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En este articulo se abordan los posibles impactos de la circulacion global de tradiciones religiosas minoritarias
sobre los procesos de subjetivacion contemporaneos. Especificamente, al centrarse en las subjetividades corpo-
rificadas, se analiza el ejemplo de las tradiciones contemplativas asidaticas en Brasil y la diaspora de las religiones
afrobrasileiias por el Mercosur y Europa. La practica de estas tradiciones ofrece la posibilidad de formacion
de subjetividades alternativas a las hegemonicas del capitalismo contemporaneo, y el riesgo de su simulacro,

especialmente en regimenes new age.
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Neste artigo abordam-se os possiveis impactos da circulagao global de tradigées religiosas minoritarias sobre os
processos de subjetivacdo contempordneos. Especificamente, ao centrar-se nas subjetividades corporificadas,
analisa-se o exemplo das tradi¢ées contemplativas asidticas no Brasil e a diaspora das religiées afro-brasileiras
pelo Mercosul e Europa. A pratica destas tradigées oferece a possibilidade de formacgao de subjetividades alterna-

tivas as hegemonicas do capitalismo contempordneo, e o risco de seu simulacro, especialmente em regimes new age.
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This article discusses the possible implications that globally spread religious traditions of the minorities may have
on contemporary subjectivation processes. Specifically, by focusing on embodied subjectivities, it analyzes the
example of Asian contemplative practices in Brazil and the Diaspora of African- Brazilian religions across the
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n este articulo me ocupo de la dispersién glo-

bal de tradiciones religiosas que hasta ahora se

han considerado locales e incluso “exéticas”,
sefialando sus impactos potenciales sobre las subjeti-
vidades contemporédneas. Al centrarme en los modos
de subjetivacién derivados de las tecnologias religiosas,
pretendo abordar dos ejemplos de flujos especificos: las
tradiciones espirituales asidticas que llegan a Brasil en
la segunda mitad del siglo XXy las tradiciones afrobra-
silefias que desembarcan en Europa y América Latina
en las dltimas décadas.

EN EL PRINCIPIO ERA LA GLOBALIZACION

El término globalizacion corresponde a la constitucién
de una red de circulacién de mercancias, personas, ca-
pital y cultura a escala (hasta cierto punto) mundial, con
su consiguiente reorganizacién del tiempo y el espacio.
En palabras de Inda y Rosaldo:

This term refers [...] to the intensification of global
interconnectedness, suggesting a world full of move-
ment and mixture, contact and linkages, and persistent
cultural interaction and exchange. It speaks, in other
words, to the complex mobilities and interconnections
that characterize the globe today (2002: 2).

Estos procesos cruzan las fronteras de los Estados na-
cionales, ahora selectivamente porosas. Definido de
esta manera, el proceso de globalizacién hace que re-
sulte problemitico cualquier intento de andlisis basado
en una nocién esencialista, fija, aislada y autocontenida
de cultura. Esto implica romper con una relacién auto-
mética entre cultura y territorio, algo ya cuestionado por
Clifford (1999), y reconocer que las culturas son, desde
el principio, el resultado de encuentros intercultura-
les!, que no han existido nunca en forma “pura”. De esta
manera, hablar de globalizacién supone referirse simul-
tineamente al desarraigo cultural y a la reinsercién de
culturas en otros contextos de espacio-tiempo. Es decir,
se producen desterritorializaciones y reterritorializacio-

nes sucesivas o simultdneas.
Aunque la intensificacién y aceleracién de este flu-

jo de intercambios, asi como la creacién del término

en si, puedan datarse en las ultimas décadas del siglo
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XX, desde el punto de vista histérico, la constitucion
del fenémeno denominado globalizacion se remon-
ta a principios de la Edad Moderna, con la expansién
colonial europea (Hall, 2003). En funcién de la organi-
zacion geopolitica de los transitos globales, serfa mejor
describir este proceso, al menos en su forma hegemoéni-
ca, como un proyecto de occidentalizacién del mundo
(Latouche, 1994), es decir, de uniformizacién mundial.
Dicho proceso se puede caracterizar en términos de:
1) divisién mundial del trabajo en el marco del sistema
capitalista; 2) misién “civilizatoria” occidental: difusién
de la logica cientifica, de la religiosidad cristiana y del
sistema politico “democratico”; y 3) hegemonia de la 16-
gica del consumo como forma de relacionarse con el
mundo y con los demés seres humanos. Esta interpreta-
cién también estd en consonancia con la interpretacion
de De Sousa Santos (2002), segiin el cual, toda globa-
lizacién es el resultado exitoso de la expansién de un
determinado localismo. También me gustarfa afiadir la
perspectiva de Castells (2001, 2002) de la desterritoria-
lizacion del capital, favorecida por las tecnologias del

transporte y de las comunicaciones.

Sin embargo, la globalizacién debe ser pensada como
un proceso miiltiple y diverso (De Sousa, 2002), cuya
profecia de inevitabilidad ha sido obra de los grupos de
interés que mds se benefician de ésta. Y también como
forma desigual e inestable (Hall, 2003). Sélo algunas
partes del mundo se han globalizado mayoritariamen-
te, y apenas en algunos aspectos, especialmente algunas
de las ciudades mas grandes del mundo y ciertos gru-
pos sociales dentro de esos espacios urbanos. A pesar
de la presién metropolitana en términos de una agen-
da modernizadora, hay resistencias ante ese proceso.
Algunas de éstas se encuentran organizadas en red, in-
cluso sirviéndose de las tecnologias de la informacion,
que son una parte integrante de la propia globalizacién.
Otras se derivan de cierta inercia cultural o también de
la constitucién de “modernidades verniculas” (Hall,
2003), efecto de lo que algunos autores (Bhabha, 1994;
Clifford, 1999; Hall, 2003) tematizan como hibridez
cultural.

Por otro lado, a pesar de la proliferaciéon de un nue-
vo tipo de espacios sociales, “no lugares” (Augé, 1994)?,
el dominio de lo local no sélo no ha desaparecido, sino
que en éste perdura la compleja convivencia de fend-



menos de profundidad histérica diversa, que Carvalho
(1996) denomina simultaneidad de presencias. En este
horizonte de contacto intercultural asimétrico, mercan-
cias y productos de la industria cultural, sobre todo pero
no exclusivamente occidental, son apropiadas de forma
selectiva y ambivalente en contextos locales, en lo re-
ferente a su valor y sentido. La recopilacién de textos
organizada por Inda y Rosaldo (2002) hace referencia,
por ejemplo, a la sospecha de los pentecostales gha-
neses sobre el cardcter demonfaco de las mercancias

occidentales.

