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Arreda homem que ai vem mulher!
Arreda homem que ai vem mulher!
(PONTO PARA POMBA GIRA)



RESUMO

Esta pesquisa dedica-se em desenvolver trés categorias analiticas espagos-ventres
ventres-psiques e psiques-gestacionais - partindo de principios afrorreferenciados.
Também procurou (re) elaborar o conceito oroboro-mneménico pensado no mestrado.
A partir de conceitos da diaspora negra, literatura, psicanalise e das vivéncias em
terreiros de candomblé foi que esta tese foi assentada. Buscou-se ao longo da escrita
criar “ebds epistemologicos” (RUFINO, 2019), com o intuito de despachar o “carrego
colonial” (SIMAS, RUFINO, 2019), pensando em contra discursos. Ao longo das
elaboragdes de espacos-ventres, ventres-psiques e psiques-gestacionais foram
priorizados poemas de mulheres negras, contemporaneas, como Mel Adun, Livia
Natalia, Lubi Prates, Vania Melo, Neide Almeida, Concei¢géo Evaristo, Ryane Leao,
Elizandra Souza, Louise Queiroz, porquanto se acredita que tais poemas podem
exercer funcéo tedrico-liricas. As investigacdes e aplicacbes das epistemologias
também tiveram como fundamentagcdo o romance Poncia Vicéncio, de Concei¢ao
Evaristo, publicado em 2003.Tentamos discutir aspectos estéticos, ideoldgicos,
culturais e psiquicos, nas obras, tendo como pilar o devir ancestral africano e
afrodescendente. Para este fim, autores como Leda Maria Martins, bell hooks, Grada
Kilombra, Oyérénké Oyewumi, Patricia Hill Collins, Denise Botelho, Carla Akotirene,
Aldibénia Machado, Reimey Solange, Critian Sales, Isildinha Nogueira, Eduardo
Oliveira, Muniz Sodré, Roland Walter, Davi Nunes, Luiz Anténio Simas e Luiz Rufino
etc foram chamados para a ginga. Toda a tese baseia-se em elaboragdes partindo do
conceito da nigeriana Oyérénké Oyewumi (2017) — em que Oxum € a iya primordial.
Desse modo as construgdes epistemoldgicas foram criadas considerando o ventre de
Oxum e das iyas ancestres como ventres-psiques, capazes de proporcionar rotas de
fuga, de encantamento para a possiveis cura do trauma e, consequentemente, do
banzo. Sendo assim, acredita-se que as mulheres negras, na/da/em diaspora, ao
escreverem produzem dentro dos espagos-ventres e quando acessam 0s ventres-
psiques, através de suas psiques-gestacionais, cartografam tecnologias ancestrais
pelo devir negro, dessa maneira produzem aguas-grafias como modos operandi de

litera-curas.

PALAVRAS-CHAVE: diaspora negra; literatura; espagos-ventres; Oxum; mulher
negra.



ABSTRACT

This research is dedicated to developing three analytical categories — espacgos-
ventres, ventres-psiques and psiques-gestacionais, based on afro-referenced
principles. It also sought to (re)elaborate the oroboro-mnemdnico concept thought of
in the master’s program. This thesis was structured upon concepts derived from black
diaspora, literature, psychoanalysis and experiences lived in candomblé yards. It was
also aimed throughout the writing to create “ebds epistemologicos”, with the intent of
casting out the “carrego colonial,” thinking of counter speeches. Throughout the
elaborations of espagos-ventres, ventres-psiques and psiques-gestacionais,
contemporary black women’s poems were prioritized, such as Mel Adun, Livia Natalia,
Lubi Prates, Vania Melo, Neide Almeida, Conceic&o Evaristo, Rayane Ledo, Elizandra
Souza, Louise Queiroz, because it is believed that such poems can perform a
theoretical-lyrical function. The investigations and applications of the epistemologies
also had as a foundation the novel Poncia Vivéncio, by Concei¢cdo Evaristo. We
pursued to discuss aesthetic, ideological, cultural and psychic aspects in these works,
having as a basis the african and afro descendant ancestral becoming. To this end,
authors like Leda Maria Martins, Bell Hooks, Grada Kilomba, Oyéeronké Oyewumi,
Patricia Hill Collins, Denise Botelho, Carla Akotirene, Adilbénia Machado, Reimey
Solange, Cristian Sales, Isildinha Nogueira, Eduardo Oliveira, Muniz Sodré, Roland
Walter, Davi Nunes, Luiz Antdnio Simas and Luiz Rufino were called to the ginga. The
entire thesis is based upon elaborations starting from the concept of the Nigerian
Oyeéronké Oyewumi — in which Oxum is the primordial iya. Thus, the epistemological
constructions were created considering Oxum’s womb and the iya ancestors as
ventres-psiques, capable of providing escape routes, of enchantment for possible
cures for the trauma, and, consequently, of the banzo. Therefore, it is believed that
black women, in the/of the/on diaspora, while writing, produce within the espacgos-
ventres and when they access the ventres-psiques, through their psiques-
gestacionais, they chart ancestral technologies through the black becoming, thus

constructing aguas-grafias as modus operandi for litera-curas.

KEYWORDS: black diaspora; literature; espacos-ventres; Oxum; black woman.



RESUMEN

Esto trabajo esta devotado a desarrollar tres categorias analiticas: espagos-ventres,
ventres-psiques y psiques-gestacionais, con base en principios afro-referenciados.
También se buscd reelaborar el concepto oroboro-mneménico elaborado en la
investigacion del master. A partir de conceptos de la didspora negra, literatura,
psicoanalisis y experiencias em los terreiros de candomblé, se elaboré este escrito.
Buscamos a lo largo del escrito crear “ebds epistemologicos”, con el objetivo de
despachar lo “carrego colonial’, pensando en contradiscursos. A lo largo de las
elaboraciones espacgos-ventres, ventres-psiques es psiques-gestacionais, se
priorizaron poemas de mujeres negras contemporaneas, como Mel Adun, Livia
Natalia, Lubi Prates, Vania Melo, Neide Almeida, Concei¢géo Evaristo, Ryane Leao,
Elizandra Souza, Louise Queiroz, porque se cree que tales poemas pueden ejercer
funcién tedrico-lirica. Las investigaciones y aplicaciones de las epistemologias
también se basaron en romance Poncia Vicéncio (2003), de Conceigao Evaristo.
Buscamos discutir aspectos estéticos, ideoldgicos, culturales y psiquicos en las obras,
a partir del devenir ancestral africano y afrodescendiente. Para ello, autores como
Leda Maria Martins, bell hooks, Grada Kilomba, Oyeronké Oyewumi, Patricia Hill
Collins, Denise Botelho, Carla Akotirene, Adilbénia Machado, Reimey Solange,
Cristian Sales, Isildinha Nogueira, Eduardo Oliveira, Muniz Sodré, Roland Walter, Davi
Nunes, Luiz Anténio Simas e Luiz Rufino etc fueron llamados la ginga. Toda la tesis
se basa en elaboraciones a partir del concepto nigeriano de la Oyérénké Oyewumi —
en que Oxum es la ijya primordial. De esta manera, las construcciones
epistemologicas fueron creadas considerando el vientre de Oxum y de las iyas
ancestros como ventres-psiques, que conducen a rutas de escape, encantamento,
para la posible curacion del trauma y, como consecuencia, de lo banzo. Por lo tanto,
se cree que las mujeres negras, de las/en diaspora, cuando se escriben, producen em
los espacgos-ventres y cuando acceden los ventres-psiques, a traves de suyas
psiques-gestacionais, escriben sobre las tecnologias ancestros por el “devir negro” de

esta manera producen aguas-grafias como modus operandi de litera-curas.

PALABRAS CLAVE: diaspora negra; literatura; espacos-ventres; Oxum; mujeres

negras.
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1 SOU EU UMA MULHER NEGRA?

até hoje ninguém foi capaz

de medir o seu tamanho

vocé é caos

e coragao

vocé é oceano

e furacéo

te desvendar

é pra quem nao teme

mulheres infinitas. (LEAO, 2017, p. 20).

Ensaiei este relato varias vezes, porque se tem uma coisa dificil nesta vida é
falarmos sobre quem somos, e botar isso num papel é como se féssemos obrigados
a sintetizar uma vida inteirinha em linhas retas — o0 que me salva s&o as entrelinhas,
onde sempre fica um nao dito, algo que se represa na fresta e nem sempre se faz
inteligivel, mas que esta ali. Quando na banca de qualificagéo a iya e Dra. Denise
Botelho sugeriu que eu escrevesse sobre como/quando me reconheci mulher negra,
pensei que seria facil, ledo engano, ainda percorro os labirintos da minha propria
psique, me (des) fazendo e (re) fazendo, todos os dias, minha identidade
afrodescendente. A ancestralidade e tudo o que a inscreve € meu lugar de acesso a
mim mesma, um dos espagos mais relevantes e ativos na redescoberta de quem sou,
de onde eu venho, do que e por quem sou formada, e para onde devo ir.

Sabemos da importancia de uma postura anticolonial, decolonial, e da
necessidade de sermos assertivas nessas posturas, € nao desonestas nas falas, por
este motivo e ndo querendo assumir um lugar que ndo € O meu: minha
autoidentificacdo é negra de pele clara; entendendo que assumir minha negritude,
dentro do colorismo passa a ser uma afirmativa também politica e justa.
Reconhecendo, no entanto, que mulheres como eu, de peles claras, ndo sofrem o
mesmo racismo que as mulheres em seus tons com mais melanina.

Sou filha de um casal inter-racial, m&e branca e pai negro — a familia de meu
pai, pela parte de minha avo também tem descendéncia afro-indigena marcante, e
com ela aprendi muitas rezas, benzec¢des, conhecimento de plantas, comidas, devires
ancestrais diversos ... Desde muito cedo me achei “diferente”, ndo me encontrava,
sempre havia muitos vazios em mim, como se algo sempre estivesse me faltando. Eu
me sentia mais acolhida (e ainda sinto) quando estou com a familia de papai, minhas
tias gostavam de cozinhar com vovo, de contarem casos, trocarem rezas e ali -

naquele meio aquoso, eu fui me percebendo enquanto mulher. Sé fui elaborar melhor
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tudo isso e saber que ali eu ja estava me identificando ndo apenas como mulher, mas
também como mulher negra, muito mais tarde — ja na Universidade. Quando na UFMG
tive o prazer de cursar uma disciplina com a amada Conceicéo Evaristo — sai daquela
disciplina transformada, eu era uma mulher negra, e ndo somente: eu era negra,
subalternizada e com a ancestralidade viva em mim. Ao final do curso (2015) procurei
o querido professor Marcos Antdnio Alexandre, em seu gabinete, para conversarmos
sobre ideias de um possivel projeto de mestrado — que alegria aquele dia, além de
dois livros de presentes dados por ele, ganhei acolhimento, ideias, e sugestao de ler
e pensar sobre a obra Um defeito de cor (2006), de Ana Maria Gongalves, acabei me
apaixonando e foi o romance escolhido para fazer a dissertacdo do mestrado.

A partir dai fui/vou tomando consciéncia do meu enegrecer, fui
compreendendo que ndo me aceitavam em todo espaco, eu trazia/trago coisas dentro
de mim que nao sabia (nem sei boa parte) de onde, ndo sabia (nem sei) explicar — e
foi escrevendo minha dissertacdo, os artigos, participando dos congressos,
escrevendo esta tese, trocando afetos com outras mulheres negras, dando orixa,
recebendo minhas entidades que fui me (re) encontrando, mas confesso por inumeras
vezes me sinto “perdida” — sem saber qual lugar ocupo, porque ter nossa negritude
validada é também um processo de linha ténue para alguns, com isso me acolho nos
espacgos-ventres, mas sem de fato ser reconhecida como mulher negra por uma
parcela.

Tem uma cantiga de Oxum que cantamos no terreiro que diz assim:

Osun yami 6

Osun sola ni fo mi
Elou 0db ja fun la yo
Jakunan yo ke ré e.

Em tradugéo livre: “Oxum, Mae das Aguas/Oxum esta sobre mim/Senhora do
rio de peixes felizes/ Peixes graciados no caminho de felicidades”. Muitas coisas
atravessaram/atravessam este meu corpo negro, em diaspora, violéncias, (distintas,
sim, das pessoas negras de peles nio claras) desencadeadas pelo racismo simbdlico
e estrutural, mas que marcaram e marcam minha psique. Levo comigo os traumas
sistémicos, inter e transgeracionais dos meus antepassados, mas mais que isso trago
no ventre as rotas de fuga e de cura. Ao me apropriar daquilo que € meu, por direito,
me refago, me fortalegco e mais fortalecida consigo ir costurando cartografias inter e

transgeracionais, e sistémicas — recalcadas no meu préprio corpo-mneménico.
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Eu, uma mulher negra de pele clara, em diaspora, sinto e pulso em cada poro
minha ancestralidade e meus antepassados, sou como musicou Sued Nunes
‘POVOADA". Sued antes de iniciar cantiga decolonial realiza a seguinte reflexao “E
“Povoada” € um nome curioso né, porque a gente sempre fala de povoada em relagéo
a terra né?! A terra é povoada, mas eu também sou terra. A gente também é terra que

povoa” (NUNES, 2021). Ja a cantiga reluz assim:

Povoada

Quem falou que eu ando s6?

Nessa terra, nesse chao de meu Deus
Sou uma mas nao sou s6

Povoada

Quem falou que eu ando s6?

Tenho em mim mais de muitos

Sou uma mas nao sou s6. (NUNES, 2021).

Eu, Camila de Matos Silva, filha de Maria Elizabete e Antonio Délcio, neta de
dona Iracema e seu Raimundo, de dona Conceicédo e seu Elclides, tenho em mim
inumeras e inumeros, histérias, memoédrias e encantamentos. As subjetividades
trouxeram/trazem para minha vida o (re) encantamento identitario, mesmo que para o
processo de heteroidenficacdo a ancestralidade nao conta, porém é por ela e com ela
que consigo ir além do meu corpo negro com a pele clara e me reconhecer como
mulher de utero enfeitado de pérolas negras. Depois de iniciada no candomble, 13
de setembro de 2020, virei muitas chaves na minha vida, acessei o encantamento no
utero de Oxum e pude ter a chance de (re) nascer, e eu agarrei a esta oportunidade
como se ela fosse a ultima de minha vida, e talvez naquele momento fosse mesmo ...
Se antes Oxum estava sempre ao lado, hoje Oxum esta dentro — sou uma gota, desta
Grande Mae, em movimento e redescobertas. Se antes eu nao sabia que identidade
ocupar, hoje Oxum veio e ocupou este lugar com suas aguas negro-caudalosas, e
trouxe de volta para dentro de mim minha identidade de mulher negra, macumbeira,

mulher de mel com dendé, e sem duvidas: “POVOADA”.
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2 INTRODUGAO AUTOENOGRAFICA: UMA ESCRITA DESDE DENTRO

Velejo

Velejo ai

Velejo la

Que o meu navio

Nao é mais negreiro, ndo

Mas nunca vi
Eu quis provar
Aquela liberdade que anunciam na TV

Eu nunca vi o rosto

N&o desataram as minhas maos
Sangrei um mar vermelho

A minha dor n&o é de papel

Nao que eu tenha que seguir um horizonte
Navegamos muito mais que um

Lango o corpo de novo nas aguas
Balango

Desatei as correntes de novo

Meu corpo sé quer navegar

(NUNES, 2021).

Ominiré: aguas da sorte, € assim que sinto esta tese. Esta tese nasceu comigo,
gestada desde antes do meu nascimento, um devir ancestral, percorrendo no meu
ventre-cabaca como uma Ori-ent-acdo. Faz-se necessario acrescentar que Ori é um
deus, individual, dono do destino do ser, escolhido pelo individuo, ou seja, esse
escolhe seu proprio destino antes de nascer. De acordo com o mito ioruba da criagao
do ser “Os Ori sdo manuseados e esculpidos um a um. Assim, ndo se repetem na
integra as personalidades, os gostos, os anseios, 0os desejos, as historias de cada
individuo sobre a face da Terra” (JAGUN, 2015, p. 35). Para Wande Abimbola (2011)
Ori é “como um Orisa, tendo seu préprio culto individual” (ABIMBOLA, 2011, p. 10).
Ainda sobre Ori, Oyeronké Oyéwumi (2016), afirma que Ori significa literalmente
cabeca, e também “Ori é, assim, uma divindade pessoal” (p. 4-5), que deve ser zelada
e cuidada por cada um de nds, a Ori deve sempre estar em equilibrio.

Esta escrita € a crianga que venho embalando nos mares mais revoltos de minha
vida, ciente que “mar calmo nunca fez bom marinheiro”. Ori-gestada pelos sussurros
das aguas longinquas. E no colo de minhas ancestrais e de minha mae, Oxum, que
me fortalego, que sugo a seiva que me pde de pé todos os dias — mesmo por vezes
achando que vou sucumbir, € com a forga da minha Ori — que tento cumprir meus
acordos espirituais. Como boa filha de mamae, cada pagina desta tese vem banhada

de/em lagrimas, pois escrever, para mim, significa invocar os inumeros “eus”, traumas,
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alegrias e muitas, muitas memoarias, vozes que estavam adormecidas a espera desta
tese, meu ebo curativo e retrativo. Como poetizou Mel Adun (2014): “Escrever €, ao
mesmo tempo, abébé e agada” (p. 167), e neste embalo eu vou — entre mirar, refletir
e guerrear. Sobre meu processo de escrita, lembro-me logo de um poema da baiana
Julia Couto (2017):

REGURGITAR

“meus
textos sao
quase que
vomitados”

Nascem, crescem e amadurecem dentro de mim
Uma frase
Aquele verso chave
O tema se amostra feito crianca faceira no parque
Fazer poesia para desafogar o peito
Fracdes de mim engarrafam o meu aparelho digestivo
Nao quero engolir os sentimentos
S6 admito vomitar poemas
Que pulem para fora todas as palavras
Elas se multiplicam a coelhadas mesmo
Uma ninhada de formas e letras
Esperando inspiragao que valha.
(COUTO, 2017, p. 62).

Aqui s6 quero vomitar palavras — e se possivel enquanto teco “ebds
epistemoldgicos” quero fazer poesia, autoetnografar, em linhas poéticas, minhas
epistemologias. Este trabalho foi plantado pelas sementes de confianga e ética entre
mim e meu orientador, Roland Walter, que sem a paciéncia e o acolhimento eu nao
teria conseguido, dado tantos atropelos na minha caminhada. Roland sempre
respeitou meu tempo, me deixando livre para pensar e escrever, mas ali a espreita,
atento ao meu chamado e ao dialogo sempre solidario. Marcia Tiburi (2018) nomeia
este processo de cumplicidade como dialogicidade, de acordo com a pesquisadora €
preciso que mesmo nao estando em seu lugar de fala € preciso que haja solidariedade

“entre os discursos que exigem direitos” (p. 55). Ainda para Tiburi (2018):

Lutar por direitos ndo significa lutar pelos préprios direitos em um sentido
individual. A nogao de direito implica sempre a sociedade. Por isso é que
podemos dizer que a luta é lugar de todos, ou seja, implica nao apenas a
aparéncia, mas a presencga concreta das diferencas objetivas e subjetivas. E
essa presenga que tem o poder de instaurar o didlogo sem o qual toda luta
pode morrer na simples violéncia destrutiva e autodestrutiva (TIBURI, 2018,
p. 55-56).

Nesta tese procurei escrever a partir de mim e dos meus — sempre fazendo um

exercicio de ora ouvindo, ora falando, dialogando com meus préprios medos, abrindo
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ferida, mas também colocando emplastro instruido pelos meus mais velhos. Esta tese
€ uma reza preta, bordada com palavras e sentimentos, contra os marcadores
opressivos enraizados desde o sistema colonial, para tal busco em alguns poemas de
autoras afro-brasileiras, os quais aparecem ao longo do percurso e sdo usados como
epistemes liricas. Neste sentido, o/a leitor/a precisara despisse das vestes candnicas
tradicionais e entrar neste barco para navegar rio adentro. Tomo como empréstimo o

poema “Memoaria”, em Sobejos do Mar, Livia Natalia (2017):

Memoéria

P.or miuda que seja a embarcagao

ninguém singra um rio, )

sem fazé-lo sangrar. (NATALIA, 2017, p. 67).

Esta tese é um grande rio-mar, e eu peixe-ancestral mergulho neste rio de
aguas caudalosas — compreendendo, porém, que ao adentrar neste espago eu
mesma irei sangrar, como sugerido pelo sujeito poético em “Memaria”. Sou uma miuda
embarcagdo em uma imensidao que aos poucos vai se re-Ori-gestando pelas/nas
correntezas-uterinas das iyabas e principalmente de Oxum. Antes de tudo, refor¢o que
este trabalho € sobre ancestralidade, e axé como forga vital — o qual recebemos ao
nascer. Esta tese € sobre desconstruir para construir, € sobre a forca das memoarias
sistémicas, inter e transgeracionais, € sobre a poténcia de ser mulher negra em
movimento, sobre o0s ventres-psiques que nao transpassam apenas traumas, mas
também forga, resiliéncia, inteligéncia, coragem e muita, muita poténcia. Esta escrita
parte de um desejo/compromisso académico sério, porém antes de tudo: afetuoso e
dengoso. Séo pelas aguas Oxum que recebi e cumpro o dificil (todavia prazeroso)
dever de singrar uma tese, a qual ndo toca na mesma sinfonia dos academicismos
tradicionais e candbnicos, que por muitas vezes nos adoeceram e adoecem, por nos
“silenciarem”, excluirem e/ou desconsiderarem nossos [e dos nossos ancestrais]
saberes, tecnologias ancestres. Desejo tratar aqui de assuntos caros a ndés, pessoas
negras, as quais foram/sao relegadas a “subalternidade”, dentro dos mais diversos

seguimentos, tomando para mim o que diz Grada Kilomba (2019):

Sendo assim, demando uma epistemologia que inclua o pessoal e o subjetivo
como parte do discurso académico, pois todas/os nés falamos de um tempo
e lugar especificos, de uma histéria e uma realidade especificas — nao ha
discursos neutros. Quando académicas/os brancas/os afirmam ter um
discurso neutro e objetivo, ndo estdo reconhecendo o fato de que elas e eles
também escrevem de um lugar especifico que, naturalmente, ndo é neutro
nem objetivo ou universal, mas dominante (KILOMBA, 2019, p. 58).



17

Segundo bell hooks (2019): “Meu objetivo como pensadora e tedrica feminista
€ pegar aquela abstragao e articula-la numa linguagem que se torne acessivel, néo
menos complexa ou rigorosa, mas simplesmente acessivel” (p. 94). Em relacédo as
espacialidades, dentro deste trabalho, alguns s&o os caminhos pensados: a partir da
praxis do racismo epistémico e do racismo estrutural — que generalizam nossas
subjetividades dentro de categorias que nao nos representam. Qual realmente foi o
lugar relegado ao negro? Entre lugar? N&o lugar? Margem? De qual lugar nos sujeitos
negros da diaspora realmente falamos? Esses lugares s&o categorias simbdlicas, que
nao conseguem alcangar as dimensdes espaciais e temporais territorializadas pela
ancestralidade. Sao lugares de exclusdo impostos pelos discursos ocidentalizados.

