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Religiones afrobrasilefias y desobsesion colonial.
Estrategias de lucha contra el racismo epistémico y religioso

Ernesto Rafael Borges®

Resumen: Este trabajo examina las religiones afrobrasilefias en la region fronteriza de
Santana do Livramento (Brasil) y Rivera (Uruguay). El analisis se estructura en torno al
binomio conceptual “obsesion” —racismo religioso y epistémico— frente a
“desobsesion” —vinculada a los saberes afrodiasporicos—. Para ello, se documenta la
presencia histdrica de poblacion africana y afrodescendiente en la zona, su contribucién
a la conformacién socioeconémica regional y las estrategias de preservacion cultural en
contextos de marginacion. Se rastrea, ademas, el proceso de transnacionalizacién
religiosa desde Rio Grande do Sul (Brasil) hacia el norte de Uruguay, destacando el
arraigo y adaptacion local de précticas como el Batuque, la Umbanda, la Linea Cruzada
y la Quimbanda. Asimismo, se analiza la naturalizacion y legitimacién del racismo
contra estas tradiciones, desde la demonizacion colonial y la criminalizacion estatal
hasta las formas contemporaneas de estigmatizacion. Por ultimo, los terreiros son
estudiados como espacios donde se generan saberes fundados en la memoria ancestral y
en repertorios orales-corporales, configurando sistemas vivos de alta complejidad,
capaces de desarticular categorias hegemonicas y proponer modos alternativos de
existencia.

Palabras clave: Religiones afrobrasilefias. Diaspora. Racismo. Colonialidad.
Epistemologias.

Resumen: Este trabalho examina as religibes afro-brasileiras na regido fronteirica de
Santana do Livramento (Brasil) e Rivera (Uruguai). A analise estrutura-se em torno do
binbmio conceitual “obsessao” — entendida como racismo religioso e epistémico — em
contraponto a “desobsessdao” — vinculada aos saberes afrodiasporicos. Para isso,
documenta-se a presenca historica da populacdo africana e afrodescendente na area, sua
contribuicdo para a conformacdo socioecondmica regional e as estratégias de
preservacdo cultural em contextos de marginalizacdo. Rastreia-se, ainda, o processo de
transnacionalizacdo religiosa desde o Rio Grande do Sul (Brasil) em direcdo ao norte do
Uruguai, destacando o enraizamento e a adaptacdo local de praticas como o Batuque, a
Umbanda, a Linha Cruzada e a Quimbanda. Além disso, analisa-se a naturalizacdo e
legitimacdo do racismo contra essas tradicdes, desde a demonizacdo colonial e a
criminalizacdo estatal até as formas contemporaneas de estigmatizacdo. Por fim, os
terreiros sdo estudados como espacos onde sdo gerados saberes fundamentados na
memoria ancestral e em repertdrios orais-corporais, configurando sistemas vivos de alta
complexidade, capazes de desarticular categorias hegemonicas e propor modos
alternativos de existéncia.

Palavras-chave: Religibes afro-brasileiras. Diaspora. Racismo. Colonialidade.
Epistemologias.
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Abstract: This study examines Afro-Brazilian religions in the border region of Santana
do Livramento (Brazil) and Rivera (Uruguay). The analysis is structured around the
conceptual pairing of "obsession"—referring to religious and epistemic racism—and
"dis-obsession"—Ilinked to Afro-diasporic forms of knowledge. To this end, the work
documents the historical presence of African and Afro-descendant populations in the
area, their contribution to the region's socioeconomic makeup, and strategies for cultural
preservation amidst marginalization. It also traces the process of religious
transnationalization from Rio Grande do Sul (Brazil) into northern Uruguay,
highlighting the local rooting and adaptation of practices such as Batugque, Umbanda,
Linea Cruzada, and Quimbanda. Furthermore, the study analyzes the normalization and
legitimization of racism against these traditions, ranging from colonial demonization
and state criminalization to contemporary forms of stigmatization. Finally, terreiros are
examined as spaces where knowledge grounded in ancestral memory and oral-corporeal
repertoires is generated, forming highly complex, living systems capable of dismantling
hegemonic categories and proposing alternative modes of existence.

Keywords: Afro-Brazilian religions. Diaspora. Racism. Coloniality. Epistemologies.

Diaspora, sincretismo y resistencia: una aproximacion a la construccion
histdrica de las religiones afrobrasilefias

Si se considera que toda diaspora constituye, en esencia, una empresa de muerte
—en la medida que aniquila lazos de pertenencia, secuestra identidades y desdibuja los
sentidos comunitarios de la vida—, entonces, la cultura que de ella emerge se erige
como una fuerza contraria: la reconstruccion inventiva de todo aquello que fue
devastado. Lejos de centrarse en el individuo, las culturas (afro)diasporicas se
fundamentan en el principio de que la vida solo es posible como un ejercicio colectivo
de invencion de mundos.

La trata transatlantica de personas esclavizadas, la mayor migracion forzada de
la historia moderna, constituy6é un pilar estructural de la economia atlantica entre los
siglos XVI y XIX. Dentro de este sistema de violencia y explotacién comercial, la
colonia portuguesa de Brasil se erigid6 como el destino singular mas importante: se
estima que, de los aproximadamente 12.5 millones de africanos deportados a las
Américas, cerca de 5.8 millones—casi el 46%—fueron desembarcados en sus puertos®.
Este fendmeno, lejos de ser un episodio marginal, fue un elemento fundacional de la
colonizacion que molde6 de manera permanente la demografia, la economia, la

sociedad y la cultura de la futura nacion brasilefia.

2 Eltis, David; Richardson, David (2010) Atlas of the Transatlantic Slave Trade., p. 193. (La cifra de 12.5
millones embarcados y 5.8 millones para Brasil es el consenso académico actual derivado de la base de
datos liderada por Eltis y Richardson).
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La historiadora Ana Lucia Araujo destaca la diversidad étnica y cultural de los
cautivos:

“[...] os africanos deportados para o Brasil ndo constituiam um grupo
homogéneo. Eles provinham de diferentes regides, como a Africa Centro-
Ocidental (especialmente dos territorios dos atuais Angola e Congo), a Africa
Ocidental (Costa da Mina, Golfo do Benim) e, em menor medida, a Africa
Sudeste (Mogcambique). Cada um desses grupos trazia consigo suas proprias
linguas, sistemas de crengas e conhecimentos técnicos.” (2015, p. 42).

Precisamente debido a esta heterogeneidad, es crucial partir de un principio: no
existio una unica “religion africana” en Brasil, sino un complejo mosaico de tradiciones
vinculadas a las multiples procedencias étnicas de los cautivos (principalmente de los
grupos bantdes de Africa Central -Congo, Angola- y de los pueblos yoruba, ewe-fon y
otros de Africa Occidental). A pesar de esta diversidad, ciertos principios cosmoldgicos
generales, compartidos por muchas de estas tradiciones, lograron sostenerse y
articularse en el nuevo contexto.

Uno de los pilares fundamentales era una cosmovision integrada, donde no
existia una separacion rigida entre lo sagrado y lo profano. Lo divino permeaba todos
los aspectos de la vida, la naturaleza y la comunidad. El universo era concebido como
un todo animado, donde las fuerzas naturales (rios, bosques, rocas, tormentas) eran
manifestaciones 0 moradas de divinidades.

El pantedn de divinidades era extenso y jerarquizado. Entre los pueblos de
lengua bantu, destacaban figuras como Nzambi Mpungu (el Ser Supremo, creador del
universo y de todo lo que existe, distante), y una pléyade de espiritus de la naturaleza y
ancestros fundadores (nkisi). En las tradiciones del Golfo de Benin (yoruba, jeje), el
pantedn (los orixas, voduns) era mas personalizado y activo: cada divinidad regia
aspectos especificos de la naturaleza, la sociedad y la personalidad humana.

El culto a los ancestros era un elemento central; mucho mas que un rito
religioso, constituia el pilar ontoldgico y social de muchas sociedades del Africa
Occidental y Central. Los muertos, lejos de desaparecer, transitaban a un estado
espiritual vibrante, convirtiéndose en «los vivos-que-estan-en-la-tierra-de-los-espiritus».
Esta comunidad trascendente, encabezada por los fundadores de linajes, actuaba como
intermediaria critica con las fuerzas cosmicas, garantizando la fertilidad, la justicia y la
continuidad del clan.

La identidad individual y colectiva se tejia en este dialogo constante entre

generaciones, en un «presente ampliado» que incluia a los que vinieron antes y a los que
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estaban por venir; como sostiene el antrop6logo Muniz Sodré (2019), este principio
representa una estructura “ciclica, mitica y ritual”. No hay un “final” definitivo; en su
lugar, hay unrecomienzo, un retorno al origen transformado por la experiencia del
“medio”.

La trata atlantica infligié una herida en este cosmos. No se trataba sélo de la
separacion fisica, sino de una muerte espiritual y social completa. Arrancar a una
persona de su tierra era arrancarla del contexto donde sus ancestros residian y podian ser
venerados. Privado de su entierro en tierra natal y de los ritos que guiaban su transicion,
el difunto corria el riesgo de convertirse en un kiumba® —espiritu desencarnado, errante
y a menudo perturbado. Puede ser un espiritu que no fue bien guiado tras la muerte, que
sufrié una muerte violenta o traumatica, o que esta apegado al mundo material—. Para
los deportados, este fue un terror metafisico afiadido a la tortura fisica: la perspectiva de
una doble aniquilacion —del cuerpo en el mar o en tierra extrafia, y del alma condenada
al olvido—.

