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RESUMO

Este trabalho tece uma reflexdo a partir de duas experiéncias estéticas performaticas, a artistica
e a religiosa, coadunadas na experiéncia sensivel de um corpo na Umbanda, que firma a
estrutura ética da pesquisa. Para tanto, foram tomados como principios de anélise as noc¢des de
encantamento, performance da oralitura e a de processos das encruzilhadas de Exu desde a
tradicdo religiosa umbandista e do pensamento de autores como Leda Martins, Luiz Rufino e
Eduardo David de Oliveira. Baseada no encontro entre o empirico, desde a religiosidade
afrodiasporica e os processos de experimentagdo performatica produzidos nesta pesquisa,
pretende-se discorrer acerca de camadas identificadas nessa afro-religiosidade. A discussao
teorica foi constituida principalmente por meio dos conceitos de encantamento de Oliveira
(2005); performance da oralitura de Martins (2003) e encruzilhada de Rufino (2017). Essas
nogdes conceituais, matizadas com a pratica artistica, foram também as referéncias para a
criacdo dos experimentos Corpo-nand, Falésia e Canto de agua, os quais se relacionam com a
memoria de corpo advinda do territorio dessa religiosidade. Por fim, entende-se que as poéticas
do corpo, que se desdobram a partir dos saberes do terreiro, podem constituir-se como espago
de manuten¢do de um territorio simbolico afrodiasporico, local de sua ética, assim como um
convite para a descolonizacao do corpo, transgressao e subversao ao legado cultural colonial da

danca ocidental.

Palavras-chave: Encantamento. Encruzilhada. Performance da Oralitura. Danca e

Composicao. Relacdes étnico-raciais.

COLINS, Cleyce Silva. Performar o Encante: saberes do terreiro como articuladores de criagdo em
danca. 2021. 100 f. Dissertagao (Mestrado em Artes Cénicas) — Programa de Pés-Graduagdo em Artes
Cénicas, Instituto de Artes, Universidade Federal do Rio Grande do Sul, Porto Alegre, 2021.



ABSTRACT

This work weaves a reflection from two performatic experiences, the artistic and the religious,
which are joined in the sensitive experience of the body in the Umbanda, that establishes the
ethical structure of the research. For this purpose, the notions of enchantment, performance of
the oral literature and the processes at the crossroads of Exu were taken as principles of analysis
since the Umbanda religious tradition and the thinking of authors such as Leda Martins, Luiz
Rufino and Eduardo David de Oliveira. Based on the encounter between the empirical from this
afrodiasporic religiosity and the processes of performatic experimentation produced in this
research, it is intended to expatiate on the layers identified in this afro-religiosity. The
theoretical discussion was constituted mainly with the concepts of enchantment by Eduardo
David de Oliveira (2005); performance of the oral literature by Leda Martins (2003); and
crossroads by Luiz Rufino (2017). These conceptual notions, blended with artistic practice,
were also the references to create the experiments Corpo-nan, Falésia and Canto de Agua,
which are related to the body memory coming from the territory of this religiosity. Finally, it is
understood that the poetics of the body that unfold from the wisdom of the terreiro, can
constitute a space for the maintenance of an afrodiasporic symbolic territory, the site of its
ethics, as well as an invitation for the decolonization of the body, transgression and subversion
to the colonial cultural legacy of Western dance.

Keywords: Enchantment. Crossroads. Performance of Oral Literature. Dance and

Composition. Ethnic-racial relations.
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OS PRIMEIROS ENCANTOS

Saudo as trés encruzilhadas

gue unem o mundo visivel ao invisivel.

Meus antepassados, eu 0s saudo.

Meu tempo presente € para fazer saudagoes.

Antes que eu inicie minha caminhada,

N&o deixem de ouvir minhas saudagdes e me abengcoem
(RIBEIRO, 1998, p. 56).

LAROYE!!! Nas Umbandas, antes de iniciarmos a gira', firmamos a tronqueira?, a
porteira e pedimos licenga, permissdo e protecdo para o ritual que sera realizado ou que ja esta
em processo de ser feito. Meu primeiro passo nesta escrita é o de aqui presentificar esse saber.
Assim, quero iniciar este trabalho prestando reveréncias a Exu, que muito me auxiliou em todo
esse processo e ao qual sé tenho a agradecer. A ele, que é dono da porteira e das encruzilhadas,
trago todos 0s meus comprimentos com a aspiracdo de que tenhamos bons caminhos e que as
palavras aqui grafadas cheguem aos olhos e aos ouvidos de quem possui o0 desejo de firmar e
fazer viver o encantamento. As palavras que se seguirdo irdo dimensionar minha chegada ao
contexto religioso umbandista, bem como suas imbricaces dentro de minha criacao artistica.

Sou negra-timb6?®, nordestina, minha avé materna é Marinilde Alves da Silva e meu av
é Jodo Alves da Silva, meu avé paterno ¢ Domingos Pereira Colins e minha avo paterna € Maria
José Brito, sou filha de Crenilce Silva Colins e Clezio Pereira Colins, irma de Vitor Silva Colins
e tia de Jodo Gabriel e Laura.

Cresci inserida em um lar cristdo, mais precisamente catélico popular, logo, grande parte
de minha vida foi permeada pela cosmovisdo do cristianismo, o que percebo como uma herancga
do processo de colonizacdo. Meus pais ndo frequentavam a igreja, mas lembro de minha mae
ensinando-me a orar e tendo fé nos santos dessa religiosidade. Uma parte de minha familia
paterna € evangélica protestante e era comum ouvir esses familiares dizendo que eu deveria ser
batizada; vez por outra lembro dos evangélicos batendo a porta de minha casa, na favela/zona
rural da Santa Clara, em S8o Luis/MA, com o proposito de me evangelizar. Mas minhas

perguntas para os pregadores eram muitas e eles acabavam, depois de um tempo, desistindo.

1 Gira ou engira é uma expressdo usada pelos adeptos para formular o tempo-espago do ritual/liturgia de
Umbanda.

2 Tronqueira é o local reservado no terreiro a representacdo material dos Exus e Pombagiras. No entendimento
desta pesquisadora, além de ser um espaco fisico, € um ponto de forga, um assentamento da energia do orixa
Exu, Pombagiras e das entidades a eles correlacionadas, também podendo ser interpretado como um ponto de
defesa do terreiro.

3 Nocao que sera aprofundada no Capitulo 3 desta dissertacéo.
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Na palavra desses familiares, eu era uma crianga tinhosa, ndo aceitava qualquer resposta e néo
iria assim renascer ao lado de Cristo ap6s minha morte, formas de pensar que suscitavam em
mim um sentimento de culpa e medo da morte. Mas mesmo o0 medo e o0 argumento da morte
ndo foram suficientes para que eu aceitasse fazer parte dessa religido, pois portava comigo um
modo bem particular de perceber a realidade de meu entorno, algo que permitia desconfiar que
essa talvez ndo fosse a Unica verdade.

Bem, ndo lembro de ter sido levada por familiares a uma casa de Umbanda, ou de outra
religido afro-brasileira, no entanto, recordo de historias de tios que foram a curandeiros e
encontraram suas curas em garrafadas, rezas e/ou materializacdo de suas doengas em objetos.
Essas historias, quando surgiam, normalmente na cozinha de minha casa, tinham um tom de
mistério e segredo, como se fosse algo que ndo pudesse ser dito, muito menos ouvido. Escutava
minha tia paterna falando a minha mae que aquilo era coisa do demonio e, entre as irmas de
minha mae, aquilo era falado com um tom de segredo. Lembro, entéo, da aura de desconfianca,
ao mesmo tempo de credulidade nos rituais vividos por seus irmdos. Sinto que minha mée de
alguma forma intuia que esses saberes tinham sua importancia, seja em razdo de um episédio
meu de quase morte, quando me levou a uma benzedeira/curandeira que morava na esquina da
minha casa para que eu pudesse ser curada, ou pelo tempo em que ela buscava a cura de nossas
doencas em garrafadas de plantas compradas no mercado central de Sdo Luis/MA. Ou, ainda,
quando ela prépria lembrava dos banhos de ervas feitos por seu pai, meu av0 Jodo, dos
procedimentos e plantas usadas por ele para dar banhos em meus tios e tias. Esses exemplos
induzem a percepcao de que, mesmo sendo criada em uma comunidade cristd, assentada nos
valores de branquitude do colonizador europeu, houve saberes que escapavam a essa
cosmovisdo, 0s quais intuo enquanto sensibilizadores, para uma posterior vivéncia com as
religiGes de matriz afro-brasileira e para a prépria escrita desta dissertacéo.

Hoje, vejo-me rememorando conhecimentos que distam de muito antes do meu cultivo
religioso na Umbanda. Fatos como esses que descrevi com 0s meus tios maternos e historias
sobre seres encantados da mata e das aguas, de cacadores que se perderam na floresta devido a
encantamentos e de criancas que se encantaram indo ao rio, ao agude ou ao pogo, séo alguns
exemplos de narrativas por mim escutadas da minha familia. No momento presente, por forca
do percurso desta investigacdo, tomo consciéncia de que parte de minha vida no espago-tempo
da ilha de S&o Luis/MA, lugar onde nasci e cresci, compde-se como um rico cenario das
encruzilhadas, onde saberes indigenas, africanos e europeus vdo forjando o imaginario e a
subjetividade de muitos ludovicenses. E, quicd, seja por forca também dessas encruzilhadas que

chego na Umbanda e revivifico essas memdrias aqui no Rio Grande do Sul.
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A minha vinda para o Sul, para cursar danga na Universidade Federal de Pelotas
(UFPEL), fez-me conhecer outros modos de viver, outras dancgas e ressaltou os diferentes brasis
no Brasil. De minha relagdo com a UFPEL, forja-se minha formacéo formal no campo da danca.
Esta pode ser considerada como minha principal formacédo dentro de uma instituicdo de ensino
de danga, visto que, até aquele momento, e ainda hoje, ndo tenho formagdo em géneros como:
balé classico, jazz, danca do ventre, danca de saldo, danca contemporanea, hip-hop etc. Enfim,
ndo passei por uma formacado em danca que abarcasse 0s géneros e estilos reconhecidos como
formadores nesse campo. Tal aspecto, de ndo ter passado por uma formacdo nos moldes
considerados tradicionais e habituais para aqueles e aquelas reconhecidos/as socialmente como
bailarinos/as, possibilitou-me, a meu ver, desenvolver uma relacdo bem distinta com o campo
da danca. Essa minha experiéncia de formacdo, um tanto “desregrada”, conduziu-me muito
mais a problematizaces dessas técnicas do que de usos na minha formacdo e/ou como
referéncia para a criagdo de gestos e movimentos.

Diante do exposto, acredito que, durante a minha graduacdo em danca, essa
caracteristica me impeliu ao estudo do fazer coreografico, pois durante meu processo de
aprendizado o percebi como um recurso, assim como um procedimento de pesquisa em danca
que me possibilitava fazer uso das minhas referéncias de movimento e nogdes de danga. Assim,
apesar de minha principal formag&o estar baseada nas formas de dancar, criacdo de movimentos
e deslocamentos considerados como préprios da danga pelo status quo e difundidos como tal,
ressalto que esse tipo de conhecimento em mim é superficial e minha relacdo com o campo da
danca atualmente se localiza dentro das experiéncias de composicdo* e técnicas de
improvisagdo®. Conhecimentos que entendo como metodologias para o ensino de danga. Porém,
nesta investigagédo, pelo delineamento que tramo na pesquisa, ndo tratarei diretamente desses
conhecimentos, mas vale salientar que eles matizam o meu olhar dentro dos experimentos
propostos nesta pesquisa e contornam esta escrita.

Da vivéncia na cidade de Pelotas/RS, vejo desdobrar-se o encontro inicial que tive com
as religies afro-brasileiras por uma tomada de escolha. O contato mais intimo com essas
religibes somente se deu no ano de 2012, fruto da relagdo com a faculdade de danga.

Especificamente como um desdobramento da disciplina de Analise do Movimento I, na qual

4 A composicdo em danca pode ser entendida como o espago criativo no qual se organizam os elementos
(figurino, sonoplastia, iluminacéo, espectadores, bailarinos); é quando a coredgrafa, juntamente com o0s
intérpretes fazem as escolhas, selecéo e formatacéo do que seré apresentado.

> A improvisacgdo é entendida nesta pesquisa como um dos recursos possiveis para a pesquisa de movimento e
composicdo coreografica, podendo ser disparada a partir de um tema de movimento, questdes, desejos e/ou
tarefas de investigacdo corporal.
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pesquisava os fatores do movimento Laban® para a criacdo de uma personagem e partitura de
movimento’. Como resultado da disciplina, criei um solo intitulado A mulher vermelha,
inspirado nos exercicios propostos a partir da técnica de Laban, bem como em uma cena do
espetaculo Safira, do Nucleo Atmosfera de Danca-Teatro (NUA)® de Sdo LuissMA. A
performance em questdo (Figura 1) tomava como ag¢des corporais as qualidades do movimento,

flutuar, torcer e deslizar. Havia ainda, como elemento cénico, flores, e um vestido vermelho

como figurino.

Figura 1 — Solo: A mulher vermelha (2012).
Fonte: Arquivo pessoal da autora.

Em uma de minhas apresentacdes, uma espectadora, praticante de Batuque®, questionou-
me se conhecia as Pombagiras, pois 0 que eu apresentava, para ela, assemelhava-se ao nivel de
qualidade energética dessa figura do pantedo afro-brasileiro. Nao as conhecia e, por forca desse
questionamento, mencionei para um amigo umbandista 0 comentario dessa espectadora. Em
virtude desse dialogo, ele me convidou a ir em uma gira de Exus e Pombagiras, e, assim,

comecei a frequentar a Umbanda.

¢ Rudolf Von Laban foi um pesquisador alemdo que desenvolveu uma rica teoria da movimentagéo, criando
“intimeras estruturas graficas que representam partes do corpo, qualidades de movimento, dire¢des, niveis e
planos espaciais” (RENGEL, 2001, p. 9). Seus estudos contribuiram significativamente para o
desenvolvimento da danga moderna e contemporéanea.

" Partitura de movimento ou partitura coreografica € um esquema objetivo que delineia o caminho de
acontecimentos do gesto.

8 ONUAéuma companhia que surgiu ha 15 anos, no ambito do Departamento de Artes Cénicas da Universidade
Federal do Maranhdo. E dirigido por Lebnidas Portella e pretende o desenvolvimento de investigacGes
performaticas que hibridizem as linguagens da danca e do teatro.

°® Batuque, segundo o autor Ari Pedro Oro (2012), foi a primeira expressdo afro-religiosa estruturada no Rio
Grande do Sul, seus adeptos cultuam 12 orixas, a lingua litlrgica é o nagd, e pode também ser nomeado como
Nagéo.
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Recordo que, nesses meus primeiros contatos, chamava-me a atengdo os sons dos
tambores, as pessoas rindo, dancando, compartilhando o alimento. Tais aspectos me
rememoravam em algum nivel minha terra natal, bem como o sentimento das festas por mim
presenciadas no Maranh&o. Assim, identifiquei-me com os habitos daquela comunidade, e
passei a frequentd-la também por sentir nesse territorio um acolhimento que ndo sentia em
outros espagos da cidade de Pelotas/RS. Desse modo, ndo foi apenas a figura da Pombagira
que efetivou minha volta a esses espacos, mas também a boa receptividade das pessoas. Nessas
minhas idas a casa de Umbanda, meu amigo, que tinha um transito por outras religides afro-
brasileiras, levou-me a festas de Batuque, Quimbanda e Candomblé. Ap6s um periodo
frequentando esses locais, ao me ver a vontade com a comunidade, ele me pediu para cambonar.
A cambona ou o cambono “[...] € uma espécie de auxiliar tanto do sacerdote, dos ogas, como
também das entidades e dos consulentes. Refiro aqui a funcdo de cambono a partir de uma
maxima que circula nos terreiros'®: ‘cambono ¢ o faz tudo; quem mais trabalha e quem mais
aprende’” (RUFINO, 2017, p. 47). Em outras palavras, cambonar refere-se ao ato de estar
disponivel no auxilio as entidades e orixas. Foi cambonando que tive a possibilidade, ainda
como ndo membro de um templo, de servir os ancestrais!! e orixas cultuados. Na ocasi&o, eu
ajudava a servir-lhes uma bebida, uma erva, um alimento e ficava ao lado dos guias escutando
suas necessidades e as dos consulentes'?. Cambonar foi um processo de extrema observacéo e
escuta. Foi um ponto essencial para que eu conhecesse a Umbanda ndo somente como
observadora, mas também como alguém capaz de oferecer algo a comunidade.

Em vista dessas experiéncias e de minha constancia no espa¢o da Umbanda, no ano de

2014, a convite do Preto-Velho®® Pai Benedito, um guia-chefe!*, passei a ser membro de

10 Terreiro é a comunidade litlrgica, essa é uma expressdo genérica usada para nomear o espaco fisico onde os
adeptos da Umbanda se encontram para praticar a religido, podendo ser também nomeado como: centro, casa,
tenda, templo, choupana, roga. O terreiro também é entendido aqui com base em Sodré (1988) como o tempo-
espaco onde esti assente 0 axé, sendo este ndo apenas um territorio fisico como também um territério
simbdlico, espago de transmissao e preservacao do patrimoénio simbdlico e cultural negro-africano.

11 Os ancestrais sdo poténcias que se manifestam por meio do fendmeno do transe nos adeptos da Umbanda.
Normalmente sdo os caboclos, pretos-velhos, criancas (erés), baianos e baianas, boiadeiros, ciganos e
ciganas, marinheiros e Pombagiras.

12 Consulente, consuléncia ou assisténcia sdo nomeacdes para os adeptos da Umbanda que estdo na condicéo de
receber uma orientagdo espiritual com os ancestrais e orixas presentes na gira.

13 Pai Benedito é o guia-chefe do sacerdote e dirigente Paulo Augusto Lobo de Oliveira, do Centro de Umbanda
Luz Divina. Ele foi o primeiro sacerdote que mediou minha experiéncia de transe com 0s ancestrais.

14 Responsavel pelo culto religioso, o guia-chefe pode ser uma das ancestralidades tipificadas da Umbanda, como
caboclos, pretos-velhos e criancas e, no ato do transe do sacerdote do templo, orienta e guia os trabalhos que
devem ser realizados nos rituais, engiras ou giras.
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corrente como médium incorporante’® do Centro de Umbanda Luz Divina®®. Intui que este
lugar, de adepta & Umbanda, que tem na experiéncia religiosa a percep¢do de uma experiéncia
estética em danca, seria uma chave para abrir a porteira e pensar a pratica artistica desde 0s
saberes do terreiro, pois outra percepcao corporal se instaurou em mim no momento em que
passei a vivenciar o corpo, 0 movimento e a danga na encruzilhada com a Umbanda. No
decorrer de minhas vivéncias, fui percebendo que, quando estava fora do templo de Umbanda,
na sala de ensaio, enquanto dancava, muitas vezes o sentir, que é um valor constituinte na
Umbanda, que sera trabalhado no Capitulo 2, permitia-me vivenciar a qualidade de movimento
de meus guias, fazendo com que sentisse meu corpo como agua, ar, fogo e terra. Na ocasido em
que acontecia essas percepcdes, atentei-me para o fato de que a cosmopercepcdol’ e a
experiéncia estética experienciada dentro da Umbanda ndo estavam condicionadas apenas
aquele espaco-tempo de acontecimento do ritual. Ou seja, a ética de corpo vivida estava me
abrindo a possibilidade de reconhecer o corpo a partir de outra perspectiva, 0 que me soava
intrigante.

Pelo fato de minhas percepcbes serem muito iniciais no ano de 2014, na ocasido do

espetaculo formulado para a defesa de meu trabalho de concluséo de curso da graduacéo, Eu-

15 Médium é o adepto a Umbanda que, através da incorporagéo (fendmeno do transe) dos ancestrais e orixas,
estabelece a comunicacao entre 0 mundo visivel e invisivel. Para Rufino e Simas (2018, p. 94), as incorporacdes
“[...] nada mais sdo do que os modos de linguagem que exaltam a proeminéncia e as poténcias das sabedorias
do corpo”.

16 Centro de Umbanda Luz Divina, atualmente localiza-se na cidade de Pelotas, na Rua Bardo de Santa Tecla,
145, CEP: 96010-140.

17 Cosmopercepcao € utilizada desde o autor Oyérénké Oy&wumi (2002), que entende ser a nogao de cosmovisio
limitada para culturas que privilegiem outros sentidos que ndo o da visdo como balizador de sua interagdo com
o mundo. Ou seja, 0 “[...] termo ‘cosmovisdo’, que é usado no Ocidente para resumir a logica cultural de uma
sociedade, capta o privilégio ocidental do visual. E eurocéntrico usa-lo para descrever culturas que podem
privilegiar outros sentidos. O termo ‘cosmopercepgdo’ € uma maneira mais inclusiva de descrever a concepgao
de mundo por diferentes grupos culturais. Neste estudo, portanto, ‘cosmovisdo’ s6 sera aplicada para descrever
o sentido cultural ocidental e ‘cosmopercepgao’ sera usada ao descrever os povos iorubas ou outras culturas
que podem privilegiar sentidos que ndo sejam o visual ou, até mesmo, uma combinac¢do de sentidos”
(OYEWUMI, 2002, p. 3). Vale ressaltar que, segundo meu entendimento, a opgao pelo termo cosmopercepgao
n&o significa a exclusdo do campo da visdo como uma das formas de relagdo com o mundo, mas, antes, que
existem outras formas de percepcdo que sdo balizadoras do saber, podendo tais formas acontecerem unidas,
sem uma hierarquia ou ainda sem a existéncia de graus diferentes de importancia.
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boi'® (2016), convidei meu Pai de Santo®, Jorge Santos?°, a assistir ao espetaculo, com o intuito
de que me dissesse se de alguma maneira a experiéncia que eu estava tendo no terreiro estava
em conexdo com meu trabalho artistico. A pergunta sobre o que sentiu ao expectar o trabalho,
respondeu-me que a energia de boiadeiro era muito presente. Essa qualidade de presenca das
poténcias de boiadeiro era algo que me instigava, visto que o trabalho (Figura 2) n&o trazia a
incorporagdo para presentificar essa ancestralidade. Dito isso, ressalto que, em 2014, quando
comecei a frequentar as religides afro-brasileiras, ndo tinha o minimo entendimento de quais
saberes da Umbanda poderiam ser vivificados na cena, bem como ndo dimensionava se aquelas
experiéncias artisticas estavam de alguma forma conectadas com a experiéncia religiosa que
estava tendo. Percebi, a partir do contexto da fala de meu Pai de Santo, que havia uma memdria
corporal que acionava um modo de sentir proprio da vivéncia do chdo da Umbanda, que
permitia, por ser parte dessa religiosidade, outras leituras sobre o fazer cénico e sobre o corpo
em cena. Esse entendimento foi bastante importante para dimensionar que as poténcias dos
orixas e guias de alguma forma também dancavam em mim. Assim, ao final do ano de 2016,
tive a intuicdo de investigar a religiosidade de Umbanda articulada com o processo de criacdo

em danca, foi entdo que decidi mudar-me para a cidade de Porto Alegre.

18O espetaculo Eu-Boi é o resultado de uma investigagdo em danca contemporanea instigada pelo encontro com
a brincadeira do Bumba-meu-Boi do Maranhdo. O espetéaculo transita entre a danca e o ritual, imprimindo,
através da repeticdo, caracteristica desse folguedo, elementos do Bumba-meu-Boi, como as memdrias afetivas,
sensacdes e matriz do auto do Bumba-meu-Boi, que vao sendo recriados e transformados em um possivel ciclo
de morte, batizado e ressurrei¢cdo do Boi maranhense.

19 Pai de Santo ou Mée de Santo corresponde ao cargo de sacerdote dentro do terreiro, sendo este o cargo mais
alto na hierarquia da casa. Dentro dessa hierarquia estdo as Maes Pequenas e Pais Pequenos, que sdo
responsaveis, em conjunto com o Pai de Santo ou Mae de Santo da casa, pela formacdo e cuidados com os
filhos da casa, eles geralmente sdo os mantenedores das sabedorias dos orixas, responsaveis, portanto, por sua
transmisséo.

20 Jorge Luis Santos €é o atual sacerdote do Templo Escola de Umbanda Instituto Pemba, terreiro que se localizava
na cidade de Pelotas, no Rio Grande do Sul, quando dele pude fazer parte. Atualmente o terreiro tem sua sede
na cidade de S&o Paulo/SP.
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Figura 2 — Solo: “Eu-Boi” (2016).
Fonte: Fotografa de Sabrina Marques.

Ja& em Porto Alegre, em 2018, frequentando um novo templo de Umbanda, com a
pesquisa de mestrado em curso, pude perceber outras relagdes, as quais te¢o neste trabalho com
as nocbes de encruzilhada (RUFINO, 2017), encantamento (OLIVEIRA, 2005; 2012) e
performance da oralitura (MARTINS, 1997). Nocdes que busco matizar com a prética artistica
e com os saberes vivenciados da Umbanda, os quais entendo como conhecimentos artisticos,
esteticos e éticos. Desse modo, esta dissertacdo objetiva reflexionar a criagdo em danga
articulada com os saberes/fazeres do terreiro.

Esta dissertacdo estrutura-se em trés capitulos, além das consideracGes finais. O
primeiro capitulo considero o mais denso, porque nele trago varias ideias, nocdes e conceitos
para tentar evidenciar a Umbanda como fendémeno religioso que se desdobra das poténcias de
Exu. Nesse intuito, faco uma breve contextualizacdo da Umbanda enquanto sincrética, tendo
como base os autores Sérgio Ferretti (1998), Hulda da Costa (2013), Reginaldo Prandi (1998),
Renato Ortiz (1978) e Roger Bastide (1971). Ao trazer a nogdo de sincretismo atrelada a
Umbanda, reflexiono, a partir dos autores Alexandre de Oliveira Fernandes (2015), Luiz Rufino
(2017) e Leda Martins (1995; 1997), a escolha por conceituar a Umbanda enquanto
acontecimento fruto dos processos das encruzilhadas negro-africanas? no Brasil. Ainda,

seguindo a elaboragdo do Capitulo 1, trago a visdo da Umbanda desde o terreiro em que estive

2L O termo negro-africano é por mim utilizado no sentido do autor Rufino (2017), o qual nos diz que o uso desse
termo ressalta o carater da ndo existéncia dos saberes negros na gramatica moderna-colonial, bem como
delimita um aspecto politico de territorializagdo do saber negro. Nesta dissertagdo, os termos afro-brasileiro,
afrodiasporico ou ainda afro-religioso também sdo lidos por mim como nogbes que dimensionam uma
geolocalizacdo do saber, ou seja, elas dimensionam as sapiéncias vindas da Africa. Em suma, entendo que
essas sdo nogdes que podem mensurar a ancestralidade dos negros no Brasil. Dito isso, esses conceitos aqui
ndo se excluem, mas antes ressaltam a origem do saber.
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como adepta nos Ultimos trés anos, trazendo a fala de meu Pai de Santo Norberto Peixoto??,
assim como algumas de minhas memdrias das préticas religiosas. No subtopico Mironga de
preto-velho, no Capitulo 1, dimensiono a nocao de encantamento com base nos autores Eduardo
David de Oliveira (2005; 2012) e Rufino (2017), trazendo o termo como um modo de ver a
realidade, uma metodologia de sensibilizacdo do olhar. O encantamento também é mensurado
nesse subtopico como um modo de perpetuacdo dos conhecimentos afrodiasporicos no Brasil.

Elabora-se, no capitulo 2, a nocdo de performance. Para tal, trago os autores Zeca
Ligiero (2011) e Leda Maria Martins (1997; 2003), para reflexionar tal no¢éo, com o intuito de
trazé-la como um meio de transmisséo do conhecimento afro-brasileiro, local da ancestralidade,
territorialidade do saber e das gramaticas do encante?®. Nesse capitulo, o conceito de
performance da oralitura de Leda Martins (2003) auxilia-me a delinear a nocdo de que é no
dominio dos rituais da Umbanda, no corpo do adepto, que se territorializa, inscreve-se,
expressa-se e produz o conhecimento afro-religioso. Entendo, desde essa autora, que 0 corpo
no dominio dos rituais afro-brasileiros é o espaco do saber. Tal entendimento permitiu, no item
Corpos imantados em transe, do Capitulo 2, delinear a performance do transe enquanto espaco-
tempo para revivificar os saberes afrodiasporicos e atualiza-los. Seguindo, nesse capitulo, trago
0s autores Sodré (2017) e Rufino (2016a; 2016b; 2017), para versar o entendimento de corpo
para os afro-brasileiros, indicando o sentir, os sentidos, como um saber inerente lorub, o qual
intuo nesta pesquisa como um saber presente na experiéncia estética, religiosa e artistica.

No Capitulo 3, opero com os conceitos de encantamento (OLIVEIRA, 2012) e
performance da oralitura (MARTINS, 1997), na condicdo de camadas. Essa percepcao de
camadas trago a partir da experiéncia religiosa da Umbanda, que fundamentou os experimentos
performéticos Falésia?, Corpo-nana® e Canto de agua?®, por mim realizados em janeiro e

fevereiro de 2020. O processo de experimentacdo foi respectivamente pensado com base na

22 Rua Bardo de Tramandai, 23, bairro Passo d'Areia, Porto Alegre/RS.

2 A nocdo de gramatica do encante é por mim utilizada a partir do autor Rufino (2017), que se refere a elas
enquanto estratégias de sobrevivéncias dos saberes negro-africanos no Brasil. Para o autor, as Capoeiras,
Umbandas, Candomblés, Jongos, sdo exemplos dessas gramaticas, que sobrevivem, sdo praticadas e versadas
na diaspora. Elas trazem outras palavras, outros repertdrios que foram forjados por meio da
resisténcia/invencdo de multiplos conhecimentos que escapam do repertério do poder do colonizador.

24 Para visualizar trechos do experimento Falésia, acesse o link a seguir: https://youtu.be/CxY CxKTXNT8.
25 Para visualizar trechos do experimento Corpo-nand, acesse o link a seguir: https://youtu.be/DfgAtZmYs5E.

% Ppara visualizar trechos do experimento Canto de A&gua, acesse o link a seguir:
https://youtu.be/WTtWgSzUbpM.


https://youtu.be/CxYCxKTXNf8
https://youtu.be/DfgAtZmYs5E
https://youtu.be/WTtWgSzUbpM
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vivéncia dos orixas Omolu, Nani e lemanja, aduzindo a relagdo deles no itan?’ em que Omolu
é adotado pela orixa lemanja. Ainda no Capitulo 3, trago algumas experiéncias do terreiro, para
reflexionar com o fazer artistico. O intuito de trazer as memdrias do espaco da Umbanda nesse
capitulo é o de abordar as experiéncias de encantamento e performance da oralitura dentro
desses experimentos performaticos, bem como o desejo de ampliacdo dessas nogdes para além
da dimens&o estritamente religiosa. Tais no¢des sao por mim analisadas desde essa perspectiva
nos subtdpicos Camada-oralitura e Camada-encantamento, nos quais 0S conceitos de
encruzilhada, performance da oralitura e encantamento sdo elaborados como agenciamentos
tedricos de outros modos de se pensar e experimentar processos de criacdo e saberes no campo
da danca. Ainda com o objetivo de exemplificar tais conceitos na operacao de trabalhos cénicos,
delineio o subtopico Sobre outras experiéncias com as camadas encantamento, encruzilhada e
oralitura nas artes cénicas, no qual amplio a exemplificacdo para o trabalho da coredgrafa
Monica Aduni e da diretora teatral Fernanda Barbosa. Pensar segundo camadas despontou,
durante o processo desta pesquisa, Varias ddvidas de ordem ética, que suscitaram o0
guestionamento de quais saberes podem transitar da préatica religiosa para o fazer cénico. Por
isso, senti durante a pesquisa a necessidade de trazer a fala de meu altimo Pai de Santo para
objetivar a ética desta pesquisa.