Neste sentido, espacgos-ventres €& uma proposta fluida, seguindo o
direcionamento aquoso de Oxum. Espagos-ventres abrange ecos de muitas fontes,
molhadas, em que “espacgos” sao lugares legitimos dos povos negros em diaspora, e
“ventres” sao entendidos como cabaga-agua — em que O corpo negro, ancestral,
possui fertilidades multiplas, poténcias gestativas. O ventre é lido aqui como
espaco/receptaculo ancestre de memorias hidrogréficas, dessa maneira locus
discursivo das vozes negras.

Nesse contexto, aproveito para escurecer um ponto deste trabalho: a mulher
que nao possui Utero ndo pode ser considerada mulher? Sé as mulheres com utero
possuem este devir ancestral do qual estou tratando? A resposta definitivamente é
NAO. Esta discusséo ocorrera de maneira mais ampla em alguns pontos desta tese,
partindo da tedrica de Oyeérénké Oyéwumi, em alguns de seus textos, em que a autora
discute, também, como o género é uma categoria colonial. Todavia, fago a escolha de
fazer um recorte dentro dos muitos caminhos teoricos que a escrita de mulher negra,
na/da/em diaspora, pode admitir. Com utero, ou sem utero é possivel ser mulher, a
mulher trans, a mulher que precisou retirar o Utero sdo também mulheres, no entanto
para este trabalho falo de um lugar especifico, em que defendo que o ventre € um
espaco/receptaculo que possui influéncias ancestrais, com relagdo direta as iyas,
iyamis, iyabas, bem como todas as mulheres de nosso sistema familiar ou do cla. Por
isso, também, esta tese-ebd funciona como cura ancestral - eu mesmo fui me
cicatrizando ao me banhar nestas aguas, ora doces, ora lamacentas, ora salgadas...

Em Tudo sobre o amor: novas perspectivas, bell hooks (2020) nos ensina:

Sempre que curamos feridas familiares, fortalecemos a comunidade.
Fazendo isso, nos engajamos em uma pratica amorosa. E o amor que
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estabelece as bases para a constru¢gao de uma comunidade com estranhos.
O amor que criamos em comunidade permanece conosco aonde quer que
vamos. Orientados por esse conhecimento, fazemos de qualquer lugar um
local em que podemos regressar ao amor (hooks, 2020, p. 176).

As memorias uterinas/do ventre sao as bases para este trabalho, as memoarias
do feminino, das ancestrais, das mais velhas, as quais sao acessadas, também, pela
escrita — através do devir ancestral, em que o ventre € um inconsciente ancestral.
Existe uma memoaria corporal e ancestral que é sistémica, inter e transgeracional, ela
nao se perde, porque estdo nos ventres-psiques. Falarei mais demoradamente em um
capitulo especifico sobre os ventres-psiques, bem como a importancia das aguas e a
ligagdo com as iyas. De antemé&o saliento que as aguas s&o os sumos poéticos da
vida, tanto as aguas amnidticas de Oxum, quanto as aguas salobras de Nana, as
salgadas de lemanja, e todas as aguas das iyabas. No entanto, detenho-me a essas
trés aguas, pois essas sempre foram os grandes colos ancestrais — o mar foi/é o
grande colo/receptaculo da diaspora negra. Nossos ancestrais, forgadamente,
precisaram atravessar o mar, alguns ainda repousam ali, sendo assim, as aguas do
mar desde sempre embalaram nossos corpos e se misturam com nossas historias —
viramos entdo: um corpo-mar.

Corpo-mar. em cada onda renovam-se memorias, refazem-se, essas
sussurram aos graos de areia suplicas de lembrangas. Areia € fragmento quando vista
no individual, mas quando vista no coletivo é tida como uma imensidao — ou seja, 0s
graos fazem/transferem ecos de corpos negros trazidos nas/pelas aguas, as quais
ainda choram cada gota de sangue derramado. A obra Um corpo negro (2018), de
Lubi Prates traz a seguinte reflexdo através da voz poética:

nao foi um cruzeiro

meu nome e
minha lingua

meus documentos e
minha diregao

meu turbante e
minhas rezas

minha meméoria de
comidas e tambores

esqueci no navio
gue me cruzou
o Atlantico. (PRATES, 2018, p. 23).

A voz lirica anuncia que a vinda dos negros africanos “nao foi um cruzeiro”. A
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sutileza brutal deste titulo nos dilacera de tal modo, nos deixando sem félego, tal qual
a comparativa que o eu lirico faz a viagem das elites brancas a viagem dos
escravizados. A categoria viagem que soa, a principio, como positiva — é
desmistificada. Tratando os transitos dos sujeitos negros da diaspora africana como
categoria oposta a viagem semanticamente positiva, principalmente na corrente
Literatura de Viagem. Chamo atengédo no poema de Lubi Prates (2018) para o verso
“esqueci no navio” — compreendo a ficcionalizagdo dada pela voz lirica, sinalizando o
trauma, lembrando que nao existe um esquecimento total. Apesar de o poema trazer
“‘esquecidos”, compreende-se que o transgeracional ndo nos deixa esquecer, mesmo
dando voltas na arvore do esquecimento ainda em Africa, nossa psique consegue
recuperar algumas (in) formagdes “guardadas” no inconsciente. Recordo do romance
Um defeito de cor, de Ana Maria Gongalves (2006), em que a personagem Kehinde
narra: “Mas a pior de todas as sensacdes, mesmo nao sabendo direito o que
significava, era a de ser um navio perdido no mar, e ndo a de estar dentro de um”. (p.
61).

O trauma pode suprimir as memdrias, € no caso do processo de escravizagao
€ tao profundo que em uma “sutileza” o sujeito nos anuncia em uma ordem inversa da
linguagem, mas que faz toda a diferenca: “esqueci no navio/que me cruzou/o
Atlantico” e ndo esqueci no navio em que eu cruzei o Atlantico. Essa escolha, nada
acidental, nos atenta para as marcas no corpo e na psique, pois antes do navio cruzar
o Atlantico, ele cruza o corpo, fazendo deste corpo um corpo-mar. Nesse sentido, €
possivel entendermos a escolha do verbo “esquecer” — tal qual a dor de ter corpo
totalmente massacrado pelo “peso” (fisico e emocional) que este navio representa,
tendo o navio dimensdes para além da simbologia tradicional.

A vista disso, construir novas epistemologias, descolonizar saberes, se colocar
no lugar decolonial e gritar vozes-aguas € mergulhar nas aguas do mar-psique e
buscar nos corpos-mares “rastros” de tecnologias ancestrais, capazes de decepar a
Hidra que habita o sistema académico e o racismo estrutural. A teorica e poeta Livia
Natalia (2018) nos explica que:

Os pudores que atravessam a exploragdo dos objetos estéticos,
principalmente os literarios, que formulem ilagdes entre o labor artistico e um
discurso eticamente posicionado, tem feito dos Estudos Literarios uma
espécie de Hidra de cuja cabega imortal nunca sera extirpada. Ou seja, ndo
ha espago para a instauracdo de reflexdes que atualizem o campo
deslocando a atencdo de nossos estudos dos textos que candnicos ou que
se comportem como tal: corta-se 0 pescoc¢o da Hidra e, do mesmo sangue,
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da mesma ferida nasce uma cabecga que se limita a reproduzir a anterior. Esta
forma de produgao de conhecimento no campo dos Estudos Literarios, com
destaque para a Teoria da Literatura, finda por formular a sensagao desta
disciplina como sendo uma grande méae que a todos abarca, negando a
possibilidade de pensar a produgao literaria a partir da inscricdo de diferengas
vérias, nega-se a possibilidade de pensar a literatura através do recorte desta
diferencga, obliterando os varios sobrenomes que ela pode ter como forma de
potencializar o campo e desenvolver outros critérios e percursos de estudos
(NATALIA, 2018, p. 2).

Escrever esta tese é tentar subverter aos multiplos lugares de opresséo e
desafeto deixados pelo sistema colonial. Quantas vezes a academia nos excluiu e nos
exclui, porque tratamos de temas que estdo para além de uma ciéncia eurocéntrica,
hegemonica, patriarcal e “fechada”? O que Patricia Hill Collins (2019) conceitua como
“‘inclusdo simbdlica” Lélia Gonzalez (2020) também formula algo parecido na epigrafe
“Comé que a gente fica”? — de maneira “descontraida”, em uma linguagem popular,
bem abrasileirada — no intuito que tanto mulheres negras académicas, quanto
mulheres negras inseridas em diversos contexto pudessem entender. Questionando
e ironizando o fato de os brancos tentarem nos ensinar coisas sobre ndés mesmo, e se

protestarmos somos raivosos. Segue um excerto de Lélia Gonzalez (2020),

Foi ai que uma neguinha que tava sentada com a gente deu uma de atrevida.
Tinham chamado ela para responder uma pergunta. Ela se levantou, foi la
mesa para falar no microfone e comegou a reclamar por causa de certas
coisas que tavam acontecendo na festa. Tava armada a quizomba. [...]. Ta
na cara que os brancos ficaram brancos de raiva e com razdo. Tinham
chamado a gente pra festa de um livro que falava da gente e a gente se
comportava daquele jeito, catimbando a discurseira deles. Onde ja se viu? Se
eles sabiam da gente mais que do que a gente mesmo? Se tavam ali na maior
boa vontade, ensinando uma por¢cdo de coisa pra gente da gente?
(GONZALEZ, 2020, p. 75).

Essa discussao sobre apropriacdo de conhecimento e “inclusao simbdlica” do
sujeito negro em alguns espacgos € também o que abre caminho para pensarmos
sobre o lugar/espago que nés, mulheres negras, realmente ocupamos. bell hooks em
Erguer a voz — pensar como feminista negra abre a seguinte reflexdo, em relagao ao

feminismo eurocentrado e/ou do falocentrismo:

As tendéncias anti-intelectuais dentro do movimento feminista afetam
diretamente a inclinagdo das mulheres n&o brancas a produzir teoria
feminista. Muitas de nds viemos de classes em que a atividade intelectual e
a escrita eram vistas como um trabalho ndo valioso, e j4 estamos trabalhando
para superar esse obstaculo. E bastante perturbador ver como tdo pouca
teoria feminista esta sendo escrita por mulheres negras e mulheres nao
brancas. A escassez de material ndo estd somente ligada & auséncia de
motivacao; esta relacionada ao privilégio que se concede dentro dos circulos
feministas ao material de mulheres ndo brancas que s6 nao é tedrico, mas,
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em alguns casos, é anti-tedrico (hooks, 2019, p. 92).

O papel delegado a ndés pelo patriarcado, canone, ocidente, e pela propria
teoria feminista branca € o de como se estivéssemos sempre na dialética: ora
passivos, ora raivosos, no entanto jamais como impulsionadores de algo bom. A
epigrafe de Lélia levanta mais uma vez a grande questao: somos para a branquitude
os “objetos” de cunhos material e imaterial — que devem ser analisados, revisitados —
sem direito a respostas. Ou melhor dizendo: sem direito oficial a respostas. Como
reflexdo dedilho outro poema de Lubi Prates (2018):

se me arrancaram pela raiz

forgco uma cartografia
desejando a terra

porque os mares ja me falaram absurdos
sendo apenas o caminho:
jamais alguma pista de destino

se me arrancaram pela raiz
forgco uma cartografia
desejando a terra

deito meu corpo no chao
naquele exercicio pré-escola de
circundar minha méo

meus bragos

pés pernas cabega

para criar limites e dizer: eu

para criar um territério e dizer: eu
para criar um mapa e dizer: eu
se me arrancaram pela raiz
forgco uma cartografia

desejando a terra

pois sobraram sementes.
(PRATES, 2018, p. 25-26).

Nota-se, no poema, o corpo negro entendido como politico, esse foi
brutalmente marcado (fisicamente e psicologicamente), este corpo exige
sobrevivéncia. Neste sentido, enegrecer os caminhos € entender que os corpos
negros séo feitos e forjados na luta, parafraseando Maria Betania nossos corpos-
espiritos s&o “como hastes finas, quaisquer brisas vergam, mas nenhuma espada
corta”. O enraizamento do 6dio direcionado ao sujeito negro é uma politica de
exterminio, instaurada nas relagdes e nos sistemas diversos desde a colonizagao,
sendo assim, antes de tudo nossos corpos precisam ser politicos. Se tentaram apagar
e forjaram nossa contribui¢ao (inigualavel) a historiografia brasileira, as identidades e
interartes, entdo como iremos reaver parte disso? Uma possivel estratégia para uma

parte recuperagao desta “reparacao” é realmente flexionando o corpo negro como
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politico, tal ideologia promove um giro na Histéria tida como oficial, em que apenas
textos escritos constam como documentos para a constru¢do da mesma, porque o
corpo negro € sua propria fala. Dessa maneira, nos, pesquisadores negros,
precisamos soprar palavras que cortem como “fina lamina” os quebrantos coloniais,
temos que tirar a espinhela caida e lavar com as Aguas de Oxald o mal a nos

demandado. Tomo para mim as palavras de bell hooks (1995):

Sem jamais pensar no trabalho intelectual como de algum modo divorciado
da politica do cotidiano optei conscientemente por tornar-me uma intelectual
pois era esse trabalho que me permitia entender minha realidade e o mundo
em volta encarar e compreender o concreto. Essa experiéncia forneceu a
base de minha compreensado de que a vida intelectual ndo precisa levar a
separar-nos da comunidade mas antes pode capacitar-nos a participar mais
plenamente da vida da familia e da comunidade Confirmou desde o inicio o
que lideres negros do século XIX bem sabiam - o trabalho intelectual e uma
parte necessaria da luta pela libertagdo fundamental para os esforgos de
todas as pessoas oprimidas e/ou exploradas que passariam de objeto a
sujeito que descolonizariam e libertariam suas mentes (hooks, 1995, p. 466).

E pensando nesta ideia de cura e limpeza, através do fazer critico e literario
que faco um adendo em relagéo ao posicionamento que usarei nesta tese, que possui
a Africa, mitica, como referéncia, ndo como centro da pesquisa. Apesar de prevalecer
saberes africanos e afro-diaspéricos, o texto apresentado aqui ndo é uma exclusao
total dos saberes ocidentalizados, mas uma tentativa, critica, de desconstrugao,
reavaliacdo e re-Ori-entagcdo. Os valores/saberes trabalhados aqui sé&o
afrorreferenciados e nao afrocentrados, pois também me valho de outras leituras.

Segundo Elisa Larkin Nascimento (2009):

A critica afrocentrada verifica que, em grande, parte, o Ocidente postula como
conhecimento um conjunto de crengas que sofre distor¢ées oriundas do
etnocentrismo ocidental. O pensamento afrocéntrico investiga e propde
novas formas de articular o estudo, a pesquisa e o conhecimento nesse
campo.

Um primeiro e basico postulado as afrocentricidade é a pluralidade. Ela nao
se arroga, como fez o eurocentrecismo, a condi¢do de forma exclusiva de
pensar, imposta de forma obrigatéria sobres as experiéncias e todos os
epistemes (NASCIMENTO, 2009, p. 30).

Este trabalho €& sobre espacialidades/rotas/cruzos — e neste grande xiré
epistémico que muitas ideias se mesclam. Considero que seja pertinente tomar a
Africa, mitica, como locus recuperativo de nés mesmos, como um desejo de realinho
do corpo-mente, afro-diaspdrico, todavia sem a pretensio fantasiosa de recuperagao
total. Por este viés, a literatura negro-diaspodrica torna-se lugar de fala, denuncia,
resisténcia, cantiga para se contar as outras versdes da historiografia vivida e

realizada pelo povo negro. A literatura afro-brasileira/negro-brasileira € uma, das
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muitas, formas de arte contra colonial, e decolonial, porque parte de dentro, de quem
somos, do nosso modo de fazer e de des-nortear as mazelas instauradas aqui. De
acordo com Luiz Simas e Luiz Rufino (2019): “A colonizag&o é um trauma permanente,
ferida aberta, sangria desatada. A libertagdo dos produzidos como desvio ao longo da
tragédia € uma emergéncia; uma divida” (p. 17). A literatura negro-diaspérica é o
banho de abd que todos nds precisamos tomar. Apesar desta tese trazer o trauma
como uma das bases dessa literatura, essas nao se reduzem apenas a dor, o trauma
tratado aqui € o que remete as devastacdes feitas pelo sistema colonial, sim, mas
também trato aqui das possibilidades de busca lirica, dos modos de cicatrizacio, cura
e entendimento.

Ressalto que ao longo desta tese fui tecendo palavras entre as brincadeiras de
erés, os devires ancestrais e as aguas d’Oxum - as quais nao paravam/param de jorrar
da minha psique-gestacional. Eu ndo conduzi esta escrita, as aguas sim. Fui criando
expressdes que também sao “ebds epistemoldgicos” (RUFINO, 2019) e s6 me dei
conta apos finalizar esta tese. Fiquei pensado sobre esse processo, o qual condiz
muito com a necessidade que senti de criar (desde o mestrado) conceitos teoricos,
literarios, os quais dessem conta da complexidade da nossa cosmopercecao, e que
pudessem nos fazer dancar nos espacos-ventres. Criar epistemologias que
dialogassem/dialogam com as nossas experiéncias, e s6 quem vive o espago do
terreiro, e se propde a estar verdadeiramente conectado a ancestralidade sabe do que
estou falando. Bem como escrever a partir de uma légica ndo racionalizada pelo
sistema linguistico, opressor, que opera contra os nossos durante séculos. Acredito
que a descolonizagao se faz também pela escrita, e nesta danga vou trilhando rotas,
furando brechas, tecendo aguas-liricas. Pensando nesta producdo, percebi que fui
tecendo em minha volta uma colcha, bonita, com retalhos-psiquicos, e fui escrevendo
teoria enquanto também escrevia sobre meus sentimentos, sobre mim e sobre o fazer
laboral desta tese. Eu fui me lavando com agua perfumada e confeccionando uma
autoetnografia, sem camuflar os sentimentos que me atravessaram no percurso.

Sobre este método de criagéo:

A autoetnografia escorrega, evita definicdes simplistas. E a colisdo entre as
ciéncias humanas e as artes, as teorias e as emogodes, a “performatividade”—
0 que acontece agora — e a performance — o que ja aconteceu (estudo feito)
— & a presencga do corpo do(a) pesquisador(a) na linha de frente da pesquisa,
no momento da criagdo (texto ou a performance/apresentagédo) (BRILHANTE;
MOREIRA, 2016, p.1100).
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As expressodes epistémicas, simplesmente foram surgindo com o desaguar da
escrita e eu fui deixando que elas me conduzissem. Por inumeras vezes foram as
palavras que me conduziram e ndo o contrario; nao acredito que a inventei totalmente,
porque se possuimos tecnologias ancestrais, bem guardadinhas em nossos ventres-
psiques, a linguagem que se faz ebé também esta 14, pronta para parir palavras pela
psique-gestacional. Luiz Rufino (2019) nos explica sobre “dobrar a palavra”, para o
pesquisador os colonizadores tinham consciéncia da forga vital das nossas multiplas
linguagens e deram inicio aos “processos de desmacumbizagdo” para retirar, de nés,
nosso axé. Nesse sentido, foi preciso aprender a gingar com as palavras pelas frestas,
“‘dobrando na linguagem”. Os nossos, desde sempre, “fizeram do falar uma
improvisagao inacabada de versos que dizem sem dizer e ndo dizendo, firmaram a fé
como festas, apostaram no contragolpe como jogo e celebraram a morte como vida”
(RUFINO, 2019, p. 116). Ainda de acordo com Rufino (2019) a “dobra na linguagem”
é:

Chamo de praticar a dobra na linguagem a capacidade de ser leitor e escritor
em multiplas textualidades. Dobrar a linguagem é a capacidade de, em meio
aos regimes monoldgicos/monorracionalistas, explorar as possibilidades de
se inventar polilinguista/polirracionalmente. A dobra é a astucia daquele que
enuncia para nao ser totalmente compreendido, ndo pela falta de sentido,
mas pela capacidade de produzir outros que transgridam as regras de um
modo normativo. A linguagem € um campo que revela multiplas
possibilidades, assim, como enigmas muitas outras. E o terreno onde os
jogos se estabelecem, e seus movimentos podem ganhar outros rumos, as

regras podem ser transgredidas e langadas a outros horizontes (RUFINO,
2019, p. 117).

Bato cabeca aos pés do meu iba, morada da minha Oxum, recebo a bencéo
desta agua-méae, tomo para mim a forga e equilibrio da minha Ori, pego a beng¢ao aos
meus mais velhos e mais novos, peco licenga para adentrar este grande xiré e bailar
pelas escritas poéticas-tedricas que anuncio nesta tese. Por isso, sinalizo que as
epistemologias espacgos-ventres, ventres-psiques, psiques-gestacionais, oroboro-
mnem©édnico e as muitas outras que vocés lerao sao rotas de fuga/cura para os
conceitos eurocéntricos, falocéntricos, candnicos, racistas, sexistas, preconceituosos
e excludentes - 0os quais ndo abarcam a forgca e a poténcia da nossa ancestralidade
negra e também indigena, tais epistemologias se valem do devir ancestral e do
conhecimento residual. De acordo com Eduardo Oliveira (2017): “a ancestralidade é
um territério sobre o qual se dao as trocas de experiéncias: signicas, materiais,

linguisticas” (p. 141) e é acreditando nisso que sento em meu apoti, e construo, ciente
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que nestas escritas-aguas tém muitas negruras coletivas.

O (re) conhecimento de uma epistemologia negra na producdo de saberes
do/no pais é colocado para nés (afro-) brasileirxs como desafio principal ao
nosso proprio devir: “o nds” ou “os nés”, neste caso, dizem respeito ao
pronome pessoal, mas também, ao mesmo tempo, as nossas redes urdidas
historicamente através do Oceano Atlantico. Esses nés abrangem brasileiros
e africanos das diversas Africas, em especial das que se conectam de
maneira ancestralmente mais organica com nossas peles, epistemes e nossa
cultura, seja pela histéria da escravizacao e suas resisténcias multilaterais e
distopicas dos quilombos aos aquilombamentos corporais; seja pela conexao
linguistico-literaria com os paises africanos o portugués é falado ou mesmo
as linguas africanas que ecoam nas comunidades-terreiro brasileiras (o
yoruba, o kikongo, o kimbundo, o fon, dentre outras), que ainda nos falam
desde Africa e falam a Africa ainda agora desde as religides afro-brasileiras
e do préprio portugués brasileiro, por exemplo (FREITAS, 2018, p. 162-163).

