la
religion aparecia doblemente estigmatizada: por ser
“secta” y por lo tanto compartir las caracteristicas
indeseables que la sociedad le otorga a las sectas (Fri-
gerio, 1993a), y también por su caracter de “magica”,
ya que, segun la cultura oficial la magia se opondria a
la religion y todo comportamiento rotulado como ma-
gico es visto como inferior a lo religioso (Ribeiro de Oli-
veira, 1986). Para contrarrestar esta imagen, los um-
bandistas intentaron por todos los medios disponibles
argumentar que la suya es una verdadera religion.

Para ello organizaron varios eventos publicos duran-
te 1985y 1986, en los cuales los oradores enfatizaron,
tanto en sus ponencias como en las declaraciones alos
medios, que la umbanda no era una secta ni curande-
rismo, sino unareligion, y para probarloresaltaban su
monoteismo y el hecho de que posee caracteristicas
tales como dogma, ritual especifico, jerarquia sacer-
dotal, etcétera.!®°Intentan, de esta manera, aproximarse
al modelo establecido y dominante de religion: el ca-
télico. En estos eventos, era también ubicua la pre-
sencia y utilizacion de “desidentificadores” (Goffman,
1986), signos que apuntarian a desmentir la imagen
prevalente en la sociedad de que los umbandistas son
socialmente inadecuados (ver Frigerio, 1991b). Asi,
por ejemplo, los eventos se realizan en céntrico hotel de
lujo y quienes concurren lo hacen con elegante ropa
de vestir, remplazando asi a los templos suburbanos
y a la ropa blanca de religion.

Alavez, se desestimaba, tanto en las declaraciones
alos medios realizadas por los organizadores como en
las exposiciones de los oradores, el fenémeno de lama-
tanza de animales.!' Esto se lograba mediante la iden-
tificacion de la religion principalmente con la umbanda.
De las dos variantes practicadas en la mayoria de los

10 Algunos ejemplos extraidos de las ponencias presentadas en el I Congreso Argentino de Umbanda y sus Raices: “La
umbanda es una religion porque posee los tres elementos esenciales a cualquier religion organizada: doctrina, ritual y
jerarquia sacerdotal” (Pai Elio de Iemanja); “La umbanda es una religion porque posee un culto y una doctrina basada en
simbolos de caracter monoteista, porque adora a un solo Dios” (mae Diana de Oxum) (ver otros ejemplos en Frigerio, 1991b).

11 La tinica excepcidén a esta regla fue cuando el organizador de la exitosa Festiconcentracién umbandista de 1986 convoco
a una manifestacion de umbandistas frente al Congreso de la Nacion para apoyar la presentacion de un proyecto de ley
ante el Parlamento pidiendo la aprobacion para realizar sacrificios de animales con fines religiosos. Ninguno de los pais
de santo con los cuales yo estaba trabajando en la época aprobo6 los términos de la convocatoria, ya que al convocar al pueblo
umbandista para la presentacion de un proyecto de ley sobre matanzas de animales en el africanismo, atentaba contra la
distincion que tanto les gustaba realizar ptublicamente. Pensaban que la imagen de la umbanda se veria afectada nega-
tivamente al asociarsele al sacrificio de animales y que no se obtendria ningtin provecho de la iniciativa, ya que una ley
con tales caracteristicas nunca seria promulgada. El criterio de mis informantes resulté ser el de la mayoria de los lideres
umbandistas, ya que tan s6lo unas 300 personas se hicieron presentes frente al Congreso, en tanto tres meses antes, y
bajo una consigna diferente, el mismo organizador habia logrado convocar unos 3000 fieles en la Festiconcentracion.
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templos, ésta es la mas “respetable”, al no realizar sa-
crificios de animales, principal atributo estigmatizante
en la sociedad argentina. La umbanda, ademas, en-
fatiza la caridad hacia los necesitados y utiliza abun-
dante imagineria catoélica.