A predilecdo por sua fala foi necesséria, pois no decorrer de minha experiéncia como
adepta transitei por trés diferentes espacos de Umbanda, sendo dois deles em Pelotas e ainda
um em Porto Alegre. Identifiquei que minha experiéncia, na condicdo de adepta em trés
diferentes espacos, abria o leque desta pesquisa para tensionar as visdes da Umbanda e sua
ética, porém, pelo tempo que tive para desenvolver esta investigacdo, conclui que tal métrica
ndo seria possivel, por isso optei por adotar as percep¢des da Umbanda com base no terreiro da
cidade de Porto Alegre, Grupo de Umbanda Triangulo da Fraternidade, no qual estive como
membro nos ultimos trés anos, dois dos quais focada nesta pesquisa. Desse modo, quando
trouxer visdes que ndo sejam do templo de Umbanda em Porto Alegre, trago-as unicamente

com o objetivo de complementar os didlogos em relacdo a essa religiosidade, desde a qual trago

21 |tan, para o autor Povoas (2004, s. p.), “[...] € uma palavra nagd. Significa historia, qualquer historia. Esse tipo

de historia é uma heranca da sabedoria dos escravos nagds que viveram no Brasil, principalmente na Bahia.
Faz parte da cultura oral de muitos brasileiros, por isso, € transmitido de boca a ouvido, de geragdo em geracao.
Serve para qualquer idade, mas é preciso contar o itan no momento certo e para quem esteja disposto a aprender.
Um itan pode ser uma historia séria, ou engracada. Pode aparecer gente, bicho, planta e até seres encantados,
mas é sempre uma maneira suave de ensinar e aprender. Termina sempre com uma licdo de vida, um
ensinamento. E justamente por isso que o itan diverte, distrai, mas também mostra que existem outras maneiras
de ensinar e de aprender”.
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0 caminho para esta escrita e experimentos performéticos conectados com os valores do chao
da Umbanda.

E com base na vivéncia como adepta, e na orientacio recebida por meu Pai de Santo,
que Vvi no conceito de escrevivéncia, da autora Conceicdo Evaristo (2005; 2009), a delimitacéo
para a metodologia desta pesquisa. Desenvolvo-a no subtopico do Capitulo 3, Percursos
trilhados para a investigagdo dos experimentos, no qual circunscrevo a escolha por trazer o
contexto étnico-racial e religioso, como vestigios de minha escrita, e evidencio ser esta fruto de
minha vivéncia como adepta da Umbanda, artista e negra-timbo, nocao que desenvolvo com o
objetivo de mensurar minha situacdo étnico-racial. Tais no¢des, negra-timbo, artista e adepta,
por vezes aparecerdo separadas nesta dissertacdo a guisa de um esforgo em fazer-me entender,
mas elas ndo acontecem separadas, pois a fala que aqui desponta certamente se processa na
simultaneidade dessas experiéncias, emergindo a partir da situacdo da multiplicidade de
discursos que coexistem em mim. Por fim, entendo que esta dissertacdo como um todo pretende
expor a encruzilhada: artista, adepta da Umbanda e negra-timbd, para quica, com base nesta
reflexdo, elaborar outras experiéncias de criacdo artistica, com referéncias corporais de saberes
oriundos de um legado de corpos negros afrodiaspéricos.

A partir do ponto que alcei nesta investigacao, considero que as performances por mim
desenvolvidas, ao despontarem com base nos conhecimentos da filosofia da Umbanda, que aqui
se relacionam com as nogdes de encantamento, performance da oralitura e encruzilhada, gestam
uma rica territorialidade simbdlica afro-religiosa em meu corpo-artista. Tal simbolismo
presentifica em meu corpo 0s movimentos, gestos, sons, itans, cantos e certa experiéncia
sensivel de leitura da realidade, os quais me conectam a uma ancestralidade negro-africana.
Considero que pensar, desde a encruzilhada artista, adepta e negra-timbd, é “[...] algo bastante
complexo, demorado e, ao mesmo tempo, imponderavel, sobretudo quando o intuito é o de
tomar a experiéncia como poténcia de experimentagdo ¢ pensamento” (COLINS, 2020, p. 285).
Contudo, percebo que hd uma poténcia nesses saberes que me abrem a uma pratica, a um ensaio,
ainda que de forma inicial, em meu trabalho artistico, para uma transgressdo a forma
colonizadora que esta cunhada em meu corpo. Dito isso, a investigacdo delineada faz-me ainda
pensar que as poténcias de Exu, 0s ensinamentos por mim ouvidos de meus ancestrais, orixas e
Pai de Santo, tramam uma rede, um caminho ético para a minha criagdo, que expde de forma

persistente a experiéncia do corpo como lugar privilegiado do conhecimento.



1 PAQEZ& UMA LEITURA SOBRE A UMBANDA A PARTIR DA GRAMATICA
POETICA DAS ENCRUZILHADAS

Foi Jesus quem mandou
Quando Exu chegar
Uma chuva de pétalas
Para Exu trabalhar
Ponto?® de Exu

O toque sera hoje para Exu, assim como em outras giras, estou sentada no abassa® e sinto o corpo
mais ‘terra e fogo ', olho para o conga® e ha uma imagem de Jesus Cristo e de todos os orixas que a
nossa casa cultua. Logo os atabaques comegam e o ponto primeiro a soar €: ‘Foi Jesus quem mandou
/ Quando Exu chegar / Uma chuva de pétalas / Para Exu trabalhar’. Neste exato momento tenho uma
compreensdo subita que pensar na Umbanda é lancar-se sobre as gramaticas encantadas/gramatica
poética das encruzilhadas®, de uma religi&o que ao vestir o branco manteve saberes negros-africanos
(Extraido do meu caderno de notas do dia 12/07/2019).

Os processos de cruzamento que permitem a Exu estar ao lado de Jesus Cristo, o filho
do deus colonizador®*, rascunham em si os processos de formagdo do povo brasileiro, ndo de
um encontro amistoso, como pode aparentar pelo canto acima, mas sim de uma constituicdo

violenta e brutal. Um passado regado pela invasdo das terras brasileiras, morte, escravizagéo,

28 padé é um dos alimentos consagrados a Exu. Ofertamo-lo em nossa casa no inicio dos rituais, podendo esse
alimento ter diferentes finalidades, por exemplo: abertura de caminhos, manutencédo do axé de Exu, equilibrio
na gira, etc.

2 Os Pontos Cantados sdo cantos de cunho ritual, acontecem conjuntamente com os toques dos atabaques,
agogds e xequerés. Ha diferentes pontos em nosso terreiro, como cantos de abertura, defumacéo, saudacao aos
ancestrais e orixas, saida do transe e de fechamento/finalizacdo da gira. Tais pontos sdo cantados em portugués,
mas hé expressdes no corpo dos cantos em lorubé.

30 Abassa, dentro da visdo do terreiro de Pai Norberto Peixoto (meu Pai de Santo no periodo desta pesquisa),
corresponde ao espaco fisico e simbdlico do terreiro, o local onde os ancestrais e orixas possuem seus
assentamentos. Entendo-o como o solo de irradia¢do das poténcias dos orixas em terra.

1 Dentro da cosmopercepgdo praticada nessa casa em que estive nos Gltimos trés anos, os orixas e entidades
associam-se aos elementos da natureza. Entendo que esses elementos influenciam a atitude do adepto no
processo de transe por ele vivido. A terra, por exemplo, confere um corpo mais estavel e firme, enquanto o
fogo confere a flexibilidade, agilidade e transformagdo, a expressdo “terra e fogo” refere-se & unido e
reconhecimento desses dois elementos em meu corpo nesse processo de contato com a energia de Exu.

% Conga ou Gonga é o altar de um terreiro de Umbanda. E onde normalmente estéo dispostas as imagens dos
orixas e dos ancestrais cultuados na casa. Ha também velas, flores e pedras encantadas (Ocutas). Ha uma
maxima em nosso terreiro que atribui 0 conga como o coracdo desse espaco, o local que pulsa e permite que
as energias sejam permanentemente renovadas.

33 Ambos os termos sdo utilizados pelo autor Rufino (2017) e abrem caminhos para outras possibilidades de
producdo de conhecimento que foram historicamente subalternizadas e descredibilizadas como possibilidades
de leitura do mundo. Uma gramatica poética da encruzilhada ou encantada esté assente para o autor em saberes
da diaspora africana, elas enfatizam os “[...] cruzos que se ddo em meio a resiliéncia, & transgressao e a
inventividade dos seres paridos para ‘ndo ser’” (RUFINO, 2017, p. 171).

340 deus do colonizador, ao qual me refiro, é o deus da tradigdo judaico-crista. O deus no sentido estabelecido
pelo autor Anténio Bispo dos Santos (2015, p. 38), o deus do povo eurocristdo: “um Deus onipotente, onisciente
e onipresente, portanto, inico, inatingivel, desterritorializado, acima de tudo e de todos”. Um deus masculino,
um deus que condena e pune.
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catequizacgdo dos povos originarios e africanos, que forgosamente foram retirados de suas terras
e se viram escravizados pelos colonizadores europeus, principalmente. Ou seja, um passado
predatério, assentado pelo trafico negreiro, destituicdo das terras dos povos originarios e
retirada das riquezas do Brasil. O resultado foi uma histdria contada pelo colonizador de forma
cinica e que tenta apagar o passado e destitui-lo de saberes negros e amerindios. Contudo, a
perspectiva que busco rascunhar aqui diz respeito ndo somente a tal visdo reduzida da histdria,
mas a uma perspectiva das presencas negro-africanas em terras brasileiras, que, ao praticarem
a encruzilhada no Novo Mundo como um modo de existir, mostram-nos que suas presencas
“[...] nas Américas constituem-se de forma dupla, sdo ao mesmo tempo os fragmentos de algo
que foi despedacado nos cursos da didspora, como sdo também elementos inventivos,
recriadores de mundos, praticas e possibilidades” (RUFINO, 2016b, p. 66-67).

Conta um itan de Exu que ele foi despedacado em pequeninos pedagos e suas partes nao
desaparecem, continuam vivas a se espalhar pelo Orum (espaco-tempo invisivel — mundo
espiritual) e pelo Ayé (espago-tempo visivel — mundo fisico). Em Simas e Rufino (2018), ha
uma comparacao da diaspora africana com esse fendmeno de despedacamento de Exu, em que
“[...] cada fragmento dos saberes, das memorias e dos espiritos negro-africanos que por aqui
baixam®® sdo pedacos de um corpo maior que mesmo recortado se coloca de pé e segue seu
caminho dinamizando a vida” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 12).

Nas bandas de cd, Exu equivocadamente virou diabo e, assim, pelo Ocidente foi
“condenado a ser o orixa mais incompreendido e caluniado do pantedo afro-brasileiro” (PRANDI,
20014, p. 49). Ele virou “[...] simbolo de tudo o que é maldade, perversidade, abjecdo e édio, em
oposi¢do a bondade, pureza, elevagdo e amor de Deus” (VERGER, 1999, p. 119). Certa vez, em
uma gira de Exu, escutei de meu Pai de Santo Norberto Peixoto que o Brasil tem uma divida
enorme para com Exu, em razéo desse lamentavel equivoco, que causou uma ma interpretacdo
do que verdadeiramente € a a¢do desse orixd. O encontro entre 0 Exu e Jesus é uma das muitas
situacdes de encruzilhada que a Umbanda vivencia. Para Prandi (2001a, p. 49), as qualidades de
Exu foram acobertadas “pelas caracteristicas que Ihe foram impostas pelas interpretacdes
catolicas”. Exu como diabo é uma delas, no entanto, essa visdo ndo corresponde a percepcédo de
meu Pai de Santo Norberto, segundo a qual Exu é o mensageiro, 0 comunicador, aquele que
carrega o carater transformador, o organizador do caos, 0 dono do corpo, das porteiras, dos
caminhos e da encruzilhada. Nesta ultima, espaco-tempo das sabedorias de Exu, seu ponto de

3 Essa é uma expressdo advinda dos espacos religiosos afro-brasileiros e refere-se a agédo de transe vivida pelo
adepto. O santo baixou, o guia baixou, o orixa baixou, sdo expressdes dessas religiosidades que nomeiam o ato
da presenca fisica dessas poténcias em terra.
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forca e onde, segundo Rufino (2017), pratica-se o cruzo®, em que as culturas se atravessam para
fazer viver os saberes africanos em outras bandas que n&o a Africa. Na perspectiva do autor, a
encruzilhada € o local onde diferentes epistemologias podem ser amarradas, permitindo mover-
se entre diferentes caminhos, para ele, Exu alinha numerosas proposi¢des, nem verdadeiras nem
falsas, sem reduzir os diferentes caminhos a pares de opostos.

Para o autor Alexandre de Oliveira Fernandes (2015, p. 24), a encruzilhada de Exu é
“aberta, de tdo aberta, diz tudo e nada, aponta para 0 Nada, para o Incerto”. Exu ¢ apontado por
ele como poténcia que ndo pode ser compreendida inteiramente, € uma capacidade
multidimensional, policausal, for¢a que luta contra o interdito, for¢a que viabiliza, assegura,
dinamiza, favorece a transformacéo e a transgressdo da Vida. Seguindo o pensamento desse
autor, Exu na encruzilhada é mosaico de citacGes, jogos intertextuais, que ampliam
indefinidamente o campo da significacdo, na qual ““[...] aencruzilhada de Exu é o rastro, a borda,
a cultura, o ponto de contato, as relagdes, a disseminacgao, a referéncia” (FERNANDES, 2015,
p. 19). Mas Exu ndo é apenas a metafora da encruzilhada, é também o mensageiro e a
mensagem. O pulo do gato, segundo o autor, é perceber que Exu rompe com a hierarquizacao,
promovendo a ordem e a desordem.

Vislumbro, com base nesse entendimento, que 0s saberes que se entroncam por via da
encruzilhada néo estdo hierarquizados, podendo, nesse espaco-tempo, serem compreendidos
por meio de diferentes pontos de vista e, a0 mesmo tempo, emendados e reelaborados de vérias
formas. Seguindo a maxima da encruzilhada como local de desierarquizacdo, entendo que as
epistemologias diversas poderiam se encontrar em um campo de imprevisibilidade, auto-
organizacéo e desordem criativa, o que suscitaria certa dificuldade em credibilizar a ocorréncia
dos processos derivados das poténcias de Exu. Seguindo essa linha de pensamento, o autor
Fernandes (2015) e o autor Rufino (2017) expGem que a encruzilhada € antes constituidora de
possibilidades, ela é pluriversal, combate o autoritarismo e, dessa forma, credibiliza outras
possibilidades e esculhamba os cursos Unicos, uma vez que “[...] multiplos saberes se
atravessam, coexistem e pluralizam as experiéncias e¢ suas respectivas praticas de saber”
(RUFINO, 2016a, p. 5). Na encruzilhada, qualquer verdade se transforma, para este ultimo
autor, sem duvida, o que faculta a abertura de outros caminhos. Ao praticar Exu e as suas

encruzilhadas, entendo, dessa maneira, que estamos mirando uma transformacao radical, que

% O conceito de cruzo é uma das préticas da encruzilhada e sera utilizado nesta dissertacdo a partir do
entendimento do autor Rufino (2017). Segundo ele, o cruzo ou os cruzos sao “agdes decoloniais praticadas a
partir das poténcias de Exu” (RUFINO, 2017, p. 179). Nessa perspectiva, os cruzos “[...] sdo praticas de saber
fronteiri¢as e as encruzilhadas sdo as proprias fronteiras enquanto campo de possibilidades pluriepistémicas”
(RUFINO, 2017, p. 179).
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nos impulsiona “[...] para horizontes pluriepistémicos e para a pratica de acdes comprometidas
com o combate as injustigas cognitivas/sociais” (RUFINO, 20164, p. 2).

Rufino (2017, p. 9), ainda, ao investigar um “projeto politico/poético/educativo
antirracista/decolonial”, prop0e, a partir de Exu, uma Pedagogia das Encruzilhadas, que segue
o carater de Exu como campo de possibilidades. “Assim, o projeto ndo exclui nenhuma forma
de conhecimento, mas as transgride, esculhamba, sucateia, reinventa e encanta, engolindo de
um jeito para vomitar de outro” (RUFINO, 2017, p. 17). Com base nessa perspectiva, as
encruzilhadas sdo lidas como espago-tempo da transgressédo, que a partir do cruzo rompem com
a nocdo de partes opostas. O autor adverte que Exu é quem transgride as logicas fiéis as
dicotomias, ele esta e sempre esteve a praticar o cruzo, atravessando os limites, instaurando a
davida e destronando aqueles “que reivindicam as certezas assentes em regimes de verdade”
(RUFINO, 2017, p. 74). Ou seja, Exu reivindica a davida sobre as certezas, brincando sobre as
ideias demasiadamente rigidas, fixas e que se entendem como a Unica verdade. Exu € uma agédo
decolonial, por ele ser “[...] o principio/poténcia que substancia todo e qualquer ato de
resiliéncia e transgressao” (RUFINO, 2017, p. 15). Sendo assim, suas sapiéncias precedem a
dominacdo do ocidental europeu.

Esse pensamento assim elaborado me possibilita ver na nogéo de encruzilhada, espaco-
tempo das duvidas, vacilacGes, confusdes, o lugar da multiplicidade que vai em direcdo ndo a
uma verdade Unica, e sim a criacdo de um espaco-tempo de re(existéncia). Entretanto, para o
autor Rufino, a encruzilhada ndo se define apenas como lugar da multiplicidade, pois a sua
perspectiva € a da rasura dos que se pretendem como unicos. A “[...] rasura ndo é compreendida
como interdito, mas como cruzo, como a emergéncia de novas possibilidades” (RUFINO, 2017,
p. 74). Portanto, a encruzilhada é, antes de mais nada, um principio que encontra nos caminhos
abertos rumos para combater a ocidentalizacdo.

A autora Leda Maria Martins (1995), semelhante a Rufino (2017), pensa Exu como uma
das poténcias dos saberes negros no Brasil. A professora e pesquisadora negra ja pensava, desde
1995, Exu como a “propria encruzilhada semidtica das culturas negras nas Américas”

(MARTINS, 1995, p. 56). Ela trazia, em suas reflexdes, Exu enquanto

[...] principio estrutural significante da cultura negra, um operador semantico da alteridade
africana na sua interseccédo cultural nos novos mundos [...] uma instancia de mediagéo e
significacdo através da qual a mitologia ioruba desliza pela religido cristd, mantendo uma
enunciacdo diferenciada e descentralizadora (MARTINS, 1995, p. 56).

Para ela, Exu “¢€ um principio dialdgico e mediador entre os mitemas do ocidente e da

Africa” (MARTINS, 1995, p. 56), é aquele que carrega o principio significante ioruba,
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permitindo que os valores civilizatorios africanos sejam mantidos e cultivados. Nesse sentido,
Exu é quem transporta uma espécie de unidade basica africana para dentro de outras culturas e,
ao conduzi-las, pratica o cruzo. Entendo, dessa maneira, que essa poténcia pratica a
comunicacdo entre os opostos, e faz viver a encruzilhada como uma “[...] operadora de
linguagens e de discurso”, a qual “[...] como um lugar terceiro, € geratriz de producdo signica
diversificada e, portanto, de sentidos” (MARTINS, 1997, p. 28). Para Martins, assim como para
0 pesquisador Rufino (2017),

[...] as culturas negras nas Américas constituiram-se como lugares de encruzilhada,
intersecGes, inscricles e disjuncdes, fusdes e transformacdes, confluéncias e desvios,
rupturas e relagdes, divergéncias, multiplicidade, origens e disseminaces
(MARTINS, 1997, p. 25).

Vejo nesses dois autores, Rufino (2017) e Martins (1995; 1997), o uso da encruzilhada
como espaco-tempo das sapiéncias de Exu, da preservacdo da alteridade negra-africana e como
lugar de elaboracdo, reelaboracdo e resisténcia dos conhecimentos africanos em terras
brasileiras. A pesquisadora Leda Martins, que afirma em seu trabalho ser por intermédio da
encruzilhada que se tece a identidade afro-brasileira, diz-nos que tal desenovelar ocorre em um
processo dinamico, onde se metamorfoseiam e revivificam-se as singularidades
afrodiaspdricas. Entendo ser esse processo de tessitura, mencionado pela autora, resultado da
condicdo de cruzamento, que ao longo da historia forjou “[...] semidticas que fundam estratégias
de veridic¢do, traduzindo-se numa reengenharia de operacdo signica plural e plurivalente,
instituidora e restauradora de sua significancia” (MARTINS, 1997, p. 26). Em outras palavras,
0s cruzamentos nas Ameéricas podem ser entendidos como desdobramentos das poténcias das
encruzilhadas, que, ao serem vivificadas, combatem a assimilagdo ocidental (colonialismo).
Esse é um entendimento presente ainda no autor Rufino (2017). Vale ressaltar também que a
encruzilhada é apresentada por Martins (1997, p. 28) como “[...] lugar radial de centramento e
descentramento, intersec¢des e desvios, textos e tradugdo, confluéncias e alteracdes, influéncias
e divergéncias, fusdes e rupturas, multiplicidade e convergéncia, unidade e pluralidade, origem
e disseminacdo”. Com base nessas perspectivas de encruzilhada tragadas por Martins (1995;
1997), e de suas vinculagdes ao teatro negro no Brasil, bem como a analise de performances
afro-brasileiras, vislumbro que as sapiéncias negro-africanas se assentaram nas Américas por
via da encruzilhada, e, sendo assim, tal poténcia tem permitido — como pontuado também por
Rufino (2017) — resistir.
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1.1 CONTEXTUALIZACAO DA NOCAO DE SINCRETISMO

Considero importante reconhecer que esta pesquisa é atravessada pelo conceito de
sincretismo, uma vez que toma a Umbanda — em uma de suas formas — como campo empirico
referencial. Porém, ndo ¢ intuito desta discusséo o aprofundamento do conceito de sincretismo,
sobretudo na sua diferenciacdo do termo encruzilhada. A contextualiza¢do que se dara a seguir
tem como intento pensar o sincretismo na Umbanda, para consolidar nesta pesquisa a
justificativa pela escolha do conceito de encruzilhada como um dos saberes negro-africanos
presentes nessa religiosidade.

O autor Sérgio Ferretti (1998), ao realizar uma investigacdo do sincretismo afro-
brasileiro como caracteristica do fendmeno religioso, expde que o sincretismo se constitui como
caracteristica das religiGes afro-brasileiras. Tal fato para o autor “[...] ndo diminui mas
engrandece o dominio da religido, como ponto de encontro e de convergéncia entre tradicGes
distintas” (FERRETTI, 1998, p. 183). Para ele, o sincretismo funcionaria como uma espécie de
palavra maléfica capaz de provocar choque, contrariedade, adversidade em diferentes lugares.
Ademais, os pesquisadores que dela fazem uso ndo possuem um consenso para o termo, sendo
que alguns a consideram “[...] como sindnimo de mistura confusa de elementos diferentes, ou
imposicdo do evolucionismo e do colonialismo”. Apesar de expor essas divergéncias e
apresentar o sincretismo na condi¢do “de opressao e de imposicdo da religido do colonizador
sobre o colonizado” (FERRETTI, 1998, p. 183-184), o autor recorre a palavra defendendo que
toda cultura se constitui como um fendmeno vivo, ndo podendo ser aprisionada em uma viséo
cartesiana e empobrecedora da realidade. Para ele, 0 combate ao sincretismo por lideres e
intelectuais reflete uma mentalidade autoritaria e inquisitorial de segmentos preocupados com
0 rigor teoldgico e a pureza tedrica. O autor apresenta o sincretismo como parte essencial do
processo de adaptacdo dos negros no Novo Mundo, e ndo concorda

[...] que se deva simplesmente negar ou esconder o sincretismo, dizendo que foi um
fendmeno que sé funcionou no passado e hoje estd em desaparecimento. Pode ser até
que no futuro o sincretismo afro-catdlico venha a se reduzir, por exemplo na
identificacdo de exterioridades entre santos e orixas. Mas no momento atual, ndo se
pode negar sua existéncia, por se pretender ou desejar que ele desaparega, por refletir
aspectos que sdo hoje considerados por alguns como obscurantistas. Esta estratégia de
querer ‘tapar o sol com a peneira’, no fundo pode até ser prejudicial as tentativas de
superagdo do sincretismo, refletindo intolerancia religiosa que nao esta de acordo com
0 espirito das religides africanas (FERRETTI, 1998, p. 188).

Na visdo de Ferretti (1998), o sincretismo configurou-se como uma das sabedorias que

os fundadores das religides afro-brasileiras trouxeram da Africa, constituindo-se ainda como
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um modo de relacgdo entre o africano e o brasileiro, um meio de fazer aliangas que o escravizado
aprendeu na senzala e quilombos, sendo outrossim um recurso para ndo se transformar em algo
que o colonizador desejava.

A autora Hulda da Costa (2013), ao analisar a formacdo da Umbanda sob a égide do
sincretismo, afirma que ha uma historica discussao acerca dessa nogao dentro da academia, sem
uma defini¢do consensual, entre os diferentes teodricos, sobre seu significado. Em Costa (2013),
0 sincretismo é apresentado como mistura de elementos diferentes que se combinam para criar
um novo conjunto, que em algum grau preserva em si algo tipico das culturas originais. Por
essa perspectiva, a autora traz a Umbanda como advinda de um processo sincrético, intencional
e continuo, que, para consolidar-se enquanto uma religido brasileira, procedeu a um processo
intenso de branqueamento®’. Com base nessa autora, a Umbanda passou por um processo de
intermistura de diferentes cultos religiosos, procedimento “[...] que caracteriza um sincretismo
religioso formado por elementos indigenas, africanos e portugueses” (COSTA, 2013, p. 40). O
sincretismo para essa pesquisadora esta na base da Umbanda e iniciou-se ja nas primeiras
comunidades formadas por negros trazidos ao Brasil, e que “[...] serviu como base estrutural
para as varias fases da formacdo de religides afrosincréticas brasileiras, e resultaram na
Umbanda atual” (COSTA, 2013, p. 50).

Segundo Reginaldo Prandi (1998, p. 153), “[...] as religides afro-brasileiras formaram-
se em sincretismo com o catolicismo e em grau menor com religides indigenas”, na visdo desse
autor, a Umbanda perdeu parte de suas raizes africanas, tornando-se uma “[...] sintese dos
antigos candomblés banto e de caboclo transplantados da Bahia para o Rio de Janeiro [...] com
0 espiritismo kardecista, chegado da Franga no final do século XIX” (PRANDI, 2004, p. 223).
O sincretismo também concedeu a religido dos orixas valores completamente diferentes dos
pensamentos dos africanos, coagindo os seguidores dos orixas a ritos proprios da Igreja
Catdlica, o que resultou em uma transformacdo profunda das divindades africanas (PRANDI,
1998). De acordo ainda com Prandi (2011, p. 13), “[...] no lado de ca do Atlantico, mitos foram
adaptados a nova realidade social, rituais ganharam fei¢cdes condizentes com o novo territério

e 0S novos tempos, deuses africanos tornaram-se santos afro-brasileiros”. Assim, elementos

37 Brangueamento trata-se de uma politica que visa a eliminar progressivamente os negros da populagdo brasileira.
Para o autor Abdias do Nascimento (1978), um dos modos de efetivagdo desse processo é a miscigenagao entre
brancos e negros, que resultaria no desaparecimento gradual destes Gltimos. Para o autor o branqueamento é uma
estratégia de genocidio da populagéo negra no Pais. Complementar a essa visdo, trago o autor Edward E. Telles
(2012), que entende a miscigenacdo ou mesticagem como um dos pilares centrais da ideologia racial brasileira, a
qual é parte de uma politica de embranquecimento, que traz e representa um conjunto de crencas para forjar a falsa
ideia de que os ndo-brancos se encontram incluidos na sociedade brasileira.
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africanos, na primeira metade do século XX, foram retrabalhados para incorporar uma face
mais europeia, mais branca, o que resultou em uma compreensdo propria de mundo atrelada a
uma bricolagem europeia-africana-indigena (PRANDI, 1999). Para 0 mesmo autor, foi a
entrada do espiritismo de Allan Kardec no Brasil, religido que “[...] fundia certa concepgéo
carmica de mundo de inspiracdo hindu com preceitos cristdos e um certo racionalismo do século
XIX” (PRANDI, 1999, p. 104), que permitiu a expansdo da Umbanda. Prosseguindo nessa
reflexdo, Prandi entende que o espiritismo encontrou no Brasil uma cultura bastante
familiarizada com as ideias de transe® como meio de comunicacdo entre espiritos, o que
facilitou sua expansao.

Renato Ortiz (1978), ao analisar a Umbanda, dimensionou-a como resultado de um
movimento de consolidacdo de uma sociedade urbano-industrial, que almejava ter sua
populacdo embranguecida. Para ele, a “vontade de embranquecer” do negro corresponderia a
um “‘complexo de inferioridade’ do negro diante do branco” (ORTIZ, 1978, p. 33), tal desejo
teria provocado 0 negro a embranquecer seus conhecimentos, o0 que resultaria, segundo esse
autor, em uma situacdo em que “[...] o negro ndo tem alternativa, ele precisa aceitar os valores
impostos pelo mundo branco; ele vai, pois, recusar tudo aquilo que tem forte conotacéo negra,
isto é, afro-brasileira” (ORTIZ, 1978, p. 30). O que culminou, em relacdo a Umbanda, no fato
de ndo estarmos mais frente a um culto afro-brasileiro, “[...] mas diante de uma religido
brasileira que traz em suas veias o sangue negro do escravo que se tornou proletario” (ORTIZ,
1978, p. 32-33). Assim, a Umbanda é lida por esse pesquisador como resultado de uma
consolidacdo de um duplo movimento, que pressupde o embranquecimento de praticas culturais
africanas e o “empretecimento” dos dogmas kardecistas. Vale ressaltar que esse movimento de
empretecimento ndo significa uma valorizagdo do negro e sim “uma aceitagdo do fato social
negro” (ORTIZ, 1978, p. 33). A Umbanda seria uma religido forjada por brancos e “mulatos de

alma branca®®”, que reconstituiram as tradigdes africanas com valores fornecidos pela nova

38 O transe na religido de Umbanda esta no niicleo de sua ritualistica, que consiste no momento de contato do
adepto com os orixas e ancestrais, fazendo parte da gramatica de encante da Umbanda. Trata-se de um dos
mistérios dessa religiosidade e corresponde ao momento em que o0 eu, segundo Dos Anjos (2019), é rasurado
e ha uma abertura sensivel em direcdo ao outro. Ou seja, 0 transe é uma experiéncia de rompimento da
individualidade que leva a uma experiéncia de alteridade corporal, onde a gestualizagdo corporaliza e atualiza
fragmentos da historia negro-africana no presente. Essa é uma nocdo que aprofundo no topico Corpos
imantados em transe.

% A nomenclatura “mulato” ¢ utilizada pelo autor para designar um contingente populacional de descendentes

africanos fruto do processo de miscigenacdo com a populacdo branca. A palavra mulato carrega um
desdobramento semantico depreciativo, sendo atualmente considerada uma palavra racista. Considero que a
expressao utilizada pelo autor, “mulatos de alma branca”, ¢ um termo duplamente racista, pois ndo apenas
pratica a depreciacdo dos afrodescendentes miscigenados, como situa-os, por estarem aprendendo valores da
sociedade colonizada, em uma néo condigdo de exercer a continuidade dos saberes negro-africanos.
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sociedade urbana. Em suma, uma religido que tem o desejo de embranquecer-se e sincretizar-
se.

