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Resumo: O artigo versa sobre a relagdo entre as praticas afro-brasileiras menos ortodoxas, como a
Quimbanda, e o discurso promovido como base do projeto de legitimag&o social das religides de matriz
africana na atualidade, baseado na ideia de reafricanizacdo. Tomando como aporte tedrico a critica pos-
colonial, o texto relativiza a idéia de eficicia de um discurso voltado as matrizes africanas, observando o
caréater desestabilizador de algumas praticas religiosas mais sincréticas, as quais tém sido desconsideradas
pela academia e menosprezadas pelos atores africanistas que negociam politicas na esfera publica.

Palavras-chave: religifes afro-brasileiras; quimbanda; critica pés-colonial.

Abstract: This article deal about the relation between unorthodox afro-brazilian practices, such as the
Quimbanda, and the speech based in the social legitimating project of the contemporary African religions,
based on the reafricanization idea. Taking theoretically for that reflection the post-colonial critic, the text
relativize the idea of efficacy of a speech turned to Africans matrices, observing the unstabilizer character
of some syncretics religious practices, which has been unconsidered by the academy and underestimated
by africans actors who negotiate policies in the public sphere.
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Notas sobre uma paisagem etnogréafica ambigua

“Bem-vindo a casa de Maria Padilha, seu mo¢o”. Essa era a frase de recepgéo
que eu recebera ao chegar a curimba, espécie de sessdo festiva destinada aquelas
divindades cultuadas na Quimbanda, Exus e Pombagiras, em uma de minhas primeiras
incurs@es etnograficas nos terreiros afro-brasileiros2. O enunciado receptivo era entoado
por uma voz estridente, com tom de embriaguez, vinda de um mulato alto, de cabelos
compridos e longas unhas vermelhas, envolvido num vestido negro de um cetim

qualquer. Era o médium que incorporava a lider espiritual das atividades quimbandeiras

1 Doutor em Ciéncias Sociais pela Universidade do Vale do Rio dos Sinos (UNISINOS), Rio Grande do
Sul. Atualmente desenvolve estudos de pés-doutoramento na mesma instituicdo. E pesquisador do
Laboratério de Politicas Culturais e Ambientais do Brasil - LAPCAB. E-mail:
rodrigoless@yahoo.com.br.

2 O contexto empirico que municia esta reflexdo parte de uma combinacdo entre incursdes etnograficas
realizadas no universo dos terreiros de matriz africana do Rio Grande do Sul e a analise de dados
secundarios disponiveis na literatura antropologica especializada.
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naquele templo: Maria Padilha das almas, minha anfitrid. Impossivel ndo recordar a
comparagdo feita na etnografia de Norton Corréa (1998, p.53), donde tanto as
vestimentas quanto o clima do evento religioso relembram os quadros que outrora
retrataram 0s cabarés parisienses da belle époque francesa, na obra de Toulouse-
Lautrec. No terreiro que eu visitava, homens, mulheres e travestis (muitos deles)
incorporavam divindades que bebiam, fumavam, mantinham gestos de teor lascivo, num
clima que aliava conotacGes erdticas a uma simbolica permeada por nuances de
violéncia e desordem ritual. Deve-se considerar que na representacdo mitica daquelas
entidades, observa-se um imaginario sobre seres espirituais com um suposto passado
humano marginal, plasmados junto a aspectos demoniacos - estes advindos do
entrecruzamento das culturas africanas e ocidentais. Afinal de contas, Pombagira Maria
Padilha, quando viva, fora mulher de sete homens, dona de um cabaré, possui cornos e
patas de cavalo como membros inferiores. Zé Pelintra, Exu muito respeitado, fora um

tipico malandro urbano, marginal dos recantos mais obscuros dos suburbios.

Junto a todos aqueles médiuns e suas divindades diabdlicas, o terreiro estava
repleto de individuos das mais variadas origens sociais, 0s quais interagiam com as
divindades incorporadas e negociavam a resolucdo de seus problemas cotidianos. A
experiéncia religiosa transformava-se numa espécie de mercado de solugdes mégicas, e
ali se encontrava um etnografo perplexo diante daquela rica e confusa paisagem -
recheada de magia, indisciplina e erotismo —, a qual desestabilizava a idéia de centro, de

ordem e da fria racionalidade que permeia a I6gica hegemdnica da modernidade.

A perplexidade referida ainda se relacionava com algumas contradi¢es
existentes entre praticas como a Quimbanda - aqui tomadas como experiéncias
religiosas cotidianas e centrais na realidade dos templos afro-brasileiros - e as iniciativas
politicas de legitimacdo social atualmente empreendidas pelos atores do campo afro-
religioso na esfera publica do pais. Destaque-se que os cddigos simbolicos presentes em
cultos como os de Exus e Pombagiras configuram justamente aqueles elementos rituais
e cosmoldgicos que tendem a ser negados nos discursos e projetos de legitimacéao

acionados pelos agentes politicos ligados as religiosidades afro-brasileiras®. Na

3 Tal perspectiva relaciona-se ndo apenas com a presenca de signos aparentemente ‘“estranhos” ao
universo religioso convencional (a desordem dionisiaca dos cultos quimbandeiros), mas ainda com as
caracteristicas miticas associadas as divindades da Quimbanda. Como se sabe, no amplo processo de
ressignificacdo dos pantedes africanos durante a didspora, divindades como Exu foram associadas ao
demdnio da cristandade, em representacGes que incidiram diretamente na repressdo aos cultos de matriz
africana (Cf. ORTIZ, 1978; PRANDI, 2001). Essa dinamica pode ser percebida atualmente com base nos
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atualidade, esses projetos tém sido ativados a partir da logica de “reafricanizacao”,
movimento que combina processos ativos de desincretizacdo simbolica aliados a um
discurso voltado as matrizes afro (LEPINE, 2005; SILVA, 1995). Tais discursos,
orientados a um enquadramento em relacdo as praticas e sistemas de representacdo mais
aceitos socialmente, tendem a rechacar ndo apenas 0 sincretismo e as perspectivas
“magicas” (assim se aproximando do conceito de “religido” tradicional), mas também
aquelas concepgbes do sagrado distantes de um modelo representacional tipico das
religiosidades ocidentais - nas quais violéncia e erotismo constituem elementos
“estranhos” (Cf. CARVALHO, 1990). Entretanto, se o processo de reafricanizacao se
apresenta como evidente no ambito dos agenciamentos politicos presentes na esfera
publica, o que se observa de modo mais consistente no cotidiano dos terreiros se refere a
expansdo de modalidades rituais permeadas pelos signos da desordem e das concepcdes
magicas, cujo desenvolvimento se efetua a partir de bricolagens evidentes®. A expansdo

de denominacBes como a Quimbanda em tal universo é sintomatica a esse respeito.

