Revista Discente do Programa de

SACRILEGENS Pés-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

Sobre decolonialidade da fé e heteroteotopias: a macumba como
espiritualidade marginal e teogonia marginalizada
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Resumo: O objetivo primario deste artigo é articular as nogbes de colonialidade da fé,
heteroteotopia de terreiro e teogonia marginal das macumbas. O horizonte a partir do
qual este estudo se desenvolve é a colonialidade entendida como légos historico, que
sobrevive ao fim das relagGes coloniais modernas entre metropoles europeias e colénia e
perpetua diversas opressdes estruturais, como racismo sistémico, opressao de género,
empobrecimento de classes subalternas etc. Dentre os vetores da colonialidade destacados
pelos estudos decoloniais (colonialidades do poder, do saber e do ser), entendo ser preciso
caracterizar a colonialidade da fé, algo desconsiderado pela maior parte da literatura
decolonial. Se a colonialidade da fé incide diretamente no controle do espirito e na
dominacdo continua dos sentidos decisivos da condi¢des eco-politico-existencial dos seres
humanos, as formas de resisténcia a colonialidade da fé exigem novas teogonias. Por
heteroteotopia, inspirado em Foucault, compreendo divindades qualitativamente distintas
gue nascem e se afirmam no interior da colonialidade da fé, o que exige uma
espiritualidade marginal e nos permite pensar estas outras divindades também como
marginalizada. Para exemplificar a heteroteotopia decolonial, irei caracterizar as
macumbas brasileiras como paradigmas de analise.
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Abstract: The primary objective of this article is to articulate the notions of coloniality of
faith, heterotheotopy of terreiro and marginal theogony of macumbas. The horizon from
which this study develops is coloniality understood as historical logos, which survives the
end of modern colonial relations between European metropolises and colonies and
perpetuates various structural oppressions, such as systemic racism, gender oppression,
impoverishment of subordinate classes, etc. Among the vectors of coloniality highlighted
by decolonial studies (colonialities of power, knowledge and being), | believe it is
necessary to characterize the coloniality of faith, something disregarded by most
decolonial literature. If the coloniality of faith directly affects the control of the spirit and
the continuous domination of the decisive meanings of the eco-political-existential
conditions of human beings, forms of resistance to the coloniality of faith require new
theogonies. By heterotheotopy, inspired by Foucault, | understand qualitatively distinct
deities that are born and assert themselves within the coloniality of faith, which requires a
marginal spirituality and allows us to think of these other deities as also marginalized. To
exemplify decolonial heterotheotopy, | will characterize Brazilian macumbas as paradigms
of analysis.
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Introducéo

O presente trabalho possui como objetivo primario articular as nogdes de
colonialidade da fé, heteroteotopia de terreiro e teogonia marginal das macumbas. Para
dar conta dessa relacao é preciso comecar a caracterizacdo da relacdo entre colonialidade e
fé, algo ndo explicito em muitos estudos decoloniais. Em um segundo momento, é preciso
questionar o sentido de heteroteotopia e como este conceito se relaciona com as
experiéncias vividas de terreiro. Por fim, como as macumbas podem ser compreendidas
como espacdo de reexisténcia sob a forma de uma teogonia marginal. A colonialidade se
revela, como parece ficar claro, como fundo histérico a condicionar cada conceito e cada
relacdo a ser tematizada. Devido a complexidade das questes levantadas, esse texto se
quer provisoério e sintético, aberto, portanto, a ulteriores reelaboracdes. Em que sentido,
pergunto, a colonialidade deve ser conjugada com a nocdo de fé? Por que é preciso
acrescentar a triade colonialidade do ser, do saber e do poder a colonialidade da fé?

O tema da decolonialidade ou descolonialidade parece ter aflorado nos dltimos
anos, no Brasil. Se levarmos em consideracdo o fato de as pesquisas decoloniais terem
comecado a se desenvolver a partir dos anos 1990, houve alguma demora nesse
florescimento. Ainda assim, ele esta se disseminando e, talvez, se enraizando em solo
nacional, além de estar produzindo muitos frutos. E que somos todos/as herdeiros/as da
colonizacao europeia, sobretudo via Portugal, mas também através de outros paises do
hemisfério norte. E, apesar de a descolonizacdo presente na independéncia brasileira ter
dado as caras desde o inicio do século XIX (1822), a colonialidade ndo nos abandonou.
Isso se deve ao fato de a colonialidade ser um ldgos histérico, ou seja, um projeto
histérico de mundo, que nasceu com a colonizacdo do chamado Novo Mundo, mas se
autonomizou e sobreviveu a sua derrocada. Foi-se Portugal e ficou a logica colonial.
Foram-se a Espanha e a Inglaterra, mas restou a colonialidade como l6gica hegemonica na
estruturacdo das Americas. Isso significa que a colonialidade é aquilo que os gregos
chamaram de arché, a saber, principio condutor da histéria do Novo Mundo.

Por isso, nossa temporalidade, nossas culturas, nossas subjetividades e nossas
cosmopercepgdes sdao marcadas pela logica colonial. Essa logica histérica, contudo, ndo
pode ser considerada neutra, seja em ambito politico, ético, epistemoldgico, religioso etc.
Trata-se de um projeto letal que naturaliza as violéncias que exerce nos corpos que séo
eleitos como suas vitimas preferenciais. E nesse sentido que a colonialidade assume

carater inventivo, pois suas formas de violentar sdo diversas: divisdo e dominagdo de
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territorios, hierarquizacdo racial, dominacdo de género, sujeicdo militar e policial da
parcela racialmente inferiorizada da sociedade, criagdo de institui¢Oes e leis que garantem
privilégios para a parcela branca, heterossexual, cristd e masculina da populagéo, produgéo
de subjetividades que naturalizam as violéncias estruturais coloniais, producdo de
conhecimentos (epistemologias) que serdo operacionalizados pelos grupos privilegiados e
serdo considerados verdadeiros em detrimento de outras formas de conhecimento,
sobretudo conhecimentos ancestrais inadequados aos critérios eurocéntricos de fabricacéo
de saber, criacdo de modos de producdo econdmicos que produzem abismos entre grupos

ricos e pobres/miseraveis etc.

