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Ethnography and ritual language. The case of the Umbanda religion in a temple in the city of Cor-
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Resumen

El presente articulo analiza el funcionamiento de una lengua ritual dentro de la religion Umbanda desde la perspectiva de la
etnografia de la comunicacion. Los ritos afrobrasilefios plantean una situacion linglistica compleja para sus practicantes de
habla hispana: la lengua ritual empleada es el portugués; las deidades y sus saludos respectivos provienen del idioma yoruba;
mientras que las performances complejas de sus practicantes -que incluyen elementos verbales y paralingliisticos- se mani-
fiestan en una especie de portuiiol. Mediante un trabajo de campo en un templo de la Ciudad de Cérdoba, Argentina, se
analiza la comunidad de habla, la situacion comunicativa, los eventos y actos de habla que conforman un espacio social donde
el dominio de la lengua ritual pone en contacto a los actores con las fuerzas espirituales de dicha religidn, generando el efecto
performativo del rito y definiendo el lugar ocupado por cada participante.

Abstract

This article analyzes the functioning of a ritual language within the Umbanda religion from the perspective of the ethnography
of communication. Afro-Brazilian rites pose a complex linguistic situation for their Spanish-speaking practitioners: the ritual
language used is Portuguese; the deities and their respective greetings come from the Yoruba language; while the complex
performances of their practitioners -which include verbal and paralinguistic elements- are manifested in a kind of Portufiol.
Through fieldwork in a temple in the city of Cérdoba, Argentina, we analyze the speech community, the communicative situ-
ation, the events and speech acts that make up a social space where the mastery of the ritual language puts the actors in
contact with the spiritual forces of that religion, generating the performative effect of the rite and defining the place occupied
by each participant.
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Introduccién

El presente trabajo tiene por objetivo estudiar el funcionamiento de una lengua ritual desde la
perspectiva de la etnografia de la comunicacién. A partir del hecho de que “la actuacidn lingistica es
el lugar donde se emplaza la relacion entre el lenguaje y el orden sociocultural” (Duranti 1992, 253), la
etnografia del habla se erige en la herramienta teérico-metodoldgica para lograr dicho objetivo. Estos
principios son aplicados al andlisis e interpretacion de la lengua ritual (sistemas y variantes) empleados
por los sacerdotes de la religion Umbanda, en una ceremonia tipica de la Ciudad de Cérdoba. El trabajo
de campo ha sido la principal herramienta de trabajo, tabulandose sus resultados en una serie de cor-
pus donde se observa la interaccion entre elementos linglisticos y paralingliisticos, que engendran
una performance ritual multidimensional. El caso presenta una mayor significatividad por la constante
tensidn entre los practicantes de este culto, formados en una lengua ajena a la correspondiente a la
liturgia de origen (portugués), en relacién a los principios que rigen la eficacia del mismo. Estas herra-
mientas se completan también con una serie de entrevistas realizadas a una informante clave: una
sacerdotisa dirigente de un templo en Cdrdoba capital. En este sentido se procura demostrar que el
ritual delimita un espacio social, en el que las lenguas no se presentan como sistemas homogéneos,
sino que existen una serie de redes comunicativas y linglisticas al interior de las mismas (Garzén Chi-
rivi, 2002). Al mismo tiempo, se procura comprender los mecanismos de eficacia de la lengua ritual
que generan su efecto performativo y validan el estatus de ciertos individuos.

Aspectos tedricos y metodoldgicos

Existen trabajos que emplean la perspectiva de la etnografia de la comunicacion, conjugando con-
diciones sociales y culturales en dicho punto de vista. Omar Alberto Garzén Chirivi (2002) aplico esta
perspectiva tedrica al estudio de una lengua ritual, el yagé, empleada por médicos tradicionales en
sesiones de toma de ayahuasca, en el Alto Putumayo. Este autor sostiene que la lengua yagé permite
la comunicacion con las entidades de la ayahuasca, en tanto que su valor radica en los saberes que
condensa y en el campo social y cultural donde se operan sus efectos. El yagé se combina con otras
operaciones paralinglisticas, como el soplo que, al ser validados por los usuarios y pacientes de los
rituales mencionados, operativizan su efecto ritual (performativo). Paralelamente, Keith Basso (2002)
estudio el silencio en ciertas comunidades indigenas americanas, especificamente entre los apaches
occidentales de Arizona centro-oriental. Su estudio toma en consideracidn las situaciones sociales de
dicha cultura, donde los participantes se abstienen de hablar durante periodos de tiempo considera-
bles. En este sentido, la autora sostiene que el silencio estd influenciado por factores extralinglisticos
en mayor medida que el uso de la propia lengua. Ademas, demuestra que la abstencién en el uso de
la palabra entre los apaches occidentales esta vinculado a situaciones donde los usuarios perciben las
relaciones frente a frente como ambiguas y/o impredecibles. Finalmente, para un abordaje de los as-
pectos relacionados a las caracteristicas, historia y difusion de las religiones afroamericanas y, particu-
larmente, de la Umbanda se recurrié a trabajos pioneros como el de Roger Bastide, As Religides Afri-
canas no Brasil, publicado en 1960; y, mas recientemente, a los de Ari Oro (2002, 2008) sobre las reli-
giones afrobrasilefias en Rio Grande do Sul. En lengua espafiola y sobre la regidn rioplatense, se des-
tacan los trabajos de Frigerio (2002) en torno a la difusién de estos cultos en Uruguay y Argentina; y el
de Rodriguez (2017), que aborda la Quimbanda argentina y dedica varios apartados al analisis de la
religion Umbanda.

El presente trabajo se enrola en la etnografia del habla o de la comunicacién y aborda el lenguaje y
el habla en su contexto sociocultural. Esta aproximacion interdisciplinaria se centra en el estudio del
habla en el desarrollo de la vida social, cuyo pionero fue Dell Hymes, a partir de los aportes de Boas y
Sapir. En dicho marco se ha empleado una serie de categorias de analisis. Golluscio (2002) destaca, por
caso, la nocién de performance, como ejecucidn, actuacion o puesta en uso del sistema. También enu-
mera las pautas para el revelamiento lingiiistico, entre las cuales se han empleado en este trabajo las
de: limites externos e internos (geograficos, temporales), caracteristicas del grupo e identificacion, ro-
les que provee la comunidad y variedades linguisticas. Asimismo, se recurre a los conceptos definidos
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por Dell Hymes: situacion comunicativa o de habla (unidad mayor conformada por distintos eventos
de habla y componentes paralingliisticos), evento de habla (actividades o aspectos de actividades re-
gidos por reglas para el empleo del habla), escenario, participantes, fines o propésitos, clave o tono (k)
(manera en que se ejecuta el acto de habla y que rige las distintas situaciones o actividades) y formas
de habla (lenguas, variantes, registros). De Garzon Chirivi, finalmente, se tomé la categoria de lengua
ritual para describir la modalidad de uso de la misma.

Las religiones afrobrasilefas: origen y difusidn en la region rioplatense

Por otro lado, se procura ampliar la perspectiva de estudio sobre la operatividad performativa de
las lenguas rituales en las religiones afrobrasilefias. Estas ultimas constituyen ambitos de dificil acceso:
por un lado, forman parte de ritos sometidos a estigmatizacion en paises donde predominan las reli-
giones cristianas y, por otro lado, presentan “misterios” que deben ser mantenidos en secreto y solo
asequibles para los miembros de dicha congregacion. El aspecto linglistico de los rituales de Umbanda
es complejo: el portugués conforma la lengua litdrgica con la que sus practicantes se ponen en con-
tacto con las fuerzas espirituales, mientras se conservan reminiscencias del sistema yoruba en los nom-
bres y saludos de las Deidades; por ultimo, las entidades “en tierra”, cuando son incorporadas por los
médiums, exteriorizan sus mensajes en una variante autdctona de portufiol. De esta manera se pro-
cura brindar sustento al hecho de que el uso de la lengua adquiere su verdadero caracter en el campo
comunicativo.