Parece correto avaliar que nos encontramos diante de um deslocamento de
perspectivas atraves das quais os atores do campo afro articulam suas pertencas e
constroem seus sistemas de representacdo em acordo com os diferentes espacos pelos
quais circulam. Enquanto no ambito de uma religiosidade semiprivada (praticada no
interior dos templos) verifica-se a expansdo de rituais magicos e dotados dos signos
tipicos da carnavalizacdo ritual (BAKHTIN, 1987), na esfera publica (espago em que se
negociam demandas de legitimacdo) observa-se a configuracdo de identidades religiosas
contiguas as representacGes mais alinhadas com a tradicdo ocidental. Desse modo, no
contexto das movimentagcbes contemporaneas que se referem ao universo afro-
brasileiro, de um lado percebe-se a ampliacdo de praticas como a Quimbanda (maégicas,
pouco ortodoxas e ancoradas num modelo de representacdo do sagrado muito singular);
de outro lado, evidencia-se a constituicdo de identidades e discursos que reivindicam

uma suposta pureza cultural africana atraves de procedimentos de racionalizacéo ritual e

ataques efetuados pelos segmentos pentecostais em relacdo ao campo afro-religioso, 0s quais séo
fomentados, em grande medida, por exegeses sobre Exus e Pombagiras (Cf. SILVA, 2013).

4 Utilizo a expressdo “bricolagem evidente” em contraposicdo aos discursos politicos e teoldgicos
baseados na ideia de pureza religiosa, 0s quais configuram a base dos atuais projetos de legitimacdo do
campo religioso afro-brasileiro (Cf. LEISTNER, 2012). Desse modo, se esta recusando qualquer
perspectiva que desconsidere a caracteristica hibrida inerente a qualquer forma cultural ou religiosa
(SHAW e STEWART, 1994).



Pagina |4

cosmoldgica, desvelando-se um quadro em que a reafricanizacdo reaproxima as

religiosidades afro-brasileiras das grandes religides universais (PRANDI, 1991)°.

Ocorre que essa aparente disjuncdo entre 0 que se processa no cotidiano dos
templos e 0 que se evidencia em termos de agenciamentos na esfera publica ndo se
desenvolve sem consequéncias politicas para os atores envolvidos, engendrando-se um
quadro no qual certas relagcdes de poder podem ser projetadas sobre o campo afro de
acordo com hierarquias de valor mediadas pela racionalizacdo dos cddigos religiosos.
Enquanto determinados agentes se estabilizam como detentores do saber ritual
auténtico, assim ocupando posicdes legitimadas no campo religioso (especialmente
aqueles envolvidos com os ideais de reafricanizagdo), outros sdo realocados nos
registros mais subalternos desse mesmo campo, sobretudo aqueles que se identificam ou

passam a ser identificados junto aos codigos de préticas outsiders, como a Quimbanda®.

E justamente sobre os aspectos politicos dessa disjuncdo que esse trabalho se
desenvolve. Por um lado, trata-se de avaliar as complexidades que envolvem o processo
de reafricanizacdo nas religiosidades afro-brasileiras, do ponto de vista dos
condicionamentos identitarios gerados por tal movimento: seriam esses discursos
efetivos em seus propdsitos de legitimacdo social? Haveria novas assimetrias e
condicionamentos decorrentes dessas estratégias, assim gerando-se relacdes de poder
enddgenas ao proprio campo dos terreiros? Por outra via, trata-se de refletir sobre os
provaveis significados politicos contidos naquelas praticas que se encontram na
contramao desse processo: formas rituais como a Quimbanda representariam apenas um
obstaculo aos projetos de legitimacao social do campo afro? Ou, ao contrario, poderiam
ser percebidas em termos contraculturais, assim comportando significados politicos e

contestatdrios - mesmo que na contramao daqueles discursos de legitimagdo?

Destaque-se que essas possibilidades de analise tém sido pouco referidas pelos
estudos especializados, constatando-se um grande volume de abordagens que se

restringem a averiguar os significados da reafricanizacao nas religides afro-brasileiras.

5 Por mais paradoxal que pareca, ao estar conjugada por processos de racionalizagdo ritual e cosmolégica
(em oposicdo a bricolagem) a reafricanizacdo reaproxima os sistemas de representagdo basicos das
religides afro-brasileiras das matrizes simbdlicas caracteristicas das grandes religides universais. Nesse
sentido, o pressuposto “retorno ao continente africano” reside mais em processos de negociagao
identitaria do que em concepgdes metafisicas e cosmologicas proprias a um sistema religioso original (Cf.
LEISTNER, 2014).

6 Utilizo a expressdo outsider no sentido de Howard Becker (2008), com respeito aos processos sociais de
rotulagdo que conferem o estatuto do desvio a determinados grupos e suas praticas.
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Mais do que isso, tais estudos chegam a conceituar a reafricanizagdo como movimento
inequivoco e monolitico no desenvolvimento dessas religiosidades, desconsiderando a
emergéncia e expanséo de formas rituais como a Quimbanda’. Decerto, realidades como
essas desvelam um interessante campo para interpretacdes renovadas sobre as religides
de matriz africana na sociedade brasileira, seja sobre os aspectos teoldgicos envolvidos
(relacionados com o significado de novas formas rituais em expanséo), seja sobre 0s
aspectos simbolicos e politicos daquele movimento contraditério aqui assinalado. E
sobre essa Ultima possibilidade que este trabalho se debruca, analisando-se a relacéo
paradoxal entre as vivéncias religiosas cotidianas nos cultos afro-brasileiros (sobretudo
aquelas observadas na Quimbanda) e as propostas de (re)construcdo politico-teoldgicas
empreendidas na busca pela legitimac&do social dessas praticas.