Asi, lo que en Africa era un culto que aseguraba la estabilidad, en la diaspora se
transformo en una tecnologia de supervivencia y superacion. La «tragedia profunda» de
la falta de ritos no se supero, sino que se transmuto. El duelo imposible por los millones
cuyos nombres y lugares se perdieron en la Calunga grande* se convirtié en la fuerza
motriz para crear nuevas formas sagradas de recordar, uniendo en un mismo altar a los
ancestros de sangre de Africa y a los ancestros de lucha del nuevo mundo.

La represion colonial y la evangelizacion catdlica forzosa desencadenaron un
complejo proceso de adaptacion cultural, camuflaje y sintesis creativa por parte de las
comunidades esclavizadas. Frente a la imposicion del cristianismo y la persecucién de
sus tradiciones espirituales, estas culturas desarrollaron una ingeniosa estrategia de
resistencia simbolica, conceptualizada por Sodré (2019) como “fingimento da crenca”
(simulacién de la creencia). Este mecanismo implicd la asociacion de sus divinidades

africanas, los orixas, con santos catolicos de atributos o dominios analogos, dando

® La palabra proviene del kimbundu (lengua banti de Angola), donde “kiimba” significa “espiritu de los
muertos” o “alma del difunto”. Se asocian con vibraciones densas, de baja frecuencia. Pueden aferrarse a lugares,
personas u objetos, buscando satisfacer deseos terrenales o resolver asuntos inconclusos. Su presencia puede
causar sensacion de frio, pesadez, suefios perturbadores, mala suerte, enfermedades y desequilibrios espirituales o
emocionales en los vivos.

* En esencia, la Calunga grande representa el océano, el mar profundo, pero su simbolismo va mucho més all de lo
fisico, abarcando dimensiones espirituales, cosmicas y existenciales. Es vista como el gran cementerio del mundo,
el reino de los muertos, el plano donde residen los espiritus que han dejado la vida corporal. El mar, con su horizonte
infinito donde se pierde la vista, simboliza el limite entre el mundo de los vivos (Ai€) y el mundo de los espiritus
(Orum). Es el punto de partida y de retorno.
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forma a un sistema de correspondencias que permitioé preservar su pantedn sagrado bajo
el velo de una devocién aceptada.

Roger Bastide (1971) distingue dos modelos de sincretismo religioso:
el sincretismo de fachada o folha de hdstia —superficial, donde los santos catélicos
encubren a las divinidades africanas— Yy el sincretismo de arquitectura, que implica una
fusion més profunda y creadora, generadora de una realidad nueva. Esta distincion se
enmarca en su analisis sobre la funcién vital que cumplio la religion para las personas
esclavizadas. Como sefiala Bastide: “[...] 0 negro, privado de sua liberdade, de sua
familia, de sua patria, encontrava na religido o ultimo reduto de sua personalidade, a
Unica coisa que o branco ndo podia arrancar-lhe” (p. 143).

Los altares catolicos se convirtieron en espacios de doble significado, donde las
imagenes de los santos velaban y a la vez revelaban la presencia de un universo divino
africano: Aruanda®. Este dialogo forzado, pero profundamente creativo, transformé la
persecucion en fuerza cultural, permitiendo que los Orixas sobrevivieran, se adaptaran y
finalmente florecieran, entrelazandose con la identidad nacional brasilefia.

Este proceso transformé aquellas religiones étnicas en “uma nova forma
religiosa, tipicamente brasileira” (1991, p. 81), que tras la abolicion de la esclavitud se
abrio “a pessoas de qualquer origem, tornando-se uma opgao religiosa nacional” (2005,
p. 92). Segun Prandi, fueron fundamentales en la reconstruccion identitaria de la
poblacion negra, al ofrecer “um senso de pertencimento e dignidade em uma sociedade
que lhes negava cidadania plena” (2005, p. 78). De este modo, constituyeron un &mbito
de diferenciacion y resistencia frente al proyecto colonial-moderno-occidental,
sustentado en la raza, el heteropatriarcado y una episteme europea.

En su expresion contemporanea, comprenden un diverso conjunto de
manifestaciones religiosas populares gestadas mediante procesos sincretistas que
articularon tradiciones africanas, amerindias y europeas, reelaboradas en los diversos
contextos historicos y geogréaficos de Brasil. Entre ellas se encuentran: Candomblé, en
sus tres naciones: Jéje, Ketu y Angola, Umbanda, Batuque, Quimbanda, Macumba,
Tambor de Mina, Xang6, Candomblé de Caboclo, Babassué, Pajelanca, Catimbd,
Xamba, Cabulay Toré. (Silva, 2005).

® Es un concepto fundamental en varias religiones afrobrasilefias, principalmente en la Umbanda. Se la
concibe como la “morada de los espiritus de luz”, un plano espiritual superior, una especie de “ciudad” o
“colonia espiritual” donde habitan los espiritus puros, benevolentes y elevados que guian y ayudan a los
encarnados.



ESTUDIOS HISTORICOS — CDHRPyB - Afio XVIII. N°35, julio 2026, ISSN 1688-5317. Uruguay

Para Juana Elbein dos Santos (1976), el sistema cosmogonico de las religiones
afrobrasilefias constituye una compleja arquitectura simbdlica en la que cada elemento
encuentra su lugar dentro de un todo significativo. Segln su analisis, estas religiones se
estructuran en torno a tres componentes centrales: el culto a los
orixas/inquices/voduns (divinidades intermediarias); la concepcion de axé (fuerza vital
que anima el universo); la relacion con los ancestros (egun). La autora sostiene que “o
axe é a forca vital que anima todas as coisas existentes, sendo constantemente renovado
pelos rituais” (p. 112), concepto que articula y da cohesion a todo el sistema.

Roberto Motta (1998) sefiala que las religiones afrobrasilefias se desarrollaron
principalmente en los terreiros, los cuales funcionaron como lugares de resistencia
cultural: “Los terreiros funcionaron como microcosmos donde se mantuvo viva la
memoria ancestral y se reinventaron las tradiciones religiosas en condiciones de
diaspora y persecucion” (p. 45). En esos espacios sagrados —concebidos como centros
privilegiados de encuentro y solidaridad— se fomentan practicas orientadas a formar el
caracter, afirmar la identidad cultural, reconstruir la herencia ancestral y resignificar la
experiencia social de sus practicantes. De este modo constituyen, lo que Rita Segato
(2007) define como “un importante nicho de preservacion y creatividad cultural” (p.
117).

Segato (2015) sostiene que los cultos afrobrasilefios desarticulan las categorias
de “etnia, parentesco, personalidad, género y sexualidad” de las determinaciones
impuestas por la ideologia dominante de la sociedad brasilefia. Esta liberacion se
manifiesta en varios aspectos fundamentales: la atribucion indistinta de “santos-
hombre” y “santos-mujer” como tipos de personalidad, independientemente del sexo
biologico del creyente; el tratamiento de los roles masculinos y femeninos en los mitos
de los Orixas, donde incluso existen divinidades androginas; la vision critica de los
miembros hacia los derechos derivados de la “maternidad de sangre o biogenética”,
cuestionando los privilegios asignados a lo bioldgico; el caracter androgino y no
diferenciado del “papel social (no ritual) de los sacerdotes, pais y maes de santo”, lo que
desdibuja las jerarquias de género en el liderazgo comunitario; la preeminencia de
la “familia ficticia, de culto” sobre el parentesco originario, dando lugar a una
concepcidn “no racista y no esencialista de lo étnico”, en la que tanto negros como
blancos acceden en igualdad de condiciones a los bienes y saberes de la tradicion
africana. (pp. 169-170)
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La confiquracion histérico-social de un espacio fronterizo: dindmicas

poblacionales y practicas culturales afrodescendientes (siglos X1 X-XX)

Las ciudades de Santana do Livramento y Rivera, junto con la region fronteriza
que articulan, constituyen un espacio geografico de singular permeabilidad socio-
cultural. En este territorio se ha producido un proceso de territorializacion caracterizado
por la interaccién de una poblacion con una historia, una estructura social y una relacion

con el ambiente profundamente compartidas. Como analiza Segato (1998):

“Trata-se de um limite esburacado de nag¢bes onde nenhuma linha,
nenhuma cerca, henhum rio ou montanha marca a dissolucdo de um pais
no outro. As duas linguas, o portugués e o espanhol, estdo ali tdo
imbricadas [...] Todas as genealogias estdo entremescladas para sempre
no tempo [...] entdo, também por muitos anos serviu de ambiente para
outras margens e transitos”. (p.125)

De esta condicion emergen dos procesos en oposicion dialéctica. Por un lado,
una territorializacion estatal-nacional que concibe la frontera como un limite politico-
administrativo, una linea de fractura entre soberanias diferenciadas. Por otro, se
materializa una cultura fronteriza intrinsecamente hibrida y sintética, que se define en
contraste con las culturas nacionales hegemonicas, las cuales se postulan como
entidades discretas, diferenciadas e impermeables entre si.

La poblacion afrodescendiente ha ocupado una posicion estructuralmente
subalternizada en ambos territorios. Su presencia inicial en la region fue catalizada por
los regimenes esclavistas vigentes en ambos margenes territoriales durante los siglos
XVIII y XIX. Una significativa poblacion de origen africano y afrodescendiente
esclavizada habito esta franja limitrofe. Su procedencia era mayoritariamente angola-
congolesa, a la que se suma un contingente importante de esclavizados nacidos en
Brasil, especialmente en las regiones de Bahia, Recife y Rio de Janeiro (Frega et al.,
2008).