Desde una perspectiva macrosocioldgica, el nuevo
orden social se caracteriza, segiin la descripcion de Bau-
man (1999, 2003), por una mayor emancipacién de las
élites, paralela a una mayor expropiacién y vinculacién
alo local por parte de las poblaciones. Esta situacién se
expresa de modo particularmente ilustrativo por el con-
traste que se establece entre dos figuras emblematicas
del mundo globalizado: el turista global y el vagabundo
local. Todo este proceso, si se percibe aqui con énfasis
en los aspectos econémicos, politicos y sociales, tiene
un costo humano: aumento de la inestabilidad de las
condiciones de vida, la inseguridad y la imprevisibilidad
(Bauman, 2003, 2004, 2007, 2008), desintegracién de
las categorias clave y fragmentacién del sentido (Hall,
2003), desterritorializacion del poder y del capital (Cas-
tells, 2002), migraciones (Hall, 2003; Bauman, 2003,
2004, 2005) y aumento de la exclusién social y de la des-
igualdad (Bauman, 1999, 2003, 2004 y 2005).

Con respecto a la otra cara de la globalizacién, es de-
cir, a su dimensiéon no hegeménica, Inda y Rosaldo
(2002) recomiendan prestar atencién a tres elemen-
tos: la recepcién resignificada y negociada de bienes
occidentales en el Tercer Mundo; el flujo bilateral, aun-
que asimétrico, de la globalizacién; y la existencia de
circuitos globales paralelos de bienes y personas, que co-
nectan dreas periféricas sin influencia determinante de
Occidente. Este tercer aspecto puede ser ilustrado por
la influencia de Hong Kong y Taiwédn sobre Shanghdi, o
por la presencia india en Africa y en el Caribe. Afiado
a esta discusion la contraparte de la occidentalizacion:
el reflujo de personas y culturas de las antiguas colo-
nias, que forman “minorfas étnicas” e individuos de la
didspora en las metrépolis, con la consiguiente produc-
cion relacional de identidades culturales diferenciadas
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y de “comunidades”, asi como el establecimiento de re-
laciones sociales a distancia, entre los migrantes y las
comunidades de origen; la penetracién de saberes no
occidentales en los paises centrales y en sus antiguas co-
lonias?®; la problematizacién de la nocién monolitica de
nacion (Hall, 2003; Inda y Rosaldo, 2002) y del modelo
de Estado ilustrado (Hall, 2003); y el recrudecimien-
to de los localismos y de las identidades esencializadas.
Para Castells (2002), las comunas culturales (religiosas,
étnicas, territoriales, de los movimientos sociales, et-
cétera) se constituyen como identidades de resistencia
local contra la globalizacién.

Teniendo en cuenta lo expuesto sobre el tema de la
globalizaci6n, resulta evidente que ya no podemos pen-
sarla en términos simplistas, como mera uniformizacién
planetaria, ni como destino inexorable. Por otro lado,
una conclusién pertinente sobre el tema es que las ten-
dencias hegeménicas de los procesos de globalizacién
operan en favor de la expansion de la 16gica capitalista,
es decir, del crecimiento de sensibilidades consumistas
y de la consolidacién de una infraestructura de trans-
portes, comunicaciones e informacién que permita la
formacién de mercados globales. No obstante, mads
alld de sus circuitos hegeménicos que siguen el flujo
del capital, también hay circuitos paralelos de la glo-
balizaci6n, cuyo vector parte de los paises emergentes
hacia los paises centrales y circula entre paises emer-
gentes. Ambos movimientos, hegeménicos y paralelos,
han borrado las fronteras de las identidades culturales
modernas y han inviabilizado sus pretensiones mono-
légicas, introduciendo una mayor variabilidad en las
sociedades multiculturales contempordneas y tornando
més complejo el etnopaisaje global.

GLOBALIZACION DE LA RELIGION

En la introduccién que escribe para su recopilacién de
textos sobre religion y globalizacién, Thomas Csordas
(2009) aclara algunos posibles malentendidos en el de-
bate sobre este tema: no se trata ni de pensar la religién
como un epifenémeno de la mundializacién del capita-
lismo contemporéaneo, ni de estudiar la globalizacién de
las religiones en términos de “mercado de bienes sim-
bélicos™. A esas consideraciones afiadirfa que hay algo

distintivo en el fenémeno religioso que no permite que
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lo reduzcamos a otros aspectos de la vida social, aunque
esté indisociablemente articulado con éstos (Carvalho,
1994, 2001; Csordas, 2009).

Otro aspecto que el autor destaca es igualmente util
para nuestro debate: la globalizacién no opera sélo de
forma unidireccional, desde el centro hacia la perife-
ria, sino que es como minimo bilateral (Csordas, 2009).
Ademds, como ya se ha dicho, este fendmeno también
ha generado sus circuitos paralelos e incluso diver-
gentes en relacién con el movimiento hegeménico en
favor de los flujos de capital (Bizerril, 2007; Inda y Ro-
saldo, 2002). En cuanto a la religién, son éstos y otros
vectores del flujo de la globalizacién, rutas en algunos
casos, por donde circulan personajes inusitados cuando
es pensada en términos de expansién del capitalismo
contemporaneo, lo que me interesa explorar a partir de
algunos ejemplos. Como sostiene Samuel (2005), los
contextos globales constituyen simultdineamente una
oportunidad y una amenaza para las religiones tradicio-
nales: contacto con otras formas de pensar y posibilidad
de obtener nuevos adeptos. Sin embargo, a pesar de
sus desplazamientos transnacionales, las comunidades
religiosas, en su concrecion, tienen un anclaje local y
producen identidades colectivas. Por lo tanto, habria
una superposicién de la circulacién global y de las con-
figuraciones locales de alteridad (Segato, 2007).

