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Resumen: Utilizando la perspectiva dramaturgica desarrollada por Goffinan, el autor afirma que una
adecuada “presentacion del yo” es vital para el medium poseido que debe transmitir convincentemente
la impresion de que ya no es mas la persona quien esta presente sino la entidad espiritual. Lo adecuado
de su “performance” serd evaluado, por sus compariieros y por la audiencia que asiste a una sesion,
v la realidad del trance de posesion sera entonces validada o refutada. El autor analiza un nivel de
realidad social poco considerado en los estudios sobre trance: el de la “performance” en “situaciones
sociales” especificas. En vez de considerar como la biologia, la sicologia, la sociedad o la cultura
constituyen o afectan el trance, examina como el trance se constituye y es validado en una situacion
social de interaccion cara a cara.

Abstract: The autor argues, using the dramaturgical perspective developed by Erving Goffinan, that a
successful presentation of self underlies claims that a medium is possessed by a spirit. His performance
will be carefully scrutinized by other mediums and members of the audience and the reality of his pos-
session will be validated or denied. The paper analyzes a level of social reality which is frequently
ignored in possession studies: that of performance in specific social situations. Rather than considering
how biology, sociology, society or culture constitute or influence trance, the author examines how the
trance experience is constituted and validated in face-to-face interaction.

Los elementos dramaticos de la posesion ya fueron sefialados hace varios afios por
Métraux (1955), Leiris (1958) y Firth (1967). Llama la atencion, sin embargo, que pese a
la cantidad de estudios realizados sobre el tema desde entonces, poco se haya profundizado
en el analisis desde esta perspectiva. En este trabajo quiero resaltar que como para muchas
otras areas de la vida social, la perspectiva dramatirgica de Goffman puede ser utilizada con
provecho. De hecho, una adecuada presentacion del yo' es vital para el medium poseido que
debe transmitir convincentemente la impresion de que ya no es mas el hombre (o la mujer)
quien esta presente sino la entidad espiritual. Lo adecuado de su performance sera evaluado,
por sus compafieros y por la audiencia que asiste a una sesion, y la realidad del trance de
posesion sera entonces validada o refutada.

*

El trabajo de campo se llevo a cabo gracias a becas del Departamento de Antropologia y del Center for Afro-American
Studies de la Universidad de California, Los Angeles, asi como del CONICET de Argentina. La redaccion final de este
trabajo se hizo posible gracias a un subsidio de la Fundacion Antorchas. Agradezco a la Dra. Maria Julia Carozzi por la
lectura critica de versiones anteriores a este articulo.

He preferido traducir la palabra self como “yo”, en vez de “persona” (vocablo utilizado en la traduccion al espafiol de
“The presentation of self in everyday life”).
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A diferencia de los estudios que conciben al trance como un estado “real”, “discreto”,
existente “ahi afuera” y cuyas bases fisiologicas deben ser explicadas, mi objetivo en este
trabajo es analizar la construccion y validacion situacional de esta experiencia y la forma en
que ese estado alterado de conciencia depende de la interpretacion y consenso grupal para ser
reconocido como un estado especifico y verdadero. Para ello presentaré un estudio de caso
que documenta la creacion y el cierre de un templo de Umbanda/Africanismo.

En trabajos anteriores (Frigerio, 1987, 1989a, 1989b) sefialé que los practicantes de
religiones afrobrasilefias en Argentina: 1) distinguen tres niveles de posesion; 2) discuten
bastante al evaluar el nivel (y la realidad) de cualquier posesion; 3) emplean criterios bastante
estrictos para evaluar el comportamiento de sus colegas en trance, particularmente si deben
juzgar el comportamiento de mediums poseidos en templos que no son los suyos. Esta ambi-
giiedad se ve incrementada por el hecho (usualmente sélo reconocido en privado) de que la
mayor parte de las posesiones por parte de entidades espirituales de Umbanda no involucran
la pérdida de la conciencia. En aquellos trabajos me ocupé sobre todo de las acusaciones
de hacer fiasco (fingir el trance) que los practicantes se realizan mutuamente, y como estas
acusaciones son recibidas y manejadas. En el presente, en cambio, pretendo examinar otro fe-
némeno relacionado: la acusacion de que un medium esta poseido por un espiritu diferente —y
de un grado de evolucion espiritual inferior— del que declara ser/tener. Los datos presentados
provienen de un trabajo de campo realizado durante los afios 1985 a 1987 en Buenos Aires.

1. Los estudios sobre posesion

Biologia o cultura

En una reciente resefia de los estudios sobre posesion, Lambek (1989, p. 46) sefiala que
los estudios sobre trance han, frecuentemente, enfatizado sus bases fisioldgicas, asi como sus
causas y funciones sicoldgicas y no han prestado la suficiente atencion a los aspectos cultura-
les que lo constituyen.* Citando a Geertz, este autor critica el modelo de “torta de pisos” ( “la-
yer cake” model) de la humanidad: que sostiene una base biologica a la cual se le agregarian
los cada vez mas superficiales niveles de la sicologia, la sociedad y la cultura. Argumenta que,
como en cualquier otra actividad humana, la importancia de los elementos biologicos no nece-
sariamente es mas basica, ni separable de, los aspectos sicologicos y culturales. Finalmente,
se lamenta por la tendencia general de lidiar con la complejidad del trance intentando definirlo
(o reducirlo a) un comportamiento explicable en términos de otra variable.

Goldman (1985, p. 28-29) realiza una observacion similar para el caso de los estudios
sobre religiones afrobrasilefias. Sefiala que en la bibliografia se pueden encontrar dos mode-
los sucesivos para el analisis de la posesion: en el mas antiguo, ésta es reducida a un factor
bioldgico, patologico e individual; en el actual se la relaciona con el orden social mayor,

2 En un pasaje sugerente, sefiala que “los antrop6logos no intentarian explicar la institucion del matrimonio apelando a las
motivaciones individuales que llevan al casamiento, ni tampoco explicar matrimonios individuales en términos de las
propiedades fisiologicos o las funciones sicologicas del sexo....... Para ponerlo de manera algo burda, ninguna teoria
del matrimonio se basa en las propiedades fisiologicas del orgasmo. Es tiempo que los estudiosos del trance de posesion
terminaran de disculparse por no poder realizar electroencefalogramas en el campo y aceptaran la realidad social del
fenomeno que estan observando” (Lambek, 1989, p. 46).
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considerandola como un mecanismo adaptativo; como un medio de refuerzo del orden exis-
tente o, por el contrario, como un instrumento de protesta social. En ambos modelos, sefiala
Goldman (1985, p. 29) —coincidiendo con Lambek— se tiende a “explicar a la posesion redu-
ciéndola a alguna cosa que le es, de una forma u otra, exterior, ya sea en el plano bioldgico,
ya sea en el sociologico”.