En los primeros actos se realizaron giras publicas
de umbanda cuya intencién era mostrar a los asisten-
tes y a los periodistas que los rituales de umbanda no
eran, como se pensaba, terrorificos. El organizador de
la “Festiconcentraciéon umbandista” declaraba antes
de presentar la gira:

No son los nuestros los ritos salvajes y procaces de que
se ha hablado... Nuestro ritual es alegre... La alegria, el
ritmo, elmovimientoy el optimismo, son nuestros caminos
hacia el bien. Eso son nuestras sesiones, que hoy por pri-
mera vez tendran estado publico en Buenos Aires. Sera
una muestra plastica y colorida de lo que hacemos para

comunicarnos con Dios...

La intencion didactica, sin embargo, no rindio los
frutos esperados. Luego de la “Festiconcentracion um-
bandista”, tanto la gira (la segunda realizada ante un
gran publico) como la ropa de religion utilizada por los
pais en aquella ocasion, fueron motivo de muy ir6-
nicos comentarios en algunos medios.'? Asi fue que,
tomando especificamente este caso en cuenta, el orga-
nizador del proximo evento publico de relevancia, el
“Encuentro de Confraternidad Umbandista Distincion
Pai Miguel”, realizado en 1987, pidio6 a los participan-
tes que asistieran con ropa formal y no realiz6 sesiéon
publica.!®

El africanismo es cultura

En una segunda etapa, ante el fracaso de esta prime-
ra estrategia, los pais y maes vernaculos establecieron
una identificacion mayor de la religion con el africa-
nismo. El camino para la validacion en la etapa afri-
canista corre por enfatizar la pertenencia de lareligion
aun tronco cultural, étnico y religioso africano —mas

12

especificamente nigeriano— de importancia en el de-
sarrollo de la casi totalidad de los paises de América
Latina.

La carta de invitacién de una mae de santo a las
conferencias organizadas por su instituto resume ade-
cuadamente la nueva estrategia:

Nuestras creencias son ancestrales, llenas de una fuerte
carga cultural. Eso las convierte en religiones historicas,
alejadas del concepto de las sectas. Nos apartan de los mo-
tes de brujos, curanderos o ignorantes (noviembre de 1994).

El criterio de algunos lideres de que la valorizacion
de la culturay la historia afroamericanay africana iba
a resultar en una revalorizacién de la religion se ex-
tendio, especialmente a partir de la visita del oni de Ife
a la Argentina, en enero de 1990. El contacto que los

El diario Tiempo Argentino, por ejemplo, titulé su nota “Fiasco y feria circense en el Primer Festival y Concentracion de Um-
banda y Rituales Africanos “ (Tiempo Argentino, 21 de junio de1986). La revista Libre titul6 su nota “El Yoruba Look “ (Libre,
lo. de julio de 1986) y se burl6 despiadadamente de la reunién mediante distintas fotos y epigrafes irobnicos. Un periodista
que estaba a milado transmitiendo para un canal de television empez6 la nota diciendo “Son las cinco de la manana y sigue
elbaile...” cuando en realidad era apenas lamedianoche (el acto terminé ala una de lamanana). Aunque otros medios fueron
bastante objetivos en su descripcion, bastaron estos articulos irénicos para que varios lideres criticaran severamente al
organizador del Festival por no haber tenido el cuidado suficiente en la forma de presentar las actividades (ver, por ejemplo,
la nota “Festiconcentracion: Asi titul6 el periodismo...” publicada en la revista Umbanda Argentina 7: 36-42).

Si se realiz6 una gira publica en la Fiesta de Ogun-San Jorge, organizada el 25 de abril de 1987, por la Confederacion
Argentina del Culto Umbanda, presidida por un pai de santo brasileno. Este evento, sin embargo, no tuvo ninguna
repercusion en los medios y s6lo asistieron a €l los pais afiliados a esa institucion.
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templos tomaron con la embajada de Nigeria a raiz de
esta visita, y la disposicion del embajador para enviar
siempre un representante —generalmente el agrega-
do cultural— a los eventos puiblicos realizados por la
“comunidad africanista” dieron fuerte impulso a esta
nueva estrategia.