1. Desenvolvimento do tema

Colonialidade néo significa 0 mesmo que colonialismo. Colonialismo
denota uma relagéo politica e econdmica na qual a soberania de um povo
reside no poder de outro povo ou nagdo, o que constitui tal nacdo em um
império. Diferente dessa ideia, a colonialidade se refere a um padréo de
poder que emergiu como resultado do colonialismo moderno, mas que
em vez de estar limitado a uma relagdo formal de poder entre dois povos
ou nagles, se refere ainda mais a forma como o trabalho, o
conhecimento, a autoridade e as relagdes intersubjetivas se articulam
entre si através do mercado capitalista mundial e da ideia de raca. Assim,
ainda que o colonialismo preceda a colonialidade, a colonialidade
sobrevive ao colonialismo. Ela mesma se mantém viva em manuais de
aprendizagem, no critério para o bom trabalho académico, na cultura, no
sentido comum, na autoimagem dos povos, nas aspiragdes dos sujeitos e
em tantos outros aspectos de nossa experiéncia moderna. Em um sentido,
respiramos a colonialidade na modernidade cotidianamente.
(Maldonado-Torres, 2007, p. 131).

Do que fora dito acima, é preciso reconhecer que a Europa possui uma atuagdo
preponderante na criacdo e disseminacdo da colonialidade. Isso parece um contrassenso,
pois a Europa sempre atuou com vistas a promog¢ao da “humanidade” e a salvacao dos
povos em geral. Mas é justamente essa retdrica autoglorificadora da Europa que é
questionada pelos estudos decoloniais. Enquanto meta de todos 0s povos ndo-europeus, a
Europa € porta-voz privilegiada do sentido ultimo do ser humano, dos conhecimentos
verdadeiros, dos valores morais, da organizacgéo politica e juridica de uma comunidade, da
verdadeira crenca e do verdadeiro Deus. N&o a toa, ideias como progresso, evolucéo e
desenvolvimento passaram a se identificar com as praticas, pensamentos e modos de ser
europeus. Ainda que a Europa esteja aberta a sua propria evolucéo, em relagdo aos demais
povos, ela aparece como meta a ser alcancada, paradigma a ser seguido. Ao mesmo tempo,
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a Europa assume a missdo messianica de libertar os demais povos do atraso, da barbarie,
do paganismo, do primitivismo, do obscurantismo, da imoralidade, da depravacéo, da
idolatria, do fetichismo etc. Essa face messianica parece legitimar todas as invasdes
decorrentes da sua expansdo maritima, comercial e colonial a partir de 1492. Justamente
porque o pressuposto dessas praticas europeias foi e ainda é a violéncia colonial, 0s
estudos decoloniais passaram a chamar o sistema-mundo moderno de modernidade-
colonialidade. Por um lado, a hifenizagdo mostra que a modernidade é acompanhada pela
colonialidade. Por outro, ao hifenizar modernidade-colonialidade, os estudos decoloniais
guerem mostrar que a colonialidade é o correlato essencial da modernidade, o que
equivale a dizer que a ldgica colonial ndo é um efeito colateral da modernidade, que
poderia ser extirpado com alguma medida moral, politica e/ou religiosa. Antes disso, a
colonialidade é a seiva da qual se alimenta o desdobramento histérico da modernidade.
Dai a perversa alianga entre discursos positivos e préaticas destrutivas na modernidade.
Como afirmaram Mignolo e Grosfoguel: “a retdrica positiva da modernidade justifica a
logica destrutiva da colonialidade” (Grosfoguel; Mignolo, 2008, p. 31).

Ainda que a colonialidade seja uma logica hegeménica a ditar o curso histérico de
muitas culturas, sua dindmica ndo é homogénea. Antes, a colonialidade é uma ldgica
histérica composta por forcas diversas. Dai os estudos decoloniais falarem em trés
colonialidades, que, por sua vez, operam em conjunto, de modo interseccional, a saber,
colonialidade do ser (ontoldgica), do saber (epistemoldgica) e do poder (politica). Diria
que sdo vetores da ldgica colonial, que atuam simultaneamente. Sem entrar nos
pormenores dessa triade, o que fiz alhures (cf. Cabral, 2022 a), é possivel afirmar que as
trés colonialidades forjam a subjetividade, condicionam a sociedade, estruturam os modos
de conhecimento e promovem sujei¢do e exposi¢do a varios tipos de morte derivados de
praticas de violéncia e injustica.

No que concerne a colonialidade do ser, a logica colonial se impde a medida que
produz sub-seres. Trata-se daquilo que Maldonado-Torres chamou de diferenca
subontoldgica, que se difere da diferenca entre ser e ente, que Heidegger nomeou de
diferenca ontolégica. A diferenca subontoldgica nada mais € que a diferenca ontoldgica
colonial. Ela se caracteriza por dividir os seres humanos em seres e subseres. Assim,
forma-se um tipo especifico de alteridade, que nada tem a ver com irredutibilidade e
transcendéncia, como pensou Lévinas (cf. Lévinas, 2000, cap. I), mas como sub-alteridade

ou desalterizacdo, ou seja, subtracdo do sentido afirmativo da alteridade e transformacao
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da alteridade em menos-ser. Como afirmou Maldonado-Torres: “A colonialidade do ser
ndo se refere, pois, meramente a reducdo do particular a generalidade do conceito ou a um
horizonte de sentido especifico, mas a violacdo do sentido da alteridade humana, até o
ponto onde o alter-ego fica transformado em sub-alter.” (Maldonado-Torres, 2008, p. 150)
O efeito historico da colonialidade do ser € um s@: produzir o damné, isto €, a existéncia
condenada, infernizada ao longo da vida. Na condenacéo, a vida dos subseres esta sempre
exposta a morte injusta. “Enquanto o Dasein estd perdido no ‘a gente’ e alcanca a
autenticidade quando antecipa sua propria morte, o condenado (damné) confronta a
realidade de sua finitude e o desejo pela sua desaparicdo como aventura didria”
(Maldonado-Torres, 2008, p. 148).