La promulgacién de la aboliciéon de la esclavitud en Uruguay en 1842 no
erradico de facto las practicas de sujecion y trafico humano. Este persistio de manera
encubierta, mediante mecanismos como la introduccion de “peones contratados” —
eufemismo para la importacion ilegal de personas esclavizadas desde Brasil— y el
secuestro de afrodescendientes libres nacidos en territorio uruguayo para su posterior
venta en el mercado esclavista (Palermo, 2008). Como sefiala el mismo autor, “desde

1850 y durante las dos décadas siguientes, los secuestros de afrodescendientes libres y
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aun de trabajadores esclavizados de los territorios fronterizos orientales fueron
numerosos” (p.167), lo que evidencia la permeabilidad de la frontera para practicas
ilegales y la vulnerabilidad persistente de esta poblacion.

La persistencia del trafico humano y la opresion tras la abolicion legal demuestra
que la herencia de la esclavitud en la region no es un pasado simplemente superado,
sino un proceso traumatico y prolongado que molded las realidades sociales y
demogréficas de manera transnacional. La frontera porosa entre Uruguay y Brasil no
solo facilit6 el flujo ilegal de personas, sino también un intercambio cultural forzado.

De esta poblacion afrodescendiente, victima de secuestros y explotacion, surgio
una influencia profunda y perdurable que se integré en la formacién historica y
demografica del sur de Brasil y el norte de Uruguay. Su legado, tanto tangible —visible
en la composicion étnica, la gastronomia, la arquitectura y la artesania— como
intangible —presente en el lenguaje, la musica, la danza, las tradiciones orales, la

religiosidad y la cosmovision—, contintia definiendo la identidad de la region.

Rio Grande do Sul: historia afro-gadcha

La historia de la poblacion africana y afrodescendiente en Rio Grande do Sul
durante los siglos XVIII y XIX es fundamental para comprender la formacion social,
economica y cultural de la regidn. A diferencia de otras capitanias brasilefias donde la
economia azucarera 0 minera predomind, el perfil gaicho, cominmente asociado a la
figura del tropeiro y al latifundio pastoril, se construyé sobre una base masiva de mano
de obra esclavizada de origen africano.

La presencia africana se intensifica a partir de la segunda mitad del siglo XVIIl,
vinculada a tres factores principales: la expansion de la estancia ganadera, la fundacion
de pueblos y la necesidad de defensa militar de la frontera con el territorio espafiol. El
trafico transatlantico alimenté este mercado, con embarcaciones que llegaban
principalmente a Porto Alegre y a Rio Grande; desde estos puertos, los africanos eran
comercializados e internados hacia el interior

Las poblaciones africanas provenian de dos grandes regiones: Africa
Occidental (principalmente de la Costa de la Mina, actual Benin y Nigeria, grupos como
los Nagd/Yoruba y Jeje/Ewe) y Africa Central (especialmente del Congo y Angola). La
documentacion de la época refleja esta diversidad, como sefiala la historiadora Marcia

Espig: “Os inventarios post-mortem da regido de Porto Alegre no século XVIII revelam
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uma esmagadora maioria de africanos sobre crioulos, com predominio dos originarios
da Costa da Mina, seguidos pelos de Angola e Mogcambique” (2014, p. 78).

El siglo XIX marca la consolidacion econdmica de la region a través de
las charqueadas®, instalaciones donde se salaba y secaba la carne para abastecer a los
centros urbanos del pais. Este ciclo transformo Pelotas y Rio Grande en los principales
polos de riqueza y de concentracion de poblacion esclavizada del sur. La demanda de
mano de obra fue enorme. Baseado en datos de Tristdo de Alencar Araripe, “Em 1820, a
populacdo do Rio Grande de S&o Pedro era de aproximadamente 90.000 habitantes,
sendo dois ter¢os escravos” (Cardoso, 1962, p. 112).

La resistencia a la esclavitud fue una constante. Las fugas y la formacion
de quilombos’ (comunidades de cimarrones) fueron frecuentes, especialmente en é&reas
de dificil acceso. La historiadora Beatriz Loner, al estudiar la region de Pelotas, destaca
que:

“A resisténcia escrava se manifestava de diversas formas, desde a
negociacdo cotidiana por melhores condicfes até as fugas em massa. A
presenca de quilombos na regido era uma ameaca real a ordem escravista
¢ exigiu a mobilizagdo constante das milicias locais” (2002, p. 93).

Ademas de la resistencia abierta, los africanos y sus descendientes construyeron
espacios de autonomia cultural y religiosa. La asociacion étnica, basada en nacdes
(naciones), fue una estrategia clave de sobrevivencia y preservacion de identidades.
Estas hermandades actuaban como redes de solidaridad, auxilio para libertos y
mantenimiento de préacticas culturales y religiosidades de matriz africana.

El universo religioso afro-gaicho se estructurd, en gran medida, alrededor del
Batuque (término regional para las religiones de matriz africana, especialmente de base
Jeje-Nagd). Aungue la represion era intensa, los cultos se mantuvieron de forma
semiclandestina.

Estas practicas, enfrentaron una intensa persecucion por parte del Estado, la
Iglesia y las élites esclavistas. Dicha represion se fundamentaba en tres pilares

interrelacionados: la legislacion (el Codigo Criminal del Imperio de 1830 y las Posturas

® LLa economia charqueadora, base de la acumulacion de capital en la region, fue sustentada por el trabajo
esclavo. La alta mortalidad exigia una constante reposicion via trafico interno (con esclavizados traidos
del Nordeste en decadencia) y, hasta 1850, del tréfico transatlantico.

7 «Q quilombo era, portanto, a negagdo dialética do sistema. Enquanto a senzala representava a sintese da
opressdo, o quilombo era a antitese, a resposta organizada do escravo aquela situagdo.” (Moura,
Clovis. Rebelides da Senzala: quilombos, insurrei¢des, guerrilhas. 5. ed., 2014, p. 50).
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Municipales), la accién policial y judicial, y la condena eclesiastica bajo la acusacién de
“supersticion”.

El Cddigo Criminal penalizaba la “prética do curandeirismo” y a “perturbacdo
da ordem e do sossego publico”. Las “posturas municipais” de ciudades como Porto
Alegre y Rio Grande eran ain mas especificas, prohibiendo terminantemente los
“batuques e cantorias africanas” bajo pena de prision y azotes, con la justificacion de
controlar el “desorden” y la “ociosidad”. Como sefiala Jodo José Reis, “a repressao aos
cultos africanos estava diretamente ligada ao controle social sobre a populacéo
escravizada e livre pobre, vista como uma ameaga a moral e aos bons costumes” (1991,
p. 89).

Esta persecucion se materializaba en una accidon policial constante. Los
registros® de comisarias y periddicos de la época estan plagados de referencias al
“desbaratamento de batuques”. Las redadas solian ser violentas e implicaban la
confiscacion de instrumentos, como tambores, y de objetos rituales. EIl historiador

Sérgio da Costa Franco observa en registros policiales del siglo XIX:

“As denuncias por ‘praticas de feiticaria’ e reunides de ‘nagbes’ eram
recorrentes na capital. Em 1862, a policia invadiu uma casa no bairro da
Fontoura, encontrando ‘instrumentos de baixo espanto’ e prendendo varios
africanos libertos por ‘exercerem influéncia sobre os cativos’” (2006, p. 204).

Desde el pulpito, la Iglesia Catolica ejercia una condena paralela a traves de sus
visitas pastorales y la labor de los péarrocos, tachando estas practicas de “feiticaria”,
“supersticdo diabolica” e “heresia”. Los obispos, como documenta Silvio Marcus de
Souza Correa, exhortaban a los fieles a evitar ““os ritos gentilicos que pervertem a alma”
(2006, p. 111).

La historia de los cultos afro en el Rio Grande do Sul del siglo XIX es, por tanto,
un testimonio de doble lucha: contra la esclavitud y por la libertad religiosa. Aunque la
persecucion fue violenta y sistematica, no consiguié erradicar estas tradiciones. Por el
contrario, como destacan diversos estudios, estas comunidades funcionaban como
“espacos de reconstrucdo identitaria, de cura e de organizacdo comunitaria” en el
contexto deshumanizador de la esclavitud (Oliveira, 2002, p. 47). Como sintesis de este

proceso de resistencia, “a repressdo aos batuques moldou formas de resisténcia cultural

& (Véase: Archivo Publico de Rio Grande do Sul, Policia. Disponible en: https://apers.rs.qgov.br/pesquisa-
acervo-plataforma-aap).
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que se tornaram marcas identitarias da religiosidade afro-gatcha” (Correa, 2006, p.
128).

No obstante, como sefialan Lilia M. Schwarcz y Heloisa M. Starling: “[...] a Lei
Aurea, ao abolir a escraviddo sem prever qualquer tipo de indenizagdo ou inser¢io
social para os libertos, consolidou uma aboligdo inconclusa. [...] os antigos escravos
foram lancados a marginalidade, sem-terra, sem educacdo e sem reparacdes, 0 que
ajudou a perpetuar as profundas desigualdades raciais e sociais que marcam o Brasil até
hoje.” (2018, p. 347).