Las religiones nacidas en el continente americano, luego de las diversas didsporas de esclavos afri-
canos provenientes de diversas naciones, se caracterizan, en su aspecto mas visible, por el sincretismo.
Los negros, al llegar a sus nuevos lugares de destino, fueron sometidos a un proceso de aculturacion
gue, entre otros aspectos, los obligd a abandonar sus creencias religiosas primigenias. No obstante, y
como estrategia de supervivencia al fenédmeno de la esclavitud, las Deidades negras fueron disfrazadas
tras las figuras de santos o virgenes catélicos. La primera envoltura, probablemente, de esta manifes-
tacion fue el sincretismo entre la Cruz de Cristo y la Piedra de los Orixds. Los africanos yuxtaponian los
santos a sus propias deidades, entendiéndolos de la misma categoria, aunque perfectamente diferen-
tes. Dicha identificacidén entre una entidad africana y un santo obedecia a ciertas similitudes entre los
aspectos liturgicos de ambos sistemas religiosos: Omulu, deidad de la viruela, solo podia identificarse
con San Ldazaro, cuya iconografia mostraba un cuerpo cubierto de heridas y sangre, y cuya misién era
la curacion de las enfermedades de la piel. No obstante, y de acuerdo a la didspora en cuestion, tam-
bién podia identificarse con San Roque o San Sebastian, cuyas iconografias también sefialaban heridas
ensangrentadas. Xangd, por su parte, se identificaba con San Jeréonimo, pues este santo era esposo de
Santa Barbara, mientras que el Orixd en cuestion era marido de /ansd; sin embargo, en cierta época,
también se lo identificé con la propia Santa Barbara, quien era la protectora del rayo. En suma, el
sincretismo es fluido e inestable. Otro aspecto de este fendmeno, es la influencia que las creencias
occidentales ejercieron sobre las religiones afroamericanas: por ejemplo, la relevancia que posee el
espiritismo en estos ritos, como culto a los muertos que son incorporados por los médiums para brin-
dar mensajes a los vivos; empero, esta situacion contrasta con la de las religiones del continente afri-
cano, en la que las almas de los difuntos no se manifiestan mediante el trance, colocandolas lejos del
espiritismo (Bastide 1971, 359-360, 362-363, 370) [traducido por el autor].

Bajo el rétulo “religiones afrobrasilefias” se engloba una enorme variedad de cultos originados en
dicho pais (Umbanda, Quimbanda, Batuque, Candomblé, Omoloko, entre otros) y vinculados por raices
ancestrales con otros cultos de matriz africanista (Santeria y Palo Mayombe en Cuba, Vudu haitiano,
Ifa en las Islas Canarias, etc.). En Argentina, los principales son Umbanda, Quimbanda y Nacién (Ca-
binda, Nago, Jeje Nago, etc) que poseen ciertas caracteristicas en comun?. De acuerdo a Oro (2008), a

1 0ro refiere que batuque es un término genérico aplicado a los ritmos basados en la percusion, cuyos elementos mitoldgicos,
axioldgicos, ritualisticos y lingiiisticos son de origen africano. Como religidn, el batuque rinde culto a los doce Orixd y se divide
en bandos o naciones, con algunas diferencias liturgicas: Oyd, Cabinda, Jeje, Jeje Nagd. El Vudu haitiano se desarrollé en el
pais caribefio como resultado de la confluencia de diversas tradiciones africanas: fon, ewé, etc. El candomblé es resultado de
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pesar de sus diferencias liturgicas, son religiones de incorporacion? donde fuerzas espirituales ocupan
a los médiums en trance?; son religiones de iniciacion pues deben desarrollarse una serie de ritos para
el ingreso del sujeto al culto; son religiones magicas que atienden demandas especificas (salud, limpie-
zas espirituales, situaciones sentimentales y econdmicas); son religiones emocionales en las que el
individuo queda integrado a un todo; son religiones universales que aceptan adeptos sin distincidn de
procedencia (género, clase, etnia); y, por ultimo, son religiones transnacionales que vinculan sujetos
pertenecientes a diferentes naciones (junto a Brasil, los paises de la cuenca del Plata, por caso). Por
otro lado, estas religiones son monoteistas, pues existe un Unico Ser Supremo Creador, Olorum o
Zambi, en la mayoria de las didsporas, o Bondye en el vudu haitiano. Esta divinidad es distante al
mundo y se comunica con los seres terrenales mediante deidades (seres semejantes a los dngeles cris-
tianos), denominados Orixds o Loas (en el vudu caribefo). De la gran cantidad de estas deidades exis-
tentes en el continente africano, solo llegaron a América una docena, cuyos nombres varian de acuerdo
a la corriente: a Exu, por ejemplo, al que se le adjudica el epiteto de Sefor (mientras que a los demas
Orixds se los llama Pai o Mai, segln sean masculinos o femeninos) se lo denomina Bard en batuque,
Legbd en vudu o Eleggud en Santeria cubana. A diferencia del cristianismo, a estas deidades no solo se
les reza, sino que también se les sirve: cada uno de ellos presenta sus propios gustos y aversiones,
ritmos sagrados, canciones, bailes, simbolos y modos particulares de asistencia. Por otro lado, las reli-
giones afroamericanas también rinden culto a espiritus, entidades que alguna vez estuvieron encarna-
das, y que colaboran en las ceremonias y ritos, mediante la incorporacién mediimnica (Pinn 2006, 218-
219). En el caso de la Umbanda, y de acuerdo a mi informante, dichos espiritus son: Ext de diversa
clase (que trabajan para el Orixd Exu), Pretos-Velhos (antiguos esclavos ancianos, lit. “viejos negros”),
Caboclos (antiguos aborigenes americanos), Boiadeiros (antiguos colonos, agregados y peones), y Cria-
ng¢as (espiritus elementales que se presentan bajo la apariencia de nifios).

Las variantes afroamericanas desarrolladas en el Estado de Rio Grande do Sul fueron fundamenta-
les para el resurgimiento y la introduccidn de los mismos en los paises de la Cuenca del Plata. En Ar-
gentina el dltimo ritual registrado data de 1903 en Buenos Aires, lo que coincide con una brusca dis-
minucidén de la poblacién negra (del 30% a principios del siglo XIX al 3% a finales del mismo). En Uru-
guay, en cambio, no existen registros de manifestaciones religiosas africanistas, solo de ciertas expre-
siones musicales, como el candomblé. No obstante, en ambos paises, y a partir de la década del se-
senta del siglo XX, dichas manifestaciones se introdujeron en Uruguay, mientras que reaparecieron en
nuestro pais, con un importante éxito, sobre todo a través de la ruta de Rio Grande do Sul. Este proceso
comenzé en las ciudades limitrofes al Estado brasilefio y, posteriormente, llegd a las respectivas capi-
tales. Por otro lado, la iniciativa provino de ambos lados de la frontera, pues varios sacerdotes proce-
dieron a expandir su fe mas alla del Brasil, mientras que muchos ciudadanos de la Cuenca del Plata
recurrieron a templos brasilefios (Oro, 2002).

A partir de 1974, la Umbanda argentina se encuentra inscripta en el Registro Nacional de Cultos,
aunque solo adquiriria visibilidad en los medios de comunicacidon a mediados de los afios ochenta. Su
tratamiento en estos Ultimos fue variable: mientras que algunos medios enfatizaron los aspectos ri-
tuales de la practica, otros encasillaron el movimiento dentro del resurgimiento de las practicas magi-
cas o sectas. De esta manera, la religion fue doblemente estigmatizada, porque se asocidé a una secta
y, por otro lado, debido a su cardcter magico que la colocd en un peldafio inferior al de una “verdadera

otra diaspora africana sobre el Brasil, muy antigua también, cuyos primeros practicantes pertenecian a los quilombos o
asentamientos de negros libres, durante la etapa colonial. Las restantes formas son mas modernas: Omoloko surgié en la
zona de Rio de Janeiro, Minas Gerais y Sdo Paulo; mientras que del siglo XX son la Umbanda (cuya fundacion,
tradicionalmente, se ubica en 1908 y en la que se combinan elementos del africanismo, catolicismo, hinduismo, espiritismo)
y Quimbanda (de raices mas puramente africanas y centrado en el culto exclusivo de los Exti y Pomba Gira).

2 Ari Oro emplea la expresion “de posesidon”, con la que discrepo; pues se trata de una incorporacion espiritual, un “junto a”
el cuerpo del médium, sin que signifique una incorporacion literal. La entidad envuelve y toca varios puntos vitales del cuerpo
de la persona. En este sentido, acuerda con mi interpretacién mi informante clave.

3 Término adoptado del espiritismo kardecista y que hace referencia a todo iniciado en la religidon que se ha preparado, fisica
y espiritualmente, para incorporar en su cuerpo fuerzas espirituales, a través de los rituales respectivos.
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religion”. A partir de este momento, la estrategia de los sacerdotes se centré en dos aspectos: por un
lado, enfatizar el caracter religioso de la Umbanda; vy, por el otro, relacionarla con una de las grandes
tradiciones religiosas, el africanismo, que se expandié desde ese continente a todos los paises del
mundo (Frigerio, 2002).