Como criterio para comprender ¢cémo se transnaciona-
lizan las religiones, Csordas (2009) sugiere que aquéllas
con mas éxito se caracterizan por la portabilidad de sus
practicas y la transponibilidad de sus mensajes. El pri-
mer aspecto implica un mayor éxito para prdcticas que
requieren menos conocimientos especializados, equi-
pamiento ritual y familiaridad con las especificidades de
la tradicién cultural de origen. En cambio, el segundo
aspecto implica grados de plasticidad y generalizabi-
lidad del mensaje, que permitan que se transforme y
adapte a nuevos contextos, manteniendo su actualidad,
sin descaracterizarse como tradicién. Si bien, por un
lado, esos criterios se aplican hasta cierto punto a mis
ejemplos, por otra parte contrastan con la afirmacién de
Csordas (2009) de que las religiones globales tienden a
afirmar una discontinuidad radical entre lo mundano y
lo trascendente que potenciaria su transponibilidad. No
creo que éste sea el caso ni en la difusién del taoismo ni

del budismo tibetano en Brasil ni en la didspora global
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de las religiones afrobrasilefias. En ambos casos, lo que
estd en juego es una “cosmovivencia” (Bizerril, 2007)
religiosa en la cual las experiencias producidas por las
tecnologias rituales idealmente deberian extenderse al
ambito de la vida cotidiana. Esto se ve ilustrado por la
bisqueda taoista de la serenidad, que estd envuelta en
un modo de vida completo (Bizerril, 2007, 2010, 2011),
asi como por los criterios tradicionales de autenticidad
de la experiencia meditativa budista, que implican un
cambio de postura existencial. En esta misma linea de
razonamiento, una implicacién consistente con una reli-
giosidad afrobrasilefia instala la presencia de los orixds*
y de los espiritus en todas las dreas de la vida y no sélo
en las ceremonias piblicas y privadas formales que se

celebran en el terreiro®.

Inspirado por la lectura foucaultiana que Nikolas
Rose (2011) hace de la psicologia, trataré los sistemas
religiosos como tecnologias de subjetivacion. Mds pre-
cisamente, la cuestién que esbozaré a partir de ahora
serfa de qué manera las tecnologias de las religiones
tradicionales, que implican concepciones de persona
y formas de vida que contrastan con el individuo mo-
derno, encuentran viabilidad en escenarios globalizados
y proporcionan a individuos de las sociedades globali-
zadas alternativas a las tendencias hegeménicas de las
subjetividades del capitalismo contemporéneo.

RELIGION COMO TECNOLOGIA DE
SUBJETIVACION

Parto en este articulo de una contribucién fenome-
nolégica para pensar el tema de las religiosidades
globales. Asi, en lugar de pensar en la religion como un
fenémeno definido en términos de creencias o repre-
sentaciones, me centro en las experiencias signiﬁcativas
y sensibles que constituyen el fenémeno religioso. Re-
tomo del argumento de Rabelo (2011), la critica al
intelectualismo subyacente a la definicién de religién a
partir de la creencia, asi como el supuesto no explicita-
do en esta posicién que opone realidad a construccion,
esta tltima correspondiente a la creencia. Ademds, esa
posicién presupone que la religion es un dominio de
representaciones culturales, pero no lleva esa postura
antropoldgica a sus dltimas consecuencias, sin consi-
derar que la ciencia occidental, incluyendo las ciencias



sociales, también podrian concebirse como sistemas de

representaciones culturales (Bizerril, 2007).

En este sentido, opongo una teoria de la experiencia
significativa a una teorfa de la eleccién racional (Bizerril,
2003). La atencién a la experiencia permite formular el
problema en otros términos. Para ello, retomo la distin-
cién propuesta por Carvalho (1994) entre religion como
sistema colectivo e institucionalizado y espiritualidad
como modos singulares de vivenciar el camino propues-
to por la religién. Creo que en este punto las religiones
podrian pensarse como tecnologias de subjetivacion, es
decir, como saberes practicos sobre el mundo de la vida,
cuyas técnicas constituyen y consolidan ciertas subje-
tividades. Incluyo aqui el argumento de Mauss (2003a
[1935]) sobre las técnicas corporales® como fundamento
de los estados misticos. Sin embargo, en lugar de consi-
derarlos como un fin en sf mismos, me parece que esos
estados son mds bien un medio para constituir un tipo de

subjetividad situada en la vida cotidiana (Bizerril, 2012).

De ahi se deriva mi préstamo de la nocién de tecnolo-
gia de subjetivacion (Rose, 2011) para el estudio de las
religiones en el mundo globalizado, pues las religiones
ofrecerian sistemas especificos de técnicas para organizar
la relacién consigo mismo y con los demds. Estas tecno-
logfas incluyen maneras de prestar atencién a la vida
cotidiana y evaluarla éticamente, criterios para dar senti-
do a la propia experiencia, asi como técnicas corporales
que enseian a habitar el mundo de la vida de una forma
caracteristica. Obviamente, lo que estd claro desde el en-
sayo pionero de Mauss (2003b [1938]) sobre la nocién
de persona es que el “yo” no es un objeto ahistérico, sino
una posicién de enunciaciéon que depende de la cultura
(Segato, 2003), de la cual forma parte la religion.

Desarrollaré a continuaciéon un breve anélisis de si-
tuaciones diversas, procedentes de la didspora religiosa
asidtica en Brasil y de la didspora afrobrasilefia en Eu-
ropa y América Latina, cuyo punto en comtn es que
ofrecen nuevas formas de subjetivacién en paisajes
multiculturales. En los tres casos, se trata de tradicio-
nes que hasta hace unas décadas estaban restringidas
a contextos étnicos nacionales o regionales, pero que
debido a los procesos contemporéneos de contacto in-
tercultural en escenarios globales son ahora accesibles
a nuevos publicos. Quisiera hacer hincapié aqui en la
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comprension y la subjetivacién por el cuerpo, a través
de la experiencia religiosa inducida por una tecnologia
cultural especifica y el aprendizaje intercultural en el
dmbito de la experiencia vivida. Se trata de una configu-
racion de nuevas posibilidades existenciales mediante
el establecimiento de un nuevo tipo de relacién entre el
cuerpo y el mundo (Rabelo, 2011; Bizerril, 2007, 2010,
2011), posibilidades éstas situadas en contextos sociales
més amplios y no sélo en los especificos de las practicas
religiosas. En el caso de las tradiciones contemplativas
asidticas, el foco del andlisis estard en la experiencia me-
ditativa y, en el caso afrobrasilefio, estard en el sistema
ritual que se estructura en torno a la experiencia de la
posesién’. Entiendo ambas experiencias como précticas
corporificadas, que implican posturas corporales, patro-
nes de movimiento y “modos somdticos de atenciéon”
(Csordas, 2008) especificos.

Soy consciente de que los movimientos religiosos que
describo son una minoria tanto en Brasil como en cuan-

to al niimero de adeptos en las sociedades globalizadas,
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lo cual refuerza mi hipétesis de que corresponden a li-
neas de fuga con respecto a los modos hegeménicos de
subjetivacion global®.