El norte afro-uruguayo

Durante los siglos XVI1II y XIX, la presencia africana y afrodescendiente en el
norte del actual Uruguay estuvo profundamente ligada a las dinamicas coloniales y
poscoloniales de la region. La Banda Oriental, especialmente su zona norte, fue un
espacio fronterizo disputado entre los imperios espafiol y portugués, con economias
basadas en la ganaderia y el comercio de cueros.

En el siglo XVIII, la esclavitud fue una institucion central. Montevideo se
convirtid en el principal puerto de entrada de africanos esclavizados, destinados tanto al
trabajo urbano como rural’. Sin embargo, el norte presentaba caracteristicas
particulares. Segun el historiador Alex Borucki, “el trafico de esclavos hacia la Banda
Oriental se intensifico a partir de la fundacion de Montevideo en 1724, con africanos
provenientes principalmente de las regiones de Africa Central Occidental” (2015, p.
47).

Los africanos esclavizados que llegaron al norte del Rio Negro provenian
principalmente de dos grandes areas: 1. Africa Centro-Occidental (Congo-Angola):
mayoritaria, especialmente a través del puerto de Montevideo. El antrop6logo Daniel
Mesa (2014) explica: “La documentacion de compraventa de esclavos en estancias del
norte muestra predominio de las designaciones congo, angola y, en menor medida,
benguela” (p. 63). 2. Costa de Guinea (Bantd Occidental) minoritaria pero influyente,
con expresiones culturales como la de los yorubas.

Tras la independencia, la esclavitud continué de forma gradualmente declinante
hasta su abolicion en 1842 para los nacidos en el territorio y en 1862 para todos los

casos. En el norte uruguayo, la economia ganadera extensiva siguié dependiendo de

® Muchos eran destinados a estancias en la campafia, incluyendo la zona norte. Ver: Palermo, Eduardo R.,
(2008) Cautivos en las estancias de la frontera uruguayo — brasilefia.
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mano de obra esclavizada —persistiendo de forma encubierta— y libre, pero en
condiciones de marginalidad.

A lo largo del siglo XIX, tras la abolicion formal de la esclavitud, pero frente a
una persistente marginacion social y a la persecucion activa de sus expresiones
culturales, las practicas y saberes de matriz africana fueron sisteméaticamente
reprimidas'®. Un ejemplo de ello fue la implementacién de Ordenanzas Municipales: en
Salto (1856), Paysandl (1858) y Rivera (1863) se prohibieron “los bailes de tambor de
los negros” por considerarlos “inmorales y perturbadores del orden”. En la misma linea
de accidn, una ordenanza de Tacuarembd de 1870 establecia: “Queda prohibido el toque
de tambores después de las 10 de la noche, bajo pena de multa o confiscacion del
instrumento” (Santos, 2020, p. 192).

A pesar de los estrictos mecanismos de vigilancia y castigo implementados por
las autoridades de la época, las comunidades afrodescendientes del norte uruguayo
desarrollaron estrategias de resistencia profundas y discretas. Lejos de la esfera publica,
donde las ordenanzas municipales prohibian sus tambores y sus reuniones, la
preservacion de su identidad, sus creencias y sus saberes se refugié en espacios intimos
y domeésticos.

En el interior de esos espacios, existia un lugar reservado y crucial: el “cuarto de
sanacion”. Estos rincones, alejados de la vista de patrones y autoridades, funcionaban
como santuarios clandestinos donde se mantenian vivas las practicas rituales vy
medicinales de origen africano. Aqui, los “curanderos”, custodios de un saber ancestral,
preparaban infusiones con hierbas especificas, realizaban limpiezas espirituales vy
conducian pequefias ceremonias de invocacion o agradecimiento a los antepasados y a
las fuerzas de la naturaleza (los Nkisis). Como sefiala Mesa (2014), estos espacios eran
“la retaguardia cultural donde la cosmovision bantu se rehechizaba lejos del control
eclesiastico y policial” (p. 102).

El investigador Luis Ferreira (2011) destaca que “en ciudades como Rivera y
Bella Union, persistieron practicas religiosas sincretizadas entre el catolicismo y
tradiciones africanas, especialmente de origen banti” (p. 203). Ademas, se sostiene que

“en el norte, debido al aislamiento y menor presion de la Iglesia, se conservaron con

1% George Reid Andrews (2004) cita un caso en Paysandu donde “un esclavo liberto de origen congo,
Ilamado José, era solicitado por estancieros para tratar enfermedades del ganado con remedios
tradicionales en la década de 1820” (p. 122).
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mayor vigor elementos lingiisticos del kikongo y el kimbundu en cantos y rezos,

incluso hasta entrado el siglo XX (p. 210).

La configuracion local de un sistema religioso afro: brasilefio-riograndense-

uruguayo
En el &mbito estrictamente religioso, en ambos territorios: al sur de Brasil y en la

regién norte de Uruguay, se fueron forjando acciones de adecuacién transgresora™.
Frente a la imposicién del catolicismo como religion Unica y legitima, la estrategia no
fue el rechazo frontal, sino una asimilacion creativa y estratégica. La devocion publica
al santo cumplia con la norma social y religiosa exigida, mientras que la relacion
privada con el nkisi u orixa sincretizado en él mantenia viva la conexion con el pantedn
africano. Esta duplicidad ritual permitia, como apunta Ana Maria Rodriguez (2017),
“rendir culto al mismo tiempo a la jerarquia celestial catélica y a las fuerzas teluricas
del universo congolefio?, bajo una apariencia de ortodoxia que desarmaba la sospecha”
(p. 178).

La transnacionalizacién religiosa como elemento de reconstitucidn

identitaria

Como sostiene Ari Pedro Oro (1999), “a presenca das religides afro-brasileiras
no Rio Grande do Sul ndo é um fenémeno recente, mas resulta de um processo historico
de deslocamentos, tradugdes culturais e reconfiguracdes identitarias” (p. 34). Norton
Corréa (1998) destaca que, este proceso, iniciado tras la abolicién de la esclavitud en
Brasil, encontro en el contexto uruguayo de principios del siglo XX un campo religioso
peculiar: “un espacio secularizado legalmente tras la separacién lIglesia-Estado en 1917,
el cual, parad6jicamente, cre6 un espacio legal donde pudieron desarrollarse alternativas
religiosas” (p. 35) para la expresion y recomposicion de las relaciones culturales
transfronterizas en las décadas subsiguientes.

Este fendbmeno de desplazamiento y arraigo de practicas devocionales —

caracterizado mas por procesos de asimilacion y circulacion que por imposicion— ha

11 Concepto central en el pensamiento del historiador y escritor brasilefio Luiz Antonio Simas. Segun el
mismo: “(...) refere-se a uma tatica de sobrevivéncia, resisténcia e reinvenc¢do cultural praticada por
populages marginalizadas no Brasil, especialmente a populagdo negra e os povos de terreiro, diante de
um projeto colonial ¢ opressor”. En: Simas, L. A.; Rufino, L.; Lobo-Haddock. R. (2020) Arruacas: uma
filosofia popular brasileira.

12 También se puede aplicar a otras regiones que conformaban el vasto repertorio de practicas y saberes
culturales de la costa atlantica del continente africano
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sido conceptualizado por Oro y Scuro (2013) como “transnacionalizacidn religiosa” (pp.
27-28). Dicho concepto describe la capacidad de la religiosidad afrobrasilefia para
desarrollarse de manera supraestatal y transcender los limites nacionales, aprovechando
los nodos de confluencia del espacio fronterizo. Este proceso se vio favorecido por la
asimetria territorial y demogréafica entre Brasil y Uruguay, que otorgd mayor impulso a
la transmisién cultural proveniente del norte.

Los registros histdricos situan la fundacion de los primeros terreiros o casas de
culto en esta frontera a principios de la década de 1940 (Oro y Scuro, 2013, pp. 27, 30).
Su establecimiento inicial ocurri6 en Santana do Livramento™, donde desde un
principio se constatd la participacién activa de practicantes uruguayos. La Umbanda
ingres6 a Uruguay desde Brasil durante la década de 1950, proceso que implicd una
adaptacion al contexto sociocultural local (Pi Hugarte, 1998, p. 62). Para finales de esa
misma década, ya existian casas de culto, personas iniciadas y comunidades de
seguidores en otras localidades del interior uruguayo.

En este marco, autoridades religiosas especificas —sacerdotes (pais-de-santo)
procedentes de ciudades como Santana do Livramento y Porto Alegre— comenzaron a
cruzar la frontera para dirigir ceremonias (toques)' e iniciar a los primeros adeptos
uruguayos (hacer la cabeza)'® (Corréa, 1998). Este vinculo directo dio paso, con el
tiempo, a un proceso de autonomizacion, en el que “algunos hijos-de-santo uruguayos
se independizaron, fundando sus propios terreiros”, sentando las bases de una red
religiosa local.

Asi, la frontera operé tempranamente como una “puerta de entrada” para la
circulacion y arraigo de estas religiosidades (Oro, 1999). Estas tradiciones transportaban
un universo simbolico integral —que abarcaba saberes, habitos, narrativas miticas,
simbolos y costumbres— cuyo alcance y profundidad excedian los marcos restrictivos

de cualquier modelo cultural nacional cerrado.

3 En esa ciudad, por ejemplo, adquirié gran notoriedad el terreiro de Batuque de Nacion Jeje liderado por
Hipdlita Osorio Lima (¢? - 1998), conocida como Mée Teta de Oxalé. Su liderazgo fue fundamental para
iniciar a muchos uruguayos en la religion, los cuales, a su vez, se encargaron de expandirla a diversas
zonas de Uruguay y Argentina.