Los actos publicos que se realizaron a partir de
1991, y con mayor intensidad a partir de 1992, se preo-
cuparon por mostrar principalmente aspectos “cul-
turales” que unian a la comunidad africanista con
grupos étnicos y religiosos en numerosos paises de
Ameérica y Africa. En la invitacién al I Congreso Inter-
nacional de Culturas Afroamericanas, organizado por
el “Ile Ase Osun Doyo-Instituto de Investigacion y Di-
fusion de la Cultura Negra”, se senalaron como prin-
cipales propositos del encuentro:

- Continuar con la revalorizacion de los aportes de los
grupos étnicos africanos y sus descendientes a la socie-
dad nacional (...) enriqueciendo de esta manera el co-
nocimiento de las raices que forman parte de nuestra
identidad actual.

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

Larealizacién de este primer congreso resalta la in-
fluencia de raiz africana en nuestra sociedad, marcando

un eslabon que nos hermana con el resto de América...

Los titulos de algunos de los eventos realizados en
los Gltimos afnos son ilustrativos de la propagacion de
esta estrategia:

* Congreso Antropolbgico Latinoamericano de Re-
ligion Africanista (1992)

* Simposio Argentino de Cultura Africana (1992)

e Primer Congreso Internacional de Culturas Afroa-
mericanas (1993)

* Congreso Nacional de Cultura y Religion Africa-
nista (1993)

* Seminario de Religion Yoruba (1994)

* Muestra de Artesania y Folklore Afroamericana
(1995)

Ademas de realizar eventos publicos, los umban-
distas/africanistas intentaron acceder, en la medida

de sus posibilidades, a los medios de comunicacién.
Para ello realizaron programas para canales de cable
o para radio (generalmente locales). Estos programas
también resaltaban los aspectos culturales de lareligion
(conlapresenciade profesores de historia, antrop6logos
o ejecutores de muisica afroamericana) preocupandose
por entroncarla con la tradiciéon afroamericana. Los
nombres de los programas son ilustrativos: Cultura
Negra en el Nuevo Mundo —programa de cable prime-
ro, luego de radio— o Micro Cultural de COARAA.

Los lideres también intentaron lograr una legitima-
cion, ya no religiosa sino cultural, en los municipios a
los cuales pertenece cada templo: uno organizé charlas
en un teatro local sobre historia de los indigenas y los
negros argentinos, otro particip6 en el Encuentro de
Comunidades Etnicas de su municipalidad represen-
tando el aporte negro, un tercero intenté promover la
instalacion de un busto de un negro o de un indigena
en una plaza del barrio. Asi, los templos se presenta-
ron ya no so6lo como practicantes de una religion sino
como repositorios de una tradicién que representa una
de las raices culturales argentinas frecuentemente
negada por la cultura oficial. De esta forma intentaban
realizar una actividad socialmente mas valorada que
la de proveer servicios magico-religiosos, la de la in-
vestigacion y la promociéon cultural.

Este proposito es evidente en el folleto de presen-
tacion de la Comunidad Argentina de Religion Africa-
na Tradicional.'* Pese a que esta es una federacion
de templos dereligion inscrita en el Registro Nacional de
Cultos, en su folleto de presentacion se destacan prin-
cipalmente los aspectos culturales. Sus dos primeros
objetivos son:

- Rescatarlosvalores dela cultura africana, expre-
sada en los distintos estamentos sociales ame-
ricanos.

- Difundir los principios filos6ficos de la religion
africana tradicional

Similarmente, las dos primeras “propuestas” que
realiza son:

- Invitar a participar o asociarse a toda persona o
institucion interesados en la investigacion de la
cultura africanay afro-americana, enlas distintas
disciplinas de las ciencias sociales y religiosas.

