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1 NOTAS INTRODUTORIAS SOBRE UMA PAISAGEM AMBIGUA

“Bem-vindo a casa de Maria Padilha, seu moco”. Esta era a frase de recep¢ao
que eu recebera ao chegar a curimba, espécie de sessdo festiva destinada aquelas
divindades cultuadas na Quimbanda, exus e pomba-giras, em uma de minhas primeiras
incursdes etnograficas nos terreiros afro-brasileiros do Rio Grande do Sul. 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 naquele terreiro: Maria Padilha das almas. Impossivel ndo
recordar a comparacdo 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 os 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, em
um clima que aliava conotacgdes erdticas a uma simbdlica permeada por nuances de
violéncia. O terreiro estava repleto de individuos das mais variadas origens sociais, 0s
quais interagiam com as divindades incorporadas e negociavam a resolu¢dao de seus
problemas cotidianos. A experiéncia religiosa transformava-se numa espécie de
mercado de solucdes magicas, e ali se encontrava um etndgrafo perplexo diante daquela
rica e confusa paisagem - recheada de magia, indisciplina e erotismo — que
desestabilizava a idéia de centro, de ordem e da fria racionalidade que permeia a légica

hegemonica da modernidade.

A perplexidade referida diz respeito a algumas contradi¢cdes existentes entre as
praticas da Quimbanda, aqui tomadas como experiéncias religiosas em sua dimensao
vivida, e as iniciativas politicas de legitimacdo social empreendidas pelos atores do

campo africanista gadcho. Diante das observagdes efetuadas, engendrava-se um



sentimento paradoxal de que aquelas praticas sincréticas, permeadas por um carater
maégico e diabdlico, atuam tanto como fermento das principais ldgicas de conflito que
incidem sobre os cultos afro-brasileiros, quanto provavelmente desestabilizam estas
mesmas perspectivas. Assim, o sentimento € de que a tendéncia atual de desincretizacdo
dos cultos de matriz africana, aqui compreendida como projeto politico teoldgico
empregado pelos atores deste campo, deva ser conflitante com as realidades vivenciadas
na prdtica religiosa. Deve ser destacado que as realidades observadas no culto
quimbandista nao devem ser caracterizadas como de menor relevancia. A Quimbanda,
ao menos no Rio Grande do Sul, embora seja praticada em conjunto com o Batuque e a
Umbanda, constitui a pratica africanista que mais cresce, projeta as atividades realizadas

com maior freqiiéncia e chega a assumir certa centralidade nos rituais afro-gauchos.

Parte-se do pressuposto que na concepcdo destes projetos de (re)construcdo
teoldgica, ignoram-se as dimensdes vividas da cultura e engendram-se complexas
relagdes de poder na busca pelo suposto fundamento religioso/cultural. Em geral, este
processo € tido na perspectiva émica como a mais eficaz estratégia na legitimacdo social
dos cultos, centrando-se numa reformulacdo que visa rechagar as conotagdes magicas
mediante um projeto de racionalizagdo dos rituais. Para tanto, objetiva-se como
referéncia central o continente africano e a cultura Iorub4, num processo que tem sido
compreendido pela literatura especializada como reafricanizacdo das religiosidades
afro-brasileiras'. No entanto, o que de fato se observa no cotidiano dos terreiros do Rio
Grande do Sul permite relativizar esta perspectiva. O crescimento da Quimbanda €
substancial neste Estado, e as experiéncias religiosas nesta vertente ndo parecem
alinhar-se com fundamentos tradicionais. Ao contrario, observa-se uma proliferacao do
cardter magico, a conservacao dos substratos sincréticos e, sobretudo, a manutengao de
conteddos que apriori ndo se enquadram no universo religioso convencional ao qual

tanto aqueles projetos buscam se enquadrar.

Desta maneira, a fraca ou precdria identificacao entre as iniciativas politicas de
legitimacdo social e a experiéncia religiosa cotidiana torna-se instigante, e pode ser
refletida sob duas problematicas centrais: (i) aliada a discutivel possibilidade de captura
do fundamento original iorubano, as discussdes sobre a reafricanizacdo (na perspectiva
€mica e académica) acabam por preterir os sentidos de novas bricolagens e

manifestacdes do sagrado, bem como sobre o papel potencialmente contra-cultural que
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estas manifestacdes sincréticas desempenham: trata-se de avaliar o potencial politico
tanto dos discursos de reafricanizagdo, quanto das experi€ncias que se desenvolvem na
contra-mao dos mesmos; (ii) em outro aspecto, pode ser considerado que esta busca
pelo tradicional atua assertivamente na delimitacao de uma identidade coletiva fechada,
restringindo aquelas possibilidades de singularizacdo cuja esséncia € tdo cara ao campo
africanista e a propria contemporaneidade: trata-se de verificar as 16gicas identitdrias em

jogo no campo afro-religioso contemporaneo.