La comunidad de habla

En la Ciudad de Cérdoba existen numerosos templos de Umbanda y africanistas, desperdigados en
diferentes barrios y zonas suburbanas (San Vicente, Observatorio, Maldonado, General Savio, Villa Ca-
brera, Unquillo, entre otros). En los mismos, el templo (terreiro?) es una habitacién amplia con sala de
espera o galpdén adyacente a la vivienda del sacerdote (Babalorixd o lalorixd®, segliin sea hombre o
mujer respectivamente). El terreiro en donde desarrollé este trabajo etnografico se encuentra en ba-
rrio San Vicente y esta dirigido por la lalorixd Ana Laura, una mujer transexual que, ademas, trabaja
como modista (ambas apreciaciones son emic). En su vivienda en calle Obispo Castellano tiene su taller
de alta costura, con un enorme jardin delantero, rodeado con una tapia que brinda privacidad a las
actividades desarrolladas en dicho lugar. La vivienda cuenta con un alero previo al templo, como sala
de espera donde las personas, posteriormente, ingresaran al terreiro propiamente dicho, para asistir
a los servicios y rituales que alli se llevaran a cabo. El ala izquierda esta destinada al templo, con una
capacidad para sesenta personas. El ingreso se encuentra en medio del paredén externo, por el que se
accede al jardin, dividido en dos partes facilmente perceptibles. La derecha contiene la puerta de in-
greso a la vivienda, donde se reciben a los clientes para las actividades extra religiosas desarrolladas
por la sacerdotisa y también para el ingreso de los fieles y consultantes, que pueden quedarse en la
primera habitacién para una lectura de bucios o pasar a la sala de espera -en el ala izquierda de la
vivienda- para su posterior ingreso al templo. En la sala de espera se pueden apreciar maquinas de
coser, percheros con vestidos y rollos de telas. En el espacio destinado al terreiro existen dos puertas:
una que lleva al jardin delantero y una segunda que conduce a otro espacio verde interno al que los
visitantes no pueden acceder. Alli se encuentra la Casa de Exu. Ana Laura manifestd:

“Mi Casa de Exu® es una pequefia construccion hecha de ladrillos, con una puerta y cerrada con
candado. Adentro esta el asentamiento de mi sefiora junto a sus velas, su bebida, su cigarrillo y sus
demas cosas. No pueden verla nadie mas que yo. Al templo de adelante si, todos pueden ir, participar
y dar sus respetos. Pero la casa de mi sefiora es solo para que yo le haga los rituales privados y secretos.
Y, por las dudas, la tengo cerrada con candado” (lalorixd Ana Laura comunicacién personal, 2022).

La comunidad organizada alrededor de este templo religioso estd sujeta a una estricta jerarquia: en
primer lugar, se encuentra la Mai-de-Santo dueiia del terreiro, Ana Laura quien ejerce su funcion sa-
cerdotal desde hace diecisiete afios:

“Espero llegar a los treinta afos de servicio. Es una fecha importante porque uno tiene su mayor
jerarquia. Después me ayudan los que ya son Pai o Mai, pero no pueden tener su templo todavia. Se

4 Terreiro (“plaza”, hace referencia a un espacio de tierra amplio y plano) es la denominacién genérica de los templos de
Umbanda. Por otro lado, se conoce con el mismo nombre a la parte central del templo en la que se desarrolla la liturgia
religiosa. El nombre se debe a que, antiguamente, estos lugares se ubicaban al aire libre y directamente sobre la tierra.

5 Babalorixd (sacerdote) e lalorixd (sacerdotisa) son los dirigentes del templo de Umbanda, también denominados Pai-de-
Santo y Mai-de-Santo, respectivamente. No obstante, hay que tener en cuenta que existen Pai-de-Santo o Mai-de-Santo
(llamados pequeiios) que todavia no tienen a cargo un templo, por lo que no son ni Babalorixd ni lalorixd.

6 Exu es una importantisima entidad espiritual en las religiones afrobrasilefias. Por un lado, la palabra procede del yoruba y
significa “esfera”, es quien estd en todos lados y se encarga de comunicar a los hombres con los Orixds. Nada puede hacerse
en los rituales sin su intervencion. Por otro lado, para él trabaja una legién de espiritus (es decir, entidades que estuvieron
encarnadas antiguamente) que también se denominan Ext o Pomba Gira (su aspecto femenino). A lo largo de su vida
religiosa, los umbandistas establecen una relacién personal con alguno de estos espiritus, a los que se refieren como “mi
sefior” o “mi sefiora”. Que Mai-de-Santo Ana Laura se refiera a su entidad de esta ultima forma, demuestra que su energia
vital “vibra” con un Exu femenino. En las ceremonias, y debido a su importancia y jerarquia, siempre se los saluda en primer
lugar. Los Exus deben ser asentados en las primeras obligaciones que realizan los hijos de fe o hijos de religion. El
asentamiento consiste en una vasija de barro (aguilar) donde se colocan las imagenes de las entidades, junto a otros objetos
rituales.
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les llama Pai pequefio o Mai pequefia. En las ceremonias, cuando incorporamos entidades, primero lo
hago yo y después lo hacen ellos, por respeto a mi que soy su lalorixd. Después vienen los Ogans que
son muy importantes porque tocan los atabaques y se saben los puntos cantados de todas las entida-
des que, como vos sabes, se cantan en portugués y son mas de cuatrocientos. Y, al final, estan los hijos
de religién que se estan formando para ser Pais o Mais, pero todavia no cumplieron todas sus obliga-
ciones. Algunas veces, como en la limpia de la semana que viene, vienen otras Mais, de otros templos,
a ayudarme a limpiar a la gente que se acerca para el servicio de ese dia. Son la Mai Romina, la Mai
Carolina, la Mai Priscilla y tu tio, el Pai Maxi’” (lalorixd Ana Laura comunicacion personal, 2022).

Por fuera de esta jerarquia, se encuentran las personas que se acercan al terreiro para solicitar
ayuda espiritual o realizar una peticidn en concreto (limpieza, apertura de caminos, armonia familiar
o en la pareja, etcétera). Por otro lado, Ana Laura refiere que tiene aprehension con los vecinos de su
barrio, fruto de los prejuicios por este tipo de religiosidad:

A veces, por el tema religioso (ante la pregunta de si han existido problemas persistentes por sus
practicas); pero con los vecinos, son unos gorilas de mierda. Yo he ayudado a muchos. Gracias a mi
tuvieron reunién con el jefe de policia de la zona cuando pasaron muchas cosas por la inseguridad.
Gracias a contactos mios les apuré el tramite para la alarma comunitaria. Y siempre trato ayudar, pero
son muy mal llevados. El Unico problema que tuve fue con un vecino que vino a que le explicaramos
gué haciamos, qué religién éramos, por qué habia tanta gente. Yo le expliqué que basicamente trato
de hacer limpiezas, ayudar a las personas y rapidamente le conté qué es la Umbanda, y quedd todo
bien. Pero igual, desde ese momento, mandé a hacer el pareddn para que no se vea nada. Pero todo
bien, si peleamos con algunas viejas por el tema de la politica. Yo no me callo naday les digo: bien que
cuando necesitas algo pedis y después decis que hay que reducir el Estado... (Ante mi pregunta de si
publicita sus servicios religiosos entre los vecinos del barrio) no, yo no le cuento a nadie. Ahora si
alguien pregunta o me dice que necesita una limpieza porque ya sabe o porque fue mandado por al-
guien, ningun problema. Lo que si publicito es mi taller de costura (/alorixd Ana Laura comunicacion
personal, 2022).

Algunos autores afirman que, en sus inicios en el pais, las religiones afrobrasilefas fueron adopta-
das por los sectores medio-bajos de las zonas urbanas, fundamentalmente en Buenos Aires, y luego
en las principales ciudades provinciales (Rodriguez, 2017). En la comunidad de Mai Ana Laura se pre-
senta una situacién heterogénea. La lalorixd posee Unicamente formacidn en nivel primario y secun-
dario incompleto. Esta realidad se reitera en los practicantes que pertenecen a la comunidad transe-
xual. No obstante, muchos de los Pais o Mais poseen formacidn universitaria, al igual que varios de los
hijos de fe. Por otra parte, algunos de los visitantes habituales pertenecen a reparticiones guberna-
mentales (sobre todo a la Secretaria de Diversidad y Género de la Municipalidad de Cérdoba, por la
importancia que Ana Laura detenta en la comunidad transexual y LGBTIQ+, en general) y también rea-
lizan consultas religiosas. Entre los que acuden a las sesiones también se encuentran profesionales y
personas con diversos niveles de educacion.

Mi acercamiento a las religiones afrobrasilefias inicié por consultas personales en busca de ayuda
espiritual. En un primer contacto, mi futura Mai-de-Santo, Ana Laura, me participé de un jogo dos
buzios®, donde evacue diversas dudas y tuve mi primer contacto con las entidades de esta religidn.
Posteriormente, me realizaron una limpieza en una sesion y, con el tiempo, decidi iniciarme en los ritos

7 Los atabaques son tambores altos de madera, con tapa de cuero en su extremo superior. En los ritos se emplean un par
para producir vibraciones diferentes que acompafian los canticos. Son considerados como instrumentos sagrados. Por otro
lado, para ascender en la escala sacerdotal de Umbanda, cada hijo de fe debe realizar una serie de obligaciones, en ciertos
momentos de su formacion y con intervalos de tiempo prescriptos. El proceso completo suele llevar entre siete y diez afios
aproximadamente. Finalmente, se denomina tio de religion a quien ha colaborado en la formacion religiosa de un hijo de fe.
8 Literalmente “arrojar los bucios”. Los bucios son caracoles blancos amarillentos, muy importantes en la religién, que se
emplean como ordculos y en las ofrendas y obligaciones. En el jogo se suelen utilizar dieciséis de estos caracoles, con los que
el sacerdote se pone en contacto con las entidades y devela mensajes para los consultantes.
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respectivos. Actualmente, tengo dos afios de religioso (hijo de fe o hijo de religién) en Umbanda y un
afio y medio en Quimbanda (en este ultimo caso, mi Pai-de-Santo reside en la provincia de Salta).