14 Esta institucion nacié en 1993 con el nombre de Comunidad Argentina Religiosa Afro-Amerindia. En un principio intent6
ser una confederacion que agrupaba 9 federaciones y 2 fundaciones de templos africanistas/umbandistas. Dos anos y
muchas peleas después, varias de las federaciones originales que la componian se desvincularon de la comunidad, o
desaparecieron por no cumplir los requisitos legales o no conseguir la cantidad de templos como para funcionar. Contintia
siendo, sin embargo, una de las instituciones mas importantes numéricamente (cantidad de templos afiliados) y es la que
cuenta con el mayor respaldo oficial (del Registro Nacional de Cultos no Catoélicos).
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- Proveer de informacién a toda persona o insti-
tucién cuyo interés requiera profundizar el co-
nocimiento de esta tematica sociorreligiosa.

Como en ningan caso los templos han dejado de
lado sus actividades religiosas para realizar primaria-
mente actividades culturales, la historia de los eventos
publicos producidos por la comunidad umbandista/
africanista so6lo puede ser entendida como una estra-
tegia de congraciacion dramatica, que intenta a toda
costa senalar las continuidades entre valores o tradi-
ciones sociales argentinas y sus practicas religiosas.

4. Discusion

He mostrado los esfuerzos que, tanto en lo micro como
enlomacro, realizan los lideres de templos dereligiones
afrobrasilenas en Argentina para establecer puentes
entre su sistema de creencias y la sociedad argentina
que les permitan actuar con el mayor grado posible de
legitimidad y reclutar miembros para, como minimo,
mantener su templo o expandir sus actividades. Guiado
por la literatura sobre produccién y modificacion de
significados en movimientos sociales y sobre conversion
a movimientos religiosos, he utilizado el concepto de
Jrame alignment para entender sus esfuerzos de ali-
neacién de marcos interpretativos y el de congraciacion
dramatica para entender sus estrategias de adapta-
cion social.

Antes que enfatizar los cambios en las creencias y
practicas que la expansion de una nuevareligion hacia
otros paises trae aparejados, he senalado los esfuer-
zos de losumbandistas/africanistas en tender puentes
hacia creencias ya establecidas, amplificar y reforzar
los elementos de éstas que estan de acuerdo con su
marco y, luego, a través de un proceso de traduccion
verbal y simboélica, posibilitar la comprension gradual
de su marco interpretativo por parte de quienes se
acercan a los templos. Por estarazén resulta mas ade-
cuado hablar de un esfuerzo de traduccién de las nue-
vas creencias que de la adaptacion o modificacién de

las mismas. He resaltado, también, la existencia en el
pais de un conjunto de creencias y practicas cuya simi-
litud con varias de las religiones afrobrasilenas per-
mite, en primera instancia, el establecimiento de un
puente con elementos preexistentes.

He mostrado, asimismo, los esfuerzos que se reali-
zan en lo macro por lograr una acomodacion social
(funcionar con el minimo posible de controversias).
Contra lo que a veces se sostiene, acomodacion no
significa que un movimiento venga a ser tan indistin-
guible de su ambiente social que se asimile totalmente
perdiendo su rasgos especificos, sino que pueda so-
brevivir sin generar demasiada controversia (Harpery
LeBeau, 1993: 176). Laadaptacién delos umbandistas/
africanistas en Argentina es principalmente dramaética,
es decir, no implica modificaciones sustanciales en lo
que sucede en los templos —éstos siempre practicaron,
por ejemplo, tanto umbanda como batuque, sbélo que
en distintos momentos se identificaron ptblicamente
con una u otra variante.!® Aunque, como he analizado
en otro trabajo (Frigerio, 1996), la imagen publica de
la umbanda ha empeorado en los Giltimos anos, los es-
fuerzos de los lideres religiosos han impedido un dete-
rioro mayor. Quienes han empleado las ya descritas
estrategias de congraciacion, han logrado al menos le-
gitimarse en algunos ambitos particularmente impor-
tantes —como la Secretaria de Cultos No Catélicos, el
organismo encargado de administrar las relaciones
entre el Estadoylas confesiones no catbélicas—. Podran,
por lo tanto, continuar funcionando legalmente cuando
lanueva Ley de Cultos, que sera sancionada en breve,
reorganice el espectro legal referido a las confesiones
religiosas.