4 Es un patron ritmico especifico, ejecutado con los tambores sagrados (atabaques), que invoca y saluda a
una determinada divinidad o entidad. Se toca con un conjunto de tres atabaques de tamafios y tonos
diferentes: el rum (grave), el rumpi (medio) y el Ié (agudo). Va siempre acompafiado de los cantos
(pontos cantados).

> En port., “fazer a cabe¢a”. Se refiere a un conjunto de rituales secretos y complejos que preparan,
limpian, fortifican y consagran la cabeza del iniciado, considerada el asiento de la divinidad, la conciencia
y el destino (el Ori en la cosmovision yoruba). El proceso suele incluir varias etapas y puede durar desde
semanas hasta meses 0 afios, segun la doctrina establecida.
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Segin Oro (2004), “os terreiros do Rio Grande do Sul funcionam como
plataformas de expansdo do axé para o Uruguai e a Argentina, articulando um mercado
religioso transnacional que cruza fronteiras nacionais” (p. 72). Este proceso implica
adaptaciones rituales y discursivas destinadas a atraer a otros sectores de la sociedad, lo
que destaca la “plasticidad simbdlica” caracteristica de estas religiones.

La comunidad que inicialmente acogid estas précticas estuvo compuesta, en gran
medida, por personas de zonas fronterizas, con algin vinculo familiar o laboral con
Brasil, y pertenecientes a sectores populares. Para ellos, el terreiro cumplié una funcién
dual: por un lado, actu6 como una célula de solidaridad étnica y cultural para
afrodescendientes; por otro, se constituyd en un espacio terapéutico y de resolucién de
problemas para un publico mas amplio, trascendiendo asi el marco identitario inicial.
(Corréa, 1998).

Dentro del panorama religioso afrobrasilefio, en el contexto especifico de la
region fronteriza de Rivera-Livramento, destacan cuatro expresiones por su desarrollo
historico, numero de casas y de practicantes: la Umbanda, el Batuque, la Linea
Cruzada, y la Quimbanda. En las paginas siguientes se analizaran las relaciones entre
estas tradiciones. Dicho examen comparativo considerara sus origenes historicos y sus

respectivas estrategias de legitimacion.*®

1. Origenes histdricos y procesos de formacion

Los origenes de la Umbanda estdn marcados por un complejo proceso sincrético
en el entorno urbano de principios del siglo XX. Como sefialé Bastide (1971, p. 345), su
surgimiento en Rio de Janeiro en 1908 implico la “fusdo do Espiritismo de Allan
Kardec, do Catolicismo popular e de fragmentos das religides africanas”. E1 mismo
autor la interpreta como una “bisagra” entre las religiones afro-brasilefias “puras” y la
sociedad blanca, facilitando la aceptacion de elementos africanos: “A Umbanda serve
como ponte entre as tradi¢des africanas e a sociedade brasileira mais ampla, permitindo
uma reinterpretacdo aceitavel dessas tradicdes” (p. 312). Luis Nicolau Parés afiade una
dimension politica, interpretando su desarrollo como parte de un proceso de
“nacionalizagdo das tradigbes afro-brasileiras”, donde los guias (Pretos Velhos,

Caboclos) simbolizan una “nova mitologia de fundagdo do Brasil”. (2006, p. 158).

1 En conjunto, estas expresiones conforman un sistema dindmico y multifacético, caracterizado por
multiples tradiciones que mantienen entre si relaciones de oposicion, complementariedad y
transformacion mutua, dentro de un mismo campo religioso.
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Frente a este modelo sincrético y nacionalizador, el Batuque del sur de Brasil
representa una linea de continuidad mas directa con las tradiciones africanas. Motta
(1994, p. 88) lo define como um “reduto da tradigdo nag6-ioruba no Rio Grande do
Sul”, caracterizado por una “maior fidelidade aos padrdes litargicos africanos e uma
forte coesdo étnica”. Vagner Gongalves da Silva (2000, p. 112) corrobora esta vision,
subrayando que su estructura se basa en el “culto aos Orixds com pequena influéncia do
Espiritismo Kardecista”, manteniendo “rituais de sacrificio animal (ebbd) e de iniciacao
(feitura) complexos”.

La Linea Cruzada se origina en el estado de Rio Grande do Sul, Brasil, a
mediados del siglo XX, como un fendmeno religioso Gnico que sintetiza elementos
del Batuque Riograndense y de la Umbanda. Su origen esta intimamente ligado a la
dinamica historica y social de la region sur. En la segunda mitad del siglo XX, se dio
un proceso de intercambio ritual intenso. Algunos sacerdotes del Batuque, comenzaron
a incorporar en sus rituales entidades tipicas de la Umbanda. pero dandoles una nueva

interpretacion y funcion. Como apunta el antrop6logo Roberto Motta:

“O que ocorreu no Rio Grande do Sul foi um sincretismo de segunda
ordem. Nao foi a fusdo de elementos africanos e catdlicos, tipica do
século XIX, mas a fusdo de dois sistemas religiosos brasileiros ja
consolidados: o Batuque, mais ‘ortodoxo’ em sua africanidade, e a
Umbanda, mais eclética e espiritista. A Linha Cruzada é o fruto maduro
desse dialogo”. (1994, p. 178).

La Quimbanda, por su parte, emerge historicamente como la contracara
necesaria de la Umbanda. Luiz Eduardo Soares (1984, p. 103) argumenta que se
constituyd a mediados del siglo XX como una “contracultura religiosa”, apropidndose
deliberadamente de las “entidades marginalizadas e demonizadas pela Umbanda branca
¢ catdlica”. No se trata, pues, de un residuo pre-moderno, sino de una formacion
religiosa moderna que responde a demandas especificas. Yvonne Maggie (1992, p. 65)
analiza como, en este proceso, fue ‘“estigmatizada social e legalmente como ‘magia
negra’, una categoria que operaba para “criminalizar praticas culturais das classes

populares”.

2. Estrategias de legitimacion

La asimilacion nacional en la Umbanda
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La Umbanda, adopt6 una estrategia de legitimacidn basada en la integracion al
proyecto de nacién. Bajo el lema “Uma banda para todos” o la interpretacion de su
nombre como “limite de lo ilimitado™, se present6 a si misma como la primera religion
genuinamente brasilefia, sintesis armoniosa de las “tres razas fundadoras™: el indigena,
el africano y el europeo. Este discurso resoné profundamente en la era del Estado Novo
de Getulio Vargas (1937-1945), que promovia una ideologia de unidad nacional.

Su estrategia fue activamente medidtica y dirigida a las clases populares y
medias. Utiliz6 la radio, la prensa escrita y, posteriormente, la television para difundir
una imagen de orden, caridad y respetabilidad. Se organiz6 en federaciones que
emulaban estructuras cristianas, publicd revistas, codific6 una “literatura de
fundamentos™ y depur6 rituales considerados “primitivos” (como el sacrificio animal).
La incorporacion de artistitas, intelectuales y politicos a sus filas, especialmente en

centros urbanos, le otorgd mayor aceptacion social.

La autenticidad étnica y la preservacion cultural en el Batuque

Frente al modelo sincrético y asimilacionista de la Umbanda, el Batuque,
concentrado en el estado de Rio Grande do Sul, opt6 por una estrategia de legitimacion
basada en la autenticidad y la “pureza” tradicional. Se constituyé como guardian de una
herencia africana especifica, principalmente de las naciones banti (Oyo-ljexa),
resistiendo lo que percibia como una homogenizacion y dilucidon proveniente de las
tradiciones del norte del pais, como el Candomblé de Bahia.

Su autoridad se fundamenta en la fidelidad a una liturgia compleja, al uso ritual
de lenguas africanas (principalmente el yoruba adaptado), a un sistema jerarquico
sacerdotal (Babalorixa, lalorixa) bien definido y a la préactica del sacrificio animal (oti)
como elemento central e irrenunciable del culto a los Orixas (0 NKicis). Esta postura,
documentada por estudiosos como Corréa (1992; 1998) y Oro (1999) lo posiciona no
como una religion “brasilefia”, sino como una religion “africana en Brasil”. Su
legitimidad deriva de la capacidad de trazar una linea de continuidad lo mas directa
posible con el origen ancestral, lo que atrae a adeptos que buscan una experiencia
religiosa percibida como mas profunda, tradicional y menos mediada por sincretismos

con el espiritismo europeo.

El pragmatismo inclusivo en la Linea Cruzada
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Representa una estrategia de legitimacion sincrética dentro del propio campo
umbandista. Es la practica mayoritaria en muchos terreiros contemporaneos, y su fuerza
radica en el pragmatismo y la inclusividad. No adopta una postura purista ni de
confrontacion, sino que integra de manera fluida y funcional los elementos de la
"derecha" (Umbanda blanca, caridad) y la "izquierda" (précticas de la Quimbanda,
trasgresion).

Su legitimidad se construye sobre la capacidad de atender a un publico
heterogéneo con necesidades espirituales amplias: desde el consuelo y la orientacion
hasta la demanda de intervenciones espirituales para problemas de salud, amor, trabajo
y proteccidn. Esta estrategia responde a una demanda del mercado religioso brasilefio,

altamente competitivo y plural, donde los fieles buscan eficacia inmediata.