Estes operadores tedricos, espagos-ventres, ventres-psiques, psiques-
gestacionais, e oroboro-mnemdénico, representam, também, a matripoténcia, o ventre
das iyamis, iyas, iyabas e das ancestrais negras trazidas nos pordes de um tumbeiro,
o qual ndo conseguiu sucumbir nossos ventres-gestacionais — porque somos ventres
de aguas férteis, cabagas cheias de sementes que sabem viajar para além do espago-
tempo. Essas epistemologias carregam em si 0 devir negro e ancestral. Sobre o devir

negro Ana Rita Santiago (2018) aponta:

Um devir-revolucionario, nesse interim, ndo agencia ou prioriza, unicamente,
a criagdo de estratégias de tomada de poder. E um devir que estabelece
relagdes com outros devires e “revolucionarios”, a fim de se pensar em
micropoliticas. Nado ha mais uma unica linha que liga opressao — revolugao—
utopia. Ha linhas, sem linearidades, que se destecem, descolam e trilham
multiplas travessias, tecendo varias pontes e caminhos inesperados ou
organizados. Um devir-revolucionario acionam deslocamentos,
atravessamentos de linhas e desvios e acontecimentos a procura de outros
agenciamentos de vida que sejam revolucionarios (SANTIAGO, 2018, p. 26).

Uma revolucgao feita desde dentro, pelos e nos espacos-ventres pelos ventres-
gestacionais, nos pautamos nos ensinamentos e acessamos consciente e/ou
inconsciente o que esta “sedimentado”. Todavia esses operadores dizem também do
peso dos ventres tantas vezes estuprados e violados pelo colonizador, pelo racismo
e pelo sexismo, pois carregamos resquicios de um passado que tentou/tenta nos
dilacerar por ventre adentro. Por isso o recorte que fago nesta tese se tece a partir
das mulheres negras. Patricia Hill Collins (2019) escreve sobre o problema de uma
hegemonizagao feminista, em relagao a teoria:

Um dos padrbes de supressdo € a omissdo. Teorias apresentadas como

universalmente aplicaveis as mulheres como grupo parecem, apds exame
mais detalhado, bastante limitadas pela origem branca, ocidental e de classe
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média de suas proponentes. A auséncia de ideias feministas negras nesses
[trabalhos de Nancy Chodorow e Carol Gilligan] e em outros estudos colocou-
as em uma posi¢cao muito mais fragil para desafiar a hegemonia de produgéo
académica dominante produzida em nome de todas as mulheres (COLLINS,
2019, p. 36).

Foi pensando nos lugares “subalternizados” nos quais nés e nossas produgdes
foram/sao estigmatizadas € que esta tese propde espagos-ventres, ventres-psiques
e psiques-gestacionais, oroboro-mneménico como epistemologias; nog¢des
estratégicas; operadores discursivos; rotas de leitura; fuga e possibilidade de cura
para se ler “afro-grafias’ de mulheres reunidas pela/na/da diaspora negra, com
atencao maior para a terra em que meu umbigo foi enterrado - Brasil. O tedrico Roland
Walter (2011) a respeito do alargamento epistemolégico da/na diaspora anuncia “O
conceito da diaspora contemporénea oferece uma critica dos discursos de origens
fixas; no entanto, leva em conta aqueles que ficaram para tras ou encontraram raizes
fixas ou rizomaticas em um lugar ou entre lugares”. (p. 12).

Achille Mbembe (2014) realiza a seguinte critica, segundo o tedrico ao
acionarmos o nome “negro” € como se estivéssemos “evocando todos os cadaveres
ausentes, dos quais aquele nome seria o substituto” (p. 99). Essa € uma grande
problematica, uma vez que a individualidade é negligenciada ao ser embutida no terno
“negro” a multiplicidade, assim seguiu/segue por muito tempo a produg¢ao empirica do
conhecimento ocidental, em que teorias e mais teorias foram e sao criadas para se
ler/analisar o negro e sua produgdo artistica num todo, como uma unicidade,
acarretando com isso ndo apenas grandes deficiéncias intelectuais, mas erros

epistemoldgicos. Ou seja:

Assim, o carrego colonial, mais que identificar as multiplas faces de
operagdes exercidas pela maldicdo colonial, nos convoca a obrigagdo, em
termos ancestrais, de despachar as obsessdes cartesianas e as assentadas
em um cristianismo cruzadistico inimigo das diferengas para avivarmos
horizontes plurais, cosmopolitas e ecolégicos e que a vida seja expressa
como forga inacabada e por isso impossivel de ser capturada por um unico
sentido. Assim, pactuar com a responsabilidade de exercer carater
comprometido com a diversidade, conhecimento e inacabamento do mundo
€ um dos principais ensinamentos de Orunmila (SIMAS; RUFINO, 2019, p.
23).

Mais uma vez defendo sobre a necessidade de uma producgao critica que parte
desde dentro, da experiéncia, da vivéncia e do dengo, ndo necessariamente de
pessoas iniciadas para o orixa, mas de teorias que sejam experienciadas, que partilhe
do biogréfico, do sistémico, do ancestral como constructo tedrico. Deste modo, sigo

como anunciam Suzana Maia e Jeferson Batista (2020):
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O caminho proposto perpassa diferentes formas de escrita, de maneira a
construir um posicionamento diversificado que atenda diversas comunidades,
através de uma literatura etnografica critica e menos hierarquica, renunciando
a autoridade etnogréafica em favor da diversidade de vozes e de formas de
publicagdes. (MAIA; BATISTA, 2020, p. 242).

Saliento, ainda, que os conceitos e teorias formuladas aqui ndo possuem a
pretensao de unificar tudo o que compete ao “ser negro”, nem de colocar a mulher
negra em uma caixinha, a ideia também n&o € de segregac¢ao — o intuito é fazer um
recorte a partir dos multiplos rizomas, analisando com as ferramentas que me/nos
compete/m, tendo como corpora o romance, Poncia Vicéncio (2003), de Conceigéo
Evaristo, e os muitos textos literarios que chamo para o xiré, durante minhas

formulagbes. Segundo Agnes Lima (2021):

A descentralizagdo do Norte referencial acompanha, portanto,
obrigatoriamente, uma tomada critica dos procedimentos de producéo
cientifica, assim como a busca por novos paradigmas ou a relaboragdo de
velhos parametros que possibilitaria, no espacgo-tempo do devir e por fim, o
resgate existencial ontoldgico e epistemolégico (LIMA, 2021, p. 31).

Nesse sentido, fago desta tese meu rumbé, meu ila académico, porque nao a
produzir € me quizilar com Oxum e com toda minha ancestralidade. Tomo para mim

as palavras de Carla Akotirene (2018):

Movida por escrevivéncias, como Concei¢cao Evaristo, proponho cantiga
decolonial por razdes psiquicas, intelectuais, espirituais, em nome d’aguas
atlanticas. Mulheres negras infiltradas na academia, engajadas em
desfazerem rotas hegemoénicas da teoria feminista e maternagem afeto, de
si, em prol de quem sangra, porque o racismo estruturado pelo colonialismo
moderno, insiste em dar cargas pesadas as mulheres negras e homens
negros. Lavouras identitarias plantam negritudes onde nao existem e impdem
para nossos uteros significados ocos e ocidentais do feminismo branco em
detrimento da matripoténcia Yorubana (AKOTIRENE, 2018, p. 17).

Sendo assim, esta tese € meu patua, meu contra-egum, meu rio-mar, mas
saliento ao leitor que mesmo sendo uma tese matripotente e enraizada nos valores
afro-diaspdricos, esta tese € um espacgo de cruzo de (in) formagdes, leituras (inclusive
candnicas), escutas, trocas e crengas muitas vezes pessoais, uma autoetnografia. Por
isso, ao construir as epistemologias nao utilizei apenas autores negros, nem somente
autores afrorreferenciados — definitivamente esta ndo € minha intengao. Bebi/bebo de
muitas aguas, pausei inclusive um tempo a escrita para fazer um curso de
Constelacdo Sistémica Clinica e de Psicanalise Clinica. Final de 2019 até meio de
2020 foquei nessas formacdes para que eu entendesse melhor o que eu estava de
fato propondo, e se realmente fazia sentido. Essas formagdes foram uma virada de

chave na minha vida, com isso, esta tese esta impregnada, também, de tudo o que
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tenho colhido nesta vida e por isso faco dela meu eb6 académico, meu ebd de vida,
meu ebo epistémico. Em alguns momentos poderei parecer repetitiva, mas nao vejo,
no momento, outro modo de elaborar tais conceitos, por estarem, também, atrelados
uns aos outros preciso muitas vezes fazer o movimento de ir e vir, e vice-versa.
Durante o texto opto por ir dancando de mé&os dadas principalmente com
poemas, porque foi/é de onde tiro boas de minhas reflexdes, minhas inspiracdes e
sao meus devires de/na escrita. Os poemas escolhidos servem como auxilio de
construgédo, como bases epistemoldgicas, em versos e prosas — eles funcionam como
as quedas das aguas, em que eu nao tenho controle, eles simplesmente vao surgindo
em cascatas, e por estar escrevendo sobre devir ancestral ndo quis negligenciar meu
proprio processo de escrita e fazer académico. Acerca do devir negro, novamente

chamo para a danga a pesquisadora Ana Rita Santigo (2018):

Suas tessituras [de mulheres negras], por vezes, ndo se enquadram, como
alguns desejam e esperam, satisfatoriamente, em postulados de teorias e
criticas literarias hegemonicas, tornando-as, por um lado, “inclassificaveis”
mediante seus paradigmas e principios, como explica a Maria Ester
Maciel (2007), em “Poéticas do Inclassificavel’, ao se referir as artes
contemporaneas e aos seus modos de produgao e veiculagdo. Desafiam,
por outro, estudiosos (as) e criticos (as) a forjarem outras epistemes e chaves
de leitura e interpretacdes que impliqguem em saber de historias, memorias,
culturas, sagrado, (des)amores, soliddo, ancestralidades, feminicidios,
religiosidades, cosmovisdes e tradicbes africanas e negro-brasileiras,
africanidades, epistemicidios, filosofia ubuntu, intermuntu, ancestralidades,
autoamor, femininos e empoderamentos negros, genocidio, dentre outros
elementos, referentes as populagdes negras e aos modos e condi¢des de
vida de mulheres negras (SANTIAGO, 2018, p. 15-16).

Nota-se tal devir no poema de Livia Natalia (2011):

Abebé Omin

Danca violenta e bela na escrita de minha alma.
Uma voz de aguas doces sussurra

nos meus ouvidos

numa lingua outra,

de uma maternidade feita de ouro e mistérios.
Pisa no meu juizo com seus pés de peixes,
naufragios

e profundezas.

Danca bruta e verdadeira no chdo de minha alma,
prepara meu corpo para ser sua morada:

vomito quizilas e fico de novo limpida e casta.
Lava meus pés com seus cabelos de agua,

lava meu ventre,

minhas maos ...

Se pode inteira ante mim

na proporgao exata e necessaria,

preenchendo tudo com seu castanho cristalino.
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A mim tudo deu e dara,

e entrego dourada e rubra minha cabeca a teus pés,

para que caminhe,

habite,

deite

e viva,

agora e sempre,

dentro desta lagoa funda e branda,

neste rio que corre de mim a mim. (NATALIA, 2011, p. 35).

Nesse poema temos um processo simbidtico entre o eu lirico e o self autoral.
Livia Natalia € pesquisadora, professora doutora da UFBA, poetisa e iyalorixa, filha de
Oxum. Seus processos criativos sao atravessados pelas vivéncias de ser um corpo
negro no mundo, bem como em sua maioria trazem o sagrado como tema. Em “Abebé
Omim” — ja no titulo a autora anuncia em grafias-molhadas a referéncia a Oxum, em
que “abebé” é a paramenta de encanto e guerra da iyaba e “omim” — agua morada e
elemento de autodengo de Oxum, confirmado em versos adiante “de uma
maternidade feita de ouro e mistérios”.

O poema € banhando pelo devir ancestral que acompanha o processo de
escrita da autora, o eu lirico anuncia “Danca violenta e bela na escrita de minha
alma/Uma voz de agua doce sussurra/nos meus ouvidos/numa lingua outra”, em que
danca esta referindo-se ao bailado de Oxum — “violenta e bela” que se cartografa na
escrita. E quem sussurra as palavras é “uma voz de aguas doces” — evidenciando o
devir ancestral que ocorre inclusive “numa lingua outra”. Desse jeito, ao escrever a
autora consegue conectar-se a sua ancestralidade, e vice-versa, presente “na escrita
de minha alma”. Interessante observarmos também o verso “pisa no meu juizo com
seus peés de peixes” — ou seja, a autora fica “atordoada” com a poténcia criativa de
Oxum — a qual interfere diretamente no processo de escrita. Ainda ao final do poema
o eu lirico relata possuir um “rio que corre de mim a mim”, dessa maneira as aguas
em seu jjexa dourado encobrem totalmente o sujeito, bem como tudo o que esta a sua
volta, em um entrelagamento impossivel de ser dissociado.

E a partir dos ventres, das maternagens, das iyabas e iyas (todas elas) que
compreendo a literatura como devir, devir negro e ancestral. A mulher ao escrever
acessa um campo de (in)formagdo em que a matrigestdo e a meternagem se tornam
marcos discursivos e curativos. O processo criativo dos povos da diaspora negra se
ancora dentro do que nomeio como espacgos-ventres, possibilitando dentro deste
campo uma troca energética e de (in)formagdo e tecnologias ancestrais, as quais

ocorrem através de uma psique-gestacional, conduzida pelos ventres-psiques.
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Venho usando tecnologias ancestrais e acredito que valha acrescentar o
porqué deste conceito. A dimensdo do encantamento é parte significativa da
espiritualidade e esta relacionada diretamente na forma em que 0s nossos se
organizaram e se organizam no mundo. O encantamento espiritual € fundamento da
nossa existéncia e sobrevivéncia, deste modo as tecnologias ancestrais sao
artimanhas, gingas, saberes de existéncia e (re) elaboragdes do corpo negro. As
tecnologias sao as filosofias existenciais, a cosmopercepgao de cada cla/povo, sao
suas dindmicas de sociabilidades nas rotas diversas; elaboradas e (re) elaboradas
pelos povos como modus operandi de viverem a vida, e quando me refiro a essas
tecnologias falo me referenciando a Africa mitica e aos saberes dos povos originarios.
S&o os valores, os saberes, os modos de organizagdes sociais, politicas, espirituais,
familiares dos que vieram antes de nos e deixaram como Otica de vivéncia,
sobrevivéncia. As tecnologias ancestrais sdo maneiras de existirmos (e (re)
existirmos) com equilibrio, em que corpo, mente e espirito precisam estar alinhados,
conectados e equilibrados. Portanto, acredito que seja muito importante falarmos de
traumas para entendermos as fraturas da mente, mas também de tecnologias
ancestrais como ferramentas de encantamento e possibilidades de cura. Sendo
assim, a espiritualidade, a Ori e o corpo ganham, aqui nesta tese atencao singular,
uma vez que esses operam em conjunto. O conceito de ventres-psiques desenvolvido
aqui € o grande saco gestacional onde essas tecnologias ancestrais est&do
armazenadas. Dessa maneira, estar com a Ori equilibrada emocionalmente pode
trazer ganhos incalculaveis ao povo negro, no que diz respeito aqui ao processo
criativo e curativo, do corpo e da mente — uma vez que este pode acessar campos
“‘escondidos” no inconsciente. Neste acesso, muitas vezes inconsciente, o sujeito
toma para si 0 que ja é seu — no entanto esta acondicionado, de acordo com a
pesquisadora e psicanalista negra Isildinha Nogueira (2021), em sua obra A cor do

inconsciente: significagées do corpo negro,

Para a psicanalise, o sujeito se define como uma estrutura marcada pela
descontinuidade entre consciéncia e inconsciente. Tal descontinuidade
implica que a dimenséao do inconsciente escapa a consciéncia e 0s processos
cognitivos-reflexivos que lhe sao proprios. Nesse sentido, o sujeito é afetado
pelos processos inconscientes que habitam e sobre os quais ndo pode
exercer um controle consciente (NOGUEIRA, 2021, p. 71).

Tal descontinuidade toma uma forma mais complexa quando nos referimos aos

povos negros da diaspora, uma vez que o processo de escravizagao causou “fissuras”
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na psique do sujeito, criando uma cadeia traumatica, sistémica inter e transgeracional,
produzindo lacunas profundas nos processos mnemanicos, identitarios de autoestima,
autoafirmacado etc. Nesse sentido, a escrita forma uma colcha de retalhos de
memorias que podem auxiliar no remonte da historiografia e principalmente das
histérias ancestrais e familiares, introjetadas no inconsciente. De acordo com a
psicologa clinica e pesquisadora/doutora, negra, Reimy Chagas (2014): “[...] a
estrutura familiar inconsciente articula representagdes de histérias, afetos palavras
etc., fazendo passado, presente e futuro oscilarem, sob uma légica proxima a da
atemporalidade do inconsciente” (p. 86).

Vale ressaltar sobre algumas mengdes feitas durante este trabalho: “colcha de
retalhos”, “sujeito negro”, “povo negro”, “familia negra”, “povos da diaspora negra” —
por qué? Porque ndo podemos e ndo é meu intuito generalizar e padronizar o povo
negro africano e afrodescendente, como uma entidade unica. Saliento que ao
mencionar deste jeito estou me referindo aos processos traumaticos ocasionados pelo
colonialismo e consequentemente ao “elo” que une todos os individuos que passaram
por este processo e seus descendentes. Lembrando que as familias negras
possuiam/possuem culturas diferentes, niveis socioeconémicos diferentes, bem como
sdo oriundas de regides distintas — 0 que € geral é a escravidao. Segundo Reimy
Chagas (2014): “E fato que a vivéncia da escraviddo e as vicissitudes do racismo
permeiam as dimensdes da vida e da subjetividade das familias negras; sdo marcas
indeléveis transmitidas psiquicamente ha geragdes, haja vista que se tratam,
respectivamente, de uma catastrofe humanitaria e de um traumatismo cumulativo” (p.
103).

Por isso, opto por espagos-ventres no plural, a fim de abranger de maneira
ampla e nao linear os sujeitos negros, quando me refiro as tecnologias ancestrais
transpassadas pelo devir ancestral, através da escrita, estou considerando os mais
variados saberes desses povos, tendo Oxum como a iya primordial. N6s mulheres
negras, carregamos uma grande cabaca-gestacional oriunda desde que o mundo é
mundo. Assim, defendo que €&, também pela escrita literaria que as mulheres negras
na/da/em diaspora podem encontrar maneiras de (re) elaborarem a dor, os traumas,
e acessarem memoérias que as conduzam as tecnologias ancestrais, proporcionando
autocuidado, autodengo, autoidentificacdo, além de a escrita promover varias
artimanhas, estratégias diversas para possiveis cicatriza¢des e cura.
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3 BREVES NOTAS SOBRE OS CAPITULOS

Caminhos

Espalha semente, Atotd!

Licbes de fé que o Orum me enviou

E um braja de estrelas nos olhos

E Benedito, meu pai de amor

Tem doce cheiro e carinho

Que levo no caminho

Onde vou e estou

(Vania Melo, s/d, s/p — acervo pessoal)

Capitulo 1: neste capitulo intitulado “Ebds epistemoldgicos: caminhos que se
cruzam e antecedem” a ideia foi explicar um pouco sobre o conceito de “ebd
epistemologico”, também sobre devir ancestral. Buscou-se, ainda, trazer ao xiré os
cruzos de ideias e (in)formag¢des que antecederam minhas construgdes. Julgo como
sendo um movimento necessario e ético, uma vez que Oxum nos ensina sobre a
importancia das aguas limpidas e férteis.

Capitulo 2: aqui neste capitulo chamado “Espacos-ventres como nogao
estratégica de matripoténcia” buscou-se desenvolver teoricamente a epistemologia
espacos-ventres. Tal conceito € fluido e opera na dindamica de Exu e das iyas,
principalmente de Oxum — iya primordial. Espag¢os-ventes é um lugar pensado como
locus enunciativo e afrorreferenciado, pautado na construgdo tedrica a partir da
experiéncia do ser, na autoetnografia. E um conceito que ginga contra o
silenciamento, exclusao e racismo, uma vez que nomeagdes como margem, nao
lugar, ndo sédo espacos legitimos de produgdes literarias dos povos da diaspora negra.

Capitulo 3: denominado como “Ventres-psiques e psiques-gestacionais:
epistemologias Ori-gestadas” este capitulo procurou desaguar sobre essas duas
categorias analiticas. Trazendo os ventres-ancestrais como praxis mnemonicas,
repositérios de encantamento e (in)formagdes. Durante as elaboragdes foram
trancadas (in)formacgcbes da psicanalise, da visdo terapéutica sistémica inter e
transgeracional, de candomblé e da literatura. Os ventres-psiques sdo lugares de
acessos curativos e memorialisticos, em que as psiques-gestacionais mergulham para
se (re) elaborarem.

Capitulo 4: batizado como: “Ginga como estratégia performatica a
psicopatologia do banzo” este capitulo se aprofundou nas categorias de ginga e
banzo, bem como discutiu sobre a melancolia ser um conceito que n&o alcanca a

profundidade e complexidade dos traumas dos sujeitos negros. Também analisou o
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fato problematico de se interpretar a personagem Poncia Vicéncio como louca. O
corpo-mente foi outro ponto importante levantado aqui, uma vez que este corpo ginga
contra o racismo e os traumas, bem como busca o autodengo e autorreconhecimento
nos espacgos-ventres e ventres-psiques.

Capitulo 5: neste capitulo nomeado “Oroboro-mnemoénico: re-Ori-gestando o
conceito” o intuito foi (re) elaborar a epistemologia oroboro-mnemdnico que criei e
desenvolvi no mestrado, trabalhando oroboro-mnemdnico como movimento
(in)formativo e performatico dos espacos-ventres. Aqui também foram realizadas
analises do romance Poncia Vicéncio, de Conceicdo Evaristo, aplicando as teorias

desenvolvidas durante a tese.
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4 “EBOS EPISTEMOLOGICOS”: CAMINHOS QUE SE CRUZAM E ANTECEDEM A
ESCRITA

A roda dos nao ausentes

O nada e o néo,

auséncia alguma,

borda em mim o empecilho.

Ha tempos treino

o equilibrio sobre o corpo,

e, se, inteira fui,

cada pedago que guardo em mim
tem na memoéria o anelar

de outros pedacos.

E da historia que me resta
estilhagados sons esculpem
partes de uma musica inteira.
Traco entao a nossa roda gira-gira
em que os de ontem, os de hoje,
e os de amanha o se reconhecem
nos pedacgos uns dos outros.
Inteiros. (EVARISTO, 2008, p. 12).