En este trabajo pretendo dirigir la atencion hacia una instancia intermedia entre la subje-
tividad de la fisiologia y la psicologia individual y la sociedad y la cultura global: la situacion
social inmediata en que el trance se desarrolla y constituye. Tal situacién social comienza
cuando el individuo se encuentra ante la presencia inmediata de otros autoatribuyéndose me-
diante diversas estrategias verbales y corporales la identidad de “poseido” y termina cuando
la Gltima de estas personas deja la escena (Goffman, 1964, p. 135). Mi analisis se focalizara
entonces no en el individuo y su psicologia ni en las normas y creencias macrosociales y
macroculturales que regulan su conducta sino en “las relaciones sintacticas entre los actos de
diferentes personas mutuamente presentes” (Goffman, 1967, p. 2).

La posesion como feafro, los poseidos como personajes

Los elementos dramadticos de la posesion ya fueron sefialados hace varios afios por
Meétraux (1955), Leiris (1958) y Firth (1967) y para el caso brasilefio por Bastide (1983) y
Concone (1988).> Llama la atencion, sin embargo, que pese a la cantidad de estudios rea-
lizados sobre el tema desde entonces, poco se haya profundizado en el analisis desde esta
perspectiva. La utilizacion de la metafora teatral no ha sido llevada mas alla de la concep-
tualizacion del poseido como un actor que desempefia un personaje cuyas caracteristicas han
sido determinadas con anterioridad. Los trabajos se han limitado a analizar o desentrafiar qué
es lo que ese personaje prefijado estaria expresando en términos macrosociales, cudles serian
las fuentes macroculturales del guion que desempeiia y, en ocasiones, de qué medios se vale
(danza, vestidos, elementos simbdlicos) para diferenciarse de otros.

Estos estudios, cuya importancia no deseo disminuir, parecen continuar, de cierta ma-
nera, con la tradicion de considerar al trance —en este caso a los personajes poseidos— como
reflejo directo de una realidad socio-cultural mayor, que antecede y determina la situacion
social inmediata en que el trance se produce. La performance durante el trance expresaria en-
tonces: mitos (Bastide, 1983), simbolos sociales (Concone, 1983) o conflictos entre coédigos
sociales diferentes (Maggie, 1977).

Mi intencidn, en este trabajo, es otra. Como he mencionado, focalizaré mi analisis en
un nivel poco considerado en los estudios sobre trance: el de la performance en situaciones
sociales determinadas. Por lo tanto, y para volver a lo resefiado por Lambek y Goldman, mas

3 La utilizacion de la metafora teatral para entender el trance de posesion no es nueva. Ya en 1955 Métraux en un trabajo

sobre el Vuda Haitiano titulado “Los elementos dramaticos de la posesion ritual” sefialaba que “cada caso de posesion
tiene su lado teatral” y que “ a los ojos de la audiencia algunos individuos tienen mas ¢éxito que otros al representar a
ciertas deidades” (Métraux, 1955, p. 24, 25). Para el caso del candomblé y otras variantes “ortodoxas” afrobrasilenas,
Bastide (1983, p. 317) también afirma que el poseido representa un personaje, en este caso uno cuyo comportamiento esta
pautado por los modelos miticos provistos por la subcultura. Para el caso de la Umbanda, Concone (1988, p. 94), en un
articulo titulado justamente “El actor y su personaje”, al preguntarse sobre el origen de los “tipos de personajes” que se
encuentran en esta religion (Caboclos, Pretos Velhos, Baianos, Pombas Giras, Exus, etc.) afirma que “es evidente... que
estamos delante de grandes tipos inspirados en la realidad social brasilera popular”.
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que considerar como la biologia, la sicologia, la sociedad o la cultura constituyen o afectan
el trance, deseo determinar como el trance se constituye y es validado en una situacion so-
cial de interaccion cara a cara. Emplearé para ello la perspectiva dramatuirgica desarrollada
por Erving Goffman, considerando “de qué manera el individuo se presenta y presenta su
actividad ante otros, en las situaciones de trabajo corrriente, en que forma guia y controla la
impresion que los otros se forman de él, y que tipo de cosas puede y no puede hacer mientras
actua ante ellos” (Goffman, 1981, p. 11).

En suma, deseo analizar la performance no tanto para determinar, como en estudios
anteriores, qué es lo que el trance expresa de la sociedad y la cultura (mitos, imaginarios
colectivos), sino como se expresa el trance, tornando problematica la propia performance
durante la posesion. En esto soy fiel a la perspectiva de los miembros de los templos porte-
flos, para quienes —aunque con herramientas analiticas diferentes de las mias— toda posesion
es siempre motivo de sutil escrutinio y examen.

Dramaturgia y posesion

Resulta extrafio que la perspectiva dramatirgica de Goffman —a pesar de su creciente
peso en las ciencias sociales— no haya sido aun utilizada con profundidad para analizar la
interaccion durante el trance.* De hecho, una adecuada presentacion del yo es vital para el
medium poseido que debe transmitir convincentemente la impresion de que ya no es mas el
hombre (o la mujer) quien esta presente sino la entidad espiritual que lo posee.

Lo adecuado de su performance sera evaluado, por sus compaiieros y por la audiencia
que asiste a una sesion, tanto en términos de la expresion que da (given) (intencional y ver-
bal) como de las expresiones que emanan de ¢l (given off) (no intencionales y no verbales)
(Goffman, 1981, p. 14). La realidad del trance de posesion sera entonces validada o refutada.
Para el caso de la Umbanda, la validacion del pai o la mae de santo, como principal deten-
tador del conocimiento religioso del grupo (o, en términos Goffmanianos, el director de la
performance) resulta de fundamental importancia.

La interaccion es un manejo de impresiones entre actores, en el cual uno propone una
determinada definicion de la situacion usando los objetos y palabras necesarias, y los otros
aceptan esta definicion permitiendo asi una fluida interaccion y una definicion consensual de
la situacion. Sin embargo, esta definicion colectiva de la situacion (para el caso del trance
en la Umbanda, la determinacion de si un individuo estaba realmente poseido y por qué tipo
de espiritu) no es definitiva ni estable, sino que esta sujeta a reinterpretaciones a la luz de
eventos posteriores. De esta forma, el acuerdo que la sustenta se aproxima a lo que Goffman
(1981, p. 21) denomina un consenso de trabajo “... no tanto un acuerdo real respecto de lo
que existe sino mas bien un acuerdo real sobre cudles seran las propuestas temporariamente
aceptadas (las propuestas de quiénes y referentes a qué problemas)”.

4 Giddens (1987), Bock (1988) y Ditton (1980) sefialan la importancia de los aportes de Goffman para la teoria sociologica
y antropologica, asi como la creciente importancia que su obra tiene en los estudios contemporaneos. Lee (1989) es uno
de los escasos autores que utiliza los conceptos desarrollados por Goffman para analizar la performance durante el trance
especialmente en el front region; Frigerio (1987, 1989a) intenta avanzar sobre este analisis considerando también aspec-
tos del backstage. En este trabajo deseo focalizar mi analisis sobre todo en el proceso de negociacion y validacion de la
performance, y no solo considerarla desde las expresiones que el sujeto emana.
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La validez de la experiencia del trance de posesion esta entonces abierta a discusion.
En tanto los conflictos intra e inter-grupales y las disputas de poder entre los actores (lo que
en este trabajo denominaré la “politica” del trance de posesion) juegan un papel crucial en la
negociacion y renegociacion de la validez de esta experiencia.