ESPIRITUALIDADES CONTEMPLATIVAS
ASIATICAS EN BRASIL

En esta seccién reflexiono sobre la presencia de las
tradiciones taoista y budista tibetana en Brasil. Am-
bas pertenecen al estilo meditativo de espiritualidad
(Carvalho, 1994) que se caracteriza por un énfasis en
la meditacién como medio para alcanzar un estado su-
perior de conciencia. Ademds, al tematizar la existencia
como flujo constante —ejemplificado en el taoismo
de forma sintética por el principio de la alternancia
yin-yang (Bizerril, 2007, 2010, 2011), y en el budis-
mo tibetano por la nocién de impermanencia (Nina,
2006)—, tales tradiciones encuentran un terreno fértil
en la experiencia globalizada, marcada por la inestabi-
lidad y el movimiento incesante. Esa serfa una de las
condiciones de la transponibilidad de sus respectivos
mensajes a situaciones del mundo contemporineo.
Ofrecen asi alternativas existenciales potencialmente
mds productivas que las subjetividades consumistas y
externalizadas de las vidas de consumo contemporaneas
(Bizerril, 2011). Aunque la mutabilidad del mundo sea
inevitable, eso no implica necesariamente una frenéti-
ca carrera hacia la satisfaccion de los deseos (Bauman,
2007), ni la experiencia angustiosa de la precariedad
(Bauman, 2005), que marcan la ténica de la moderni-
dad liquida. Otro punto en comin que también entabla
un didlogo con las l6gicas contempordneas es que un as-
pecto central de las tecnologias de subjetivacion de esas
tradiciones, centradas en précticas de meditacion, actia
a partir del entrenamiento corporal del practicante, lo
que también es compatible con el interés contempora-
neo por las corporalidades y por la experiencia sensorial.

En el caso del taoismo, es algo mas evidente, puesto
que el cuerpo flexible, sano, lleno de vitalidad y longevo
es una finalidad inicial explicita de la prictica. Sin em-
bargo, a pesar de que la meditacién se defina a menudo
en los circulos budistas como un “entrenamiento de la
mente”, esto implica la adopcién de posturas corpora-
les especificas'® y una educacién de la percepcion, los
afectos y la atencién', anclada en la experiencia corpo-
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rificada del mundo sensible. En particular, las practicas
tantricas'? del budismo tibetano apelan a un rico sim-
bolismo que se expresa multisensorialmente como

iconografia, texto, musica, olores, sabores y gestos.

TAOISMO EN BRASIL

El taofsmo es la tradicién religiosa aut6ctona de China
(Kohn, 2001), caracterizada por la cosmologia yin/yang,
por la nocién de tao, aplicada a un amplio repertorio de
saberes relativos a todos los dmbitos de la vida a partir
de ideas de un retorno a una condicién de naturalidad y
espontaneidad. Paradéjicamente, es a través de una es-
tricta disciplina de entrenamiento corporal diario como

los practicantes del taoismo aspiran a obtener esa con-
dicion (Bizerril, 2007; Schipper, 1997).

En Brasil, a partir de finales de la década de los setenta,
la tradicion taofsta registra una presencia demogrifica-
mente modesta, restringida fundamentalmente a las
clases medias de algunos centros urbanos, en las que
también se incluyen los grupos de adeptos proceden-
tes de las comunidades nipobrasilefias y sinobrasilefias.
En esta seccién, me referiré a un movimiento parti-
cular que vengo estudiando desde finales de los afos
noventa: el linaje taofsta trasplantado a Brasil por el di-
funto maestro Liu Pai Lin, quien recibié ensefianzas
tradicionales de famosos linajes taoistas chinos (como

Longmen, Jinshan y Kunlun).

El linaje del maestro Liu'®, organizado en red y poco je-
rarquizado, practica una forma no sacerdotal de taoismo,
centrada en técnicas de alquimia interna. Su cara mds
publica es la de una escuela de medicina tradicional y de

taijiquan dedicada al cultivo de la salud y la longevidad™.

Tomaré como ejemplo de los modos de subjetivacion
corporificada caracteristicos de esta tradicién, el entre-
namiento del taijiquan’®, particularmente de su aspecto
formal mds conocido por el piblico: la préctica de una
secuencia predeterminada de movimientos interconec-
tados. En el caso del linaje del maestro Pai Lin, la forma
mds practicada es una secuencia de 37 movimientos.
Sin duda, la popularidad mundial del taijiquan, fuera
de contextos explicitamente taoistas, se debe a su por-
tabilidad (Csordas 2009; Lewin y Puglisi, 2011), pues
puede practicarse sin necesidad de ningin equipo es-



pecial y en cualquier espacio libre y plano, incluso en el
espacio doméstico. Entrenar la secuencia transforma en
experiencia corporificada nociones filoséficas de dificil
aprehension intelectual, como las de tao y las de alter-
nancia yin/yang. Por otra parte, el movimiento circular
ejecutado a un ritmo lento, propio del entrenamiento
de esta téenica como un medio de cultivo de la salud
y la longevidad, imprime en el esquema corporal del
practicante un ritmo corporal mas sereno, (ue contrasta
con la velocidad vertiginosa de la vida cotidiana en las
grandes metrépolis. La lentitud, la circularidad y la re-
lajaci6n, ejemplificadas por la ejecucion de la secuencia
del taijiquan, marcan el tono de una estética taoista de la
existencia, que surgié en los relatos y en la postura cor-
poral de los practicantes con quienes tuve contacto a lo
largo de varios afios de etnografia (Bizerril, 2007). Mi ar-
gumento es que, en el escenario globalizado, el modo de
vida taofsta aparece como una linea de fuga respecto a
las subjetividades externalizadas y consumistas caracte-
risticas del capitalismo contempordneo —descritas por
Bauman (2007), Sibilia (2008) y Ortega (2008)—.

Argumenté anteriormente (Bizerril, 2010, 2011) que
la invocacién de la longevidad y la salud por el taois-
mo se situaba en un punto de interseccién, aunque
contradiscursiva, respecto a las preocupaciones con-
temporéneas relacionadas con la perfeccién corporal
en las sociedades globalizadas. Mi hipétesis es que esa
preocupacién, sumada a la experiencia globalizada de
la existencia como flujo, respecto a la cual la estética de
la existencia taoista emerge como estrategia de adap-
tacion a los ciclos y transformaciones del mundo, son
las condiciones de transponibilidad del mensaje taoista
para contextos globalizados no chinos. Sin embargo, al
ser transpuesto, el taofsmo opera una inflexién en las
preocupaciones por el cuidado corporal y en el sentido

vivido de la existencia como flujo.