A colonialidade do saber promove uma verdadeira guerra contra epistemologias
ndo ocidentais. As epistemologias euro-ocidentais, de forma narcisista, sé validam seus
conhecimentos mediante a negagdo ou sujeicdo de conhecimentos diferentes dos seus.
Seus critérios de validacdo de si passam a ser critérios de validagdo de todo e qualquer
conhecimento. Ao mesmo tempo, seus horizontes hermenéuticos delimitam o campo de
inteligibilidade de toda realidade possivel. Por exemplo, desde o século XVII, as
epistemologias euro-ocidentais se orientaram por uma dicotomia de matriz metafisica
incontornavel, a saber, a correlacdo sujeito-objeto. Desde entdo, essa dicotomia serviu de
eixo compreensivo dos conhecimentos em geral. Disso derivou a invisibilizacdo de
diversos conhecimentos irredutiveis as nocdes de sujeito e objeto. Por outro lado, ideias
como objetividade, certeza, universalidade, fundamentacdo racional, dentre outras,
inviabilizaram o reconhecimento de outras formas de conhecimento como possuidores da
mesma dignidade que aqueles euro-ocidentais. Por esse motivo, conhecimentos
decorrentes da experiéncia afetiva de mundo, conhecimentos orais, conhecimentos
baseados no compromisso ético do cuidado com vulneraveis sdo considerados inferiores
ou subconhecimentos. Ora, conhecimentos irredutiveis as epistemologias ocidentais
modernas sdo, na maior parte das vezes, racializados e estigmatizados. Sdo conhecimentos
nascidos de culturas e pessoas negras, amerindias, pessoas LGBT+, pessoas em situagdo
de rua etc. Tais conhecimentos s&o considerados subjetivistas, ndo universais, primitivos,
corporais, sem rigor, metaforicos etc. A medida que esses conhecimentos so silenciados,
muitos modos de viver, sentir, desejar, crer sdo violentados. Esse é o sentido violento dos
epistemicidios em geral. Basta pensar nas universidades ocidentais para vislumbrar essa

préatica epistemologica violenta. Como afirmou Grada Kilomba: “somos capturadas/os em
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uma ordem violenta colonial. Nesse sentido, a academia ndo é um espago neutro nem
tampouco simplesmente um espacgo de conhecimento e sabedoria, de ciéncia e erudicdo, é
também um espaco de v-i-0-1-é-n-c-i-a.” (Kilomba, 2019, p. 51).

Por fim, a colonialidade do poder assinala que as forcas politicas (relacbes
de poder) ndo sdo exercidas com a finalidade de produzir condi¢bes de exercicio da
liberdade. As relacGes de poder se estruturam mediante praticas de opressdo. A opressao
se identifica com formas de dominacdo de vidas subhumanizadas e de sua exposicéo
continua a experiéncias de morte. Essas relagdes coloniais de poder se verificam em
ambitos macro e micropoliticos, permeando as relagdes afetivas, as injdrias raciais, as
praticas de escraviddo e/ou o trabalho realizado em condi¢des claramente precérias, 0
empilhamento dos corpos negros em favelas, a precarizacdo das condi¢es de vida de
comunidades indigenas, quilombolas, LGBT+ etc. Isso se revela melhor quando levamos
em consideracdo a correlacdo centro-periferia, que posiciona a Europa em lugar
hierarquico verticalizado de superioridade e insere os povos colonizados no (ndo) lugar de
inferioridade.

Como afirmou Quijano:

A posterior constituicdo da Europa como nova identidade depois da
América e a expansdo do colonialismo europeu ao resto do mundo
conduziram a elaboracdo da perspectiva eurocéntrica do conhecimento e
com ela & elaboracéo tedrica da ideia de raca como naturalizacdo dessas
relacbes coloniais de dominacdo entre europeus e ndo-europeus.
Historicamente, isso significou uma nova maneira de legitimar as ja
antigas ideias e praticas de relagdes de superioridade/inferioridade entre
dominantes e dominados. (Quijano, 2005, p. 118).

As trés colonialidades sdo atravessadas e estudadas por trés marcadores de
opressdo: género, raga e classe. Por isso, os estudos decoloniais trabalham com o
entrecruzamento das trés colonialidades com os trés marcadores de opressdo. Assim, 0s
sofrimentos derivados das praticas coloniais de injustica, 0s modos de invisibilizacdo dos
corpos, as formas de exposicdo a morte, a variacdo historica da iniquidade, os tipos de
exclusdo etc. podem ser compreendidos em suas nuances e diversificagfes. Isso porque a
opressdo colonial ndo é univoca, mas polissémica e diversa. Uma rapida olhada nessas
duas triades — colonialidades do ser, saber e poder e marcadores de género, raca e classe —
deixa entrever certos limites hermenéuticos no que concerne a inteligibilidade da
complexidade da l6gica colonial. Onde fica a colonialidade do produzir (economia), uma
vez que o marcador de classe se relaciona diretamente com a economia? Ha uma

colonialidade especifica para a producdo econémica? E a colonialidade da Terra, ou seja,
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dos ecossistemas em geral? As duas triades ndo sdo claramente antropocéntricas? Se sdo,
como dar conta da questdo ecoldgica, se € mais do que notdrio que a colonialidade possui
carater ecogenocida ou necroecopolitico? (cf. Cabral, 2022 a)