En suma, en este trabajo, no me preocuparé tanto por las bases sicofisiologicas del tran-
ce de posesion, ni por sus funciones sicoldgicas o sociales, temas que han dominado los tra-
bajos recientes sobre el fenomeno (Kehoe; Giletti, 1981; Lambek, 1980; Lex, 1984; Locke;
Kelly, 1985; Prince, 1982; Ward, 1984; Winkelman, 1986). Tampoco intentaré establecer qué
caracteristicas de la sociedad y la cultura global expresa el comportamiento de los poseidos.
A diferencia de los estudios que conciben al trance como un estado “real”, “discreto”, exis-
tente “ahi afuera” y cuyas bases fisioldgicas deben ser explicadas, mi objetivo es analizar la
construccidn y validacion situacional de esta experiencia y la forma en que ese estado alte-
rado de conciencia depende de la interpretacion y consenso grupal para ser reconocido como
un estado especifico y verdadero.

2. Bl trance en la Umbanda Argentina

Hace casi cuarenta afios, en su estudio del Shango de Trinidad, Mischel y Mischel
(1958, p. 253) senalaron que “la posesion no parece ser un proceso de todo-o-nada, total-
mente separado del estado normal del individuo.... parece que seria mas fructifero pensar en
términos de diversos niveles de compromiso en el comportamiento de posesion mas que en
términos de”posesion” versus “normalidad”. Mi trabajo de campo sugiere que esta afirma-
cion es valida y no ha recibido la atencion que se merece, ya que la posesion aun es concebida
como una categoria distinta y separada; esto es, se piensa que un individuo esta en trance ¢
inconsciente, o, si esta consciente, esta fingiendo la posesion. La existencia de un continuum
de experiencias entre estos dos extremos aun no ha sido lo suficientemente explorada.’

Para los umbandistas en Argentina, el trance no es un estado uniforme, ya que recono-
cen tres niveles o grados de trance: irradiacion, encostamiento e incorporacion. Irradiacion
significa que (al menos parte de) la energia de la entidad esta llegando al medium, pero ésta
aun no dirige su cuerpo; el médium puede experimentar sensaciones extraias en ciertas areas
corporales o puede tener intuiciones especiales acerca de determinados problemas, pero esta
plenamente consciente y tiene control de su cuerpo.

El vocablo encostamiento denota que el espiritu esta al lado del médium, tocandolo, y
con un control parcial sobre su cuerpo. Esta proximidad puede afectar la conciencia del mé-
dium, haciendo que no recuerde parte de lo que sucedid mientras estaba encostado.

En el uso cotidiano, ambos vocablos resultan intercambiables, para denotar una forma
de posesion parcial. La palabra incorporacion, por otro lado, denota una posesion completa,
cuando la entidad ha penetrado el cuerpo del médium y controla todos sus movimientos.°

> Describo con mayor detalle la variedad de experiencias de trance que experimentan los Umbandistas argentinos en
Frigerio (1989b).

Otros autores han sefialado la existencia de diversos niveles de posesion en las distintas religiones afroamericanas. Lerch
(1980, p. 143); Leacock y Leacock (1972); Maggie (1977, p. 75-78); Marton (1986, p. 69-76); Mischel y Mischel (1958,
p- 253); Bourguignon (1976, p. 40).

Horizontes Antropolégicos, Porto Alegre, ano 1, n. 3, p. 39-56, 1995



44 Alejandro Frigerio

Los practicantes distinguen, ademas, tres grados diferentes de conciencia durante el
trance. El médium puede estar consciente de lo que sucede durante el trance; puede estar
semi-consciente o puede estar inconsciente. En el primer caso recuerda todo lo que sucedio
mientras estaba en trance, en el segundo recuerda solo ciertas cosas, y en el tercero no re-
cuerda nada. En algunos templos en Argentina estos grados de conciencia se atribuyen al tipo
de mediumnidad que caracterizaria a los diversos individuos (un individuo que tenga una
“mediumnidad consciente” mantendra el conocimiento de lo que sucede en cualquier nivel
de trance). Mas comtiinmente, sin embargo, y de acuerdo con la forma en que usualmente
se hace referencia al trance en las conversaciones cotidianas, se considera que los grados
de conciencia estan estrechamente relacionados con el nivel del trance. Asi, si un médium
esta incorporado no estara consciente, si esta encostado estara semi-consciente y si esta solo
irradiado retendra su conciencia.’

En entrevistas privadas —y a veces en conversaciones con médiums mas avanzados— los
lideres con los que tenia mas confianza afirmaban que la mayor parte de los trances en las
sesiones de Umbanda eran conscientes.® La explicacion que daban a este hecho era que la
“mediumnidad consciente” es mas comun, o sino sefialaban que las incorporaciones com-
pletas eran poco frecuentes, y que la mayor parte de los médiums experimentaba tan s6lo
encostamientos.’

De acuerdo con la informacién que me proporcionaron mis informantes, el trance de
posesion implicaria no tanto un apagamiento y pérdida de la nocion del yo y del conocimien-
to, sino mas bien una pérdida total o parcial del control del cuerpo. Una sensacion comiin
parece ser el sentir que es otro quien se mueve y habla a través del médium en trance. Como
expresé un experimentado médium brasilefio en una clase de doctrina en un templo portefio:
“es como si los médiums se pusieran ropas y éstas pasaran a controlar sus movimientos y sus
palabras”. Si esta imagen de la ropa que empieza a controlar los movimientos de los médiums
resulta adecuada para describir la experiencia del trance, la forma en que éste es presentado
al publico es la de un espiritu que ha tomado totalmente el cuerpo y la mente del médium.

7 En varios de los trabajos citados en la nota anterior también se brindan ejemplos de la relacion entre niveles de trance y

grados de consciencia. Lerch (1980), para el caso de Porto Alegre, relaciona al encostamiento y a la incorporacion con la
inconciencia (aunque sefiala que ésta puede variar en intensidad). Pressel (1974), en su trabajo sobre la Umbanda paulista
nota que, aunque sus informantes distinguen entre mediums concientes, semiconcientes e inconcientes, un médium puede
alternar entre estados de conciencia e inconciencia.

8 Aunque la mayor parte de los templos de Argentina (incluido el de Celina, que describiré mas adelante) pratican con-

juntamente Umbanda y Batuque, en este trabajo haré referencia solamente al trance de posesion en la Umbanda. Es mas
dificil indagar sobre los trances de orixas ya que, al igual que en Porto Alegre (Correa, 1992, p. 205), se supone que
quien manifiesta un Orixa no debe siquiera saberlo. La sola prohibicion de hablar del trance ya evidencia una necesidad
de “control de la informacion”, aun mayor que en la Umbanda. Varios de mis informantes opinaban, privadamente, que
esta prohibicion era ridicula —considerando que era harto improbable que alguien entrara regularmente en trance sin sa-
berlo — pero en publico la respetaban. Las acusaciones de que los pais 0 mediums de otros templos fingen la posesion de
Orixa son, como para el caso de las entidades de Umbanda, muy comunes. Correa (1992, p. 215-222) relata como estas
acusaciones son manejadas en el Batuque de Porto Alegre.