Este capitulo é sobre a importancia de despachar a agua na porta e molhar a
terra. Como nos ensina os iorubas “Omi Tuty” — 4gua que acalma. Nos, adeptos do
candomblé, despachamos a quartinha com agua para acalmar, trazer boa
comunicagao, bem como despachar o carrego que por ventura adquirimos. A agua
em todas as vertentes do candomblé € um elemento sagrado, podemos de fato dizer
que é o liquido amnidtico — aquele que alimenta, segura a vida e proporciona a vida.
Nesse sentido, acredito que os “ebds epistemoldgicos”, criados aqui e pelos novos
giros epistémicos dentro da teoria de literatura trazem Ominiré — aguas da sorte, no
intuito de fazerem germinar, juntamente com a necessidade de se “despachar o
carrego colonial”. Apesar desta tese ndo ser especificamente sobre o sagrado africano
e afro-brasileiro, esses estdo presentes em toda escrita, pois fazem parte da minha
“escrevivéncia”’, como afirmam os pesquisadores Denise Botelho e Wanderson do
Nascimento (2010): “Para praticantes dos candomblés o significado de viver e de ser
humano esta ligado as formas miticas e as ex-pressées da unidade ser-no-mundo”
(p. 17). Esse “ser-no-mundo” para o candomblecista torna-se uma filosofia de vida, o
estar no mundo sempre sera atravessado pelo sagrado, principalmente para o
iniciado, pois ele esta em nos. Por isso faz-se impossivel a escrita deste trabalho sem
que ela seja atravessada pelas aguas de Oxum. Espacgos-ventres é ebo de ética com
meu sagrado e minha Ori, esta epistemologia esta longe da pretenséo de tornar-se

impositiva, ela € uma das muitas rotas que vém nascendo no campo teorico.
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Afirmo também que nesta tese os capitulos, em alguns momentos, terdo a
primeira pessoa — por se tratarem de uma escrita que tenho chamado carinhosamente
“‘desde dentro”, academicamente cunhada como género autoetnografico. Acrescento
que iniciei este trabalho sendo uma abia e termino sendo uma iaé de candomblé Ketu,
dofona dOxum — ou seja, de gota d’agua passei a cachoeira. Este processo
inquietante se transfere para a tese, sem sombras de duvidas, estou engatinhando,
ainda conhecendo o mundo e com isso vou abrindo cortinas e fazendo perguntas.
Ent&do por aqui muitas coisas vao fluir sem eu ter me planejado, ou sem eu ter plena
consciéncia, muitas ideias simplesmente fluiram ao longo da escrita, ou mesmo
vieram a tona — porque estavam ali no meu ventre-inconsciente ou foram sopradas
pelos ventos, ndo aleatérios, da ancestralidade. Essa também € um método de escrita
autoetnografica, deixar que os sentimentos, os atravessamentos se confluam em
simbiose com os academicismos. José Beniste (2019), na obra Orun Aiyé: o encontro
de dois mundos: o sistema de relacionamento nagb-yoruba entre o céu e a Terra faz

a seguinte observagao sobre as pesquisas académicas:

No campo dos estudos afro-brasileiros, ha sempre a tendéncia de se fazer
que uma pesquisa seja ajustada a uma teoria preconcebida. Ha ainda a
tendéncia de se supor alguma coisa como verdade sem ter sido feita uma
investigacao adequada. E isso diz respeito aqueles que vivem em mundos de
ideias e crengas diferentes daquele em que foram educados. O mesmo
ocorre com que se chama de “parte de dentro de um Candomblé”. Para
entende-la é necessario ir a esse povo, encontra-lo, vé-lo como realmente é;
entrar solidariamente em seus sentidos para saber o que pensa, e ndo o que
achamos que esse povo deveria pensar e crer (BENISTE, 2019, p. 20).

Apesar dos conceitos que elaborei, sou ciente que esses sao frutos de leituras,
didlogos, experiéncias e trocas diversas — por isso bebem de muitas aguas. O
professor e pesquisador Roberto Pontes (2017), elaborador da Teoria da

Residualidade salienta:

Assim, sendo, residuo, para a Teoria da Residualidade, é o que resta, o que
remanesce de um tempo em outro, seja do passado para o presente, seja por
antecipagao do futuro, de modo que “a cultura consiste numa continua
transfusdo de residuos indispensaveis ao recorte proprio da identidade
nacional, qualquer que seja esta”. E porque os residuos sao “elementos
culturais que sobrevivem a mudangas com as quais estdo em contradi¢gao”,
nao ha outro meio de conceber a cultura sendo através de uma percepgéo
heradiclitiana: “A Unica certeza é a mudancga”, assertiva retomada por Henry
David Thoreau em Walden (1854), do seguinte modo: “Toda mudanga é um
milagre a contemplar, mas esse milagre esta ocorrendo a cada instante”
(TROREAU, 2016, p. 24). Assim, ndo ha forma cultural originaria. Dai deriva
o axioma fundamental da Teoria da Residualidade: na cultura e na literatura
nada ha de original; tudo é reminiscéncia; logo, tudo é residual (PONTES,
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2017, p. 14).

Tudo o que esta posto aqui é residual — seja do visivel ou do invisivel. Ha
reminiscéncias em tudo o que criamos, seja em relagdo ao que tomamos consciéncia,
ou ao que esta nos guardados mais ocultos da memoaria. (in)formagdes que muitas
vezes nem sabemos que carregamos, que trazemos conosco, mas que podem se
manifestar no momento da escrita como um devir. Dentro das muitas (in)formagdes
residuais que carregamos as ancestrais sao as que mais afloram nesta tese, e uma
das coisas mais interessantes que percebei durante todos estes anos de pesquisa
(mestrado e doutorado) é que muitas pesquisas parecem estar ligadas a um umbigo
s6. E ndo estao?

Muitas vezes durante as leituras fui arrebatada por textos, obras literarias que
comungam ideias muito parecidas entre si — eu mesma tive experiéncias com
pesquisadores discutindo coisas muito similares as que nasceram nestas linhas - e
diversas vezes me perguntei como isso seria possivel? E possivel, porque todos nés,
pesquisadores negros, temos residuos que advém de um mesmo saco gestacional, o
africano, nossos rizomas se encontram nas aguas caudalosas de Oxum.

Atualmente, temos uma parcela significativa de teoricos validando seus
discursos decoloniais e descoloniais, no Brasil, a partir de significados e significantes
de expressodes, palavras, ritos, mitos oriundos tanto de comunidades africanas, como
da diaspora negra, dos terreiros, quilombos, das favelas, dos espagos mais diversos,
estudos que contemplam o “Atlantico Negro” como cruzo de (in)formagdes, e também
como memorias residuais, 0s quais entendem o0 corpo negro como espago
mnemonico. Esses debrugcam sobre a ancestralidade e os antepassados como modos
operandi de leitura, analises da literatura e da cultura brasileira, bem como construgao

de novas epistemologias. Luiz Rufino (2019) salienta:

O cruzo, perspectiva tedrico-metodoldgica [...], fundamenta-se nos
atravessamentos, na localizagdo das zonas fronteiricas, nos inacabamentos,
na mobilidade continua entre saberes, acentuando os conflitos e a
diversidade como elementos necessarios a todo qualquer processo de
producéo de conhecimento. (RUFINO, 2019, p. 88-89).

Neste cruzo de saberes, os elos podem ser fortalecidos e mesmo que cada um
possa optar por seguir uma rota diferente sera preciso passar pelas encruzilhadas,
lugares de saberes diasporicos negros. Os cruzos nos re-Ori-entam, e apontam com
o ofa (flecha) de Oxdéssi para a caga, fazem mirada silenciosa nos espagos da psique

e se performam no corpo. Dentro do cruzo é possivel descolonizar praxis e premissas
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sobre nds, isso é importante, pois para as teorias ocidentais somos o “outro”; Grada

Kilomba (2019) em Memorias da Plantagdo explica melhor sobre:

No racismo estdo presentes, de modo simultaneo, trés caracteristicas: é a
construgao de/da diferencga. A pessoa € vista como “diferente” devido a sua
origem racial e/ou pertenca religiosa. Aqui, temos de perguntar: quem é
“diferente” de quem? E o sujeito negro “diferente” do sujeito branco ou o
contrario, é o branco “diferente” do negro? Sé se torna “diferente” porque se
“difere” de um grupo que tem poder de se definir como norma — a norma
branca. Todas/os aquelas/es que ndo sido brancas/os sdo construidas/os
entdo como “diferentes”. A branquitude é construida como ponto de
referéncia a partir do qual todas/os as/os “Outras/os” raciais “diferem”. Nesse
sentido, ndo se é “diferente” torna-se “diferente “por meio do processo de
discriminagao (KILOMBA, 2019, p. 75).

Ao colocar o sujeito como “outro”, esse € excluido de um Estado hegeménico,
com isso seus direitos civis sdo reduzidos, principalmente para os sujeitos racializados
— 0 “outro” torna-se intruso, aquele que n&o deve reivindicar, dificultando, ainda mais,
0s processos desses corpos dentro do sistema. Dessa forma, pensar em categorias
epistémicas que nao tirem direitos e nem enxerguem o sujeito negro como o “outro” é
uma necessidade de sobrevivéncia, bem como estratégia em prol da vida. Muniz

Sodré (2018) na obra Pensar Nagb escurece que:

De fato, a semelhanga sugere proximidade de territérios e de corpos, dai
implicar sempre o racismo uma desterritorializagdo — do Mesmo ou do Outro.
Abandonando o seu lugar predeterminado, o Outro (o migrante, o diferente)
€ conotado como o intruso que ameaca dividir o lugar do Mesmo hegemonico.
O Outro é aquele que supostamente “ndo conhece o seu lugar’ — assim se
expressa 0 senso comum discriminatério -, isto é, aproxima-se demais,
rompendo com a separagao dos lugares em todas as configuragdes possiveis
(ego, corpo, vizinhanga etc.) e desde modo conspurcando a pureza
pressuposta de uma hierarquia territorial. A aversao ao Outro se intensifica
com seu deslocamento territorial: O diferente (o negro, o indio etc.) esta ali
onde néo deveria, assim como o suflé preparado por um grande cozinheiro,
antes lindo no prato sobre a toalha da mesa, poderia inspirar aversao se
colocado sobre o lengol da cama (SODRE, 2018, p. 93).

Faz-se necessario ndo ser o “outro” — e tomarmos nosso lugar de fala, abrirmos
reflexdes, falar a partir das nossas experiéncias enquanto individuos. Descolonizar
esteredtipos e saberes impregnados dentro (e fora) da academia, tidos como unicos
saberes educacionais ndo é uma tarefa facil. Moldar o ferro ndo é simples, s6 um bom
ferreiro sabe fazé-lo, ou um/uma filho/a dele, dete modo vale tomar Ogum como
ferreiro epistémico e chama-lo para o xiré. Fui, e vou, ao longo desses anos
aprendendo com a filha de Ogum (iya Denise) a moldar o ferro, a lapida-lo para deixar
fina a lamina, ndo para cortar cabecas, mas para aparar as arestas e decepar o

racismo, 0 machimos e os “ismos” que nos aliquilam — pois a luta de Ogum & para o
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coletivo e para trazer a paz. De acordo com a iya e doutora:

O desconhecimento das praticas culturais, tais como modo de vida, crencas
religiosas, habitos culturais, formas de organizagéo social, somado a ideias
estereotipadas e preconceituosas sao terreno fértil para as praticas racistas.
Grupos de estudos que possibilitem a analise e a reflexao sobre estratégias
de igualdade e inclusdo dos diferentes, na realidade educacional, sdo
necessarias para alterar a condigdo das populagdes discriminadas
(BOTELHO, 1999, p. 31).

Se este € também nosso lugar de fala, devemos falar, neste momento nao
queremos ser apenas representados/as, dentro de uma simbdlica/falsa inclusao. Na
encruza a norma branca nao possui poder significativo — pois o dono da encruza é
Exu. Ou seja, a encruza é o Boca Negra do mundo, € nosso lugar legitimo de fala.
Kilomba (2019) nos explica, ainda, da dificuldade de quem sempre teve autonomia
para falar, pessoas brancas, em nos ouvir. Djamila Ribeiro (2017) em O que é lugar

de fala orienta:

Necessariamente, as narrativas daquelas que foram forgadas ao lugar do
outro, serao narrativas de mudanga. O n&o ouvir é a tendéncia a permanecer
num lugar comodo e confortavel daquele que se intitula poder falar sobre os
Outros, enquanto esses Outros permanecem silenciados (RIBEIRO, 2017, p.
78).

Ainda a respeito desse silenciamento, de sermos vistos sempre como os

“outros”, relembro-me de uma fala do pesquisador Davi Nunes (2020):

A transposigcédo do sentimento africano para o Brasil ocorreu muito através
das linguas que eles trouxeram para ca. A lingua como revestimento sensivel
da nossa fraturada humanidade, transposicdo dos lagos profundos do
coragdo, da ancestralidade afetuosa que resistiu as atrocidades
transatlanticas — absurdas agdes que duraram e duram séculos. Dois
continentes e um mar tingido de sangue, nao foram suficientes para destruir
a beleza dos sentimentos originarios dos diversos povos africanos que
chegaram por essas terras (NUNES', 2020).

Essa colocagdo de Nunes (2020) me intriga a pensar em algo significativo
durante meu processo de escrita, a insercdo das notas de rodapé terem ficado
mecanicas a cada vez que eu usava/uso uma palavra de referéncia africana e/ou afro-
diaspdrica em contexto religioso, ou pouco usual para os menos familiarizados. Esta
maneira de escrita, em que “interferéncias” aparecem nos estudos literarios, foi
conceituada com o neologismo yorubanto “No caso dos estudos literarios, veremos

Como 0s espacos e 0s tempos yoruba e bantu, como legado gnosiolégico africano na

1 Disponivel em: https://ungareia.wordpress.com/2020/09/22/chamego-xodo-para-se-chegar-ao-
dengo/. Acesso em: 13 jan. 2021.
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didspora permeiam uma dada produg¢do educacional e literaria (negro brasileira e
negro africana)”. (FREITAS, 2018, p. 162). Como somos vistos como o “outro”, como
o “diferente” precisamos nao afrontar ou dificultar a leitura da branquitude com nossas
expressodes pretas, mas nés podemos e devemos saber na ponta da lingua (cortada
muitas vezes pelos senhores de engenho) expressdes estrangeiras e até mesmo
candnicas, sem direito a uma nota de rodapé, porque somos empurrados a um
processo de exclusdo que passa por tudo o que vem dos nossos ancestrais — lingua,
corpo, veste, comida, deuses ... Como afirmam Simas e Rufino (2019):

Nesse sentido, cabe ressaltar que mais de cinco séculos de violéncia colonial
produziram uma espécie de quebranto, estado de doenga causado pelo olho
grande e pela tara de dominagdo dos senhores que investem na
dependéncia, aquela em que a colénia é subordinada & metrépole. E
fundamental que revisitemos as palavras que sdo invocadas para nos
identificar e contemos nossa histéria, lambuzada no mel, dendé e marafo,
para cuspirmos ao vento outra escrita inapreensivel pela razdo senhorial.
Essa escrita € da magia, aquela que faz morada no oco da floresta, que
acorda folhas para a transmutagdo do axé e alimenta os supraviventes
(SIMAS; RUFINO 2019, p. 62).

O quebranto se instaura como um sintoma, um adoecimento que vem nos
acompanhando desde a colonizagdo. Mas nés vamos nos valendo das mandingas
pretas que sabemos fazer, e na academia precisamos, ainda, de estratégias para
desfazer o quebranto, o agouro canénico e ocidentalizado. Deste modo, uma das
maneiras de gingar é criando “ebds epistemologicos” e “despachando o carrego
colonial’. E importante falarmos de “ebds epistemoldgicos” — os quais tém sido
utilizados recorrentemente por alguns pesquisadores, como categoria conceitual de
teorias decoloniais e descoloniais, assim como a ginga — utilizada como marcador
epistémico, modo de driblar, lutar e vencer. Antes de tudo o primeiro eb6 a ser
despachado deve ser o de Exu, entdo que se despache o padé — de mel, de agua e

de dendé. Na obra O candomblé bem explicado, temos a seguinte definicao de ebo:

A palavra eb6 (€bo), para o ioruba, e adra (adhd), para o povo fon, tem o
significado de “presentear”, “sacrificar”, designando entéo todas as formas de
as pessoas se devotarem. O ebd tem como premissa ser o “principio do axé”,
pois é através dele que o axé se fortalece e se distribui. O sentido de “fazer
ebd” tem uma grande amplitude, porque ele faz parte de rituais que permitem
o fortalecimento da vida espiritual, como também faz parte dos rituais que
ajudam a afastar forgas negativas, que trazem a instabilidade. Sdo elementos
que podem ser ofertados para Exu, eguns, e Odus e também para orixas e
demais divindades, sempre com variadas finalidades (MAURICIO, 2018, p.

95).

No entanto, o ebd nao é feito apenas para se pedir, mas para agradecer, para
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limpezas espirituais, para fortalecimento entre nds e nossos orixas/nikisis € “uma
ferramenta infalivel de comunhdo do homem com as divindades e com todos os
moradores do orum!” (MAURICIO, 2018, p. 95). Tomando para si todas essas
atribuicbes os “ebds epistemologicos” agem tanto no sentido de “retratagdo” com os
ancestrais e antepassados, de giro e cruzo epistémico, como limpeza dentro dos
conceitos eurocéntricos, hegemdnicos dentro da academia, os “ebds epistemoldgicos”

se configuram como contra discursos coloniais. Luiz Rufino (2019) aponta:

O ebod epistemoldgico, como um saber praticado, opera no alargamento da
nogcdo de conhecimento; para isso, os seus efeitos reivindicam uma
transformagéo radical no que tange as relagbes de saber/poder. Ainda,
confronta a nogédo desencantada do paradigma cientifico moderno ocidental,
buscando transforma-lo a partir de cruzos com outras esferas de saber. O
ebo epistemoldgico impacta na transformagéao radical e necessaria, por isso
se caracteriza na ordem do feitico (RUFINO, 2019, p. 88).

Por esses motivos (e por muitos outros) é necessario “despachar o carrego
colonial”’, bater um pad para se reconectar com o sagrado. A inten¢gdo em despachar
0 carrego deixado pela colonizagdo n&o esta na aniquilagdo dos saberes e residuos
dos cruzos com os saberes do ocidente, mas em “tirar” o peso daquilo que nos atrasa,
que nos consome e nos afasta da nossa ancestralidade e de nés mesmos. Recordo-

me de um poema de Aguas da Cabaga, de Elizandra Souza (2012),

Afiando as facas

Curvarei o meu insulto ...

Aos pés da ignorancia

Com a foice a fio ...

Corta e cega até os olhos ...

Oferenda de exilio de mulher africana ...

Como as folhas de cana
trazem melago nos troncos,
Afiando as facas e cortando o mal pela raiz! (p. 84).

O eu poético faz mengao ao trabalho das mulheres no sistema escravagista,
dos canaviais, e nos propde a afiarmos as facas, cortarmos ndo a cana, mas o mal, o
carrego, o quebranto pela raiz, sendo esses a ignorancia, o racismo, o preconceito e
tantos outros adjetivos que acompanham e perseguem nosso povo. A foice € tida
como simbologia de libertacdo “oferenda de exilio de mulher africana”, fazendo do
instrumento de trabalho, forgcado, um instrumento de luta e guerra. A foice € o
rompimento, o grito, o ila que rompe as gargantas das mulheres-guerrilhas.
O carrego colonial enquanto conceito ndo pode ser lido com os vicios

fetichistas das mentalidades e métodos dominantes, mas com implicagdo
politica/epistemoldgica/afetiva nas infinitas praticas inventadas e
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inventariadas em prol do bem viver. Nesse sentido, identificar as dimensdes
e operagodes do carrego nos langa diante da emergéncia de despacha-lo. Em
outras palavras, somos mobilizados a acessar no encanto, enquanto
complexo de saberes e gramaticas diversas, agdes que transgridam os
parametros coloniais. O carrego impresso como paradigma da dominagao do
ser/saber que afeta as multiplas camadas das existéncias, desde as visiveis
as sensiveis, revela a necessidade do vencimento da demanda moderna,
feitico monoldgico e castrador. Assim, ndo falamos de subversao de légicas,
mas da libertacdo das dicotomias e maniqueismos (SIMAS; RUFINO, 2019,
p. 22).

Os autores nos chamam ateng¢ao, também, para o encanto como ideologia do
“bem viver”. O encantamento € o voltar-se as origens, sugar das raizes a seiva que ali
sedimentou, é ter o sagrado como espelhamento e proje¢cao/desejo para um futuro
melhor. A politica do “bem viver” tem suas raizes nas filosofias indigenas dos Andes,
mas se espalharam para outras etnias da América Latina, a pratica se baseia na
coletividade, ndo € apenas um modo organizacional, mas sao praticas de afeto, trocas
e aprendizados. Tal qual a filosofia Ubuntu da Africa do Sul em que os saberes
coletivos funcionam como praticas pedagdgicas de todos os envolvidos — na tentativa
do “bem viver”. Dois trechos da Carta das Mulheres Negras, que fizeram parte da
marcha em Brasilia/DF em 18/11/2015, explicam um pouco do que o povo negro

acredita e quer como politica do “bem viver”:

A sabedoria milenar que herdamos de nossas ancestrais se traduz na
concepgao do Bem Viver, que funda e constitui as novas concepgdes de
gestédo do coletivo e do individual, da natureza, politica e da cultura, que
estabelecem sentido e valor a nossa existéncia, calcados na utépica de viver
e construir o mundo de todas (os) e para todas (0s).

Na condigcdo de protagonistas oferecemos ao Estado e a Sociedade
brasileiros nossas experiéncias como forma de construirmos coletivamente
uma outra dindmica de vida e agao politica, que s6 é possivel por meio da
superagao do racismo, do sexismo e de todas as formas de discriminagao,
responsaveis pela negagao da humanidade de mulheres e homens negros2.
(2015).

Neste grande xiré decolonial que nos suleiam (em oposi¢cao ao Norte) temos
em comum o fio de ago ancestral, com o qual tecemos nossas escritas e teorias, em
que temos tentado fazer delas (e com elas) maneiras de (re) existirmos, buscando nos
que vieram antes, nos mitos, ritos, itans, orikis modos de “bem-vivermos”. O
pesquisador Eduardo Oliveira denominou de Epistemologia da Ancestralidade em que
argumenta a respeito do mal em se folclorizar as culturas africanas e afro-diasporicas,

configurando como descaracterizagdo dentro de uma necessidade de dominagao

2 Disponivel em: https://www.geledes.org.br/carta-das-mulheres-negras-2015/.
Acesso em: 3 out. 2020.
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colonial, ainda segundo ele:

Permanece no imaginario social e nas produgcbes académicas, certo
consenso surdo de que o conhecimento mantém uma universalidade, que nos
nossos tempos, ganha um ar constrangedor. Nao o conhecimento em si, que
se pulverizou, mas as condicdes para o pensamento (epistemologia)
mantiveram-se unanimes. Prioris de que o conhecimento é uma atividade
racional, de que a verdade, mesmo que nao absoluta, é referéncia absoluta;
de que a ciéncia explica e melhora o mundo, mantém seu credo na epistéme
inaugurada pelos gregos. Nao compreendo, neste artigo, epistéme como
conhecimento racional cravejado pela dindmica civilizatéria grega. Tampouco
concebo epistemologia como um ramo da filosofia ocidental que se ocupa da
questado do conhecimento (uma Teoria do Conhecimento). Ndo me interessa
aqui a briga entre a tradi¢ao britanica e francesa em torno do termo. Concebo
epistemologia, neste interim, como a fonte de producdo de signos e
significados concernentes ao jogo de sedugdo que a cultura é capaz de
promover.3 (OLIVEIRA).