Finalmente, compreende-se que a problematica enunciada encontra no marco
tedrico pos-colonial uma base importante para a analise. Amparado numa perspectiva
discursiva acerca da realidade social, tal enfoque favorece uma abordagem
desconstrutiva dos fatos analisados, nos seguintes sentidos: (i) a concepgao descentrada
de sujeito, contemplada nesses estudos, possibilita uma observacdo das légicas de
construcdo identitaria em jogo no campo afro-religioso contemporaneo, avaliando-se
tanto as relacdes de poder inerentes ao processo de reafricanizacdo quanto as possiveis
perdas (ou ganhos) implicadas em reconstrucdes identitarias cristalizadas (caso dos
discursos relativos a pureza cultural africana); (ii) a avaliacdo sobre os locais hibridos
de enunciacdo, topico recorrente na teoria pos-colonial, permite reconsiderar as
possibilidades de um contra-discurso afro-religioso emergente nas prdprias experiéncias
religiosas outsiders, as quais podem ser aqui reinterpretadas como um texto, no sentido
de Barthes (2003), e dessa maneira, como espaco de enunciacdo discursiva

contestatoria.

Dito de outro modo, com base no viés pos-colonial, esta analise prope
relativizar ndo apenas a ideia de que as politicas de reafricanizacdo sejam téo efetivas
em seus propodsitos politicos (como proposto em boa parte dos estudos especializados),

mas ainda a nocdo de que praticas como a Quimbanda sejam apenas expressdes rituais

7 Frigerio (2005) chega a propor que o movimento de reafricanizagdo constitui um “Gltimo estagio” no
desenvolvimento das religiGes afro-americanas. Por sua vez, apenas o trabalho de Capone (2004) faz
menc&o & preponderancia que os cultos de Exus e Pombagiras adquiriram no cotidiano dos terreiros afro-
brasileiros, ainda que ritualizados em arranjos religiosos mistos — em conjunto com a Umbanda e o
Candomblé. Em casos como no Rio Grande do Sul (Cf. ORO, 2012), vertentes como a Quimbanda
chegaram a adquirir o status de denominacéo mais concorrida no mercado dos bens afro-religiosos.
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que fomentam visdes distorcidas sobre as religiosidades de matriz africana em geral
(como proposto pelos atores africanistas que negociam politicas na esfera publica). Ao
contrério, sustenta-se que préaticas religiosas como a Quimbanda podem ser mais bem

compreendidas quando concebidas como uma linguagem de contestac&o®.

A Quimbanda na cultura religiosa afro-brasileira

E sabido que no Brasil as religiosidades de matriz africana se desenvolveram a
partir das tradicbes dos lorubas, Jejes e Bantos®. O que é devido ressaltar é que se
observa uma predominancia na adocdo do pantedo iorubano na configuracdo dos ritos
que se organizaram nos espacos que Frigerio (2005) caracterizou como de didsporas
primarias, ou seja, os locais de origem dos rituais mais africanizados, como Salvador,
Porto Alegre, Recife e Sdo Luiz. Fora nessas localidades que, no periodo pds-
escravatura, surgiram os primeiros terreiros afro-brasileiros, como os do Candomblé
baiano, do Batuque gaticho, do Xangd pernambucano e da Casa de Minas maranhense?®,
Em geral, tais vertentes mantém em comum a adogdo do culto aos orixas dos lorubas e
podem ser compreendidas como portadoras de estruturas litirgicas mais rigidas quando
comparadas com as religiosidades de origem Bantu, que se disseminaram no sudeste do

pais e que influenciaram o aparecimento das vertentes mais sincréticas.

A nocdo de ancestralizacdo, inerente a cultura religiosa de origem africana em
geral, se demonstra imprescindivel para a compreensdo dessas diferencas entre a
manutencdo de liturgias concisas na cultura iorubana e sua dissolu¢do nos cultos de
origem Bantu. Conforme Laleye (2002), a ancestralizagcdo refere-se ao processo de
evolugdo espiritual do ser de passado humano vivido, que ao morrer, passa a ser
cultuado em diferentes possibilidades. Num primeiro momento, o ancestral direto,
pertencente ao nucleo familiar, é venerado como divindade de uma comunidade restrita.
No entanto, aqueles seres que realizaram feitos maiores, propicios para serem
relembrados nas narrativas miticas por comunidades mais amplas, passam a ser
reverenciados por diversas coletividades. Essa diferenciacdo caracteriza dois conjuntos
de entidades que Laleye (2002) classifica como maiores e menores. Nessa perspectiva,

0s orixas iorubanos podem ser compreendidos como divindades de ampla devocéo, o0s

8 No sentido de Georges Balandier (1976).
9 Neste sentido, ver os trabalhos de Carneiro (1957; 2008) e Lody (1987).

10 Essas particularidades locais foram sistematicamente observadas no amplo trabalho de Bastide (1960).
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quais sobreviveram na memoria coletiva das populacfes negras no Brasil, ao contrario
dos inquices bantos, antepassados familiares potencialmente esquecidos em decorréncia
do processo de desestruturagio da familia negro-africana no processo de escraviddo!l.
Nessa logica, o culto aos antepassados bantos ndo apenas foi dificultado, como foram
favorecidas duas situacdes: por um lado, a ado¢do do pantedo loruba; por outro, a
aproximagdo com a concepcdo de espirito do kardecismo, que comecava a ser
introduzido no Brasil em fins do Século X1X*2. Conforme inferiu Arthur Ramos (1979),
a afinidade entre os cultos bantos e o espiritismo fundamenta-se justamente na
possibilidade de culto aos antepassados proximos. Dessa maneira, de um lado se
observa a formatacdo de cultos de raizes africanas mais ortodoxas, de origem lorub4,
caso dos Candomblés e Batuques; de outro lado, constata-se a proliferacdo de
bricolagens entre raizes africanas diversas (bantos, iorubas) e as tendéncias espiritas,

catdlicas e indigenas.

Ressalte-se que esse movimento de sincretismo se amplia consideravelmente no
sudeste brasileiro, regido de ampla concentracdo de grupos negros de origem Bantu. No
Rio de Janeiro, que contava com cultos semelhantes ao Candomblé, surge uma nova
adaptacdo cultural por volta de 1850, que se processa através da utilizacdo do portugués
como a lingua dos cultos, da possessao por espiritos desencarnados e ndo apenas por
orixas, seguindo o exemplo das mitologias Bantu: a Macumba carioca. Outra adaptacao
surge ainda no Rio de Janeiro, por volta dos anos 1920, caso da Umbanda, descrita por
Ortiz (1978) a partir dos conceitos de “empretecimento” e “embranquecimento”, que
designam o surgimento da vertente em duas vias: 0 empretecimento do kardecismo

espirita e 0 embranquecimento da Macumba.