Em sintese, o objetivo deste trabalho consiste em analisar esta relacao paradoxal
entre as vivéncias religiosas cotidianas nos cultos afro-brasileiros, sobretudo aquelas
observadas na Quimbanda gatcha, e as propostas de (re)construgdo politico-teoldgicas
empreendidas nos processos de legitimacao social destas religiosidades, utilizando-se da
critica pos-colonial para tal reflexdo. Compreende-se que as duas probleméticas
enunciadas encontram no marco tedrico pds-colonial uma base assertiva para sua
desconstru¢do e entendimento, nos seguintes sentidos: (i) a avaliacdo sobre os locais
hibridos de enunciacdo permite reconsiderar as possibilidades de um contra-discurso
afro-religioso emergente nas experiéncias religiosas sincréticas — que aqui podem ser
reinterpretadas como um zexto, no sentido semidtico de Roland Barthes (2003), e desta
maneira, como espaco de enunciacdo discursiva contestatéria; (ii) a concepgao
descentrada de sujeito contemplada nestes estudos possibilita e observacao das légicas
de construgdo identitdria em jogo no campo afro-religioso contemporaneo, avaliando
tanto as relacdes de poder inerentes a este processo, quanto possiveis ganhos ou perdas

a partir de uma constru¢do identitaria cristalizada.

2 O LOCAL DA QUIMBANDA NA CULTURA RELIGIOSA AFRO-BRASILEIRA

E sabido que no Brasil as religiosidades de matriz africana se desenvolveram,
sobretudo, a partir das tradi¢des dos lorubds, Jejes e Bantos®. O que € devido ressaltar é
que se observa uma predominancia na adocdo do pantedo iorubano na configuracdao dos
ritos que se organizaram naqueles espacos que Frigério (2005) caracteriza como de
didsporas primdrias, ou seja, os locais de origem dos rituais mais africanizados, como
Salvador, Porto Alegre, Recife e Sdo Luiz. E possivel dizer que nestas localidades, no
periodo pds-escravatura, surgem os primeiros terreiros afro-brasileiros, como os do

Candomblé baiano, do Batuque gaticho, do Xangd pernambucano e da Casa de Minas

! Neste aspecto ver Lépine (2005), Frigerio (2005), Prandi (1991 e 2003) e Silva (1995).
? Neste sentido ver os trabalhos de Carneiro (1957; 2008) e Lody (1987).
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maranhense’. Em geral, estas vertentes mantém em comum a adogio do culto aos orixds
dos Iorubds 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 se traduzem na efetiva influéncia que permeia o

aparecimento das vertentes mais sincréticas.

A nogdo de ancestralizacdo, inerente a cultura religiosa de origem africana em
geral, se denota imprescindivel para compreensdo destas diferencas entre as
possibilidades de manuten¢do de liturgias concisas na cultura iorubana e de dissolucao
nos cultos de origem Bantu. Conforme Laleye (2002), a ancestralizacido 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 estdgio, o ancestral direto,
pertencente ao nucleo familiar, € venerado como divindade de uma comunidade restrita.
No entanto, aqueles seres que realizaram feitos maiores, propicios para serem
relembrados em narrativas miticas por comunidades mais amplas passam a ser adorados
por diversas tribos. Esta diferenciacdo caracteriza dois conjuntos de entidades que
Laleye (2002) nomeia por divindades maiores e menores. Nesta perspectiva, os orixds
iorubanos podem ser compreendidos como divindades de ampla devog¢do, os quais
puderam “sobreviver” na memoria coletiva das populagcdes negras no Brasil, ao
contrdrio dos inquices bantos, antepassados familiares potencialmente esquecidos em
decorréncia do processo de desestruturagdo da familia negro-africana no processo de
escraviddo®. Nesta l6gica, o culto aos antepassados bantos ndo apenas seria dificultado,
como seriam favorecidas duas situagdes: por um lado, a ado¢@o do pantedo lorubd; por
outro, a aproximagao com a concepcao de espirito do kardecismo, que comecava a ser
introduzido no Brasil em fins do Século XIX°. Como inferiu Arthur Ramos (1979), a
afinidade entre os cultos bantos e o espiritismo fundamenta-se justamente na
possibilidade de culto aos antepassados proximos. Desta maneira, de um lado se observa
a formatacdo de cultos de raizes africanas mais sdlidas, de origem lorubd, caso dos
Candomblés e Batuques, e de outro, a proliferacdo de bricolagens entre raizes africanas

diversas (bantos, iorubds) e as tendéncias espiritas, catdlicas e indl’genas6.

? No amplo trabalho de Bastide (1960) estas particularidades locais foram sistematicamente observadas.

* Sobre as relagdes decorrentes da desestruturagio das familias africanas ver Silva (1995) e Bastide
(1960).

3 Ver Ortiz (1978) e Camargo (1961).

® De acordo com Camargo (1961), observa-se uma considerdvel preponderéncia cultura Torubé a qual ja
se impunha sobre os Bantos na prépria Africa.
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Neste movimento de sincretizagdo, as vertentes surgidas no sudeste brasileiro
parecem caracterizar uma espécie de dpice. No Rio de Janeiro, que contava com cultos
semelhantes ao Candomblé, surge uma nova adaptagdo cultural por volta de 1850, que
se processa através da utilizacdo do portugués como a lingua dos cultos, da possessao
por espiritos desencarnados e ndao apenas por orixds, seguindo o exemplo das mitologias
Bantu: a Macumba carioca. Outra adaptacdo 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: o empretecimento do kardecismo espirita € o embranquecimento da macumba

carioca.