Aspectos lingiiisticos en los ritos de Umbanda

Al tener su origen en Brasil, la lengua de la religion fue, desde un principio, la portuguesa. Al difun-
dirse a paises, como Argentina y Uruguay, se empled tanto las lenguas vernaculas de esos paises (es-
pafiol) como el portugués. De esta manera se presenta un caso de adopcion de otro sistema de lengua
e, incluso, de variantes diferentes dentro del mismo sistema. Por esta razén, podemos afirmar que
existen -en los rituales de la religion Umbanda- situaciones de alternacién (momentos en que es licito
emplear la lengua espafiola y momentos en los que es obligatorio el uso del portugués), bilingliismo y
sincretismo linguistico.

En primer término, la lengua espafiola empleada por los practicantes de las religiones afrobrasile-
fas ha incorporado préstamos del sistema portugués, en razon del prestigio de esta ultima, como len-
gua en la que se desarrollan estos sistemas religiosos. Dicho fendmeno es, principalmente, lexical y
consiste en el empleo de términos originarios de la lengua del Brasil, sobre todos verbos, a los que se
han agregado las desinencias de la conjugacion regular espafiola. Algunos de estos préstamos respetan
la forma originaria, mientras que otros han sufrido modificaciones. Tal es el caso, por ejemplo, del
verbo cultuar que en portugués significa “rendir culto a”. Los religiosos emplean este mismo lexema,
con idéntico campo semantico. Segin Mai-de-Santo Ana Laura, dicha palabra posee la ventaja de omi-
tir el empleo del verbo espafiol “adorar” que, para la religion cristiana, solamente refiere al culto del
Dios Creador. En el catolicismo, el culto a la Virgen Maria se denomina “Devocion” y al de los Santos,
“Veneraciéon”. En ninguno caso se adora a la Virgen o a los Santos. En consecuencia, el préstamo men-
cionado puede utilizarse para expresar la accidn de rendir culto a todas las entidades espirituales, mas
alld de que se trate de Dios, Orixds o espiritus. Las similitudes de forma se pueden apreciar en sus
respectivas conjugaciones, tomando por caso el presente del modo indicativo (Ver Tabla I).

Otro lexema de préstamo es yogar, proveniente del portugués jogar que, entre sus diversas acep-
ciones, corresponde al oraculo de bucios y significa “lanzar, arrojar”. En este caso, la ortografia del
término se adapta al fonema.

Muy usado es también el participio yogada (de jogada) con el sentido de “tirada” de bucios. En el
otro extremo, encontramos el lexema barufar que proviene del portugués borrifar (“rociar”, expresa
la accidn del Pai-de-Santo que rocia una bebida de Santo/Orixd o de Exu sobre una persona, para lim-
piarla energéticamente, y, generalmente, consiste en una bebida alcohdlica). En este caso, la forma ha
sufrido cambios que no obstan para reconocer su origen.

Lo precedente nos permite concluir que, entre la feligresia argentina de las religiones afrobrasile-
fas, se emplea una variante de espafiol que ha adoptado numerosos préstamos del portugués, lengua
de prestigio por razones liturgicas.

La lengua ritual de la Umbanda

De otra parte, la lengua portuguesa es la que permite la comunicacion de los Pai/Maiy demas fieles
con las fuerzas espirituales, durante las ceremonias y rituales. Esta caracteristica permite afirmar que
este sistema constituye una “lengua ritual” (Garzoén Chirivi, 2002). Dicha categoria es empleada para
“describir la modalidad de uso de la misma”. El empleo de esta lengua se realiza, principalmente, a
través de los llamados “puntos cantados”: oraciones en forma de canticos, cuya letra y melodia es
diferente para cada entidad. Muchos de dichos puntos refieren a pasajes de la vida de dichos seres
espirituales, sus lugares de morada, gustos, etcétera. Asimismo, se clasifican segun la funciéon que cum-
plen en el rito.

Los Pontos de saudagdo (puntos de salutacidn) son empleados para saludar el peji (altar principal),
al sacerdote, Ogans, hermanos del Terreiro y publico asistente. Algunos de los mismos son empleados
para la salutacidn individual del sacerdote. Los Pontos de abertura (puntos de abertura) son dirigidos
a Oxald (el Orixa de la paz y la sabiduria, una de las principales entidades de la religion), para la apertura
de las sesiones y de los trabajos que se van a realizar. Los mismos son entonados luego de sahumar el
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templo y saludar a Exd. Los Pontos de chamada (puntos de llamada) son canticos diferentes entre si,
cuya finalidad es provocar es descenso de las entidades al plano fisico, para los trabajos y la orientacién
de los devotos. Los Pontos de subida (puntos de subida), por el contrario, sefialan la hora de despedida
e indican a las entidades que deben regresar al plano astral. Finalmente, los Pontos de encerramento
(puntos de cierre) son los canticos finales con los que se agradece la asistencia y proteccién dispensada
por las entidades del plano astral. Los Ogans son los encargados de conocer la mayoria de los puntos;
mientras que los hijos de fe los van aprendiendo durante el sacerdocio, por lo menos, los mas impor-
tantes -es decir, los que permiten llevar a buen término una sesién completa®.

En el momento en que los médiums incorporan entidades y brindan consejos a los fieles, se emplea
el portufiol. El mismo es una variante heterogénea, donde el médium emplea lexemas portugueses y
espanoles; estos ultimos, generalmente, con una pronunciacién lusitana. Al respecto, Ana Laura
afirma:

Mir3, las entidades, cuando estdn en tierra (incorporadas en el médium), hablan en portugués. Ese
es su idioma. En el caso de nosotros, que no lo hablamos, ellas se amoldan a nuestra materia y cerebro;
por eso hablan en portufiol. Es una forma de hacerse entender. A los que asisten a buscar consejos,
algunas veces les cuesta mas que en otras, entenderlos, por lo que siempre hay alguien que ayuda a
hacerles entender lo que dijeron. O sea, hay distintas maneras de portufiol, algunas son mas faciles de
entender que otras.

Finalmente, las entidades de esta religion provienen del pantedn yoruba, por lo que algunas expre-
siones de esta lengua son también utilizadas. Las mismas se limitan a los saludos que se realizan a cada
de ellas y que transcribo de un cuaderno que me facilita mi informante (Ver Tabla Il).

El funcionamiento de la lengua ritual: situacion, eventos y actos de habla

La etnografia fue realizada durante una sesidon de Umbanda de dos horas y media -situacién comu-
nicativa. La misma se encuentra dividida en varios eventos de habla, perfectamente pautados y dife-
renciables. Los corpus (Ver en anexos) realizados para este trabajo corresponden a aspectos centrales
de cada una de las secuencias rituales (eventos), profundizando en la ultima de ellas (limpieza) donde
se interactua con fieles y personas que buscan ayuda, sin estar iniciadas en la religion.

La situacidn comunicativa de la sesidn se encuentra delimitada por condiciones espacio-temporales
especificas. Por un lado, se llevd a cabo un dia lunes, tiempo correspondiente al Orixd que abre los
caminos y donde las limpiezas son frecuentes. El ritual se desarrollé entre las 18:00 y las 20:30 horas
aproximadamente. El espacio corresponde al Terreiro de Mai-de-Santo Ana Laura, en el interior de su
vivienda. El ambito fisico del mismo consiste en un espacio rectangular, cuyo frente hacia la calle esta
destinado a la asistencia, con sillas y bancos para los fieles. La mayor parte del reciento corresponde
al Terreiro propiamente dicho, donde se lleva a cabo el ritual. En el extremo interior se encuentra el
Peji o altar, donde se ubican las imagenes de las entidades del templo (de Oxald, Ogum, Yemanjd y
Xango -en la parte superior-, junto a algunas de Caboclos y Pretos Velhos en la parte inferior), a cuyo
pie se dejan ofrendas (platos de barro con comidas para los Orixds, Caboclos y Pretos, flores de dife-
rentes colores de acuerdo a la Entidad y sobre todo de color blanco para Oxald), quartinhas o vasijas
de barro consagradas de diversas tonalidades (blanca para Oxald, verde-blanco-roja para Ogum, ce-
leste para Yemanja, rojo-blanca para Xangd, blanco-negra para Pretos). En la pared de la izquierda se
encuentran los atabaques y los asientos correspondientes para los Ogans; mientras que en la pared
del frente se han dispuesto sillas para la lalorixd y demas Pai o Mai que asisten a Ana Laura. Fuera de
esos cuatro muros, se encuentra la Casa de Exu que consiste en una edificacidn cerrada con candado;
un cuarto de cuatro por cuatro metros para atencion particular; y otra pequena edificacion de ladrillos,

9 Los trabajos son los rituales especificos que una persona solicita a los practicantes de la religién y estan destinados a resolver
cuestiones econdmicas, laborales, de armonia familiar o doméstica, entre otros. Por otra parte, el plano fisico o material es
donde se desenvuelve la materia viva, por oposicién al plano astral, inmaterial, donde residen las fuerzas espirituales.
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la “Casa de Almas”®°. A los asistentes también se les permite usar el bafio y, por otro lado, a los encar-
gados de las comidas de las entidades, la cocina de la propiedad.