Igualmente a Ortiz (1978), o pesquisador Roger Bastide (1971) atribui as transformacdes
dos cultos africanos aos “mulatos”, expressdo utilizada pelos autores para designar
afrodescendentes nascidos no Brasil, bem como indicar os descendentes fruto da relacdo entre
negros e brancos. Nas palavras do autor “[...] sdo estes mulatos, em parte desafricanizados no seu
estilo de vida, que adulteraram profundamente os cultos, neles introduzindo suas proprias
concepgoes estéticas” (BASTIDE, 1971, p. 112). Em sua 6tica, a Umbanda é tratada como sinal
negativo da degradacgéo da pureza africana, sendo considerada como uma religido inferior, forma
corrompida e como degradacdo da cultura e dos saberes africanos. Esse seu argumento esta
fundamentado no fato de os cultos ndo possuirem segundo sua interpretacdo um rito padronizado
e uma mitologia classica. Entendo que os pontos de vista dos autores Ortiz (1978) e Bastide
(1971) s&o visdes que carregam um ideal de pureza e rigor acerca dos valores tradicionais iorubas,
como se esses valores ndo pudessem ser ressignificados e transformados. O ponto em comum
entre esses dois autores, bem como a Prandi (1999), é a ideia de que os elementos africanos na
Umbanda sdo desconstruidos e retrabalhados para incorporar uma face mais europeia, mais
branca. Percebo que os diferentes autores citados nesta breve discussdo acerca do sincretismo, até
0 momento, tendem a considerar a Umbanda como um processo sincrético. Infiro que essa é uma
concepgdo importante e por esse motivo fiz esta breve compilagdo das diferentes questdes
propostas por autores tdo diversos quanto Renato Ortiz (1978), Roger Bastide (1971), Reginaldo
Prandi (1998) dentre outros.

N&o obstante, diferentemente da perspectiva sincrética, gostaria de pensar na Umbanda
como patriménio cultural de Exu, que é tecida e amarrada no Novo Mundo de forma
ambivalente, assim como ele préprio o é, e que por isso se forja entre multiplas sabedorias
afrodiaspdricas, amerindias e europeias. Entendo que a Umbanda, ao trazer variegados saberes,

néo se afasta de uma gnose e cosmopercepcao ritual africana, ou seja,

[...] o entrecruzamento das diferencas, a aproximagdo dos contrarios ndo produziram
uma sintese histérica de dissolugdo das diferencas, mas um jogo de contatos, com
vistas & preservacdo de um patrimdnio comum de origem (embora diversificado na
especificidade do ritual) (SODRE, 1988, p. 57).

Nesse sentido, a Umbanda aqui sera vista como principio de ancestralidade que, a partir
das encruzilhadas, reivindica “[...] no ndo esquecimento a poténcia de avivamento, reinvencéo
e inacabamento do ser” (RUFINO, 2017, p. 51). Vejo nas praticas de cruzo da Umbanda uma

capacidade de esculhambacdo e resisténcia as praticas colonialistas. Com base nesse ponto de
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vista, busco abrir a possibilidade para vé-la além da perspectiva sincrética, ou do projeto de
branqueamento em Ortiz (1980) e Bastide (1971), ou ainda do fomento ao racismo, ou parte da
desconstrucdo da memdria africana, como afirma Souza (2014). Dito isso, aqui tratarei a
Umbanda como encruzilhada e estrutura manifestada da energia vital de Exu, que, ao
manifestar-se como a boca que tudo come, também restitui aquilo que comeu (culturas) das
mais diferentes formas, denegrindo®’, expandindo o axé** e promovendo um “devir africano”*?.

Entendo ainda, por intermédio do autor Ferretti (1998), que 0 processo sincrético néo
exime a possibilidade de os saberes africanos estarem contidos nesse fendmeno, mas entendo
também, conforme o autor e também Costa (2013), que 0 uso desse conceito carrega
ambiguidade, ora aparecendo como um conceito sindonimo “de opressdo ¢ de imposi¢do da
religido do colonizador sobre o colonizado” (FERRETTI, 1998, p. 184). Ou, ainda, enquanto
um acontecimento que promove o0 apagamento da cultura negro-africana, ou como modo de
reexisténcia dos saberes afrodiaspdricos. Nesse aspecto, apesar de Ferretti (1998) ver o
fendmeno do sincretismo enquanto positivador dos saberes africanos, acredito que as
sabedorias trazidas pelos negros se permitiram ao cruzo, pois essa qualidade esta inerentemente
contida nos valores civilizatérios iorubas e nas praticas dos afrodiasporicos, que segundo
Rufino (2017) aqui aportaram ja praticando a encruzilhada como um modo de existir.

De modo que espero ndo reduzir o encontro de santos do cristianismo e do deus do
colonizador com os conhecimentos africanos, manifestados na Umbanda, a mero sincretismo.
Pois entendo que essa acdo pode retirar da Umbanda a possibilidade de ser compreendida como
uma estratégia de sobrevivéncia dos saberes africanos no Brasil. Por esse angulo, ressalto que

0 conceito de encruzilhada é utilizado aqui ndo como mera negacdo dos processos de juncéo,

40 O autor Noguera (2012) reconstréi o significado de denegrir buscando positiva-lo. Denegrir, no sentido do autor, é
tornar negro, € enegrecer. O conceito compreende a pluriversalidade e amplifica a capacidade criativa e regeneradora.
Denegrir “[...] € pluriversalizar as abordagens, revitalizando e regenerando as redes de relacionamentos politicos,
econdmicos, étnicoraciais, de género, exercicios de sexualidade etc. Denegrir indica um processo de dissolucdo das
modalidades de dominagéo e subalternizacdo baseadas em critérios étnicoraciais, geogréficos, de género, na
orientacdo sexual ou exercicios de sexualidade, etc. Portanto, denegrir tem como alvo o abandono das disputas e
controles dos bens materiais e imateriais, visando uma cooperagdo e constru¢do compartilhada dos poderes”
(NOGUERA, 2012, p. 69).

41 Axé ou asé é um termo que designa forga vital ou energia vital. Para Sodré (1988, p. 90) “[...] 0 axé é o elemento

mais importante do patriménio simbdlico preservado e transmitido pelo grupo litirgico de terreiro no Brasil”, asé
corresponde a grafia ioruba.

420 Prof. José Carlos dos Anjos define o devir africano como “[...] o encontro com a fratura, com a rachadura, um

encontro com aquilo que nés somos, com aquilo que ndo foi, uma desestabilizacdo das categorias que permite viver
a Africa enquanto fratura” (Informagio verbal, Registro da fala do José Carlos dos Anjos na palestra Imaginarios
Desviantes, parte do Seminario Palco Giratdrio - Encontros Estéticos: Corpos em Alianca e Redes Festivas”; dia 20
de maio de 2019). Entendo que viver a Africa, enquanto fratura, néo é nem viver a Africa e nem viver a Africa no
Brasil, e sim experienciar a fratura que se instaurou entre a Africa e Brasil via colonialismo.
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justaposicédo, paralelismo, adaptacdo, fusdo, aglutinagdo e mistura que as culturas negras
forgosamente realizaram em graus diferentes em face das culturas ocidentais-europeias e indo-
americanas — tampouco seu uso visa a possibilidade de superacdo do uso do conceito de
sincretismo, pois “exu nao mira a superagao de nada” (RUFINO, 2017, p. 12). Portanto, tendo
como base essa noc¢do, o conceito de encruzilhada serd aqui utilizado desde o autor Rufino
(2017), mirando uma possibilidade de reinvencéo, transgressao e encantamento, no¢Ges que
estdo vivificadas nos saberes negro-africanos em terras brasileiras. Miro na noc¢do de
encruzilhada, despontada por Exu atraves desse autor, pois nela vislumbro a possibilidade de
assumir o conflito e a divida como poténcia de criagdo na Umbanda. Opto por néo utilizar o
conceito de sincretismo, pois entendo que essa € uma nocao dubia, que fomenta o processo de
desmacumbizacio® e reitera a Umbanda como parte do projeto colonial do embranquecimento,
ao passo que, nesta pesquisa, percebo os processos de cruzo presente na Umbanda como uma
artimanha de Exu, uma sapiéncia negro-africana, forjada a partir das encruzilhadas. Sendo
assim, parece-me que pensar majoritariamente a partir da logica do sincretismo pode “[...]
continuar a fortalecer uma toada de subordinacdo racial que conserva a subalternizacdo dos
saberes negro-africanos em prol da dominagdo pelo modelo branco eurocéntrico” (RUFINO,
2017, p. 183). Gostaria ainda de ressaltar que minha escolha por esse autor ndo é a de colocar
a nogdo de encruzilhada por ele trazida em oposicdo a mesma nog¢do desenvolvida pela autora
Leda Maria Martins (1997), pois vejo que ambos 0s conceitos ndo sdo opostos, mas sim
complementares, comunicam-se e auxiliam-me a fiar o meu préprio pensamento dessa poténcia
de Exu. Ao deter-me um pouco mais nas proposicdes de Luiz Rufino (2017), faco-o pelo
aprofundamento na investigacdo de uma epistemologia e filosofia de Exu, que esse autor aponta
em sua tese de doutorado, como ja dito anteriormente, para uma Pedagogia das Encruzilhadas.
Sua investigacdo me ajuda a esmiucar essa poténcia e realizar uma argui¢cdo em torno da

sapiéncia de Exu.

43 Ppara Simas e Rufino (2018), a nogdo de encantamento é reivindicada, é retomada no entendimento da palavra
macumba; “kumba: feiticeiro (o prefixo ‘ma’, no quicongo, forma o plural). [...] Macumba seria, entdo, a terra
dos poetas do feitico; encantadores de corpos e palavras”. Essa ¢ uma perspectiva sindnima ao entendimento
de encantamento que nesse autor € formulada desde saberes afro-brasileiros. O termo desmacumbizagdo
coaduna-se a nogdo de desencantamento, ou seja, refere-se aos processos de genocidio, semiocidio e
epistemicidio promovido pela colonialidade. Nas palavras do autor “O termo desmacumbizagéo [...] estd
inscrito em um modelo de politica que ndo se coaduna com a poética, pois estd implicado com a condenagdo
da vida. Esse modelo politico antipoético é o que vem sendo praticado pelo colonialismo/colonialidade ha mais
de cinco séculos, e estd plantado no substantivo racial. Assim, a desmacumbizacdo ¢ mais uma forma de
operacao do racismo” (RUFINO, 2017, p. 153).
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1.2 POTENCIAS DE EXU NA UMBANDA

Figura 3 — Fotocriacdo de Exu.
Fonte: Arquivo pessoal da autora.

Exu ¢ aquele que “joga nos dois times sem constrangimento”** (SALAMI; RIBEIRO,
2011, p. 334), ou seja, ele é mediador entre dois mundos. Ele é o principio que faz caminhos
opostos se encontrarem para nos mostrar que a pluriversidade das visdes em sua
cosmopercepc¢do pode existir. Essa qualidade de Exu é apresentada, por exemplo, em um itan
onde ele carrega em sua face duas cores (Figura 3), uma em cada metade, e, como uma moeda
de duas faces, mas ainda assim a mesma moeda, ele questiona acerca das verdades Unicas. Esse
itan permite-me entender que o mundo em sua visdo pode ter diferentes angulos e, mesmo
aparentando estarem de lados opostos, eles existem conectados. Exu coabita com Jesus para
mostrar que a pujanca da vida, o axé, da-se também pela sua recriacao e transformacéo, assim
ele “tempera com pedra em vez de sal” (SALAMI; RIBEIRO, 2011, p. 335) para demonstrar
seu poder de mudanga.

E com base no principio da transformagc&o, da vivéncia entre opostos e na energia vital
de Exu que vejo a encruzilhada assentar-se na Umbanda. Aqui, a encruzilhada desponta como
um rico campo de possibilidades que pode codificar muitos outros caminhos. Esses caminhos
sdo por mim lidos e confiados as sabedorias de Exu, em outras palavras, vejo a Umbanda como
um processo que desponta das encruzilhadas, como uma possivel estratégia de enegrecimento

e espaco, em que se podem firmar valores afrodiasporicos. Desse modo, o que se formula nessa

4 Para Salami e Ribeiro (2011), essa expressdo é uma evocacdo a Exu, utilizada com a aspiracdo de atrair a sua
presenca e energia, refere-se a sua qualidade de ser o mediador.
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religido viria mais desses estratagemas de continuidade dos saberes negros no Brasil e da
sabedoria de Exu do que do caos do saber do colonizador. Ou ainda, essas sapiéncias nao séo
subalternas, assim, Exu teria driblado e travestido seus saberes, encantando-os e fazendo
parecer, as vezes, que se embranqueceu para manter-se vivo e dinamo em outras terras. 1sso
posto, o projeto colonial que tentou embranquecer a Umbanda teria falhado, visto que, no
territorio do terreiro, o espaco-tempo é o da pluralidade de caminhos, do movimento que
desponta em face a essa multiplicidade e da possibilidade de vivéncia de uma ancestralidade
que permite aos adeptos a experiéncia de encantamento. Esta Ultima “faz da vida um territério”
(DOS ANJOS, 2006, p. 19). Dos Anjos também nos mostra que:

[...] os corpos ndo tém racas, racas sdo perspectivas que circulam por uma
multiplicidade de corpos. Uma multiplicidade de perspectivas gera uma
multiplicidade de mundos nos quais se destacam conceitos que singularizam esses
mundos. Raca ou nacdo &, nessa filosofia politica, concebida como o lugar de onde
emanam as perspectivas, ou melhor, os espiritos. Espiritos sdo pontos de vista que
encarnam corpos (DOS ANJOS, 2006, p. 19).

A Umbanda enquanto territorio da encruzilhada seria, assim, um espaco-tempo que tem
no corpo uma multiplicidade de corpos, que se potencializam em uma infinitude de alternativas
de construcdo de outros territorios simbdlicos afro-brasileiros. Vejo, na possibilidade de
construcdo de um territério que encarna diferentes pontos de vista, a vivacidade do saber de
Exu, o qual agui emerge como um conhecimento que une os diferentes, ndo com o intento de
apagar as diferencas ou até mesmo de abranda-las. Aqui, a encruzilhada de Exu propicia um
deslocamento que me encaminha pelo rumo da reflex&o e cultivo das diferencas como modo de
existir. A encruzilhada, vista a partir de Dos Anjos (2008), seria entdo uma “[...] categoria por
meio da qual essa formacéo religiosa pensa as diferengas e propde um jogo com a alteridade”
(DOS ANJOS, 2008, p. 81).

Entendo que, aquele na condicdo de adepto dessa religiosidade, foi encruzado/encantado
e tem a possibilidade de olhar para os santos e deus do colonizador e o encantar®, fazendo as
diferencas existirem. Como desdobramento dessa visdo, a Umbanda afrontaria o projeto
colonial em razdo de no “[...] lugar de dissolver as diferengas conecta o diferente ao diferente
deixando as diferencas subsistirem enquanto tal” (DOS ANJOS, 2008, p. 82). Essa premissa,
que irrompe da poténcia viva de Exu, permite acionar a pujanca do axé para que ele se manifeste
enquanto encruzilhada, e assim gere mundos, outros caminhos e viveres. Intuo, dessa maneira,

que a colonialidade ainda ndo aprendeu que nossos conhecimentos existem na diferenca,

4 Esse conceito é melhor trabalhado no subtépico Mironga de Preto Velho - Encantamento.
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cruzam-se e inscrevem-se em nossos corpos como chaves para aprender a lidar com os opostos,
para abrir os caminhos e os portdes.

Ressalto que esta maneira de olhar a Umbanda, na condicéo de encruzilhada, ndo tem o
intuito de abrandar a opresséo, perdas e a apropriacdo que emerge do contato e embate do
colonizador com os povos nativos e afrodiasporicos. Meu intento € o de manter a porteira aberta
para outras possibilidades de leituras da Umbanda. Entendo que Exu é um eterno convite a
vermos o0 processo de dinamizacdo de todos os elementos que compdem a existéncia. Ndo
apenas a existéncia da Umbanda, mas as séries de movimento e transformacao da prépria vida.
Assim, as perspectivas dos saberes de Exu aqui serdo apreendidas como procedimentos que
resultam em multiplos caminhos, que gestam a possibilidade de oposicdo em um mesmo
espaco-tempo e por isso permitem ler a Umbanda, religido majoritariamente enunciada
enguanto sincrética, como um dos modos de cruzo.

O uso do termo encruzilhada, ao invés de sincretismo, também se da pela necessidade
de evidenciar a Umbanda como uma das epistemologias afrodiasporicas. Tal desejo ndo possui
0 objetivo de ser uma volta ao original ou ao primevo, nem ao menos excluir o entendimento
de que existe todo um processo de genocidio aos saberes negros que foram trazidos pelo
processo de escravizacdo dessa populacdo. O propoésito com esse olhar é o da ampliacdo do
espectro de possibilidades de entendimento e pensamento das culturas negro-africanas em terras
brasileiras. Pois Exu, na criagdo do mundo e também de novos mundos, como exposto por
Rufino (2017), atua como poténcia de dinamizacdo, de expansdo, de transformacdo e
organizacdo do caos. As especulagdes que faco em torno da poténcia de Exu nesta investigacédo
ndo buscam esgotar ou congelar as sapiéncias dessa poténcia, mas antes evidenciar o carater
multiplo que carrega consigo. E motivada pela riqueza de discursos que percebo coabitar em
Exu que sdo elaboradas as encruzilhadas desta dissertacdo. Essa noc¢do, que implica um eterno
movimento, bem como é definidora da manutengéo da energia vital, & importante e necessaria

para a compreensdo das analises que proporei na sequéncia.

1.3 BOCA-ORELHA: NARRATIVAS DO TERREIRO

Esta foi uma gira de preparacéo para o Amaci*®, Pai Norberto Peixoto explicou que cada ori (cabeca)
tem suas peculiaridades e que o toque dado por cada Mée de Santo da casa na cabeca do filho, ndo é

4% O amaci é um ritual que acontece normalmente duas vezes ao ano em nosso terreiro, consiste em um
procedimento no qual os adeptos que fazem parte da corrente, sejam novos ou antigos, passam por uma
lavagem do ori, da cabeca. Nesse processo, os adeptos tém a cabeca lavada com um sumo de folhas maceradas
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dado apenas por elas, mas pela ancestralidade de cada um. Assim cada lavagem é dada nas forcas
respectivas dos orixas e guias que cada um carrega nessa vida. Na ocasido ele falou sobre a devocéo ao
orixa de cabeca, o respeito que devemos ter a nossa ancestralidade, a ancestralidade que cada um tem e
ainda nos contou o Itan de Ajald, que ficou responsavel na criacao dos humanos por moldar as cabegas
dos homens com barro e coloca-las para assar, mas Ajala embriagou-se, resultando em cabecas diferentes
umas das outras. Ajala ndo faz todos as cabecas iguais e, para Pai Norberto Peixoto, bastava olhar para
os lados e constatarmos que cada um exibe um temperamento e uma atitude diferente e que a Umbanda é
0 local onde esses diferentes oris se encontram, e como um pildo de Oxaguiam ele diz ser a Umbanda,
recebe a todos para pilar e burilar nossos egos. A Umbanda, em sua fala, faz em seu rito aprendermos a
convivermos com as diferengas, mesmo quando ndo queremos conviver com elas, ou quando queremos
impor nossos pensamentos sobre as pessoas, ou quando queremos que o outro seja igual a nds, nas nossas
crencas e valores (Extraido do meu caderno de notas do dia 29/11/2019).

Para tratar da complexidade da Umbanda e de suas muitas variedades litdrgicas, seria
necessario um estudo extenso desse fendmeno religioso em suas diferentes
configuracBes/acepcdes/liturgias/casas, o que fugiria da tematica desta dissertacdo, que esta,
grosso modo, situada no campo da pratica artistica e nas possiveis articulacdes entre elementos
oriundos da pratica religiosa com 0s processos de criagcdo em danca.

Assim, pretendo a seguir abordar a religiosidade da Umbanda a partir do Grupo de
Umbanda Tridngulo da Fraternidade, onde a pratiquei nestes ultimos trés anos, pois entendo
que a exposicdo das profusas maneiras de vivenciar a Umbanda dificultaria abarca-la como uma
totalidade.

A Umbanda, como religido, ao praticar a encruzilhada forjou para si diferentes variagdes
e criou a possibilidade de cada casa, templo, terreiro, centro ou tenda, apresentar uma liturgia
prépria. Dito isso, a Umbanda é entendida aqui como lugar de multiplicidade, que tem nessa
poténcia a criacdo de um espaco-tempo para vivenciar saberes negros. Nesse sentido, ressalto
que o meu intento ¢ o de conduzir minha atengdo “[...] para a diversidade e ndo para a
homogeneidade da experiéncia negra” (HALL, 2003, p. 346). Portanto, as percepcdes a seguir
ndo devem ser lidas como a integralidade da visdo da Umbanda, mas como um dos pedacos de
Exu em terras brasileiras, um de seus muitos espectros que aqui emerge desde a vivéncia e da
relagcdo que meu Pai de Santo Norberto Peixoto cultivou e aprendeu desde tenra idade, por meio
da oralidade e do transe de uma filosofia de vida vivencial e presencial.

Pai Norberto tem sua base religiosa no culto aos ancestrais*’ e orixas e teve seu primeiro

amaci aos sete anos de idade, hd mais de quatro décadas, em uma cachoeira na cidade do Rio de

e sacralizadas pelas Mées e Pais de Santo. Esse ritual objetiva sacramentar, iniciar, preparar e firmar o corpo
para estabelecer conexdo mais profunda do adepto com os seus guias e orixas.

47O culto aos antepassados em nossa casa ¢ enfatizado pelo culto aos guias (pretos-velhos e pretas-velhas,
caboclos e caboclas — ancestrais desta terra, ciganos e ciganas, orientais, baianos e baianas, boiadeiros e
boiadeiras, malandros e malandras e marinheiros e marinheiras). E por meio do culto a eles que somos
orientados e orientamos aqueles que buscam a casa.
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Janeiro. A partir desse evento, marco inicial para sua relacdo intima com os orixas e ancestrais,
ele diz nunca mais ter ficado sem pisar no chdo do terreiro. Sua Mae de Santo (Minha avo de
Santo) tem sua feitura de cabeca* em uma Umbanda omolocd, também no Rio de Janeiro, e, por
essa relacdo com a denominacéo citada, Pai Norberto diz realizar o culto aos orixas. Essa € uma
das formas de Umbanda que porta em sua liturgia uma forte presenca do culto aos orixas,
portanto, meu contato com os orixas no terreiro de Pai Norberto é fruto dessa linhagem.

A Umbanda Omolocd, Umbanda Cruzada, Umbanda Branca, Umbanda Sagrada, Umbanda
Kardecista, Umbanda Catolica, dentre outras formas de Umbanda, sdo denominacdes que
caracterizam diferentes discursos dentro da Umbanda. A partir de cada nomeacdo € possivel,
segundo Capone (2004), identificar se a agremiagao tem maior aproximacao com filosofias afro-
brasileiras ou ndo. Vale ressaltar que, para delimitar tais diferenciacbes em cada terreiro, é
necessaria uma analise aprofundada, pois, para essa autora, ha um intenso continuum religioso entre
as préaticas afro-brasileiras, que permite a circulacéo de saberes e formas rituais entre os adeptos dos
cultos. A partir desse viés ela entende que a Umbanda carrega em si amplas diferencas, que
abarcam tanto terreiros ligados a praticas mais kardecistas quanto terreiros mais africanistas. Para a
autora, o uso de denominagoes que “[...] identificam cada culto (umbanda, omolocd, candomblé
etc.) impede que se sublinhe a relacdo de continuidade (simbdlica e ritual) que liga as diferentes
modalidades de culto” (CAPONE, 2004, p. 48). O culto Omolocd, por exemplo, é apresentado pela
autora como fruto do ‘continuum’ religioso vivenciado pelas religides afro-brasileiras, podendo ser
entendido como um intermedidrio entre a Umbanda e o Candomblé.

Nosso terreiro, na visdo de Pai Norberto Peixoto, é uma casa de Umbanda africanista,
um espaco sagrado para o culto aos orixas, onde os direcionamentos para a vida, 0S
aconselhamentos e sabedorias séo aprendidos diretamente por meio da oralidade dos guias e
orixas. O lugar da fala presencial dentro de nossa casa foi a mim exposto como um fundamento
base, intitulado por Pai Norberto Peixoto como boca-orelha. Através de minha vivéncia nesse
terreiro, entendo que a fala e a escrita sdo a do corpo presente, “[...] pois sO assim se transmite
axeé, imprescindivel ao dinamismo das trocas e da existéncia. A fala importa enquanto som e
cada ato de comunicagdo ¢ inico, morre uma vez realizado, para renascer apenas no ritual”

(SODRE, 2005, p. 136). Dito isso, 0 conhecimento e o0 encantamento se inscrevem no sopro,

4 A feitura de cabeca corresponde ao processo de iniciagdo que promove ao adepto uma ligagdo com os orixas
que compdem o seu ori, representando um ritual de nascimento do orixa no iniciado.
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na fala e no halito, sdo eles que propagam o conhecimento, a sabedoria e livram o adepto do
desencantamento*® e dos processos de desvitalizag&o.

Por conta disso, a fala, 0 som da voz, o sopro, a respiracdo € um saber que forja a vida,
cuja integralidade é sustentada na presenca fisica do corpo. Uma palavra, um saber, um
direcionamento entoado boca-orelha é palavra-corpo, é presenca do saber afrodiaspérico
performando encantamento, que “[...] mobiliza, destroi e reconstroi cruzando os limites entre a
materialidade e a espiritualidade” (RUFINO, 2017, p. 175).

Compreendo que o tempo-espaco da fala é o da presenca fisica no terreiro, pois é na
presenca que o territdrio simbolico da Umbanda se vivifica e faz viver os conhecimentos que
emanam sustentados em saberes frutos da interacdo com orun e ayé. Assim, os saberes vao
sendo firmados e presentificados em nossos corpos a cada gira.

Nossa casa, no periodo de 2017 a 2020%, contava com duas vivéncias litargicas, que
ocorriam paralelas durante o ano, uma interna e outra externa. Nas liturgias internas eram
realizados ritos e oferendas a Exu e oferendas para os demais orixas da casa. Pai Norberto
Peixoto costumava dizer que o orixa mais cultuado em nosso terreiro € Exu, pois, antes de cada
ciclo interno de culto aos orixas, havia uma louvagao especifica para Exu ou Pombagira®. Por

ano eram realizados 12 cultos exclusivos para estes e 12 frentes para 0s outros orixas que

49 Utilizo essa nogdo com base no autor Rufino (2017). Desencantamento como perda da energia vital, enquanto meio
gue promove 0s processos de racismo, epistemicidio, a monologizagao dos saberes e 0 bloqueio da comunicagéo.

%0 No inicio de margo de 2020, devido a pandemia de Covid-19, todos os ritos da casa foram suspensos. No
decorrer da pandemia, com as normativas de distanciamento publico, Pai Norberto Peixoto tomou a deciséo de
fechar os ritos até o ano de 2021.

51 Pombagira pode ser lida como uma poténcia de Exu encarnada no aspecto feminino.
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cultuamos na casa, sendo eles: lemanja®?; Nana>3; Oxum®*; lansa®®; Ogum®®; Oxossi®’; Xang6°;

Oba>%; Omolu®®; Oxal&®! e 1beji®2. E, como parte da liturgia interna, tinhamos dois amacis

anuais. Na liturgia externa, aberta ao publico, eram realizadas consultas, sendo normalmente

duas giras semanais. Nessas giras eram cultuados os pretos-velhos(as)®3; caboclos(as);

ciganos(as)®*; orientais®®; baianos(as)®®; boiadeiros(as)®’ e novamente os Orixas. Somos uma

sede Unica, que possuia no decorrer da pesquisa aproximadamente sessenta médiuns, trés Méaes

Pequenas, um Pai Pequeno e Pai Norberto Peixoto.
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lemanja é conhecida como a m&e de todos os orixas, no Brasil ela é cultuada nas aguas rasas do mar.

Nana é a senhora do barro, conhecida como a orixa que deu o barro para a criagdo do corpo humano e que um
dia ir& pedi-lo de volta, assim ela rege o poder da vida e da morte.

Oxum é a divindade das aguas doces, dos rios e dos lagos. Ela associa-se a fertilidade, a vida que cresce no
Gtero e a riqueza.

lansé é a senhora dos ventos, da tempestade. Conhecida como orixa guerreira, vejo-a como a orixa do destemor,
da mudanca. Ela tem poder sobre os mortos.

Ogum é o senhor da forja, o ferreiro. E o orixa que cria as ferramentas, ele, assim como Exu, € um orixa que abre
os caminhos, sendo responsavel pela expansao. Ele estd associado a guerra, segundo Ligiéro (1993, p. 58) “No
Brasil, os escravos e seus descendentes enfatizaram sua afinidade com a guerra, pois as fugas para o interior da
floresta, as revoltas e insurreigdes contra os senhores brancos tinham mesmo que ser inspiradas por Ogum”.

Oxossi € 0 orix4 da caga, da floresta. Ele vive em harmonia com a natureza e é conhecido como o orix4 da
flecha certeira e aquele que possui a consciéncia de quando se mover para realizar seu objetivo.

Xangb € o orixa do trovdo e € conhecido por controlar os raios. Em nossa casa ele aparece ao lado de lansa nos
cultos. E tido como um guerreiro e associa-se a justica. Esse orixa aparece nos ritos com um grande senso de
justica, ndo tolerando mentiras, por exemplo. Ele rege o poder sobre o fogo.

Ob4 ¢é a orixa guerreira e cagadora, que controla as &guas revoltas, a terra e o fogo, ela é cultuada em nossa
casa como orixa da justica.

Omolu é o orixa da terra, da doenca e da morte. Em nossa casa ele rege os processos de transformagao, aparece
ao lado de Nana e, assim como ela, conhece os mistérios da morte e da vida.

Oxaléa é o pai, sendo um orixa de extrema importancia por sua qualidade de sabedoria, ele esta associado ao
branco e ao ar e representa a criagéo.

Ibejis sdo os orixas gémeos, ambos com aspecto de crianga, estdo associados a alegria, ao nascimento e sdo
conhecidos em nossa casa como aqueles que venceram a morte.

Pretos-Velhos(as) representam um ancestral negro que esteve na situacdo de escravizado. Vejo-o0s como figuras
detentoras de paciéncia e sabedoria. No entanto, ndo os reduzo a essa compreensdo e, assim como Dos Anjos
(2019), entendo-os como uma filosofia que mostra a persisténcia da escraviddo em tempos atuais.

Ciganos(as) sdo cultuados no terreiro de Pai Norberto Peixoto, também como ancestrais, eles figuram um povo
feliz, alegre e festeiro. Esses aspectos, que aparecem a partir de um senso comum da populacéo cigana, séo
retomados nos cultos e vivenciados no corpo dos adeptos.

Orientais, ou Povo do Oriente, como é chamado na casa de Pai Norberto Peixoto, é o culto aos ancestrais da
regido oriental da terra.

Baianos(as) sdo ancestrais ligados aos povos que em vida viveram na Bahia.