Conforme demonstrou Camargo (1961), nas praticas sincréticas como a
Umbanda e a Macumba, a influéncia do espiritismo e da angeologia catélica favoreceu a
reinterpretacdo dos orixds iorubanos como espiritos divididos em falanges, agregando a
eles o culto de antepassados, como os antigos negros escravos (preto-velho) e indigenas
(caboclo). Nestas ressignificacdes, o orixa exu dos iorubds e a divindade bonbojira dos
bantos passaram a configurar os espiritos de antepassados hierarquicamente inferiores
de acordo com a perspectiva de evolucdo kardecista, surgindo entdo o exd da Macumba
e da Umbanda, e seu par mitico, pomba-gira, sendo entdo identificados a malandros e
prostitutas endiabrados. Sao estas duas entidades que constituirdo a base do culto da
Quimbanda: uma espécie de subcategoria ora da Macumba, ora da Umbanda. E
justamente sobre este cardter “endiabrado” das entidades exu e pomba-gira que se
encontram nogdes importantes sobre uma provavel logica colonial incidente sobre as
representacOes sociais construidas sobre estas religiosidades, tanto no que se refere as
representacdes socialmente hegemdnicas (senso comum) quanto académicas. Conforme
recorda Ortiz (1978), o exd dos iorubds designa uma espécie de mensageiro, uma
espécie de intermedidrio que transmite ordens, recompensas e punicdes, € desta
maneira, pode introduzir o acaso na ordem dos acontecimentos. Conforme o autor, esta
caracteristica trickster levou pesquisadores e leigos a analogias errOneas entre o
“Hermes” iorubano ¢ o demoénio catdlico. No entanto, € sobretudo no forte dualismo
que perpassa a ideologia umbandista que exu € definitivamente deslocado ao mundo das
trevas. A partir da influéncia relativa a racionalizagdo do mundo dos espiritos executada
pelo kardecismo, o pensamento umbandista incorporou a hierarquia mistica entre

espiritos puros e imperfeitos, deslocando os segundos para uma subcategoria na qual os
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mesmos pudessem evoluir. Assim surge a Quimbanda, como divisdo dicotdmica entre

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

Se é fato que no desenvolvimento contemporaneo das religiosidades de matriz
africana se observam imbrica¢des rituais nas quais Umbanda, Quimbanda e vertentes
mais africanizadas como o Batuque, Xangd ou Candomblé sdo praticadas
alternadamente no mesmo templo’, também é necessario observar que esta sobreposicio
nao se faz sem uma hierarquia sélida na qual o lado sincrético tende a ser compreendido
como “uma espécie de lata de lixo simbdlica da experiéncia afro-brasileira”, como
refere José Jorge de Carvalho (1990, p.13). Examinando a relagdo entre a Jurema e o
Xangd pernambucano — praticas superpostas como a linha cruzada — o autor verificou a
polaridade interna entre os rituais que apresentam ordem e coeréncia, que os coloca em
pretensdes de legitimidade com outras religides, e os ritos que de fato assumem os
conteidos rejeitados pelos demais. Desta maneira, ndo apenas os cultos que se
ocidentalizaram (caso da Umbanda) discriminaram simbolicamente as religiosidades
sincréticas, mas as proprias religides africanas tradicionais, como o Xang6. Conforme
Carvalho (1990) existe uma cadeia regressiva de deslocamento simbdlico que tem em
seu polo inferior aqueles cultos que aceitam o residuo rejeitado por outras vertentes,
incorporando os elementos de desordem e violéncia que parecem contradizer as nogdes

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 2 macumba (e
seus equivalentes) a violéncia e a desordem. Quanto ao xangd e ao
candomblé, fazem o mesmo em relacdo a jurema e & macumba, que sao
finalmente os Unicos cultos capazes de reconhecer toda a violéncia e a
desordem do sagrado brasileiro (Carvalho, 1990, p.10).

7z

O que se denota pertinente € que mesmo no campo afro-brasileiro as
caracteristicas de desordem, violéncia e sensualidade que perpassam as praticas hibridas
como a Quimbanda, Macumba e Jurema, sdo tidas como caracteristicas a serem
reprimidas, vistas ndo raramente como nexos a serem superados pela atual tendéncia de
africanizacdo, que tornaria o campo africanista mais puro. Pode-se compreender que
esta visdo negativa sobre o cardter violento, erdtico e desordeiro das préticas hibridas,

bem como a valoriza¢do da pureza das tradi¢des lorubds, estiveram sedimentados nos

" Como demonstram Reginaldo Prandi (1991) e Norton Corréa (1994), este ultimo tratando
especificamente sobre a “Linha Cruzada” no Rio Grande do Sul.
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proprios discursos dos intelectuais que abordaram a temadtica das religides afro-

brasileiras.