La situacién de habla se subdivide en diversos eventos. La sesion completa de Umbanda esta parti-
cionada en cuatro grandes momentos. En el primero deben realizarse tres devociones: una al Ser Su-
premo (Olorum o Zambi), otra para cruzamiento y sahumaciéon del Templo y, por ultimo, de saludo al
Peji y a Exu. En el segundo momento se saluda a los doce Orixds de la religién. En el tercero se desa-
rrollan, de acuerdo al criterio del Babalorixd o de la lalorixd, las giras de Caboclo, Boiadeiro, Preto
Velho, Criancas, Exu. En esta instancia, también se celebra la sesidn de limpieza y apertura de caminos.
En la dltima instancia, el cierre y la cuarta devocién. En cada una de estas devociones los fieles emplean
su corporalidad en danzas, cantos, toques de instrumentos de percusién, bebidas y comidas, trance
mediumnico -cuando incorporan a las fuerzas espirituales-, uso de ciertos atributos personales y colo-
res que se unifican en performances o actuaciones complejas y multidimensionales. Todo este con-
junto de escenas requiere de una comprension cultural que solo se alcanza a través de la participacion
ritual y, sobre todo, de la iniciacidn religiosa. En cada uno de los eventos precitados se conjugan inter-
acciones verbales junto a realizaciones paralingtiisticas.

El templo (Ver Tabla Ill) se encuentra todavia cerrado al publico, mientras que, en el interior, los
fieles (Fs) ingresan lentamente, en silencio, y se dirigen a la esterilla situada en el centro del Terreiro.
Se prosternan y repiten la oracidn contenida en la transcripcion anterior. La misma tiene caracter su-
plicante y va dirigida a las fuerzas espirituales (GD1 o género discursivo 1). Luego se acomodan en los
laterales, mientras el resto termina de realizar esta primera devocion. Todos vestimos de blanco -color
litirgico-, aunque algunos poseen adornos de otros colores, ya que representan a su Orixd de cabeza
(la entidad que rige a cada uno desde el nacimiento). El silencio es absoluto en este momento. Luego,
ingresa la Mai pequefia (Mp) -precedida del aroma de hierbas- con el incensario para realizar la sahu-
macion del templo. Entona un punto cantado en portugués que conforma una clave (k), pues sefala
una pauta de orden en el rito: el inicio de la segunda devocidn. En este sentido, la clave delimita mo-
mentos generales de la ceremonia, como acciones parciales (por ejemplo, de los Ogans). Algunas de
ella, por otra parte, son de caracter operativo (como la letania de la Mai pequefa), mientras que otras
son de orden psicoldgico y su funcidn es la interiorizacidon (como la de los fieles que rezan en voz baja).
El comienzo del canto estd en manos de los Ogans que luego es repetido por los hijos de fe siete veces.

Al ingresar la lalorixd (Ver Tabla IV) y darnos la bienvenida, pronuncia unas palabras en espafiol, lo
gue constituye un género discursivo de caracter informal. El elemento nuevo es el empleo de las cine-
tas (o campanillas de bronce, debidamente consagradas, empleados como sefial acustica de caracter
formal para el llamado a las fuerzas espirituales), como pautas de orden ritual, mientras que las res-
tantes claves se vinculan a acciones parciales realizadas por los distintos integrantes de la comunidad
y que revelan la existencia de la jerarquia anteriormente mencionada (saludo de los hijos de fe a la
lalorixd, en primer término; luego a las Mais pequefias en orden a la antigliedad en el cargo; en tercer
lugar, a los Ogans; vy, finalmente, a los restantes hermanos de fe).

El saludo al sefior Exu cierra la primera parte de la sesidn e inicia los saludos a los Orixds. En ambas
instancias la performance posee la misma estructura: se pone en juego el cuerpo -de diversas maneras
segln la entidad-, se entonan los puntos cantados propios de cada una de ellas -donde se exaltan
pasajes de la vida, comidas preferidas o diferentes aspectos de cada entidad-, junto a la musica de los
Ogans y el sonido de las cinetas. Como la incorporacién de estos corpus seria muy extensa, solo consi-
deraré la de la primera entidad, el sefior Exu.

Para iniciar esta devocion (Ver Tabla V), la congregacidn se coloca de pie frente a la puerta de in-
greso del Terreiro. De acuerdo a mi informante, de esta manera se da a entender a estas entidades -
ubicadas en el plano astral- que deben continuar en sus puestos de vigilancia, mientras transcurre la
ceremonia. Los espiritus que trabajan para el pueblo de Exu son numerosos y los puntos cantados
correspondientes son los escogidos por la /alorixd. En esta situacion, se entonaron canticos al sefior

10 Dedicada a las Almas (el culto a los ancestros es esencial en todas las religiones de matriz africana) y a los Pretos Velhos.
En su interior se encuentras velas, tabaco, flores, ramas de ruda y guifié, y comidas para las entidades.
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Exu Tranca-ruas, “compadre” de las encrucijadas y uno de los principales espiritus empleados para la
apertura de los caminos. Las interacciones van dirigidas hacia la misma direccién (=), pues todos soli-
citan la intercesion de los espiritus.

Durante el desarrollo de la tercera parte de la ceremonia, se realiza, por caridad, una sesion de
limpieza y apertura de caminos, como se acostumbra los dias lunes, que corresponden al Orixd encar-
gado de ese tipo de comisiones. La misma es interesante, pues en ella participan los miembros regu-
lares de la congregacion y el publico que se acerca al templo para este tipo de “trabajos” (Ver Tabla
VI). Al pie del Peji se han colocado los “paquetes de limpieza” y varillas de membrillo con cintas de
colores atadas en un extremo, para que estos productos se “energicen” y se empleen posteriormente
en el ritual. Cada paquete de tela incluye en su interior un Axé de Santo, es decir, un conjunto de
elementos -principalmente alimentos preparados con anterioridad- propios de cada entidad. Por caso,
el Axé de Exu incluye maiz torrado, pipoca (pochoclo hecho en aceite de dendé o palma) y siete papines
asados en el aceite prenombrado. Las varillas tendrdn una cinta de color rojo para el sefior Exu vy, asi,
para cada Orixd. Luego de la ceremonia, los paquetes se deben despachar en los reinos, es decir, en
los lugares donde residen las entidades; por ejemplo, los del sefior Exti se dejan en un cruce de calles
(encrucijada). Las varillas, por su parte, se quiebran en dos.

Los limites externos hacen referencia al espacio y el tiempo de la situacién comunicativa, separdn-
dola de otros sucesos o interacciones que suceden antes, durante o después de aquella (Garzén Chirivi,
2002). Respecto a la cuestion locativa, el reciento del Terreiro delimita el caracter de los eventos que
suceden dentro del mismo y, ademas, las interacciones linglisticas y culturales que se dan alli son
interpretados por los participantes de cierta manera. El tiempo, el inicio y el fin de la sesidn estan
determinados por una serie de marcas particulares: el ingreso de los fieles para saludar a la deidad
supremay el final de la musica de los atabaques junto a la recoleccidn de objetos empleados y limpieza
del templo.

Los limites espaciales y temporales internos se enlazan a los distintos eventos que engloban la si-
tuacioén de habla. Las mismas establecen y autorizan el lugar que ocupa cada participante (Garzén Chi-
rivi, 2002). El lugar central corresponde a la lalorixd y, luego, por ser sus ayudantes directos, a las Mai
pequefias. Estas personas se desplazan libremente y ocupan el lugar central del Terreiro frente al Peji,
mientras que los hijos de religién solo pueden acercarse al ser autorizados para ello, como sucede en
la limpieza (Ver Tabla VI). En relacion al publico que busca asistencia espiritual, algunos de ellos ya
conocen a la Mai-de-Santo, mientras que para otros es una desconocida -mi informante me narra que
varias de las personas que asistieron a la sesidn, solo lo habian hecho una vez con anterioridad; en
tanto que una tercera parte eran néveles, hecho que adjudica a referencias o al “boca en boca”. En
estos casos no existe una explicacidn previa del proceso ritual, sino que el publico imita los movimien-
tos de la persona que esta al lado porque permanecen en silencio y las Mai, mediante una sefial, indi-
can que uno debe darse vuelta para pasarle los paquetes por la espalda o para levantar los pies y hacer
lo propio con las plantas. Entre las pocas interacciones verbales se solicita al consultante que extienda
los brazos o que tome en sus manos las varillas de membirillo. Esto se debe, en el caso de las sacerdo-
tisas, a que se encuentran entonando puntos cantados, ya sea de manera silenciosa -mentalmente- o
en voz alta. La situacién que mas confusién genera entre los novatos se da, cuando se colocan las
manos sobre los paquetes y se deben realizar, alternadamente y de acuerdo al tipo de paquete, movi-
mientos de atraccidn o de repulsiéon (movimiento hacia uno mismo o hacia el exterior). En varias oca-
siones, las oficiantes debieron aclarar la direccién del mismo. Una vez concluida la limpieza, los asis-
tentes esperan que todo lo negativo y los obstaculos hayan sido removidos de sus vidas, y la prosperi-
dad se manifieste pronto.