Conforme demonstrou Camargo (1961), nas praticas sincréticas como Umbanda
e Macumba, a influéncia do espiritismo e da angeologia catolica favoreceu a
reinterpretacdo dos orixas iorubanos como espiritos divididos em falanges, agregando-
se a eles o culto de antepassados, como 0s antigos negros escravos (preto-velho) e
indigenas (caboclo). Nessas ressignificagdes, o orixa Exu dos iorubas, bem como a
divindade Bonbojira, dos bantos, passaram a configurar os espiritos de antepassados
hierarquicamente inferiores de acordo com a perspectiva de evolugdo kardecista,

surgindo entdo o Exu e seu par mitico, Pombagira, os quais foram identificados a

11 Sobre a desestruturagdo das familias africanas, ver Silva (1995) e Bastide (1960).
12 Consultar os trabalhos de Ortiz (1978) e Camargo (1961).
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malandros e prostitutas endiabrados. S&o essas duas categorias de entidades que
constituirdo a base do culto da Quimbanda: uma espécie de subcategoria ora da
Macumba carioca, ora da Umbanda, que se disseminou por todo o pais.

E justamente sobre esse carater “endiabrado” de entidades como Exu e
Pombagira que se detecta uma provavel logica colonial incidente sobre as
representacdes sociais construidas sobre as religiosidades afro-brasileiras. Conforme
recorda Ortiz (1978), o Exu dos iorubas corresponde a uma espécie de mensageiro,
intermediario que transmite ordens, recompensas e puni¢des. Assim, designa o ente que
pode introduzir o acaso na ordem dos acontecimentos. Conforme esse autor, a
caracteristica trickster levou pesquisadores e leigos a analogias errbneas entre o
“Hermes” iorubano e o deménio catélico. No entanto, é com base no forte dualismo que
perpassa a ideologia umbandista que Exu sera definitivamente deslocado ao mundo das
trevas. A partir da influéncia relativa a racionalizacdo do mundo dos espiritos executada
pelo kardecismo, 0 pensamento umbandista incorporou a hierarquia mistica entre
espiritos puros e imperfeitos, deslocando os segundos para uma subcategoria na qual
pudessem evoluir. Assim surge a Quimbanda, uma divisdo dicotbmica entre bem e mal

na qual Umbanda e Quimbanda constituem um par oposto e complementar.

Se ¢ fato que no desenvolvimento contemporaneo das religiosidades de matriz
africana se observam imbricagfes rituais nas quais Umbanda, Quimbanda e vertentes
mais africanizadas (como Batugue, Xangé ou Candomblé) sdo praticadas
alternadamente no mesmo templo (Cf. PRANDI, 1991; CORREA, 1994), também é
necessario observar que essa sobreposicao ndo se faz sem uma hierarquia sélida na qual
0 lado sincrético tende a ser compreendido como “espécie de lata de lixo simbdlica da
experiéncia religiosa afro-brasileira” (CARVALHO, 1990, p.13). Examinando a relagdo
entre a Jurema e o0 Xangb pernambucano (praticas afro-brasileiras superpostas),
Carvalho (1990) verificou a polaridade interna entre os rituais que apresentam ordem e
coeréncia (0 que os coloca em pretensdes de legitimidade com outras religides) e os
ritos que de fato assumem os conteudos rejeitados pelas demais denominacgdes. Dessa
maneira, ndo apenas os cultos que se ocidentalizaram (caso da Umbanda) discriminaram
simbolicamente as religiosidades sincréticas, mas as proprias religides africanas mais
ortodoxas. Ainda conforme Carvalho (1990), o campo religioso brasileiro projeta uma
cadeia regressiva de deslocamento simbodlico que tem em seu pdlo inferior aqueles

cultos que aceitam o residuo ritual rejeitado por outras denominagdes, incorporando 0s
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elementos de desordem e violéncia que parecem contradizer as no¢des convencionais

acerca do fendmeno religioso:

[...] com idéntico mecanismo opera o kardecismo que, colocando-se ao lado
do cristianismo, transfere o que ndo aceita para as religides afro-brasileiras. A
umbanda branca faz o mesmo: alia-se ao cristianismo e ao espiritismo,
vendo-se pacifica, pura e ordenada, atribuindo ao candomblé e & macumba (e
seus equivalentes) a violéncia e a desordem. Quanto ao xangd e ao
candomblé, fazem o mesmo em relagdo a jurema e a macumba, que sdo
finalmente os Unicos cultos capazes de reconhecer toda a violéncia e a
desordem do sagrado brasileiro (CARVALHO, 1990, p.10).

O que se demonstra pertinente é que, mesmo no campo afro-brasileiro, os
elementos ligados a desordem, violéncia e erotismo (presentes nas praticas hibridas
como a Quimbanda, Macumba e Jurema) sdo tidos como caracteristicas a serem
reprimidas e superadas pela atual tendéncia de reafricanizacdo, a qual tornaria 0 campo
africanista mais puro. Pode-se compreender que essa Vvisdo negativa sobre o carater
violento, erético e desordeiro das praticas hibridas, bem como a valorizacdo da pureza
das tradicGes lorubd configuram nogBes que estiveram sedimentadas nos préoprios

discursos dos intelectuais que abordaram a temética das religides afro-brasileiras.

A tendéncia dicotdbmica entre pureza e sincretismo, expressa nas comparacgoes
entre lorubas e Bantos, fora incorporada até mesmo pelo estudioso classico dessas
religiosidades: Roger Bastide. Em sua analise (Cf. BASTIDE, 1983), os cultos
estruturados em cidades litorAneas do nordeste estariam mais proximos de uma
sociedade pré-capitalista, de valores predominantemente tradicionais e comunitarios, o
que teria favorecido a reconstrucdo de uma Africa perdida pelo elemento escravo.
Assim, o Candomblé baiano poderia ser interpretado como fonte de resisténcia cultural
perante os valores da sociedade ocidental opressora. Em contrapartida, as Macumbas
urbanas representariam o minimo de solidariedade entre os homens, bem como a perda
dos valores tradicionais africanos. Tratar-se-ia de uma dinamica de degradacéo cultural:
a passagem de formas religiosas puras para simplificacdes magicas, curandeirismos
afetados pela cultura ocidental e pela individualidade branca. A magia individualizante
permitiria a exteriorizacdo de instintos primarios, 0s quais seriam responsaveis pelas
atitudes criminosas que geraram as recorrentes batidas policiais nos terreiros de

Macumba paulista.