Otros autores también sefialan que el trance conciente es mas comun de lo que se cree. Pressel (1972, p. 206); Leacock
y Leacock (1972, p. 206-108); Métraux (1955) realiza observaciones similares acerca del Vodun, y Mischel y Mischel
(1958) acerca del Shango. En un analisis cross-cultural, Peters y Price-Williams (1980, 1983) notan que, contrariamente
a lo que tradicionalmente se ha sostenido, “el trance de posesion no necesariamente involucra — y de hecho usualmente
no lo hace— una pérdida de la memoria de lo actuado” (Peters; Price-Williams, 1980, p. 404).
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La forma en que las entidades son tratadas durante la sesion, y la forma en que éstas
se comportan y hablan, resalta el hecho de que son los espiritus quienes estan ahi y no los
médiums. Los médiums en trance no sélo se comportan como una determinada entidad, sino
también dicen “yo soy el pai Jodo” o “yo soy Exu Caveira”. Al hablar de su médium, se re-
fieren a ¢l como “mi materia”, indicando claramente que es la entidad la que habla, y no el
médium. La revelacion de que es el médium consciente quien pronuncia estas palabras iria en
contra de la imagen que se intenta presentar de que es la entidad quien habla.'® Por esta razon,
cuando un cliente consulta a una entidad espiritual, se le oculta el hecho de que el médium
esta consciente de las palabras que pronuncia su entidad —aunque muchas veces no las pueda
controlar— para que no pierda confianza en sus poderes. Es probable, ademas, que el cliente
si sienta mas renuente a confiar sus propios problemas —y sus secretos— si sabe que no sélo
una entidad, sino también el médium, los esta escuchando.

La existencia de la posesion consciente no sélo crea un problema para el médium en
términos de su presentacion del yo-como-poseido, sino también es frecuente que le haga
dudar de si su entidad “esta bien colocada” en su persona o no. Esto puede ocurrir especial-
mente luego de transcurrido un tiempo de la posesion, cuando ya no “siente” la energia de la
entidad tomando control de su cuerpo tan fuerte como en un principio. Si este es el caso, pue-
de dudar, cuando un consultante se le acerca con un problema, de si es él o la entidad quien
le recomienda una solucion. Finalmente, la validacion de si su entidad esta bien incorporada,
o so6lo encostada, provendra de factores externos a su propia experiencia y evaluacion: de-
pendera de lo que su pai o méie y sus colegas opinen de su performance; de si es capaz de
contarle a su consultante cosas que ¢l como médium desconoce y es frecuente, atin, que la
confirmacion soélo la tenga a posteriori, cuando los consultantes retornan y le dicen que su
consejo y su ayuda dieron resultado.

La forma mas frecuente de lidiar publicamente con la conciencia durante el trance
en los templos portefios —como en muchos otros lugares— es ejerciendo lo que Goffman
denomina “control de la informacién” y pretendiendo que la mayor parte de los trances son
inconscientes. Este es un tema espinoso, sin embargo, para el cual no parece haber una so-
lucion satisfactoria, y que por lo general solo es tratado en forma privada, entre médiums de
extrema confianza.

La frecuencia del trance consciente, la consecuente inseguridad respecto de la validez
de la propia posesion, y la creencia en los tres niveles de posesion son probablemente los
factores que contribuyen a la rigurosidad con que los trances son evaluados aun entre los pro-
pios médiums de un mismo templo. Existen distintos criterios que permiten evaluar el nivel
(y la realidad) de cualquier posesion y que son empleados, como es de esperar, con mayor
severidad y algo de parcialidad, al evaluar el trance en otros templos que no son el propio.

Son frecuentes en las relaciones entre los médiums las acusaciones (realizadas en forma
sutil, indirecta, aunque en ocasiones abiertamente) de realizar “fiasco” (fingir el trance); de
no tener el nivel de trance apropiado (estar so6lo irradiado o encostado) o de estar poseido por

10 En términos de Goffman (1981, p. 152), el piiblico reconocimiento de la alta frecuencia de trances concientes seria pro-
porcionar “informacion destructiva”, esto es ... hechos que, si atrajeran sobre ellos la atencion del auditorio, podrian
desvirtuar, desbaratar o anular la impresion que se desea producir mediante esa actuacion”. Mas especificamente, seria
develar un “secreto profundo”, “hechos concernientes al equipo que este conoce y oculta, y que son incompatibles con la
imagen de si mismo que el equipo se esfuerza por presentar y mantener ante su auditorio” (Goffman, 1981, p. 152).
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un espiritu de un grado de evolucion espiritual inferior al que se declara ser/tener. Si, como
he argumentado con mayor profundidad en otro trabajo (Frigerio, 1989a), la performance
durante el trance es siempre colectiva, la evaluacion de estas acusaciones también lo es, y en
su consideracion o validacion entran en juego las diferentes relaciones de poder y alianzas
que se establecen en todo grupo humano.

Como ya he tratado las acusaciones de realizar fiasco y de disminuir el nivel de tran-
ce en otros trabajos anteriores (Frigerio, 1987, 1989a, 1989b), a continuacion examinaré, a
través de la presentacion de un estudio de caso, la acusacion de que un medium esta poseido
por un espiritu inferior al que declara ser/tener y el papel que juegan los conflictos intra e
inter-grupales y las disputas de poder entre los actores (la “politica” del trance de posesion)
en la negociacion y renegociacion de la validez de la posesion.

3. Los actores

Los protagonistas principales en este drama son Alberto y Susana, una joven pareja
de 30 y 26 afios, respectivamente. Alberto finalizo la educacion secundaria y Susana curso,
ademas, los primeros afios de una carrera universitaria. Trabajaban en una pequena fabrica de
ropa perteneciente al padre de Susana. Alberto tenia siete afios de religion y era Cacique de
Umbanda. Susana solo habia estado en contacto con la religion por dos afios, principalmente
a través de su marido.

Los conoci como parte del publico en unas conferencias que yo daba sobre el desarrollo
histoérico de la Umbanda en el templo de mae Celina, una conocida méie de santo argentina.
Participaban, ademas, como médiums invitados, de algunas de las sesiones de Umbanda del
templo. Alberto recibia alli a sus guias espirituales y Susana, que al principio asistia como
publico, fue experimentando las primeras fases del trance de posesion y comenzd a recibir
entidades. Mientras asistian a las sesiones, la pareja recibia un tratamiento muy cordial por
parte Celina y quienes la secundaban. Era muy claro, para ellos que —en un proceso comun
en la Umbanda argentina— estaban siendo seducidos para que pasaran a integrar el cuerpo
mediimnico del templo.

Sin embargo la pareja tenia planes propios: a la vez que asistian a las sesiones de
Celina, estaban construyendo su templo, que abririan junto con un veterano pai de santo de
Batuque. Asistir a las sesiones de Celina les permitia desarrollar su mediumnidad y aprender
como se realizaba adecuadamente una ceremonia de Umbanda. En las sesiones establecieron,
ademas, una buena relacion con cinco médiums de mae Celina quienes, insatisfechos con el
tratamiento que recibian y atraidos por las entidades espirituales de Alberto, se pasaron a su
templo cuando éste fue inaugurado.