Los eventos de habla que definen las escenas también se encuentran delimitados por condiciones
de espacio y tiempo internos: las devociones de inicio donde se saluda al Ser Supremo, al Peji, a la
lalorixd y la congregacidn, al seiior Exu, a los Orixds, |las Giras de Caboclos, Preto-Velhos, Boaideiros,
limpieza espiritual, cierre, Ultima devocidon. En cada una de ellas se combinan elementos linglisticos
en dos tipos de géneros discursivos: uno informal (donde se emplea la lengua espafiola para dar la
bienvenida o algun tipo de indicacion) y otro formal (en lengua portuguesa principalmente o yoruba,
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para el saludo a las entidades, su llamado, pedido de proteccidn). Cuando las entidades estan en tierra,
durante las Giras, emplean el portufiol y el registro suele ser solemne, porque existe un clima de res-
peto hacia aquellas que brindan consejos a los seres materiales (incluso algunos evitan su mirada,
manteniendo agachada la cabeza, mientras hablan con la entidad). Las Giras de entidades constituyen
momentos en que, mediante los puntos cantados correspondientes, los Espiritus de la Umbanda (Ca-
boclos o antiguos indigenas americanos, Pretos-Velhos o ancianos que fueron esclavos y poseen la
sabiduria de la edad, Exus o personas fallecidas que han llevado vidas dificiles y tienen como misién
colaborar con los vivos para evolucionar espiritualmente, etcétera); descienden a tierra -incorporan-
dose en la materia de los fieles que poseen desarrollo mediimnico-, acontecimiento que representa
uno de los principales misterios de la religion. Debido a este caracter, Mai-de-Santo Ana Laura presenté
reparos en el registro de esta seccion del rito. No obstante, observé que las personas que incorporaban
estas entidades desplegaban una performance especifica: por ejemplo, los hermanos sobre los que
descendian Pretos o antiguos ancianos se encorvaban y debian emplear bastones para movilizarse,
mediante desplazamientos dificultosos, un habla suave y queda de dificil comprensién, y un portuiol
de pronunciacion cerrada.

De esta forma, existen distintas escenas que demandan en los ejecutantes y participantes el empleo
de unas formas comunicativas o de otras. “Estos elementos implican que los participantes en un
evento, reconozcan y validen un conjunto de reglas sociales y comunicativas” (Garzén Chirivi 2002,
128). Asi, deben estar sujetas a los principios de validez y pertinencia social para ser reconocidas dentro
de la situacidn comunicativa y, entre dichas reglas, algunas se vinculan a la eleccién de sistemas, va-
riedades de lengua y formas de habla.

La eficacia ritual

Las jerarquias que se establecen en la sesidn religiosa se determinan a partir del principio ritual, es
decir, su caracter curativo para restablecer el equilibrio que posibilita la eficacia del rito y, por ende,
cumple con su papel performativo. Asi se conforma la figura jerarquica central y los participantes co-
locan en sus manos las posibilidades de comunicacion con las fuerzas espirituales, a fin de ser curados,
limpiados, fortalecidos en sus relaciones sociales y afectivas, etc. La lalorixd se erige, entonces, en una
interlocutora validada por los hijos de fe y los consultantes que buscan mejorar su existencia. “La vali-
dacidn de la interlocucidn esta mediada por los intereses que hay entre unos y otros [...] demostrar la
efectividad de sus técnicas curativas y en el paciente, por el interés que tiene este en curarse de una
determinada enfermedad a través de dichas técnicas” (Garzén Chirivi 2002, 129).

Otro de los aspectos que se suele analizarse en relacidn a las lenguas rituales es el extrafiamiento
de lamisma. En estas situaciones, el oficiante procura fines comunicativos rituales que son paraddjicos,
pues no se busca hacerlos comprensible para el publico. Paralelamente, los interlocutores tampoco
poseen la intencidon de comprender aquello que el oficiante canta o dice, sino comprender y validar la
situacidn en su totalidad. Este extrafiamiento se aprecia mediante pronunciaciones deficientes o la
presencia de murmullos en algunas estrofas de los puntos cantados, sobre todo en aquellos que toda-
via no los dominan completamente. Incorporar las letanias de los ritos no es una tarea sencilla. Las
estrategias para aprenderlos son numerosas, por ejemplo, Pai-de-Santo Maximiliano me confié que,
mientras conducia su taxi, escuchaba CD’s religiosos para aprender la fonética (Pai-de-Santo Maximi-
liano comunicacidn personal, 2022). En cambio, Mai-de-Santo Ana Laura suele cantarlos en voz baja o
mentalmente, pues le averglienza su pronunciacién deficiente, la que pretende corregir estudiando
portugués en la Facultad de Lenguas de la UNC (Universidad Nacional de Cérdoba). En estos casos, una
pronunciacién que no es del todo correcta no obtura la presencia de las fuerzas espirituales ni la efec-
tividad de la ceremonia.

Los puntos cantados permiten llevar a cabo los actos curativos y de otro tipo que se buscan con el
ritual. Los mismos tienen como finalidad conjurar o invocar la presencia de las entidades astrales. De
acuerdo a la situacion o a las necesidades, el oficiante empleard una formula u otra. No es lo mismo
invocar al sefior Exu para abrir los caminos que a la Orixd Ossanha cuando alguien busca un techo
propio o a la Orixd Oxum cuando se desea mejorar los vinculos sentimentales de una persona con su



106 Antropologia Experimental, 23. Texto 08

pareja o conyuge. Tanto cuando se pide como cuando se convoca, el caracter es de suplica o ruego y
se conjuga con movimientos de manos, ojos, boca, cuerpo; por lo tanto, la palabra se corporiza en
performances multidimensionales.

Conclusiones

El analisis linglistico de un ritual de Umbanda revela que este conforma un espacio social, caracte-
rizado por la heterogeneidad. Dentro del mismo irrumpen una serie de sistemas y variantes sincréticas,
cuya funcién se encuentra liturgicamente prescripta. El culto tuvo su origen en Brasil, por tanto, el
portugués constituye el sistema de prestigio y lengua ritual por excelencia. La performance particular
de cada religioso cordobés revela tensiones con aquella, aunque las deficiencias fonéticas no obstan a
la eficacia ceremonial. Dicho sistema se refleja, sobre todo, en toda una gama de letanias musicales,
los puntos cantados, clasificados en razén de la funcidon que desempeiian en la ceremonia. Paralela-
mente, y debido a que las entidades principales de este culto pertenecen a naciones africanas, el yo-
ruba todavia posee reminiscencias que se exteriorizan en los saludos que se deben a Orixds y espiritus.
Por otro lado, el espafiol también posee presencia en este espacio social, especificamente, en las in-
teracciones de cardcter informal entre los participantes. Debe notarse, ademas, que se trata de un
espanol plagado de préstamos de la lengua ritual que permiten repensarla como como una variante
del espanol. Finalmente, el descenso de los espiritus para ocupar el cuerpo de aquellos religiosos que
se desarrollaron como médiums se manifiesta, lingliisticamente, en el empleo de un portufiol cerrado
e igualmente heterogéneo. El aspecto lingliistico se conjuga con una serie de elementos paraverbales,
tales como movimientos corporales, danzas, bebidas, sensaciones a nivel somatico que constituyen
una actuacion o performance compleja y multidimensional. Cada parte de la sesidn se encuentra es-
tructurada a partir de una serie de claves heterogéneas que van desde lo verbal a lo acustico y que se
caracterizan por la presencia de diferentes géneros discursivos de registro variable. Por otra parte, el
principio ritual revela las jerarquias dentro de la ceremonia y permite la eficacia de la misma, es decir,
el acto curativo o positivo que el publico espera al participar de la misma. A nivel de los miembros de
la congregacioén, las jerarquias se establecen por el cumplimiento de una serie de obligaciones sacer-
dotales, mientras que para los que no forman parte de aquella, responde al manejo de la lengua ritual
-aunque no puedan comprender lo que se dice- y de la performance que se espera en este tipo de
situaciones comunicativas. Asi, el sacerdote o sacerdotisa deviene en un interlocutor validado por
aquellos que procuran asistencia espiritual y por los restantes miembros de la cofradia religiosa. De
esta forma, se definen diferentes lugares donde se colocan los participantes, modos de ser tratados y
maneras de relacionarse con los demas. En suma, este estudio etnografico revela que, en el campo
comunicativo, se evidencia el valor del uso de la lengua, y que el mismo esta determinado por los
usuarios, por los saberes que la misma concentra y por el campo social donde se desenvuelve, esto es,
un contexto heterogéneo.

Bibliografia

Basso, Keith (2002). “Renunciar a las palabras. El silencio en la cultura apache occidental”, en Golluscio, L (Comp.).
Etnografia del habla. Textos fundacionales: 99-116. Buenos Aires: Eudeba.