Boiadeiros(as) sdo ancestrais associados aos homens e mulheres do sertdo que trabalhavam no interior do
Nordeste. Eles aparecem na figura de lacadores, cangaceiros e cuidadores de gado.
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Nesses Ultimos trés anos, em que estive sobre os cuidados desse terreiro, pude observar
que o entendimento de Pai Norberto Peixoto sobre a forma de cultuarmos o sagrado é
perpassada por uma fala de respeito a diferenca. Assim, ele diz respeitar outras agremiacdes
religiosas afro-brasileiras e incentiva em sua fala a abertura, o respeito e a humildade, como
pontos fundamentais para o exercicio de qualquer cultivo religioso.

Pai Norberto Peixoto expde, outrossim, que a religiosidade de Umbanda se liga de
maneira persistente ao fundamento de aceitagdo do outro sem qualquer julgamento, de modo
que a aceitacdo do outro estaria ligada em sua visdo ao exercicio do amor. A unidade na
Umbanda ndo significa igualdade, mas, antes, que as diferencas devem estar unidas e nao
separadas. Nesse sentido, vejo Exu operando em sua visao, pois Exu ndo une os caminhos para
torna-los iguais, e sim, como ja exposto, para forjar a possibilidade de encontro entre diferentes
mundos. Nessa encruzilhada de perspectivas que a Umbanda cria para si, 0 bom aprendizado
no terreiro é resultado, segundo Pai Norberto Peixoto, do tempo, do saber vivenciado, da
pertenca a corrente e da instrugdo repassada de forma presencial e vivencial. O axé é firmado
pelo transe, pela atitude do adepto no dia a dia, pelo amadurecimento da vibracdo do orixa no
ori de cada um e atraves de cada rito vivenciado por cada filho da casa.

Observo, igualmente, que é recorrente na fala de Pai Norberto Peixoto a importancia da
transmisséo dos conhecimentos na Umbanda, que devem para ele ser transmitidos boca-orelha.
Entendo que esse € um modo para nos dizer que € pelo halito de nossos ancestrais que seremos
ensinados e que, por ele, a energia vital se fara pujante e imantada em nossos corpos. Perante
essa compreensao boca-orelha e da vivéncia no terreiro com os orixas e entidades, percebo que
a Umbanda traz em sua tradi¢do a proximidade para com o outro, a orientacdo sussurrada boca
a orelha, o toque, o abraco, 0 movimento do corpo, o suor, a fala, o uso de elementos (ervas,
cachaca, fumo, pedras (ocutas), atabaques, grdos, flores e derivados animais), bem como a
sinestesia — sensivel — Sodré (2017) —, como meios para potencializar saberes negro-africanos,
que se incorporam e emergem simultaneamente no corpo do adepto por meio do transe. E a
partir da vivéncia, do tempo, do cultivo do adepto, da relacdo com a sua ancestralidade e com
o0 coletivo que os saberes dos orixas e guias vao sendo firmados e assentados no corpo. Vejo
que o respeito aos saberes dos mais velhos e a ancestralidade que cada um possui em si sdo
pontos que alicercam a transmissdo dos saberes no terreiro. A partir desse principio, forja-se no
chéo desse espaco o respeito a cada ori e ao tempo que cada Filho de Santo pode levar para
firmar a vida enquanto gira. Em outras palavras, existe um respeito a cada sujeito e ao tempo

de seu aprendizado.
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Viver a vida enquanto gira € viver uma vida equanime, é ser um desdobramento
corporificado dos saberes dos orixas aqui no Ayé. Nesse sentido, é reconhecer-se pertencente a
natureza, a humanidade, é manifestar as virtudes para encantar o mundo, assim como entender
de forma vivencial que somos partes de um organismo vivo e, como parte dele, interferimos no
todo. Compreendo que tais entendimentos demandam, muitas vezes, do adepto toda uma vida
de aprendizado e cultivo. Assim, gostaria de ressaltar que as palavras por mim escritas nesta
dissertacdo, que abordam a Gtica do terreiro, devem ser assimiladas como a perspectiva de uma
adepta que esta em processo de aprendizagem. De maneira que, mesmo recebendo autorizacédo
de 1f4% e de meus Pais de Santo na ocasido desta pesquisa, percebo que minha condigdo de
participante do mistério, da religiosidade, de iniciada e, em simultaneo, em formacéo, impde-
me limitacGes de entendimento e/ou discernimento que sdo parte dessa experiéncia. Ao fim e
ao cabo, penso que é fundamental para esta discussao a compreensdo dessa minha implicacédo
religiosa com a Umbanda, tanto para evidenciar o meu lugar de experiéncia e autorizagéo para
falar, quanto pelo fato de que muitas coisas deverdo ser silenciadas neste trabalho, em virtude
da natureza da minha relacdo religiosa. Essa é uma percepgao importante para a compreensado
de que estou falando de experiéncia artistica atravessada pela experiéncia religiosa afro-
brasileira. Esta Gltima vivifica a dimens&o estética e artistica em seu acontecimento. Dito isso,
trago aqui entendimentos que fazem parte da cosmopercepcdo da Umbanda, com o intuito de
esses serem meios pelos quais teco a possibilidade de fazer emergir outros entendimentos
acerca da criagdo em danga. Assim sendo, essa ¢ uma forma de me “[...] anunciar no mundo
como afro-descendente e criador de cultura. Cultura que resiste e subverte os padrdes estéticos
hegemonicos pautados na invisibilidade ou na exotizagdo do corpo negro” (SILVA; ROSA,
2017, p. 255). Meu intuito ndo é o de cooptacdo dessa visdo religiosa com o0 meio académico,
e sim o entendimento de que esses saberes da encruzilhada pujam, forjam-me e constituem o
modo como me relaciono atualmente com a arte. As experiéncias forjadas no chéo do terreiro,
por conseguinte, sdo aqui trazidas com o intuito de desenhar alguns desses atravessamentos que

a encruzilhada e o encantamento me propiciaram.

% No ano de 2019, tive a oportunidade de estar com um Babalawo da cidade de Ilobu, uma das regides mais
tradicionais de estudos e culto de Ifa, do estado de Oxum na Nigéria. Na ocasido, tive a oportunidade de realizar
junto a ele uma consulta a Ifa, que, dentro da cosmopercepcao loruba, é considerado a divindade da sabedoria,
assim como um oraculo. Ifa foi consultado por meio do método de Opelé e, dentre as perguntas que realizei,
uma foi sobre o desenvolvimento desta pesquisa. E, de forma curta, o Babalawo disse que sim, que todos 0s
caminhos estavam abertos para a sua realizacéo.
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14 MIRONGA DE PRETO VELHO: ENCANTAMENTO

“De cachimbo e pé no chao
Pega na pemba, risca ponto e faz mironga”
Ponto de Preto-Velho

Estou em frente a um preto-velho e ele fuma um cachimbo de angico, o cheiro do fumo é doce e entre
no6s ha uma vela, do seu lado esquerdo h4 uma cortina de renda que delimita um espago mais intimo
para conversarmos, ele est4 usando uma guia de coquinhos de dendé e cheira a alfazema com arruda.
Ele pega um daqueles galinhos de arruda gque esté no cestinho do lado colocando-o sobre minha cabeca.
Enguanto me benze me d& um cachimbo de presente, dizendo que esse é para ser usado com a minha
preta-velha. Ele ainda estende as duas méos sobre a minha cabeca e com a mao ali diz: Filha se vocé
quiser, se achar que é o momento, essa filha pode ser iniciada em lemanja (Extraido do meu caderno
de notas do dia 24/08/2015).%°

Assim, preparei-me, fiz preceitos, oferendas, lavagem de cabeca para lemanja e, no
decorrer de minha iniciacdo, ndo possuia a dimenséo do que de fato esse ritual implicaria em
minha vida, e implica na vida dos adeptos de terreiro, da responsabilidade, do cuidado e do que
significa ter o corpo preparado para receber 0s orixas. Esse processo, juntamente com toda a
vivéncia com os irmédos da corrente e aconselhamento de nossos ancestrais, resulta em uma
nova visdo de mundo. Entendo a iniciagdo como um portal, um trénsito, um movimento que
instaura a sensibiliza¢&o para ver o mundo a partir dos olhos de quem se encantou. Tal vivéncia,
que poderia ser configurada como uma situacdo particular de iniciacdo, extravasa tal forma de
pensar, pois “[...] ninguém se encanta sozinho, ninguém encanta ninguém, encanta-se sempre
em coletividade” (OLIVEIRA, 2005, p. 259). Ao passo que se desdobra o encantamento, as
forcas da natureza, 0s outros seres e 0s objetos vao se tornando igualmente encantados.

Vejo que experiéncias como essa fazem parte de uma outra possibilidade de
identificacdo, leitura e acesso ao mundo, dessas que despontam como parte do chdo das
encruzilhadas. Ao sermos iniciados, nao significa que vamos sempre experienciar o mundo a
partir dos olhos de quem se encantou, pois 0s habitos de uma vida colonizada ainda gritam em
nosso modo de estar no mundo e € necessario tempo, paciéncia e persisténcia para se firmar
nesse modo de existir.

Percebo, em minha experiéncia na Umbanda, que o encantamento “¢ antecedido pela
capacidade de sedugdo e envolvimento” (OLIVEIRA, 2005, p. 115). Um deixar-se envolver
que faz ndo uma metéfora para olhar o mundo e sim um fundamento politico e acontecimento,
que somente “da-se quando temos olhos para ver as estruturas” (OLIVEIRA, 2012, p. 44). Essa

perspectiva ndo deveria ser lida como romantica ou livre de conflitos, como destaca Luiz Simas

89 Quando fiz esse registro estava ainda em Pelotas sobre os cuidados do Pai Jorge Santos.
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e Luiz Rufino (2020), mas antes como uma tecnologia de entendimento do mundo que nos diz
“[...] sobre como as graméticas supraviventes se inscreveram nas dobras de um amplo repertorio
de assassinatos” (SIMAS; RUFINO, 2020, p. 54). Isto €, 0 encantamento nos mostra como 0s
saberes negros estao reexistindo a uma politica que pratica o genocidio.

Vistas desse ponto, as experiéncias por mim vividas no espaco litdrgico sdo a
exteriorizacdo de conhecimentos afrodiaspdricos em terras brasileiras e elas podem aparentar
ndo ser da ordem de uma racionalidade, pensando mesmo a razdo de uma relacdo com a
compreensdo, com a objetivacdo das coisas, com a capacidade de pensamento, de criacao, etc.
Como é o caso da experiéncia descrita inicialmente neste capitulo, aparentemente alheia da
ordem da razéo, mas sem deixar de sé-lo, “[...] ¢ uma experiéncia cognitiva radical, que passa
pelo nivel da identificacdo do objeto, pela critica, pela crise, pela abstracdo, pela producédo do
conceito e, finalmente, pelo discernimento da estrutura” (OLIVEIRA, 2012, p. 44). Dito de
outro modo, 0 encantamento é uma experiéncia cognitiva, que € pacifica ao conhecer, ao
aprender, ao educar. Assim como é fruto de um processo continuo de sensibilizacdo. Ante o
eXposto, o encantamento pode ser lido como metodologia de sensibilizacdo do olhar: “O olhar
encantado constroi um mundo encantado” (OLIVEIRA, 2005, p. 260). Ao criar esse mundo,
como nos expde Rufino (2017), dobramos as verdades Unicas e trazemos 0s campos de
mandingas’®, as mirongas’ dos pretos-velhos, a risada da Pombagira, a baforada do caboclo,
como caminhos de resisténcia ao desencanto que a colonialidade insiste em fazer viver.
Seguindo esse pensamento, para Oliveira (2003), o olhar encantado ndo sé recria 0 mundo,
como porta em si uma matriz de diversidade dos mundos. Para o autor, esse olhar é resultado
de uma semidtica do encantamento, germinada no territério da ancestralidade, no solo do
mistério e que revela o corpo, visivel, enquanto “sinal do invisivel no corpo” (OLIVEIRA,
2005, p. 128).

Esse olhar encantado guiou-me nos experimentos performaticos que vivenciei no inicio
de 2020, Falésia, Corpo-Nana e Canto de Agua, nos quais a natureza pode ser entendida como
lugar vivo do orixa. Tais vivéncias me auxiliaram a uma tomada de consciéncia dos lugares da
natureza, com 0s quais estabeleci contato por forgca desta pesquisa, CoOmo organismos, que
falam, dancam, reproduzem-se e impregnam o corpo de memorias. A vivéncia fisica do

ambiente coaduna-se a minha cosmopercepcéo religiosa da Umbanda, de maneira que toda a

0 Para Rufino (20164, p. 13), a mandinga é “como umas das formas de sapiéncia do corpo vibradas nos tons da

magia e do encantamento”.

L Mironga é um termo utilizado dentro da(s) Umbanda(s) para designar o encantamento promovido pelos pretos-
velhos em suas dangas, aconselhamentos e benzimentos.
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sorte de relagdo com os sentidos, imagens, cheiros, sabores, sons e texturas é mediada por uma
memoria do encantamento, que tive o cuidado de manter presente, de modo que minha memaria
corporal do terreiro, minhas vivéncias estéticas nesse espaco, somadas a minha experiéncia de
ter o corpo como lugar privilegiado de pesquisa e formulacdo de conhecimento em danga,
estivessem atreladas ao processo de experimentacéo.

As vivéncias no territério da Umbanda criam em mim uma gramatica de leitura do
mundo, do meio ambiente e consequentemente de minha movimentacéo corporal. O caminhar
com a coluna encurvada, o sentir o corpo na qualidade de 4gua quando em transe com lemanja,
o0 deitar-se no chdo para 0 cumprimento ao conga, o tomar uma bencao, o ficar sentado por
horas em um mocho pequenino, o sentir as folhas, o sentir as emogfes em conjunto com 0s
outros adeptos, o0 escutar 0 atabaque, o sentir a contracdo de determinadas musculaturas,
reverberam em meu corpo como uma memdaria no ambiente do experimento artistico, uma
memoria musculo-esquelética e sensorial, ou seja, como tragos residuais dessa vivéncia. Assim,
gostaria de ressaltar que o objetivo nesses experimentos ndo é o de elaborar em meu corpo
aspectos do que acontece no espaco-tempo religioso da Umbanda, mas sim de relacionar-me
com a minha memdria de corpo advinda desses espagos, de modo que 0 experimento
performatico realizado possa conectar-se com valores civilizatorios afrodiaspéricos, bem como
suas poéticas e estéticas. Esta é a busca profunda deste trabalho: um contato artistico pautado
no respeito a minha ancestralidade.

Penso que a tessitura entre essas memarias e 0s experimentos na natureza possibilitam
uma outra leitura do fazer cénico, que se assentaria mais em uma cosmopercepcao do ambiente
do que na criacé@o e desempenho de uma habilidade motora, pois os valores aqui apresentados
estdo ligados a uma percepc¢do sensivel do espaco e ndo estritamente ao desenvolvimento de
uma técnica de movimento, que, embora presentes nas dancas realizadas no terreiro, ndo sao o
centro da experiéncia.

Infiro que é a partir de uma cosmopercepcdo baseada no sensivel’? que a Umbanda
manifesta 0 encantamento. Essa cosmopercepcdo € um traco que fica registrado no corpo
daqueles que se permitiram viver essa religiosidade. Assim, € com base nessa percepgao que 0S
adeptos experimentam o mundo, aprendem e vivem o encante, isto €, fazemo-nos vivos pelo
encantamento e por meio dele deixamos de existir como seres individualizados. Aqui me refiro

a cosmopercepcdo africana de conexao entre os seres. Assim, “[...] o universo africano € como

20 conceito de sensivel é por mim utilizado com base no autor Sodré (2017): o sentir, os sentidos e o sensivel
estdo implicados na nocdo de corporeidade ioruba, sendo o sensivel uma nocdo balizadora dessa
cosmopercep¢do. Essa nocao é melhor elaborada no capitulo Performance: o conhecimento grafado em gesto.
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uma imensa teia de aranha, da qual ndo se pode tocar o menor elemento sem fazer vibrar o
conjunto. Tudo ligado a tudo. Cada parte, solidaria com o todo, contribui para formar uma
unidade” (ERNY, 2008 apud SALAMI; RIBEIRO, 2011, p. 181). Percebo que essa perspectiva,
para aqueles que gostariam de firmar o mundo enquanto encruzilhada, é essencial, pois abre a
possibilidade da criacdo de um encantamento coletivo.

Em minha experiéncia no chdo do terreiro, intuo que vivenciar o0 espago-tempo do
encantamento significa viver as diferencgas, como distintas faces de uma mesma moeda, deixar-
se habitar pelo mistério e ter a “[...] capacidade de transitar nas inimeras voltas do tempo,
invocar espiritualidades de batalha e de cura, primar por uma politica e educagdo de base
comunitaria entre todos os seres e ancestrais” (SIMAS; RUFINO, 2020, p. 54). Sinto que esse
entendimento é um desafio para mentalidades colonizadas, que, enrijecidas em verdades unicas
e em modos univocos de pensar e agir no mundo, praticam o epistemicidio de sapiéncias que
ndo acontecem em direcdo & manutencdo do projeto colonizador. A esses, corporificadores do
projeto, corro o risco de as palavras ndo darem conta de comunicar e “[...] multiplicarem-se a
si mesmas e perder contato com a simplicidade da experiéncia, transformando em abstracdo o
que era encantamento” (OLIVEIRA, 2005, p. 314). Entendo que tais palavras e experiéncias
ndo sdo meramente simbdlicas, elas se referem a uma capacidade de envolvimento com o
mundo com base em outras matrizes de formulacdo do saber, ou seja, outros modos que estao

assentes — como em Exu — na possibilidade de ler o mundo por diferentes perspectivas.

1.5 ENCANTAMENTO COMO AFRO-ORIENTAGCAO PARA UMA DESOBEDIENCIA
EPISTEMICA

Tanto Simas e Rufino (2018) quanto Oliveira (2005, p. 328) vao expor que “a forma
cultural negro-africana é a do encantamento”. Em vista disso, proponho entendermos que “o
encantamento ¢ uma atitude diante do mundo” (OLIVEIRA, 2003, p. 106), pois “enquanto
determinadas culturas so se satisfazem se elas descobrirem o segredo [...], em outras culturas
h& uma predisposicao para lidar com o mistério, para lidar com o encantamento” (EVARISTO,
2015, Informagdo verbal)”. Interpreto a Umbanda como um dos territérios simbolicos
afrodiaspdricos no Brasil, predisposta a lidar com o mistério e, por isso, portadora da
possibilidade de sensibilizacdo de um olhar encantado, que vai em direcdo a experiéncia de

3 Fala da autora Conceigdo Evaristo no programa Espaco Publico. Produzido pela TV Brasil, 2015. Disponivel
em: http://tvbrasil.ebc.com.br/espacopublico/episodio/espaco-publico-destaca-a-vida-luta-e-perseveranca-da-
escritora-conceicao. Acesso em: 29 jun. 2019.



46

criacdo de mundos, que é lugar da alteridade, resisténcia e elaboracéo dos conhecimentos negro-
africanos no corpo do adepto. Portanto, é no corpo que se pratica 0 encantamento, a
encruzilhada, é nele que se faz pulsar diferentes dticas de mundo. N&o a toa Rufino (2017)
expde que o primeiro lugar de ataque da colonialidade é o corpo, pois em nNossos corpos, COmo
sera apresentado a seguir, esté inscrito o saber. Ou seja, como nos aponta o pesquisador Muniz
Sodré, a “perspectiva para os corpos de terreiro € a da logica da corporeidade, o corpo esta em
primeiro plano” (SODRE, 2017, Informagcéo verbal)™. Condenso essa concepcdo, que sera
tratada no proximo capitulo, com o desejo de dimensionar que o encantamento forja por meio
de seu saber o corpo como o lugar onde a energia vital é transmitida e restituida. Logo, percebo
gue o encantamento pode operar dentro do campo da danca como um transformador da
realidade, um sensibilizador que, pelo corpo e palavras, metamorfoseia-se, sensibiliza o
humano, as forcas da natureza e vivifica uma experiéncia de ancestralidade: um estado de estar
em vida, de ser social, que nos habita sendo, em simultaneo, reflexo de uma anterioridade e
experiéncia do presente.

A ancestralidade, assim como as nocGes de encruzilhada e encantamento sdo uma
posicao de existéncia, como explica Rufino (2017), é um modo de ser que reivindica a presenca
como credivel, em outras palavras, a ancestralidade irrompe como um efeito de encantamento.
Tanto nesse autor quanto em Oliveira (2012), o encantamento tem seu acontecimento em
simultaneidade com a experiéncia de ancestralidade, por isso, assimilo que o corpo, que
integraliza em si 0 encantamento desde saberes negro-africanos, instaura a encruzilhada, aciona
conhecimentos passados boca-orelha, resultando de uma experiéncia de ancestralidade e traz
para si “[...] um trago residual, estilistico, mnemodnico, culturalmente constituinte, inscrito na
grafia do corpo em movimento e na vocalidade” (MARTINS, 2002, p. 87-88) daquele que se
encantou. No capitulo Performance: o conhecimento grafado em gesto, desenvolvo melhor tal
nogdo. Mas vale ressaltar aqui que esse processo, que se inicia na acdo boca-orelha, pode ser
lido como uma estratégia de desobediéncia a colonialidade e uma tentativa de seduzi-la para
fazer viver a multiplicidade de percepces, condicdo que permite a esses saberes contrapor-se
a hegemonia da ciéncia moderna e, ora, até mesmo dominéa-la, com o Unico objetivo de realizar
uma “desobediéncia epistémica”. Tal no¢do desponta aqui a partir do autor Walter Mignolo
(2008), como uma agdo de rompimento com a perspectiva colonial, para delinear que “a opgao

descolonial demanda ser epistemicamente desobediente” (MIGNOLO, 2008, p. 323). Ou seja,

7 Informagfo retirada da palestra realizada por Muniz Sodré, intitulada: O Espago da Africa no Brasil. [S. 1]: NGs
Transatlanticos, 2017. Disponivel em: https://youtu.be/8asUpAkFbu4?list=PLekNIFtIPESLtPvMk9srRrOtDn410LTiE.
Acesso em: 25 jun. 2019.
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é por meio da desobediéncia que se poderd realizar uma transgressdo ao modus operandi
colonial, assim como uma mudanga epistemoldgica de formulacdo da producdo do
conhecimento, que “significa, entre outras coisas, aprender a desaprender” (MIGNOLO, 2008,
p. 290). Compreendo, com base nesse autor e em Rufino (2017), que o encantamento e as
poténcias de Exu sdo uma rasura dos processos de aprendizagem dos saberes eurocentrados. E,
nesse prisma, que a nogdo boca-orelha, assim como as experiéncias de ancestralidade, séo
igualmente espacos de desobediéncia.

Aqui uma desobediéncia epistémica em danca esta sendo estruturada com base nas
vivéncias do terreiro, que, como j& dito, estdo assentes nas encruzilhadas de Exu e no
encantamento. Essa desobediéncia visa rascunhar uma possibilidade de reflexdo e
descolonizacdo do legado cultural colonial, assim como promover uma transgressao das
estruturas coreograficas atuais, que desencantam os corpos e repetem modos colonizadores.
Modos estes que, segundo o dramaturgo Lepecki (2003), ndo sdo nada estranhos a danca
ocidental e estdo presentes ja em sua origem, sendo definidores das praticas e constituidores do
préprio chao da danca do colonizador.

No Brasil, os legados culturais coloniais continuam a esbocar o entendimento de danca
e consequentemente de sua criacdo e composi¢cdo. O corpo branco e suas técnicas despontam
ainda como visdo universalizada da danca. A autora negra Luciane da Silva (2017), ao
questionar as hegemonias estéticas que circundam a produc¢do de conhecimento em danga no

Brasil, percebe que elas sdo sobretudo oriundas da Europa e dos Estados Unidos.

Entre elas o balé cléssico, a danga moderna e técnicas contemporaneas. As técnicas
que saem dessas orientagdes e abordam algum lugar ndo dominante acabam sendo
outras linguagens eurocentradas com viés mais libertario, como as técnicas somaticas
(SILVA, 2017, p. 80).

Essas dancas continuam tendo seu lugar de privilégio nos cursos de graduagdo em danca
no Brasil, que, por mais recentes que sejam “[...] permanecem como feudos etnocéntricos onde
0 ‘ndo ocidental’ tende a ser lido enquanto artesanal e folclorico” (SILVA, 2017, p. 81-82).
Vejo como imprescindivel uma desobediéncia, uma transgresséo a essas praticas colonizadoras,
que, em sua grande maioria, tal como o projeto colonial, visam ao desencantamento do corpo
por meio da manutencdo dos valores civilizatorias brancos. Nesse sentido, entendo que pensar
0s experimentos cénicos, desde os saberes do terreiro, € antes uma maneira, um modo de encarar
0 mundo a partir de saberes afro-brasileiros, a partir da encruzilhada, do encantamento e da

ancestralidade.
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Dentro dos experimentos em espagos da natureza aos quais me proponho, como falésias,
praias e mangues, intuo que as experiéncias do chao do terreiro alicercam essa vivéncia, pois
concomitantemente ao aspecto religioso configuram-se como experiéncias estéticas e poéticas,
ou seja, a Vvivéncia no terreiro comporta uma simultaneidade desses aspectos, e esse
entendimento me direciona a desenvolver nesta pesquisa uma pratica em danca que acontece
de forma inseparavel do religioso. De outro modo, a investigacéo corporal por mim processada,
assim como a vivéncia no terreiro, possui a caracteristica da indissociabilidade entre o fazer
artistico e religioso. Qualidade que estrutura também nesta pesquisa uma pratica afro-orientada.
Entendo prética afro-orientada a partir da autora Silva (2017), como um exercicio de
horizontalidade em relacdo a outros conhecimentos de danga, uma acdo em danca de
redimensionamento das tecnicas e poéticas afro-brasileiras, que busca reflexionar as
generalizacBes ao universo plural dos saberes afrodiasporicos no Brasil, portadora da

experiéncia diasporica e que da continuidade aos valores e elementos negro-africanos, como

[...] a ancestralidade, a relacdo vital com os elementos da natureza, a nogdo de
territério, o principio da circularidade, o corpo enquanto mediador da espiritualidade
e produtor de saberes, a tradigdo oral, a nogéo de universo integrado, a no¢do de tempo
ancestral e de familia extensa (SILVA, 2017, p. 86).

Entendo que afro-orientacdo € um termo que vai ao encontro da ampliacdo da
experiéncia simbdlica, pois coaduna-se ao principio da multiplicidade, melhor dizendo, ele vai
em direcdo a ampliacdo e ndo a abstencdo das relaces estabelecidas com outros universos
estéticos. Dito isso, afro-orientacdo € lido aqui como um conceito sintese, que abarca a
experiéncia afro-brasileira em suas diferentes formas de manifestacdo e diversidade simbolica,
na medida em que afro é apreendido pela autora enquanto uma “experiéncia social amplificada”
(SILVA, 2017, p. 66). Afro-orientacdo é “[...] um projeto critico que estrutura e aprofunda
conhecimentos a partir das formas africanizadas de escritas de si que compdem 0 corpo
brasileiro” (SILVA, 2017, p. 26), ¢ um modo de caminhar “de maos dadas com a reelaborag¢ao
e interpretacdao das experiéncias subjetivas da pessoa que danca” (SILVA, 2017, p. 105), que
implica na construcdo de uma praxis que se da conectada a memdria corporal. Contudo, “[...]
cabe ressaltar que abordar uma pedagogia afro-orientada ndo denota uma assuncao a qualquer
resgate obrigatdrio de genealogias concernentes a determinados corpos” (SILVA, 2017, p. 69).
Esse é um entendimento importante, que me orienta a reflexionar o encantamento dentro da
danca desde uma perspectiva ndo essencializada do corpo, ou, em outras palavras, as
experiéncias por mim vividas no terreiro ndo buscam construir um essencialismo definidor de

uma dangca com base na experiéncia afro-religiosa, pois isso constituir-se-ia como uma
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violéncia ao campo conceitual e simbdlico desses saberes afro-brasileiros, multiplos em sua
natureza. Por conseguinte, entendo que os conhecimentos do terreiro, parte vital deste trabalho,
sdo nocdes e valores que fazem parte de uma cultura afrodiasporica em movimento,
essencializa-los seria somente um modo de coloniza-los.

Nesse sentido, as relagdes pautadas com base nas no¢oes de encantamento (OLIVEIRA,
2005), encruzilhada (RUFINO, 2017) e performance da oralitura (MARTINS, 2003) ndo se
pretendem como Unicas, criadoras de uma estética da danca e redutoras da experiéncia dentro
da Umbanda. Essas nog¢des sdo, no experimento, elementos de significancia em meu corpo, a
emergir como encruzilhadas para minha praxis de descolonizacdo. Deixar-me habitar, no
experimento, pelo olhar do encantamento e pelo solo do mistério, valores iorubas que se
processam em simultaneidade as no¢6es de encruzilhada e boca-orelha, carrega a possibilidade
da realizacdo de uma desobediéncia epistémica e a promocdo de uma transgressao do controle
do colonizador sobre o campo simbdlico presente em meu corpo colonizado.

Uma transgressdo € necessaria, pois o controle do poder simbélico pelo colonizador é
umas das formas de censura ao meu corpo e aos conhecimentos negro-africanos nele inscritos.
Um controle que se faz presente desde a escravizacdo dos povos amerindios e africanos neste
pais e que se configura como um meio de imposic¢do cultural que visa a transformacéo do
universo simbdlico, do imaginario e das estruturas subjetivas do corpo desses povos e Sseus
descendentes. E diante desta necessidade, de pluriversar as praticas de danca, pluriversar as
visdes de mundo e permitir a incorporacdo de outros olhares, que acredito ser os saberes negros
em terras brasileiras uma tecnologia para discorrer sobre uma desobediéncia epistémica e sobre
a operacionalizacdo de outras dangas e outros processos de criacdo que ndo estejam pautados
em visdes Unicas, eurocentradas, que resultam na invisibilidade de conhecimentos néo
hegeménicos. Entendo que a encruzilhada, o encantamento e a no¢ao boca-orelha, visdes que
aqui sdo tratadas também desde a minha experiéncia com a Umbanda, podem ajudar-me nesse
processo de desobediéncia, e isso “[...] ndo se refere ao exercicio ingénuo de abandono das
epistemologias do norte hegemonico, mas exercicio gradativo de reinvengéo e revisao critica
quebrando as insularidades das historias e realidades de produgdo de conhecimento” (SILVA,
2017, p. 45).

Diante do exposto, percebo que nos, que “[...] somos também herdeiros de uma tradig¢ao
que se desencanta por negar a pluriversalidade do mundo” (RUFINO, 2017, p. 56), concentrada
sobretudo num modo univoco de cultivo, ndo deveriamos fazer o exercicio ingénuo de
abandono, mas sim reflexionar, reelaborar e se permitir “[...] adentrar as gramaticas do encante,

praticar os cruzos, permitir o arrepio do corpo e a incorporacao de outros saberes” (RUFINO,
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2017, p. 202). Neste ponto, gostaria de ressaltar a dificuldade em elaborar esses saberes do
terreiro no interior de um processo de criagdo em danca. Seria a atitude desta pesquisa uma
tentativa de colonizar esses saberes afrodiaspdricos? Por esse questionamento, busco cultivar
uma atitude de construcdo de um pensamento critico e reflexivo acerca dessa proposicao de
experimento performatico em danga, com o intuito de reflexionar experiéncias outras de criagdo

artistica, quica com referéncias corporais menos colonizadas.



2 PERFORMANCE: O CONHECIMENTO GRAFADO EM GESTO

Figura 4 — Experimento: Corpo-Nand (2020).
Fonte: Fotografia de Larissa Micenas.