Esta tendéncia dicotdomica entre pureza e sincretiSmo, expressa nas comparagoes
entre lorubas e Bantos, fora incorporada até mesmo pelo estudioso cldssico destas
religiosidades: Roger Bastide (1983). Em sua 6tica, os cultos desenvolvidos nas cidades
litoraneas do nordeste estariam mais proximos de uma sociedade pré-capitalista, de
valores predominantemente tradicionais e comunitdrios, o que favoreceria a
reconstrucdo da Africa perdida pelo elemento escravo. Nesta perspectiva, o Candomblé
baiano se traduziria numa forma de resisténcia cultural perante os valores da sociedade
ocidental opressora. Em contrapartida, as Macumbas urbanas representariam o minimo
de solidariedade entre os homens, a perda dos valores tradicionais africanos, e
designariam a dindmica de uma degradacdo: a passagem de formas religiosas mais puras
para simplificagdes magicas, curandeirismos, agora invadidos pela cultura ocidental e
pelos individuos brancos. Neste sentido, a magia individualizante permitiria a
exteriorizagdo de instintos primdrios que desembocariam nas atitudes criminosas, as
quais geraram as recorrentes batidas policiais nos terreiros da Macumba paulista.

Nestes termos, a oposi¢ao magia versus religiao, presente na obra de Durkheim
(1993), passa a integrar o campo interpretativo das praticas afro-brasileiras opondo
Candomblés e Macumbas numa perspectiva dicotdmica. A desordem Dionisiaca
presente nos cultos sincréticos, com raras excegdes, fora na maioria das vezes vista com
certas ressalvas. No entanto, conforme expds Dantas (1982), o proprio critério de
pureza poderia soar como uma construgdo ideoldgica que teria por objetivo controlar os
cultos negros. Ao utilizar uma categoria nativa como analitica — pureza — o pensamento
intelectual acabaria por cristalizar o contetido de certas préticas, influenciando as
relacdes de poder entre os terreiros na medida em que tal pureza se transformaria em

prestigio, em capital simbdlico proprio ao campo religioso.

3 A ATUAL LOGICA DA REAFRICANIZACAO

Na visdo de autores como Prandi (1991), Silva (1995), Lépine (2005) e Frijério
(2005), as tentativas de retorno & Africa constituem a tendéncia atual nas religiosidades
de matriz africana. Neste processo, africanizacdo / reafricanizacdo compreende uma
série de reformulacdes que inclui a substitui¢do da oralidade pela adocdo de escritos
produzidos pelos proprios adeptos, ou importados até mesmo da producdo cientifica,

com base nas etnografias de Roger Bastide e Pierre Verger. Demonstra-se uma
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incessante busca pela pureza de culto perdida nos processos de aculturacdo pds-
didspora. Ainda configuram caracteristicas destas mudangas as viagens ao continente
africano objetivando a compreensdo dos cultos em seu cardter seminal, bem como o
abandono das imagens de santos catdlicos e de outras influéncias que nao configurem a

idéia de matriz africana, em processos ativos e permanentes de desincretizacao.

De certo, o desenvolvimento das religides de matriz africana no pais esteve
acompanhado de uma série de conflitos e situacdes de repressdo concreta sobre seus
adeptos. Deve ser destacado que o nexo subjacente a estas atitudes repressivas baseia-se
num dualismo entre uma légica racional, hegemonica e “colonizadora”, ante os aspectos
magico-religiosos advindos de uma cultura “subalterna”, engendrando relacdes de poder
assimétricas. Neste sentido, observam-se certas estratégias empreendidas por atores e
institui¢des do campo africanista, as quais desenvolvem artificios de negociacdo com a
sociedade envolvente, visando, sobretudo, atenuar aquelas relacdes de assimetria. Em
boa medida, estas estratégias encontram-se sob a tendéncia da reafricanizacdo e
apontam para um distanciamento das acep¢des mdgicas e para um projeto de
racionalizacdo destas praticas, tendo como ponto de referéncia central o continente

africano e a cultura Ioruba.

Neste ponto, seria correto admitir que aquelas priticas madgicas, infestadas de
entidades diabdlicas e suas conotagdes erdticas e violentas, constituem pontos que
sempre foram explorados nos ataques aos cultos afro-brasileiros. Na dtica de uma
(re)construgdo teoldgica, estas acepcdes deveriam ser repensadas, sobretudo, a partir da
recuperagdo de um exii original, iorubano, livre do sincretismo que o demonizou. Ainda
que ndo apenas a Quimbanda comporte a dimensao mégica que parece fornecer ainda
mais combustivel para os choques com outros segmentos sociais, pois Batuques,
Candomblés e Xangds sdo igualmente magicos, € correto afirmar que a vertente
quimbandista contempla justamente os fatores que mais despertam tensdes perante
outros segmentos, fundamentalmente com o neopentecostalismo. 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 constru¢ao da fé deste segmento em oposicao direta aos cultos
afro-brasileiros, concebidos em analogia as idéias de demonizacdo sobre a qual se

fundamenta a experiéncia religiosa neopentecostal. Neste sentido, como ressaltou
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Prandi (2003, p.23), exus e pomba-giras forneceram a figura demoniaca necessaria ao ng\_,