La division de funciones en el nuevo templo seria la siguiente: Alberto, como Cacique,
se ocuparia de la parte de Umbanda; el veterano pai de santo se ocuparia de la parte de
Batuque, y Susana, como esposa de Alberto y una de las principales contribuyentes finan-
cieras al proyecto, seria la madrina de la nueva casa de religion. Aunque esta posicion era
honoraria, en la practica su status era casi igual al de ambos hombres.

Las cosas, sin embargo, no funcionaron de acuerdo con lo esperado; antes que pasaran
dos meses Alberto se peled con el pai que se encargaba de la parte de Batuque y éste se fue
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del templo, junto con la mayor parte de los médiums. Al poco tiempo Alberto y Susana y
la pareja de médiums que habia permanecido con ellos, comenzaron a experimentar toda
clase de problemas. Alberto adjudico todas estas dificultades a una demanda del pai de santo
saliente. Sin poder resistir el ataque de alguien mas experimentado que él, recurrié a mae
Celina en busca de ayuda.

Celina estaba en ese momento abriendo sucursales de su templo en varios lugares de la
ciudad, y su resentimiento por los médiums que Alberto le habia quitado fue olvidado ante
la posibilidad de contar con una nueva filial en un barrio cercano al centro de la ciudad. Se
decidié que Alberto fuera iniciado en Batuque como hijo de mae Celina, para que el templo
y todos sus integrantes pasaran a estar bajo su proteccion espiritual. Luego de que asent6 su
orixa de cabeza y su Bard, las cosas mejoraron para los integrantes de la nueva filial. Se incor-
poraron nuevos médiums —llevando el niimero a ocho—y aumento el nimero de consultantes
y de publico en las sesiones.

Una vez que Alberto se convirtié en hijo de santo de Celina, la excelente relacion que
tenia con los lideres de su templo comenzd, de a poco, a cambiar. Las cosas comenzaron a
cambiar. En un patrén comun a todos los templos que conoci, una vez que los individuos pa-
san a formar parte del grupo médiumnico — a vestir ropa blanca en un templo— se encontraron
con una estructura jerarquica bastante rigida que debian respetar. Ademas de Celina, quienes
velaban por el orden eran su marido (un pai) y mae Rosa, la mano derecha de Celina. Ambos
cumpliran un rol importante en los hechos que luego relataré.

Alberto, aunque se habia hecho hijo de santo de Celina, tenia su propio templo y sus
propios hijos de religion (médiums) a cargo y estaba mas acostumbrado a dar érdenes que a
recibirlas. Ademas, se habia puesto bajo la tutela de Celina principalmente para defenderse
de la demanda de su ex-socio, y no tanto para realizar una carrera religiosa dentro de su
templo. Susana, por su parte, tenia una fuerte personalidad y también estaba acostumbrada a
dar 6rdenes, tanto en la fabrica de su padre como en el templo de Alberto (donde recibia los
honores de una mée, aunque atn no habia alcanzado este nivel inicidtico). Por lo tanto, no es
de extrafiar que una vez que debieron integrarse al templo de mée Celina como sus subordi-
nados, empezaron los problemas.

4. £l drama

Como ya sefialé, antes de abrir su propio templo, Alberto habia frecuentado las sesiones
de Umbanda de mae Celina. En ese tiempo, cuando era considerado un posible candidato a
médium del templo, sus entidades espirituales y sus performances durante los trances siem-
pre habian sido elogiadas. Tanto su preto velho como su exu habian sido muy bien tratados,
y habian recibido gran aceptacion entre los lideres, los otros mediums —tanto que algunos,
como vimos, se fueron al templo de Alberto— y el publico en general.

Sin embargo, una vez que se inici6 al Africanismo bajo la tutela de mae Celina, su per-
formance tuvo que ajustarse mas a la del equipo de médiums del templo. Aqui, como en casi
todos los templos, solo las entidades de los lideres o de los médiums muy veteranos pueden
actuar de una forma independiente, hablando e interactuando entre ellos y con el publico.
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fpisodio I: £l prefo de Alberto es en realidad un £xu

Las limitaciones impuestas a las entidades que no son las de los lideres se hicieron
evidentes ya en las primeras sesiones del afio (Alberto habia hecho su obligacion con mae
Celina en febrero; en abril comenzé un nuevo ciclo de sesiones luego del receso de verano).

Celina comenzo las sesiones del afio con una ceremonia de Kimbanda, a la que asistie-
ron los encargados de las cinco filiales de su templo. Ya en esta primera sesion hubo roces
entre las entidades de Alberto y Susana y mae Rosa, la mano derecha de Celina. Una vez en
el cuerpo de sus materias, el exu de Alberto y la pomba gira de Susana reclamaron su cigarro
(é1) y su perfume (ella). Rosa les sefiald que, como no estaban en su casa, debian conformar-
se, “como los otros Exus”, tan s6lo con la bebida que se les brindaba. Ante esta limitacion,
el exu de Alberto rio, desafiante, y dijo que “ellos no eran como los otros Exus”. El incidente
no pasé a mayores, pero prefigurd el camino que las relaciones entre la pareja y la segunda
de mae Celina seguirian.

A las dos semanas, en la fiesta que mae Celina organiz6 para Ogun (de Umbanda), se
produjo el primer conflicto serio con las entidades de Alberto y Susana. Siguiendo el patrén
comun a las sesiones en Argentina, se cantd primero para Ogun, y luego para Caboclos y
Caboclas. Susana comenzo a recibir a su cabocla Jurema, girando agachada como hacen esas
entidades al llegar, pero cuando par6 de girar y mientras levantaba el tronco, brevemente
movid las caderas de forma pronunciada, poniendo sus manos en la cintura con los brazos
en jarra. Al ver esto, el Ogun de mae Rosa inmediatamente se dirigio hacia ella y le corto el
trance, sefialando que era una “pomba gira” (por la forma en que movio sus caderas y la po-
sicion de los brazos). El Ogun de Alberto, que estaba cerca y seguia atentamente los sucesos,
ensay6 una mueca de profundo desagrado.

La sesion continuo con el llamado, luego de los caboclos, a los pretos velhos. El Ogun
de Alberto gird dando pasaje (permitiendo que llegara) al preto velho de su materia. Una vez
que llegaron los pretos, y ya presentes los Ogunes y los caboclos, se permiti6 al publico pasar
a tomar pases de las entidades espirituales. Como era una fiesta, y no una sesion de caridad,
se recomendo a las entidades que no dieran consultas verbales al publico. Pai Joaquim, el
preto de Alberto, no prest6 atencion a esta orden, e igual dio consejos a varios consultantes,
lo que le vali6 un reto del Caboclo del marido de mae Celina, que estaba a su lado. Lejos de
amilanarse, Pai Joaquim discutio con el Caboclo acerca de su derecho a dar consultas, y mas
tarde, dirigiéndose a los médiums del templo de Alberto que estaban cerca suyo entre los
asistentes, se burld en voz baja —pero perceptible— de la entidad que no le permitia ayudar a
los consultantes.