Me vejo banhada pelo mangue, sinto a textura da lama e o cheiro de sal. Recordo-me da porcéo de
terra ao corpo dada que vive aqui reminiscéncia atemporal. Um dia a terra voltara ao solo. Enquanto
isso danco o mar, a lama, a falésia, o vento, ao passo que me movo, minha pele é conhecimento, vou
desacelerando e ali estou espiral de tempo (Extraido do meu caderno de notas, ano 2020).

Em janeiro e fevereiro de 2020, tive a oportunidade de realizar os experimentos que sao
parte desta investigacdo, os quais, como explicitado anteriormente, auxiliam-me nas reflexdes
tramadas nesta dissertacdo. Evidencio agora os aspectos técnicos da realiza¢dao do experimento,
para melhor entendimento da sua operacionalizagdo. Vale atentar que nao pretendo aprofundar-
me aqui em uma andlise e descricdo minuciosa dos experimentos, que penso ser mais cabivel
na elaboragdo de artigos ou producdes curtas. Esse ¢ um movimento, alids, que ja iniciei e que
pode ser visualizado no ensaio Corpo-Nand: uma experiéncia de encantamento no manguezal”
para a revista Fotocronografias, assim como no capitulo Corpo-Nana.: experiéncia performdtica
no manguezal’®, desenvolvido para o ebook Danca e diaspora negra poéticas politicas, modos
de saber e epistemes outras (CONRADO et al., 2020). Isso posto, darei continuidade neste
trecho da escrita expondo o local, o tempo de duracéo e as parcerias realizadas para a execucéo
dessas investigacdes corporais.

™ O artigo estd disponivel em: https://medium.com/fotocronografias/corpo-nan%C3%A3-uma-
experi%C3%AAnNcia-de-encantamento-no-manguezal-1-556580744db9. Acesso em: 26 fev. 2021.

6O trabalho esta disponivel em: https://portalanda.org.br/wp-content/uploads/2020/12/ANDA-2020-EBOOK-
6-DAN%C3%87A-E-DI1%C3%81SPORA.pdf. Acesso em: 26 fev. 2021.


https://medium.com/fotocronografias/corpo-nan%C3%A3-uma-experi%C3%AAncia-de-encantamento-no-manguezal-1-556580744db9
https://medium.com/fotocronografias/corpo-nan%C3%A3-uma-experi%C3%AAncia-de-encantamento-no-manguezal-1-556580744db9
https://portalanda.org.br/wp-content/uploads/2020/12/ANDA-2020-EBOOK-6-DAN%C3%87A-E-DI%C3%81SPORA.pdf
https://portalanda.org.br/wp-content/uploads/2020/12/ANDA-2020-EBOOK-6-DAN%C3%87A-E-DI%C3%81SPORA.pdf
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Nos dias 11 e 12 janeiro de 2020, realizei os experimentos Corpo-Nand e Falésia, na
cidade de Alcantara/MA. Estive na localidade por dois dias, hospedada no sitio-escola OCA
(Oficina de Comunicacio e Arte)’’, localizado na Praia do Barco, a 10 metros do mangue.
Considero todo o periodo de minha estadia no municipio como o espago-tempo de duragdo
desses experimentos. Mesmo que ndo tenha dangado todo esse tempo, estar exposta ao ambiente
do mangue, do mar e da falésia, configurou-se como parte da vivéncia. Para a concretiza¢ao
desses dois experimentos, houve uma parceria com a artista e fotografa Larissa Micenas
Colins’®, que me auxiliou sobretudo para a realizacdo dos registros visuais, acessiveis hoje na
plataforma YouTube através dos links disponibilizados nas notas de rodapé 24 e 25.

J& o experimento Canto de dgua foi realizado no dia 20 de fevereiro de 2020, na cidade
de Pelotas/RS. Sua duracdo foi de duas horas. O experimento aconteceu na Praia do Laranjal,
espaco conhecido pelos pelotenses por receber a procissdo de Nossa Senhora dos Navegantes e
Iemanja. Nesse experimento contei com a parceria dos irmaos, Nata Carvalho da Silva e Patrezi
Carvalho da Silva, que me deram o suporte necessario para a realizagdo do experimento ¢ a
obtengao dos registros visuais. Tais registros também estdo acessiveis no YouTube e podem ser
conferidos no link disponibilizado na nota de rodapé 26.

A Figura 4 e o trecho que dao inicio a este capitulo representam parte do experimento
Corpo-Nang, realizado no dia 12 de janeiro de 2020. A orixa Nand, inspiracdo para o
experimento, é conhecida por dar uma porc¢do de lama para a cria¢do do corpo humano, sendo
a orixa responsavel por nos receber e conduzir novamente a terra. Ela é uma divindade com
origem na Republica do Benin (Daomé), sendo um vodum jeje’”® que teve seu culto
ressignificado pelos nagds®, passando no Brasil a ser considerada também uma orixa. Pela
cosmopercepc¢do iorubd, ela esta na criacdo dos seres humanos, considerada, portanto, como

uma das mais antigas orixas. Seus atributos associam-na a figura da Mae Velha, que carrega

7O Sitio-Escola OCA busca a conscientizagdo ambiental, a preservacdo do ecossistema dos manguezais assim
como um turismo  sustentdvel e marketing socioambiental. Para mais  informagdes:
https://www.ocamaranhao.com/. Acesso em: 21 jan. 2021.

™ Graduanda em Artes Visuais pela Universidade Federal do Maranhdo (UFMA). Contato:
larissamicenas96@gmail.com

Qs voduns, assim como os orixas, podem ser entendidos enquanto poténcias, forcas, desdobramentos da
natureza. Jeje € uma contragdo da palavra iorubd ajéji, que significa estrangeiro, ela era usada pelos habitantes
do Reino de Dahomé para identificacdo dos povos vizinhos. No Brasil, a palavra serve para nomear a
qualidade/complexo cultural negro vindo da regido da Africa Ocidental.

8 A expressdo Nago, segundo Sodré (2017), tornou-se um nome genérico para os falantes da lingua iorubda, bem
como um designativo para essa cultura. Os “nagds” ou “iorubas” t€m sua chegada no Brasil com a didspora
escrava e “foram os ultimos a chegar, entre fins do século XVIII ¢ inicio do século XIX” (SODRE, 2017 p.
29).
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passos lentos e tem em seu corpo toda a experiéncia de uma vida, realizando a justica em prol
das mulheres. Ela ¢, igualmente, associada a chuva, a fertilidade, & morte, as aguas contidas na
terra, pantanos e mangues. E tem nestes dois Ultimos espacos seus simbolos naturais. Por isso,
0 mangue € um aspecto importante ao se pensar nessa orixa e em funcao disso foi 0 espaco
escolhido para a realizacdo do supracitado experimento.

Chegar aos manguezais da Praia do Barco na cidade de Alcantara, estado do Maranhéo,
apos uma travessia pelo mar, saindo de Séo Luis/MA, acompanhada pela chuva em todo o
percurso, fez-me pensar sobre como a relagdo com 0s orixas, e nesse caso especialmente com
Nand, estd pautada no encantamento, que suscita um envolvimento do adepto com a natureza e
seus simbolos. Tal imbricamento fundamenta em nossos corpos as histérias dos ancestrais e
“[...] inaugura um outro modo que ser, uma outra forma de vida, um outro regime semiotico
baseado mais na magia e no encantamento do que na racionalidade e na explicacdo”
(OLIVEIRA, 2005, p. 236). Em outros termos, é uma outra possibilidade de leitura, que traz
outra I6gica. No experimento, a vivéncia com essa ldgica do encantamento permitiu sentir o
espaco diferente, 0 ambiente vivo, dindmico, com novos cheiros, sons e texturas. Ter metade
de minhas pernas enterradas no barro fez meu corpo dobrar-se, alterando minha relacdo de
equilibrio corporal (Figura 5), a lama acolhia meus pés e esse aspecto de imersdo no barro me
sensibilizou a qualidade de Nanda — acolher na terra o corpo.

o e .,.A& e ';é"

Figura 5 — Experimento: Corpo-Nana (2020).
Fonte: Fotografia de Larissa Micenas.

As muitas pogas de dgua que se formam no mangue, oriundas da alternancia entre as

mareés cheias e baixas, gestam nesse espaco verdadeiros bercarios, ventre de muitas espécies. O
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fluxo continuo das aguas do mar, no encontro com as arvores, cria um espago rico para a matéria
organica se decompor, virando lama, lama em decomposicao, que alimenta 0s seres e nutre seus
corpos. Nana cede a lama para que 0s corpos se movam. Trata-se de um espaco singular, limiar
entre a vida e a morte, um eterno movimento que vai transformando continuamente o que ali
fica retido da sedimentacdo de detritos, um eterno recuperar, um movimento que Se renova,
retraduz-se. O que antes despontava sua finitude em seguida é acometido pela poténcia da
transformacdo. O mesmo acontece com 0 Corpo nesse contato, que, ao estar reto, logo se curva,
ao estar leve, logo pesa, negociando continuamente com a maleabilidade do solo. O mangue
expressa, dessa forma, as qualidades de Nand, as quais me fizeram reflexionar sobre os
processos de transformacdo entre estar além da vida e da morte. Entendo que vida e morte séo
aspectos que se fundem nessa orixa, que recebe 0s mortos e garante o seu renascimento.

A regido dos manguezais, onde realizei o principal experimento performatico desta
pesquisa, foi outrora uma zona portuaria que recebeu os negros africanos na situacdo de
escravizados. Ali, onde pude dancar e estabelecer uma reconexdo com minha ancestralidade,
foi para muitos negros o primeiro pedaco de terra depois de meses ao mar. Poder estar nesse
ambiente forjou outra territorialidade em meu corpo, um encontro com parte de uma memoria
que me constitui, ndo sé pela qualidade de ser o espaco vivo de Nand, mas por revivificar através
da performance artistica, por inspiracdo dos conhecimentos transmitidos pelos negros em terras
brasileiras, a forca e a continuidade de seus saberes, mesmo nas situacfes de extrema violéncia
que essa populacdo sofreu e ainda sofre no Brasil.

Neste ponto da escrita, cabe ressaltar que, enquanto me debruco sobre este trabalho,
percebo que muitas sapiéncias afrodiasporicas e amerindias tiveram de reexistir, reorganizar-se
e ancorar no corpo de seus descendentes para que este espago de escrita pudesse ser forjado e
quica ser entendido como um dos muitos conhecimentos que meus ancestrais perpetuaram no
corpo e nas memorias de suas performances. Aqui me refiro a performance segundo a autora
Diana Taylor (2013): como sistema de armazenamento, transmissdo da memoria e do
conhecimento, que, como epistemologia, encontra no corpo seu lugar de inscri¢cdo. Para a
autora, as performances sdo “[...] como atos de transferéncia vitais, transmitindo o
conhecimento, a memoria e um sentido de identidade social” (TAYLOR, 2013, p. 27). Um dos
muitos exemplos desses atos de transferéncia séo as poténcias e filosofias dos orixas contidas
nos corpos dos adeptos, pertences da transmisséo oral, que na relagdo com a musicalidade, no
gesto, tem no corpo o principal modo de perpetuacdo de seus conhecimentos. Foi por intermédio
de atos de transferéncia que adentrei no @mbito das epistemologias e cosmopercepcoes

afrodiaspdricas, podendo recarregar-me de sua subjetividade, territorializar o corpo como um
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possivel espago-tempo de seus campos simbdlicos e perceber que esses saberes, essa
cosmopercepcéo, forjam paulatinamente novos olhares, assim como outros moveres no mundo,
0S quais entendo como necessarios e que por muito tempo me foram tomados e negados como
possibilidade de entendimento de minha existéncia.

Para desenvolver melhor o aspecto do corpo em performance como lugar do
conhecimento, seguirei nessa perspectiva em consonancia aos autores Martins (1997) e Ligiéro
(2011), por meio dos quais pude entender que a historia de meus ancestrais afrodiasporicos
tiveram em suas performances corporais uma possibilidade de sobrevivéncia e resisténcia
cultural, aspectos que impossibilitaram o0s europeus de conseguirem “[...] apagar no
corpo/corpus africano e de origem africana os signos culturais, textuais e toda a complexa
constituicdo simbolica fundadora de sua alteridade” (MARTINS, 1997. p. 25). Em ambos 0sS
autores citados, as performances orais africanas e as dancas versam estratégias de
sobrevivéncia, bem como uma possibilidade de “[...] ‘recuperar um comportamento’, o qual
eles haviam sido forgados a abandonar pela propria condi¢do de escravos longe de sua cultura”
(LIGIERO, 2011, p. 135). Tal entendimento remonta o corpo como lugar de inscricdo dos
saberes negro-africanos neste pais.

Leda Maria Martins, em seu livro Afrografias da Memoria (1997) e no texto
Performances da Oralitura (2003), discute esta questdo fundamental: de que no dominio dos
rituais afro-brasileiros as epistemologias africanas no Brasil estdo inscritas na performance do
corpo. Para circunscrever e argumentar em torno de sua questdo, a autora analisa os congados
mineiros®, apresentando-nos que o corpo em performance nas tradicdes negras da diaspora, o
corpo em danca, em ritual, é espaco para a escrita, local de saber, memoria e recriacdo da
memoria.

Em seu estudo, Martins (2003) explicita que 0 corpo restaura, expressa e produz
conhecimento, estando diretamente relacionado a nogéo banto ntanga, palavra que, segundo a
autora, d& origem ao verbo escrever e dancar, e que representa a possibilidade de existéncia de
outros modos de inscricdo do conhecimento em culturas agrafas, essas que ““[...] resguardam,
nutrem e veiculam seus repertorios em outros ambientes de memoria (milieux de mémoire),
suas praticas performaticas” (MARTINS, 2002, p. 88). Conforme Martins (1997), os saberes

8 Para Martins (1997), o Congado Mineiro é um dos modos de perpetuacdo da cultura africana em terras
brasileiras, que resulta dos processos das encruzilhadas, de um continuum cruzo sistémico da cultura africana.
Sendo o congado também conhecido como cerimdnias do Reinado de Nossa Senhora do Rosério, nos quais 0s
negros em terras brasileiras transcriam através da gnosis ritual um enredo “[...] em cujo desenvolvimento o
mitico e o mistico se hibridizam com outros temas e narrativas que recriam a historia da travessia de negros e
seus descendentes brasileiros” (MARTINS, 1997, p. 46).



56

afro-brasileiros, sua cultura, bem como os processos civilizatorios estdo ancorados no corpo e
ndo foram apagados pelo sistema escravocrata, que transplantou a forga os negros as Américas.
Para ela, os saberes por aqui engendrados “[...] buscam cobrir as faltas, vazios e rupturas das
culturas e dos sujeitos que aqui se reinventaram, dramatizando a relacdo pendular entre a
lembranca e o esquecimento, a origem e a sua perda” (MARTINS, 2002, p. 70-71). A partir
desse Vviés, 0s processos que suplementam as faltas produzem no corpo uma literatura singular
e sdo locais da memoria e da sua recriagdo. O gesto, o0 canto e a dancga resguardam e dao
continuidade a nossos saberes. Desde essa operacdo analitica, o corpo €, para Martins (2003),
palavra-corpo, ou seja, os conhecimentos grafam-se no corpo num procedimento de inscri¢éo

por ela denominado oralitura.

O termo oralitura, da forma como o apresento, ndo nos remete univocamente ao
repertério de formas e procedimentos culturais da tradicdo linguistica, mas
especificamente ao que em sua performance indica a presenca de um traco cultural
estilistico, mneménico, significante e constitutivo, inscrito na grafia do corpo em
movimento e na vocalidade [...] a oralitura é do &mbito da performance, sua ancora;
uma grafia, uma linguagem, seja ela desenhada na letra performética da palavra ou
nos volejos do corpo (MARTINS, 2001, p. 84).

Ou seja, a oralitura aponta para tragcos que se repetem no corpo e que estruturam uma
grafia, que por sua vez acontece indissociada aos gestos e movimentos, tendo no corpo, bem
como na memdria, seu sustentaculo, pois é formulada no dmbito da performance. Intuo que a
oralitura esta presente no processo de criacdo dos experimentos aqui propostos, seja na tomada
de escolhas do espaco, ou na abertura a outros possiveis modos de sentir, ou ainda em uma
atitude interna intuitiva, pois neles vislumbro a continuidade dos saberes do terreiro por mim
vivenciados. Ainda em dialogo com Martins (2003), vejo que a memoria suscitada da oralitura
é elaborada na condicdo de movimento dindmico, isto é, ndo se petrifica em um depdsito ou
arquivo estatico. Pois, a palavra oral, assim como a performance, é da ordem do que esta em
curso, “[...] existe no momento de sua expressao, quando articula a sintaxe contigua, através da
qual se realiza, fertilizando o parentesco entre os presentes, os antepassados e as divindades”
(MARTINS, 1997, p. 146). Entendo que o conceito de performance da oralitura é usado pela
autora para instituir a nogdo de corpo como escrita, assim como performar significa “[...]
inscrever, grafar, repetir transcriando, revisando, o que representa uma forma de conhecimento

potencialmente alternativa e contestatoria” (MARTINS, 2002, p. 89). Finalmente,

[...] o corpo em performance é, ndo apenas, expressdo ou representacdo de uma agéo,
que nos remete simbolicamente a um sentido, mas principalmente local de inscrigdo
de conhecimento, conhecimento este que se grafa no gesto, no movimento, na
coreografia; nos solfejos da vocalidade, assim como nos aderecos que
performativamente o recobrem. Nesse sentido, 0 que no corpo se repete nao se repete
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apenas como habito, mas como técnica e procedimento de inscricdo, recriacdo,
transmissdo e revisdao da meméria do conhecimento, seja este estético, filosofico,
metafisico, cientifico, tecnolégico, etc. (MARTINS, 2003, p. 66).

Segundo tal concepcdo, rascunho o entendimento de que as performances negro-
africanas, que se conectam a este trabalho por meio dos saberes da Umbanda, permitem-me
afinar uma associacdo que nomearei aqui como cabeca-terra. Durante o ciclo de
experimentacdes que realizei para este projeto, o impulso de ir ao chdo era-me recorrente, mas
0 imaginério das dancas dos orixas, por mim experienciadas anteriormente nas aulas de danca
afro, colocava-me em geral de pé. Certa feita, em um dos rituais internos da casa de Umbanda
que frequento, observei que a ida ao chdo para saudar 0s orixas era um habito, os adeptos
levavam o corpo ao chéo e, mais especificamente, a cabeca a terra. Em um insight, onde saudava
0s 0rixas, percebi que meu corpo todo descia ao chdo. Deitar-me no chdo, entregar-me, curvar-
me para reverenciar 0s Orixas e guias pareceu-me um momento de escuta profunda de minha
ancestralidade (Figura 6), em que presentifico uma abertura ndo apenas para meu corpo, mas

para 0s outros e, consequentemente, para o0 Orum (espago-tempo invisivel — mundo espiritual).

Figura 6 — Experimento (2020).
Fonte: Fotografia de Larissa Micenas.

Por meio desse experimento, percebi que o meu desejo de ir ao chdo talvez estivesse
pautado na performance do terreiro, mais especificamente pela reveréncia ao solo encantado,
aos mais velhos e a minha ancestralidade. Ou seja, ao contrario do pensamento do colonizador
que pisa sem pedir licenca, sem titubear, que se move como um invasor, como aquele que tem

posse do solo e da terra, meu corpo intuitivamente estava colocando os valores que vivencio na
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Umbanda em perspectiva, pedindo licenga para cada passo e reverenciando o conhecimento
que me antecede.

Ao levar minha cabeca a terra, minha prépria subjetividade colonialista, pela qual penso
estar autorizada a chegar em qualquer solo e simplesmente dancar, assim como a nocao de que
a beleza da danga esta na verticalidade corporal, colocavam-se em questdo. Essa percepgéo fez-
me recordar que muitas vezes, no espago-tempo de minha criagdo artistica, olhei com aridez o
aspecto sensivel, influenciada pela visdo de desencantamento promovida pela perspectiva
colonial. Nesse sentido, inverter a relagdo de minha cabeca, coloca-la no chdo da Umbanda, vai
além de simplesmente deitar-me no piso do terreiro, essa acdo é acolhimento, é sobre meus
ancestrais, lembra-me da terra de onde vim, do corpo como extensao da terra e do prdprio chdo
como “campo de imanéncia de onde se parte e para onde se volta” (OLIVEIRA, 2005, p. 329).

Assim, percebo que

[..] o corpo é o territério da cultura. E nele que se movimenta o tempo da
ancestralidade (Corpo Ancestral) e dele emerge uma Etica do Corpo. O corpo é uma
singularidade e uma estrutura ao mesmo tempo. Aqui 0 corpo nao é pensado. Tudo é
pensado através do corpo (OLIVEIRA, 2005, p. 318).

Entendo que a relacdo cabeca-terra que retorna ao mangue, ao solo a beira-mar e a lama,
¢ antes um reconhecimento de uma ética de corpo, que nesta pesquisa esta firmada na dimenséo
de performance da oralitura. Por esse angulo, os pontos vocalizados, riscados, a mitologia dos
orixas, bem como o transe e 0 gesto presentes na liturgia da Umbanda, sdo sapiéncias que
inscrevem e forjam uma ética de acdo no mundo, bem como uma poética que firma o corpo
enquanto lugar de conhecimento. Assim, 0 gesto e a danga sdo o proprio texto, sdo o lugar de
inscricdo dos conhecimentos e memorias, bem como artimanhas para fazer viver saberes
afrodiaspdricos. Neste ponto vejo convergéncia entre o conceito de performance da oralitura,
cunhado por Leda Martins (1997; 2003), e a expressao boca-orelha, utilizada por Pai Norberto
Peixoto, concepcdo que por ele é utilizada para ressaltar que os saberes da Umbanda séo
tramados na vocalidade, no movimento do corpo e no som de nossos atabaques, xequerés e
maracas.

Reconheco a expressédo boca-orelha como um saber negro-africano que sobreviveu em
Pai Norberto Peixoto, transmitido de sua Mae de Santo, e que agora ensaia fazer parte de minha
ética e poética. Essa maneira de transmissdo dos ensinamentos ainda reitera, como ja exposto,
a presenca do corpo como forma de perpetuacdo dos ensinamentos, local do encantamento e da
inscricdo dos saberes trazidos pelos guias e orixas. Retomo o entendimento de que a presenca

do corpo é um saber basilar da préatica ritualistica na Umbanda, o qual se firma através de um
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sistema que se da& boca-orelha, isto €, na condi¢cdo de uma performance da oralitura, para
pontuar que é por meio da oralidade que o corpo do adepto podera acessar as sapiéncias negro-
africanas.

Na visdo de Ligiéro (2011), o corpo afro-brasileiro € uma literatura viva, na qual as
cosmopercepgdes das tradicdes africanas garantiram a perpetuacdo e a eficicia da transmissao
das sapiéncias afrodiaspdricas no Brasil. Em sua percepg¢éo, o corpo é o centro, estando atrelado
ininterruptamente ao “cantar-dancar-batucar®, peculiaridade analisada pelo autor como “J...]
base de distintas celebragdes tanto nos rituais afro-brasileiros (da umbanda e candomblé, entre
outros) como também em festejos ndo religiosos” (LIGIERO, 2011, p. 155). A triade “cantar-
dancar-batucar”, ou ainda o quarteto “cantar/dancar/batucar/contar”®, representa para 0s
africanos e seus descendentes nas Américas um modo de “[...] ‘recuperar um comportamento’,
o qual eles haviam sido forcados a abandonar pela prépria condicdo de escravos longe de sua
cultura” (LIGIERO, 2011, p. 135). A nogdo de comportamento recuperado é utilizada por esse
autor com base na perspectiva de Richard Schechner, seu intento com o uso dessa nogao € o de

compreender as dindmicas das performances afro-americanas, nas quais

[...] os sentidos sdo reconfigurados ndo sé pela escolha dos elementos, mas por suas
combinacBes em termos de repeticBes, como linguagens corporais claramente
estabelecidas e como comportamento duplamente exercido, como propde Schechner
(LIGIERO, 2011, p. 112).

O entendimento de comportamento duplamente exercido associa-se diretamente a nogdo
de comportamento recuperado, que, por sua vez, da-se com base no que “[...] esta circunscrito
no corpo, enquanto memaria que se expressa, ou do que esta guardado na memoria dos mais
antigos, nas chamadas bibliotecas vivas” (LIGIERO, 2011, p. 116). A nocao de comportamento
recuperado também é abordada pela autora Leda Martins (1997), que igualmente se referencia
nas ideias de Schechner para expor que, por meio da performance da oralitura, os negros
perpetuavam seus saberes e revivificavam suas memorias.

Em ambos os autores, Martins (1997) e Ligiéro (2011), os estudos da performance séo
analisados como adequados para o desenvolvimento de investigaces das artes que tém no

corpo seu acontecimento. Vale ressaltar que, para Martins (1997), os estudos da performance

82 Essa nocdo é trazida por Ligiéro (2011) a partir do filésofo e pesquisador congolés Fu-Kiau, que entende ser o
cantar, o dancar e o batucar elementos que compdem a cultura afro. Em Ligiéro tal conceito € trabalhado para
nos dizer que o cantar, o dangar e o batucar sdo também elementos da cultura afro-brasileira, sendo um ponto
comum entre elas.

8 O quarteto “cantar/dancar/batucar/contar” aparece no trabalho de Ligiéro (2017) como conjunto de elementos

das performances dos negros nas Ameéricas.
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evitam classificagdes fechadas, o que permite observar as nuances e matizes dos eventos, bem
como expandir 0 nosso olhar para o sistema complexo que toda performance contém. Assim
como Martins (1997), o autor Ligiéro (2011) revela que o conceito de performance é adequado
a investigacao de tradicdes e artes efémeras, pois, ao utilizar-se de lentes interdisciplinares para
analisar um conjunto de atos sociais, rejeita “[...] aspectos limitadores etnocéntricos herdados
do teatro tradicional e dos estudos de danga” (LIGIERO, 2011, p. 69). Gostaria de salientar
ainda que, em Martins (2004, Informagc&o verbal)84, o termo “[...] remete a toda forma que nos
exige a presenca viva de um corpo, de um corpo em acdo, de um corpo em movimento, de um
corpo em processo de ser”. Em vista disso, vislumbro na performance uma lente para a analise
do corpo em danca, do corpo em criagdo, em experimentacdo e em vivéncia no ritual da
Umbanda.

Com base no exposto, evidencio que as performances realizadas pelos afro-brasileiros
sdo artimanhas perpetuadas e criadas no corpo com o intento de resisténcia e transgresséo ao
projeto colonizador, bem como meio de transmissdo dos saberes negros na Ameérica. Por
conseguinte, neste trabalho o conceito de performance correlaciona-se ao entendimento
estabelecido a partir da minha interlocucdo com as ideias dos autores Martins (1997) e Ligiéro
(2011). Ainda gostaria de assentar que 0s negros no Brasil, ao serem submetidos a um conjunto
de diferentes modelos de dominio e violéncia por parte dos colonizadores e de seu projeto,
forjaram — ainda que em circunstancias hostis de castigo corporal e repressao aos valores éticos
e culturais — uma artimanha e transcendéncia de tais situac6es, de modo que seus atos de resistir
permitiram sua existéncia para além da vontade do colonizador. Percebo que “[...] € através da
existéncia do corpo como um suporte de saber e memdria que vem a se potencializar uma
infinitude de possibilidades de escritas” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 50-51), nas quais 0 corpo
¢ “suporte de saberes e memorias, [...] um tempo/espaco onde o saber ¢ praticado” (SIMAS;
RUFINO, 2018, p. 53).

Assimilo que as diferentes formas de escritas e performances afro-brasileiras surgidas
em resposta ao projeto colonizador nas Américas suplantaram a dominacéo e a docilizag&o dos
valores éticos e culturais negro-africanos, promovendo, como nos reitera Martins (1997) e
Ligiéro (2011), um comportamento recuperado, que restitui, transmite e inscreve esses

conhecimentos, sua ética e as expressdes culturais ancestrais.

8 Informaco retirada de palestra por Leda Maria Martins, realizada no Encontro Mundial de Artes Cénicas (ECUM), 2004. Disponivel
em: https:/Amww.youtube.comAwatch?v=xD52cAgjGWo&list=PL2Jkgyq63cM9zjP_04ogrckcllamradjQ&index=1. Acesso em:
20 jun. 2019.
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21  CORPOS IMANTADOS EM TRANSE

Ao longo de minha pratica enquanto médium de incorporagdo, experiéncias por mim
vividas no terreiro também sdo formuladas desde os sentidos, do sensivel do corpo. Essas
vivéncias ndo se pautam em um entendimento unicamente mental, desconectado da
corporeidade. Ou seja, a divisdo estrutural entre corpo e mente, que aparece como uma
promessa da corrente filosofica do positivismo, do cristianismo trazido ao Brasil, que opera por
aqui desde as miss@es jesuiticas, além da separacdo corpo e mente de algumas epistemologias
da modernidade ocidental, ndo € o pressuposto para a formulacdo do conhecimento dentro do
campo de minhas vivéncias no terreiro. De outro modo, no espaco da ritualidade da Umbanda,
0s sentidos se mostram como lugar da formulagdo da experiéncia e do conhecimento. Ao falar
do sensivel, entendo-o como um principio de cognicdo, um meio pelo qual se opera a producéo
do conhecimento na Umbanda, bem como um modo de anélise da realidade. Dito isso, neste
ponto gostaria de evidenciar que a formulagdo que tramo a seguir ndo possui 0 objetivo de
fortalecer a nogéo preconceituosa de que 0s negros ndo possuem um intelecto, ou ainda associar
seus saberes a certa animalidade, atribuindo-lhes a capacidade de sentir e aos outros a
capacidade intelectual. Pois, entendo que “[...] as palavras estdo no mesmo plano que o0s gestos,
os deslocamentos do corpo, 0s sons, 0s objetos, 0s canticos, o sopro vital” (SODRE, 2005, p.
122), todos estdo conectados, tem sua importancia para a formulagdo do conhecimento nesta
dissertacdo, pois sdo principios de manutencdo e transmissdo da energia vital. Por isso
vislumbro que o corpo na Umbanda é suporte de diversas sabedorias afro-brasileiras, local onde
as sapiéncias sdo evocadas por meio da performance do transe/incorporacdo, do canto, da
oferenda, da liturgia, dos sentidos, do batuque, etc. Tais sabedorias permitem ao corpo ser um
ota®, ser um local de restituicdo e transmissdo do axé. Retorno ao pensamento de Rufino
(2017), de “corpo otd”, o corpo consagrado aos orixas como pedra viva no mundo, metafora
das energias dos orixas e assentamento de sapiéncias afrodiasporicas.

O entendimento de corpo, na situacdo da performance do transe, infiro com base nas
teorias dos autores Ligiéro (2011), Martins (1997) e Rufino (2017), que me auxiliam a
compreender o corpo em transe como um dos modos de inscri¢do, reelaboragdo, conexéo e
restituicdo desses saberes negro-africanos na Umbanda. A performance do transe enguanto

lugar da transmissao do saber afro-brasileiro possibilita ao iniciado ocupar com o gesto, a fala,

8 Oté ou ocuta sdo pedras consagradas aos orixas, nelas estdo assentes as suas forgas.
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0 canto e elementos préprios de cada guia e orixd 0 espago-tempo do terreiro. Percebo,
conforme Dos Anjos (2006), o transe como uma forma de realizagdo da cosmopolitica afro-
brasileira, um ““[...] ato intelectual desterritorializante, em que o sujeito residual cede o corpo e
a consciéncia a uma entidade que ndo mais coincide com o eu” (DOS ANJOS, 2006, p. 21).