La contra-legitimidad marginal en la Quimbanda

Mientras la Umbanda buscaba integrarse y el Batuque preservarse, la
Quimbanda desarrollo una estrategia radicalmente diferente: la legitimacion a partir del
estigma mismo. Surgida y reconocida como un sistema diferenciado a mediados del
siglo XX, la Quimbanda asumié la identidad de “polo izquierdo”, el lado oscuro y
marginal que la Umbanda oficial habia intentado excluir de su discurso publico.

Su legitimidad no proviene de la negociacion con los centros de poder central o
institucional, sino de su eficacia pragmatica y su conexion con las realidades de las
periferias urbanas. Se vincula estrechamente a la cultura popular de los margenes, a la
estética de la malandragem (astucia callejera), y a figuras transgresoras. Entidades
como Exu y Pomba Gira, a menudo demonizadas, son reivindicadas como operadores
de justicia cosmica y poder concreto. Su discurso, analizado por autores como Prandi
(1991), es de contra-legitimidad: en lugar de negar las acusaciones de ser “magia
negra”, las asume y las resignifica. Su autoridad reside en su capacidad para ofrecer

soluciones en un mundo percibido como desigual y hostil.

Naturalizacién y legitimacion del racismo religioso en el contexto fronterizo

La interseccion entre raza y religion ha sido, un campo fértil para la construccion
de jerarquias de poder y exclusion. El racismo religioso —un sistema de opresion que
utiliza diferencias religiosas, reales o percibidas, para racializar, patologizar y erradicar
cosmologias y préacticas consideradas opuestas al proyecto nacional de una elite blanca,

cristiana y europeizante— no opera Unicamente mediante la violencia explicita. Su
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eficacia ha residido en su capacidad de naturalizarse y legitimarse, transformando la
diferencia religiosa en una esencia negativa y peligrosa, legitimada por discursos que
van desde la teologia a la ciencia.

La naturalizacidn del racismo religioso consiste en el proceso mediante el cual la
asociacion entre una determinada identidad religiosa y caracteristicas raciales o
culturales “inferiores” se convierte en un “hecho” incuestionable de la realidad social.
Este fendmeno no es espontdneo; es el resultado de una elaboracion histérica y
discursiva. Para consolidarse y perdurar, requiere de un sustento de autoridad. En este
punto emerge la legitimacion: un marco discursivo e institucional que provee la
justificacion moral, legal o doctrinaria para el prejuicio ya naturalizado. Su objetivo
altimo es la aniquilacion: borrar existencias, silenciar origenes, anular memorias y
erradicar sistemas de creencias.

Esta legitimacion puede adoptar maltiples formas: legitimacion teoldgica (quizas
la mas poderosa, entorno a una narrativa evangelizadora y civilizatoria); legitimacion
legal y politica (se codifica en leyes y estructuras de Estado); legitimacion cultural y
mediatica (a traves de la educacion, los medios de comunicacioén y la cultura, se
perpetlan estereotipos basados en una narrativa que construye un sentido
discriminatorio donde el prejuicio se presenta no como odio, sino como una precaucion
razonable ante una “amenaza” cultural).

Con la implementacion del proceso colonial en el territorio hoy comprendido
como Brasil, todas las religiosidades no cristianas fueron brutalmente perseguidas —
desde los complejos sistemas de creencias de los pueblos indigenas hasta los cultos de
origen africano que llegaron con la diaspora forzada—. La Santa Inquisicion (o Tribunal
del Santo Oficio) conden6 a hombres y mujeres mas alla de Europa. Africanos,
indigenas y sus descendientes fueron acusados de herejia’. Sus rituales, conocimientos
ancestrales y objetos sagrados fueron demonizados y destruidos, no solo como un acto
de supresion religiosa, sino como un instrumento de control social y dominacion
colonial, destinado a desarticular identidades y asegurar la hegemonia cultural del

Imperio Portugués.

17 Registros histéricos relatan numerosos ejecutados, aprisionados o torturados por el Tribunal del Santo
Oficio. Entre ellos, uno de los casos mas antiguos y emblematicos es el de Luzia Pinta. De origen
centroafricano, fue una sacerdotisa de Calundu, un culto tradicional que involucraba cura y manifestacion
de espiritus a través del trance. Pinta fue denunciada en 1739 por practicas de brujeria y, en 1742, fue
llevada de Brasil a Lisboa para ser juzgada. Se sabe que estuvo afios presa, pero su destino final es
desconacido.
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Las religiones afrobrasilefias han soportado siglos de persecucion incesante. Para
constatar esta hipdtesis, basta con analizar su trayectoria historica. Primero, bajo el
yugo del colonialismo y la Iglesia Catolica, que las demonizd como ‘“brujeria” o
“paganismo”, y después, durante la vigencia del Estado brasileio moderno, cuyas
fuerzas policiales a menudo criminalizaron sus précticas y profanaron sus espacios
sagrados. Este legado de intolerancia no ha desaparecido; en las Gltimas décadas, se ha
transformado y recrudecido bajo nuevas formas, encontrando en algunos sectores del
movimiento neopentecostal™® uno de sus instrumentos mas activos y agresivos.

Ya en 1890, el Cddigo Penal brasilefio, creado con la Proclamacion de la
Republica, pasé a considerar las religiosidades negras como “charlataneria” y “préctica
ilegal de la medicina”, criminalizando expresamente la “pratica do espiritismo, magia e
seus sortilegios” (Decreto N° 847, 1890, art. 156). El pensamiento cientificista y
positivista de la época paséd a ver las religiones de matriz africana como primitivas y
fetichistas. Ademas de una cuestion moral y religiosa, las tradiciones afroindigenas se
volvieron, a los ojos del Estado, un problema de desarrollo social, sanitario y criminal.

En 1942, el régimen del Estado Novo cred las “delegacias de costumes”,
responsables del registro de templos y el combate de actividades no autorizadas por el
Estado. Asi, para realizar sus rituales, los pais y mées de santo de terreiros necesitaban
la autorizacion policial. Aquellos que no lograban el registro no podian ejercer su
religiosidad. Caso lo hicieran, eran presos, tenian sus templos cerrados y objetos
religiosos incautados. La actividad de estas delegacias se extendié mas alla del Estado
Novo, perviviendo durante periodos democraticos e intensificandose bajo la Dictadura
Militar (1964-1985), régimen que veia en las reuniones de los terreiros posibles focos
de subversidn politica y desorden social.

La policia visitaba los terreiros para evaluar su “orden”, “limpieza” y la
conducta de sus miembros. Cualquier elemento considerado “desordenado” o ajeno a
los estandares de la moral cristiana y burguesa podia ser motivo para denegar la
autorizacion. Con frecuencia, los agentes imponian condiciones arbitrarias: prohibir el
uso de atabaques (tambores sagrados) después de cierta hora, vetar los rituales

nocturnos o exigir que las ceremonias se realizaran en portugués y no en lenguas

'8 El neopentecostalismo, segin sus fundadores y principales arquitectos doctrinales (Kenneth Hagin,
Kenneth Copeland, Peter Wagner, John Dawson y Edir Macedo) es un movimiento cristiano evangélico
que surgio en la segunda mitad del siglo XX, caracterizado por su énfasis en la experiencia espiritual
sobrenatural, la teologia de la prosperidad, la guerra espiritual y un crecimiento mediante estrategias de
mercado y medios de comunicacion masiva.
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africanas como el yoruba. En muchos casos, las licencias simplemente se rechazaban sin
justificacion alguna, lo que obligaba a los terreiros a pasar a la clandestinidad. Actuar
sin permiso era considerado ejercicio ilegal de la medicina —por el uso de hierbas y
consejos— o curanderismo, ademas de ser tipificado como perturbacién del orden
publico.

Solo con la Constitucién de 1988 el Estado brasilefio pasé a reconocer el libre
ejercicio de culto y la proteccién a todo tipo de templos y actos litlrgicos™. Sin
embargo, en este periodo surgen los primeros relatos de difamaciones publicas y
ataques contra las religiones de matriz africana realizados por grupos religiosos
neopentecostales. La idea de una “batalla espiritual” contra otras religiones,
especialmente las afrobrasilefias y el espiritismo, es central para estas iglesias surgidas
en Brasil a partir de los afios 1970.

En este contexto, la insercion de las religiones afrobrasilefias en las ciudades de
Rivera y Santana do Livramento se produjo bajo la condicion de religiones racializadas,
incorporadas a una estructura social que historicamente las ha subordinado. Dicha
estructura ha impuesto pautas de comportamiento, marcos de interpretacion de la
realidad y posiciones sociales subalternas a sus practicantes, mediante dispositivos
sistematicos de regulacion y marginalizacion. Esta condicion se ha traducido en un
espectro de violencias estructurales y simbdlicas, que abarcan desde la violencia
psicologica, moral y fisica hasta la violencia patrimonial. De manera destacada, ha
persistido una violencia simbdlica dirigida contra sus rituales, liturgias y, de forma
especial, contra sus simbolos y objetos sagrados.

Esta persecucion se materializé en acciones concretas y en discursos publicos de
desprestigio. El antropdlogo uruguayo Renzo Pi Hugarte documenta —en la obra Cultos
de posesion en Uruguay: antropologia e historia— casos de “allanamientos policiales
bajo acusaciones de curanderismo y estafa” durante las décadas de 1950 y 1960 (p. 11),
asi como el discurso de la prensa sensacionalista que asociaba sistematicamente estas
practicas con “brujeria y supersticion” (p. 13). En sintesis, como concluye el propio
autor, “a lo largo del siglo XX, estas manifestaciones religiosas fueron sistematicamente

estigmatizadas por las instituciones dominantes” (Pi Hugarte, 1998, p. 22).