Nesse viés, a oposicdo magia/religido, presente na obra de Durkheim (1993),
passa a integrar o campo de estudos afro-brasileiros opondo-se Candomblés e
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Macumbas numa perspectiva dicotdmica. No entanto, conforme exp6s Dantas (1982), o
proprio critério de pureza soa como construcdo ideoldgica que teve por objetivo
controlar os cultos negros. Ao utilizar uma categoria nativa como analitica (pureza), o
pensamento intelectual acabou por cristalizar o conteddo de certas praticas,
influenciando as relagdes de poder entre os terreiros na medida em que a categoria
pureza tornou-se sindnimo de prestigio, assim influindo sobre os capitais simbdlicos em

disputa no campo religioso afro-brasileiro.

A atual ldgica da reafricanizagéo e a relacéo entre campo afro-religioso e sociedade
envolvente

Na visdo de autores como Prandi (1991), Silva (1995), Lépine (2005) e Frigério
(2005), as tentativas de retorno a Africa constituem a tendéncia atual nas religiosidades
de matriz africana. Nesse processo, africanizagdo / reafricanizacdo compreende uma
série de reformulaces que inclui a substituicdo da oralidade pela adogdo de escritos
produzidos pelos proprios adeptos, ou ainda importados da producdo antropoldgica,
com base nas etnografias de Roger Bastide e Pierre Verger. Demonstra-se uma
incessante busca pela pureza de culto perdida nos processos de aculturacdo pés-
didspora. Ainda configuram caracteristicas do movimento as viagens ao continente
africano, cujos objetivos se relacionam com a compreensdo dos cultos em seu carater
seminal, bem como o abandono das imagens de santos catélicos e de outras influéncias
que nao configurem a idéia de matriz africana, verificando-se processos ativos e

permanentes de desincretizagdo ritual e cosmoldgica.

Decerto, o desenvolvimento das religibes de matriz africana no pais esteve
acompanhado de uma série de conflitos e situacdes de repressdo concreta sobre seus
adeptos. Deve ser destacado que 0 nexo subjacente a essas atitudes repressivas baseia-se
num dualismo entre uma Idgica racional, hegemdnica e colonizadora, em oposi¢do aos
aspectos méagico-religiosos advindos de uma cultura “subalterna”, assim engendrando-
se relacbes de poder assimeétricas. Desse modo, observam-se certas estratégias
empreendidas por atores e instituicdes politicas do campo africanista, as quais
desenvolvem artificios de negociacdo com a sociedade envolvente visando atenuar
aquelas relacGes de tensdo. Em boa medida, essas estratégias encontram-se sob a

tendéncia da reafricanizacdo e apontam ndo apenas para um distanciamento das
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acepcdes magicas, mas para um projeto de racionalizacdo das praticas religiosas, tendo

como ponto de referéncia central o continente africano e a cultura loruba.

Nesse ponto, seria correto admitir que aquelas praticas magicas, infestadas de
entidades diabdlicas e suas conotacBes erdticas e violentas, constituem pontos que
sempre foram explorados nos ataques aos cultos afro-brasileiros. Na Otica de uma
(re)construcdo teoldgica, tais acep¢des necessitaram ser repensadas, sobretudo a partir
da recuperagdo de um Exu original, iorubano, livre do sincretismo que o demonizou.
Ainda que ndo apenas a Quimbanda comporte a dimensdo magica que parece fornecer
ainda mais combustivel para os chogques com outros segmentos sociais, pois Batuques,
Candomblés e Xangbs sdo igualmente magicos, é correto afirmar que a vertente
quimbandeira contempla justamente os fatores que mais despertam 0s maiores
tensionamentos com outros segmentos sociais e religiosos, especialmente com o
pentecostalismo. Segundo os trabalhos de Oro (1997) e Prandi (2003), a perseguicao
contemporanea sobre o africanismo, deflagrada de forma contundente por parte da
Igreja Universal do Reino de Deus, baseia-se exatamente na construcdo da fé deste
segmento em oposicdo direta aos cultos afro-brasileiros, concebidos em analogia direta
as ideias de demonizacdo que fundamentam a experiéncia religiosa neopentecostal.
Como ressaltou Prandi (2003, p.23), nesse processo, Exus e Pombagiras forneceram os
signos demoniacos necessarios ao projeto de ataque exercido pelos agentes do

neopentecostalismo.

Um olhar poés-colonial sobre a quimbanda e as identidades afro-religiosas

* O sujeito descentrado e as tensdes entre coletividade e individuo no campo
africanista

As conexdes iniciais entre a teoria pds-colonial e os estudos das religifes
afro-brasileiras devem ser projetadas a partir de uma reflexdo epistemoldgica.
Considerando-se que as problematicas que envolvem essas religiosidades sempre
estiveram alimentadas por um antagonismo fomentado pela racionalidade
ocidental, cuja expressdo maxima se deu numa consideracdo negativa sobre seus

sistemas de interpretacdo da realidade, a aderéncia a um marco teorico que reflita
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sobre esses sistemas de exclusdo de saberes e visdbes de mundo trona-se
fundamental. Basta retomar o histérico da repressao social sobre esses cultos que
se torna clara a presenca de um etnocentrismo desmascarado pela linearidade
temporal subjacente a dicotomia atraso / progresso. Contudo, ndo basta ampliar
uma ja consideravel base de analises sobre os discursos que construiram essa
polaridade, devendo ser observados os possiveis contra-discursos que a combatem.
Mais que isso, torna-se ainda relevante refletir sobre o potencial das alternativas
politicas atualmente empreendidas para atenuar essas relacbes de poder
assimétricas. Nesse caso, seria possivel considerar alguma efetividade politica na
atual ldgica da reafricanizacdo? E caso existam efeitos politicos positivos, seriam

essas estratégias isentas de novos condicionamentos ou novas relagdes de poder?