Esta negativa a guardar el lugar que le correspondia —o que le habian asignado— fue in-
terpretada por los lideres del templo de mae Celina como una prueba de que Alberto no habia
incorporado su preto velho (entidad “evolucionada” de Umbanda que respeta las jerarquias)
sino un exu que se hacia pasar por el preto. Para los mediums del templo de Alberto que se
encontraban entre el ptblico, sin embargo, el hecho de que el preto estuviera desobedecien-
do las ordenes de mae Celina para realizar su mision (brindar caridad) fue, por el contrario,
una prueba definitiva de que la incorporacion era real. Para uno de los dos grupos en pugna,
entonces, la falta de respeto de la entidad por la disciplina del templo constituia una clara
indicacion de que no era lo que pretendia ser; mientras que para el otro grupo la misma

Horizontes Antropolégicos, Porto Alegre, ano 1, n. 3, p. 39-56, 1995



Politica y drama en el trance de posesion en Argentina 49

actitud respecto de una orden que impedia realizar lo que consideraban era la razon de ser de
la Umbanda —ayudar a los necesitados— era prueba de la realidad del trance.

Episodio 2: La cabocla de Susana es en realidad una pomba gira

El segundo episodio de conflicto explicito entre los dos grupos durante trances de
posesion ocurri6 diez dias después, esta vez en el templo de Alberto. Como parte de la po-
litica de expansion del templo de mae Celina, sus médiums mas experimentados asistian,
durante la semana, a las sesiones de Umbanda realizadas en las filiales. Esta era una forma
de ayudarlas, proveyendo mediums que supieran cantar y pudieran incorporar entidades lo
suficientemente desarrolladas como para dar consultas al ptblico. Era una forma, también,
de controlar lo que las filiales hacian, y de ir socializandolas en el padrén ritual del templo
de mae Celina.

En esta ocasion, una sesion de Umbanda realizada un sabado a la noche en el templo
de Alberto, solo estaban presentes dos de los médiums experimentados de mae Celina: su
sobrina y José, un antiguo hijo de santo. Como no estaban presentes ninguno de los lideres
del templo de Celina, durante este episodio hubo una negociacién mas directa de la validez
del trance.

Como casi todos los médiums de Alberto eran principiantes, la musica y los cantos
que llamaban a las entidades a descender no estaban bien ejecutados. Los cantos y el toque
del tnico tambor que habia eran desacompasados y débiles. Jos¢, el médium del templo de
Celina, recibi6 a su Ogun, quien dijo que las entidades no llegarian porque el canto estaba
muy débil. Alberto, quien para entonces habia remplazado al tamborero, y habia comenzado
a cantar con gran energia, le dijo al Ogun que ¢l respetaba su opinidn pero preferia seguir
intentando. Reanudada la musica luego de esta pequefia discusion, Susana recibié inmedia-
tamente a su cabocla.

Esta incorporacion, que apoyaba la opinion de Alberto de que las entidades podian lle-
gar, fue desmerecida por el Ogun de José, que dijo que la entidad que habia recibido Susana
no era una cabocla sino una pomba gira —remedando lo que habia dicho el Ogun de mae Rosa
diez dias antes. Mientras discutian, la sobrina de mae Celina recibi6 a su propia cabocla;
pareciendo asi confirmar la opinidon de Alberto de que las entidades efectivamente, iban a
llegar. Sin embargo, la nueva cabocla en vez de saludar a la de Susana como corresponde, la
miré con desprecio y la ignoro. De esta forma, la entidad de la sobrina de Celina validaba la
evaluacion que el Ogun de José habia realizado respecto del trance de Susana.

Alberto, como Cacique a cargo de la sesion, tomo entonces cartas en el asunto. Fue a
saludar a ambas caboclas, y cuando llegé a la de de su mujer grit6 un fuerte “oké cabocla!!!”,
validando asi a su trance como correcto. La situacién se volvid asi cada vez mas tensa y
confusa, y algunos de los mas conocedores del publico se preguntaban qué pasaba y qué tipo
de entidades estaban realmente presentes. Al poco, el unico medium de Alberto que incor-
poraba —un brasileflo que habia desarrollado sus entidades en Brasil— recibié a su caboclo,
cuya abrupta llegada y grito coincidi6 con la brusca subida de la cabocla de la sobrina de mae
Celina. Este nuevo desarrollo volco la situacion en favor de la cabocla de Susana, ya que la
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entidad que la habia despreciado habia partido abruptamente, y el caboclo recién llegado la
salud6 respetuosamente, validando asi su incorporacion.'

Estas diferentes definiciones de la situacion, con las entidades de los médiums del tem-
plo de mae Celina “disminuyendo” el trance (o la categoria del espiritu) de Susana y con
Alberto y sus mediums revalidandolo, reflejaban la lucha de poder que se estaba desatando
entre el deseo de la pareja de tener una filial independiente y autonoma y los intentos de mae
Celina y los médiums de su templo de mantenerlos bajo su mando y dentro de la jerarquia
correspondiente.

Episodio 3: £l exu de Alberfo es en realidad un “rabo de encruza”

El desarrollo de este incidente puede ser comparado provechosamente con otro, ocurri-
do tres meses después, en el cual el Exu de Alberto tuvo una fuerte discusion con el Exu del
marido de miae Celina.' Este, junto con otros tres médiums del templo de Celina, habian ido
de visita a una de las sesiones de Kimbanda que Alberto efectuaba una vez por mes. En esa
ocasion, luego que el marido de Celina incorpor6 a su Exu, Alberto le cedié el mando de la
sesion, como deferencia a su status de entidad de uno de los pais de santo de la casa madre.
Sin embargo, cuando Alberto recibi6 a su propio Exu, Tranca Rua das Almas, este se mostrd
fuertemente molesto con el hecho de que habia otra entidad comandando la sesion en su tem-
plo, argumentando que ¢l s6lo le debia obediencia a la pomba gira de mae Celina (la mae de
santo de su materia) y no al exu de su esposo.

Aunque, segiin vimos en el primer episodio, una entidad de Alberto ya habia discutido
con una del marido de Celina (cuando no dejaron que su preto velho diera consultas), el en-
frentamiento no habia sido tan directo y amenazador para las jerarquias como el actual. Una
pelea definitiva entre los miembros de ambos templos se impidi6 recurriendo, nuevamente, a
una disminucioén de la categoria del trance de Alberto. El Exu del marido de Celina argumen-
t6 que no era en realidad el Tranca Rua de Alberto el que lo enfrentaba, sino otro tipo de exu
inferior, un “rabo de encruza”, que s6lo queria perturbar la sesion. Salio al patio, y pidi6é que
cuando este mistificador se fuera, lo volvieran a buscar.

Lo interesante es que en esta ocasion, la validacion de su definicion de la situacion no
provino de otro medium del templo de Celina, sino de la propia pomba gira de Susana, que

' Luego de la sesion, y cuando ya solo estaban presentes sus médiums, Alberto, a su vez, dudé de la validez de la posesion
de la sobrina de Celina, diciendo que ésta no estaba realmente incorporada, sino solamente encostada. Fundament6 su
opinién en que la forma en que ella habia entrado en trance no era la acostumbrada (sus palabras fueron “yo la conozco,
su cabocla no llega asi”).