9 El derecho fundamental a la libertad de religion, creencia y culto esta4 garantizado en el Articulo 5°,
inciso VI de la Constitucién brasilefia. Ademas, otros articulos complementan y detallan esta proteccion.
Disponible en: http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/constituicao/constituicao.htm.
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Otros factores —donde convergen dimensiones de clase, raza, espacio y poder—
que contribuyen a explicar la desvalorizacion y la intolerancia hacia estas précticas son:
la condicion socioecondmica de gran parte de sus fieles; una composicion
congregacional con una proporcion significativamente mayor de afrodescendientes en
comparacion con otras expresiones religiosas de la region; las carencias institucionales
y edilicias que caracterizan a los terreiros?®, ubicados predominantemente en barrios
periféricos de ambas ciudades; y un profundo rechazo social hacia el léxico propio, en
el que términos como “ferreiro”, “congd”, “macumba”’, “sarava”, ‘“axé”,
“encruzilhada” 0 “despacho” son despreciados y cargados de connotaciones
peyorativas.

Esto crea un circulo de marginalizacion donde lo religioso se convierte en un
marcador de diferencia social, y la intolerancia es una forma de mantener jerarquias
sociales preexistentes. Este clima de hostilidad genera, a su vez, un poderoso efecto
disuasorio, que lleva a muchos practicantes a ocultar su afiliacion religiosa.
Precisamente este fendmeno permite explicar, al menos parcialmente, el bajo porcentaje
de personas que se declaran abiertamente seguidoras de cultos afrobrasilefios en los

1** y entre el 0,5% y el 1% en Uruguay?. Es altamente

censos nacionales: 0,6% en Brasi
probable que estas cifras sub representen significativamente la realidad, omitiendo a
quienes practican de manera no declarada o semiclandestina®.

De lo anterior se desprende que, en gran medida, la frontera entre ambas
ciudades no ha integrado la pluralidad constitutiva de su poblacién. Su imaginario
colectivo se ha construido sobre una compleja matriz sustentada en una logica de
colonialidad del poder y del saber (Quijano, 2000). Esta vision hegemodnica ha
equiparado habilmente la identidad local con la del descendiente europeo, operando asi

una doble negacion epistemoldgica y social: la invisibilizacion de las poblaciones

2 «Los centros de culto funcionan como espacios de contencion social y resolucion de problemas
cotidianos” (Renzo Pi Hugarte, 1998, p. 112).

2! Organismo: Instituto Brasilefio de Geografia y Estadistica (IBGE). Investigacion: Censo Demografico
2022. Publicacion de resultados sobre religion: junio de 2023. Consultado: 14 de octubre de 2025.

22 Organismo: Instituto Nacional de Estadistica (INE) de Uruguay. Investigacion: Encuesta Continua de
Hogares (ECH) - Mddulo de Caracteristicas Culturales. Afio de los datos mas recientes sobre religion:
2023 (aplicado entre julio y diciembre de 2023). Consultado: 14 de octubre de 2025

8 Umbanda y otras religiones afro: si bien la cifra exacta no se desglosa siempre puablicamente en los
resimenes principales, los estudios antropolégicos y datos historicos del INE indican una presencia social
y cultural significativa, especialmente en fronteras como Rivera y Cerro Largo y en departamentos como
Montevideo, Canelones. Es comln que algunas de sus practicas se integren en un contexto de creencias
plurales sin una afiliacién exclusiva.
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originarias amerindias y de la poblacién africana esclavizada, y, por consiguiente, la

desestimacion de todo su legado cultural (Segato, 2007).

Saber practicado: ancestralidad, memoria vy corporalidad en los terreiros

Las religiones afrobrasilefias se inscriben dentro de un conjunto de practicas y
saberes no hegemaonicos, constituyéndose como sistemas de conocimiento que desafian
los paradigmas dominantes. Segun Maria Paula Meneses y Karina Bidaseca (2008),
estos saberes representan “personas, luchas y conocimientos que reclaman el deseo de
tener voz, de ser reconocidos como sujetos del pluriverso en que vivimos” (p. 15).
Dichas tradiciones incorporan cosmovisiones y apropiaciones del pasado alternativas,
dotadas de una sistematizacion, normatividad, organizacién y complejidad propias, las
cuales operan al margen del modelo epistémico occidental. Se trata, en efecto, de un
corpus de saberes practicados®® que se articulan, varian, diferencian y relacionan
dindmicamente, en funcion de factores diversos que acentuan su caracter imprevisible,
caotico, a la vez inclasificable y creativo.

Esta insurgencia epistemoldgica® tiene su génesis principal en los terreiros,
espacios-tiempo fundamentales donde los conocimientos y las memorias ancestrales se

ritualizan y actualizan. Como sostiene Muniz Sodré (2002):

“O patrimonio simbolico do negro brasileiro (a memoria cultural da
Africa) afirmou-se aqui como territorio politico-mitico-religioso, para a
sua transmissdo e preservac¢ao [...] Ficou para 0s membros de uma
civilizacdo desprovida de territério fisico a possibilidade de se
“reterritorializar” na diaspora através de um patriménio simbdlico
consubstanciado no saber vinculado ao culto aos muitos deuses, a
institucionalizacdo das festas, das dramatizacdes dancadas e das formas
musicais. E o egbé, a comunidade lit(rgica, o terreiro, que aparece na
primeira metade do século XIX”. (p.53)

En los terreiros se gestan saberes iniciaticos®® que responden a modalidades

otras de creacién, inscripcion, resguardo y transmision del conocimiento. Estos se

2 Conocimiento encarnado y performativo, que se actualiza y valida en la ejecucion ritual y comunitaria,
distinto del saber puramente abstracto o tedrico.

% \er Amarela Varela Huerta (2019). Término que alude a la emergencia de sistemas de conocimiento
que desafian y desestabilizan los marcos cognitivos hegemdnicos, provenientes de sujetos y comunidades
histéricamente marginalizados.

% Conjunto de conocimientos practicos, simbolicos y espirituales que se transmiten de
forma experiencial, oral y ritual dentro de las comunidades de religiones de matriz africana, con el fin de
guiar la formacién integral (espiritual, ética y comunitaria) del iniciado. Se transmiten principalmente a
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articulan en torno a dos componentes clave: la memoria ancestral y los repertorios
orales/corporales. Ambos componentes asumen la emergencia y legitimidad de
experiencias alternativas, configurandose como un acto de desobsesion —entendida
como desobediencia, transgresion, invencion 'y reconexion— directamente
comprometido con el reposicionamiento histérico de sus sujetos.

Segun Raul Lody y Jorge Sabino (2011), estas manifestaciones ancestrales

deben entenderse como:

“[...] uma forma de manutencdo da memoria coletiva através de relatos
simbolicos, um aspecto ndo escrito na historia, um patrimonio imaterial
visto como um valioso bem cultural intangivel e produto das
transformagdes das mentalidades na constante dindmica de cada
comunidade portadora e mantenedora dessas manifestacdes”. (p.12)

Desde este enfoque, la memoria colectiva se expresa como experiencia
epistémica tejida en las invenciones cotidianas, pues, como sefiala Mario Rufer (2010),
“el trabajo politico de la memoria sobre el tiempo no es un trabajo de rememoracion
sino de conexioén” (p. 295). La memoria ancestral se configura, asi, como una politica
anticolonial que se implementa mediante el rescate de saberes histéricamente
producidos como descredibilidad, desvio u olvido, nutriendo la invencion y defensa de
la vida.

Esta memoria transgrede el desvio existencial y el desmantelamiento cognitivo
impuestos por el orden colonial. En las expresiones rituales afrobrasilefias, las id-
entidades®” que “bajan” en los terreiros —como los pretos/as-velhos/as, caboclos/as,
malandros, pombagiras, erés, ciganos/as, etc.— vuelven evidente el origen de los
silenciamientos historicos, transmitiendo contra-narrativas al discurso hegemdnico a
partir de historias de aniquilacion, expulsion, persecucion, negacién, lucha y resistencia.
Rufino (2019) subraya que esta sinergia entre sujetos cuyas vidas, cogniciones y
memorias fueron destrozadas y dispersas, forjo “una lealtad alternativa al proyecto de
dominacién” (p. 61).

Asi como la ancestralidad refiere a la vida como posibilidad espiritual, politica y

epistémica, los repertorios orales y corporales se enmarcan en acciones analogas,

través de la oralidad (cantos, rezos, narraciones), la corporalidad (danzas, gestos rituales, posturas) y
la experiencia directa en los rituales.

%7 Juego de palabras que fusiona “identidad” y “entidad”, refiriéndose a las divinidades, guias espirituales
0 ancestros que se incorporan en los médiums durante los rituales.



ESTUDIOS HISTORICOS — CDHRPyB - Afio XVIII. N°35, julio 2026, ISSN 1688-5317. Uruguay

funcionando como gramaticas vivas que se recrean y transmiten a través de lo que
podriamos denominar ecologfas de la memoria®®. Estos repertorios —cuyos codigos se
materializan en toques, cantigas, gestos, danzas y modos de habla— sirven de canal
para el pasaje, reproduccion y preservacion de saberes, pero también para
su reinterpretacion activa en contextos siempre cambiantes.