Como dito anteriormente, este estudo nao pretende dar conta dessas questdes
acima assinaladas. Antes, gostaria de questionar outra colonialidade ainda desconsiderada
pelos estudos decoloniais da atualidade, qual seja, a colonialidade da fé. Essa
colonialidade age, quase sempre, em meio a simbolica religiosa, porém ndo se reduz a ela,
uma vez que a experiéncia da fé, que aqui sera identificada com o complexo conceito de
espiritualidade, ndo se reduz a religiosidade, compreendida como cultivo de sentidos da
existéncia humana no interior de préaticas religiosas institucionalmente reconhecidas.
Entendo, por um lado, que a colonialidade da fé incide diretamente no que gostaria de
chamar de sentidos decisivos da condicdo humana e, por outro, controla o espirito.
Ademais, a colonialidade da fé atua nos simbolos sagrados e na significacdo das
divindades em geral. Por isso, como procurarei mostrar sinteticamente, as divindades
“colonizadoras” justificam praticas e experiéncias coloniais. Para se reexistir as
divindades colonizadoras, uma das estratégias plausiveis consiste em afirmar divindades

marginalizadas e construir espiritualidades marginais.

Derivado, no sentido aqui operado, das tradi¢Ges religiosas e culturais abradmicas e
presente em palavras que atravessam 0 nosso cotidiano — como, por exemplo,
“espirituoso” e “espiritual” —, 0 espirito responde pela integralidade da condi¢cdo humana,
uma vez que articula a pluralidade que somos, por meio das multiplas experiéncias que
cultivamos. Isso equivale a dizer que o espirito promove a unidade da existéncia humana,
a0 mesmo tempo que sustenta e atravessa a diversidade de suas relagdes e experiéncias. E
que o ser humano ndo é semelhante a uma pizza, que pode ser dividida em diversas partes.
A condicao humana nao ¢ “fatiavel”. Por isso, quem somos se manifesta integralmente em
cada experiéncia, em cada comportamento, em cada relagdo, em cada desejo, em cada
afeto, em cada acgdo, em cada pensamento etc. Nosso ser acontece inteiramente em tudo
que desempenhamos. Se levarmos em conta a noc¢do existencial de sentido, talvez fique
mais inteligivel o conceito de espirito aqui trabalhado. A condicdo humana precisa
articular sentido, uma vez que todo sentido responde pela significacdo das nossas

experiéncias, dos seres com 0s quais nos relacionamos, além de responder pelo
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direcionamento da nossa existéncia no mundo. Em outros termos, todo sentido articula
direcionamento e significacdo. (cf. Heidegger, 2006, §8 31-32) Se o0 ser humano ndo é um
conjunto de fragmentos justapostos, entdo, sua existéncia é atravessada, por um lado, por
muitos sentidos, por outro, ela é organizada temporariamente por um sentido fornecedor
da sua unidade temporal. Unidade de sentido e multiplicidade de sentidos acontecem
conjuntamente. 1sso me permite vislumbrar a seguinte dindmica: ha, na condi¢cdo humana,
sentidos transitivos, que se referem a experiéncias com seres diversos: a comida, aquela
outra pessoa, uma prova a ser realizada etc. Cada experiéncia dessas é atravessada por um
sentido. Esses sentidos sdo transitivos. Porém, ha sentidos que respondem pela
intransitividade da condicdo humana. Esses sentidos se relacionam com o fato (ndo
objetivo) de que somos, de que existimos, de que devemos responder pela facticidade de
ser e por toda a sua dindmica. A relacdo entre sentidos transitivos e intransitivos marca
exatamente a no¢do de espirito que aqui nos interessa.

O espirito responde, a um s6 tempo, pela transitividade de nossas experiéncias de
mundo e pela intransitividade da nossa existéncia. Basta pensar no sentido ndo bioldgico
de vida, para essa relacdo entre intransitividade e transitividade se evidenciar melhor.
Nossas vivéncias sdo diversas, mas o ato de viver ndo se reduz a nenhuma das vivéncias,
ainda que as atravesse por inteiro. Viver atravessa e excede o vivido (vivenciado). Em
todo vivido o viver acontece, porém o viver ultrapassa o vivido pelo fato de excedé-lo. Dai
ser possivel afirmar que viver é simultaneamente imanente e transcendente em sua relacdo
com o vivenciado. Em outras palavras, o sentido que se afirma no verbo viver articula,
transpassa e excede o vivenciado. H4, portanto, uma relacdo de transimanéncia entre viver
e vivéncias. O espirito é justamente esse acontecimento em meio ao qual o entrelacamento
de viver e vivenciado se da e a vida se afirma na integralidade criativa que é a sua. Assim,
a vida se dad ao mesmo tempo como singularidade, relacionalidade e excesso. Como disse
Leonardo Boff:

O espirito humano [€é entendido] como forga de sintetizacdo e criagdo de
unidade. (...) O espirito humano é uma forca de socializacdo e de
comunicacao. (...) O espirito humano é uma forca de significacdo: tudo o
gue o ser humano enfrenta possui significacdo para ele. (...) O espirito
humano é uma forca de transcendéncia: o ser humano nunca pode ser
encapsulado numa férmula ou enquadrado em alguma estrutura. Ele
desborda e permanece sempre uma interrogacdo aberta para cima, para
os lados, para dentro e para além dele mesmo. (Boff, 2004, p. 219-220).