BUDISMO VAJRAYANA EN BRASIL

El budismo tibetano es heredero de la tradicién tin-
trica (vajrayana) budista india, importada en el Tibet
a partir del siglo VIII d. C. en sucesivas oleadas. Tras
las invasiones musulmanas, practicamente fue extingui-
da en territorio indio, pero sobrevivié como tradicién
mayoritaria en el drea de influencia cultural tibetana en

el Himalaya y en Asia Central (Samuel, 2005) hasta la
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didspora tibetana que comenzé en los afios cincuenta

con la invasién china.

Al reflexionar sobre las relaciones entre esta variedad
de budismo y los procesos de globalizacién, se constatan
dos movimientos: la presencia global en los territorios
tradicionalmente tibetanos, como seria el caso de turis-
tas-viajeros extranjeros en las provincias tibetanas en el
actual territorio de la Republica Popular China, descri-
ta por Makley (2007), y la didspora mundial de los lamas
tibetanos (Samuel, 2005; Nina, 2006) y la presencia de

colonias tibetanas en el exilio.

La situacién brasilefia se corresponde en buena me-
dida con la situacion definida por Samuel (2005) con
respecto a la globalizaciéon del budismo tibetano. Su
relativo éxito mundial puede atribuirse a que esta tra-
dicion se caracteriza por una relativa armonia con la
racionalidad cientifica'®, la no violencia, una organiza-
cién relativamente poco jerdrquica y la compatibilidad
con las preocupaciones ecolégicas actuales. Por otra
parte, esta tradicion estd dotada de una amplia variedad
de recursos, capaces de responder tanto a demandas
pragmaticas de cura y prosperidad, como de expe-
riencias meditativas profundas y cuestiones filoséficas
sofisticadas. Uno de los aspectos de la visibilidad mun-
dial de esta version del budismo es la gran cantidad de
altos lamas tibetanos en la didspora que crearon sus
propias redes globales de adeptos. En cierto sentido,
se podria considerar la difusién mundial del budismo
(tibetano) como parte de la globalizacién posmoderna
de las religiones mundiales, tratada por Csordas (2009).

En el caso brasilefio, su publico pertenece mayorita-
riamente a las clases medias y altas urbanas. Las cuatro
grandes tradiciones del budismo tibetano (nyingmapa,
sakyapa, kagyupa y gelugpa') estan representadas en
Brasil al menos desde los afios noventa. A pesar de esta
diversidad de posibilidades y de su visibilidad publica,
la comunidad de practicantes de estas tradiciones no re-
presenta una proporcién estadisticamente significativa
de la poblacién, como ha sefialado Usarski (2004) con
respecto al budismo en general.

Entre el amplio repertorio de pricticas budistas ti-
betanas, destaco un método que representa el sello
distintivo del budismo téantrico: el llamado yoga de la
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deidad (Samuel, 2005; Simmer-Brown, 2001; Nina,
2006), que puede describirse como un ejercicio de ima-
ginacion corporificada, por medio del cual el practicante
se ve como una deidad representante de un aspecto de
la conciencia que alcanzé el despertar (boddhi). Este es
un aspecto central de las liturgias tantricas (sadhana),
un conjunto estructurado de operaciones simbdlicas
normalmente centradas en una deidad de meditacién
(yidam) especifica, cuya finalidad es permitir a los prac-
ticantes (aunque sea temporalmente) corporificar las
cualidades del estado budico, especialmente la sabi-
durfa y la compasién, que se manifiestan en diversas
formas y tipos de actividades': hay deidades pacificas e
iracundas, masculinas y femeninas, con diferentes ador-
nos y atributos, representadas solas o en unién sexual
(yab-yum)®. Aunque las deidades se puedan definir
como expresiones iconogréficas del estado budico, las
biografias de los grandes maestros budistas estan llenas
de experiencias visionarias y suefios en las que se mani-
fiestan (Samuel, 2005; Simmer-Brown, 2001).

Serie Enteriores 6 | FOTOGRAFIA | DANIEL FAJARDO B.
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Miés que un mero ejercicio imaginativo, el yoga de
la deidad forma parte de métodos para adquirir cier-
tas cualidades y capacidades, correspondientes a una
deidad especifica. Esto se concretiza en el contex-
to de repetidas ceremonias colectivas o individuales
relativamente elaboradas, marcadas por etapas pre-
determinadas, oraciones, recitacion de compromisos,
practicas de purificacién, recitacion de férmulas sa-
gradas (mantras), ejercicios contemplativos, etcétera.
Idealmente, una préctica ritual necesitaria ciertos
implementos rituales, como un altar que tuviera una re-
presentacién del Buda y de la deidad practicada, bajo la
forma de una pintura (thangka) o estatua, como recurso
auxiliar para la visualizacién; ofrendas (las mds comu-
nes son agua, flores, incienso, luz, perfume, alimentos);
fotografias de maestros; y textos de ensefianzas budis-
tas (dharma). Entre los principales objetos litirgicos
que un practicante tntrico serio deberia tener hay que
incluir la campana (dril bu) y el vajra (rdo rje)®. La li-
turgia se encuentra parcialmente descrita en el texto
de la sadhana y algunos de sus pasajes tienen acom-
pafiamiento musical de instrumentos litirgicos. Las
actividades rituales también se asocian con gestos sim-
bélicos (mudra).

Destaco que la prictica de una sadhana requiere la
participaciéon previa en una ceremonia de iniciacién
(wong kur) en la que un maestro autorizado da las ins-
trucciones para la prictica, pero también induce la
experiencia meditativa correspondiente a esa deidad.
La tradicién tantrica se define por su marcado caricter
esotérico, de modo que la informacién practica y los se-
cretos de la meditacién son estrictamente transmitidos
de forma oral de lama a estudiantes y, sobre todo, en las
enseflanzas mds complejas, la transmisién presupone
el compromiso de no revelar la prictica a no iniciados.
Ademds, dependiendo de la complejidad de su ritual,
la prictica tantrica del budismo tibetano demanda un
conocimiento esotérico y una parafernalia ritual®® que

reducen su portabilidad.

La préctica diaria tiene como objetivo reiterar la ex-
periencia meditativa vivenciada durante la iniciacién
(Simmer-Brown, 2001) con el fin de promover una
transformacién més duradera de la persona que practi-
ca. Al parecer, la practica relativamente rutinizada de la

liturgia es una cristalizacién de una experiencia visiona-



ria espontdnea original, protagonizada por un maestro
del pasado, que la codific6 con un método para comu-

nicar esa experiencia a sus discipulos®.