Tal posicionamento de Oliveira nos atenta para o fato, também, de que o sujeito
negro foi considerado como irracional, infantilizado, sendo, portanto, inconcebivel para
producao “intelectual” - esse imaginario, ou melhor dizendo, “carrego colonial’,
infelizmente ndo esta apagado em definitivo das psiques e dos cenarios da/na
diaspora negra. Nao é a intengcdo desconsiderar saberes ocidentais, uma vez que
esses fazem parte do repertorio tedrico da literatura brasileira. No entanto, considera-
se importante preparar ebds, tomar ebds e despachar o “carrego colonial” e trazer
para o centro das nossas pesquisas as tecnologias ancestrais que nos pertencem.

Chamo para a gira Luiz Rufino (2019) que nos ensina:

O ebod epistemologico se constitui como pratica/efeito de encantamento a
partir do que vem a ser transformado nas operagdes de um fazer em cruzo.
Assim, as operagdes de uma educacido imantada no poder de Exu vém a
produzir mobilidade, transformacgao e possibilidades. Qualquer que seja a
perspectiva de uma educagao — modo produzido de sentir e praticar o mundo
— que negue Exu &, em suma, uma perspectiva contraria ao movimento e a
transformacgao (RUFINO, 2019, p. 43).

Sem Exu para dancar nos cruzos dos espacgos-ventres, e Oxum para inundar
0os ventres-psiques o encantamento através das psiques-gestacionais nao seria
possivel. Velejo nos mares revoltos e chamo os corpos-flores a gingar a partilhar das

enegrecidas epistemologias-liricas que vou dedilhando aqui.

3 Disponivel em: https://docplayer.com.br/20863033-Epistemologia-da-ancestralidade.html.
Acesso em: 20 fev 2021.
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5 ESPAGCOS-VENTRES COMO NOGCAO ESTRATEGICA DE MATRIPOTENCIA

FERTILIDADE

Estou na idade florida

Desejando parir novas ideias

A barriga cheia de rimas

Doces lagrimas e amargos sorrisos
Instabilidade no destino

Lavando as escadarias do amanha
Intuindo histdrias inventadas
Tragando rabiscos do permanente
Reescrevendo o tal de ontem
Esculpindo a minha identidade
Fertilizando novas sementes. (SOUZA, 2012, p. 17).

Espacgos-ventres nasce como uma possibilidade epistemologica de critica
literaria afro-diasporica, tendo como ancoras praxis decoloniais e descoloniais, na
tentativa de desaguar novas rotas de fuga, dentro do campo dos estudos literarios. A
nogéao estratégica que proponho inscreve inter-relacdes e cosmopercepgoes do fazer
literario e artistico de mulheres negras na/da/em e em diaspora. Nessa perspectiva, o
conceito articula temporalidades nao lineares marcadas em uma encruzilhada
espacial, em que a literatura se torna uma rota — dentro do processo de devir ancestral.
Tendo seus modos operandi, de acesso, o intergeracional e transgeracional do sujeito,
gue guarda em sua psique as tecnologias e os saberes ancestrais. Cuja transmisséo
psiquica é inscrita nos espacgos-ventres e se manifesta como devir criativo na obra
literaria.

Espacos-ventres € também um conceito operando no campo da cicatrizagao,
trazendo como tentativa a cura, e possivel desprendimento dos conceitos
eurocéntricos, falocéntricos, sexistas, e pouco experienciados no que tange a
ancestralidade afro-diaspédrica e afro-feminina, na literatura e nas interartes, de

maneira geral. Conceig¢ao Evaristo (2005) pontua:

Assenhorando-se “da pena”, do objeto representativo do poder falocéntrico
branco, as escritoras negras buscam inscrever no corpus literario brasileiro
imagens de autorrepresentagao. Criam, entdo, uma literatura em que o corpo-
mulher-negra deixa de ser o “outro” como objeto a ser descrito, para se impor
como sujeito-mulher-negra que se descreve, a partir de uma subjetividade
propria experimentada como mulher negra na sociedade brasileira. Pode-se
dizer que o literario das mulheres negras, para além de um sentido estético,
busca semantizar um outro movimento que abriga todas as nossas lutas.
Toma-se o lugar de escrita, como direito, assim como se toma o lugar da vida
(EVARISTO, 2005, p. 54).

As escritas literarias, negras, sao “afro-grafias” gestadas contra o colonialismo

€ 0 racismo, essas procuram fazer o caminho de volta, pelas varias encruzilhadas-
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liricas. Este movimento contra o colonialismo é caracterizado por Quijano (1992) como
“descolonizacao epistemoldgica”, posteriormente Walter Mignolo (2010) postulou
como “desobediéncia epistémica”. No embalo de desobediéncia e descolonizagao é
que procuro tecer um elo entre as palavras e as aguas perfumadas de Oxum, das
iyabas e iyas. Almejei, também, com esta tese realizar um modo de me (re) encontrar,
por isso fui adentrando em mim e buscando no meu ventre e na minha psique os
saberes que guardo, desde muito antes de nascer. Ent&o fui desabrochando, do meu
corpo nasceram flores-tumidas e nestas paginas decidi escrever, molhando as linhas
com uma autoetnografia do self com seu ancestral.

Na diaspora, forgada, os africanos e afrodescendentes precisaram constru-ir
uma colcha de retalhos, com inumeras identidades negras, a partir dos resquicios de
memorias individuais e coletivas de seus sujeitos — procuraram (procuram) engendrar
alternativas marcadas pela recusa do etnocentrismo. Esta colcha de retalhos sé foi
possivel, porque nosso povo nao acredita na morte como fim. O ciclo vital recomeca,
nds continuamos, por isso no processo diaspérico fomos/vamos (re) elaborando
caminhos e nos reinventando nos/pelos espagos-ventres. Segundo Luiz Simas e Luiz
Rufino (2019): “Em muitas tradicdes vindas das Africas conta-se que o avé e avo sio
a mesma pessoa que os netos. Dessa forma, a imantagao do ciclo da vida esta naquilo
gue se passa a diante, fazendo o giro completo em torno da roda, cruzando os quatro
cantos da linha da Kalunga” (p. 85).

O que se percebe € uma configuragao de corpos-mentes de muita resiliéncia e
persisténcia, para manterem vivas as memarias, ou 0 que “sobrou” delas. A tedrica
Luiza Lobo (1993) define como escrita de resisténcia o fato dela [a escrita] ter surgido
“‘quando o negro passa de objeto dessa literatura e cria sua propria historia [...] quando
0 negro deixa de ser tema para autores brancos e passa a criar sua propria escritura”
(p. 222). Sendo assim, tanto Concei¢cdo Evaristo, quanto as muitas autoras da
didspora negra fixam-se a partir deste lugar, de escreverem desde dentro, trazendo a
gira suas “escrevivéncias”.

Por tratar aqui de espacialidades, ndao podemos nos esquecer, como
mencionado acima, da “inclusdo simbdlica” (COLLINS, 2019) no ambito académico,
em que a “inclusao” dos textos e trabalhos de mulheres negras sao bem-vindos na
Academia, poréem a mulher negra em si ndo. Collins salienta que a supressao das
ideias das mulheres negras na academia ndo significa de modo algum que as

mulheres negras nao fizeram/tém feito teoria. Acrescenta ainda que o cancelamento
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dos saberes subjugados pela academia tradicional estimula o ativismo, e a elaboragao
de saberes interseccionais (raga, classe, género), bem como a transmissao desses.
Temos um falso espaco cedido a mulher negra, existe uma performance branca,
ocidentalizada, a qual usa nossas vozes como instrumento de trabalho em sala de
aula, por exemplo, propagando, assim, resquicios do sistema colonial, em que ainda
somos a forca/base do trabalho do opressor. Essa mirada ao nosso corpo material e
imaterial € o demonstrativo que a conta colonial ainda perdura arduamente no campo
académico, no sociocultural, politico, literario etc. Complementando, em Grada

Kilomba (2019) encontramos o seguinte raciocinio:

Por conta dessa falta de ideologia, argumenta Heidi Safia Mirza (1997), as
mulheres negras habitam um espago vazio, um espago que sobrepde as
margens da “raga” e do género, o chamado “terceiro espago”. Habitamos uma
espécie de vacuo, de apagamento e contradigdo “sustentado pela polarizagéo
do mundo em negros de um lado e mulheres de outro” (Mirza, 1997, p.4). Nos
no meio. Este é, de fato um sério dilema tedrico, em que os conceitos de
‘raca” e género” se fundem estreitamente em um sé. Tais narrativas
separadas mantém a invisibilidade das mulheres negras nos debates
académicos e politicos (KILOMBA, 2019, p. 98).

De acordo com Achille Mbembe (2014) uma das vertentes da “razédo negra” é
romper com a submissao que carrega ao mesmo tempo em que a escrita da “razao
negra” tem por finalidade “evocar, salvar, ativar e reatualizar”, bem como procura pela
verdade dita ndo mais a partir do que esta fora de si, mas em seu proprio territorio.

Para Denise Carrascosa (2014):

Essa instancia minima e invisivel de inflexdo é aquela com que desejo lidar
sob o epiteto de “con(tra)temporéneo”: uma linha de for¢a de certas praticas
que, para além de lidarem com a simultaneidade da triade entre aquilo que
esta no proprio tempo, contra e a seu favor, sub-repticiamente fazem exceder
aquele tracgo contrario, tensionador, deslocador das margens do pensamento,
das representagdes e das produgbes cotidianas (CARRASCOSA, 2014, p.
120).

No campo da literatura, as representagdes dos “subalternos”, “periféricos” tém
se territorializado ndo somente como uma tematica, mas como uma maneira de
desaguar visbes de mundo, que revelam n&o apenas uma Histéria forjada, equivocada
e estereotipada, mas, sobretudo as doloridas relagbes de exclusdo que existem na
esfera social, cultural, politica, econémica, religiosa e literaria. A populagdo negra é
predominantemente marcada por distorcdes e implicagdes, dentre essas encontramos
a descredibilizagdo e demonizagédo das religibes com matriz africana, deliberando
grande racismo religioso.

Silvio Almeida (2018) em O que é racismo estrutural explica que: “o racismo &
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uma decorréncia da propria estrutura social” tratado em todas as instancias ndo como
uma “patologia social”, nem como um “desarranjo institucional”’, mas uma normalidade
em todas as instancias: econdmicas, politicas, juridicas, familiares etc. O autor nos
atenta, ainda, que a reprodugao do racismo nestas instancias ocorre de maneira
sistémica “O que queremos enfatizar do ponto de vista tedrico € que o racismo, como
processo histérico e politico, cria as condicbes sociais para que, direta ou
indiretamente, grupos racialmente identificados sejam discriminados de forma
sistematica” (p. 39). Para Nha Dove (1998) o:

[...] comportamento racista, estrutura social, e ideologia enraizados no carater
da experiéncia patriarcal européia estabelece o trabalho de base para a
compreensao de sua importancia para a construgdo da supremacia branca.
A capacidade de conquistar o mundo (do século 15) e aniquilar centenas de
milhées de seres humanos e, em seguida, justificar essa conquista com a
nocdo de que alguns membros da humanidade s&o inferiores e, portanto,
dispensaveis requer uma orientagao cultural particular, que foi bastante fora
da experiéncia e pratica da Africa matriarcal. Neste sentido, a racializagéo
violentamente imposta do mundo pode ser vista como uma invengao europeia
que é, essencialmente, culturalmente patriarcal e geneticamente influenciada
na origem (DOVE, 1998, p. 13).

Desse modo, entende-se que o racismo estrutural, infelizmente, vem sendo
instaurado na psique do sujeito, se espalhando para todas as outras malhas que
compdem a sociedade, se desdobrando de maneiras distintas em cada instancia. Por
isso, em alguns casos o sujeito que comete o racismo o faz de maneira tdo velada
que o inconsciente e o consciente do sujeito se embaralham, dando uma sensagao
de duvida da realidade e/ou dos fatos. Surgindo em varias situagbes a pergunta: é
racismo? Esse “sutil” jeito de ataque a pessoa negra também é uma estratégia de
permanéncia do racismo estrutural e sistémico (tomado neste momento como todos
os tipos de organizacgdes). Neste sentido, lango outra pergunta, se o racismo e os
traumas sao sistémicos, inter e trangeracionais: como tentar desarticular ou mesmo
enfraquecer as consequéncias desses?

A literatura possui especificidades como modos de representacdo com os quais
quem faz, vé e |é se reconhece, por isso, a grande relevancia da escrita de autoria
feminina, negra, ser pensada a partir do lugar de fala de mulheres que possuem
ferramentas ancestrais para outras elaboragdes epistémicas. Nos textos de “afro-
grafias” aparecem os grilhdes da escravidao, a partir de uma perspectiva desde dentro
— porque o trauma é reminiscente, se alojou. Compreendo que a literatura negra nao

escreve apenas pelo viés do trauma, mas como psicanalista também n&o posso deixar
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de observar que o trauma esta cartografado nos corpos-mentes dos sujeitos negros,
0 que de alguma forma tende a aparecer em algum marcador dentro do texto. Avalio
que a escrita literaria € uma rota de fuga/cura, ou seja, ha necessidade de inscrigéo
para um melhor viver, tendo a arte como ponte de acesso aos saberes ancestrais
curativos. Quando a mulher negra grafa a partir do seu locus enunciativo ela
movimenta os principios ancestrais das trocas, das vivéncias, gerando narrativas
contra coloniais dentro dos espacos-ventres, criando, assim, textos performaticos —
deslocando paradigmas, aproximando vivos e mortos. Por este viés que a
performance é entendida aqui, como um bailar de Oxum ao dancgar seu jjexa, marcado
com passos firmes, em uma danga seduzente e estratégica, fluindo, assim, no espacgo-
tempo.

A performance no texto negro diasporico possui seu bailar proprio que
transparece e se projeta para além da escrita, com isso cria-se uma dinamica textual,
estética e simbdlica, performada pelo bailar linguistico, tematico, espacial — produzido
em uma escrita desde dentro. Considero, também, o processo de devir ancestral um
desencadeamento performatico, os saberes e/ou tecnologias ancestrais vém ao
sujeito por caminhos da psique, muitas vezes viajam geragdes e mais geragdes para
se (re) elaborarem na escrita. Dessa maneira, temos uma estrutura de movimento,
reconstrucao, desconstrugao, vai e vem... dentro do oroboro-mnemonico. Na literatura
isso ocorre quando algo do traumatico € contado — a escrita possibilita outra (re)
elaboracao, e ao trazer na escrita a energia € em parte dissipada, bem como o trauma
pode ganhar outras rotas. Rememorar, narrar, (re) elaborar tudo ocorre em um
movimento tao ciclico e movedigo que o texto se faz espacgo performatico de re-Ori-
gestacao.

Tais estratégias, performaticas, abarcam em seus espagos-ventres literarios a
tessitura identitaria, dando volta no oroboro-mnemébnico a fim de produzirem
resisténcias, lugares de fala e de escuta, trocas, curas e rememoragdes de raizes
ancestrais profundas. A cultura hegemodnica nos aprisiona em “caixinhas”, nos
categoriza, entretanto, todas essas denominagdes e espagos que ocupamos, mesmo
nas frestas, se encontram e ecoam nos/pelos espagos-ventres. Por isso, pensar
espacos-ventres parte da ideia do ndo reconhecimento, do silenciamento, da
excluséo, subjugagéo, mas que caminha junto aos lugares encontrados, as frestas em
que as producdes de saberes e das interartes, por parte dos povos negros da

diaspora, sao realizadas. Na obra Teorias do Espaco Literario, Luis Alberto Brandao



48

(2013) a respeito da historiografia do espaco salienta:

Paralelamente a historiografia do espaco desenvolvida segundo sua natureza
empirica ou perceptiva, € de grande relevancia a perspectiva que salienta as
transformagbes histéricas do conceito espago. Tal ‘“historiografia
epistemoldgica do espago” depende de que se reconhega que a categoria
(espacgo atua como elemento importante em varios campos de conhecimento.
E mais adequado, pois, afirmar que o espaco possui distintas histdrias,
dependendo do campo que se enfoca, mesmo que frequentemente haja
cruzamentos ente campos e, como consequéncia, interseg¢des das historias,
o que demanda uma abordagem transdisciplinar (BRANDAO, 2013, p. 20).

Lancando mao de outras teorias/visdes sobre o espaco escolho um conceito
da obra Ideias para adiar o fim do mundo, de Ailton Krenak (2019), a epistemologia
de se “suspender o céu”. Apds narrar sobre Eduardo Viveiros de Castro (2012) e a
perspectiva amazbnica em que 0s humanos ndo sao os Unicos a pensarem em uma

otica da existéncia. Krenak (2019) nos ensina o seguinte:

Cantar, dangar e viver a experiéncia magica de suspender o céu € comum
em muitas tradigcbes. Suspender o céu € ampliar o nosso horizonte; nao o
horizonte prospectivo, mas um existencial. E enriquecer as nossas
subjetividades, que € a matéria que este tempo que ndés vivemos quer
consumir. Se existe uma ansia por consumir a natureza, existe também uma
por consumir subjetividades — as nossas subjetividades. Entdo vamos vivé-
las com a liberdade que fomos capazes de inventar, ndo botar ela no mercado
(KRENAK, 2019 p. 32).

“Suspender o céu” é olhar para além, € ampliar os horizontes de entendimento
e perspectivas, pois, tudo esta interligado, nada esta desassociado, existe um campo
de (in)formacao, um campo de energia e conexao de todos seres do universo, ndo sé
dos humanos. Ainda mergulhando em outras fontes temos a tedrica Leda Maria
Martins (1997/2021), ja mencionada aqui outras vezes, a pesquisadora trabalha o
conceito de “tempo espiralar’, se baseando nas vivéncias africanas e afro-diasporicas
em que vivos e mortos se conectam/convivem/comunicam dentro de um espaco-
tempo espiralar. Humanos, ndo humanos, seres encantados todos est&o in-terligados,
conectados dentro do espaco-tempo espiralar, o qual pode ser entendido como um
dos dinamos de movimentagao dentro dos espagos-ventres. Gera-se um campo de
energia, ou seja, um espago de comunicagao e interagao que se abre, também, entre
vivos e mortos, mas que também ocorre na escrita literaria de devir ancestral. De
acordo ainda com a teodrica: “Essa percepcao cosmica e filosofica entrelaga, no
mesmo circuito de significancia, o tempo, a ancestralidade e a morte. A primazia do
movimento ancestral, fonte de inspiragcdo, matiza as curvas de uma temporalidade

espiralada, na qual os eventos, desvestidos de uma cronologia linear, estdo em
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processo de uma perene transformagao” (MARTINS, 2002, p. 84).

Nao irei discutir, nesta tese, as diferengas que espaco e lugar possam adquirir,
irei considerar lugar e espago como categorias de espacialidades — sendo a
espacialidade uma categoria ampla, que abarca também o “ndo espago/n&o lugar”.
Ao longo do texto vocés verao que essas nomenclaturas também ndo conseguem
abarcar as produgdes negro-diasporicas. De acordo com Simas e Rufino (2019):
“‘Lugares sao espacos de disputa na construgcdo de memorias, culturas, formas
peculiares de se experimentar a vida e abordar o mundo” (p. 81). Para tal, gostaria de
acrescentar que espacgos-ventres, aqui, sera sinalizado pelo hifen, como marcador
contrario ao espaco do “vazio”, tal marcador é entendido como ponte — haste, encruza,
algo que pode estar camuflado na psique e/ou no espago-tempo, todavia pode ser
trazido a escrita pelo devir e (re) elaborado. O hifen, ainda, pode ser a fissura,
podendo ser obtido por varios arranjos e rearranjos da psique. O hifen também é o
espagco da “falta”, do nédo sentir-se incluido (em contraposicdo ao vazio). Na
psicanalise Freudiana essa (e) “falha/falta/espago” é conceituada/o como recalque,
cuja principal fungédo € a fuga do desprazer e/ou de lembrangas traumaticas, uma
espécie de pulsao que “despista” 0 Ego/Eu das recordagdes indesejadas. Mas sendo
0 inconsciente (a psique num todo) um lugar movedico, nem sempre o que foi
recalcado permanece oculto, por isso afirmo que pelo devir € possivel o trauma vir a
tona e ganhar na escrita (re) elaboragdes.

Nesse sentido, a escrita de mulheres negras, da/na/em diaspora, ocorre como
um devir dos diversos rearranjos traumaticos ocasionados pelo sistema colonial, mas
que também vem carregada de conexdes, memarias com seus antepassados e seus
povos originarios — estando consciente ou n&o desses processos. A escrita literaria,
dessa forma, € o desabrochar do que esta recalcado, fissurado na mente-corpo,
porém mesmo com o recalque, os rearranjos e a repeticao dos traumas, esses podem
ser desemaranhados, porque a escrita pode possibilitar uma re-Ori-entacao psiquica.

Entendendo o emaranhamento, dentro da terapia sistémica, como uma espécie
de emaranhamento quéntico. O emaranhamento quantico, ou entrelagamento
quantico, € um fendbmeno na mecéanica quantica em que dois (ou mais) objetos estéo
interligados de tal modo que um n&o pode ser descrito sem que a contraparte (o outro)
seja mencionada. Na constelagdo sistémica essa jungdo/conexdo é tida como uma
“disfuncédo” do sistema — ou seja, um conflito, uma situagdo complexa e dificil dentro

do sistema familiar que estd emaranhado, “embolado”, entrelagado. Sendo assim,
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geragbes apds geragcdes podem apresentar na vida tais emaranhados e/ou
desajustes, passados pelo inter e transgeracional, desencadeando, muitas vezes, em
sintomas (adoecimentos) na vida do sujeito. Tais traumas/emaranhados biograficos
elou sistémicos, reverberam de maneira sistémica, inter e transgeracional,
perpassando através do psiquico ao campo literario pelos/nos espagos-ventres, em
que espacos-ventres desaguam em tudo o que tange ser negro da/na didspora e em
todos os espagos que desses se desdobram, tecendo assim um texto performatico,
projetando balangos-liricos e movedigos.

Neste sentido, pode-se compreender o porqué de Exu ser demonizado ao
chegar no ocidente. No livro Pedagogia das encruzilhadas, o tedrico Luiz Rufino

(2019) nos orienta:

Na relagdo com o empreendimento colonial, seja nas Américas ou em Africa,
Exu é lancado a inumeras violéncias, formas de regulagdo, castragédo e
desencante. E em meio as suas travessias, cruzos e reinvencgdes que ele se
destaca como uma poténcia resiliente e transgressora. Na diaspora, Exu é a
poténcia que se reinventa a partir dos cacos despedagados. Senhor das
gingas, dribles e esquivas, absorve os golpes sofridos e os refaz como
acumulo da forga vital, engole tudo que ha e vomita de maneira
transformadora. As multiplas de Exu, mais, do que as violéncias sofridas no
transito, o enigmatizam como um poema encantado que versa acerca das
possibilidades de inveng¢ao nas frestas contrariando a escassez (RUFINO,
2019, p. 77).