A espiritualidade, apesar de ser um conceito moderno, assinala o exercicio

qualificado do espirito. O espirito, como se pode perceber, ndo € uma propriedade
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metafisica, mas um modo de ser através do qual a dindmica da vida acontece
qualitativamente de modo afirmativo e potencializador. O que estd em questdo no
exercicio da espiritualidade é a vitalidade da vida e seus modos afirmativos de ser. A
intensidade da espiritualidade se revela no grau de afirmatividade da existéncia em meio
as suas experiéncias transitivas e intransitivas. Como tais experiéncias nunca sao
solipsistas, a espiritualidade conjuga o exercicio da vida em meio as relagdes onde a
propria vida singular do vivente acontece. A0 mesmo tempo, se 0 espirito possui como
sentido 0 movimento de transcendéncia que se identifica com sua abertura criativa e
criadora para todas as direcdes em que ele € exercido, entdo, a espiritualidade também é
compreendida como poténcia criadora. Os sentidos que decidem a integralidade da
condicdo humana, na transitividade e intransitividade de suas experiéncias, na
transcendéncia criadora que € a sua, sdo sentidos espirituais, pois sdo sentidos decisivos.
Sentidos decisivos, como afirmei anteriormente, sdo aqueles que respondem pela
vitalidade que € a nossa e pela qualidade da nossa existéncia. E exatamente em relagio ao
espirito e ao exercicio da espiritualidade, que acontece a colonialidade da fé.

Devo relembrar o que fora dito: o que estou a chamar de espiritualidade e de fé
foram culturalmente capturadas pelas instituicdes religiosas. Por isso, a colonialidade da fé
é, a um sO tempo, colonialidade da espiritualidade e colonialidade exercida por certa
religiosidade hegemonica. No caso da formacdo violenta do Brasil, a religiosidade
colonial é cristd: inicialmente catdlica e, posteriormente, sobretudo a partir das missdes
protestantes estadunidenses (sulistas) no século X1X, evangélica. O cristianismo colonial é
responsavel pela colonialidade da fé no Brasil e em todas as Américas. Conhecemos,
portanto, o Cristo colonial, que nada ou quase nada se assemelha a Jesus de Nazaré,
assassinado na cruz por ser considerado herege (blasfemo) segundo o Sinédrio judaico e
subversivo politico pelo regime imperial romano. (cf. Boff, 1994, p. 53-55) No Jesus
colonial, o crucificado se tornou crucificador. Por esse motivo, o Cristo colonial é racista,
sexista, misogino, LGBTfdbico, etnocida, ecocida, imperialista, capitalista, dentre outras
caracteristicas nefastas. Ele apoia a industria armamentista e 0 armamentismo como
ideologia. Em nome da vida, promove a morte ¢, em nome de Deus, 0o 6dio ganha
mascaras de amor. Vale levar aqui em conta a carta dos indigenas Maximo Flores, Emmo
Valeriano e Ramiro Reynaga entregue ao Papa Jodo Paulo I, por ocasido de sua visita ao
Peru, em 1985. Em um certo momento, a carta diz:

Nos, indios dos Andes e da América, decidimos aproveitar a visita de
Jodo Paulo Il para devolver-lhe sua Biblia, porque em cinco séculos ela
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ndo nos deu nem amor, nem paz, nem justica. Por favor, tome de novo
sua Biblia e devolva-a a nossos opressores, porque eles necessitam de
seus preceitos morais mais do que nos. Porque, com a chegada de
Cristévao Colombo, se impds a América, com forca, uma cultura, uma
lingua, uma religido e valores préprios da Europa. (...) a Biblia chegou
a n6s como parte do projeto colonial imposto. Ela foi a arma ideoldgica
deste assalto colonialista. A espada espanhola, que de dia atacava e
assassinava o corpo dos indios, de noite se convertia em cruz que atacava
a alma india. (Boff, 1991, p. 13).

Deus e opressdo, Biblia e violéncia, cristianismo e assassinato, Cristo e escraviddo
— eis aliancas espurias que transformaram a religido cristd em uma das forgas
protagonistas da légica colonial. Ao tipo de poder exercido pela colonialidade da fé de
matriz cristd, chamo de sacropolitica colonial crista. (cf. Cabral, 2022 b) Sacropolitica é
um tipo de exercicio de poder que, semelhante & biopolitica foucaultiana (cf. Foucault,
1988) e a psicopolitica de Byung-Chul Han (cf. Han, 2018), incide em certo modo de ser
para promover e legitimar uma forma especifica de violéncia. Se em Foucault a biopolitica
atua na vida biologicamente investida (pelos discursos e praticas biomédicos e
biol6gicos); se a psicopolitica atua no psiquismo humano, com o intuito priméario de
produzir o sujeito do desempenho correlato ao neoliberalismo contemporéneo, na
sacropolitica o poder atua no espirito, dele retirando suas possibilidades afirmativas de
vitalizagéo da vida. Os sentidos decisivos deixam de potencializar a condi¢do humana no
mundo e na Terra, ou seja, na rede de (inter) dependéncias dos demais seres finitos. A
sacropolitica se apropria dos simbolos e praticas religiosos e transforma as divindades e a
propria fé (espiritualidade) em experiéncias fomentadoras de formas mortas de vida. Com
a colonialidade cristd, a sacropolitica brasileira se identificou com a sacropolitica colonial
cristd. Ora, devo recordar que essa colonialidade atua de modo interseccionado com as
demais colonialidades anteriormente caracterizadas. Uma vez que a sacropolitica colonial
crista se identifica com o tipo de colonialidade da fé preponderante no Brasil (e nas
demais partes das Américas), é preciso reconhecer que ela atua em conjunto com outras
forgas historicas, para criar sujeitos e coletividades reféns do sentido messianico da logica
colonial. Como é possivel reexistir a alianca entre cristianismo e colonialidade? E possivel

realizar um giro decolonial da fe?