Consequentemente,

[...] o santo, o exu, o caboclo ‘se ocupa’ da pessoa, faz de seu corpo um territdrio no
qual pode cavalgar — o corpo € o ‘cavalo-de-santo’, 0 terreiro é o lugar de sobreposicao
de territorios. O proprio corpo esta na encruzilhada do ‘eu cotidiano’ e das entidades
que o ‘ocupam’ (DOS ANJOS, 2006, p. 21).

Visto por esse angulo, entendo a incorporacdo como um ritual no qual o “[...] sagrado
enquanto alteridade é carregado para ‘dentro’ fazendo explodir a unidade do sujeito” (DOS
ANJOS, 2008, p. 86). Em outras palavras, dentro dessa performance religiosa o sagrado é
incorporado rompendo a nocdo de um eu. Para o autor, o Eu na filosofia da religido afro-
brasileira torna-se residual, mdaltiplo, o que proporciona uma desterritorializacdo das
identidades. O transe, dessa maneira, pode ser configurado enquanto deslocamento e transito
por territorialidades. Essa é uma referéncia também encontrada no pensamento de Rufino
(2017), no qual o transe é entendido como deslocamento, transito por maltiplas dimensdes e

movimento que rompe com a singularidade do eu.

2.1.1 A Nogéo de Corpo a partir da Perspectiva Afro-Brasileira

O corpo no pensamento nagd é sagrado, corpo na qualidade de microcosmo, que “é
permeavel a0 mundo historico e cosmo mitico” (SODRE, 2017, p. 141). Tal compreenso em
Sodré (1988) é apontada ainda como comum as diferentes agremiacGes afro-religiosas no
Brasil, independentemente das nomeacgdes dos terreiros — Candomblé, Tambor de Mina,
Umbanda ou outras —, realidade que para ele as atravessa e extravasa, estando nelas presente,
pois em qualquer uma delas “[...] permaneceu ainda hoje o paradigma — um conjunto
organizado de representacdes litargicas, de rituais nagd — mantidos em sua maior parte pela
tradicdo Ketu®®” (SODRE, 1988, p. 50). Trago essa percepcao, pois entendo analogamente que

h& certas semelhangas na nogdo de corpo dentre as diferentes religides afro-brasileiras.

8 A tradicdo Ketu refere-se ao complexo cultural do grupo originario do reino iorubano de Ketu. Tal tradigdo
tem seu papel fundamental na disseminagdo dos complexos rituais nag6s no Brasil.
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Muniz Sodré (1999), no texto Corpo e Sagrado, discorre acerca do entendimento de
corpo para os nagds, expondo que o corpo ¢ o da légica do rito, que encontra nele “sua totalidade
tornando-se ao mesmo tempo sujeito e objeto” (SODRE, 1999, p. 179), isso significa que nio
ha nessa cosmopercepc¢do uma separacgdo dualista do corpo. O autor retoma o principio em outra
obra, na qual igualmente o corpo nagd aparece integrado ao ritual e aos procedimentos
cosmogonicos, encontrando neles sua totalidade, resolvendo as dicotomias e experimentando,
a partir de sua corporeidade, “[...] um tipo de percepcdo sensorial, que pode de fato ser
concebida como ‘ecologica’, na medida em que vincula o sujeito a natureza intima do
ecossistema circundante e abrangente” (SODRE, 2017, p. 150). Ou seja, 0 corpo é entendido
nas religides fundamentadas pela filosofia iorub4 como indissocidvel do conhecimento e
enquanto microcosmo do “espago amplo (o cosmo, a regido, a aldeia, a casa)” (SODRE, 2017,
p. 151). Assim, 0 entendimento, a experiéncia, o conhecimento nagb ou ioruba é antes corporal
e esta centrado na coletividade e no sensivel — o corpo ¢ a referéncia. O que implica em uma
andlise profunda e em uma perspectiva interseccional entre mente e corpo. Assim sendo,
guando me refiro ao corpo, nao estou dele separando o aspecto intelectual.

Dimensionar o corpo que vivencia os saberes da Umbanda, os saberes negro-africanos
nagds, demanda a compreensao de que ele é o corpo do ritual, 0 corpo que tem no sentir sua
intersubjetividade. Porém, “[...] ndo se trata de qualquer ‘sentir’, mas de uma experiéncia
radical, de uma comunicacdo original com o mundo, que se poderia chamar de ‘césmica’, isto
é, de um envolvimento emocional dado por uma totalizagio sagrada de coisas e seres” (SODRE,
1988, p. 148). O autor expde ainda que “[...] pelo sentir do corpo, 0 homem ndo esta somente
no mundo, mas este esta nele. Ele ¢ o mundo” (BOULAGA apud SODRE, 2017, p. 124). Essa
€ uma acepc¢do importante para a compreensdo de corporeidade para 0s nagds, para 0s quais 0
corpo esta territorializado na ancestralidade, sendo ele mesmo um reflexo desta e lugar
perceptivo do mundo. E pelo sentir que ele se torna presente na transmissdo do axé e vive a

alteridade negra-africana.

O sentir é a comunicacdo original com 0 mundo, € o ser no mundo como corpo Vivo.
O sentir é 0 modo de presenca na totalidade simultanea das coisas e dos seres. O sentir
é 0 corpo humano enquanto compreensao primordial do mundo. O homem n&o € si
mesmo por derivacdo ou, progressivamente, por etapas. Ele é de vez ele mesmo,
estando nele mesmo junto a coisas e a outros, na atualidade do mundo. O sentir é a
correspondéncia a essa presenca [...] (BOULAGA apud SODRE, 2017, p. 124).

Essa nocdo é percebida enquanto “[...] uma experiéncia de apreensdo das raizes da
existéncia e da sua continua renovacdo”, na qual o corpo “[...] configura-se como um

microcosmo, com um virtual ‘coracéo coletivo’” (SODRE, 2017, p. 135-137), em que o real
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ndo esta separado do cosmico humano. Tal nocéo de coracdo aparece, no trabalho desse autor,
como uma categoria de entendimento da existéncia, em que se formula “[...] um modo de
conhecer em que o racionalismo intelectivo ndo detém nenhum monopdlio discursivo”
(SODRE, 2017, p. 38). Vale ressaltar que o autor nio esta se referindo ao coragdo fisico,
“representativo de aspectos do carater individual” (SODRE, 2017, p. 37), mas sim a uma
caracteristica de transcendéncia da personalidade humana. Desse modo, entendo que 0 corpo
que emerge da cosmopercepcdo nagd pode ser formulado como fruto do sensivel, como
territério cosmo-mitico e enquanto territério do saber, esse que “ndo apenas se adquire,
incorpora-se” (SODRE, 2017, p. 124).

A corporeidade é “[...] um territério onde se entrecruzam elementos fisicos e miticos,
coletivos e individuais, erigindo-se fronteiras e defesas” (SODRE, 2017, p. 152). Entendo que
essa € uma percepcao que se conecta a nocao de performance dimensionada a partir dos saberes
negro-africanos, trabalhada pelos autores Ligiéro (2011) e Martins (2003), segundo a qual o
corpo igualmente é apresentado como lugar do conhecimento, da memoria, experiéncia e
assimilacdo das sapiéncias afro-brasileiras.

Ha& no autor Luiz Rufino (2016b; 2017) uma nocao de corpo pautada, assim como em
Sodré (2017), no principio cosmolégico nagd. Rufino apropria-se dos saberes de Exu, a partir do
complexo cultural iorubano, para nos apresentar um rico entendimento de corpo segundo as
sabedorias afrodiasporicas. O autor expde que os saberes nagbs, saberes das encruzilhadas,
encantam os corpos, transformando-os em ““[...] um totem que imanta e reverbera poténcias que
significam a vida” (RUFINO, 2017, p. 205). Esse corpo ¢, para ele, o da ldgica do encantamento,
da encruzilhada e tem seu acontecimento no chdo da ancestralidade. Segundo o autor, o
colonialismo investiu sofisticadamente na vigilancia desses corpos, neles imprimindo um
constante estado de tensdo. Entretanto, mesmo o corpo submetido a operagdes de violéncia, por
parte do projeto colonial, inventou e inventa “formas de resiliéncia e transgressao a esse padréo
de poder” (RUFINO, 2016, p. 54), inscrevendo com base na transgressdo a¢oes decoloniais. Tais
acoes, conforme Rufino (2017), sdo modos de transgredir os efeitos de desencantamento
promovidos pela colonialidade. Ele também ressalta que os corpos imantados em saberes das
encruzilhadas, saberes nagds, sdo corpos inventores de vida, possibilidades, corpos amuletos, que
retomam e assentam a memoria e 0 axé ancestral. Nessa perspectiva, 0 corpo para o autor viola
os limites da dicotomia ocidental, “[...] o corpo ndo é nem sagrado e nem profano, o corpo é uno,
é um SIM vibrando no mundo, é um ot4, que assenta as forgas cosmicas que impulsionam a vida

e a experiéncia em todas as suas dimensdes” (RUFINO, 2017, p. 207).
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Nesse ponto convergem os pensamentos de Rufino (2017) e Sodré (2017), ambos
realizam uma forte critica ao ideal de corpo promovido pelo cristianismo, que opera no projeto
civilizatorio brasileiro: o corpo enquanto pecado, o corpo ferramenta, o corpo trapo, etc., que se
construiu para Sodré em nome do espirito e em detrimento do fisico. Tal percepg¢do carrega uma
nocdo dualista “de um objeto separado da consciéncia, algo que se tem a parte, dirigido pelo
espirito” (SODRE, 2017, p. 120). Essa separacdo radical resulta em uma negacio do corpo e
carrega grandes consequéncias politicas, sendo uma delas a justificativa de uma violéncia
civilizatoria precedida por uma violéncia cultural e simbdlica aos “povos ditos ‘exdticos’
(SODRE, 2017, p. 117-118). Esse procedimento de violacao é apresentado como uma prética de
semiocidio, ou seja, uma visdo que busca exterminar o sentido do Outro e que vé& o Outro como
um corpo exdtico, destituido de espirito, como um receptaculo vazio “[...] que poderia ser
preenchido pelas inscrigdes representativas do verbo cristio” (SODRE, 2017, p. 119). Por
conseguinte, a percep¢do de humano idealizada no projeto colonizador esta pautada em padrdes
hierarquicos estabelecidos pela cosmovisdo cristd, “[...] desta provém o juizo epistémico de que
o Outro (anthropos) ndo tem plenitude racional, logo, seria ontologicamente inferior ao humano
ocidental” (SODRE, 2017, p. 14). A perspectiva disjuntiva do corpo aparece na obra desse autor
como divergente da compreensdo do pensamento nagd, em que o0 corpo nao é entendido como
receptaculo “passivo de forgas da alma, da consciéncia ou da linguagem” (SODRE, 2017, p. 118).

Em Sodré, o corpo apreendido pela nocdo ocidental apresenta-se como “[...] um trapo,
o corpo ndo vale nada, o corpo ta ai para reproduzir e olhe 1a” (SODRE, 2017, Informagéo
verbal)®’. Esse entendimento compreende, portanto, uma rejeicdo ao corpo, pensamento que
também nos apresenta Luiz Simas e Luiz Rufino (2018). O corpo do projeto colonial carrega
“a 1deia de um corpo fisico alocado em um polo oposto ao das imaterialidades do espirito”
(RUFINO, 2017, p. 196). Dito de outra forma, esse corpo dualista que aparece em algumas
epistemologias ocidentais ndo € o corpo dos saberes nagds ou iorubas, pois 0 corpo desses
saberes negro-africanos sdo corpos comprometidos com a vida, com a diversidade, sdo corpos
intersecionais, corpos que praticam a alteridade como modo de existir, sdo “a pedra
fundamental na invencéo dos terreiros no Novo Mundo” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 50).

Nesta discussao, ao trazer essas diferentes acepcdes de corpo, tenho como intento uma
retomada da integralidade e reconhecimento do corpo como assentamento de saberes mdaltiplos,

lugar da cognicéo, coragéo coletivo e microcosmo. Considero que essa & uma agdo necessaria,

87 Informagfo retirada da palestra realizada por Muniz Sodré, intitulada: O Espago da Africa no Brasil. [S. 1]: NGs
Transatlanticos, 2017. Disponivel em: https://youtu.be/8asUpAkFbu4?list=PLekNIFtIPESLtPvMk9srRrOtDn410LTiE.
Acesso em: 25 jun. 2019.
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por essa razao refiro-me, nesta anélise, a uma perspectiva do corpo que foi iniciado, do corpo
que é extensdo do sagrado, que é ritualisticamente preparado, o corpo como corddo umbilical,
como resultado de uma experiéncia coletiva e como parte do chdo do ancestral.

Em minhas experiéncias ritualisticas da Umbanda, quando um preto-velho acende um
cachimbo, risca um ponto, alumia uma vela, toma um galho de arruda e realiza um benzimento,
ou, ainda, quando meu Pai de Santo lava minha cabeca com ervas ou 4gua de inhame, vejo meu
corpo sendo territorializado e tornando-se extensdo de um saber negro-africano ancestral.
Nesses exemplos vejo a criacdo de meu corpo como um territério, no qual se inscrevem
conhecimentos afrodiasporicos da ritualistica da Umbanda, saberes que antecedem minha
existéncia nesse corpo. Vejo que, sapiéncias como essas, sdo desdobradoras de uma
territorializacdo do corpo, que me permite percebé-lo como um “coragdo coletivo”, um
microcosmo, no qual os ancestrais que partilharam dessa experiéncia continuam a perpetuar
seus saberes e transformar meu corpo em um “corpo ota”, inscri¢ao de seus conhecimentos.

Tal entendimento é necessario para a formulacdo de uma reflexdo acerca de meu corpo
no experimento performatico proposto nesta pesquisa. Entendo que principios da
cosmopercepcdo e principios simbolicos da cultura afro-brasileira estdo inscritos em mim,
trazendo os saberes de meus ancestrais enquanto dango. Nessa ldgica, quando me movo, quando
danco, a partir desses conhecimentos ancestrais, como é o caso dos experimentos performaticos
propostos nesta pesquisa, sinto que a performance se torna territorialidade do poder das
encruzilhadas e uma celebracdo ao cosmo-mitico. Nesse sentido, vejo nos movimentos e gestos
gue acontecem nos experimentos ndo apenas uma qualidade descritiva ou simplesmente
mimética, e sim projetiva, “[...] no sentido de que se lancam para além do conceito, induzindo
a experiéncias ou vivéncias possiveis. A danca nao &, ai, mera composi¢do, mas impulso de
uni&o com um todo — é impuls&o” (SODRE, 1988, p. 125), criando uma ampliacio dos campos
de presenca dos saberes negro-africanos, induzindo, portanto, a uma descolonizagéo do ser e,
consequentemente, do saber.

Fundamentada nos experimentos Corpo-Nand, Falésia e Canto de agua, percebo que
as sapiéncias afrodiaspéricas por mim vivenciadas na Umbanda me permitiram realizar um ato
de conexdo, reivindicagdo e invencgédo de outro espaco-tempo, em que 0 encantamento, o saber
boca-orelha e as encruzilhadas forjam no corpo do experimento performatico um entendimento
de “coragdo coletivo”. Assim, intuo que em cena o corpo ¢ extensao desses saberes, o que faz
dele um microcosmo de um saber incomunicavel, um saber que tem sua base no que o autor
Sodré (1988) institui como Arkhé, uma energia capaz de gerar espagos, trazer a heranca cultural

africana, prover a continuidade dos saberes e ser um polo irradiador de energia vital. Esse é um



67

entendimento que permite compreender que “[...] o corpo passado se d& no presente como corpo
passado de um discurso presente” (DOS ANJOS, 2019, p. 511). Ou seja, a partir da
territorializacdo do corpo nos saberes nagos, ha uma criacdo de um espaco-tempo, ou, ainda, de
uma disjuncdo temporal, que permite ao corpo que danga, com base nesses valores, a criacao
de um tempo espiralar, referéncia ao pensamento de Martins (2002), em que o passado, 0
presente e o futuro sdo um s@, permitindo a criagdo de uma performance que se direcione ao
passado, apontando para um possivel futuro. Ressalto que o corpo é aqui 0 espaco-tempo da
comunicacdo desses saberes, assim como o0 espaco-tempo de assentamento da espiritualidade
como parte do fazer artistico. Vale pontuar que, para a pesquisadora e diretora negra africana
Napo Masheane (2020, Informacdo verbal)®, uma das camadas do teatro africano é a
espiritualidade. Entendo que a espiritualidade ndo existe em oposicdo ao saber, mas ela se
conecta com ele abrindo caminhos possiveis. Aqui a espiritualidade é tratada como uma
condicdo de experiéncia do corpo no mundo, bem como uma experiéncia que forja praticas e
éticas corporais. Ela ndo deve ser lida como uma visdo roméntica, a espiritualidade € uma
escolha, como aponta Sodré (2017), precaria para a categoria compreensivel do coracao, e que,
como ja mencionado, esta aberta para as regifes do sensivel, para um conhecer em que a
experiéncia estética intermedeia o entendimento do mundo e a formulagéo do saber.

Dito isso, entendo que o coragdo ou 0 espiritual € uma categoria de entendimento do
mundo que presentifica meu corpo enquanto extensdo de saberes e tempo/espaco ritualizado,
bem como, atualmente, tempo-espaco da Umbanda. Sobre esse corpo, que hoje pode ser
compreendido como corpo coragdo coletivo, percebe-se que, ao se inscrever em saberes
encantados, foi forjado “[...] como arquivo de memarias ancestrais, um dispositivo de saberes

multiplos que enunciam outras muitas experiéncias” (RUFINO, 2017, p. 187).

8 Informacdo retirada do curso de Histdria do Teatro Africano, modalidade extensdo, realizado pela SP Escola
de Teatro, orientado por Napo Masheane (Africa do Sul), de 5 de outubro a 4 de novembro de 2020.



3 O ENTRECRUZAR DAS CAMADAS NO VAIVEM DA ESCRITA

Ao longo da minha trajetdria como artista, a composi¢do em danga esteve como um de
meus principais interesses de investigacdo. E foi pela pesquisa em danca, pela andlise de
movimentos, como descrito anteriormente, que cheguei ao espaco religioso da Umbanda.
Atualmente nele convivo ndo apenas na condicao de pesquisadora, mas na qualidade de adepta.
Percebo que a minha posicao de participante dessa religiosidade integra-se ao modo como faco
e vejo a dancga presentemente, trazendo-me outras percepgdes sobre meu corpo e sobre 0s
elementos que compdem a cena.

O imbricamento entre minha vivéncia como adepta da Umbanda com a de artista e
pesquisadora € um fato importante, que circunscreve esta pesquisa, e que por si s6 entendo
como uma encruzilhada, ja que suscita bastante tenséo e diferentes questionamentos acerca dos
saberes/fazeres religiosos e suas multiplas maneiras de traducdo dentro de meu fazer cénico.
Essas tensfes provocaram-me ao longo da pesquisa a pensar como praticas artisticas pautadas
nos saberes do terreiro poderiam estar alinhadas a religiosidade de Umbanda sem desrespeita-
la ou, dito de outra forma, em que medida as experiéncias religiosas poderiam ser
“aproveitadas”, mesmo como inspiracdo, para a construcdo de composi¢des coreograficas e
experimentos performaticos?

Tais questionamentos, que emergem da tensdo presente na encruzilhada adepta-artista-
pesquisadora, fazem-me rascunhar um modo de criagdo artistica e escrita que esteja alicercada
pela ética do terreiro. Nesse sentido, fio nas préximas palavras o meu percurso metodolégico,
com o intuito de verticalizar a forma como me movo dentro dessa encruzilhada.

Na tentativa de delinear esse meu caminho ético de pesquisa, apresentei meus estudos,
como ja relatado, para o meu Pai de Santo Norberto Peixoto e consultei o 1f4%. Essas consultas
foram um ato importante para mim como adepta do culto aos orixas, porque entendo e creio
gue ambos poderiam apontar-me uma forma de alinhar minhas praticas artisticas com os saberes
do terreiro. Na ocasido que recebi a autorizacdo para a realizacdo da investiga¢do, também
recebi orientagdes para rascunhar um percurso ético que estivesse alinhado com os valores por
mim vivenciados nos cultos aos orixas e ancestrais.

Vale ressaltar que, j& no inicio da pesquisa, antes mesmo da selecéo de mestrado, quando
ainda desenhava o projeto para a selegdo, conversei com meu Pai de Santo sobre o desejo de

desenvolver esta investigacdo, ao qual ele pronta e previamente consentiu. Porém, tendo em

8 Ver nota de rodapé 68.
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vista minha condi¢do como adepta dessa religiosidade, e a condicdo de livre transito entre a
academia e a religido, distintos espacos de percepcdo, poderia haver alguns riscos éticos
conjugados, pois meus pares, tanto religiosos quanto académicos, poderiam ndo saber como
contestar o que estou desenvolvendo, ou ainda ficarem com davidas sobre os limites de minha
acdo enquanto pesquisadora e pessoa religiosa. Foi que senti no desenvolvimento desta
pesquisa: a necessidade de uma maior transparéncia ética profissional, principalmente no que
diz respeito a conexdo do trabalho académico com os saberes do terreiro, e a0 modo como o
meu Pai de Santo Norberto Peixoto entendia a investigacdo. Nesse sentido, entabulei um
didlogo com ele, tendo como base as seguintes questdes: 0 que ele pensa acerca de praticas
artisticas que integram a religiosidade de Umbanda? Elas desrespeitam a pratica religiosa? Se
desrespeitam, de que maneira isso se daria? E quais saberes do terreiro ndo poderiam ser
utilizados por mim em préticas artisticas?

Apoiada nesses questionamentos, em 6 de abril de 2020, realizamos uma conversa
online, formato adotado devido ao Sars-CoV-2, causador da atual pandemia de covid-19. Nesse
dia em questdo lhe falei do percurso da pesquisa, mostrei os videos dos experimentos e fiz os
guestionamentos acima. Assim pude receber de meu Pai de Santo as seguintes respostas. Em
sua opinido, 0s experimentos propostos nesta pesquisa “ndo desrespeitam a prética religiosa,
pois estdo inseridos no contexto de vivéncia individual” (PEIXOTO, 2020, Informacao
verbal)®. Vislumbro que, pelo experimento ter sido tragcado desde uma relagdo com minhas
memorias dessa religiosidade, ela ndo fere seus valores. Contudo, essas inspiracbes ndo me
eximem da responsabilidade e comprometimento com o mistério dessa religiosidade. Nesse
sentido, meu Pai de Santo me disse que os “[...] saberes/fazeres passados em iniciacao
individual, ndo devem ser utilizados em praticas artisticas. De resto, tudo é valido, pois a
religido também é arte”. Ao mostrar-lhe os experimentos e os explicar, ele me disse que o que
faco esta relacionado ao modo como me conecto com essa espiritualidade, esta que, em suas
palavras, é um acontecimento intrinseco ao humano, estando “em cada um de nos e suas
expressdes sdo particularizadas e Unicas, incomparaveis”. Assim, arrisco-me a dizer que minha
relacdo com a arte, neste momento, é um dos modos como cultivo, expresso e me conecto a
esse prisma de percepcdo do mundo, através da otica da espiritualidade. Dessa forma, minha
conexdo com o espiritual, que entendo como a categoria do coracdo (SODRE, 2017), faz as

memorias e experiéncias do chdo do terreiro serem um meio de relacionar-me com a arte, assim

% Este trecho e os demais, em italico, foram extraidos da minha conversa com o Pai de Santo no dia 6 de abril
de 2020.
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como com o sensivel que me habita. Hoje, por conseguinte, entendo que a ligacdo que posso
estabelecer entre o fazer cénico e minhas experiéncias no terreiro dizem mais respeito aos
valores que estruturam as relagdes dentro dessa comunidade e menos com uma cria¢do cénica
de seus processos ritualisticos.

Ainda, ao explicar a pesquisa para meu Pai de Santo, com as altera¢fes ocorridas desde
0 processo de minha entrada no mestrado, dimensionei que meu interesse inicial havia se
alterado ao longo do tempo, e que a minha observacdo do corpo em transe, que era um dos
pontos de investigacdo de meu projeto de selecdo do mestrado, ndo era mais parte central da
pesquisa, pois eu estava mais interessada em entender os valores negro-africanos contidos ainda
na Umbanda do que os estados corporais do transe. Sublinho que, na ocasido de nossa conversa,
ao mostrar-lhe o material audiovisual produzido no experimento performatico, ele me explanou
veementemente que discernia diferencas e similaridades na postura e nos movimentos do corpo
nos experimentos realizados, e que esse aspecto “nado invalida a ética e os valores iorubas que
permeiam 0 estudo”. Pois, em seu entendimento, “a expressao do corpo apresentado na
performance € Unica, fruto da sensibilidade do experimentador”. Seguindo a resposta, ele falou
que, para a realizacao de trabalhos artisticos que se proponham ao contato com a religiosidade,
“[...] se houver carater e ética, respeitando a tradi¢cdo, no caso a religido tradicional ioruba, a
resposta sé pode ser sim”. A seguir, perguntei-lhe se préaticas que envolvam a danca no espago
da natureza, tendo como tema os itans dos orixas, além de minha experiéncia na terreira, ndo
desrespeitariam o mistério da Umbanda dentro de nosso terreiro, e ele me disse, “de maneira
alguma. Como falamos, o respeito aos aspectos iniciaticos individuais, se respeitados, validam
a iniciativa”. Na ocasido, aproveitei e confidenciei-lhe que, para além deste trabalho de
mestrado, pensava, a partir do que estou tecendo, em desenvolver préticas educacionais
afrorreferenciadas, e, nesse sentido, ele me exp0s que “0s saberes relacionados com a ética e
o carater da religido tradicional ioruba devem ser usados para educar, se no contexto artistico,
melhor”. Por meio desse dialogo apreendi que, para além de desenvolver trabalhos artisticos,
devo primar pela atuacdo no contexto educativo.

Na circunstancia de nossa conversa, apesar de Pai Norberto Peixoto ndo haver
especificado quais saberes poderiam fazer parte dos experimentos, entendi que ndo deveriam
ser feitos rituais que pudessem de algum modo ferir o principio do mistério dessa religiosidade,
como assentar um orixa, fazer um ebd em cena, riscar pontos, entrar em transe e demais praticas

de cunho iniciatico, transferidas apenas para mim.
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3.1 RASTROS DE UMA ESCRITA COM BASE NA ETICA DO TERREIRO

Firmada na nogdo acima descrita, compreendi que precisaria ndo apenas desenvolver
experimentos que ndo comprometessem a ética do terreiro, como também uma escrita que ndo
incorresse em tais equivocos. Assim, penso que esta escrita também deve estar alinhada com a
vivéncia de dentro do terreiro, um modo de escrever irmanado a minha experiéncia pessoal e
assentado também na condicdo de mistério como parte dela. Entendo que uma escrita a ser
grafada a partir das maultiplas inscricbes que este meu corpo mulher, afrodescendente,
umbandista, artista, bailarina, pesquisadora, faz é uma escrita desde as minhas vivéncias, ou
seja, uma “escrevivéncia” (EVARISTO, 2009). Dito isso, 0 conceito de escrevivéncia de
Conceicdo Evaristo (2009) tornou-se uma preméncia para esta discussao, por conjugar a
poténcia de pensar/experimentar uma escrita que estivesse entrelacada a acepgcao de um corpo
mulher, afrodescendente, artista e adepta da Umbanda.

O conceito de escrevivéncia, cunhado por Evaristo (2009), remonta ao fato, segundo a
autora, de que a escrita de uma mulher afrodescendente esta alicercada por uma subjetividade
prépria de um corpo-mulher-negra que inventa e cria o ponto de vista do texto desde a

experiéncia da sua propria existéncia. Em suas proprias palavras,

[...] quando escrevo, quando invento, quando crio a minha fic¢do, ndo me desvencilho
de um ‘corpo-mulher-negra em vivéncia’ e que por ser esse ‘0 meu cOrpo, e ndo
outro’, Vvivi e vivo experiéncias que um corpo ndo negro, ndo mulher, jamais
experimenta (EVARISTO, 2009, p. 18).

Observo que o conceito de escrevivéncia traz consigo a dimensao da experiéncia racial
afrodescendente. Experiéncia que é ponto fulcral dentro da nocdo de escrevivéncia e que,
segundo Evaristo (2009), influi certamente na subjetividade negra. Melhor dizendo, a autora
entende que a nogdo de escrevivéncia esté colada a experiéncia de ser negra no Brasil. Condicao
que demarca, para Evaristo (2018, Informacéo verbal), as diferencas entre os conceitos usados
nas metodologias de pesquisa qualitativa, no caso os conceitos de ‘“auto-etnografia”,
“(auto)ficgdo” e “escrita de si”. Para a autora “[...] 0 conceito de escrevivéncia imbrica-se de
uma questdo étnica, que traz em sua historia o0 processo de seus ancestrais terem passado por

um processo de escravizagio” (EVARISTO, 2018, Informagc&o verbal)®:.

%1 Ambas as falas foram retiradas da palestra A escrevivéncia no centro do debate: Conceicdo Evaristo em
partilha com Carla Fernandes. Parte do Festival Mulheres do Mundo WOW, 2018. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=jzyOkunZ_rA. Acesso em: 28 abr. 2019.
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Trago a acepgdo de escrevivéncia por entender que esta pesquisa também esta
perpassada pelas relacdes étnico-raciais que vivencio enquanto mulher parda (modo como me
declaro ante as opgdes estabelecidas pelo IBGE®?). Entendo pardo ndo como uma identidade
racial, mas enquanto cor. A parda é fruto da ideologia de embranquecimento da populacéo
brasileira, construida & custa de muita opressdo, segregacédo e violéncia, que se consolida por
meio da miscigenagdo arquitetada entre os indigenas, 0s negros e os brancos. Esse processo,
nomeado como miscigenacdo, foi uma estratégia de genocidio, dominagdo, apagamento da

ancestralidade e do campo simbdlico vivido pelos descendentes de negros e indigenas.

32  NEGRA-TIMBO%: DIMENSAO ETNICO-RACIAL EM RELACAO A MINHA
ANCESTRALIDADE

O pardo como “[...] sujeito miscigenado €, antes de tudo, produto de séculos de estupros
institucionais de mulheres negras e indigenas” (GOMES, 2019, p. 68), herdando, desse
processo de miscigenacdo, tanto o mito da democracia racial quanto o “limbo racial-
identitario”, nogdo que ¢ usada por Lauro Felipe Gomes (2019) para referir-se a condi¢do de

pardo no Brasil.

‘Negro demais para ser branco, branco demais para ser negro’. Essa afirmacéao
centraliza qualquer que seja o pensamento sobre a identidade racial do pardo e
simboliza perfeitamente o conflito em que ele esta recorrentemente. O limbo racial-
identitario recebe esse nome pela obviedade do que ele é: um (ndo) lugar onde pardos
estdo, cuja caracteristica principal é a auséncia de identidade e consciéncia racial. [...]
O pardo, desde a inféancia, encontra-se referido com eufemismos para ‘negro’ ou
‘indigena’, sendo eles ‘moreno’, ‘moreninho’, ‘mulato’, ‘indiozinho’, ‘marronzinho’,
‘café com leite’ e tantos outros. Ele percebe-se, o tempo todo, racializado, mas nunca
explicitamente como negro ou indigena. Entdo, quando questionado sobre ‘o que é’,
talvez responda prontamente ‘pardo’, sem entender que pardo nao é identidade racial,
pardo é cor — que marca um processo de genocidio que estuprou mulheres negras e
indigenas e que se baseou em séculos de teorias eugenistas (GOMES, 2019, p. 70).