Exu é a poténcia que nos Ori-enta, é a encruzilhada, a propria performance-
poética, pois € nele/com ele/dele que inumeras possibilidades desabrocham, os
transitos, os cruzos - se fazem no hifen, ndo como interdito, mas como possibilidades
de trocas, e transbordam para além dele, porque a escrita afro-feminina € aquosa.
Exu € a mistura, o enigma, o falo nunca silenciado. Exu é o mercado, e como nos
ensinam as sabedorias de terreiros ndo se vai ao mercado barganhar sem ter nada
para trocar, pois as trocas de Exu precisam ser justas. Espagos-ventres € local de Exu
— este € quem anuncia, quem realiza os atravessamentos, quem faz bailar as palavras
e as projeta para o mundo em uma performance exunica-lirica. Exu € a boca do
mundo reverberando suas grafias-exunicas, nas aguas-rotas da literatura, as quais
podem ser ecoadas em, e, para espagos diversos, porque Exu é o sopro-grito da
comunicagao, na qual mesmo “abafado”, pelos opressores, vem ressoando desde os
pordes do navio, se fazendo chegar aos ouvidos apenas de quem deve ouvir. A
comunicacgao flutua, mas também permanece, ela € como as aguas de Oxum que no
balanco com o dia-a-dia vai moldando as pedras no seu percurso, e de repente

inundando tudo.
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Exu também é o espaco de atrito, por isso também o hifen, como diz o ditado
africano “Exu faz o erro virar acerto”. Nao existe desordem para Exu. Exu esta ali no
meio, na encruzilhada, a espreita. O espaco de atrito entre as praxis ocidentais e
praxis ancestrais africanas abriu fissuras, lugares de rachaduras diversas: ora
superficiais, ora profundas - o que Homi Bhabha (2002) conceituou como “embate
cultural”, em que tal embate ndo proporciona trocas justas, obviamente por haver um
desfavorecimento aos sujeitos negros. A diaspora é lugar dos diversos cruzos e Exu
nos auxilia na concepgao de corpo-cruzo, corpo em movimento é expressao da fala,
que se apresenta na literatura como o grito-exunico, grito-poético, grito-giro, cruzo-
performatico, bailado-exunico e muitas outras epistemes ditas/dancadas/anunciadas
por Exu.

O pesquisador Roland Walter (2018) também compreende o espago da
didspora negra como encruzilhada, composto por “[..] diversos lugares e
comunidades heterogéneos: uma encruzilhada mediada por uma transcultura
heterotopica onde existem lares e desabrigos entre lugares e mares. Viver nessa
encruzilhada fronteiriga/diaspdrica/transnacional/transcultural, portanto, envolve
negociagbes através de um territério fissurado” (WALTER, 2008, p. 42). Essas
fissuras provocadas dentro do espago tomado pela hegemonia foram se espalhando
desde o periodo colonial, e (re) elaborando ao longo do tempo — Achille Mbembe
(2014) comenta que a ideia de raga “continua a produzir mutilagdo, porque
originalmente, é e sera sempre em nome do qual se operam fissuras na sociedade”
(p. 71) cuja presenga do negro é contestada pelos sistemas ocidentalizados, em que
aquele é tido como excedente. Recorrendo a Leda Maria Martins (1997) o termo
encruzilhada é um operador conceitual, que nos permite analisar os transitos
epistémicos e sistémicos nos processos inter e transculturais, os quais dialogam e

confrontam em diversos pontos. Ainda para a tedrica a encruzilhada é:

[...] locus, tangencial, € aqui assinalada como instancia simbdlica e
metonimica, da qual se processam vias diversas de elaboragdes discursivas,
motivadas pelos proprios discursos que a coabitam. [...]. Operadora de
linguagens e de discursos, a encruzilhada, como um lugar terceiro, é geratriz
de producdo signica diversificada e, portanto, de sentidos. [...]. Nessa
concepgao de encruzilhada discursiva destaca-se, ainda, sua natureza movel
e deslizante, no movimento da cultura e dos saberes ali instituidos
(MARTINS, 1997, p. 29).

Exu é quem auxilia na encruzilhada dos saberes, nos processos de transi¢oes,

nao a toa que ao demonizar Exu tiram de ndés a credibilidade do discurso e nos
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colocam em um ethos de selvagens. Nossa fala é invalidada, despontencializada, mas
por mais que tentaram/tentam nos calar/invalidar, nossos corpos continuavam a ser
receptaculos e transmissores de memdrias e saberes dos mais diversos, no corpo-
mente as memorias se inscrevem a tal ponto que, mesmo a psique estando fraturada,
os rastros mnemonicos sao transmitidos e fazem do corpo-mente locus enunciativo.
Para Leda Maria Martins (2021), ainda:

Na concepcao filosdéfica de muitas culturas africanas e afro-brasileiras, assim
como nas religides ali referenciadas, a encruzilhada é o lugar sagrado das
intermediacdes entre sistemas e instancias de conhecimento diversos, sendo
frequentemente traduzida por um cosmograma que aponta para o movimento
circular do cosmo e do espirito humano que gravitam na circunferéncia de
suas linhas de intersecdo. E assim, como pensamento e acdo, locus de
desafios e reviravoltas; compreenséo e dispersio, espacialidade iconica que
cartografa os inumeros e diversos movimentos de recriagdo, improviso e
assentamento das manifestagdes culturais e sociais, entre elas as estéticas
e também as politicas, em seu sentido e espectro amplos (MARTINS, 2021,
p. 51).

Para auxiliar neste pensamento, escolho um poema Lubi Prates (2017). Afirmei
na introducao que os poemas ao longo da tese funcionam como epistemes liricas, e
ratifico que fazem parte do meu préprio desaguar na escrita, vou tecendo memérias
ao mesmo tempo em que vou construindo teorias, para mim este processo corre como

as aguas da cachoeira, seguindo seu curso natural.

€ nas minhas costas
que eu guardo a historia
do antes

do depois

uma memoria preservada

para além de artificios tecnoldgicos
no codigo genético

que me determinou e determinara
negra:

€ nas minhas costas

que eu guardo a historia

do antes silenciado

do depois tragado no agora.

€ nas minhas costas

que eu guardo a historia

do antes: o encurvamento

0s acgoites destruindo o siléncio

€ nas minhas costas

que o rasgo abre sangra cicatriza,
mas permanece.

€ nas minhas costas

que eu guardo a histéria

do depois: este ousar erguer-se
um edificio que se constroi
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a partir de escombros. (PRATES, 2017, p. 43-44).

Nos versos de Prates (2017) “é nas minhas costas/que eu guardo a histéria/do
antes silenciado/do depois tragado no agora”, nota-se o corpo marcado, em que se
inscreve a Historia e as histdrias, este verso faz referéncia também ao provérbio
africano que escolhi para iniciar esta tese “Exu matou um passaro ontem, com uma
pedra que arremessou hoje”. Diante disso, sendo a construgao do texto literario aquele
que causa efeitos de ir e vir, ordenar e desordenar — o texto negro diasporico, feminino,
causa a inversdo da ordem axiolégica candnica, em que a mulher negra deixa (tenta)
de ser objeto de fala, para se tornar corpo de fala e que fala. O giro do corpo negro e
das falas negras atuantes como narrativas contra coloniais, promovem uma
performance negra, unica, em que 0sS corpos negros-femininos se tornam locus
epistémicos ancestrais, caracterizados por uma performance exunica e oxunica.
Tenciono sobre a espacos e performance exunica e oxunica pensando em
movimentos e ventres, ou seja, espagos-ventres € uma categoria de performance que
ginga nas dancgas-liricas de Exu e Oxum. Acrescento sobre a performance exunica
uma fala de Luiz Rufino (2019):

No que tange as dimensdes do corpo, a pedagogia montada por Exu busca
0 seu encante como suporte nas memorias e saberes a partir da perspectiva
langada pelo conceito de incorporacgao. A incorporacgao credibiliza os saberes
praticados, os saberes em performance, parte do pressuposto de que todo
saber, para se manifestar precisa de um corpo fisico. O suporte fisico — corpo
humano ou outra materialidade — é incorporado por um efeito, um poder que
o “monta” (RUFINO, 2019, p. 140).

Sinalizo que mesmo as tentativas opressoras de nos silenciarem, nao
conseguiram, até certo ponto — porque infelizmente muitas vezes tivemos/temos
nossos saberes desvalidados em iniumeros espagos, bem como nossas tecnologias
ancestrais descredibilizadas. No entanto, a negativa ao direito de fala ndo impediu o
sujeito artistico de expressar, bem como o corpo negro de se cartografar contra seu
proprio apagamento. Contudo ndo podemos nos esquecer das fissuras que estes
corpos-mentes carregam, das “néo” lembrancgas, dos apagamentos e silenciamentos.

De acordo com Trachtemberg (2001|):

[...] as palavras nado ditas, as lagrimas ndo derramadas, as cenas nao
lembradas sdo “engolidas e postas em conserva”. Esse luto indizivel instala
no interior dos sujeitos uma sepultura secreta, dando origem a uma furna,
onde repousa, de uma forma viva, o correlato objetal da perda. Cria-se um
mundo fantastico, inconsciente, que possui uma vida separada e oculta
(TRACHTEMBERG, 2001, p. 48).
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No Brasil, a historia de traumas e silenciamentos surge concomitantemente a
formacdo identitaria dos sujeitos afro-brasileiros, isso, consequentemente,
desencadeia em sintomas emocionais especificos, ocasionados pela conjectura
escravagista e pos. Desse jeito, varios mitos familiares se formam a partir dai,
entendendo o mito como uma particularidade do coletivo e individual, uma parcela de
histdria inter e transgeracional dessas familias que lidam com o trauma do racismo
estrutural infiltrado em seus sistemas. Herangas étnico-raciais mescladas aos saberes
dos que vieram antes de nds fazem parte das elaboragdes psiquica desses sujeitos,
ocasionando em sintomatologias, patologias e processos de adoecimentos.
Lembrando que o sintoma para a visdo sistémica seria como a manifestacao da
“‘doenca”, no entanto considera-se sintoma, pois funciona como um marcador que se
apresenta no presente, acerca de uma situagao relacionada um fato do passado
envolvendo um individuo (um antepassado), ou um grupo.

Muitos mitos/histérias familiares ao serem silenciadas, cumprem uma dialética,
entre o dito e ndo dito, dentro do campo familiar — uma vez que se tornam dores. Este
processo entre o que falar e que nao falar representa um entrave psiquico e cria
lacunas nos sistemas familiares. Reimey Chagas (2014) em A unido faz a forga:
expressées do mito familiar em familias negras, nos afirma que: “Portadoras de uma
histdria social distinta de qualquer outro grupo étnico no contexto brasileiro, as familias
negras defensivamente tenderam a “lacrar o passado” como estratégia de
sobrevivéncia ante os sofrimentos e dores que configuram sua transgeracionalidade”
(p. 102). Assim, os traumas causados pela escraviddo (biograficos ou n&o)
reconfiguram a psique para uma uma psique de fissuras e fraturas, em que a memoria
“falha” se (re) elabora, por isso também o hifen de espacos-ventres, em que o hifen
funciona como um campo de (in)formagbes, recalcadas, campo cujos
desdobramentos e, consequentemente, os sintomas, depende de cada sujeito e de
cada processo sistémico.

Acredito que a literatura € um caminho em que existe possibilidade de
cicatrizacdo e cura, pois, ao escrever, os traumas podem vir a tona e
desemaranharem. Ou ainda, com a escrita esses podem ganhar outros significados —
também podem adquirir processos de descobrimentos acerca da Histéria e historia
(sistémica e transgeracional) ao acessarem campos (in)formativos, essenciais aos
processos de cicatrizagao e cura, porque la estdo os saberes ancestrais, legitimos a

reconstrugao do sujeito. Ao tomar para si particulas dessas tecnologias ancestrais o
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sujeito pode “recompor-se”, em partes, conectar-se com o que estava recalcado —
para isso € necessaria uma ponte, o hifen. Afirmo que a ancestralidade e os saberes
dos mais velhos sdo bases firmes para tentativas de autorreconhecimento e
autocuidado, € como ir a fonte para beber agua limpa. Portanto, faz-se necessario
discutirmos um pouco sobre corpo, em NG6s — 20 poemas e uma Oferenda, de Neide

Almeida (2018) encontramos:

Corpo

Meu corpo € um campo de solo revolto
sob pés guiados por tambores.

meu corpo € um campo aberto,

arena de muitas disputas.

Meu corpo € um campo sagrado
habitado por ritos
de vida e de morte.

Meu corpo € um campo marcado
pelo movimento das aguas
pela forga dos ventos.

Meu corpo € um campo

de silenciosas batalhas
atravessado por rios sinuosos
alimentado por incontidas raizes.

Meu corpo € um campo ocupado
por séculos de rebeldia
por cantos de liberdade. (ALMEIDA, 2018, p. 34).

Tudo no corpo negro é lugar de fala, o corpo negro € enunciativo, porque traz
em si os ritos, os mitos, os sons dos que ja se foram e dos que estao por vir. O corpo
negro é por si performatico, ele traz na psique o balango das aguas amnidticas do
ijjexa de Oxum. O corpo negro sempre precisou se territorializar como corpo de luta,
na diaspora. Por isso nao é apolitico, principalmente se pensarmos sob a Optica das
politicas de aniquilacdo do sujeito negro e principalmente da mulher negra, desde
sempre. Ao trazem para a escrita literaria o trago mitico-mistico, as mulheres negras
buscam em suas pisques estratégias de autorrecuperacao (hooks, 2019). Sendo
assim, as gingas de ficcionalizacéo literaria sdo necessarias para manterem o elo do/a
escritor/a com os ancestrais: referéncias a rituais, orixas, aos seres encantados,
antepassados, as linguas africanas, musicas, comidas etc produzindo o que Leda

Maria Martins (2003) chamou de “complementariedade necessaria”:

A Africa, em toda a sua diversidade, imprime seus arabescos e estilos sobre
0s apagamentos incompletos resultantes das diasporas, inscrevendo-se
palimpsestos que, por inumeros processos de cogni¢do, assergcao e
metamorfose, formal e conceitual, transcriam e performam sua presenga nas
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Américas. As artes e os constructos culturais matizados pelos saberes
africanos ostensivamente nos revelam engenhosos e arduos meios de
sobrevivéncia desses vestigios (MARTINS, 2003, p. 67).

A partir dessa perspectiva, entende-se que a “complementariedade necessaria”
€ uma rota/estratégia na qual a psique faz uso conscientemente ou
inconscientemente, como forma de reavivamento da memaria social e coletiva, bem
como promove uma ressignificagdo dos elementos que compde a escrita candnica e
as epistemologias ocidentalizadas. Sendo a palavra uma portadora de axé, e o corpo
negro composto de encantamentos diversos, ambos recriam, gestam e grafam no
texto e no espaco tessituras performaticas de “complementariedades necessarias”, as
quais vao preenchendo as lacunas, as fissuras e as fraturas psiquicas. Ainda de

acordo com Leda Maria Martins (2021):

[...] a ontologia na concepgéo ancestral africana inclui, no mesmo circuito
fenomenoldgico, as divindades, a natureza césmica, a fauna, a flora, os
elementos fisicos, os mortos, os vivos e 0s que ainda vao nascer, concebidos
como anelos de uma complementaridade necessaria, em continuo processo
de transformacao e de devir. Essa percepgao coésmica e filosofica entrelaga,
no mesmo circuito de significancia, o tempo, a ancestralidade e a morte
(MARTINS, 2021, p. 65).

Parte dessa tese tem como pressuposto que a literatura negro-diasporica € um
devir ancestral, de maneira alguma quero dizer que a literatura negro-diaspérica € um
texto de cunho de psicografia, e que todos/as os/as autores/as irdo escrever a partir
deste devir, mas afirmo que todos/as autores/as possuem possibilidade de acesso ao
ancestral e as memorias ancestres pela escrita literaria (pelas psiques-gestacionais).
Os espacos-ventres sao lugares de fraturas, mas também de cura — por possibilitarem
parte da recuperagdo e reconexdo ancestral, sendo esse grande repositério de
(in)formacdes necessarias para cicatrizagbes diversas. Esses sdo locais férteis,
apesar das (in)formagdes terem sido fraturadas, contudo os saberes ancestrais n&o
foram — o que fraturou foi a psique do sujeito.

Saliento que a cura, aqui, ndo é vista no sentido de refazimento, impossivel a
reparacado de tantas atrocidades, no entanto menciono a cura no sentido de maior
conexao com nossos ancestrais, antepassados, com nossas historias e certo
apaziguamento dos emaranhados sistémicos. Tal cura esta associada também a viver
melhor e mais conectado ao que é nosso por direito, nesse sentido a literatura
funciona como ebo curativo. Dessa maneira, lembro-me de Graga Grauna (2017) que

teoriza, também, sobre espacgo e tempo através da poesia:

Ao escrever, dou conta da
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ancestralidade, do caminho de )
volta, do meu lugar no mundo®*. (GRAUNA, 2017, s/p).

Como bem expressa a poeta € na ancestralidade, no “caminho de volta” que é
possivel acessar e se re-Ori-gestar. Sendo a escrita literaria essa possibilidade de
(re) encontro com os antepassados, desse modo precisamos nos valer das mandigas,
das rezas, dos encantamentos — tudo que nos auxilie nos processos curativos. Neste
“‘caminho de volta”, lugar em que o ocidente cartesiano dificilmente alcanga, estao os
guardados mais secretos, coisas que de geracdo em geragdo, ou de grupos em
grupos, nossos ancestrais foram/precisaram ir escondendo. Sendo assim, chego a
outro ponto importante dessa epistemologia, por que ventres? Pois, como irei abordar
neste e nos proximos capitulos, todos temos particulas do feminino que nos re-Ori-
gestam, essas ficam localizadas dentro dos espagos-ventres e nos ventres-psiques.
Espacgos-ventres é a representacao do povo negro da/na/em diaspora, € um local de
acolhimento para os males do racismo, € lugar de escuta para os séculos de
“silenciamento”, € o local curativo para os traumas diversos. Bem como é local de
expressoes artisticas diversas em que Exu opera no campo do espago, € Oxum no
campo uterino. Espagos-ventres € um campo de energia em que os polos do
masculino e do feminino-negro gestam, unidos pelo hifen. A fildsofa Sobofun Somé
(2023), em O espirito da intimidade: ensinamentos ancestrais africanos sobre

maneiras de se relacionar, nos ensina:

Ser mulher ndo significa que a pessoa ndo tem nada a ver com a energia
masculina. Da mesma forma, ser homem nao quer dizer que a pessoa nao
tem nada a ver com o feminino. Vaginas e pénis ndo sdo as unicas coisas
que definem nossa natureza sexual. Nossa vida € influenciada pela presenca,
dentro de nés, das energias masculinas e feminina. E importante que essas
energias estejam em harmonia dentro de nés (SOME, 2003, p. 48).

O ventre € um marcador epistémico imprescindivel nesta tese, pois 0 meu
recorte epistemoldgico anda de maos dadas com Oxum, iyas, iyabas, iyamis e todas
as mulheres negras reunidas e espalhas na/pela diaspora, e tudo o que estou
teorizando ocorre dentro desses espacgos, eu também escrevo muitas vezes por um
devir ancestral, chego inclusive a desconfiar que esta tese € um sopro de Oxum
baixinho nos meus ouvidos. E aos poucos me chega, devagarzinho uma recordagao
de um poema, ou outro, que se entrelacam nas teorias que vou gestando e parindo.

Os entrelagcamentos sao feitos em palha da costa e trazem ao percurso do rio os fios-

4 Disponivel em: https://gracagrauna.com/2007/11/13/escrevivencia/. Acesso em: 03 jan. 2020.




58

liricos, dourados, que umidificam com lirismo-tedrico esta escrita.

Ainda sobre o fato do marcador ventre: esse esta pautado na matripoténcia e
matrigestdo da existéncia, quando afirmo que espacgos-ventres esta na instancia do
macro € devido ao fato de espagos-ventres ser uma categoria que abrange as
interartes negras-diaspdricas, em que o ventre é a fertilidade advinda das particulas
das iyas, em que todas sdo banhadas por aguas-liricas. Ou seja, dentro de espagos-
ventres existe um processo de equidade da senioridade entre masculino ancestral e
feminino ancestral. Entdo vocés devem me perguntar: por que entdo demarcar
ventres? Por alguns motivos: por entender que toda escrita (mesmo de homens)
apresentara uma particula de iyas, pois elas estdo contidas em todos nés; segundo
porque compreendo, dentro de uma perspectiva de vivéncias de terreiro, e de vida,
que a matripoténcia é o grande sustentaculo dos mundos terrestres e sagrados. E o
poder gerador de continuum — a particula do masculino esta na primeira criagédo do
ser juntamente com a particula de iyas — mas é a iya quem continua a gerar, dessa
maneira a literatura dentro dos espagos-ventres € compreendida como um continuum
ancestral, ancorada em matripoténcia e matrigestdo. Sendo assim, é no espaco
artistico que a pisque, dos sujeitos negros da diaspora, procura por mandingas
trazidas em seus corpos-mentes como estratégias de encantamento, cicatrizagéo e
cura, e é devido aos ventres-ancestrais, que desaguam nos, espacgos-ventres afluindo

litera-curas. De acordo com Luiz Rufino (2019):

A mandinga é a sapiéncia do corpo, é o saber que é langado ao mundo a
partir dos principios e poténcias corporais. A mandinga esta expressa
também na fala, ja que ndo ha separacéo entre o que é dito verbalmente ou
nao verbalmente. Tudo que é textualidades nas mais amplas possibilidades
de linguagens parte de uma experiéncia de saber que transita pelo corpo,
enquanto agente coletivo e individualizado que é. Porém, a agéncia
modernidade/colonialismo investiu de maneira ampla e sofisticada na
regulagdo e vigilancia dos corpos, € mais ainda acerca do € possivel
enquanto saber. Nesse sentido, as validagdes do que € saber perpassam
basicamente pela razdo como parametro de reconhecimento e autorizagcao
produzido e regulado pela logica ocidental. As consequéncias dessa
operagdo sdo as negagdes de toda e qualquer forma de saber que se
decodifique nas dimensdes do corpo (RUFINO, 2019, p. 59).

O corpo negro por ser um repositério mneménico produz uma escrita
performatica, mandingueira, que extrai memdrias ndo apenas de contextos
discursivos biograficos, mas inter e transgeracionais. Nesse corpo esta contido uma
intersecdo consciente e inconsciente de (in)formacgdes, as quais sdo projetadas
na/pela arte, porque estdo gravadas no corpo-mente, e no caso das mulheres negras
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nos ventres-psiques. O corpo-repositoério € local de tecnologias ancestrais e ao se
inscrever nos espacos-ventres possibilita o reavivamento dos saberes recalcados,
tanto no corpo, quanto na psique. Bem como afirma Maria Augusta Babo (1990): “se
0 corpo néo é linguagem, mas espago da sua inscrigao, ele estara, desde logo, ex-
posto as multiplas inscrigées dos varios codigos que nele se vém alojar” (BABO,1990,

p. 8). Recordo-me de outro poema de Neide Almeida (2018):

Semente

Filha de ventre
insubmisso

nasci em terra estranha
e a fertilizei

com o sangue

de meus ancestrais.

Enterrado aqui meu umbigo
este chéo se fez

minha casa também.
Escafunchei as entranhas
desta terra

suas aguas

seus mistérios mais intimos
como se fosse o solo que
de verdade me pariu.