Resisténcias ndo sdo simplesmente oposicdes. E que, se a resisténcia se reduzir a

mera recusa, € possivel que ela se transforme em reatividade e, consequentemente, em
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ressentimento. N&o foi a toa que Nietzsche identificou na reatividade ressentida a oposicao
a modos afirmativos de ser (que ele chamou de “senhor” ou “nobre”). Nao s6 isso. O dizer
“ndo” aos senhores faz da negacgdo a unica condi¢do de criagdo de sentidos (valores) para a
vida (vontade de poder). Dessa negacdo, a vida reativo-ressentida cria sentidos para si por
meio da inversdo (e ndo subversdo ou perversdo) da qualidade vital da existéncia
senhorial. Por isso, ela é considerada uma vida escrava, pois ndo consegue afirmar
criativamente a si mesma, mas depende sempre do outro a ser negado, para que, por meio
da inversdo mencionada, sua existéncia tenha algum sentido. (cf. Nietzsche, 2000, Para
uma genealogia da moral, I, §10) Para ndo se confundir com reatividade e ressentimento,
a resisténcia aqui pensada deve ser entendida, por um lado, como negadora da opressao,
por outro, como criadora de modos qualitativamente alternativos, ndo opressores. (cf.
Cabral, 2020) Em condicdes coloniais, essa resisténcia passa a ser reexisténcia. A criacdo
qualitativa de modos outros de ser faz da reexisténcia uma maquina de perversao da logica
colonial. A reexisténcia a colonialidade da fé repete, a seu modo, essa dindmica
ambivalente (negacdo/criacdo). Aqui, destacarei somente duas caracteristicas do que
gostaria de chamar de reexisténcia da fe, a saber, aquelas que afirmam divindades
marginalizadas e constroem espiritualidades marginais.

A colonialidade da fé produz o que entendo por deicidio teofagico colonial cristéo.
O Deus colonial se afirma, por um lado, mediante a anulacdo metafisica de outras
divindades possiveis. O Deus metafisico uno e Unico apaga, invisibiliza e inviabiliza
outras divindades. Como mostrei em outros estudos (cf. Cabral, 2015; 2022 b), a
metafisica cristd se estruturou por meio do esvaziamento semantico de diversas outras
divindades. O que Nietzsche chamou de “mondtono-teismo cristdao” (Nietzsche, 2016, §
19) nada mais € que o efeito imediato dos deicidios cristdos. Assassinar outras divindades
néo significa, nesse caso, fazé-las desaparecer, mas impedir que suas semanticas atuem e
estruturem nossos modos de ser de forma afirmativa. 1sso acontece quando a divindade
crista des-significa e re-significa 0 complexo semantico de outras divindades de modo
moralmente negativo.

Os sentidos positivos e afirmativos que estruturavam as experiéncias dessas
divindades passam a ser interpretados moralmente como maus. Em outros termos, o
deicidio cristdo acontece através de certas hermenéuticas morais, que introduzem a no¢do
de mal nas divindades irredutiveis ao sentido metafisico-moral do Deus cristdo. Isso ndo

acontece uma vez s6. O Deus cristdo so se afirma na existéncia de quem se relaciona como

Sacrilegens, Juiz de Fora, v. 21, edi¢do especial, p. 155-173, nov. 2024 165



Er 7 )

Revista Discente do Programa de

::EL;/, SACRILEGENS Pés-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

ele (ele, no masculino, pois se trata de uma divindade patriarcal), caso a todo momento
rebaixe moralmente outras possibilidades teofanicas. Dai ser possivel dizer que a
divindade crista se alimenta de outras divindades — teofagia. Ela se nutre do processo de a-
mal-digcoamento, isto é, de introducdo do mal nos atrios de toda divindade (ou deidade)
que ndo se identifigue com seus atributos e com seu sentido moral. O deicidio teofagico
colonial amaldicoa divindades originarias de grupos, povos e culturas que séo
identificados como subpovos, subculturas e subhumanos. S&o divindades racialmente
inferiores, pois pertencem a grupos raciais subalternizados. Sdo divindades generificadas
como inferiores, pois se referem a identidades de género subalternas. Sao divindades
classi-ficadas, pois se relacionam com populacBes pobres ou miseraveis (classes
inferiores). Essas divindades sdo amaldi¢oadas por meio de processos de demonizacao.
Assim, o maniqueismo colonial cristio domina outras divindades e se nutre de seu
esvaziamento semantico. Talvez o exemplo mais evidente seja a diabolizacdo do Orixa
Exu e dos/as Guias de Umbanda e Omolokds associados/as a esta divindade ioruba. Vale a
pena reproduzir uma passagem do livro Orixas, caboclos e guias: deuses ou deménios?,
de Edir Macedo, para exemplificar discursivamente esse deicidio colonial cristdo:

J4 oramos muitas vezes por pessoas viciadas em toxicos, bebidas
alcoolicas, cigarro ou jogo, e na maioria dos casos o responsavel por
tudo é o exu chamado “Zé Pilintra”, ou “Malandrinho”, ou outro dessa
casta. Prostitutas, homossexuais e bissexuais sdo possuidos por
pombagiras (“Marias-Molambos”, “Cigana” etc.). Nos casos em que as
pessoas estdo perdendo tudo o que tém e caindo em desgraca,
normalmente por detras estdo deménios que se dizem chamar “Exu do
Lodo”, “Exu da Vala” e outros. (Macedo, 2019, p. 19).

Ainda que diversas divindades do pantedo iorubd tenham sido, ao longo dos
séculos, demonizadas, é mais do que Obvio que Exu é o alvo preferencial do deicidio
teofagico colonial cristdo. (cf. Silva, 2022, | parte) Exu € vitima do gesto colonial cristdo
mais tradicional: aguele que enquadra toda e qualquer divindade na dicotomia bem-mal de
matriz metafisico-moral. Contudo, devo observar que, assim como o ser humano, uma
divindade, mesmo que dominada por um processo deicida teofagico, ndo pode ser
assimilada de modo absoluto. Em outras palavras, as praticas deicidas e teofagicas ndo
totalizam a divindade assimilada e violentada de modo cabal. Por isso, mesmo na
condi¢do politico-moral de marginalidade, uma divindade violentamente sujeitada pelo
Deus colonial pode se afirmar em sentido contrario ao préprio processo deicida ao qual
estad submetida. Mas, como isso é possivel? Para responder essa questdo, é preciso levar

em conta a relacdo de interssignificatividade entre uma divindade e o ser humano. Como
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afirmou Rubem Alves: “O simbolo ‘Deus’ [eu diria: toda divindade] vem a luz, assim,
como expressdo de uma relagdo [de significagdo com o mundo]”. Conclusdo: “quantos
deuses ha quantas sdo as interpretagdes [de mundo]” (Alves, 1972, p. 16).