projeto de ataque exercido pelo neopentecostalismo. XI CONL

4 UM OLHAR POS-COLONIAL SOBRE A QUIMBANDA E O CAMPO AFRO
4.1 O hibrido como espaco de subversdo

As conexdes entre a teoria pds-colonial e os estudos concernentes as religides
afro-brasileiras deve ser projetada, inicialmente, a partir de uma reflexdo
epistemoldgica. Se como ja fora referido, as problemaéticas que envolvem estas religides
sempre estiveram alimentadas por um antagonismo fomentado pela racionalidade
ocidental, cuja expressdo mdxima se deu numa consideragdo negativa sobre seus
sistemas de interpretacao da realidade, a aderéncia de um marco tedrico que reflita sobre
estes sistemas de exclusio de saberes e visdes de mundo é fundamental. Basta retomar o
histérico sistema de repressao social sobre estes cultos, que se torna clara a presenga de
um etnocentrismo desmascarado pela linearidade temporal subjacente a dicotomia
atraso | progresso. Nao basta, porém, somente ampliar uma ji considerdvel base de
andlises sobre os discursos que construiram esta polaridade, e sim, observar como

possiveis contra-discursos a contrapdem.

Parte-se do pressuposto que a no¢dao de um espago hibrido enunciativo, como
alternativa epistemoldgica propicia a desconstrucao dos essencialismos subjacentes as
16gicas de dominagdo, ndo se limita a uma solu¢ao metodoldgica inscrita numa provavel
fuga académica em relagdo aos meta-discursos teleoldgicos e dualistas. Neste sentido, a
critica pds-colonial observa a prépria praxis cultural como /6cus de dindmicas que
embaralham e subvertem o jogo daqueles dualismos, numa relacdo na qual a politica
intrinseca aos confrontos culturais ndo se afasta decisivamente de uma perspectiva
epistemolodgica critica - como puro trabalho reflexivo. Nesta perspectiva, considera-se
que o conceito de espago hibrido, ou nos termos de Bhabha (2001), um ferceiro espaco,
seja propicio para pensar nao somente as relacdes entre poder e pratica cientifica, mas
as relacdes concretas entre conhecimento, poder, identidades e politica. Desta maneira,
o conceito pode ser retomado a partir de uma apropriacdo criativa que abarque as
relacOes politicas do campo afro-brasileiro, as quais encontram na dimensdo de suas
praticas mais sincréticas aparentes contradi¢cdes. A reflexdo aqui proposta é a que

questiona sobre a funcd@o politica destas experiéncias religiosas cotidianas sincréticas



(outsiders), concebendo-as como espécie de fexto (no sentido semidtico e barthesiano
do termo) - um enunciado que talvez promova aquela atitude subversiva que revelou
Bhabha (2001): devolver a inconsisténcia simbdlica do discurso dominante explicitando
sua tenuidade. Ao analisar expressdes rituais como a Quimbanda, trata-se, também, de

interrogar sobre esta possibilidade.

De acordo com Sérgio Costa (2006, p.92), a no¢do de um [ugar de enunciagdo
pos-colonial é elaborada a partir da tradigdo pds-estruturalista e da observagdo atenta
sobe as relacdes entre discurso e poder. A questdo central pressupde a incursdo em
espacos enunciativos livres das definicdes polares dentro/fora, objetivando
posicionamentos no recinto médio das fronteiras que delimitam as identidades coletivas.
A partir desta perspectiva, a representacao da diferenca deve ser compreendida em seu
carater performdtico, mesmos aqueles processos de identificacio baseados numa
suposta legitimidade legada pela tradi¢ao e autenticidade. O ponto de partida refere que
o direito de significar a partir das regides periféricas — numa geopolitica do poder —
independe da recuperacdo de uma suposta tradicdo origindria. Como assevera Costa
(2006), este direito encontra-se na propriedade inerente a tradicao de ser constantemente
reinventada através das contingéncias e contradi¢cdes correspondentes as experiéncias
sociais das minorias. Desta maneira, de acordo com Bhabha (2001), aquele
reconhecimento pressuposto pela tradicdo, torna-se somente uma forma parcial de
identificac¢do, na qual o passado nao pode ser retomado sem a introducdo de distintas
temporalidades, cuja decorréncia fundamental revela-se no estranhamento e

inconsisténcia de quaisquer identificagdes tratadas como tradicao recebida.

No entanto, € certo de que esta improbabilidade de reforno ao original nao
projeta a escassez de €xito nos propdsitos que visam desmascarar os sistemas opressivos
e etnocéntricos. Cabe ser recordada a adverténcia de Gayatri Spivak (2010), também
retomada por Costa (2006) e Carvalho (2001), de que sd@o ilusérias certas aspiragdes
sobre um subalterno com possibilidade de fala. A problemdtica levantada por Spivak
(2010) revela-se na figura das provaveis subjetividades precarias que foram constituidas
no marco colonial impregnado por aquela violéncia epistémica, a qual desqualifica os
sistemas de conhecimento e as formas de concep¢do de mundo oriundas de contextos
subalternos, colonizados. Desta maneira, com uma fala desqualificada de antemao, de
que serviria uma reivindicacao baseada no tradicional e empreendida por categorizacdes

aprioristicamente subalternas? A busca por fundamentos de origem, que acaba por
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retomar acepcdes dualistas, ndo reencontra neste préprio dualismo uma ordem
hierdrquica na qual se encontra inferiorizada? E exatamente neste sentido que a nogio
de terceiro espaco de Homi Bhabha revela algumas possibilidades. Para Bhabha (2001,
p.65), um texto ou sistema de significados nunca € auto-suficiente, pois o lugar de
enunciacdo € sempre atravessado pela différance da escrita, e essa diferenca assegura

que a producgdo de sentido nunca seja precisamente transparente.