Todo lo expuesto anteriormente no debe dejar la
impresién de que las posibilidades de alineacién de
marcos interpretativos y de acomodacién social son
infinitamente maleables. Quisiera ahoraresaltar algu-
nas variables que creo influyen en la posibilidad de que
un movimiento pueda efectivamente realizar un tarea
viable de articulacién de sus marcos interpretativos con
los de los individuos a los que desea reclutar, asi como
de acomodaciéon con los valores sociales dominantes.

15 Rochford (1987) detalla un caso que muestra sorprendentes similitudes con el de la umbanda/africanismo en Argentina:

el de los Hare Krishna en los Estados Unidos. Este grupo, ante la creciente oposicion social que sus practicas encuentran,
comienza a poner énfasis en sus raices historicas, en la milenaria tradicién cultural y religiosa hind( y a procurar el apoyo
de la comunidad hinda en el pais. Al igual que la umbanda/africanismo en Argentina, el movimiento Hare Krishna esta
entrando en una “fase cultural” (Rochford, 1987: 118). La observacion que Rochford realiza respecto de las estrategias
desplegadas por los Hare Krishna es igualmente valida para el caso de las religiones afrobrasilenas en Argentina: “Su
congraciacion dramatica implica una acomodacién que es principalmente dramatiirgica. El movimiento intenta conseguir
sus objetivos dando la imagen de que esta plegandose a los valores y estandares normativos de la sociedad. Lo que aparece
para el observador externo como una adaptacién a las demandas de la sociedad no es mas que manejo de la impresion
(impression management) visto desde adentro. Dando la impresion de que el grupo esta mas o menos de acuerdo con los
valores sociales, el grupo puede manejar mejor su tension con el medio ambiente y obtener un grado de control para la con-
secucion de sus intereses” (Rochford, 1987: 120).
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En primer lugar, la nacionalidad de los religiosos
encargados de la propagacion de las nuevas creencias
es muy importante. Para traducir las nuevas creen-
cias en términos de las antiguas, es preciso tener un
buen conocimiento de estas Giltimas. De la misma ma-
nera, para intentar una acomodacion mostrando que
los valores grupales estan en conformidad o no son in-
congruentes con ciertos valores y tradiciones de la
sociedad mayor, también es necesario conocer ade-
cuadamente estos valores. Para ambas tareas, la de
traduccion individual y de presentacion ptablica de las
creencias, parecen estar mejor capacitados los lide-
res que sean nativos de la sociedad en la que se actuara
que los nacidos en otras. No es casual, por lo tanto, que
varios movimientos religiosos hayan crecido enorme-
mente cuando su equipo de misioneros o de lideres re-
ligiosos se constituy6 principalmente con cuadros na-
tivos. Aunque para ciertas creencias, por su grado de
continuidad cultural con las preexistentes, el trabajo
de traduccion necesario pueda ser menor que para
otras, el manejo de laimagen publica de unanuevare-
ligibn requerira siempre un conocimiento adecuado
de los valores sociales vigentes.

Lacentralidad organizativa del movimiento también
puede influir en su adecuada presentacion tanto en lo
individual como en lo social. Un movimiento con una
organizacién fuertemente centralizada, que por ejemplo
dictamine la nacionalidad de sus lideres religiosos o
limite la cantidad de estrategias de acomodo utilizables,
puede encontrar serias limitaciones a la posibilidad
de traducir y presentar las creencias de acuerdo con el
contexto sociocultural.’®

La continuidad cultural de las creencias del nuevo
grupo religioso con las de la sociedad donde intenta
establecerse también influira en la posibilidad de esta-
blecer puentes con creencias preexistentes y en la di-
mension del trabajo de traduccion que debarealizarse.
Cuanto mayor continuidad haya, mayores seran las
probabilidades de reclutar miembros realizando so6lo
tareas de frame bridging y frame amplification, y menor
seralanecesidad de realizar un trabajo de frame trans-

_formation, con el trabajo de traduccién que éste involucra.

El grado de tolerancia religiosa existente en la so-
ciedad en un momento dado influira en la mayor o
menor necesidad de estrategias de acomodo que haya
que realizar. En una sociedad mas tolerante hacia el
diferente (religioso o de otro tipo), menor sera la nece-
sidad deresaltar la continuidad de las nuevas creencias
con las ya establecidas.