Cor de cuia, marrom-bombom, morena da cor do pecado, indiazinha, bronzeada, séo
alguns dos eufemismos que eu mesma ja escutei para meu corpo, e 0s vejo como parte de minha
experiéncia racializada, condicdo a qual meu corpo pardo é submetido e que faz lembrar-me
diariamente que ndo sou branca. Seja por meio dessas nomeagdes ou muitas outras as quais fui
acometida — como na ac¢do de uma crianga branca em Portugal, gritando pelos corredores da
escola em que trabalhei que eu era castanha; ou na infeliz atitude de uma dona de padaria, na

92 Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica. A nocédo de pardo sera melhor explicitada no topico a seguir.

9% Modo como minha mée, Crenilce Silva Colins, carinhosamente me chama desde a infancia.
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qual eu era atendente, em Porto Alegre, dizendo-me para cuidar dos cabelos por eles deixarem-
me com um aspecto sujo; ou, ainda, quando sou parada por um senhor indigena no centro da
capital galcha e ele me diz que eu poderia ser indigena se meus cabelos ndo fossem ondulados;
ou quando tenho o0 meu corpo sexualizado, no intercambio em Portugal, ao ser convidada para
ir 2 Alemanha com meu professor branco e ficar em seu quarto®. Em todos esses episodios sou
racializada e sou lembrada, muitas vezes das formas mais variadas, de que ndo sou parte do
canone europeu e carrego tracos negros e indigenas que me submetem ao racismo. Em suma, a
minha corporalidade parda se constitui naquilo que “¢, ao mesmo tempo, marca de um
genocidio e objeto dele” (GOMES, 2019, p. 72).

Meu corpo pardo, para além do exposto, marca uma condic¢ao de ndo-ser, uma condi¢do
que ¢ abordada por Frantz Omar Fanon (2020) como parte da natureza de ser negro. O nao-ser
¢ condicdo de retirada de humanidade do ser, na qual “o negro ndo ¢ um homem” (FANON,
2020, p. 26). No Brasil, a ideologia de embranquecimento, imposta pelo colonizador e que
invisibiliza negros, indigenas e pardos, submete-0s a uma experiéncia racializada, colocando-
os como inferiores e reforcando o parametro dos valores brancos como o ideal. Esse paradigma
do embranguecimento foi e continua a ser uma das taticas que perpetua o racismo e toda a sua
heranca, assim como destitui 0s corpos negros de humanidade.

Minha condicdo de parda também esta sujeita a esse espago-tempo do ndo-ser, o qual
suprime a possibilidade de um real reconhecimento enquanto descendente dos povos
originarios, bem como da populacdo negra. Tal supressdo me golpeia, violenta-me, anula a
minha humanidade, sujeita-me ao lugar de ndo identificacdo e explicitamente me silencia, pois,
ao nao me sentir negra, indigena e muito menos branca, sou colocada no limbo racial-
identitario. Situacdo que me arrasta para o local de siléncio e acaba por consolidar a alienacdo
colonial. Aqui, faco referéncia ao pensamento de Fanon (2020), o qual entende a alienagédo
como uma das formas de dominio, estratégia de inferiorizar o colonizado, sua cultura, seu
fenotipo e sustentar o racismo, garantindo assim a perpetuacdo da estrutura do colonizador. Ou
seja, nesse caso, o limbo/ndo-ser é uma das tantas maneiras de alienacdo e dominacao dos
europeus que visa a sobrevivéncia desse paradigma. Ressalto, por meio de Gomes (2019), que

o siléncio do pardo é uma das estratégias de manutencdo da estrutura colonial, uma forma de

% Neste tltimo exemplo, também experimento o sexismo que recai sobre as mulheres negras. Um sexismo que
acontece de maneira diferente em comparagdo as mulheres brancas. Ao relatar para uma mulher branca o
ocorrido, ela me disse que deveria ser porque sou brasileira e o sexismo difere para nés. No entanto, eu era
uma das duas mulheres ndo brancas brasileiras no intercAmbio e, ao conversar com as outras conterraneas,
nenhuma delas recebeu tal proposta.
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genocidio da populacéo negra e um meio de promover a desorganizacao das pessoas pardas no
combate ao racismo.

Este trecho de minha escrita € um grito a essa condi¢cdo de alienacdo, da qual tomo
consciéncia, no intuito de elaborar um pensamento racial e delimitar que, enquanto corpo
racializado, eu ndo performo a branquitude. Reconhec¢o que, mesmo quando danco, recai sobre
0 meu corpo essa experiéncia racializada, meu corpo, antes de qualquer movimento, sera lido
como um corpo ndo branco. Isso me faz pensar que, quando danco, aquele que frui me
visualizara através de uma imagem criada primeiro em torno de minha pele, assim meu corpo
em cena esta novamente sujeito a uma relacéo racializada.

A condicdo de um corpo ndo branco, ndo negro e ndo indigena, traz-me muita confuséo
sobre como olhar para a minha ancestralidade e sobre qual é minha situacdo/lugar de fala dentro
desta investigacdo. Entendo, a partir de Sodré (2019, p. 882), que “todo mundo tem o seu lugar
de fala”, e é um aspecto movel, pois, na cosmopercepcdo nago, lugar de fala ndo é um lugar
exclusivo, “[...] porque a caracteristica do proprio lugar deve ser movel, essa é a mobilidade
criativa, a mobilidade de lugar”. Ou seja, essa mobilidade criativa, que confere deslocamento,
mobilidade e transito, permite, para ele, que um branco possa falar como um negro, que um
homem possa falar como uma mulher, etc. Assim, lugar de fala pode ser compreendido como
situagdo de fala, pois por “uma visdo nagd e negra, penso que o corpo € um territdrio de muitos
lugares” (SODRE, 2019, p. 882), e esses muitos lugares permitem ao corpo transitar em
diferentes territérios, como ja dito anteriormente. Em suma, lugar de fala em Sodré ndo é
credibilizado como fixo e sim como uma situacdo sujeita ao transito. De maneira que, a
expressdo lugar de fala, neste texto € empregada na perspectiva dos saberes nag6s, ndo como
0 lugar da essencialidade da cor da pele, mas espago-tempo que evidencia a fala desta pesquisa.

Pontuo ainda que o corpo pardo assume-se enquanto corpo dos “entre-lugares”, esses
‘entre-lugares’ fornecem “[...] 0 terreno para a elaboragcdo de estratégias de subjetivacdo —
singular ou coletiva — que déo inicio a novos signos de identidade e postos inovadores de
colaboragdo e contestagao” (BHABHA, 2007, p. 20). Nesse viés, gostaria de tomar uma
expressdo afetiva escutada por mim no convivio com minha mae para a contestacdo de uma
identidade racial que esteja para além do simbolo de mesticagem. Essa expressdo é negra-timbo
e a trago aqui por vé-la como uma poténcia e um saber fronteirico. Mas também pelo afeto e
identificacdo que tenho para com ela. As especulacdes que desenvolvo em torno dessa
expressdo sdo poéticas, sdo da ordem da criacdo e de minha necessidade de encontrar uma
expressao que me auxilie no processo de tomada de consciéncia de minha situacéo de corpo no

mundo.
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Timbo refere-se a um cipd usado para pescaria por diferentes povos nativos no Brasil.
No Maranhdo, ha registro de seu uso pelos povos Tenetehara, Ka’apor e Awas. O timbo tem
um efeito venenoso sobre os peixes e conta-se, mitologicamente, segundo Flores (apud
FIOROTT, 2008), que ele ¢ oriundo do sangue de uma crianca nascida timbo, fruto da relacéo
de um homem com uma anta encantada, e que j& no momento de seu nascimento, ao ter seu
corpo lavado na &gua do rio, matou muitos peixes, por isso, no decorrer de sua vida, era sempre
convidado a ir as pescarias, mas em uma dessas ocasifes teve seu corpo gravemente ferido e
morreu. Seu corpo foi entdo levado em vérias direcdes e, onde 0 seu sangue caiu, nasceu o cipd
timbo para a serventia dos povos nativos.

Entendo que timbd é um encantado a0 mesmo tempo que um veneno, que serve tanto
para matar quanto como ferramenta para alimentar, assim como para tornar-se um ser
supravivente. A partir dessa perspectiva, gostaria de fazer uma ingeréncia que considero um
tanto arriscada: quero pensar na minha condicdo racial como uma presa do timbo, a minha carne
carrega o0 seu veneno. Nao apenas o veneno do espirito do timbd, que tem a possibilidade de
encantar-se, mas o veneno de uma colonialidade. Negra-timbd seria aqui uma expressao
utilizada para designar o reconhecimento de uma existéncia negra que pode carregar o espirito
timbé e ser tanto ferramenta de alimento de uma ancestralidade, quanto também veiculo de
morte, principalmente por ndo se reconhecer como presa do veneno colonial, ou signo de
mistura entre ragas.

Em outras palavras, ao mesmo tempo gue posso carregar comigo a ancestralidade negra
e indigena, e assim ter a capacidade de alimentar a ancestralidade e ser fluxo de encantamento
do timbd, posso também ser objeto de morte, epistemicidio e genocidio desses povos. E
dolorida essa tomada de consciéncia de minha situacdo, mas a vejo como necessaria para refutar
a desmemorizacdo da didspora africana e dos povos nativos. Vejo isso como um passo de
combate & continuidade da perpetuagédo da subjetividade branca e um modo para entender um
fator historico que se circunscreve em minha existéncia.

Aqui, pelo ponto historico de colonizagéo dos povos negros e amerindios, assim como
todo o jogo de manutencdo do projeto colonial por meio da subalternizagdo dos corpos negros
e indigenas, escolho expor que a minha situacéo € de negra-timbd, na tentativa de combater o
racismo, de tomada de consciéncia de uma realidade historica e com o desejo de ndo excluir a
ancestralidade negra e indigena que se inscreve em meu corpo por muitas vias.

Entendo que, enquanto o veneno da colonialidade tenta violar e matar o meu corpo,
agindo como “[...] fenémeno de longa duracdo, que esta até hoje ai lan¢ando seus venenos [...]

gera ‘sobras viventes’, seres descartaveis, que nao se enquadram na légica hipermercantilizada
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e normativa do sistema” (SIMAS; RUFINO, 2020, p. 5). O veneno do timbd, que aqui
carregaria um carater duplo, justamente pela continuidade do evento da colonizagdo, também é
0 veneno que pode transformar-me em supravivente, ou seja, aquela que sobrevive a morte,
driblaa condicéo de exclusdo e afirma “[...] a vida como uma politica de construcdo de conexdes
entre ser e mundo, humano e natureza, corporeidade e espiritualidade, ancestralidade e futuro,
temporalidade e permanéncia” (SIMAS; RUFINO, 2020, p. 6). Eis, portanto, minha tatica de
transgressao a criagcdo da colonialidade a corpos paridos para ndo ser: nao ser suficientemente
branco para ser branco, ndo ser suficientemente negro para ser negro e nao ser suficientemente
indigena para ser indigena. Essa é uma tatica para vivificar o aquilombamento entre pardos e a
possibilidade de reconhecimento de uma ancestralidade afro-amerindia.

E com base no exposto acima que entendo, ento, que a nogdo de escrevivéncia coaduna-
se a essas relagdes, por se propor ser uma escrita que emerge de uma condicdo racial e por ser
uma escrita que “ha muito fazer-dizer, h4 muito de palavra-acao” (EVARISTO, 2009, p. 10).
Isso posto, afirmo que o modo de escrita que busco desenvolver nesta dissertacdo esta
intimamente associado a minha situacdo racial, repleta de apagamentos, uniformizacoes e
congregada a essa recém-parida condicdo de negra-timbo.

Em meus processos de inscrigdes corporais, percebo que escrevo, dango, canto a partir
de uma situagao de corpo que nasceu de um projeto que visa a homogenizagéo e o apagamento
das diferencas. Eu sou um corpo parido para ndo ser, em outras palavras, uma fratura, um
rompimento instaurado pelo colonizador que visa ao apagamento dos povos afrodiasporicos e
povos da terra. O corpo negra-timbd € uma extensdo de uma ferida aberta pelo colonizador,
porém, com uma poténcia de cura. Poténcia de cura daquilo que é nomeado, identificado.
Assim, minha escrita pode ser considerada fruto de um espaco-tempo de rasura, ndo-ser, onde
a ferida esta aberta. O veneno colonial esta me corroendo e ha um fingimento cinico por parte
do colonizador de que ndo ha nada a me acontecer, mas eis que desperta a minha negra-timbo
e experimento o corpo em uma situagdo de confuséo e tambeém de poténcia de encantamento,
um corpo do entre e um corpo de cura. E com base nessa nogdo que entendo que viabilizar meu
corpo enquanto poténcia de desdobramento de uma ancestralidade negro-indigena é um modo
de agenciamento de intervencdo intelectual, bem como um meio de forjar uma situacao de fala
firmada no ndo apagamento dos saberes negros e indigenas.

Um corpo pardo, que antes era esvaziado de uma discussao racial, de pensar a sua
ancestralidade, pode entéo passar a resistir e elaborar-se no intuito de tornar-se sujeito da sua
propria humanidade. Assumo-me como negra-timbd, outrossim, por entender que a condicéo

de existéncia parda € marcada no Brasil por uma grande heterogeneidade, ou seja, as
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implicacdes existenciais e subjetivas entre as pessoas pardas é tamanha que cada sujeito pode
experimentar a sua ancestralidade e racismo de diferentes formas, fruto de cruzamentos
diversos entre negros e indigenas, negros e brancos, indigenas e brancos e negro-indigenas e
brancos. Dito isso, negra-timbé é um modo também para pensar a historia dos povos brasileiros,

minha origem, viver a diferenca, entender o racismo, visibilizar o meu corpo e humanizar-me.

33  PERCURSOS TRILHADOS PARA A INVESTIGACAO DOS EXPERIMENTOS

Gostaria de comegar este topico evidenciando que entendo esta escrita como Vviva,
imersa na agdo, como uma oferenda e um agradecimento pela possibilidade de um registro que
parte de minha situagcdo de fala de mulher negra-timbo, que se dedica ao cultivo de uma
religiosidade afro-brasileira e que teve na vivéncia com os valores e elementos da cultura
afrodiaspdrica da Umbanda uma oportunidade de olhar para a vida por meio do encante.
Elementos e valores que vejo na nocdo de escrevivéncia da autora Evaristo (2009),
discernimento esse que me auxilia a tecer a possibilidade de uma escrita que rasura o passado,
trazendo ao presente saberes, valores, €tica, histdrias negras e narrativas assentadas na
experiéncia de corpo-mulher-negra-timbé em vivéncia.

Pensando a escrita a partir da légica do terreiro, desenvolvo-a como uma espécie de
assentamento®, um local onde elementos e valores dos guias e orixas se inscrevem e agenciam
saberes da diaspora africana, forjando, em diferentes niveis, conhecimentos que vao em direcdo
ndo a uma individualidade, mas a vivéncia coletiva. Assim dimensionada, a escrita que se
imanta neste texto desde o movimento de danca, que 0 meu corpo executa de outros modos
nestas linhas, é a chave por meio da qual oferendo o que vivenciei no processo desta pesquisa
para 0 mundo. E a partir do escrever com/na e pelas minhas vivéncias que crio algumas
estratégias metodoldgicas e desloco algumas percepcdes do fazer da Umbanda para pensa-las
como metodologia e disparadoras de experimento performatico.

Os aspectos tedrico-metodologicos desta pesquisa emergem “de um si’, a0 mesmo
tempo que se circunscrevem numa proposta de pesquisa encarnada. A metodologia “[...] ‘partir
de si’ (partire da sé€) ¢ uma pratica que enfatiza a ideia de que estamos no mundo em fidelidade
a n6és mesmas” (MANFRINI; CIMA, 2016, p. 462). Tal condi¢cdo implica para as autoras

Daniela Manfrini e Rosanna Cima em uma metodologia alicercada na experiéncia pessoal da

% E arepresentagdo material do orix4, os assentamentos depois de ritualizados e sacralizados sdo a impresséo do
orixa em terra.



78

pesquisadora, que, antes, € mobilizadora do envolvimento com o tema. Tal postura faz “[...]
questionar o que esta acontecendo na pesquisa e na construcdo do pensamento [0 que] n&o nos
deixa cair na individualizacdo, porque relaciona o contexto, 0s sujeitos da pesquisa e 0S
processos individuais da pesquisadora” (MANFRINI; CIMA, 2016, p. 463). Entendo por
pesquisa encarnada “[...] aquela investigagdo que considera o corpo como um lugar privilegiado
para fazer pesquisa. As implicaces corporais da pesquisadora fazem com que emerjam oS
modelos culturais implicitos que atuam na pesquisa” (MANFRINI; CIMA, 2016, p. 462). Desse
modo, é com base em minha condicéo escrevivente que trago minhas reminiscéncias descritas
num diario de bordo, no qual teco reflexfes tendo como foco o registro da experiéncia no
experimento e na vivéncia dentro da Umbanda. Tais registros sdo matizados com os conceitos,
autoras e autores que elegi como interlocutores para este processo de pesquisa.

Na interlocucdo dos conceitos com a vivéncia artistica e reflexdo de minha experiéncia
religiosa, percebi que o cultivo religioso por mim experienciado institui-se em camadas — infiro
a recorréncia de trés camadas que se mesclam aos conceitos: encantamento, encruzilhada,
sensivel e oralitura. Essa perspectiva de um acontecimento religioso que se instaura em camadas
€ um modo para esmiucar, investigar e valorizar aspectos ligados ao corpo que danga com base
na experiéncia do terreiro, percep¢des que ndo sao muitas vezes visiveis e estdo ligadas a quem
esta sensibilizado pela lida da vivéncia em religifes afro-brasileiras. Tais camadas sdo por mim
elaboradas por meio das nogdes de encantamento de Oliveira (2005), de encruzilhada do Rufino
(2017) e performance da oralitura de Martins (2003), constituem-se em no¢Ges moveis, nogoes
de transito. Desdobro-as neste ponto, de forma sintética, com o desejo ndo de congela-las ou
fixa-las, mas antes a guisa de uma tentativa de melhor explanagéo:

Encantamento — como o0 espago-tempo visivel e invisivel onde se instaura o mistério e a magia
da religido.

Encruzilhada — como territorio onde diferentes saberes se encontram, sdo cruzados e assim
permitem instaurar no corpo a possibilidade de transito por diferentes corpos.

Oralitura — como meio onde a memoria e as sapiéncias negro-africanas continuam a ser
perpetuadas e reelaboradas no corpo.

Opero com a nogéo de camadas na falta de um termo melhor, pois vejo nessa no¢édo uma
possibilidade de entendimento do modo de perpetuacdo dos saberes na Umbanda. Trata-se de
uma estratégia que encontrei para rascunhar algumas das sapiéncias que ja estdo assentadas.
Assim, camadas s&o um modo de agenciamento desses conhecimentos, meios pelos quais fago

despontar as articulagfes que tramo entre a Umbanda e a investigagéo cénica.
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Para refletir acerca desses conceitos como vetores da Umbanda, dimensionando-os
como parte dos experimentos performaticos realizados para esta pesquisa, 0s trés experimentos,
Corpo-Nang, Falésia e Canto de agua, traduzem a questdo proposta nesta dissertacdo por
outros modos, mas sem nunca perder a influéncia das camadas: encantamento, encruzilhada e
oralitura. Tais conceitos estdo nesta pesquisa cindidos apenas & guisa de uma melhor
explicitacdo da proposta metodoldgica experimentada no trabalho. A despeito disso, as camadas
supracitadas acontecem em simultaneidade tanto no experimento, quanto na vivéncia religiosa,
e as entendo como uma possibilidade de se pensar a perpetuacdo dos valores iorubas numa
perspectiva de criacdo cénica. Atente-se ainda ao fato de que tais no¢Ges possuem um carater
maovel e ndo acontecem separadas.

Para continuar a pensar essas camadas enquanto um possivel fio condutor de uma
performance do encantamento, convido agora a visualizacdo do video no link a seguir:

https://youtu.be/lh6NmM8Vx5FY. Proponho o video no desejo de trazer a subjetividade que esta

imersa nesta metodologia por outros meios. O video em questdo traz trechos do experimento
Falésia, que foi pensado em cruzamento com as memorias que emergiram em seu espaco de
producdo, a praia e 0 mangue. Memarias que vejo assentes nessas camadas e que acionam a
performance da oralitura para rascunhar considerac¢des acerca das escolhas para o experimento.
Tais opc0es reivindicam a atualizacdo da meméria dentro do fazer cénico e forjam um espaco-
tempo de vivéncia com os saberes afrodiasporicos.

A selecdo, no decorrer da pesquisa, por determinadas memorias foi uma alternativa para
trazer ao experimento valores e sapiéncias perenizadas na Umbanda. Essas memarias de minha
familia consanguinea e ancestral permitiram em certo nivel cuidar de minhas feridas, assim
como Omolu teve as suas cuidadas por lemanja. O reconhecimento de que existo enquanto
negra-timbo foi um ponto importante para enxergar as camadas de analise desta pesquisa, pois
as vejo irromperem como aguas de lemanja e como pérolas dadas a Omolu para enfeitar e curar
o0 corpo cheio de feridas e marcas. Talvez essas camadas sejam aqui como milho de pipoca, que
estdo esperando a temperatura certa para estourar uma transformacao de meu pensamento. Uma
metamorfose, uma cura de meu proprio fazer cénico, que passaria a ser entendido como
experiéncia com o sagrado, possibilidade de vivéncia com a diferenca, instauracdo de valores
civilizatorios iorubés e local de perpetuacdo de uma viséo e atitude de mundo africana em terras

brasileiras.
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Vale ressaltar que enxergo essas camadas em outras pesquisas cénicas, COmo nos
trabalhos de Monica Aduni®® (Monica Silva da Costa) e Mestra Onisajé® (Fernanda Jalia
Barbosa), que serdo novamente citadas a seguir, e vejo-as como principios de uma performance
negra no Brasil, ou como pontos em comum a trabalhos que tém como base as sapiéncias negro-
africanas. Contudo, atualmente, essas no¢Ges ndo sdo pensadas na condi¢do de metodologia
para a criacdo cénica, ndo aparecem com essas nominacgdes e ndo acontecem agrupadas, mas ja
despontam como meio estético de fruicdo e criacdo. O que desejo pontuar aqui é que a presenca
dessas camadas ndo é algo inerente somente a esta pesquisa em particular. Em suma, essa
interacdo forjada entre a performance da oralitura, o encantamento e a encruzilhada desponta
da necessidade de entender o que esta a ser performado com base nos valores iorubas presentes

na Umbanda.

3.3.1 Camada-oralitura

A camada da oralitura refere-se aos saberes da Umbanda cunhados em meu corpo em
performance. Identifico que as inscri¢Bes de determinados conhecimentos da Umbanda em meu
corpo, como é o caso do saber boca-orelha, foram o que me permitiram ter acesso ao itan de
Nana e posteriormente o correlacionar com uma histéria de minha familia, configurando uma
identificacdo da reciprocidade entre o itan e uma histdria real. Assim, essa camada presentifica-
se como espaco-tempo de identificagdo, criacdo e reelaboracdo de minha memdria enquanto
sujeita afrodescendente. No reconhecimento da histéria de meu pai Clezio Pereira Colins, que
foi deixado por sua Mée, assim como Omolu, e criado e cuidado pela minha bisavo Cecilia,
assim como lemanja adotou Omolu. Uma compreenséo da camada da oralitura trouxe o sentir,
0 escutar e a experiéncia corporificada como possibilidade de formulagdo da investigacao
performética em danca e contemplag&o das historias dos orixas em minha prépria vida. Aqui o
itan por mim escutado de Omolu, boca-orelha no terreiro, faz-me trilhar o percurso até o
espacgo-tempo de escuta de minha familia e espaco mitopoético do orixa, os quais modificam
minha relagdo com essa orixalidade e trazem novas oralidades a performance cénica e

experiéncia religiosa. No caso da camada da oralitura, o itan é entendido como parte de minha

% Aduni foi um nome social recebido no Benin, na situagdo de um renascimento tanto no seio dessa cultura,
guanto um renascimento apos intempéries de salde.

% Onisajé é o seu nome recebido pelo Candomblé e seu uso remonta a um resgate e caracterizacdo de sua
ancestralidade.



81

memdria familiar e parte da sapiéncia do terreiro, ambas inscritas em meu corpo e performadas
no experimento. A medida que vou experimentando o espago mitopoético do orixa, vou
presentificando a histéria e performance oral de minha familia.

A performance oral das acdes de lavar o corpo, ser acolhida nas aguas de lemanja, lavar
as feridas de um abandono, presentes no itan de Omolu, emergem na camada da oralitura,
restituindo, recriando e forjando, assim, ndo so6 sua histéria em mim, como também a criacdo
de um tempo-espaco de saber no qual a experiéncia e o sentir tornam-se base da experiéncia do
movimento — caracteristica apontada por Sodré (2017) como parte da cosmopercep¢do nagoé.
Conforme identifico as palavras, que ja estdo inscritas em meu corpo por intermédio do legado
ancestral da Umbanda, aciono a lente do encantamento e me permito olhar para a realidade por
outras vias. Assim, vislumbro, na fratura instaurada em meu corpo de negra-timbo, ndo apenas
o lugar do esquecimento, do apagamento e do branqueamento, mas um “coragao coletivo”, um
“corpo ota”, que reelabora saberes ancestrais para se manter vivo.

Vejo a camada da oralitura como um passo fundamental no percurso do experimento,
pois é desde o saber boca-orelha que consigo repassar e restituir as memorias afrodiaspéricas
em meu corpo. Arrisco a dizer que parte dessas sapiéncias ja me eram presentes, elas ja existiam
de alguma forma em meu corpo, porém nao existia em mim uma consciéncia de que elas eram
conhecimentos que constituiam a minha subjetividade negra-timbé. Intuo que a camada da
oralitura € um meio de forjar a lente do encantamento na experiéncia estética e poética, as quais
agenciam a experiéncia religiosa afro-diaspdrica, que antes pode ser configurada também

enguanto uma vivéncia estética.

3.3.2 Camada-encantamento

A camada-encantamento estd presente na metodologia desta pesquisa como um meio
para olhar por outros angulos que ndo o do colonizador. Dito de outro modo, olhar-me e olhar
para 0 mundo a partir dos olhos dos ancestrais e dos orixas. Desse ponto de vista, é preciso
assentir que o olhar encantado presente nessa camada acontece calcado na existéncia de
conhecimentos que se ocultam a vista, que estdo baseados no sensivel, na relagdo intrinseca
entre o corpo, a natureza e a espiritualidade. Esse olhar envolve toda a diversidade simbolica
que estd impressa no corpo. Envolve a cura, a possibilidade de reelaboragdo do saber, a nogao
de um tempo espiralar, a relacdo vital com o mundo, o sentir, o siléncio, o imaginario, assim

como a possibilidade de aprendizado na presenca e na escuta. Dito isso, a camada de
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encantamento acontece atrelada ao mistério, este que se faz eficaz através da ocultacdo de
determinados conhecimentos. O mistério que territorializa o corpo em dire¢do ao “coragdo
coletivo”, ao “corpo ota”, ¢ um modo de resguardar os saberes e assegurar a correta transmissao
dentro da religido. Assim, o olhar encantado pode ser lido enquanto uma orientacéo ética acerca
do que pode ser dangado e escrito.

Entrevejo que, dentro da experiéncia cénica, o olhar encantado é antes uma bussola, um
meio de orientacdo para o exercicio do segredo, do que uma poética e estética. Trata-se de uma
no¢do que traz uma transmissao impalpavel, visivel aqueles que carregam a reminiscéncia de
um olhar encantado, que, como mencionado, ndo pode ser configurado como uma situagéo
particular de leitura e experiéncia da realidade, mas como uma atitude coletiva. Em suma, o
encante se desponta como uma gramatica, que traz signos e simbolos para expressar e
comunicar a interacdo entre o tempo-espaco visivel e 0 tempo espaco invisivel. Entendo que ha
saberes dentro da perspectiva do encante que dizem respeito a constituicdo da cosmopercep¢ao
religiosa afro-brasileira e por isso nem tudo cabe ser dito aqui. Neste ponto, exemplificarei uma
cosmopercep¢do com o objetivo unicamente de traduzir como a sensibilizacdo do olhar,
enguanto pessoa iniciada, instaura meu olhar dentro do experimento cénico.

Em uma gira de Omolu, acontecida em 28 de setembro de 2018, pude entender que 0s
orixas, assim como 0s guias, também se comunicam a partir de elementos da natureza e
elementos fisicos, mas para lermos o0 que estd sendo dito € necessario versarmos e nos
dispormos a outra linguagem, a outro modo de intelectualidade, que envolve a intuicdo, a
atencdo e a sensibilidade do corpo e uma abertura aos elementos da natureza. Nessa gira,
enquanto estava sentada no abassa® me harmonizando para o trabalho, vi um besouro grande,
sobrevoando em rodopios a sala e imediatamente me recordei de Pai Norberto Peixoto dizendo
gue o besouro era mensageiro de Omolu, que ele o envia antes de sua chegada. Em minha
percepcédo, 0 besouro ndo aparecera por acaso, pois 0 que, comumente consideramos acaso, na
gira deve ser olhado por outro prisma. Apds esse episodio, com os portdes da casa fechados,
um cachorro comecou a latir avidamente no portdo, fato ndo muito recorrente em outras giras
na casa. Ao final da gira, Pai Norberto Peixoto nos explicou do simbolismo do cachorro, que
nos itans sdo animais protegidos por Omolu, ja que eles Ihe lamberam suas feridas até as
curarem. Com a fala de meu Pai de Santo, pude entender que existe uma comunicagdo, uma
cosmopercepcdo, que se da entre o orixa, seus elementos e o iniciado, configurando entre eles

uma literatura propria de entendimento, na qual ha o letrado na linguagem e a prépria

% Ver nota de rodapé 30.
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linguagem. Em nossa casa, esses sinais s&o um meio de comunicagéo, sdo lidos como a presenca
do orixa, como um bom sinal em resposta a presenca dessas poténcias no chdo do terreiro. Nas
diferentes casas onde estive como adepta de Umbanda, tive a oportunidade de escutar sobre
sinais como esses, que configuram a presenca de determinada orixalidade e ancestralidade no
espaco do terreiro. Tais sinais sao expressdes de uma linguagem, ou seja, eles séo um dos meios
de comunicagdo com 0s orixas e ancestrais. Gostaria de ressaltar, com base na autora Juana

Elbeim dos Santos (2012, p. 16), que esses sinais sdo elementos que

[...] s6 podem ser vistos e interpretados num contexto dindmico, ndo com um
significado constantemente intrinseco, mas essencialmente como fazendo parte de
uma trama e de um processo. O significado de um elemento estd em funcéo de suas
relacbes com outros elementos. O significado de um elemento é uma funcdo e néo
uma qualidade (SANTOS, 2012, p. 16).

Assim, com base nessa perspectiva, esses elementos aparecerdo a seguir pensados a
partir do contexto que se forjou dentro do experimento de Omolu, Falésia, e 0s signos lidos ndo
irdo possuir um significado fixo e intrinseco, toma-lo-eis como um direcionamento do olhar,
como reflexionado por Santos (2012).