A intervencdo do Terceiro Espaco da enunciacdo, que torna a estrutura de
significacdo e referéncia um processo ambivalente, destrdi esse espelho da
representacdo em que o conhecimento cultural é em geral revelado como um
codigo integrado, aberto, em expansdo. Tal intervencdo vai desafiar de forma
bem adequada nossa no¢do de identidade histérica da cultura como forca
homogeneizante, unificadora, autenticada pelo passado origindrio mantido
vivo na tradi¢io nacional do povol...] E apenas quando compreendemos que
todas as afirmagdes e sistemas culturais sdo construidos nesse espaco
contraditério e ambivalente da enunciacdo que comegamos a compreender
porque as reivindicacdes hierdrquicas da originalidade ou pureza inerentes as
culturas sdo insustentdveis, mesmo antes de recorrermos a instincias
histéricas empiricas que demonstram seu hibridismo (Bhabha, 2001, p.67).

z

Desta maneira, se a estrutura de significacio € ambivalente, os espacos
existentes entre as polaridades discursivas permitem a captacdo de suas fragilidades. Em
sintese, o conceito parte da idéia de que o discurso sempre dd passagem a um hiato, um
intervalo inerente aos processos dialdgicos, o qual ndo pertence a nenhum daqueles
agentes que se encontram em disposicio no didlogo. E neste intervalo vazio e
instantaneo, gerado entre a condi¢cdo hegemodnica e sua contingéncia, que atuam as
relacdes hierdrquicas de poder, e por onde o subalterno pode apropriar-se das
contradigdes nelas expressas. Ao fazé-lo, o dominado acaba por devolver a precariedade
daquilo que € tido como inconteste, tendo a possibilidade de construcdo de um discurso

contra-hegemonico, contra-coerente, desestabilizador.

O que se conecta ao campo de estudos afro-religiosos diz respeito as provaveis
precariedades do discurso politico centrado na reafricanizagdo. Como se observa a partir
da adverténcia de Spivak (2010), ndo € crivel que esta suposta originalidade, a tradi¢do
de uma religido milenar como argumento de negociacdo, seja capaz de suplantar as
l6gicas coloniais que incidem opressivamente sobre estas religiosidades. Nao se trata de
caracterizar como invélida, por exemplo, a descolonizacdo de exdu, tipica destas
iniciativas. O que talvez passe despercebido, é que aquele exd macumbeiro, ou
quimbandeiro, marginalizado e demonizado, simboliza a prépria exclusdo simbdlica
causada pelas dicotomias ocidentalizadas do espiritismo, do catolicismo, e mais

recentemente do neopentecostalismo, e as desafia ao introduzir a desordem, a
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sexualidade e as conotagdes de violéncia num universo em que estas categorias sao
aprioristicamente estranhas. Ou seja, aquilo que deveria ser banido do universo religioso
retorna como principal atrativo, como mercadoria simbolica valorizada por diferentes
setores da sociedade®. Noutras palavras, o que antes seria rechacado por uma totalidade
religiosa universal passa a contribuir para sua fratura. Ao introduzir estes elementos de
desordem no universo religioso, praticas como a Quimbanda, a Macumba e a Jurema
determinam sua contamina¢do. Ao promoverem a matizacdo da dicotomia bem e mal,
subvertem o poder da totalidade do sagrado judaico cristdo ocidental — que sé pode

sobreviver a partir da manutencdo daquelas relacdes dicotomicas.

O que soa como algo sedutor € justamente o poder contestatdrio e libertador que
estas praticas sugerem no mundo das experiéncias vividas, onde cada participante pode
se auto-conceber a partir de dinamicas de transgressdo daquelas formas totalizantes.
Poucos foram os estudiosos do assunto que assim compreenderam estas praticas. Este é
o caso de Georges Lapassade e Marco Aurélio Luz (1972), que observaram a Macumba
carioca e a Quimbanda como expressdes de contracultura e libertacao, uma espécie de
psicandlise as avessas. Conforme demonstrou Carvalho (1990), mesmos cultos afro-
brasileiros tradicionais como o Xangd pernambucano, possuem a pretensdo de ordem,
de estabilidade nos cultos religiosos, o que os afasta das praticas mais sincréticas. Estas,
pelo contrdrio, ao incorporarem junto a seu tecido flexivel diferentes cddigos advindos
dos processos de sincretizagdo, sobretudo aqueles aspectos rejeitados pelas préticas
tradicionais, acabaram por inverté-los e expressd-los na direcdo contraria das
perspectivas dominantes. Torna-se importante destacar que esta inversdo de esquerda
ndo recupera uma légica dual. Trata-se antes de exacerbar o pdlo negativo relegado
pelos signos do opressor e utiliza-los na desestabilizagdo de suas estruturas. Esta mesma
relacdo se da na figura da transgressdo de limites proposta pelo erotismo que permeia
estes cultos, num exercicio de inclinacdes e verdades do corpo e do espirito negadas
pela visdo de mundo e pelos costumes dominantes. E, por colocar-se no mundo

ritualizado dos espiritos, projeta-se além da censura e da culpa.