Parte-se do pressuposto que, ao conceber-se um projeto de (re)construcdo
teoldgica, o qual visa atenuar as visdes distorcidas sobre a religiosidade negra a
partir da recuperacio de fundamentos in Africa, ignora-se as dimensdes vividas da
cultura e engendram-se complexas relagdes de poder na busca por tal fundamento.
Além disso, a constatacdo de uma disjuncdo entre agenciamentos politicos e
pratica religiosa adverte sobre a fraca ou precéria identificacdo entre discursos e
iniciativas de legitimacao social e as experiéncias religiosas cotidianas, o0 que sugere
a existéncia de possiveis condicionamentos identitarios. E justamente em torno
desses aspectos que as teorias do descentramento do sujeito (elaboradas no marco

pds-colonial) demonstram-se contributivas.

De acordo com Hall (2005), esses processos de descentramento decorrem das
transformagcfes do mundo contemporaneo, as quais desvelaram uma producdo de
identidades cambiantes. Para o autor, as novas identidades, conectadas a um individuo
fragmentado, se opdem as visbes precedentes que detectavam a unidade de um sujeito
racional e centrado. De outro modo, a questdo da identidade passa por uma continua e
conflituosa producdo. A ideia de continuidade, nesse caso, relaciona-se ao fato de que a
negociacao identitaria encontra-se sempre permeada por relagdes de poder, em razao de
que tais construgdes fundamentam-se em ldgicas discursivas. Assim, a nogdo de
identidade aqui elaborada configura-se como um ponto de sutura, um espago de
encontro de discursos e praticas que visam estabelecer posi¢cdes a serem ocupadas pelos

sujeitos a partir de sua interpelacdo por agueles mesmos discursos.
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Segundo Wieviorka (2006), € possivel identificar duas ldgicas atuantes na
expressdo das diferengas que operam em constructos identitarios: a ldgica da
reproducdo, que visa assegurar a sobrevivéncia e a estabilidade do diferente; e a logica
da producdo, que se processa a partir de construcgdes inventivas. Enquanto as primeiras
se encontram distantes das perspectivas identitarias basicas da modernidade (pois se
baseiam em pertencas holistas tipicas de um mundo regido pela tradi¢do), as segundas
promovem um processo de identificacdo renovado, num esquema de producdo e
reinvencdo constante. Nessa ldgica, Wieviorka (2006, p.147) ressalta que, quanto maior
a amplitude do individualismo contemporaneo, maiores as possibilidades de
amplificacdo das diferencas. 1sso ocorre na medida em que o individuo participa de
diferentes dimensdes da vida coletiva a partir de distintas categorias de escolha, assim
controlando sua propria existéncia. Por essa razdo, os processos de definicdo das
identidades coletivas sdo sempre complexos, verificando-se uma oscilacdo entre dois
polos bésicos: o polo do fechamento, que demanda a submissao do individuo ao grupo;
e 0 polo da abertura, através do qual as subjetividades sdo valorizadas. Essas
possibilidades de configuracdo das pertencas exemplificam de maneira assertiva as
complicacdes inerentes as identificacbes coletivas, cuja eficacia dependera da abdicacéo

das subjetividades em nome de projetos politicos comuns.

Aplicando essas nogdes ao tema aqui discutido, compreende-se que as relagdes
entre abertura e fechamento, mencionadas por Wieviorka (2006), ou ainda as dindmicas
de maior ou menor individualizacdo de acordo com a insercdo dos sujeitos em
determinadas coletividades permitem verificar as diferentes l6gicas identitarias em jogo
no campo africanista. Essas possibilidades configuram diferenciais decisivos no que se
refere aos condicionamentos ligados aos agentes desse campo, seja nos agenciamentos

politicos presentes na esfera publica, seja na experiéncia religiosa vivida nos templos.

Logicamente, as probleméticas que envolvem o africanismo em suas relagdes
tensas com a sociedade envolvente demandam a construcdo de projetos politicos
comuns, especialmente os de cunho reivindicativo. Contudo, no campo africanista esses
empreendimentos se demonstram complexos, especialmente em razdo da forte
valorizagdo das individualidades nesse mesmo campo. Como demonstram alguns
autores (Cf. PRANDI, 1991; CORREA, 1998), ja em sua origem o universo dos
terreiros se organiza a partir de agéncias de culto autbnomas e rivais entre si, num

quadro em que as proprias caracteristicas cosmolégicas avalizam a valorizagdo das
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subjetividades. Tal perspectiva é verificada na propria concepgdo de pessoa implicada
nessas religides, cujos sentidos partem de nocdes de filiagdo mistica através das quais
cada individuo adquire as qualidades mitolégicas de suas respectivas divindades. Ocorre
que orixas ou Exus ndo constituem entidades plenamente moralistas, fator que propicia
uma total flexibilizacdo nos codigos de conduta com 0s quais um agente pode se
identificar. Dito de outro modo, trata-se de uma concepc¢do de pessoa extremamente
descentrada, e por essa razdo, compativel com os predicados béasicos das identidades
contemporaneas. Como propde Prandi (1991), tal perspectiva comporta inclusive uma
dimensdo compensatoria na medida em que a vivéncia ritualizada de papéis sociais
flexiveis (0 transe mistico é exemplo assertivo) permite ao iniciado experimentar
aquelas condutas e acdes que dificilmente seriam possiveis na vida cotidiana, alheia ao
universo religioso, na qual muitas vezes o0s papeis vivenciados encontram-se

condicionados pela estrutura social.

Por sua vez, as identidades forjadas na légica da reafricanizacdo reinserem 0s
agentes sociais em estruturas de papeis pré-definidos, cujas posicdes se articulam de
acordo com o dominio dos codigos religiosos racionalizados. Em outros termos, o
processo de reafricanizacao gera novas formas de condicionamento identitario, as quais
se conjugam a partir de novas relacbes de poder inferidas de acordo com as
classificacOes associadas ao grau de pureza ritual e cosmolégica.

De modo evidente, isso ndo invalida os escopos politicos desse movimento. E
justamente em empreendimentos de conciliacdo das diferencas que se fundam as acbes
coletivas e identidades reivindicativas. Nesse caso, a reafricanizagdo opera em dois
sentidos principais. Por um lado, ao conciliar pertencas num formato padronizado,
busca dirimir as contendas enddgenas do campo afro-religioso, sobretudo aquelas que
decorrem da individualidade fomentada no universo dos terreiros. Por outra via, 0
retorno simbolico ao continente africano também comporta dimensdes estratégicas
orientadas a ocupacgéo de espacos na arena publica. Em termos identitarios, é possivel
detectar aqui um posicionamento tatico que ultrapassa a simples aproximagdo com 0s
sistemas de representagdo religiosa mais aceitos socialmente (as religiosidades
ocidentais), mas que busca enquadrar as religibes negras junto as demandas por

politicas de restituigdo social, atualmente em voga no pais.