Un aspecto importante de este sistema es que el ejer-
cicio de meditacién de yoga de la deidad parte de un
estado inicial de vacuidad para luego crear la experien-
cia de ser la deidad, con la imaginacion y la tecnologia
ritual. Sin embargo, de la misma forma en que la iden-
tificacién con la deidad es construida, también ha de ser
deshecha: en la fase final de la sesién de meditacién, la
visualizacién se disuelve; se entrena para reconocer el
estado de vacuidad, entendido como la claridad natural
de la mente libre de tendencias dualistas. Por otra par-
te, el cuerpo de la deidad y sus atributos y adornos se
visualizan como hechos de luz, dotados de transparen-
cia, ya que no es un objeto sélido dotado de existencia
independiente (Simmer-Brown, 2001).

Desde el punto de vista de los procesos de subjeti-
vacién, uno de los objetivos de la meditacién budista
es corporificar la experiencia de ausencia de existen-
cia independiente (anatma) de todos los fenémenos,
incluso del propio yo. En este sentido, la practica me-
ditativa exitosa produciria una “subjetividad sin sujeto”
(Simmer-Brown, 2001), puesto que deconstruye la
identificacién esencialista con un sujeto fijo en relacién

con objetos también fijos.

LA DIASPORA GLOBAL DE LAS RELIGIONES
AFROBRASILENAS

Las religiones afrobrasilefias pertenecen al estilo per-
formdtico de espiritualidad (Carvalho, 1994), que
destaca la experiencia de la posesién y el dominio del
repertorio ritual, en detrimento del texto sagrado. En
resumen, son religiones “no escatoldgicas y no teoldgi-
cas” (Matory, 2009: 242), “trdgicas” (Segato, 2007), pues
aceptan el mundo tal como es, en su ambivalencia. La
difusién de estas religiones ilustra la superacién de las
fronteras globales del margen hacia el centro (Csordas,
2009). Mientras que en las clases populares brasilefias,
el candomblé y otras religiones afro tradicionales decli-
nan ante el avance de los cristianismos pentecostales, tal
como indica el dltimo censo demogriéfico (IBGE, 2012),
en las clases medias urbanas brasilefias y en otros paises
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parecen conseguir un nuevo tipo de adepto. Un aspec-
to de este proceso ha sido la migracién interna hacia
las grandes ciudades de las regiones mds ricas del pafs,
pero también la emigracion laboral brasilefia, inaugura-
da en los afos ochenta del siglo pasado (Bahia, 2012).
Esta parece ser la situacién de los dos ejemplos que voy
a presentar brevemente a continuacién, que ilustran la
presencia del candomblé en Argentina (Segato, 2007;
Rodriguez, 2009) y Alemania (Bahia, 2012). La expan-
sién por el Cono Sur se produjo desde los afios sesenta,
mientras que el movimiento hacia los paises centrales

del hemisferio norte se dio después de los afios setenta.

En el contexto alemén, la presencia de los orixds estd
anclada en la comunidad brasilefia, pero también en la
presencia cubana. El articulo de Bahia (2012) indica
que, en Alemania, el candomblé es un recurso de etni-
cidad para brasilefios negros de clase media baja, pero
los alemanes también hacen una lectura exotizante de
Brasil, en sintonfa con preocupaciones ambientalistas;
por dltimo, lo buscan los afroalemanes como recupe-
racién de sus raices africanas. Esta tltima situacién es
andloga a lo que identifiqué en mi propia investigacién
sobre taoismo en Brasil con respecto a los descendien-
tes de chinos y japoneses.

En el caso del Mercosur, Segato (2007) interpreta la ex-
pansién afrobrasilefia®> en territorio argentino como una
vocacién minoritaria, expresada en un deseo de ser “ne-
gro”, es decir, una posibilidad de subjetivacién étnica
atractiva tanto para descendientes de europeos como de
indigenas, en un pafs que se constituyé por un proceso vio-

lento de “blanqueo™ y de negacién de diferencias étnicas.

En estas dos situaciones de didspora, resulta sintomati-
co que en investigaciones mds recientes, la aproximacion
a la espiritualidad afro dependa de lecciones formales de
danza y misica para los adeptos y futuros iniciados ex-
tranjeros (Bahia, 2012; Rodriguez, 2009), de modo que
sus respectivos orixds puedan manifestarse en la posesion
segtin lo esperado. Esto revela escasa familiaridad con el
habitus* que sustenta la experiencia del candomblé, atin
menor que la vivenciada por los adeptos brasilefios de
esta religién procedentes de las clases medias (Rabelo,
2011). Habitar el mundo de la vida del candomblé im-
plicarfa, entonces, una progresiva incorporaciéon de las

técnicas corporales yoruba (Rodriguez, 2009).
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En cuanto a tecnologias de subjetivacion, lo que esta
en juego en las religiosidades afro es la constitucién
de una subjetividad multifacética, fundada en una no-
cién de persona multiple, compuesta por el sujeto y
la totalidad de los orixds y espiritus que bajan a él en
posesion® (Bastide, 2000 [1958]; Augras, 2008 [1983];
Segato, 1995; Rabelo et dl., 2002; Matory, 2009). Ini-
cialmente, el orixd principal, o santo de cabeza®,
ocupa la posicién de interlocutor. Con el tiempo, en
una misma persona cohabitan agentes divergentes
que se manifiestan en diferentes contextos. Ademas,
la presencia ritualmente regulada de orixds y espiritus
en la cabeza (ori) de un sujeto, contribuye a empo-
derarlo. Por otro lado, su vida pasa a ser gobernada
por los designios de esos agentes espirituales (Augras,
2008 [1983]; Bastide, 2000 [1958]). Este nuevo orden
subjetivo, marcado por la heteronomia —un tnico su-
jeto, muchas personas—, se constituye procesalmente
a lo largo de una trayectoria biogréifica marcada por
experiencias rituales. Al mismo tiempo, las deidades
constituyen un modelo mitico (Bastide, 2000 [1958];
Augras, 2008 [1983]) o arquetipico (Segato, 1995)
presente en la totalidad de la existencia de los/as ini-
ciados/as. O formulado de otra manera, en lugar de un
sujeto interiorizado y monolégico, lo que las religiones
de posesién constituyen es un sujeto multiple, com-
puesto por relaciones duraderas con agentes externos
al yo, pero al mismo tiempo, parte de su persona.

El proceso que lleva a la adhesion al candomblé impli-
ca un aprendizaje corporal de la relacién ritualizada con
los orixds, incluso el paso del “trance bruto” al “trance
domesticado”, segiin la famosa formulaciéon de Bastide
(2000 [1958]), durante el cual el orixd baila en las ce-
remonias del terreiro. Sin embargo, esta experiencia a
menudo se caracteriza por la inconsciencia: es otro el que
baila, no el iniciado/a, sino un agente que posee su cuer-
po. Por lo tanto, la cabeza es como un escenario (Segato,
1995), ocupado sucesivamente por miiltiples agentes.