Aqui brotei, lancei raizes
no mais fundo deste solo
finquei os pés

e me ergui

como se estivesse

no meu lugar primeiro.
Feito antigo embondeiro
vi da pele

verter a seiva

da flor, o odor

do fruto, a semente

que outra vez rebenta

e retorna ao lugar de origem. (ALMEIDA, 2018, p. 23-24).

A voz poética em “Semente” reune uma jung¢do de particulas de mulheres, a
partir de um ventre insubmisso - aquele que nao aceitara mais o lugar substancial
deixado pelo opressor ocidental. Mesmo fora do seu lugar de origem e dos seus, essa
semente fertilizou a terra — todavia a custo traumatico dos sangues de seus ancestrais.
Quando a voz poética afirma que “retorna ao seu lugar de origem” — essa se refere a
Terra, e podemos ir além, uma vez que a escritora € candomblecista, essa referéncia
também se da a orixda Nana — mae ancestral do barro, para quem todos os corpos
devem der devolvidos. “Nana € também chamada de N3, sufixo ligado a palavra “mae”
em varias cidades africanas. Segundo algumas lendas do povo fon, esta divindade é
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tida como o Deus supremo desta nagao; em outras é considerada a criadora do
mundo” (MAURICIO, 2018, p. 303).

E a partir das particulas femininas de todas as iyabas, iyamis, iy4s e nossas
ancestrais sistémicas que extraio o liquido amnidtico para pensar o ventre de espacgos-
ventres, ventres-psiques e psiques-gestacionais. Importante salientar que dentro da
nocao espacgos-ventres nao cabe infertilidade, nao existe infertilidade em relagao a
ancestralidade e nem em relagao as interartes. Tal qual nos faz refletir Livia Natalia
(2011), no poema abaixo:

Ritos

Do meu ventre nascem apenas as letras inuteis
E uns poemas que aprisiono
[ao pé da mesa.
Em cada palavra cantada
despejo um évulo macio
prenhe da luz
e de gritos.

Os filhos todos que nao tive
os sonhados,

0s esquecidos

ou roubados,

escorrem,

liquido grosso

entre minhas pernas

numa ciranda dolorosa,

e inextricavel,

Depois me torno, de novo,

o invélucro brando da palavra:

limpida,

casta,

calma.

Volto a ter o utero de poeta. (NATALIA, 2011, p. 53).

O poema recebe o titulo de “ritos” — e conhecendo a autora este nome nao esta
aqui por um mero acaso, os ritos do fazer poético esta diretamente entrelagado aos
ritos que ela executa para/com sua ancestralidade. O devir ancestral acontece como
um rito, faz parte do processo entre o eu/self e sua ancestralidade. Sobonfu Somé
(2023) indaga:

O que é um ritual? Um ritual € uma cerimbnia em que chamamos o espirito
para servir de guia, para supervisionar nossas atividades. Os elementos do
ritual nos permitem estabelecer conexdo com préprio ser, com a comunidade
e com as forgas naturais em nossa vida. No ritual, chamamos o espirito para
nos mostrar os obstaculos que ndo somos capazes de ver, por causa de
nossas limitagdes como seres humanos. Os rituais nos ajudam a remover
obstéculos entre nés e nosso verdadeiro espirito e outros espiritos (SOME,
2003, p. 53).
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E possivel notarmos que por algum motivo o eu criativo vive uma intercorréncia
consigo mesmo “do meu ventre nascem apenas as letras inuteis/e uns poemas que
aprisiono ao pé da mesa/”, mas ha uma recuperagao devido aos “ritos”. Ao fazer do
poema um rito o eu lirico traz para as entrelinhas a forga vital do guardada no ventre.
Nota-se que a autora tem o ventre como cabaca-aquatica, dona dos mistérios que
dedilham palavras e ao despejar “um évulo macio”. Como a construgéo poética se faz
dentro dos espacgos-ventres € possivel observar que tal intercorréncia € temporaria,
uma vez que o devir ancestral e criativo estdo inscritos no corpo-mente do eu lirico.
Dessa maneira, ele anuncia “Depois me torno, de novo/O invélucro branco da palavra”
e mais adiante finaliza “Volto a ter o utero de poeta”.

Ao realizar uma pesquisa no Korhogo, Senufo — Africa, Fabio Leite (2008, p.
33) obtém um depoimento de um informante que o “preexistente desses voltaicos”
advém como “principio primordial feminino”, chamado de Klotyeleo e no processo de
criacdo dos seres, doou a esses um elemento vital, fluido divino — fonte universal por
exceléncia da origem. “Tanto os homens como a matéria, as pedras mesmo e tudo,
tudo que é matéria descende dessa mulher” (idem, 2008, p. 33), entretanto a
materializagcdo do ser ocorre somente com a agao de algumas divindades que agem
conforme o preexistente, chamado de “deus-mae”. Segundo ainda o pesquisador os
Senufos acreditam que o homem natural possui em sua constituicdo pelo menos trés
elementos vitais, “Tyeri” — o corpo; “Neri” — 0 que configura como animalidade do ser,
duplo do “tyeri” e “Pile” — que esta ligado diretamente a propriedades morais e
intelectuais. Entretanto o elemento constituinte que nos interessa aqui € o “Tyeri”,

vejamos a descrigao:

Tyeri, o corpo, compreende um complexo interno e outro externo,
interdependentes. O principio é percebido pela nogao de ventre ou entranhas,
sintetizando a ideia de um conjunto de érgaos e suas fungdes, mas também
a possibilidade de captar e viver os sentimentos interiormente faz parte dessa
proposicao. Tyeri € concebido como uma totalidade dindmica, propriedade
derivada de duas razdes basicas: ele possui qualidades vitais inerentes a sua
natureza e a cada uma de suas partes, as quais combinam como sistema
existente por for¢a de sua propria vitalidade (LEITE, 2008, p. 34).

Todo ser é dotado de substancia divina — vitais e inerentes a cada um, como
afirma o pesquisador, Klotyleo, todo ser possui uma particula desse ser preexistente.
Todavia “[...] uma vez doado o principio vital configurador da vida, o papel do
preexistente fica esgotado: a guarda de cada ser é confiada a divindade dele primitiva”
(LEITE, 2008, p. 33), € no caso do ser humano a forma que se materializa e possui o
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dever de punir ou recompensar o ser recebe o nome de Niyiligefolo. Ou seja, desde o
espaco preexistente, o que a fisica denomina como vacuo quantico, possuimos uma
energia, a qual segundo os Senufos, € primordialmente feminina - que tudo cria.
Sobre a particula do feminino, a pensadora nigeriana Oyéronké Oyewumi
(2016) no capitulo de sua tese “Matripoténcia: lyd nos conceitos filoséficos e
instituicdes sociopoliticas [iorubas]’ realiza uma importante discussdo acerca da
particula iyas, a partir do mito de origem Oseetura, conceituando uma epistemologia
com bases na filosofia africana, em que Oxum é a iya primordial. De antem&o ela
atenta ao leitor para a tradugao de iya ou yeyé que comumente recebem, no ocidente,
o significado de mae — o que generifica o termo, de acordo com as teorias feministas.
Ocidentalmente mée esta entrelagada ao género e o corpo feminino, o qual adquire
categorias inferiores em relagdo ao masculino, em uma 6tica binaria. “A compreenséo
ioruba da categoria sécio-espiritual de lya é diferente, porque, na origem, ndo derivou
de nogdes de género” (OYEWUMI, 2016, p. 02):
El género ha sido indiscutiblemente un principio organizativo fundamental en
las sociedades occidentales. En su conceptualizacion reside intrinsecamente
una dicotomia en la cual macho y hembra, hombre y mujer, se clasifican
constantemente en forma binaria, lo mismo en sus relaciones con y en contra
de la otra parte. Se ha documentado perfectamente que en la practica social
occidental las categorias de macho y hembra no estan libres de asociaciones
jerarquicas y oposiciones binarias en las cuales macho implica privilegio y
hembra subordinacién. Se trata de una dualidad inherente a la definicién del

género basada en una apreciacion del dimorfismo sexual humano
(OYEWUMI, 2017, p. 83).

Oyewumi (2016) analisa a categoria iya como socio espiritual e instituicao
social, nao genereficada, partindo das andlises “euro-estadunidenses
universalizadas”. Para a pesquisadora a categoria de iya marca a matripoténcia, pois
ocupa lugar de senioridade; iya € a co-criadora e ndo sub-criadora, juntamente com
Olodumare (Olorum), estao juntos. Olodumare realiza o primeiro momento da criagao
e depois ela é quem continua criando, gestando, parindo; como isso a cadeia ancestral
de poténcia feminina € mantida e perpetuada. “A matripoténcia descreve os poderes,
espiritual e material, derivados do papel procriador de lya” (OYEWUMI, 2016, p. 3).
Considerando a matripoténcia como organizador social e institucional iorubd, a figura
da iya estd no topo da senioridade, € dela que parte a humanidade. “O ethos
matripotente expressa o sistema de senioridade em que /y4, é a sénior venerada em
relagéo a suas crias. Como todos os humanos tém uma ly4, todos nascemos de uma

lya, ninguém é maior, mais antigo ou mais velho que ly4. Quem procria é a fundadora
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da sociedade humana, como indicado em Oseetura, o mito fundador ioruba” (idem,
2016, p. 3).

Existe ainda dentro do conceito de matripoténcia uma relagdo indestrutivel
entre jyas e sua prole, ndo existem exigéncias quanto a figura paterna, uma vez o
masculino adquiri papel dentro do social, primeiramente, e ndo do espiritual; “A
paternidade na tradicdo € socialmente estabelecida e ndo precisa ser biolégica. A
relacdo lya-prole, no entanto, é construida como mais longa, mais forte e mais
profunda que qualquer outra (OYEWUMI, 2016, p. 6)”. Segundo a autora quando se
nasce uma crianga, se nasce também uma iya, o que se torna relevante para as
discussoes levantadas aqui, uma vez que nao apenas todos descendemos de uma
iya, mas também todos, dentro dessa concepgao, temos uma particula de iya que nos
acompanha durante nossa vida — € “aquela que introduz uma pessoa na vida terrena,
consequentemente estara na escrita — que se faz devir ancestral de lya” (idem, 2016,
p. 7). Dessa maneira, afirmar que a escrita de mulheres negras é um devir ancestral,

oriundo dos espacos-ventres, é assertivo. Ainda para Oyewumi (2016):

O ditado omo k'oni ohun o ye, iya ni ko je e — uma crianga sobrevive e
prospera apenas pela vontade de lya — sugere o papel fundamental que lya
desempenha no bem-estar da crianca. lyd ndo é apenas a doadora do
nascimento; lya também é uma co-criadora, uma doadora de vida, porque lya
esta presente na criagdo. O papel de lya é considerado uma vocagéo ao longo
da vida. Como ancestrais, as lya sdo primus inter pares entre os que partiram,
sendo primeiras na fila para serem reverenciadas por sua prole, para buscar
sua benevoléncia e béncaos a fim de que sua progenitura tenha vida bem-
sucedida e sem problemas. A relagdo de lya com a prole é considerada de
outra dimensao, pré-terreno, pré-concepg¢ao, pré-gestacional, pré-social, pré-
natal, pds-natal, vitalicio e péstumo. Assim, a relacdo entre lya e prole é
atemporal. O momento ikunlé é tanto um momento em que lya é mais
humana, devido a vulnerabilidade de experimentar o parto, como também é
um momento em que lya é transcendental (OYEWUMI, 2016, p. 7-8).

Segundo a tedrica, a relagédo da iya com sua prole € “pré-gestacional”, de “outra
dimensao”, ou seja, estd em um espacgo-ventre (pois s&o ventres-psiques) espago
esse que se faz gestacional - de criagdo do ser, em que segundo a tedrica nenhuma
iya pode dar a luz sem o apoio da Ori individual, por isso a escrita literaria re-Ori-
gesta. A categoria iya é “transcendental”, e ndo deve ser oposta a categoria pai, pois
o conceito de pai é ocidentalizado, e superior hierarquicamente, baseado nos
conceitos judaico-cristdos. A pesquisadora afirma que muitas sao as fontes de axé,
mas o axé que advém da jya € unico referente a procriagdo. Para ela nao é possivel

comparar jya com nenhuma outra fonte mistica, pois essa possui identidade singular,
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em que os poderes relacionados a paternidade nao estdo associados. Como afirmei
na introdugao desta tese, apesar de o recorte aqui seja pensar o ventre como
categoria epistémica do feminino — toda escrita de sujeito negro advindo da diaspora
africana, partindo dos pressupostos levantados até aqui, e do conceito de
matripoténcia, possui primordialmente uma particula do feminino ancestral, e com isso
toda escrita negra diasporica € capaz de matrigestar. Portanto é possivel se ler
homens negros da diaspora africana dentro dos espagos-ventres, mas nao farei isso
aqui — reforco mais uma vez que meu intuito € produzir a partir das categorias do
feminino como principios primordiais de cura e (re) existéncia do feminino e partindo

dele. Ainda para Oyewumi (2016):

Até aqui, consideramos a elaboracdo ioruba das fungbes estéticas da
instituicdo Iya e o papel de lya na criagdo da arte viva, também conhecida
como criangas. Mas a cultura também reconhece o papel de lya na produgao
de arte visual e verbal. O impeto para as artes visuais e verbais € uma e a
mesma coisa: essas belas criagcbes representam adornos para o orixa e
anunciam a celebracdo de seu maior presente para os seres humanos — as
criangas. Como as lya sdo centrais no processo de criagéo e procriacdo, ndo
surpreende que seu talento flua dai. Porque todas e cada uma das pessoas
s&o nascidas de lya, ninguém, anamacho ou anafémea, é excluido de
participar ou desfrutar da heranca de lya, incluindo sua arte (OYEWUMI,
2016, p.15).

Nesse sentido, mais uma vez, a ideia de que todos partimos de iyas aparece.
Sendo assim, as interartes produzidas pelos sujeitos negros da diaspora em si
possuem uma particula divina do mistico, em que o “corpo negro é criativo em sua
existéncia espiritual” (CARNEIRO, 2006, p. 24). Na obra Igbadu: a cabaca da
existéncia: mitos nagos revelados, de Awofa Ogbebara, é possivel encontrar o
seguinte mito, com base nos povos iorubas e nagds, sobre a criagdo do mundo
terrestre, o mito em que é Odudua, irma de Obatald, com a ajuda de Exu engana
Obatala — o qual havia sido designado por Olérum para criar o aiyé (espago terrestre).
No entanto, Obatala n&o segue os conselhos de /fa, dados por Orumila, e ndo realiza
as oferendas que o jogo de Ifa solicita, ao sair do orum, (espago mitico-divino),
fazendo com que Obatala fracassasse. Pois Exu e Odudua criam uma armadilha para
que Obatala ja exausto e com sede bebesse do liquido do dendezeiro, igui opée,
todavia esse possui alto teor alcoodlico, com isso Obatala fica embriagado e cai em um
profundo sono, deixando ao seu lado o saco da existéncia — apo-iwa. Exu rouba o
saco da existéncia e retorna ao orum, para comunicar a Olérun o fracasso de Obatala.

Odudua muito sorrateiramente vai aos pés de seu pai para solicitar que ela cumpra a
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missdo que seu irma&o nao conseguiu. Obatala permite entdo que ela leve uma
comitiva para criagao da Terra, com todos os orixas, em que no novo mundo cada dos

orixas um estabeleceria seu proprio culto.

- Odudua — disse Olérun com suavidade, dirigindo-se a princesa, prepara-te,
pois a ti confiarei a missdo que Obatala ndo conseguiu levar a terno.

Reune teu povo e parte, o mais rapidamente possivel, em dire¢gao ao Oceano
do N&o Ser, onde deve ser criada a Terra. Leva contigo o saco da existéncia
e procede de acordo com as orientagbes que, na tua presencga, dei a Obatala
— ordenou (OGBEBARA, 2018, p. 30-31).

Ainda em Ogbebara encontramos uma descrigdo sobre Odudua: “Senhora da
Vida e da Morte, Grande Ventre do Universo (OGBEBARA, 2018, p. 35)". Para Juana
Elbein (2019): “Segundo alguns mitos, Oduduwa, também chamada Odua, é a
representacao deificada das lya-mi, a representagao coletiva das maes ancestrais e
principio de ode tudo se origina” (p.63). Odudua ao chegar na Terra determina para
cada orixa uma atividade ligada aos quatro elementos; o que chama atengédo na
narrativa de Awofa Ogbebara (2018), é o poder dado a trés orixas femininos lemanja,

Oxum e Nanj,

- Yemanja! — disse, dirigindo-se a uma mulher de roupas brancas. — Assume
o comando do Elemento Agua. Separa-o da maneira que melhor te convier e
manda nele, de forma que possa ser Util aos nossos designios. Divide este
comando com Oxum. Que ela se encarregue da agua doce, que, em forma
de rios, cortara, em todas as direcbes, a Terra que estamos criando,
umidificando-a e tornando-a fértil para os seres que nela venham a habitar
possam viver com todo o conforto (OGBEBARA, 2018, p. 46).

Em outro momento do mito autor narra acerca de Nana:

- Nana, ancia dos Orixas, assume o comando da lama para que, separada da
agua, surja a terra, solida e firme para ser habitada. A lama é o elemento
primordial de nossa criagdo. Tudo vira dela, e a ela sera devolvido depois de
cumprida a missao que for destinada a cada ser e a cada coisa.

Serés, portanto, encarregada desta fungado: devolver a lama o que dela
provém. Como simbolo dessa outorga, deves construir, com tuas proprias
maos, um cetro de fibras das folhas de dendezeiro, enfeitadas e atadas com
tiras de couro ornadas de buzios. A ponta superior devera ser dobrada para
baixo e presa ao corpo do cetro, formando o simbolo do poder ancestral
feminino do qual seras tu, Nana, a representante entre humanos.
(OGBEBARA, 2018, p. 47).

O simbolo citado acima que orna Nana, na diaspora afro-brasileira, ganha o
nome de ibiri — Nana é considera a grande ancia, senhora ancestral mais velha entre
0s orixas — dona de grande sabedoria e de um poder de for¢ga do feminino inigualavel,
a que engole tudo com seu utero-casa (o0 barro/aterra) e faz germinar, deixando tudo

fértil novamente.
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Os dominios de Nana expandem-se desde a superficie dos lodagais até a
parte interior e Umida da terra. E no seu ventre que ela faz a deteriorizagéo
daquilo que sera devolvido a méae-terra depois da morte, promovendo a
reintegracdo. Deste modo, ela recicla também seus principais elementos,
numa renovagao constante, num entrelagamento com Onilé (ioruba) ou Azia
(fon), divindades que tém dominio sob o solo e a crosta terrestre. Os
elementos agua e terra, representantes da fertilidade e da gestacao, veiculam
o axé feminino. Nana, mae primitiva por exceléncia e avo por senioridade,
também contribui para o sustento do homem (MAURICIO, 2018, p.303).

Os itans contados aqui reforcam a forga que as particulas do feminino possuem
sobre a vida, e manutengao da mesma, possuindo diferentemente do ocidente lugar
de senioridade tal qual a particula do masculino, no que tange a criagdo. lemanja é
considerada a grande mae, no Brasil, dona também de todos as Ori. Oxum é a dona
da agua doce, sem agua nada se faz, nada se cria, nhada prospera, € como nos ensina
Oyewumi (2016) Oxum € a iya primeira, a primordial. Nana é dona, grandiosa, dos
ciclos (inicio e fim), aquela que molda o ser, ao apontar ser ibiri para a lama para retirar
de la uma porgao para criagao do ser. Apesar de no mito da criagao do aiye, nagd, as
iyamis nao aparecerem sado grandes simbolos do poder feminino também. Onde
possuem culto especifico, no Brasil, chamado de geledés, essas mulheres passaros
sao muito temidas e respeitadas, por seus saberes e seus mistérios.

Dessa maneira, as particulas dos femininos mistico-misticos sdo portadoras e
transmissoras da composi¢cdo do sujeito desde a origem, bem como nossas mais
velhas. Associo o carater mistico-mitico a escrita literaria, uma vez que para as
filosofias africanas de matripoténcia, elencadas aqui, o mistico-mistico nao é refutado
no modo de ver/viver a vida, pelo contrario possui grande valor. Essa dissociagao
entre o divino e o humano parte de visdo ocidentalizada, em que o encantamento n&o
é tido como principio vital e organizacional das instituicdes sociais. Tendo isso em
vista, parto da ideia que iyas, iyabas, iyamis e antepassadas sao operadoras de
epistemologias — que precisam ser consideradas como produtoras de saberes
ancestrais depositados nos ventres-psiques. Neide Almeida (2018) aborda as
potencias das iyas:

labas

Ao olhar para elas

vejo todas nos.

Adivinho 0 amanha de minha filha,
lembro-me de maes e avos que povoam
a histéria de nossa gente.

Plenas, inabalaveis guerreiras

serenas presencas

belas e sabias.
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Ao ouvi-las me reconhego
e reecontro

poderosas herangas
palavras flechas

certeiras

inteirezas

Nobres senhoras
assentadas em tronos

[...] (ALMEIDA, 2018, p. 45).

Carla Akotirene (2019) em matéria para “Carta Capital” afirma que “faz parte da
resisténcia dos escravizados trazidos pelas aguas, das conexdes religiosas e da
espiritualidade cumpridoras da missdo de fazermo-nos viver belas, autbnomas”,
Cristian Sales (2018) acerca de Oxum e de sua paramenta salienta “No espelho-leque,
vejo refletido um ato de comunicagdo que adquire valor politico-artistico, estético-
politico e conduz as nossas praticas sociais no interior das comunidades onde, nos,
mulheres negras estamos inseridas” (p. 34). Para Adilbénia Freire Machado (2020) é
a partir das aguas de Oxum que nascem os “saberes ancestrais femininos”, ainda para
Machado “As mulheres negras carregam em si 0 encantamento das sabedorias
ancestrais, compreendem a necessidade da reinvengdo da vida e de encontrar

novos/outros caminhos” (p. 30). De acordo ainda com a pesquisadora:

Poesia da oralidade tece uma filosofia ancestral, cosmoencantamento.
Assim, transformam cotidianamente os espagos onde pisam, de onde sao,
onde se fortalecem e que fortalecem. Mulheres movimento e em movimento,
pois 0 movimento € a proépria vida, é a forga vital, € o axé! Movimento é o
feminino tecendo a vida. Mulheres tecidas pela terra, pelos terreiros, pelo
chdo (MACHADO, 2020, p. 31).

A nogao de encantamento como visdo e acao ancestral acentua na escrita
literaria através do devir, a literatura negra é a grafia Ori-gestada pelo poder do
encantamento, pelo sopro divino de axé, em que as iyas se tornam ventres-grafias,
essas sao potencializadoras gestacionais de artes e possiveis curas através dessas.
No excerto acima Machado traz o movimento como algo sendo essencial e vital para
a vida, nesse sentido, a escrita de mulheres negras torna-se um processo de Ori-ent-
agao, em que a Ori é um dos principios de agao da arte, e iya/Oxum & matriz, o ventre
que acondiciona e gesta fertilidade e realinhamento do ser no mundo, e dentro dos
espacgos-ventres.