12 En este interin las entidades de Alberto y Susana habian compartido otras sesiones con los lideres del templo de Celina.
Aunque no habian ocurrido incidentes importantes, estaba claro que el desempefio de sus entidades estaba siendo minu-
ciosamente evaluado —de una forma atn mas rigurosa de la habitual en los templos portefios, donde, sefalé, el trance esta
constantemente monitoreado. Dos semanas después del conflicto con la cabocla de Susana, la pareja asistio a la fiesta
de Pretos Velhos del templo de Celina sin mayores incidentes. Una semana mas tarde, en la inauguracion de una nueva
filial del templo de Celina, tanto el preto velho de Alberto como la preta velha de Susana debieron sortear una evaluacion
de mée Celina: ambos explicaron satisfactoriamente cual era el significado de los elementos simbolicos de los pontos
riscados que los identifican. Un mes mas tarde, el marido de méae Celina asistio, con otros mediums, a la fogueira de
Exu realizada en el templo de Alberto. Hacia el final de la noche, cuando sélo quedaban presentes los exus del marido de
Celina y de Alberto, y la pomba gira de Susana, el Tranca Rua de Alberto se par6 delante de las brasas de la hoguera, e
intent6 dar un paso sobre el fuego. El exu del marido de Celina no se lo permitio. Este incidente, que aparentemente no
tenia demasiada relevancia, prefigur6 el que paso a relatar.
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no saludé e ignoro a la entidad que se presentaba como el Exu Tranca Rua de su marido. Al
contrario de lo que sucedi6 en el episodio anterior, esta vez las entidades y los médiums de
ambos grupos coincidieron en la interpretacion de lo sucedido, evitando asi una situacion que
pudo haber roto definitivamente la relacion entre ambos templos. Ignorando sutilmente al exu
de su esposo, la pomba gira de Susana brind6 una tacita —y fundamental, para los médiums
de su templo— validacion de la definicion de la situacion brindada por el grupo de Celina.

Dos semanas mas tarde, al llegar inesperadamente en su materia, el “verdadero” Exu
Tranca Rua de Alberto brind6 la validacion final a esta interpretacion. La entidad, sin embar-
g0, cargo la culpa de la inadecuada performance de Alberto durante el trance en alguien ajeno
al templo. Inculpé a mae Rosa, la segunda de Celina quien, segun el exu, le habia pagado
para que no llegara en aquella sesion. Peor atin, mae Rosa, les habia efectuado una demanda
y era también la causante de que la cabocla de Susana no hubiera llegado mas luego del epi-
sodio conflictivo en que fue acusada de ser una pomba gira.'* Segun me explico la pareja, la
animosidad de Rosa contra ellos se debia a los celos que les tenia por la buena situacion que
atravesaba su templo, cada vez con mas médiums y consultantes, pero sobre todo a que ellos
no se dejaban avasallar por las exigencias planteadas por el templo de mae Celina.'

Episodio 4: Probando a las enfidades

Pese a las desconfianzas y el frecuente cruce de acusaciones, no todo era exclusiva-
mente conflicto en la relacion entre la filial de Alberto y Susana y el templo madre. La pareja
realizé una fiesta de Umbanda como festejo del aniversario de su templo; como mae Celina
estaba de viaje, envid en representacion a su marido y a su segunda, mae Rosa. Esta sesion
transcurri6 sin problemas, y Alberto hasta recibi6 felicitaciones de Rosa por la eficaz forma
en que su preto habia dirigido la sesion."

A las pocas semanas, sin embargo, como ejemplo del continuo proceso de evaluacion
y reevaluacion al que el trance es sometido, la adecuacion de la performance del preto de
Alberto volvio a ser cuestionada. Luego de una nueva visita por parte del marido de Celina
y otros mediums —que ocurri6 sin incidentes aparentes— Alberto fue citado para hablar con
mae Celina. Al entrar a su oficina se encontrd con que todos los lideres del terreiro estaban
presentes. Celina le informd que, segun le dijo su marido, en la tltima sesion, su preto velho
habia realizado dos bautismos y un trabajo espiritual de forma incorrecta. Era necesario,

b

En la sesion siguiente, otra entidad validé las afirmaciones del Tranca Rua respecto de la mala voluntad de méae Rosa.
Susana recibi6 una nueva cabocla quien les comunica que a ella “no la van a poder cortar, como hicieron con la anterior”.
Una segunda entidad, entonces, casi un mes después de que Alberto recibiera lo que fue definido como un “exu mistifi-
cador”, legitima la interpretacion que el grupo habia realizado de aquella performance de posesion, y vuelva a inculpar
mae Rosa.

En esos dias, la pareja —no ya sus entidades— habia vuelto a tener otro choque con mae Rosa. Esta habia insistido en que
Susana, como todos los hijos del templo de Celina, debia ayudar con cierta periodicidad en la limpieza del templo madre.
Susana, quien tenia una fuerte personalidad y no limpiaba nada en su propio templo, se habia negado, pero luego, ante la
insistencia de mae Rosa, se vio obligada a lavar y lustrar los pisos.

No presencié personalmente ni la sesion aniversario ni el episodio que relato a continuacion, dado que habia viajado a

EEUU luego de terminar el trabajo de campo para mi tesis doctoral. La resefia en este acapite sigue el relato que me hizo
Alberto tres meses después, cuando regresé por unos dias al pais.
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entonces, realizar una evaluacion de como conducia las sesiones en su templo, y por lo tanto
todos ellos asistirian a la proxima sesion.

En la proxima sesion, mae Celina, que por causa de sus frecuentes viajes habia estado
ausente de la casi totalidad de los episodios conflictivos, dialogd largamente con el Ogun y
el preto velho de Alberto para evaluar sus conocimientos religiosos y asegurarse de que fue-
ran la categoria de espiritus que decian ser. De acuerdo con el relato de Alberto, mae Celina
estuvo satisfecha con la performance de sus entidades, pero atn asi sefiald que visitaria el
templo una vez por mes para asegurarse de que las cosas fueran realizadas correctamente. De
esta forma, las llegadas de entidades inferiores haciéndose pasar por otras mas evolucionadas
fueron consideradas excepciones y no la regla.

Epilogo

Aproximadamente un mes después de la visita de mae Celina a su templo, Alberto y
Susana se separaron. Los protagonistas de este drama me brindaron diferentes interpretacio-
nes de esta separacion, de forma tal que validara sus explicaciones anteriores de los eventos
que relaté. Susana fue la inica que no dio una interpretacion religiosa de la separacion,
echandole la culpa al hecho de que Alberto habia sido demasiado sumiso a las exigencias de
Celina, dedicandole demasiado tiempo a sus actividades religiosas en desmedro de su trabajo
en la fabrica y de su familia. Alberto pensaba que la separacion se debia a la demanda que
les habia lanzado mae Rosa, y sobre la cual su exu les habia advertido dos meses atras. Mae
Celina y mae Rosa, por su lado, la interpretaron como expresion de la disconformidad de los
orixas con la manera en que la pareja venia manejando su templo. La principal culpable, para
ellas, era Susana, quien habia impulsado a Alberto a practicar la religion “de la forma que ella
queria, y no como debia ser practicada”. Causando su separacion, los orixas habrian allanado
el camino para que Alberto practicara la religion en la forma adecuada.