La experiencia de la posesion requiere todo un aparato
ritual: el terreiro, los asentamientos de los orixds, los tres
tambores (rum, rumpi y [é), los alimentos que se ofrece-
rdn a los dioses, el lugar para los sacrificios de sangre, los
trajes y los accesorios de los médiums, especificos para
cada orixd, etcétera. Y, ademds, el complejo sistema ri-
tual del candomblé depende de todo un saber esotérico,
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transmitido indirectamente en la larga convivencia en el
terreiro, para que un especialista pueda orquestar la vida
ritual del terreiro de manera adecuada. Al igual que en
el caso del budismo tibetano, son pricticas poco portati-
les, de las que depende la experiencia de la posesion. Y
es en la posesion y por ésta como la persona miltiple se

actualiza de una manera privilegiada.

CONCLUSIONES

A partir de este andlisis comparativo, destaco algu-
nos elementos y algunas especificidades. Tanto las
tradiciones meditativas asiiticas en Brasil, como la es-
piritualidad afrobrasilefia fuera del territorio nacional,
constituyen espiritualidades minoritarias, cuya practi-
ca ofrece la posibilidad de formacién de subjetividades
alternativas a las formas hegemonicas de las subjetivi-
dades del capitalismo contempordneo. No se trata en
ninguno de estos casos de un self sustantivo interio-
rizado y auténomo, que es el ideal normativo en un

cierto horizonte “psi” contemporineo (Rose, 2011).

En el caso de las espiritualidades asidticas, un rela-
tivo control sobre los deseos e impulsos resultaria de
una profundizacién cotidiana exitosa de la experiencia
meditativa. Pero no se trata del triunfo del individuo
auténomo, sino de la construccién de una persona en
ﬂujo, sin un yo sustantivo, una conﬁguraoién contex-
tual mds que una ménada, pero que no se confunde
con la inconsistencia del sujeto contemporaneo frente
al sabor de las fluctuaciones de los deseos de consumo,

como el Homo eligens de Bauman (2007).

En el caso de la espiritualidad afrobrasilefia de ma-
triz yoruba, se trata de una persona muiltiple, regida
por agentes divinos, marcada por un ethos de afir-
macion de la potencia de la vida, que no niega ni la
carne ni los deseos del mundo. En vez del individuo
soberano autor de decisiones racionales, una perso-
na relacional, conducida por la voluntad de los orixds.
Esta orientacién “inmanente” es en parte compatible
con el hedonismo contemporaneo, pero no se confun-
de con éste, ya que se basa en la vida comunitaria y
en la jerdrquica del terreiro, y en una estética de la
existencia tejida por un sistema ritual complejo y ab-

sorbente en que el adepto aprende a convivir con otros



agentes que habitan su cuerpo. Por otro lado, una par-
te significativa de su tiempo de ocio y de sus recursos
economicos ha de dedicarse a la vida ritual, con su sin-

fin de obligaciones, y no al consumo individualizado.

Un aspecto que se destaca del andlisis comparativo es
que, al desterritorializarse, las tradiciones religiosas se
abren a relecturas inusuales, relativamente libres del peso
institucional y de la inercia que les caracterizaba en sus
contextos de origen, y pueden presentarse con promesas
de transformacion subjetiva que no serfan tan seductoras
si estuvieran marcadas por los problemas politicos deri-
vados de una historia de institucionalizacién rutinizante,
como en el caso del budismo y del taoismo, o de la sub-
ordinacién derivada de la experiencia colonial, como en
el caso del candomblé. Asi, en contextos de trasplante

cultural a escala mundial, su potencia antiestructural, en
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el sentido de Turner (1985), es decir, de ruptura con los
modos establecidos y rutinizados de la vida social, puede
manifestarse de una manera mds marcada. En particular,
su potencial para producir transformaciones en las vidas
y en las subjetividades de personas que, a través de una
practica constante de tecnologias religiosas, aprenden a

habitar el mundo de la vida de nuevas maneras.

Por otro lado, en la otra cara de un compromiso con-
sistente y durable, las tres tradiciones también se ven
frente a la amenaza del simulacro, con su consiguiente
empobrecimiento simbélico (Carvalho, 2001), espe-
cialmente en regimenes new age, potencialmente al
servicio del consumo de tecnologias y experiencias
religiosas exdticas, a través de la fragmentacién y la re-
composicién de sus pricticas al sabor de trayectorias y
gustos individuales.

Serie En la calle 8 | FOTOGRAFiA | DANIEL FAJARDO B.
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NOTAS
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1 Respecto a este punto en particular, Matory (2009) insiste
en que las religiones se han caracterizado desde el principio
por la transnacionalidad.

2 Una red de espacios anénimos de trnsito y consumo —
aviones, aeropuertos, estaciones de autobiis, de tren y metro,
autopistas y vias férreas, hoteles, centros comerciales, grandes
almacenes, cadenas de comida rapida, bancos— relativamen-
te homogéneos a escala mundial, que hacen posible la circula-
ci6n mundial de personas.

3 Para ver ejemplos de las relaciones entre Asia-América
Latina, véase, por ejemplo, Bizerril (2007), Lewin y Puglisi
(2012) y Aschieri (2012).

4 Deidades yoruba.

5 N.del T.: los terreiros son los lugares donde se celebran los
cultos de las religiones afrobrasilefias.

6 Definidas por Mauss (2003 [1935]) como maneras tradi-
cionales y eficaces de utilizar el cuerpo.

7 Debido a las dimensiones de este articulo y al foco de la
discusién, no exploraré la dimensién mds socioldgica y etno-
grafica de estos fenémenos. Por lo tanto, no es posible tratar
sobre historias de vida particulares de practicantes de estas
religiones. A este respecto, para el taoismo, remito a Bizerril
(2007), para el budismo tibetano, a Nina (2006), y para la tra-
dicién afrobrasilefia, véase Segato (2007) y Bahia (2012). Tam-
poco trataré los matices de reapropiacién local de tradiciones
espirituales exdticas.

8 “Os modos somdticos de aten¢do sdo maneiras cul-
turalmente elaboradas de estar atento a e com o corpo em
ambientes que incluem a presenga corporificada de outros”
(los modos somiticos de atencién son maneras culturalmente
elaboradas de estar atentos a y con el cuerpo en ambientes
que incluyen la presencia corporificada de los otros) (Csordas,
2008: 372).