Na ocasido do experimento de Omolu, ocorrido na falésia da Praia do Barco na cidade
de Alcantara/MA, tentei manter-me aberta e zelosa para uma possivel comunicacdo dessa
poténcia, pois estava em um espaco de encontro entre as energias naturais de lemanja, Nand e
Omolu, o que por si s6 me remetia a forca-vital dessas orixalidades. Fico um tanto apreensiva
de escrever este relato, pois entendo que é muito ténue a linha do que deve ser dito e silenciado,
ainda mais quando a exemplificacdo pode reduzir o vivido e causar um obstaculo para o
entendimento da gramatica do encantamento, da sua cosmopercepcao, bem como de uma leitura
assentada no sentir e na intuicdo. Assim, abro este espaco com o entendimento de que estas
palavras talvez ndo comuniquem a relacdo que se estabeleceu e ndo compreendam a abordagem
sensorial presente na vivéncia artistica em questdo. Dito isso, no tempo-espaco do experimento
houve uma tentativa de ler os sinais do orixa; dessa forma, o local de experimentacdo foi
delineado pela leitura que fiz dos elementos na circunstancia da prépria vivéncia. No percurso
de escolha pelo espaco da falésia como lugar desse experimento, apareceram 0 besouro e 0

cachorro (Figura 7), com o acréscimo dos elementos tesoura (Figura 8) e caverna (Figura 9).
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Figura 7 — Cachorra do Sitio Escola Praia do Barco (2020).
Fonte: https://www.facebook.com/ocapraiadobarco/.

Figura 8 — Buraco na falésia com tesoura dentro (2020).
Fonte: Fotografia de Larissa Micenas.
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Figura 9 — Caverna da falésia (2020)
Fonte: Fotografia de Larissa Micenas.

O elemento tesoura, percebido no experimento, aparece no itan de Omolu como uma de
suas ferramentas para abrir a terra, permitindo a ele entrar para o seu centro. Outro elemento
presente foi a caverna, que surge, na versdo do itan contada por Pai Norberto Peixoto, como
um dos locais em gue lemanja acolhe Omolu, levando-o0 a uma caverna a beira-mar para poder
curar suas feridas. A caverna visitada, nessa ocasido, era uma cavidade natural e estava em
dissolucdo pelo fluxo de movimento das marés altas e baixas, tendo cerca de um metro de
profundidade. O encontro com esse espaco foi demasiado significativo, pois minha ida a cidade
de Alcantara foi especificamente para a realizacdo do experimento de Nand e ndo o de Omolu.
Nesse sentido, ndo esperava encontrar ali um local para esse experimento, ainda mais um local
gue remontasse tdo especificamente ao espago mitopoético narrado por Pai Norberto Peixoto.
Dessa maneira, apesar de ndo ser uma iniciada com profundo conhecimento da gramatica de
encante da Umbanda, o que pode conferir erros de minha leitura, intui que as convergéncias
desses signos remontavam a um sinal dessa poténcia naquele espago-tempo.

Assim, a camada de encantamento € por mim entendida como o tempo-espago onde se
formula uma leitura que se da ligada a cosmopercepc¢do na Umbanda, estabelecendo-se como
um direcionamento ético capaz de acionar em meu corpo a oralitura, o sensivel e a
ancestralidade. Infiro ser com base em uma abordagem sensivel, nos diferentes sentidos e no
modo de apreensdo, que esta instaurada a cosmopercepcao e a ancestralidade do encantamento

ioruba. Ancestralidade, no sentido proposto por Oliveira, € mais do que uma categoria de
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pensamento, trata-se de uma experiéncia cultural e ética “[...] que confere sentido as atitudes
que se desdobram de seu utero cosmico” (OLIVEIRA, 2012, p. 39).

Tal nocdo de ancestralidade esta, segundo Eduardo David de Oliveira (2012), desenhada
na experiéncia negra no Brasil, a qual é apontada por ele como simultanea ao encantamento.
Percebo que o olhar encantado que desponta do d&mago dessa camada emerge a partir do
reconhecimento da ancestralidade, que aqui é permeada pela performance da oralitura. Essa é
uma camada de dificil explicacdo, pois envolve a possibilidade do mistério e do néo
entendimento, ou seja, uma parte dela diz respeito aquilo que se configura enquanto segredo da
religiosidade e que aqui sO se pode experimentar inserida dentro de uma gramética de
encantamento.

De maneira que a camada-encantamento se constitui aqui desde a experiéncia da religido
afro-brasileira da Umbanda. O olhar encantado, a experiéncia de encantamento, que aparecem
nos rituais da Umbanda, nos cultos aos orixas e ancestrais, no interior dessa camada irrompem
como uma memoria e atitude diante do mundo que direcionam uma ética para uma criacao
estética. Entendo a danca, que é experimentada no chdo da casa de Umbanda e por mim
observada, como parte de minha iniciacdo ao sagrado; ela é um dos elementos dessa gramatica
e forja a iniciacdo do adepto, porém, ela ndo se refere a uma iniciacdo individual, visto que as
dangas, no terreiro em que estive no periodo desta pesquisa, sao publicas. Entretanto, sdo essas
dancas, itans, transe, cantos e toques que povoam minha subjetividade corporal e compdem
parte da experiéncia dessa camada, elas forjam uma leitura de mundo sensorial e sensivel.
Assim, a camada de encantamento esta diretamente ligada a intelectualidade formulada pela
sensorialidade e a uma escuta das memorias relacionadas aos rituais — a escuta e a vivéncia no
terreiro sdo antes constituidoras de um olhar sensivel que trama o encante.

Intuo ser a partir do entrecruzamento entre as camadas de oralitura e encantamento que
se d& a criacdo de formulagOes para a criacdo e para 0 experimento cénico. A sensibilizacdo a
um olhar encantado seria um desses entrecruzamentos, que teria em uma abordagem sensorial
aeducacéo do corpo. Esse é um aspecto que aparece no trabalho da pesquisadora Monica Aduni
(2017), ao perceber que sua condicdo de iniciada na religido afro-brasileira do Candomblé Ihe
confere, na pesquisa e criagdo de seu espetaculo Corpo D ’dgua, uma ampliagdo das sensacdes
envolvidas com a orixa Oxum. O entendimento, portanto, de uma abordagem com base no
sentir, permite-me entrever que, dentro dessa camada, sd0 necessarios a experiéncia com o
sensivel e os sentidos, para uma adequada compreensdo da aproximagdo ao encante, além de
uma apreensdo de seu universo de pertencimento bem como do exercicio da pratica artistica.

Penso ser essa abordagem um espaco para a fruicdo da ancestralidade e criacdo de um fazer
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estético que tenha como base a experiéncia da religido e valores civilizatorios iorubas. Nessa
perspectiva, os valores e experiéncias alinhariam uma ética para o fazer cénico, que estaria, por

sua vez, antes conectado a cosmopercepcao e ao sensivel que o encante gesta.

3.3.3 Sobre Outras Experiéncias com as Camadas Encantamento, Encruzilhada e
Oralitura nas Artes Cénicas

Imbuida dessa perspectiva, gostaria de prosseguir, nesta reflexdo acerca da camada de
encantamento, pensando-a desde vivéncias ja existentes no trabalho de coredgrafas e diretoras
adeptas de religides afro-brasileiras. Refiro-me as experiéncias da coredgrafa, bailarina,
professora, doutora, negra-indigena e pesquisadora das dancas dos orixas no Brasil e no Benin,
Monica Aduni (Monica Silva da Costa), assim como da diretora teatral, negra e pesquisadora
de culturas afro-brasileiras, Mestra Onisajé (Fernanda Jalia Barbosa), ambas iniciadas na
religido afro-brasileira do Candomblé.

Trago essas duas pesquisadoras por ver em seus trabalhos uma encruzilhada que, em
certa medida, assemelha-se a minha: a encruzilhada entre a pesquisa cénica, a vivéncia
enquanto adepta de uma religido afro-brasileira e a condicdo de serem mulheres
afrodescendentes. O elemento que me chama a atenc¢do no trabalho de ambas é a fundamentacéo
da cena e do processo de criacdo com base nos valores do Candomblé; ambas tém como
metodologia um momento dentro de seus trabalhos em que a escuta oracular dimensiona certas
escolhas cénicas, seja 0 cenario, a masica ou até mesmo a escolha do tema. Enfim, esses foram
alelos importantes que encontrei com essas artistas/pesquisadoras e seus trabalhos, que aqui
acabaram sendo fundamentais para dimensionar melhor o meu préprio exercicio e a analise que
desenvolvo neste texto dissertativo.

Onisajé explicita que a orientacdo oracular é parte fundamental em seu processo de
criagéo, pois

[...] avoz das divindades e a comunicacdo com o plano do invisivel sdo as primeiras
chaves para abrir os caminhos do processo de criacdo de um fazer teatral que busca

no ritual do Candomblé o ponto de partida para a ritualidade cénica (BARBOSA,
2020, p. 77).

Seu trabalho mostra-se diretamente ligado a sua vivéncia espiritual enquanto sacerdotisa,
0 que permite a Onisajé (2020) uma criagdo cénica que acontece na interface “sacerdotisa-
encenadora”, modo como ela se denomina. Em uma fala de sua pesquisa de doutorado, ainda em

curso, Onisajé (2020) traz a nogdo de “ativagdo do movimento ancestral”, que consiste
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[...] na criacdo, desenvolvimento e aplicacdo de exercicios, corpo/vocais pautados na
juncdo de elementos da ritualidade teatral a elementos do cerimonial publico do
Candomblé. O objetivo é colocar os artistas em profundo contato com sua heranga
ancestral africana e afro-brasileira de modo a desenvolver e intensificar o processo
criativo desses artistas por meio de estimulos sensoriais e sinestésicos, levando-os a
buscar outras plataformas de criacdo e expressido cénica®.

Intuo que a ancestralidade, evocada pela “sacerdotisa-encenadora”, esta diretamente
ligada a nogdo de encantamento formulada neste trabalho, pois sua qualidade de sacerdotisa
evoca a continuidade de um olhar encantado nos atuantes (modo como ela designa os artistas
gue compdem o seu “teatro-transe” ancestral preto). O que quero explicitar ¢ que sua condi¢ao
de sacerdotisa, uma pessoa preparada para dar transmisséo e iniciagdo dos saberes encantados
do Candomblé, gesta a possibilidade de continuidade de sapiéncias afro-religiosas dentro de
seu fazer cénico, ou antes, essa sua condicéo aciona em seu trabalho a performance da oralitura,
assim como a sensibilizacdo ao encantamento. Onisajé pauta-se, apropria-se e apoia-se em
Eduardo David de Oliveira (2005; 2012) para cunhar sua nogédo de ancestralidade na pesquisa,
0 que me faz divisar também que a “ativa¢do do movimento ancestral”, proposta por ela, esta
irmanada a uma experiéncia de encantamento, uma vez gque, como ja dito anteriormente, as
experiéncias de ancestralidade sdo configuradas como vivéncias de encantamento. Assim,
percebo que a camada de encantamento — ainda que ndo nomeada dessa forma — também se faz
presente no trabalho dessa diretora, pois ela compartilha a experiéncia cénica e a vivéncia
religiosa, em um mesmo espaco-tempo “[...] onde os valores éticos do Candomblé passam a
orientar o processo de constitui¢do corpo-vocal, mental e emocional do atuante” (ONISAJE,
2020, Informacao verbal)'®,

Monica Aduni, assim como Onisajé, também prima pela escuta oracular para desenhar
algumas escolhas de seu trabalho. Em curso que fiz com a pesquisadora, no periodo de outubro
a novembro de 2020, ela me disse que o seu fazer cénico esta conectado com o espiritual, e que
a separacdo entre o espiritual e a cena é uma necessidade académica, branca e europeia. No
decorrer de nossas aulas, pude perguntar-lhe sobre os imbricamentos do religioso com o
artistico e, como resposta, apresento alguns trechos de sua fala, que também vejo interligada a
nogdo de encante, ao explicitar que os valores negro-africanos vivenciados na situagdo de

pessoa iniciada no Candomblé se mostravam inscritos em seu fazer cénico.

% Informacdo extraida da palestra Encontro 4: Ativacdo do Movimento Ancestral: Encontro entre Candomblé e
Teatro. 2020. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=iTHx_1yliDc. Acesso em: 25 maio 2020.

100 Informacdo retirada da palestra: Encontro 4: Ativacdo do Movimento Ancestral: Encontro entre Candomblé e
Teatro. 2020. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=iTHx_1yliDc. Acesso em: 25 maio 2020.
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Ela diz: “Eu ndo vejo nenhuma separacdo [ela para por um momento, pensativa], tem
uma separacao sim, tem segredos, tem fundamentos que a gente ndo vai mexer na sala de aula
quando a gente esta ensinando” (ADUNI, 2020, Informagcéo verbal)!. Para ela, a relagio de
sala de aula é muito mais complexa quando se trata de abordar as questdes relacionadas a

religiosidade. Ela explicita da seguinte forma:

[...] porque sendo um solo, sendo sé eu, é um trabalho meu em relagdo com as minhas memaorias em
relacdo com a &gua, etc. Pra mim n&o tinha separagéo alguma. Eu néo viro no orixa'® na cena, nunca
virei, no maximo eu sinto Oxun mais perto, sinto Oxun ali mais presente e acredito até que é ela que
conduz. E é importante que ela esteja presente para a qualidade de algumas dancas, para a construgéo
do estado da cena [...]. Por exemplo, no inicio do corpo d'agua [espetaculo solo dancado por ela], eu
inicio saudando, era a minha memoria de como saudar. No palco eu presentifico isso, quando eu coloco
a cabeca no chao, eu peco a Oxun. Oxun eu estou iniciando o espetaculo queria te pedir sua bengao...
iSSO Sou eu, isso pra mim é importante. Sou eu! E a minha espiritualidade, é a minha relacéo com ela e
é uma meméria do rito. Nao esta ali o atabaque, ndo esté ali a cumiera da casa, a porta da casa, mas
tem a minha memdria, e tem a minha relagdo com ela (ADUNI, 2020, Informac&o verbal).

Em seguida, Monica fala sobre ndo fazer a cena como um ritual de Candomblé e diz ter

fundamento para que isso ndo aconteca.

S&o muitos porqués néo fazer isso, tem a questao da preservagdo do segredo, da preservacao religiosa,
tem a questdo de que a gente ndo cultua essas energias em qualquer lugar, tem que ser lugares cuidados
espiritualmente. Elas ndo vao descer e dancar a qualquer hora. N6s ndo vamos sujar a energia de orixa
com outras energias. Outra coisa, 0 orixa vem na cena e como desgira depois? Fazendo o qué? Como?
O que vai ficar na pessoa? Quando se abre esse campo medilnico dela o que ela vai absorver? E ai,
mas é claro, eu estou fazendo um espetaculo com Oxun, e Oxun me manda jogar alfazema no palco, me
manda lavar com agua do rio, me manda fazer alguma coisa no teatro antes de fazer... despachar a
porta. Ai eu vou fazer. Eu ndo vou reproduzir ali um rito, mas eu vou fazer o que for do agrado do orixa,
eu nunca tive que fazer, a gente cuidava das coisas antes, no maximo eu jogava uma alfazema, rezava
antes, botava minha cabeca na hora mesmo do espetaculo e sempre pedia a ela sua prote¢ado [aqui ela
se refere a Oxun]. O diretor Renato, ele é Babalad ... e o fato de eu ser iniciada faz com que a energia
esteja presente ali. [...] [Ele, Renato] entende a arte como a expressao de ori, ela é curativa também
(ADUNI, 2020, Informacéo verbal).

Assim como no trabalho de Onisajé, vejo no trabalho de Aduni uma disponibilidade a
criacdo cénica pautada na dimensdo do encantamento, ou seja, existe outro modo de formular a
escolha cénica, esta que por ora pode estar pautada na escuta oracular e/ou em uma dimenséo
de escuta intuitiva. Nesse caso, a cosmopercepc¢ao infere na escolha cénica, como € perceptivel

na acdo cénica de levar a cabeca ao chao ou até mesmo lavar o palco com agua de rio, como

dito por Aduni.

101 Este trecho e os demais, em italico, foram extraidos do Curso de Danga Afro-Contemporanea - Método
Monica Aduni, realizado por Monica Silva da Costa, de outubro a novembro de 2020.

102 Refere-se a dindmica propria do transe na religido do Candomblé.
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Meu intuito, ao trazer essas duas pensadoras, artistas, pesquisadoras, mulheres de axé,
negras, para compor a narrativa e a discusséo deste texto, foi o de ilustrar a redagdo com outras
referéncias, que ndo as minhas vivéncias dentro da encruzilhada, como adepta e artista. Acredito
que a camada de encantamento ligada ao fazer cénico, em interface com a espiritualidade afro-
brasileira, é algo ja deveras evidente em outros trabalhos. Ndo desenvolverei uma discusséo
profunda acerca das atividades dessas pesquisadoras, pois isso abriria um leque que ndo é o
foco desta pesquisa. Mas entendo que este tipo de analise, das metodologias cénicas adotadas
por pessoas adeptas da religiosidade afro-brasileira, é algo ainda em falta nas referéncias,
curriculos e conteudos dos cursos de danca. Auséncia salientada, a meu ver, pela demanda
crescente de analises de processos de criacdo e espetaculos nos quais ha a juncéo do aspecto
religioso afro-brasileiro com a criacdo cénica.

Gostaria de ressaltar que, ao dimensionar as camadas de encantamento, oralitura e
encruzilhada também com base nessas duas pesquisadoras adeptas da religido do Candomblé,
fago-0 porque vejo que os valores negro-africanos estdo presentes em seus trabalhos e em suas
condicdes de adeptas e de sujeitas que passaram pela dimensdo do encantamento, logo, elas
possuem um olhar encantado que as sensibiliza para outro fazer cénico. Visto desse ponto, 0
olhar encantado, que cria a encruzilhada artista e adepta, pode ser lido como assente nos valores
civilizatorios iorubas. Esses que vao direcionar a uma experiéncia de vida pautada no sensivel
e no mistério, aspectos que por si s6 ndo estdo fundamentados nos valores colonialistas e gestam
em Nossos corpos outra ética de acdo no mundo.

Entendo que, na dimensédo do experimento performatico realizado para esta dissertacao,
assim como nas préaticas das pesquisadoras mencionadas acima, a ritualidade litargica do axe,
no meu caso a da Umbanda, € um aspecto que propicia uma ligacdo, uma irrigacdo de meu
corpo com a ancestralidade que nele habita. O olhar encantado, por conseguinte, define uma
ética que dita, rascunha e delineia quando e o quanto devemos nos mover, se devemos nos
mover e se estaremos amparadas para determinados movimentos e escolhas. Entendo também
que a experiéncia de encantamento que emerge nos experimentos, atrelada a vivéncia da
Umbanda, como jé referido, constitui-se como uma ética para a criacao estética.

Com base nesse entendimento, reconhe¢o que O processo artistico, que acontece
assentado em saberes afrodiasporicos da Umbanda, transladados para o Brasil, requer uma
conduta ética perpassada pelos modos de se conhecer, aprender e educar, préprios da
experiéncia do encantamento, ou seja, firmado em um legado ancestral inscrito na oralitura dos

corpos sublevados da encruzilhada.
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103 ym assombro,

Em tempos nos quais o carrego colonial desponta como um obsessor
que traz toda a ma sorte da violéncia do colonialismo, sinto que é urgente falarmos de ética e,
no caso deste trabalho, falar de ética para o fazer cénico. O fazer artistico ndo apenas quanto
estética, no sentido da forma, mas como espaco de constituicdo da ética e de ato politico, em
prol da vida. Penso que, diante das tamanhas barbaries do projeto colonial, devemos abrir as
portas para as encruzilhadas, para a viabilidade de praticarmos a multiplicidade, para imaginar
outros caminhos e percursos, que, como uma espiral, tragam os saberes negro-africanos para
tracar um territério onde o corpo encarna e cria 0 espago-tempo para outros modos possiveis de
se viver o mundo. Assim como o terreiro de Umbanda, que esta entre o passado e o presente e
que traz em si uma “vivéncia densa da fratura que se instaurou entre a Africa e o Brasil” (DOS
ANJOS, 2019, Informacdo verbal)!®. Entendo, por via do arcabouco tedrico e experimental
expostos nesta pesquisa, que uma performance do encante no campo das artes cénicas é um
movimento de encontro com o passado em um presente, e que possibilita tensionar o projeto
colonial enraizado na danca, que muito ajudou a excluir a historia e a cultura africana e
amerindia em detrimento de uma supervalorizacdo da cultura do colonizador. Enquanto sujeita
que foi colonizada, fui entendendo, no percurso desta pesquisa, a importancia do
reconhecimento dos saberes negros e indigenas como um passo para colocar em pratica agdes
em danca que sejam antirracistas. Uma performance do encante é antes o espa¢o-tempo de
reconhecimento de nossa historia dentro do Brasil, da situacdo de nossa fala, assim como um
lugar de tomada de consciéncia de que o projeto colonial ainda perdura e desencanta a
existéncia.

Nesse sentido intuo, a partir das camadas oralitura, encantamento e da propria
encruzilhada, que, para adentrarmos numa performance do encantamento, é necessario sentir o
convite para entrar em outros territorios simbdlicos, nos quais pedras sejam sencientes, onde 0
mar, 0 rio e a montanha sdo seres que ocupam uma multiplicidade de corpos. Neste ponto da
pesquisa, vislumbro também que encruzilhada é, antes de tudo, um modo de existir que me
permitiu olhar como uma flecha, que rompe a superficie da dgua para mergulhar em outras

I6gicas de existéncia e em outras singularidades de escolha.

103 O obsessor é aquele que influencia o ser a ter atitudes e agdes equivocadas. Ele importuna, ele persegue criando
um desequilibrio e uma subordinag&o do ser a sua vontade.

104 Registro da fala de José Carlos Dos Anjos na palestra Imaginarios Desviantes, parte do Seminario Palco
Giratério - Encontros Estéticos: Corpos em Alianca e Redes Festivas; dia 20 de maio de 2019.
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Reflexionar a danca tramada desde a encruzilhada, saber negro-africano que prima pela
vida, pelo encantamento e pela alteridade, intuo que € a evocacao de uma poética de corpos em
direcdo a um espaco-tempo espiralar. Um momento no qual os diferentes coexistem, em que o
artistico e o considerado néo artistico se encontram, em que o espiritual e o considerado terreno
ligam-se, em que o mistério e 0 prosaico da vida se fazem presentes, encontram-se, tramam e
se entrelagam nos mostrando que diferentes aspectos podem assumir diferentes faces, ora aquilo
que nao é considerado religioso nessa encruzilhada pode ser, ora 0 que € erro pode tornar-se
acerto. A encruzilhada é antes uma camada de criacdo da acdo dos valores da Umbanda, que
firmam a multiplicidade, a duvida e o transito como ética no corpo.

Olhando desde os saberes de Exu nessa religiosidade, entendo que a encruzilhada, ao
convergir para dentro dos processos de criacdo, podera de certa forma dimensionar antes um
local para uma ética da diferenca'®, que teria na diversidade a possibilidade de experimentacio
de uma politica de vida cujo derradeiro objetivo seria a multiplicidade (RUFINO, 2017). E
desde a possibilidade de existéncia de diferentes caminhos que vejo viver o territério de
transmissdo e manutencao dos bens simbolicos afro-brasileiros. Estes, como extensdo das
encruzilhadas, transgridem, a meu ver, a tensa rede do desencantamento forjado no corpo pelo
carrego colonial. E pela coragem da transgressdo, despontada pelos saberes das encruzilhadas,
que criacOes poéticas e outras estéticas que emergem desde as sapiéncias do terreiro poderdo
ser concebidas, capazes finalmente de praticar o descarrego do racismo epistemolégico que
exclui as estéticas e as poéticas africanas.

E motivada por esse entendimento que as frases a seguir cumprirdo esta etapa da
pesquisa, ndo como a finitude e fechamento das discussdes aqui presentes, mas como um ponto
de chegada, que antes ndo se fecha e sim se bifurca em mdltiplas dire¢cGes. Caminhos de Exu,
que foram abertos e abrem a encruzilhada para fazer viver seu saber.

Assim, nesta etapa sera a encruzilhada de Exu que se presentificara, versando que é
importante olhar com duvida, desconfiar de verdades unicas, para, quica, o corpo poder aqui
comunicar. Entendo que h& uma grande amplitude na condicdo de pensar a partir da
encruzilhada, porém chamo a atengdo que, nessa condi¢do vasta, uma multiplicidade de
sentidos, saberes e fazeres é convocada a viver em harmonia, cruzando a partir dessa maxima

diferentes dimensdes de vida, que aqui me impeliram a ordenar, unificar, tramar e reunir as

105 Tal expressdo é por mim utilizada com base na perspectiva do autor Dos Anjos (2019), que expde serem as
religides afro-brasileiras espacos de um pensamento robusto da ética da diferenca.
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diversas encruzilhadas presentes nesta pesquisa, para tensionar em mim uma redescoberta do
corpo como sustentaculo do saber e da memoria afrodiasporica.

Com base nos experimentos Falésia, Corpo-Nana e Canto de agua, e nas vivéncias na
condicdo de adepta da Umbanda, entendo que as nog¢des de encantamento (OLIVEIRA, 2005),
performance da oralitura (MARTINS, 2003) e a ancestralidade (OLIVEIRA, 2005), bem como
o sentir (SODRE, 2017), encontram-se na camada-encruzilhada, que vivifica, por sua vez, essas
no¢Oes no corpo a partir da concepcao de uma ética que se traca aberta e ndo impde um dnico
referencial. Ao pensar essas no¢Ges em direcdo a encruzilhada de uma criacdo em danca, néo
proponho o exercicio ingénuo de troca ou superacdo dos valores hegemdnicos, pois, como ja
dito, Exu ndo propde a superagédo de nada. Penso sim numa transgressdo, que apontaria a meu
ver mais para a diversidade do pensamento e menos para a monologizacéo da danca. Ou antes,
a danca desde esses conhecimentos afrodiasporicos € a territorialidade de um amplo repertério
corporal negro-africano, que pela possibilidade de diversidade da gestualidade experimenta a
encruzilhada como um valor ético.

O desenvolvimento da camada-encruzilhada esta diretamente conectado ao conceito de
encruzilhada apresentado por Rufino (2017; 2018) e expresso por Exu. Brinco com Exu como
poténcia de teorizacdo, na qualidade de uma instancia conceitual, quase um autor que me faz
pensar em seus principios, pois entendo, neste nivel da pesquisa, que essa acdo potencializa a
discussdo. Exu, como ja dito no capitulo Padé: uma leitura sobre a Umbanda a partir da
gramatica poética das encruzilhadas, é o orixa da transformacéo, da comunicacéo, de todo ato
criativo, da ordem da poténcia da geracdo, da multiplicidade, que aqui me propicia entender
que transitar por diferentes corpos pode ser uma possibilidade de repertério e de ética para a
criacdo. Assim, a camada-encruzilhada é pensada diretamente com base nessa poténcia da
multiplicidade de varios viveres no corpo, que, por extensao, dentro do fazer dos experimentos,
atrelada a um esfor¢o de movimentar os saberes do terreiro em mim, potencializa-os e abre
caminhos para campos inventivos, simbolicos e de transgressdo afrodiasporica. Permito-me
neste instante afirmar que as nogdes de encruzilhada, performance da oralitura e encantamento
gestam uma territorialidade da transgressao, que aponta para um fazer cénico conectado a um
fazer espiritual, bem como um lugar de rodopio de diferentes corpos e sapiéncias. O
movimento, o gesto enleado a essas nogdes, disfar¢ca um segredo e traz na danca outras histérias
que disseminam e remontam aos itans, possibilitando uma articulacdo, uma manutencao e
reelaboracdo da ancestralidade presente em mim.

Dito isso, gostaria de ponderar ainda que essas camadas portam a semente da

performance do encantamento, tempo-espaco de reivindicacdo da atualizacdo das memdrias
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negro-africanas dentro do fazer cénico e, concomitantemente, espago de orientagdo a uma danga
que credibiliza o ser e o seu saber. Tal performance, intuo, estd conectada a dimensdo da
ancestralidade (OLIVEIRA, 2005), que transgride a condicdo da danca colonialista,
monoldgica e produtivista. Em suma, entendo a performance do encantamento como o tempo-
espaco que gera a pluralizagéo dos saberes do corpo em danca. Pontuo que essas sao conclusdes
em movimento, uma vez que esta pesquisa ainda € inicial e essas sdo reflexdes que necessitam
de tempo, vivéncia e aprofundamento para ganharem corpo, substancia e reconhecimento.
Percebo, por exemplo, que a gramatica do encante, desde a experiéncia do terreiro, € rica,
complexa e profunda, e para facilitar o recorte desta pesquisa optei por fazer a escolha de néo
a dimensionar na investigacao.

Entendo, outrossim, que ha uma grande amplitude na condicao de tramar a encruzilhada
como espaco-tempo dessas camadas, porém sublinho o fato de que, nessa condicao vasta, as
multiplicidades de sentidos séo convocadas a viverem juntas, cruzando diferentes dimensdes
da vida e convocando-me a ordenar, unificar, tramar e reunir as diversas encruzilhadas da qual
sou portadora. Nessa toada, ao longo do percurso desta pesquisa pude compreender que, para
performar o encante desde o que se da no territorio da Umbanda, ha que se pensar com ética e
cuidado os valores desse espacgo, dito de outra forma, tais valores ndo devem estar dele
descontextualizados.

Vislumbro que a cosmopercepcdo da Umbanda me abriu o corpo para a formulacao de
outra ética, que tem no corpo o saber e a formulacdo do conhecimento. Por meio dessa vivéncia,
pude perceber que nossos modos de operacdo com a danca e com 0 processo de criacdo estdo
prenhes de carregos coloniais, que precisamos despachar, praticar uma transgressao, a0 mesmo
tempo que devemos nos abrir a experiéncias apinhadas de encantamento. Nesse aspecto,
interessa-me praticar a exunizacdo da danca para que ela se encante. Penso que uma
performance do encantamento, capaz de preconizar a exunizagdo, produz a encruzilhada e
amarra em si um caos, muitas vezes incompreensivel, mas necessario, este que rompe com a
nogdo de inicio-meio-fim, tornando-se uma espiral aberta para o infinito. Tal performance
portaria a natureza polildgica de Exu, assumir-se-ia com diferentes faces e com o que a vida
tem a oferecer-lhe naquele instante. Performar com o que se tem no instante € antes se oferecer
para o presente, é dancar com o corpo de hoje e com as tensdes e rupturas que estdo postas entre
o carrego colonial e o encante. Criar para a exunizagdo, nos tempos atuais, pode ser criar para
escutar 0s ancestrais, para contar nossas memdarias, para nos apropriarmos do que faz sentido,

para despacharmos o pensamento de que ndo somos conectados a terra, para aprendermos a
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olhar a realidade pelo avesso e para acrescentarmos novas saidas e possibilidades ao que esta
posto.

Para além do todo proposto, é pensar em uma performance que possibilite ver as
estruturas da colonialidade, que estdo na propria religiosidade, no corpo, na fala, na construgéo
dos espacos etc., e, com base na atuacdo das estruturas coloniais, praticar a transgressdo, que
consiste em uma das artimanhas de Exu. Processo que, como nos aponta Rufino (2017), da-se
pela mudanca e deslocamento das estruturas, por meio dos quais se deve realizar um exercicio
de tomada de consciéncia da fratura e a consequente transformacéo do que antes era ruido numa
nova e espiralar musica ancestral para a danca e vida afro-brasileira.

Fico a pensar que estas trés camadas, encruzilhada, oralitura e encantamento, podem
auxiliar-me a viver as artimanhas de Exu e desde ai induzir um fazer ético, no sentido de uma
responsabilidade implicada com a vida. Nesse sentido, vislumbro que pensar em ética para a
criacdo, desde as nocdes de oralitura, encantamento e encruzilhada, permitir-me-4 suplantar os
vazios, a precarizagao, a vigilancia e o embranquecimento que o colonialismo forja sobre meu
corpo. Vejo nessas trés nocdes um respeito profundo a vida, que aqui articula a arte para abrir
caminho para outras invencdes, interacdes e criacdes do fazer cénico. Ao fim e ao cabo, entendo
que performar o encante é presentificar os imensos ruidos de uma histéria que diariamente

reitera o epistemicidio e a morte.
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