5. Conclusiones

Los episodios arriba relatados muestran que la evaluacion del trance de posesion puede
ser problematica no solo para el observador sino también —y principalmente— para los propios
participantes, quienes no siempre coinciden en su interpretacion del fenomeno. La realidad
de la experiencia del trance es siempre socialmente negociada y constituida, e involucra una
presentacion del yo como poseido que puede o no ser validada por los otros actores presentes.

Como Goffman (1981, p. 21) sugiere, “hay por lo general en la formulacion de defi-
niciones una especie de division del trabajo... En conjunto, los participantes contribuyen a
una sola definicion total de la situacion, que implica no tanto un acuerdo real respecto de lo
que existe sino mas bien un acuerdo real sobre cudles seran los reclamos temporariamente
aceptados”. Este autor, sin embargo, no ha profundizado en las diferencias de poder entre
los diversos individuos que hacen que no todos puedan contribuir de la misma manera a la

creacion de este “consenso de trabajo”.'®

16 Rogers (1980) analiza la forma en que Goffman ha considerado el tema del poder.
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El pai o la mie de santo, como “otro significativo” por excelencia (Berger; Kellner,
1964; Berger; Luckmann, 1967) en el proceso de socializacion y mantenimiento de la reali-
dad religiosa (Frigerio, 1989) cumple un rol protagénico en la definicion de la situacion. Esto
se puede apreciar en el hecho de que fue mae Celina la encargada de interrogar a las entidades
de Alberto para confirmar que eran, efectivamente, la categoria de espiritus que pretendian
ser. Por otro lado, las acusaciones de que las entidades de Alberto y Susana no eran las que
pretendian ser, siempre fueron efectuadas por los lideres que se encontraban inmediatamente
debajo de Celina: su marido y méae Rosa.

Una segunda confirmacion del poder de los lideres religiosos se puede apreciar en el
episodio de la evaluacion de la cabocla de Susana, en el cual el conflicto se dio con los dos
médiums entonces presentes del templo de Celina (su sobrina y José¢). Ante la ausencia de
los principales lideres (Celina, su marido, o Rosa) hubo una mas directa y prolongada nego-
ciacion de la validacion de la experiencia del trance entre los miembros de ambos templos.
Finalmente, los duefios de casa y responsables de la sesion, Alberto y Susana, pudieron im-
poner su propia interpretacion acerca de la validez del trance de la cabocla. Esto no hubiera
sido posible si sus interlocutores hubieran sido Celina y/o Rosa en vez de los dos médiums.

Los conflictos sobre la definicion de la situacion entre los miembros de ambos tem-
plos acerca de la validez de la experiencia del trance en realidad reflejaba diferencias mas
profundas entre los templos acerca de la forma en que la religion debia ser practicada y un
templo dirigido. Esta diferentes visiones acerca de la religion se reflejaban en los comporta-
mientos de las entidades de los médiums de ambos templos. El preto velho de Alberto queria
dar consultas aun cuando se le habia prohibido; su exu discutio con el del marido de Celina
acerca de la autoridad de éste para dirigir una sesion en su templo. Por estos actos, que iban
en contra del codigo disciplinario del templo madre, su trance fue disminuido de categoria.
La separacion final de Alberto y Susana valido, a los ojos de los participantes, sus respectivas
definiciones de la situacion, tanto en términos de sus evaluaciones de los trances como de sus
diferencias respecto a como conducir un templo y practicar la religion.

Alberto vio en su separacion evidencia adicional de la demanda de mae Rosa contra su
templo; mientras que ésta y Celina vieron en la separacion la mano de los orixas que desea-
ban que Alberto practicara la religion que (ellas) consideraban correcta. A sus ojos, los orixas
habian separado a Alberto de quien lo alejaba de la practica adecuada de la religion, y era la
principal responsable de que, por esta practica erronea, recibiera entidades que no eran las
adecuadas. Veian en Susana a la principal instigadora de la rebeldia de Alberto —expresada
principalmente a través de sus entidades— contra la disciplina del templo madre. Al haberse
negado a ser iniciada en Batuque como hija de santo de mae Celina, Susana tenia mas inde-
pendencia y no podia ser obligada a obedecer 6rdenes como Alberto.

Alberto, sin Susana, quedaba doblemente desamparado. Habia perdido a su principal
aliada y quien lo apoyaba en su templo, tanto en el aspecto ritual como en el de construccion
de una version religiosa alternativa a la de mae Celina. Susana era su principal otro signifi-
cativo y co-interpretadora de la vision que oponia a sus entidades, (consideradas auténticas y
fieles a la mision de la Umbanda) a las del templo de mae Celina. Por tener un santo asentado
por mae Celina estaba a su merced y podria resultar muy vulnerable frente a sus demandas.
Era consciente de que ahora ya no tenia alternativa sino someterse a las demandas del templo
madre.
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Este epilogo de los acontecimientos muestra que las performances durante el trance
son solo temporariamente validadas por el grupo (con el lider teniendo la mayor influencia
sobre esta interpretacion) y que el “consenso de trabajo” esta abierto a reinterpretaciones que
pueden ser influenciadas no sélo por futuras performances durante el trance sino también por
eventos que ocurren en la vida cotidiana, fuera del contexto inmediato del trance.

La validacion de los interlocutores significativos o su reinterpretacion, influyen en la
definicion que el individuo hace de su propio trance. Los ejemplos brindados en este traba-
jo, creo, son claros al respecto. Cuando el Exu del marido de méae Celina esta dirigiendo la
sesion en el templo de Alberto y éste recibe a su Exu, que se enoja porque debe ser él quien
dirija la sesion, la Pomba Gira de su mujer evita una ruptura de relaciones entre ambos
templos no reconociéndolo. Para Alberto ¢l habia sido poseido por su Exu; pero figuras de
autoridad, y luego la entidad de su propia mujer redefinen su trance. Dos semanas mas tarde,
al recibir Alberto nuevamente a su Exu, éste le confirma que aquella noche habia incorporado
un impostor.

Tres afios mas tarde, sin embargo, Alberto realiza una nueva interpretacion de aquel
episodio. Ya separado de su esposa y sin los médiums que en aquel momento concordaron
con esta explicacion en su templo, Alberto —rodeado de sus nuevos médiums— se dirige al
antropologo, el unico testigo de aquella interaccion aun presente y pregunta: “Te acordas
cuando mi Exu lo heché al Exu del marido de Celina?”.

En base a los datos presentados, y realizando una lectura “fuerte” de Goffman, podemos
argumentar que, no importa cudles sean las sensaciones subjetivas del individuo en trance,
existe un nivel externo a ¢l y que termina de constituir a un estado alterado de conciencia
como una verdadera posesion: la validacion de quienes se encuentran frente a ¢l. Siguiendo
a Perinbanayagam (1985, p. 77) en su argumento acerca de la precariedad dramatica del yo
— s6lo que aplicandolo al yo-como-poseido — podemos afirmar que es en el curso de la serie
de acciones que el poseido realiza y en las reacciones que suscita en sus interlocutores que
su naturaleza y forma se definen.'” En este sentido el yo-como-poseido es siempre precario,
sujeto a redefiniciones y negociaciones y se constituye siempre en la interaccion.'®
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