¥ O crescimento da Quimbanda gaticha e sua supervalorizagio em relagio 2 Umbanda é exemplar. Na
perspectiva émica do campo africanista do Rio Grande do Sul, este fator é constantemente ressaltado, ndo
sendo incomum sacerdotes referirem a grande procura pelas atividades desta vertente, seja por
simpatizantes e consumidores dos servigos magicos religiosos, seja pelos préprios adeptos.
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4.2 O sujeito descentrado pos-colonial e as tensées entre coletividade e individuo no campo
africanista

Segundo Hall (2005), é sobretudo a partir das transformac¢des do mundo
contemporaneo que decorrem o0s processos de descentramento do sujeito, os quais
desembocam na produgdo de identidades cambiantes de acordo com as diferentes
l6gicas de poder envolvidas. Para Hall (2005, p. 23), as novas identidades conectadas a
um individuo fragmentado se opdem a visdo que até entdo pressupunha um sujeito
racional, centrado e unificado, e desse modo, a questdo da identidade passa por uma
continua e conflituosa producdo. O cardter continuo decorre de que tal processo
encontra-se sempre permeado por determinadas légicas de poder, em fun¢do de serem
construidos a partir de narrativas e discursos. A nocdo de identidade aqui apresentada
configura-se como um ponto de sutura, um local de encontro dos discursos e praticas
que visam estabelecer os lugares e as posicdes a serem ocupadas na sociedade a partir

da interpelacdo, ou chamamento do sujeito por estes discursos.

Evidentemente, as problemadticas que envolvem o africanismo, em suas relacdes
conflitivas com a sociedade envolvente, traduzem-se em embates cognitivos
estabelecidos com outros segmentos sociais, como por exemplo, 0 neopentecostalismo
(conflito religioso) ou os setores ambientalistas (conflito cultural decorrente de
elementos litdrgicos como a pratica sacrificial). Nestes confrontos, as estratégias de
legitimac¢do demandam de sobremaneira a constru¢do de identidades coletivas de cunho
reivindicativo e no campo africanista estes empreendimentos se demonstram
complexos. O que se revela observdvel é que os discursos que interpelam sujeitos
oriundos do campo africanista em nome das construcdes coletivas unificadas parecem
ndo surtir efeito em fun¢do da valorizagdo das individualidades neste campo. Estes
fatores expressam as contradi¢des existentes entre discursos politicos e préticas
religiosas cotidianas nas quais uma pertenca descentrada é favorecida e simbolizada nas

subjetividades que expressdes rituais como a Quimbanda permitem.

Segundo Wieviorka (2006), € possivel identificar duas légicas principais que
atuam na expressdo das diferencas operantes nos constructos identitarios: a ldgica da
reprodugdo, que visa assegurar a sobrevivéncia e a estabilidade do diferente; e a 16gica
da produgdo, que se processa a partir das distintas constru¢des inventivas. Enquanto as
primeiras se encontram afastadas da modernidade, as segundas estdo presentes,
promovendo um processo de identificacdo renovado, constantemente produzido e

reinventado. Wieviorka (2006, p.147) ressalta que quanto maior a amplitude do
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individualismo moderno, maiores sido as possibilidades de amplificacdo das diferengas
na medida em que o individuo participa em diferentes dimensdes da vida moderna
propiciadas por diferentes categorias de escolha, controlando assim sua propria

existéncia.

Para o autor, o processo de escolha de uma identidade coletiva é sempre
complexo, encontrando-se submerso num espectro de dois poélos: fechamento, que
demanda a submissdo dos membros do grupo, e abertura, que valoriza as
subjetividades. Estas possibilidades de pertenca exemplificam de maneira contumaz as
sempre complexas iniciativas de constru¢ao da acdo coletiva, cuja eficicia dependerd da
abdicacgdo de subjetividades em nome de projetos comuns. Aplicando estes conceitos ao
tema discutido no texto, compreende-se que as relagdes que designam o processo entre
abertura e fechamento que refere Wieviorka (2006), ou as dindmicas de maior
individualizacdo em grupos fragmentados ou menor subjetivagdo em circulos
homogéneos, permitem verificar as diferentes l6gicas de pertenca e identificacdo que
ocorrem no campo africanista, e que diferenciam de modo assertivo a participagdo nos
cultos hibridos ou nos mais africanizados. Praticas como a Quimbanda consentem um
processo de subjetivacdo extenso, que se contrapde ao que € vivido na ordem
hierdrquica tradicional nos cultos mais africanizados. Isso se torna claro na Linha
Cruzada do Rio Grande do Sul, e supde-se como um dos motivos pelos quais os
babalorixds nao prescindem dos cultos hibridos como a Quimbanda, pois estes
funcionam como uma espécie de flexibilizacdo dos cédigos de pertenca no cotidiano da
pratica religiosa — aquela mesma que congrega cultos ortodoxos e hibridos, como a

Linha Cruzada.

z.