Para Alves, o mundo é o espaco historico-cultural de condicionamento da
coexisténcia humana. O significado de uma divindade esta diretamente ligado aos modos
mundanos de coexisténcia humana. Ao mesmo tempo, eu diria que os modos de ser que
nascem da relagdo com uma divindade dependem do significado da divindade em questéo.
Esse circulo virtuoso de interssignificatividade entre ser humano/divindade manifesta um
processo de co-criacdo seméantica. Quem uma divindade é depende de quem o ser humano
(que com ela se relaciona) se torna; quem o ser humano que se relaciona com uma
divindade € depende de quem esta divindade €. O sentido de uma divindade vem a lume
em meio aos modos de ser onde ela se revela. Nesse sentido, divindade e ser humano séo
criagdes — co-criagdes. Como me revelou em entrevista a Pombagira Maria Mulambo das
Almas:

A divindade pode ser muitas coisas. Essa Pombagira ndo vai te dar [a
resposta para a questdo do que significa divindade] de mao beijada. O
problema é quando se diz que a divindade esta 14, numa dimensdo mais
elevada, que s6 quem é especial tem acesso. Essa ideia de divindade se
coloca como um ser que deve ser descoberto. Esse é o problema.
Divindade também é criacdo. A prépria ideia de divindade é uma
criacéo.

Se, por um lado, as divindades marginalizadas pelo deicidio teofagico colonial
cristdo condicionam e sdo condicionadas por modos de ser também marginalizados (e
vice-versa), por outro, o (ndo) lugar que estas divindades ocupam € questionado,
relativizado e confrontado toda vez que significados e modos de ser irredutiveis as
investidas coloniais cristds se manifestam. A margem “ocupada” por essas divindades e
esses modos de ser nao ¢ uma regiao “fora” das praticas coloniais cristds. Antes, o “fora”
estd “dentro”; a margem se manifesta no interior da colonialidade crista. Por isso, todas as
vezes que religiosidades e espiritualidades sdo exercidas de modo irredutivel a dicotomia
bem-mal; todas as vezes que o exercicio da espiritualidade celebra o corpo-em-festa (obs:
o corpo sempre foi alvo do massacre colonial euro-cristao, seja pelas praticas ascéticas de
carater moral, seja pela escraviddo); todas as vezes que o espirito inventa condi¢des de
igualdade de género e de orientagdo sexual; todas as vezes que o significado de uma
divindade se relaciona com modos de ser afirmativos; todas as vezes que as divindades e a

espiritualidade conectam amor e justica; todas as vezes que as divindades ndo exigem
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sujeicdo e subserviéncia como se tais comportamentos se identificassem com a
experiéncia do respeito etc. — todas as vezes que isso acontecer a colonialidade crista
estard sendo confrontada e alguma reexisténcia da fé estara sendo exercida. E nesse
sentido que espiritualidades marginais e divindades marginalizadas se interpenetram na
tarefa de produzir reexisténcias da fé. Quando sentidos que afirmam a vida em condic¢Ges
de marginalidade colonial sdo exercidos, novos e outros significados de divindades
marginalizadas também surgem e engravidam o mundo e a Terra de possibilidades ndo
coloniais de ser. E quando novos e outros significados de divindades marginalizadas séo
criados e afirmados, modos ndo coloniais de ser sdo potencializados, ainda que as
condicOes de violéncia colonial ndo se dissipem. Quando isso acontece, a decolonialidade

da fé se torna uma possibilidade viva no mundo.

Considerac0es finais

A decolonialidade da fé exige novos espacos e, portanto, novas espacializa¢des. O
espaco das alteridades negadas pela supremacia colonial da fée cristd condiciona 0s espacos
das invisibilidades de outras divindades possiveis. Divindades, contudo, morrem
semanticamente, porém nao morrem como possibilidade acontecimental. Aos espacos de
autoafirmacdo das divindades ndo hegemonicas em condi¢do de deicidio, sobretudo
deicidio colonial cristd, chamo de heteroteotopia. Trata-se de um conceito derivado
diretamente da ideia foucaultiana de heterotopia, primeiramente desenvolvida em 1967.
Enquanto espaco de alteridade no interior de uma mesmidade historica, a heterotopia fala
de uma irredutibilidade, aquela em que a experiéncia do espa¢o ndo pode ser enquadrada
nos pares mesmo-outro e dentro-fora. Em “Outros espacos” (cf. Foucault, 2009), Foucault
deixa claro que uma certa heterotopia, que é a que aqui interessa, caracteriza o espaco do
desvio, dos comportamentos desviantes, inassimildveis aos codigos normativos de
regulacdo dos individuos e da sociedade em questdo. De qualquer maneira, uma
heterotopia pode assinalar uma experiéncia de transbordamento dos limites normativos do
aceitavel e do legitimo e isto em meio aos espagos delineados pela normatizacao.