9 En el caso brasilefio, no por casualidad, los movimientos
religiosos que mads crecen son formas pentecostales de cris-
tianismo, afinadas con sensibilidades espectacularizadas, con
deseos de consumo y ascension social, por un lado, y con la
demonizacién de la diferencia, por otro lado. A mi juicio, cons-
tituyen un reajuste de la ética cristiana al espiritu del capitalis-
mo contemporéneo, al tiempo que ofrecen una alternativa, en
algunos casos fundamentalista, a las incertidumbres y el rela-
tivismo que caracteriza la vida de las sociedades globalizadas.

10" Guyo ejemplo cldsico serfa la postura de los siete puntos
de vairocana, con las piernas cruzadas en la postura del loto
perfecto, la columna recta, las manos apoyadas en el regazo en
el mudra del equilibrio meditativo, la lengua en el paladar, la
mirada dirigida hacia delante y hacia abajo, los hombros rela-
jados, la barbilla ligeramente retraida.

L1 Para ilustrar esto, quiero resaltar una instruccién clésica
de meditacién de la calma mental (shinne), que recomienda
al practicante mantener la atencién constantemente en el flujo
de la respiracién.

12" Ademss de las liturgias, son dignas de mencionar también
las practicas de yoga caracteristicas de los tantras de la clase
anuttarayoga, mds esotéricas, que exploran las potencialida-
des corporificadas de la experiencia meditativa a través de
la atencién a lugares especificos (khorlo) y la produccién de
percepciones de movimientos de los vientos sutiles (lung) a
lo largo de canales (tsa) especificos, en una psicofisiologia del
cuerpo sutil (Simmer-Brown, 2001). Su propésito es inducir
experiencias meditativas de superacién del pensamiento dis-
cursivo (Simmer-Brown, 2001; Gray, 2005).

13 Obviamente, hay otros linajes en Brasil, como el movimien-
to transnacional del maestro Mantak Chia; la Sociedad Taofsta
de Brasil, que representa el linaje sacerdotal de los maestros
celestes (estudiada por Muray, 2010); y un movimiento de me-
nor visibilidad y restringido a la comunidad asiética presente
en el barrio de Liberdade, en la ciudad de Sdo Paulo.

14 Parauna descripcién més detallada de su amplio reperto-
rio de técnicas corporales, remito a Bizerril (2007).

15 gl taijiquan es un arte marcial chino de la escuela inter-
na (neijia) que se popularizé a escala mundial en la segunda
mitad del siglo XX. Esta técnica conjuga tres aspectos: mar-
cial, medicinal y espiritual. A pesar de que sus origenes mi-
ticos remitan al mistico taoista del siglo XII Zhang Sanfeng,
de la montafia Wudang, los primeros documentos histéricos
que mencionan este arte marcial datan del siglo XVIII (Des-
peux, 1994). La trato como taoista simplemente porque for-
ma parte del sistema de précticas del linaje que investigué,
pero no entraré en el debate sobre las relaciones entre el
taoismo y el taijiquan analizado por Wile (2008).

16 Ejemplificada por los intensos didlogos entre su mayor au-
toridad puiblica, el 14° Dalai Lama, y cientificos occidentales,
sobre todo fisicos, psicélogos y neurocientificos.

17 Maestros tibetanos de renombre internacional, como
Chadgud Tulku Rimpoche, Tarthang Tulku, Kyabje Kalu
Rimpoche, Sakya Trizin, Jetsun Kushok Chime Luding y el
propio 14° Dalai Lama, entre otros, han estado en Brasil ofre-
ciendo ensefianzas e iniciaciones. El monasterio tibetano mas
grande de América Latina, el Chagdud Gonpa Khadro Ling,
se encuentra en Brasil, en Trés Coroas, en el estado de Rio
Grande do Sul.

18 Para dar una idea de la diversidad de deidades del bu-
dismo tibetano, remito a la recopilacién de textos editada y
traducida por Wilson y Brauen (2000), que incluye el texto
de las sadhanas y las representaciones iconogrificas (than-
gka) de més de un centenar de deidades de meditacién

(yidam).

19 Una expresién simbdlica de la indisociabilidad de com-
pasién y sabidurfa, éxtasis y vacio. En general, este tipo de
visualizacion es caracterfstico de précticas mds avanzadas:
el practicante debe verse simultineamente como la deidad
masculina y la femenina, percibidas como inseparables (Sim-
mer-Brown, 2001), lo cual tiene el efecto de deconstruir la
identificacion esencialista con un género.



20 Generalmente se usan juntos en las liturgias, pues repre-
sentan, respectivamente, la indisociabilidad de medios hébiles
y sabidurfa. El vajra (%) es un pequefio cetro, por lo general en
metal dorado.

21 Es comiin que los centros budistas tibetanos tengan pe-
quefias tiendas de articulos religiosos: imédgenes de las dei-
dades, fotograffas de los maestros, rosarios, instrumentos
musicales y textos necesarios para las practicas rituales, in-
cienso y otros implementos.

22 Lama Tilmann Lhundrup, comunicacién personal, enero
del 2012.

23 Segiin Rodriguez (2009), incluye el candomblé del estado
de Bahia, el batuque de Rio Grande do Sul y diversas for-
mas de umbanda. Estimaciones de finales de los afios ochen-
ta, presentadas por Segato, indicaban la presencia de miles de
terreiros en la Gran Buenos Aires, que abarcaba un amplio

24 En el sentido bourdieuano, como sistema de disposiciones
de actuacion que se constituye como la memoria colectiva ins-
talada en el cuerpo. En el caso del candomblé, esta dimensién
no se limita s6lo a las habilidades corporales de canto, danza
y percusién, necesarias para la posesién, sino que incluye una
serie de actividades practicas que impregnan la vida cotidiana
del terreiro y de los/as adeptos/as de la religion.

25 Por lo menos para la mayorfa de los/as iniciados/as, los pa-
sibles de posesién. Para quien no vive esta experiencia, hay
otras funciones rituales, como ayudar a médiums en posesion,
tocar los tambores, etcétera.

26 Es interesante que su asignacién sea independiente de
una correspondencia entre el género del orixd y del/de la
iniciado/a. Como demostré Segato (1995), la tradicién afro-
brasilefia de matriz yoruba desnaturaliz6 la correspondencia
lineal entre anatomia, psique y deseo. No es casualidad que
sea la religion brasilefia mds tolerante a la participacién de no

espectro en términos de clase social.

heterosexuales.
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