E precisamente no campo politico que a questdo da pertenca e da construgcdo
identitaria se complexifica, e que toda relacdo entre individualidade e coletividade passa
a ser problemadtica. Esta é exatamente uma das dimensdes sob a qual se pode refletir
sobre o processo de reafricanizacdo nas realidades observadas no Rio Grande do Sul.
Em geral, trata-se de um empreendimento que atua em dois sentidos: (i) dirimir as
contendas endégenas do campo afro; (ii) operar na constituicdo de identidades
reivindicativas projetadas na direcdo da esfera publica. No primeiro sentido, a
reformulacdo teoldgica (como face da reafricaniza¢do) busca reorganizar o campo
enddégeno, valorizar a imagem das préticas (afastando-se da no¢do de magia) e assim

sucessivamente. No segundo aspecto, a reconexao as logicas de pertenca étnica visa
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promover um reenquadramento estratégico objetivando aquelas politicas de restituicao
social, afirmacdo e equiparacdo das condi¢Oes histéricas de desigualdade incidentes
sobre a populacdo negra. Entretanto, se no primeiro caso se observa a emergéncia de
disputas pela definicdo dos aspectos teoldgicos a serem seguidos (fechamento das
possibilidades de bricolagens e de auto-suficiéncia sacerdotal, etc.), no segundo, a
Africa como um banco de simbolos atuante na construcdo da pertenca coletiva fortalece
a identidade reivindicativa a0 mesmo tempo que concebe menor espaco para a

autoconstrucao simbdlica, de caréter individual, tdo valorizada na contemporaneidade.

O que ¢é plenamente observavel, € que os discursos de reafricaniza¢io esbarram
justamente em sua frigil capacidade de mobilizacdo. A compatibilidade entre adeptos e
estes propositos identitdrios coletivos € facilmente rechacada num contexto onde a
subjetividade € valorizada, ainda mais quando € cotidianamente atualizada em praticas e
performances rituais que possibilitam a auto-construcdo simbdlica e a valoriza¢do das
subjetividades. E fato que estes discursos vém obtendo algumas vantagens no campo
das negociagdes politicas, como a participacdo em grupos de discussdo de politicas
publicas, a garantia de certa liberdade religiosa e assim sucessivamente. Mas
logicamente, também é fato que ha no campo afro do Rio Grande do Sul uma imensa
distingdo entre os grupos politicamente engajados e aqueles que desenvolvem suas
préaticas litdrgicas sem a menor incursdo nas atividades politizadas. Enquanto as
atividades dos grupos de mobilizacdo estdo vazias, as sessdes de Quimbanda

encontram-se lotadas.
CONSIDERA(;OES FINAIS:

Conforme referi acima, € fato que alguns projetos de legitimacao empreendidos
pelos atores oriundos do campo africanista, cujos sentidos projetam a reafricanizacao
como base, vém conseguindo certos avancos nas disputas travadas na arena publica.
Entretanto, também ¢é factivel perceber que, tanto os redirecionamentos teoldgicos
quanto os processos de reetnizacdo simbdlica encontram na vivéncia dos templos
contrapontos fulminantes. E este o sentido que o olhar sobre o que ocorre na
Quimbanda € capaz de salientar. Ndo se advoga em nome de uma passividade politica.
Apenas especula-se que os processos de reafricanizacdo nao garantem eficicia e poder
de mobilizacao/articulagdo. Nao me proponho a refletir sobre uma suposta eficacia
politica da desordem Dionisiaca da Quimbanda, o que ndo faria sentido. A questio é

observar na desordem por ela introduzida a contaminacdo de sistemas simbdlicos
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()
tomados aprioristicamente como estdveis. Proponho uma reflexdo: € bem conhecido no L.
campo religioso do pais que o neopentecostalismo, sobretudo a Igreja Universal do XI CONL
Reino de Deus, adaptou nuances mégicas que combinam inclusive incorporagdes
medidnicas dos encostos africanos. Nao reside exatamente em exemplos como este
aquela espécie de contaminagdo cuja esséncia denotaria a propria inconsisténcia dos
ataques neopentecostais? Retomando a paisagem que descrevi no inicio deste texto,
minha incursdo numa sessdo de Quimbanda, 14 estavam eles: exus e pomba-giras, 0s
Outsiders da cultura afro-brasileira, bebendo, fumando e gargalhando. Cada longa
gargalhada parecia um recado: a desordem existe e penetra no universo religioso; assim,
desestabiliza o centro, matiza as dicotomias e denuncia uma por¢do de incoeréncias
presentes nas narrativas que projetam manter as coisas nos seus devidos lugares. No
meio daqueles espiritos de marginais, prostitutas e capetas urbanos incorporados em

seus médiuns, o etndgrafo talvez também incorporasse um certo espirito de elogio da

loucura, aquele sobre o qual Erasmo de Rotterdam ja nos fez refletir.
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