Do ponto de vista pragmatico, esses discursos reafricanizados vém obtendo

beneficios incontestaveis no campo das negociacGes politicas. Nesse sentido, a
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participacdo de agentes afro-religiosos em grupos de discussdo de politicas publicas, a
obtencédo de recursos publicos para a afirmagdo cultural ou simplesmente a garantia de
liberdade religiosa no pais séo tépicos plenamente detectaveis na atual esfera publica
brasileira (Cf. LEISTNER, 2012). No entanto, também é fato que tais mobilizacdes nao
foram promovidas sem rearticular as relacbes de poder acima referidas, o que se
expressa de modo claro nas contradi¢cGes existentes entre os discursos politicos e as
experiéncias religiosas. E nessa dimensdo semiprivada, presente no cotidiano dos
templos, que uma pertenca descentrada é favorecida, algo tipificado de sobremaneira

nas subjetividades que expressdes rituais como a Quimbanda permitem.

Assim, observa-se que os discursos de reafricanizagdo ndo apenas geram
novos condicionamentos e relagdes de poder, mas ainda, e por esse mesmo motivo,
esbarram numa fragil capacidade de mobilizacdo. A compatibilidade entre os
adeptos e essas propostas identitarias € facilmente rechacada num contexto em que
as subjetividades sdo valorizadas e continuamente atualizadas em performances
rituais que possibilitam uma autoconstrucdo descentrada dos sujeitos. Assim, se é
fato que os discursos de retorno a Africa vém obtendo vantagens no campo
politico, € também correto constatar uma substancial distincdo entre os grupos
politicamente engajados e aqueles que desenvolvem suas praticas religiosas sem
qualquer incursdo pelas mobilizaces da arena publica. Em sintese, enquanto as
atividades dos grupos de mobilizacdo reivindicativa encontram-se vazias, as

sessdes rituais de Quimbanda encontram-se lotadas.

* A Quimbanda como espaco de subverséo e linguagem de contestacéo

Conforme proposto anteriormente, analisar os significados politicos da
reafricanizacdo nas religides afro-brasileiras demanda um olhar para as tendéncias
opostas a essa mobilizacdo, sobretudo aquelas que se desenvolvem no cotidiano
ritualistico dos terreiros. De modo reiterado, ndo se trata apenas de relativizar a ideia de
que certas modalidades religiosas configurem um processo de degradacdo de expressoes
culturais especificas, mas de verificar os contetdos politicos dessas préprias formas
rituais alternativas em relagdo aquelas construgdes identitarias. A reflexdo aqui proposta
¢ a que questiona sobre a funcdo politica dessas experiéncias religiosas sincréticas,
magicas e pouco convencionais (outsiders), concebendo-as como espécie de texto.

Trata-se de enunciados inscritos em determinadas performances rituais, cujos
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significados podem promover aquela atitude subversiva que revelou Bhabha (2001):

devolver a inconsisténcia simbdlica de discursos opressores e explicitar sua tenuidade.

Desenvolvida no ambito dos estudos pds-coloniais, a nogdo de espaco hibrido
enunciativo pode ser reapropriada como alternativa hermenéutica fecunda para analisar
esses aspectos, seja no que se refere a relativizagdo dos discursos de reafricanizacao,
seja no que concerne a percepcdo sobre os aspectos contestatorios das préaticas
religiosas outsiders.

De acordo com Sérgio Costa (2006, p.92), a nocdo de um lugar de enunciacéao
pos-colonial € elaborada a partir da tradicdo pos-estruturalista e da observacéo atenta
sobe as relagOes entre discurso e poder. A questdo central pressupde a incursdo dos
agentes em espacos enunciativos livres das defini¢cdes polares dentro/fora, objetivando
posicionamentos no recinto médio das fronteiras que delimitam as identidades coletivas.
A partir dessa perspectiva, a representacao da diferenca deve ser compreendida em seu
carater performatico, mesmo aqueles processos de identificacdo baseados numa suposta
legitimidade legada pela tradicdo e autenticidade. O principio basico dessa concepcéao
refere que o direito de significar a partir das regides periféricas independe da
recuperacdo de uma suposta tradicdo originaria. Como assevera Costa (2006), esse
direito encontra-se na propriedade inerente a tradicdo de ser constantemente
reinventada através das contingéncias e contradi¢es inscritas nas experiéncias sociais
das minorias. Dessa maneira, de acordo com Bhabha (2001), o reconhecimento
pressuposto pela tradi¢do torna-se apenas uma forma parcial de identificacdo, na qual o
passado ndo pode ser retomado sem a introducdo de distintas temporalidades. A
decorréncia fundamental desse processo revela-se no estranhamento e na inconsisténcia

presente em qualquer identificacdo concebida nos termos de uma tradicdo herdada.

Cabe ser recordada a adverténcia de Spivak (2010) de que sao ilusorias as
aspiracdes sobre um subalterno com possibilidade de fala. A problematica levantada
pela autora revela-se na figura das provaveis subjetividades precarias que foram
constituidas no colonialismo impregnado por uma violéncia epistémica, a qual
desqualifica os sistemas de representacdo do mundo desenvolvidos nos contextos
subalternos. Dessa maneira, com uma fala desqualificada de antemé&o, de que serviria
uma reivindicacao baseada no tradicional e articulada por categorizagdes subalternas? A
busca por fundamentos de origem, que acaba por retomar acepcOes dualistas, nao

reencontra nesse proprio dualismo uma ordem hierdrquica na qual se encontra
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inferiorizada? E exatamente nesse sentido que a nogdo de terceiro espaco, de Homi
Bhabha, revela algumas possibilidades analiticas. Para Bhabha (2001, p.65), um texto
nunca é auto-suficiente, pois o lugar de enunciacdo é sempre atravessado pela différance
da escrita. E justamente essa diferenca que assegura a impossibilidade de transparéncia

no processo de producéo do sentido.