En esta linea, y tal como advierte Pierre Nora (1994), la memoria del
conocimiento no se custodia Unicamente en lugares institucionales fijos, como archivos
0 museos —espacios que él llama lieux de mémoire—, sino que también, y de manera
fundamental, se encarna y dinamiza en los milieux de mémoire, es decir, en los entornos
sociales y rituales donde la memoria permanece viva y en uso. En las religiones
afrobrasilefias, estos dispositivos de memoria estdn precisamente encarnados en las
performances rituales, ceremonias y festividades, que actian como ambientes fértiles de
rememaoracion.

En palabras de Leda Maria Martins (2003), estos espacios movilizan:

“[...] reservas mnemonicas, agdes cinéticas, padrdes, técnicas e
procedimentos culturais residuais recriados, restituidos e expressos no e
pelo corpo. Os ritos transmitem e instituem saberes estéticos, filoséficos
e metafisicos, dentre outros, além de procedimentos, técnicas, quer em
sua moldura simbdlica, quer nos modos de enunciacdo, nos aparatos e
convengdes que esculpem sua performance”. (p. 67)

Estos repertorios-otros dan cuenta de una lectura e interpretacion del
conocimiento que trasciende la abstraccion, siendo comprendidos como fenémenos que
recorren el mundo para “bajar” /incorporarse en los cuerpos. Asi, los conocimientos se
acoplan  asoportes corporales, manifestindose = como saberes  practicados:
representaciones o simbolos del pasado que se actualizan constantemente, ejerciendo un
trabajo politico sobre el tiempo desde la produccion y conexién de sentidos.

Podemos afirmar entonces que, en el terreiro, la memoria no se almacena, se
ejecuta. Cada toque del atabaque, cada giro en la danza, cada canto en lengua sagrada,
constituye un acto de actualizacion del pasado en el presente, una forma de
conocimiento que se transmite no sobre el cuerpo, sino a través y con el cuerpo. Esta
dimension performativa convierte a los repertorios en vehiculos de resistencia ante el

olvido impuesto por procesos histéricos de silenciamiento, ofreciendo una via

%8 Es un marco que defiende la diversidad, interdependencia y dignidad equivalente de todas las memorias
colectivas, oponiéndose al monocultivo de una memoria oficial.
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epistémica que desafia los registros exclusivamente escritos y logocéntricos del
conocimiento occidental.

De este modo, la trasmision oral-corporal no es un mero “respaldo” de la
memoria ancestral; es su modo primario de existencia y perpetuacién. En conjunto,
ancestralidad y performance configuran una ensefianza integral donde el saber es, al
mismo tiempo, herencia y acto, legado e invencion, repositorio y gesto creativo. Esta
dindmica asegura la continuidad de la tradicién, no como fendmeno estatico e

inmutable, sino como un sistema vivo y adaptable de conocimiento.

Conclusiones

El estudio llevado a cabo permite afirmar que las religiones afrobrasilefias
constituyen un fendmeno sociocultural de gran complejidad. Lejos de ser meras
supervivencias arcaicas o expresiones étnicas cerradas, estas tradiciones emergen como
sistemas flexibles y creativos, producto de una profunda sintesis dialéctica forjada en
condiciones de diaspora, persecucion y sincretismo forzado. Asi se evidencia como las
experiencias subalternizadas por la colonialidad son capaces de tramar saberes
compartidos que forjan un asentamiento® en los procesos de resignificacién del ser, asi
como en la invencion de temporalidades, territorialidades e identidades propias.

Desde una perspectiva critica, su principal aporte radica precisamente en su
capacidad para desarticular categorias hegemaonicas de la modernidad colonial. A través
de su compleja arquitectura simbdlica y mediante sus practicas rituales y formas
organizativas flexibles, estas tradiciones desafian dicotomias rigidas (sagrado/profano,
naturaleza/cultura) y proponen modos alternativos de entender una secuencia que va de
lo individual a lo colectivo, y de lo tangible a lo intangible, donde: lo fisico sostiene lo
espiritual; la memoria individual y colectiva sostiene la identidad étnica; la etnicidad se
manifiesta y reproduce en la comunidad.

En otro orden de cosas, se ha buscado comprender el espacio fronterizo entre
Rivera (Uruguay) y Santana do Livramento (Brasil) no como una linea divisoria, sino
como un escenario histérico y social dinamico, resultado de la interseccion de flujos

humanos, econdémicos, culturales y religiosos. La historia de esta region,

% En port., “asentamento”. Constituye un acto de consagracion mediante el cual un objeto —elaborado o
preparado a partir de conocimientos ancestrales y, con frecuencia, secretos— se transforma en
larepresentacion material de un orixd. Desde la perspectiva ritual y cosmoldgica, “hacer un
asentamiento” implica reforzar y estabilizar el vinculo entre una persona o una comunidad y sus
divinidades, a traves de la delimitacion ceremonial de un espacio.
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particularmente durante el siglo XIX, se revela intrinsecamente ligada a la experiencia
de la poblacion africana y afrodescendiente. Su presencia no fue marginal, sino
estructural en la conformacion del territorio.

La misma permeabilidad fronteriza que facilitaba el comercio y la defensa operd
como un factor definitorio de la experiencia afrodescendiente, permitiendo tanto el
trafico ilegal de personas y el cruce de practicas represivas como, simultdneamente, las
fugas y la formacion de redes de resistencia. Asi, se evidencia la dialéctica entre la
imposicion de un orden estatal-nacional que pretendia fijar limites claros y la
emergencia de una cultura fronteriza intrinsecamente hibrida.

Para los saberes de terreiro, la frontera es percibida y vivenciada como un tercer
espacio o0 encrucijada, surgido de la yuxtaposicion de culturas, valores y tensiones,
donde se establece una territorialidad propia. Este lugar se concibe como un ambito de
creacion de lo nuevo, a partir de la articulacion de la diferencia y la asimilacion de los
contrarios, garantizando a sus habitantes la posibilidad de un transito fisico, espiritual y
cultural. Asi, la condicion fronteriza se revela como imprevisible y creativa, facilitando
estrategias de reconstruccion identitaria frente al atropello histérico, politico y
epistémico sufrido.

Frente al carrego del régimen esclavista y luego a una marginacién persistente,
las comunidades afrodescendientes desplegaron estrategias de resistencia y adaptacion
multifacéticas. El transito de préacticas religiosas afrobrasilefias desde Rio Grande do Sul
hacia el norte uruguayo no fue una imposicion, sino un proceso de circulacion,
asimilacion y arraigo que aprovechd la porosidad de la frontera. Este fendmeno dio
origen a un sistema religioso regional transnacional y Unico.

La configuracion local de un campo religioso plural que integra el Batuque, la
Umbanda, la Linea Cruzada y la Quimbanda demuestra una notable plasticidad
simbdlica y adaptativa. Este ecosistema responde a diversas demandas sociales: desde la
cohesion étnica y la preservacion de una herencia teoldgica méas proxima a las raices
africanas, hasta la oferta de consuelo, terapia y una mitologia integradora, pasando por
la provision de herramientas para los mas desfavorecidos y la sintesis ritual propia de la

frontera.

% En el contexto de las religiones afrobrasilefias, la expresion "carrego™ (en esp., carga) alude a un estado
de malestar o desequilibrio espiritual que afecta a un individuo. Este fenémeno puede manifestarse como
consecuencia de multiples factores, entre los que se incluyen: la absorcién de energias negativas, la
influencia de entidades espirituales adversas, la exposicion prolongada a ambientes densos o de “baja
vibracion”, o la acumulacion de conflictos personales no resueltos.
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El analisis ha permitido comprender la persecucion histérica y contemporénea
de las religiones afrobrasilefias no como una sucesion de episodios aislados de
intolerancia, sino como la manifestacion de un sistema estructural de racismo religioso.
Este sistema se ha sustentado en la interseccion entre raza y religién para construir
jerarquias de poder y exclusion, operando a través de mecanismos de naturalizacién y
legitimacion que transforman la diferencia espiritual en una esencia negativa y
peligrosa.

Este entramado de opresidn se traduce en un espectro concreto de violencias que
impacta de lleno en la vida de las comunidades. Mas allad de la violencia fisica o
patrimonial —como los ataques a terreiros—, resulta particularmente significativa la
violencia simbdlica dirigida contra rituales, objetos sagrados y el Iéxico propio de estas
tradiciones. Este clima de hostigamiento genera un efecto disuasorio y de ocultamiento,
llevando a muchos practicantes a la semiclandestinidad, lo cual explica, en parte, la
notoria subrepresentacion de estas religiones en los censos nacionales y la consiguiente
erosion de su visibilidad social y politica.

No obstante, es precisamente en este escenario hostil donde estas expresiones
religiosas practican sus saberes —en los intersticios y vacios del poder— mediante
acciones inventivas de desprendimiento. Estas acciones —de desobsesion colonial—
desafian un proyecto totalizante, monocultural y monoexistencial que, pese a una
correlacién de fuerzas desigual, no logré imponerse por completo.

Frente a esta ofensiva historica y multidimensional, es crucial reconocer los
terreiros como territorios epistémicos fundamentales. Mas alld de su funcion religiosa,
el terreiro, opera como un espacio-tiempo de reterritorializacion en la diaspora, un
laboratorio donde la memoria, desprovista de territorio fisico, se ritualiza, actualiza y
convierte en accion politica. Es en este egbé —comunidad litdrgica— donde se
gestan saberes que desafian las logicas de creacion, inscripcion y transmision del

conocimiento dominante.
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