Bastide, Roger (1971). As Religides Africanas no Brasil: Contribui¢cdo a Uma Sociologia das Interpenetragées de
Civilizagdes. San Pablo: Editorial de la Universidad de San Pablo.

Duranti, Alessandro (1992). “La etnografia del habla: hacia una linglistica de la praxis”, en Newmeyer, F (Comp.).
Panorama de la lingiiistica moderna de la Universidad de Cambridge. Tomo IV: El contexto socio-cultura:
253-273. Barcelona: Visor.

Garzoén Chirivi, Omar Alberto (2002). “Rezar, soplar, cantar: analisis de una lengua ritual desde la etnografia de
la comunicacién”, en Forma y Funcion, 15: 119-140.

Golluscio, Lucia (2002). “Introduccion”, en Golluscio, L (Comp.). Etnografia del habla. Textos fundacionales: 13-
53. Buenos Aires: Eudeba.

Frigerio, Alejandro (2002). “La expansion de religiones afrobrasilefias en Argentina: representaciones conflictivas
de cultura, raza y nacion en un contexto de integracion regional”, en Archives de sciences sociales des
religions, 117: 127-150. https://doi.org/10.4000/assr.2489



Antropologia Experimental, 23. Texto 08 107

Oro, Ari Pedro (2002). “Religides Afro-Brasileiras do Rio Grande do Sul: Passado e Presente”, en Estudos Afro-
Asidticos, XXIV, 2: 345-384. https://doi.org/10.1590/50101-546X2002000200006

Oro, Ari Pedro (2008). “As religies afro-brasileiras do Rio Grande do Sul”, en Debates do Ner, 9, (13): 9-23.
https://doi.org/10.22456/1982-8136.5244

Pinn, Anthony (2006). The African American Religious Experience in America. Londres: Greenwood Press.
Rofriguez, Manuela (2017). “Quimbanda en Argentina: el encuentro con otra légica y la amistad de Exu”, en
Sociedad y Religion: Sociologia, Antropologia e Historia de la Religion en el Cono Sur, XXVII, 47: 134-164.

ANEXO: Tablas

Tabla I: Préstamos del portugués a la variante del espaiol empleada por los practicantes de la religiéon

Umbanda.
CULTUAR (portugués) CULTUAR (espafiol, variante religiosa)
Eu cultuo Yo cultuo
Tu cultuas Tu cultuas
Ele/ela cultia El/ella cultua

NGs cultuamos
Vs cultuais
Eles/elas cultuam

Nosotros cultuamos
Vosotros *cultuais (forma no usada)
Ellos/ellas cultuan

JOGAR (portugués) YOGAR (espaiiol, variante religiosa)
Eu jogo Yo yogo
Tu jogas Tu yogas
Ele/ela joga El/ella yoga
N6s jogamos Nosotros yogamos
VGs jogais Vosotros *yogais (forma no usada)
Eles/elas jogam Ellos/ellas yogan
BORRIFAR (portugués) BARUFAR (espaiiol, variante religiosa)
Eu borrifo Yo barufo
Tu borrifas Tu barufas
Ele/ela borrifa El/ella barufa

NGs borrifamos
VGs borrifais
Eles/elas borrifam

Nosotros barufamos
Vosotros *barufais (forma no usada)
Ellos/ellas barufan

Tabla Il: Nombre de los Orixds y sus respectivos saludos en lengua yoruba.

ORIXA SALUDO TRADUCCION
Oxald Epd Babad! iOh, Padre!
Yemanja Odoid Madre del rio
Nand Saluba Nand Sefiora, Madre de todas las madres
Omulu Atotd El esta entre nosotros
Oxossi Oké arod! iSalve, el gran cazador!
Ossde Eué o! iSalve, las hojas!
Xango Kaud cabiecile iPermitidnos mirar a Vuestra Alteza Real!
Oyad es otro de los nombres por los que es
lansé Eparrei Oyd conocida esta entidad, mientras que Eparrei
es un saludo a uno de los rayos del Orixd de la
Decision.
Oxum O Eri ieié Salve, Sefiora de la bondad y la benevolencia
Oxumaré Arrobobd Oxumaré iSalve al sefior del Arco Iris!
Ogum Patakoré Ogum... Ogum Yé Ogum es el principal en. mi cabeza... Ogum
sobrevive
Ibejes Oni beijada El es dos
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Tabla lll: Corpus |

INTERACCIONES VERBALES

TRADUCCION

INTERACCIONES
PARAVERBALES

108
PARTICI-
PANTES
1. (Fs)>1
2. (Mp)=>
(P)
3. (Os)>

Amado Pai, Olorin!
Vs estais en mim

Eu estoi en Vos

Mas este Eu nada é! GD1

Gloria a Olorum
(voz baja)

Salve a Umbandc; /
Salve todos os Orixds!

Save as Almas! GD1

Salve os filhos de fé!
Salve o defumador

—

Tou defumando a minha banda
Oi que bandé
Cher6 guiné

Oi que bandé

Cheré alecrim musica

Oi que bandé
Cheré arruda
Oi que bandé...

Defuma com as ervas da jurema
Defuma com arruda e guiné
Alecrim, benjoim e alfazema

Vamos defumd filhos de fé
Defuma...

iAmado padre, Olorum!
TU estds en mi/
Yo estoy en ti/
iPero este yo nada es!/
Gloria a Olorum

iSalve, Umbandal/
iSalve los Orixas!/ iSalve
las almas!/ jSalve los
hijos de fel/
iSalve el sahumador!

Estoy sahumando mi
banda/

iOh, qué banda!/
Huelo guifié/
Huelo alecrin/

iOh, qué banda!/
Huelo ruda/

iOh, qué banda!

Sahuma con las hierbas
de palmera (Jurema)/
Sahuma con laruday el
guifié/ Alecrin, benjuiy
lavanda/
Vamos a sahumar, hijos
de fe/ Sahima ...

El Pai Oxossi/
permite sahumar/

Cada uno de los fieles (hijos
de fe) ingresa al templo y se
dirige, de a uno, a una
esterilla colocada en medio
del recinto y se prosternan
por algunos minutos, rezando
esta letania en voz baja (k).
Luego se acomodan en los
laterales del Templo hasta
gue todos terminen de
realizar esta devocion,
permaneciendo en silencio.

Ingresa la Mai pequefia
Carolina con un incensario (k).
Se abren las puertas del
templo para el ingreso del
publico que asiste para
solicitar ayuda. Asi inicia la
segunda devocion, la
sahumacion.

Desde el centro del Terreiro,
se desplaza sahumando en
linea recta hacia cada uno de
los cuatro puntos cardinales,
retornando, cada vez, al
centro (k). Los Ogans (Os)
entonan los canticos propios
de esta devocion (k).

11 | as flechas indican la direccidon de las interacciones: {,, corresponde al discurso imperativo que solo puede ser verbalizado
por el sacerdote; 1, de suplica y que va dirigida a las entidades espirituales o que realizan los hijos de fe o el publico hacia el
sacerdote; y, finalmente, =, de horizontalidad, hacia los miembros del mismo nivel o que van dirigidos a todos los presentes.
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E Pai Oxossi
Da licenca para defumar
Eu defume, eu defumo
Esta aldeia real

bis

sahimo, yo sah
Esta aldea rea

Tabla IV: Corpus I

2.

(1~

(N
(Os)
(Fs):

Buenas tardes a todos. Bienvenidos
a este humilde lugar... Que hoy sea
una jornada con mucho Axé... Nos
reunimos una vez mds para celebrar
la prosperidad que nos da nuestro
Sefor... A mis amigos y compaferos,
gracias por venir, a mis hijos,
ahijados, sobrinos y a todos los que

se han acercado. Muchas
gracias.

(sonido de cinetas)

Se meu pai é caboclo
Filho de orerd
Vamos saudar o santo
minha gente.
Vamos saudar o Babad
Se meu pai é caboclo...

Bate cabega filho de fé
Bale cabega neste congd
Bale cabega filho de fé
Epeca a Zambi o que vocé quer...

Bale meus cabega, meu filhos
E peca forgas a Babd de orixd
Ora benga papai

Ora benga mamde
Filho de pemba tem
coroa de Oxald
Com amor e pemba
Com amor e pemba.
Com amor e pemba

Si mi padre es
Caboclo/
Hijo de Orerad/
'amos a saludar
santo/
Mi gente,/
'amos a saludar
Babd/
Si mi padre es
Caboclo.../

ate la cabeza hij
de fe/

3ate la cabeza el

este danzar/

ate la cabeza, hi
de fe/

dida a Zambi'lo ¢

usted quiere...

itan la cabeza hi
mios/

{ pidan fuerzas ¢

Babd de Orixd/

Bendiga al pap3,

andiga ala mam

Ingresa la lalorixd Ana La
quien da un mensaje d
bienvenida a los asistent

(k).