A intervencdo do Terceiro Espaco da enunciacdo, que torna a estrutura de
significacdo e referéncia um processo ambivalente, destroi esse espelho da
representacdo em que o conhecimento cultural é em geral revelado como um
cédigo integrado, aberto, em expansdo. Tal intervencéo vai desafiar de forma
bem adequada nossa nocdo de identidade histérica da cultura como forca
homogeneizante, unificadora, autenticada pelo passado originario mantido
vivo na tradicdo nacional do povol...] E apenas quando compreendemos que
todas as afirmagBes e sistemas culturais sdo construidos nesse espaco
contraditorio e ambivalente da enunciacdo que comegamos a compreender
porque as reivindicagOes hierarquicas da originalidade ou pureza inerentes as
culturas sdo insustentaveis, mesmo antes de recorrermos a instancias
histéricas empiricas que demonstram seu hibridismo (BHABHA, 2001, p.67).

Desse modo, se a estrutura de significacdo é ambivalente, os espagos existentes
entre as polaridades discursivas permitem a captacdo de suas fragilidades. Em sintese, o
conceito parte da idéia de que o discurso sempre da passagem a um hiato, um intervalo
préprio dos processos dialogicos, o qual ndo pertence a nenhum daqueles agentes que se
encontram em dialogo. E nesse intervalo vazio e instantaneo, gerado entre a condigio
hegemonica e sua contingéncia que atuam as relagGes hierarquicas de poder. E sera
justamente esse 0 espaco pelo qual o subalterno pode apropriar-se das contradi¢des
expressas naquelas estruturas hierarquicas. Ao fazé-lo, o dominado devolve a
precariedade daquilo que é tido como inconteste, tendo a possibilidade de construcéo de

um discurso contra-hegemonico, contra-coerente, desestabilizador.

O que se conecta ao campo de estudos afro-religiosos diz respeito tanto as
provaveis precariedades do discurso politico centrado na reafricanizacdo, quanto em
relacdo a capacidade contestatoria das expressdes rituais opostas aqueles discursos.
Como se observa na adverténcia de Spivak (2010), ndo é plausivel que uma suposta
originalidade, a tradicdo de uma religido pura como argumento de negociacdo, seja
capaz de suplantar as ldgicas coloniais que incidem opressivamente sobre as
religiosidades afro-brasileiras. Ndo se trata de caracterizar como invalida, por exemplo,
a descolonizacdo de Exu, tipica daquelas iniciativas. O que passa despercebido € que
aquele Exu Quimbandeiro, marginalizado e demonizado simboliza a préopria excluséo

simbdlica derivada das dicotomias ocidentalizadas do espiritismo, do catolicismo e do
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pentecostalismo, as desafiando ao introduzir a desordem, a sexualidade e a violéncia
num universo em que tais categorias séo supostamente estranhas. Ou seja, aquilo que
deveria ser banido do universo religioso retorna como principal atrativo, como
mercadoria simbolica valorizada por diferentes setores da sociedade. No caso do campo
afro-religioso, o crescimento de expressdes rituais como a Quimbanda é sintomatico a
esse respeito. Noutras palavras, 0 que antes seria rechagado por uma totalidade religiosa
universal passa a contribuir para sua fratura. Ao introduzir esses elementos de desordem
no universo religioso, praticas como a Quimbanda e os cultos de Exus e Pombagiras
determinam sua contaminacdo. Ao promoverem a matizacdo da dicotomia bem e mal,
subvertem o poder da totalidade do sagrado judaico cristdo ocidental, que s6 pode

sobreviver a partir da manutengéo daquelas relagdes dicotdmicas.

O que soa como algo instigante reside no poder contestatorio e libertador que
essas praticas sugerem no ambito das experiéncias vividas, nas quais cada participante
pode se auto-conceber a partir das dindmicas de transgressdo daquelas formas
totalizantes. Poucos foram os estudiosos do assunto que assim compreenderam essas
praticas. Esse € o0 caso de Lapassade e Luz (1972), que observaram a Macumba carioca
e a Quimbanda como expressdes de contracultura e libertacdo, numa espécie de
psicanalise as avessas. Conforme demonstrou Carvalho (1990), mesmos cultos afro-
brasileiros mais ortodoxos possuem a pretensdo de ordem e estabilidade que os afasta
das préaticas mais sincréticas. Estas, ao contrario, ao incorporarem junto a seu tecido
flexivel diferentes codigos advindos dos processos de sincretismo acabaram por inverté-
los e expressa-los numa direcao oposta as perspectivas dominantes. Torna-se importante
destacar que esta inversdo de esquerda ndo recupera uma lgica dual. Trata-se antes de
exacerbar o polo negativo relegado pelos signos do discurso opressor e utiliza-los para
desestabilizar suas préprias estruturas. Essa mesma relacdo se da na figura da
transgressao de limites proposta pelo erotismo que permeia essas formas religiosas, num
exercicio de inclinacdes e verdades do corpo e do espirito negadas pela visdo de mundo
ocidental e pelos costumes dominantes. Nessa perspectiva, por colocar-se no mundo
ritualizado de espiritos de marginais, prostitutas e capetas urbanos, projeta-se além da

censura e da culpa.
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Algumas consideracdes para o debate

Conforme referido acima, é fato que os projetos de legitimacdo empreendidos
pelos atores do campo africanista vém conseguindo certos avangos nas disputas travadas
na esfera pablica do pais. Entretanto, também é factivel perceber que tanto o0s
redirecionamentos teoldgicos quanto os processos de reetnizacdo simbolica encontram
na vivéncia dos templos contrapontos fulminantes. E esse o sentido que um olhar sobre
0 que ocorre em praticas como a Quimbanda é capaz de salientar. N&do se advoga em
nome de uma passividade politica. Apenas especula-se que 0s processos de construcao
de identidades cristalizadas, caso da reafricanizacdo, ndo garantem eficacia ou poder de
mobilizacdo/articulacdo politica. Também ndo se esta sugerindo uma suposta eficacia
politica da desordem dionisiaca presente em cultos como os de Quimbanda. A questao
consiste em observar na desordem introduzida por praticas como essas a contaminacgédo

de sistemas simbdlicos tomados aprioristicamente como estaveis.

Retomando a paisagem etnogréfica descrita no inicio do texto, numa sessdo
ritual de Quimbanda la estavam eles: Exus e Pombagiras, os outsiders da cultura afro-
brasileira. As performances rituais baseadas na carnavalizacdo, na burla, no erotismo e
na violéncia simbdlica pareciam compor um recado: a desordem existe e penetra no
universo das construcdes discursivas; assim, desestabiliza-se o0 centro, matizam-se as
dicotomias e revelam-se as incoeréncias das narrativas que projetam manter as coisas

em seus devidos lugares.
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