Existen diversas maneras de que un movimiento
religioso pueda crecer en una sociedad: movilizando
recursos desde otros paises, generandolos en el lugar,
priorizando su labor entre un cierto estrato social o
preocupandose por su legitimidad o no. Un movimien-
to puede subsistir encapsulado (social o geografica-
mente), manteniéndose en un estado de baja visibilidad
o de semiclandestinidad, pero en cuanto intente fun-
cionar publicamente su imagen limitara los recursos
a los que tendra acceso. Aunque no hay una relacién
directa entre alta problematizacién y viabilidad o cre-
cimiento del grupo religioso (Harper y LeBeau, 1993),
de todas maneras ser considerado problematico trae-
ra aparejado un limitado acceso a modos de accién,
mientras que un movimiento acomodado (considera-
do “respetable”) lograra un mayor acceso a formas
legitimas de accién (Snow, 1979).

Por ultimo, es posible utilizar las variables aqui
presentadas para analizar comparativamente el disimil
éxito de los grupos neopentecostales argentinos, los
neopentecostales brasilenos (principalmente la Igreja
Universal do Reino de Deus, 1URD) y los practicantes de
religiones afrobrasilenas en el pais. Asi, por ejemplo,
la1urp, con sus pastores exclusivamente brasilenos, pa-
rece estar limitada a realizar principalmente tareas de
Jrame bridging y frame amplification respecto de las
creencias magicas de la religiosidad popular de la que
son portadores vastos sectores dela sociedad argentina.
Su conocimiento dela culturalocal puede ser adecuado
para mantener una clientela interesada en la obten-
cion de compensadores especificos (Stark y Bainbridge,
1985), pero parece insuficiente para lograr la trans-
formacion de marcos interpretativos que permitan
conseguir un namero importante de devotos. La oferta
abierta de servicios francamente magicos en publi-
cidades en television y programas de radio ya causo
varios comentarios irénicos al respecto en los medios,
y ciertamente va en detrimento de una buena imagen
publica.

La organizacion centralizada caracteristica de la
IURD, que determina la nacionalidad exclusivamente
brasilefnia de los pastores y dicta las estrategias pro-
selitistas a seguir parece apostar a que las técnicas
utilizadas en Brasil tendran la misma efectividad en
Argentina. Sin embargo, la aparente indiferencia por
parte de estaIglesia en tender puentes, tanto en lo micro
como en lo macro— haciala sociedad local (o a hacerlo
en términos que fueron eficaces en Brasil), induce a pre-
sagiar un limitado crecimiento de la Iglesia en el pais.

16 Existen otras variables de orden organizativo que no consideraré aqui, ya que en este trabajo estoy mas preocupado con
los mecanismos de produccién de significados (de ideologia) que con los mecanismos que incentivan, por ejemplo, el reclu-
tamiento y el mantenimiento del compromiso con el grupo (que pueden ser tanto de orden ideolégico como organizativo).
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Su estrategia de crecimiento parece basarse en la
apertura masiva de locales de culto (muchos de los
cuales aparentemente ya han cerrado) con probable
afluencia de recursos financieros desde el exterior y la
oferta masiva de servicios magicos. Resulta poco espe-
rable que puedan formar y mantener una comunidad
de devotos, especialmente dada la competencia que
para ellos representan los neopentecostales argen-
tinos, quienes parecen mas preocupados en realizar
una_frame transformation que les permita lograr una
creciente cantidad de conversos.

Pese a que laurp tiene la ventaja sobre la umbanda
de que, siendo cristiana, varias de sus creencias mos-
trarian una mayor continuidad cultural con la sociedad
argentina, los intentos de los pais y maes locales por
tender puentes con la sociedad local, esforzandose
por traducir sus creencias de forma tal de producir
gradualmente conversionesy por presentar sus creen-
cias delaformamas aceptable posible parala sociedad
parecen llevarlos a obtener una mayor legitimidad en
la sociedad que los neopentecostales brasilenos.
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