A heteroteotopia é 0 espaco das divindades outras em meio as divindades
hegemonicas e promotoras de deicidios historicos. A heteroteotopia € um espa¢o ndo
inerte, o0 que me permite falar de espacializacdo heteroteotdpica, ou seja, uma dinamica de
producdo de espacos de autoafirmacdo das divindades outras. Em condicgdes coloniais,

toda heteroteotopia € uma autoafirmacdo decolonial das divindades sequestradas pela
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colonialidade da fé. Essas divindades ndo falam, portanto, de fora dos lugares das
divindades coloniais, mas nos intersticios de suas atuacdes e de seus poderes. A
heteroteotopia ndo caracteriza somente o sentido acontecimental das divindades
colonizadas e invisibilizadas, mas sobretudo a qualidade desse acontecimento. A
heteroteotopia promove a tensdo das divindades, uma teomaquia, que, por um lado,
assinala a mescla das divindades tencionadas, por outro, mostra que as divindades
marginalizadas estdo sempre na iminéncia de se curvarem uma vez mais a supremacia da
divindade dominante. Contudo, o sentido pleno das heteroteotopias so se revela, quando
divindades outras reexistem as divindades hegemonicas. E exatamente nesse sentido que
as espacializacbes dos terreiros, as espacializacbes das macumbas reexistem a
colonialidade da fé.

Como mostra o Axé 1lé Opo Afonja, os terreiros possuem a possibilidade de ser
embaixadas. Enquanto tal, os terreiros podem ser o outro capturado, a Africa Negra, no
Brasil colonial. Suas divindades e simbolos aparecem, nesse caso, como heteroteotopicas.
A semantica dos outros-divinos e os modos de ser por estes condicionados se manifestam
na espacializacdo dos terreiros. E nesse sentido que a espacializacdo de terreiro pode ser
entendida como macumba. Nao entendo macumba somente no sentido de Simas e Rufino:

MACUMBEIRO: definicdo de carater brincante e politico, que subverte
sentidos preconceituosos atribuidos de todos os lados ao termo repudiado e
admite impurezas contradicBes e rasuras como fundantes de uma maneira
encantada de se encarar e ler o0 mundo no alargamento das gramaéticas. O
macumbeiro reconhece a plenitude da beleza, da sofisticacdo e da alteridade
entre as gentes. A expressdo macumba vem muito provavelmente do quicongo
kumba: feiticeiro (o prefixo “ma”, no quicongo, forma o plural). Kumba
também designa os encantadores das palavras, poetas.Macumba seria, entdo, a
terra dos poetas do feitico; os exaltadores de corpos e palavras que podem
fustigar e atazanar a razdo intransigente e propor maneiras plurais de
reexisténcia pela radicalidade do encanto, em meio as doencas geradas pela

retiddo castradora do mundo como experiéncia singular da morte. (Simas;
Rufino, 2018, p. 5).

A macumba, no sentido aqui compreendido, assinala uma multiplicidade de
divindades, modos de ser, sentir, poder, saber exercidos em condi¢des coloniais violentas,
de hegemonia colonial cristd, com vistas a potencializar vidas despotencializadas e se
contrapor a supremacia cristd-colonial. A macumba lega sabedorias ancestrais, sobretudo
afro-amerindias, e as permite operar de modo contrahegemonico e criativo. Por esse
motivo, as nuances da decolonialidade macumbeira da fé devem ser pensadas pela
capacidade de afirmar espiritualidades irredutiveis aos contornos da colonialidade cristé.

Destaco trés formas de decolonialidade macumbeira da fé:
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1) Ressignificagdo do poder fora do paradigma da guerra. Ainda que a
decolonialidade da fé precise se constituir em guerra, em oposi¢do continua a
violéncia colonial, ela deve ser exercida afirmativamente, o que implica na
transgressao dos termos da guerra e a instauracdo de sentidos afirmativos de
poder. Nesse caso, 0 poder se revela como possibilitacdo potencializadora dos
corpos, o que rompe radicalmente a ideia de uma onipoténcia bélica como
sentido da contrahegemonia ao poder colonial cristdo;

2) Desconstrucdo da teologia do cagaco de matriz colonial cristd: o inferno
metafisico deve ser radicalmente desconstruido pela decolonialidade
macumbeira da fé. 1sso impde a suspensdo dos afetos reativos da tormenta, do
terror e do medo metafisico, promotores de culpa e infantilismo politico-
existencial;

3) Perversdo e ndo inversdo dos dispositivos metafisico-coloniais cristdos. A
colonialidade cristd sempre se legitimou por meio de estruturas politico-
discursivas metafisicas. Essas, porém, ndo se reduzem as hermenéuticas
binarias tradicionais cristds, que cindem o mundo em dois tomos
qualitativamente distintos e hierarquicamente dispostos, movidos por um
investimento de carater claramente moral (Nietzsche). Antes, a metafisica
colonial cristd € um dispositivo necroecopolitico que se estrutura de forma
triadica e dispbe os corpos segundo a hierarquia ser, menos-ser e ndo-ser.
(Cabral, 2023) Toda reexisténcia decolonial e contracolonial depende da
perversao dessa estrutura, o que significa desconstruir a imagem organizacional
da piramide pela logica das cirandas. Nao estd em jogo a ideia de que o0s
corpos oprimidos devem assumir os lugares dos corpos opressores. E isso que
se revela nas incorporagGes de Guias negros e amerindios em corpos brancos
ou ainda divindades africanas (Orixas, NKisis e Voduns) em corpos brancos, ou

mesmo Pombagiras em corpos masculinos, por exemplo.

As heteroteotopias da macumba séo fonte de espacializagdes decoloniais. Suas
divindades marginais se conjugam com espiritualidades marginalizadas. Se a
espiritualidade se identifica com o exercicio de modos de ser afirmativos da existéncia,
entdo, as divindades das macumbas, quando ndo cooptadas pela colonialidade da fé
(cristianismo colonial), sdo contradivindades, o que significa dizer que toda divindade

heteroteotopica em condicBes coloniais forma uma contrateogonia. O que essas divindades
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e as espiritualidades correlatas possibilitam outra coisa ndo € que modos outros de ser, que
perverte na interioridade da logica colonial a qualidade das formas de vida por ela
engendradas.
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