Ana Laura y las Mai peque
comienzan a tocar las cint
(k), sefial para que los hijo
fe nos acerquemos a salu
al Peji (prosternandonc
delante del mismo) y a
lalorixd, tomando su ma
derecha vy llevandonosla
frente, en seial de respe
Luego, saludamos a los O¢
(k), llevando las puntas de
dedos de la mano derech
sueloy, luego, a los borde
los atabaques. Finalmen
cumplimentamos a cada |
de nuestros hermanos ¢
religion (k). En el interin,
entonan los puntos de
salutacioén al son de lo:
atabaques.
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Salue Ogun e Yemanja.
(Saludo al Peji)

Vai, vai, vai
Na Fé de Pai Oxalg ...

Vai bater cabega, Babd

Pra seus Orixds.

A estrela d'alva
que ilumina o mundo inteiro
iluminai o chefe de terreiro
Salve Omolu, Salve Oxald
Salve o Babad
E salve todos os Orixds.
(saludo a la lalorixad)

Hijo de la pemba
tiene corona de/
Oxald/

Con amor y pemba/
Con amor y pemba/
Con amor y pemba/
Salve Ogum e
Yemanja
Vamos, vamos,
vamos/

En la fe del Padre
Oxald .../

Ve a batirte la
cabeza, Baba/
Para tus Orixds.

El lucero del alba/
Que ilumina el
mundo entero/

ilumina al jefe del

terreiro/
3..(), Salve Omolu, salve
(Mps){ Oxald/
Salve Baba/
Y salve a todos los ara finalizar esta devocion, la
Orixds. lalorixd y las Mai pequefias
aludan a la concurrencia con
ambos brazos extendidos
hacia adelante (k).
Tabla V: Corpus llI
1. ()= (sonido de cinetas) lodos los asistentes se
(Mps)—> zolocan frente a la puerta de
(Fs)> entrada del templo para
iniciar la devocidn al sefior
Exu (k).
2. (> r ) .0s Ogans inician el toque de
(Mps)—> Ele néio é marinheiro El no es marinero/ tabaques (k) y se entonan los
(Os)> que arranca toco no mar I: Que arranca cepas al canticos dedicados al sefior
(Fs)> Cai chuva cai sereno mar/ xu Tranca-rua. Los miembros
o Exu ta no mesmo lugar |: Cae lluvia, cae de la congregacion que
sereno/ :onocen los puntos siguen las
Y Exu firme en su letanias -algunos hijos de fe,
lugar/ entre los que me encuentro,

Portdo de ferro
Cadeado de madeira
No portdo do cemitério
Onde mora Exu Caveira

101

Portén de hierro/
Candado de madera/
En el portdn del
cementerio/

Es donde vive Exu
Caveira/

En la puerta/

solo recordamos algunas
estrofas).
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La nd porteira bis Dejé una centinela/
Eu deixei um centinela Dejé Exu Tronqueira/
Eu deixei Exu Tronqueira bis Cuidar la verja
Tomando conta da cancela
Pomba giré eaé eaé/
Pomba giré eaé eaé bis Pomba gira de
Pomba gira de Maceio Maceid/
A onde mora Pomba-gira bis Dénde vive Pomba
Ela mora em Maceié Gira/
Ella vive en Maceid/
El es capitan de la
encrucijada/
Ele é capitdo da encruzilhada El es/
Ele é El es servidor de
Ele é ordenanga de Ogun Ogum/
Sua divisa quem lhe deu Quien su divisa le
foi preto-velho dio/
Sua coroa quem lhe deu Fue Preto Velho/
foi Omolu Quien su corona le
Salve o céu dio/
Salve a terra Fue Omolu/
Salve a lua Salve el cielo/ Salve
Saravd seu Tranca-rua la tierra/ Salve la
No meio da gira luna/
No meio da rua Su Saravd es Tranca -
Ena Ena é mojibar rua/
Ena Ena é mojibar En el medio de la
Saravd seu Tranca Rua gira/
No meio da gira En el medio de la
No meio da rua... calle/
Ena Ena es mojibar/
musica Ena Ena es mojibar/
Su Saravd es Tranca-
ruas/
En el medio de la
gira/
En el medio de la
calle...

Tabla VI: Corpus IV

PARTICI- . INTERACCIONES

PANTES INTERACCIONES VERBALES TRADUCCION PARAVERBALES
U Bien, vamo(sk;y comenzar GD2 Mai-de-Santo Ana Laura se
dirige a los que colaboraran

con la limpieza: Mai
pequefias, Ogans e hijos de
fe.
2 ('\(/IFF;';')' Las Mai y los hijos forman un
circulo (k). Enciendo las
cuatro velas rojas que estan
en el Peji.
3. (Os)>
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(Fs)> Un hermano de fe y yo
comenzamos a tocar las
cinetas. Los Ogans comienzan
GD1 a tamborilear. Ana Laura se
f . coloca su guia o collar cere-
As almas do Cruzeiro monial y comienzan a
Sabem trabalhar bis entonarse los puntos de
Bota dendé no fogo llamada.
Ndo deixa a lenha apagar Las almas de la Cruz/
Bien saben trabajar/ El publico espera frente al
Echa Dendé en el circulo de fieles. Previamente
fuego/ se han descalzado.
Eu andava perambulando No dejes la lefia
Sem ter nada pré comer. apagar
Fui pedir as Santas Almas Andaba yo
Para virem me socorrer deambulando/
Foi as Almas quem me bis | Sin nada para comer/
ajudou Recurri a las Santas
Foi as Almas quem me Almas/
ajudou Su auxilio era
Meu Divino Espirito Santo, menester.
Viva Deus, Nosso Senhor Socorro de las Almas
me llegd/ Socorro de
las Almas me llegd/
Divino Espiritu Santo/
Viva Dios, Nuestro
As almas tém Sefior.
As almas dad Las almas tienen/ Las
As almas dd almas dan/
Para quem sabe aproveitar Las almas dan/
Para quien sabe
Eu ja plantei café de meia. aprovechar
4. (N Eu ja plantei canavid. Yo ya planté café/ Ya
(Mps)d Café de meia ndo da lucro, sinhd planté cafiaveral/
(Fs)=> dona. Dofia, el café no da
Py As Santas Almas podem dar lucro/
Oi deixa Umbanda melhorar. Las Almas Santas
Oi deixa Umbanda melhorar, pueden dar/
Oi deixa Umbanda melhorar. Oh, dejaala
Minhas Santas Almas. Umbanda mejorar/
0i, deixa Umbanda melhorar Oh, dejaala
— Umbanda mejorar/
musica Oh, dejaala
Umbanda mejorar/
Mis Almas Santas/
Oh, dejaala
Umbanda mejorar
5. (0
(Mps)\d
P
Con las varillas en la mano,
Ana Laura hace un
movimiento de cabeza. Uno
de los hijos abre el circulo
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4. (W

Date la vuelta

Los siguientes.

para que ingresen las tres
primeras personas (k).
Ana Laura y las Mai Carolina 'y
Priscilla toman, cada una, un
paquete de Santo para
“limpiar” a los que ingresaron
al circulo. Cada uno se pasa,
por delante, en forma de
equis desde cada hombro
hacia la cintura. Luego, a lo
largo de cada brazo, por
delante y por detras,
incluyendo las manos. A
continuacioén, por las piernas,
de arriba hacia abajo, por
ambos lados y terminando en
los pies (se insiste en las
plantas).

Posteriormente, se voltea a la
persona, y el paquete se pasa
en forma de cruz, de arriba
hacia abajo, de izquierda a
derecha. Finalmente, se
coloca el paquete delante de
la persona para que esta pase
sus manos por él con
movimientos de adentro
hacia afuera. La Mai lo deja
en el suelo y toma el
siguiente (k), repitiendo este
proceso hasta concluir con los
siete paquetes. Con el ultimo,
la persona debe colocar sus
manos en él, pero el
movimiento es inverso, de
afuera hacia adentro (para
recibir, no para expulsar).
Concluidos los paquetes, la
oficiante toma las varillas y
las pasa por cada palma de la
mano del participante, de
una punta a otra. La Mai
golpea, al final, la varilla
contra el suelo. Finalmente,
la persona se coloca con las
manos extendidas y la
sacerdotisa barufa whiskey
por los costados del cuerpo.
Con una sefial le indica a
dicha persona que debe
abandonar el circulo y que la
limpieza ha finalizado. Uno de
los hijos la acompaia afuera.
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Mai-de-Santo Ana Laura

Mai, te salteaste el paquete de
Ossanha

No, hacia vos, esto es lo que va para
vos. Lo positivo.

indica con estas palabras que

ingresen tres personas mas
(k). Mientras continua el
sonido de los atabaques y de
las cinetas. Este proceso se
repite tres veces mas hasta
concluir con las personas que
han venido para la limpieza.

Mientras Ana Laura pasaba
los paquetes por una
consultante, se olvida de
utilizar el que corresponde al
Orixd Ossanha y uno de los
hermanos de fe le advierte el
error. Ana Laura toma el
bulto correspondiente y lo
pasa por el cuerpo de la
persona.

Con algunos asistentes, la
lalorixd debié aclararles que
el movimiento de las manos
sobre el paquete de limpieza

debe ser hacia si mismos
(porque recibian la bendicién)
y no hacia el exterior
(repulsando lo negativo).