Dessa maneira, compreende-se a necessidade que o ocidente teve/tem em
descaracterizar Oxum. Oxum era/é o sustentaculo metafisico da criagao a forca mais

potente da criagdo, a iya mais velha; entdo quando o ocidente comega a reproduzir
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Oxum dentro de uma categoria mulher, coma a mée (dentro da visdo ocidental),
vaidosa, colocando-a dentro de um padrao de feminilidade precario e estereotipado —
temos um primeiro despontencializador do movimento ancestral dessa iyaba. A
tentativa de inverter a ordem, retirar o poder dessa iya se torna um projeto politico e
social de desmonte — uma vez que retira de um povo sua forgca primordial, a forca
ancestre. Ainda com base em Oyewumi (2016), € necessario problematizar o
reducionismo do género dado a categoria mae, uma vez que tal categoria acaba por
reduzir, também, a importancia das nossas iyas.

Tem um itan que nos conta como Oxum mostra sua forga, e sua ira, por néo
aceitar o fato de o pantedao dos orixas masculinos a deixasse de fora das decisbes

sobre o mundo. Prandi (2001) nos narra o seguinte:

Oxum faz as mulheres estéreis em represalia aos homens

Logo que o mundo foi criado, todos os orixas vieram para a Terra e
comegaram a tomar decisdes e dividir encargos entre eles, em concilidbulos
nos quais somente os homens podiam participar. Oxum nao se conformava
com essa situagdo. Ressentida pela exclusdo, ela vingou-se dos orixas
masculinos. Condenou todas as mulheres a estererilidade, de sorte que
qualquer iniciativa masculina no sentido da fertilidade era fadada ao fracasso.
Por isso, os homens foram consultar Olodumare. Estavam muito alarmados
e nao sabiam o que fazer sem filhos para criar nem herdeiros para quem
deixar suas posses, sem novos bragos para criar novas riquezas e fazer as
guerras e sem descendentes para ndo deixar morrer suas memoarias.
Olodumare soube, entdo, que Oxum fora excluida das reunides. Ele
aconselhou os orixas a convida-la, e as outras mulheres, pois sem Oxum e
seu poder sobre a fecundidade nada poderia ir adiante. Os orixas seguiram
os sabios conselhos de Oludumare e assim suas iniciativas voltaram a ter
sucesso. As mulheres tornaram a gerar filhos e a vida na Terra prosperou
(PRANDI, 2001, p. 345).

Respaldando o que tenho pontuado em relagédo a reconexao com os ancestrais
(e antepassados) como lugar de (re) elaboracéao identitaria e consequentemente (re)
existéncia. Adilbénia Machado (2020) traz a discussao do desencantamento como
adoecimento do povo negro, e sugere que “aos termos nossa espiritualidade
entranhada em nosso viver/ser, € importante pedirmos sabedoria as nossas
ancestrais para transformarmos as agressoées oriundas do racismo (assim como do
epistemicidio, do sexismo, do genocidio etc.) em poténcia para desconstrugdo do
desencantamento do mundo que nos adoece, assim como de suas armadilhas”
(MACHADO, 2020, p.33). A autora segue apontando como a descolonizagdo “dos
sentidos implica na descolonizagao dos afetos, dos corpos” (p. 34). Ao descolocarmos

0 pensamento epistémico, ocidental e falocéntrico — promovemos o realinho com as
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fontes ancestres.

Assim, diante do desencantamento imposto é fundante confiarmos em
nossas ancestrais, pedir sabedoria e cultivar o amor, encanta-lo e assim
responder as “dores do mundo” de forma amorosa e isso ndo quer dizer que
estamos dando a outra face ao tapa, mas que acreditamos na poténcia da
transformacgéao oriunda da ancestralidade e do encantamento em nosso ser-
viver (MACHADO, 2020, p. 34).

Nesse sentido, se todos nds descendemos de jyas a escrita de mulheres
negras da/na/em diaspora pode adquirir carater de devir ancestral negro, ou melhor
dizendo: um devir ancestral iniciatico negro — que carrega o feminino originario. O
sistema colonial ao despontencializar nossas iyas, descreditando nosso poder gerador
e gestativo de escrita e de fazer tedrico, desfigurando Oxum — Jocus e ethos de
fertilidade retiram de nés nossa forca motriz/matriz. Ao condicionar o ventre feminino
como procriador, apenas, e fazer disso um redutivo no que tange a classificagdo de
género — o desencantamento torna-se instrumento de morte nas maos do colonizador.
Podemos afirmar, entdo, que as varias tentativas de apagamento e desencantamento
estdo sendo implantadas em nossas psiques desde o inicio do sistema colonial,
tornando-se urgente a necessidade de transfor-mar, para nos (re) encantarmos.
Acrescento também a violagdo constante dos nossos ventres desde sempre,
ocasionando ventres fissurados, traumatizados que sangram constantemente. Que
nds mulheres negras possamos nos valer das limpezas ancestrais, dos ebds e

limpezas de ventres. Simas e Rufino (2019) nos explicam que:

Nao a toa, se Orumila, através de seu conhecimento diverso, nos disponibiliza
as formas de cura via o sacrificio [ebd], € Exu seu parceiro que fiscaliza e
dinamiza esses processos de transformagéo de energias. E Exu, enquanto a
boca que tudo come, que transmuta os sentidos das coisas engolidas por ele.
Dai o que padecia de imobilidade e foi engolido por sua boca magica pode
ser cuspido de maneira transformada. Aquilo que expressa enquanto
desencanto ndo esta fadado a permanecer vibrando como tal, porém
demandara uma politica que restitua a esperanga, poténcia e engane a morte
que vem antes do tempo. Essa politica se chama ancestralidade, é ela que
ao celebrar a existéncia como um continuo e o ser como exercicio
comunitario, nos repertorios de cura para dobrar a escassez e 0os assombros
do desencante (SIMAS, RUFINO, 2019, p. 23).

E uma miss&o buscar vestigios que nos configurem como poténcia, e desfazer
axiomas em que o impostor implantou, ndo apenas na terra-barro — mas nos n0SsSOs
COrpos, nos Nossos ventres, nas nossas psiques. Uma das possiveis maneiras €

como pontuou Adilbénia Machado (2020) é “fundante confiarmos em nossas

ancestrais” — acessar os ventres-gestacionais que cada mulher negra possui — e tentar
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buscar |a: curas, colo, elos. Como poetizou Ryane Le&o (2017):

S6 ha revolugao
quando ha amor 3
por nés mesmas. (LEAO, 2017, p. 21).

Com isso, a epistemologia espagos-ventres € utilizada também para tratar das
espacialidades preenchidas e nao preenchidas na dialética: dito e nao dito; das
memorias que ficaram acondicionadas em outros espacos, e as quais ainda estao
sendo revividas na literatura e nas artes afro-diasporicas, como um todo. Neste
enfrentamento € que a literatura, produzida por mulheres afro-diaspoéricas, tém sido e
se fazem ventres-férteis, cabacas-sagradas, ventres-grafias, aqua-grafias, rios-
grafias, ventres-liricos, uteros-poéticos, ventres-perfomaticos e muitos ourtros nomes
que estdo bem ai nas psiques-gestacionais. O ventre ndo apenas gera, ele
acondiciona, gesta e langa/produz. Ominiré — aguas da sorte! O interdito, o “ndo dito”,
o que foi dito pelas frestas, o que ecoou, e o que foi guardado se inscrevem nas
escritas-ventres das mulheres negras, nos ventres-cartografados - que se fazem
insubmissos ao falo eurocéntrico, recordo-me de um poema de Lubi Prates (2017):

bem-vindo a este mapa
de um territério sem fronteiras.

bem-vindo a este mapa
de um continente

que se ergue

em corpos negros.

bem-vindo a este mapa:

onde ha um conflito ardendo
em linhas
riscadas nas minhas costas.

onde ha idiomas diversos
esquecidos na memoria
da minha garganta.

bem-vindo a este mapa
de um continente

que se ergue

€m corpos negros.

bem-vindo a este mapa:

onde ha uma espada
pronta para ferir
em minha mao.

onde ha uma corrente
desfazendo-se nos meus pés
enquanto planejo fugas.

bem-vindo a este mapa
de um continente
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que se ergue
em Ccorpos negros.

bem-vindo a este mapa
de um territério sem fronteiras.

bem-vindo a este mapa:

onde eu guardo
no meu ventre
uma revolugdo. (PRATES, 2017, p. 40).

As autoras negro-diasporicas s&do mulheres de levante e procuram gerar pelos
espacgos-ventres, sendo esses nossos lugares de fala. Espagos-ventres gestado por
“nods”, a partir de nos, e para nés, lugares de autoetnografias-liricas. Um lugar de devir,
de luta que se faz cura — um lugar de revolugdo. Um lugar em que nosso ventre é
cabaca-lirica, composta de mandigas que nos fazem gingar e bailar ebds, os quais
potencializam e eclodem nossas litera-curas.

Espacos-ventres sobretudo € um grande xiré, onde baila o imenso oroboro-
mnemonico afro-feminino, um ebd elucidativo, um ila afro-diasporico. Espagos-ventres
sdo mangues por onde os rizomas das iyas se fazem corddées umbilicais umedecidos
com os lirismos ancestrais. Espacos-ventres € uma danca fluida, performatica, em que
o devir ancestral negro e o axé sao transcritos/performatizados nas/pelas aguas-
grafias. Espacgos-ventres € um conceito sobre maternagem e nao sobre maternidade
— falo de uma maternagem ancestral, potencializadora de axé, de energia vital e de
coletivismo. Pensada através de Oyérénké Oyewumi (2016), em que Oxum é a iya
primordial. A tradug¢do mae, pelo ocidente, para a categoria iya nos impulsiona a
pensarmos na sobrecarga, na perda da individualidade que as palavras mae e
maternidade carregam como sinbnimos. Pensar na maternagem e na iya € pensar nas
sementes que povoam o mundo, na fundamentagdo e organizagdo dos sistemas,
como um todo, nesse sentido ser jya é ser matripotente, € gestar de maneira politica
dentro dos espacgos-ventres.

Por isso, o ventre ancestral € espaco de cura, de memoarias, de encantamento,
de retorno ao colo-mée, de Oxum. Espacgos-ventres tem a tentativa de abarcar as
espacialidades/buscas multiplas, tecidas pelos discursos polissémicos de mulheres,
enegrecidos pelas fertilidades das tecnologias ancestres, na literatura e no mundo.
Espacgos-ventres sdo como as aguas, alagando as frestas, fissuras e transbordando
cachoeiras-liricas, aguas que nao se medem em conta-gotas. Por tais motivos, € um
conceito aberto — € um rio largo sem borda ao caminho do mar, € como o poema de

Daniela Luciana Silva:
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O rio é o rio ha o rio esta

onde deve estar

para sobreviver

e avancga

vai descansar no mar

sem morrer. (SILVA — acervo pessoal).

Espacgos-ventres é um rio caudaloso, lugar de lama fértil no fundo, rizomas de
manguezais enfeitados com conchinhas-salobras e buzios-dourados. Categorizar
este conceito € soprar ao mundo com a boca-palavra, gotas-douradas, depois de
mastigar o obi e perceber que pelas escritas-aquosas podem surgir litera-curas,

enegrecidas pelas mulheres com suas barrigas cheias de flores-peixes.
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6 VENTRES-PSIQUES E PSIQUES-GESTACIONAIS: EPISTEMOLOGIAS ORI-
GESTADAS

E foi assim pela vida
Navegando em tantas dguas
Que mesmo as minhas feridas
Viraram ondas ou vagas

Hoje eu lembro dos meus rios
Em mim mesma mergulhada
Aguas que movem moinhos
Nunca sado aguas passadas

Eu sou memoria das aguas
Eu sou memodria das aguas. (BETANIA, 2007).

Das coisas que mais me recordo de vovo Iracema sdo as méaos e o rosto, suas
maos negras, marcadas pelo tempo. Seu rosto era/é como um abebé o qual procuro
me refletir, e sempre que fecho os olhos consigo em seus olhos-saudades as aguas-
memorias dos tempos-raizes. Seus olhinhos cansados, sua boquinha querendo café
‘margoso” e seu sorriso doce-mel. Cresci ouvindo historias e tendo suas maos
quentinhas me acolhendo, os maiores acolhimentos de vové eram sem duvidas feitos
pelas palavras e pela comida. Ela sabia mesmo ser a dona do feitico, impossivel iniciar
este capitulo sobre ventres-psiques e psiques-gestacionais sem falar de uma das mais
belas recordag¢des que guardo em mim: minha grande iya, minha vo, po-dourado de
minha existéncia. Quando penso em vové lembro de Oxum — a iyalodé, a dona da
colher de pau cheia de mel. Vové era iyalodé — mesmo ao tropecgar levantava antes
da coroa cair, era, sim, uma mulher de uma grande for¢a ancestral. Trazia no seu
utero-mistério o poder gestacional de declamar palavras e enfeitigar comidas — deixou
em nos, sua prole-peixe, o poder de germinar. Esses foram seus ebos infaliveis. Vovo
deixou em mim muitas falas, algumas que ainda ndo tomei consciéncia, e outras que
pelo embargo voz possuo dificuldade em deixar bailar no ar. Neste instante, um toque
suave me abraga e eis que vou parir palavras. Ougo de longe o ila de Oxum e sinto
bem pertinho o cheiro-poesia de minha vé, sou abracada pelas palavras, essas saem
como agua-de-cheiro por entre minhas pernas — entdo, me inundo e molho esta tese.
E antes que eu me afogue em palavras, rascunho um poema-devir para minha, doce,

vovo-iyalodé.

Para vovo Iracema, rio que passou, mas habita em mim

Eu parei de olhar o rio, mas o rio ndo parou de olhar para mim
Eu pisei, descalga, nas pedrinhas
E me benzi
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Minha vo,

Meu rio

Orio

Eu me benzi em arrudas

Minha v6 gostava de ter arrudas em casa ...
Eu parei de olhar o rio, mas o rio ndo parou de olhar para mim
O rio, eu vi o rio, rio, vi 0 rio, ri

Eu me benzi na cachoeira

Nas aguas de minha mae Oxum

Minha vo, Ia do Orum, sorriu para mim
Folhas de arruda

Cheiro de arruda

O rio, orio, rio ...

Eu vi o rio sem fim. (SILVA, 2023).

Inicialmente, este projeto se propbés a desenvolver a categoria analitica de
diaspora africana espacgos-ventres, no entanto conforme a pesquisa foi avancando
dois outros ebods epistémicos foram singrando: ventres-psiques e psiques-
gestacionais, nesta autoetnografia que ginga, vai e volta, confunde o leitor, por vezes
- € que se territorializa a partir dos girassois-sussurros de meu ventre oxunico que nao
sabe escrever pingando gotas-grafias, s6 sebe escrever jorrando lirios-poemas.
Interessante este babalango das aguas, nas encruzas teodricas, porque aponta o ofa
para uma dimensao nao linear e atemporal, em um ritmo proprio dos espagos-ventres.
E eu, embarcagcdo miudinha, no meio do “Atlantico Negro” — deixei que as paginas
ficassem molhadas e fui seguindo o curso deste rio-mar.

Minha intengcdo neste capitulo é gestar os afluxos liricos nos quais espacgos-
ventres foram percorrendo. As aguas-palavras tomaram outras espacialidades e, s6
entdo, compreendi que ventres-psiques e psiques-gestacionais desaguam nos
espacos-ventres, pelo oroboro-mneménico, em inumeros devires ancestrais. O mais
interessante é que elaborei a epistemologia oroboro-mneménico antes de sequer
pensar nesses outros conceitos, hoje sei que eles estiveram comigo, guardados no
meu ventre-psique, mas muitas coisas precisavam acontecer para que eles
florescessem em minha psique, uma dessas era minha iniciagdo em Oxum. Ter sido
gestada no colo-utero do ronko trouxe Oxum para dentro de mim, de forma definitiva.
Desde entao, estou parindo ilas-palavras, banhadas em mel e dendé. Sei que, nesta
tese, o tom particular aparece como enchente molhando as paginas, todavia isso néo
€ entendido aqui como uma barreira — pelo contrario, os saberes experienciados
tomam lugar neste trabalho, pois a “informalidade” académica € compreendida, nesta
tese, como uma “desobediéncia epistémica” em que a cosmopercepcao de mundo se

alinha as leituras e saberes formais, uma escrita decolonial. Até, porque “agua mole
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em pedra dura, tanto bate até que fura”. As pesquisadoras Aza Njeri e Katiuscia
Ribeiro (2019) salientam:

Nesse sentido, € necessario compreender que a perspectiva de luta e
estratégias genuinas, das experiéncias de mundo das mulheres pretas, nao
elimina outras existentes, mas as entende insuficientes para dar conta de
uma dor de cunho coletivo, do negro, isto €, o mulherismo visa uma
perspectiva que desloque as mulheres pretas desse lugar de violéncia
histérica no qual fomos submetidas, pois, ao nos movimentarmos, tiramos um
coletivo, também negro, da subalternidade comunitaria. O levante da mulher
preta &, portanto, o levante de sua comunidade, pois 0 que potencializa as
mulheres pretas serve como combustivel para a comunidade africana. Esse
levante, essa narrativa, essa potencialidade, identificamos tudo isso no
mulherismo africana (NJERI; RIBEIRO, 2019, p. 601).

Acredito que as produgdes de epistemologias descoloniais e decoloniais, afro-
diasporicas, atuam como contra discursos coloniais e necessitam, sim, do tom
vivenciado, afetuoso, dengoso e resiliente, o que também €& uma das propostas do
género autoetnografico. Epistemologias construidas e destituidas do amor ocidental e
romantico como parametro, que falem uma linguagem composta de axé, de afeto
coletivo, encantamento e ancestralidade. Aqui falo das pedrinhas miudinhas, e das
aguas represadas que querem seguir seus cursos teodricos-liricos. Nesse sentido, vale

relembrar o uso do dengo, segundo Davi Nunes (2017):

A palavra amor se articula no mundo branco como pré-6dio, exemplo:
primeiro invadem outras nagdes, cometem as mais atrozes barbaries, depois
contemporizam com seus tratados filosoficos, religides, mitos, literaturas que
azorragam a ideia de amor, a flor maior dos sentimentos humanos segundo
eles, para construirem uma sang¢ao positiva das suas humanidades
derreadas e exercerem tranquilamente o poder sobre os outros povos. A
palavra amor assim é um embuste de algo sublime que funciona para eles,
pois possui uma fungéo objetiva: criar conforto diante das suas quimeras mais
profundas. Para nés, negros, ela nao funciona, é espelho falso e reflexo
bifurcado tragicamente, é desencaixe cognitivo e afetivo, sofisma que nos
adoece, ilusdo fantasmagoérica que nao alcangamos e ndo comunga com a
extensdo abissal de nossos sentimentos, pois desde o inicio estamos além.
E um signo que ndo comporta a densidade e beleza significativa da nossa
afetividade, do nosso sentir. E o desencaixo no coragdo, okan, e na cabeca,
ori®. (NUNES, 2017, s/p).

Intrigante a colocacédo da palavra “abissal” — pois corresponde, também, as
grandes profundidades de oceanos e lagos, como afirma o pesquisador “desde o inicio
estamos além” — dessa maneira, pode-se compreender que o afeto negro é molhado,
as aguas que percorrem nossos coragdes (okan) e nossa cabecga (Ori) advém das

memorias sagradas, das profundezas umidas, as quais carregamos em nds e

5 Disponivel em: https://www.geledes.org.br/palavra-nao-e-amor-e-dengo/. Acesso em: 03 ago. 2021.
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performamos nos espagos-ventres, porque temos ventres de jjexas, e esses bailam
mesmo em cima de brasas quentes. E do lugar das mulheres-guerrilhas, as quais
lutam tendo dengo como modo de transfor-mar-acdo que as mulheres negras
produzem. Oxum € a deusa da transfor-mar-agéo, da estratégia, das palavras-ebos e
dos mistérios. O saudoso Dedscoredes M. dos Santos (Mestre Didi) no conto “Porque

Oxala usa Ekodidé®”, nos ensina:

Oxal3a, o grande orixa, rendeu homenagem a Oxum, lya-mi Akoko, veneravel
mae suprema, cumprimentando-a com grande respeito e passando a usar a
pena do papagaio Ekodide, em sinal ao reconhecimento de seus poderes,
dando dobalei Oxum protegera e defendera sua filha Omo-Oxum, que
cuidava dos paramentos de Oxala, da maldade das invejosas. Essas tinham
preparado uma substancia que prendia Omo-Oxum a sua cadeira. A frente
de todos, ela ndo conseguia se despregar para levantar-se e saudar a Oxala.
Tanto foi o seu esforco em conseguir levantar-se que se feriu, ficando
manchada pelo sangue resultante dos ferimentos. Nao haveria maior ofensa
ao grande Orixa-funfun, da cor branca, que alguém se colocasse as suas
vistas manchando de vermelho. Mas, nessa hora, Oxum transformou o
sangue em penas do papagaio. Diante disso, Oxala, admirado, ndo se
zangou, e ao contrario, rendeu-lhe grande homenagem. (SANTOS, 1966,

s/p).

Este itan demonstra o poder do dengo de Oxum para com 0s seus, cCOmo
também seu poder estrategista, a agilidade em transfor-mar as situagdes ao seu favor.
Assim como Oxum, precisamos lambuzar a boca de mel para, s6 entado, articularmos
palavras. O mel é dengo, e “dengo é signo portentoso e conjuga em seu interior a
palavra chamego, é a familia preta em celebracéo do quilombo intimo, é a Africa na
origem, o sopro da criagao original no ouvido a trazer placidez e beleza ao coragao”
(NUNES, 2017, s/p). E com o coletivo ancestral que se alcanca o encantamento
conseguimos voltar aos mangues-rizomas — sedimentados pelas aguas barrentas de
Nana — a grande jyaba-avé. Sendo assim, retornar ao ancestre, composto nos
ventres-pisques, para expurgar e curar, € movimento tatico de Oxum, na qual através
dos ventres-psiques busca umedecer e trazer a vida sua prole-peixe. Lydia Cabrera
(2004) em sua obra, lemanja e Oxum: iniciagbes, ialorixas e Olorixas, narra sobre
religides cubanas de raizes africanas o seguinte jitan sobre Oxum:

Certa vez, quando Olodumaré levou as aguas embora e as reteve no céu

para castigar os homens, os leitos dos rios transformaram-se em pedreiras,
as plantas secaram e os homens e 0s animais se acabavam de tanta sede.

6 Disponivel em:

https://www.ufrb.edu.br/mphistoria/images/Disserta%C3%A7%C3%B5es/Turma_ 2015/disserta%C3%
A7acUNIVERSIDADE FEDERAL DO REC%C3%94NCAVO DA BAHIA.pdf. Acesso em: 13 jan.
2019.




7

A vida morria! Entdo Ifa encheu um cesto com bolinhos, ovos, linha preta e
branca, uma agulha e um galo. Oxum, compadecida, encarregou-se de leva-
lo ao céu.

No meio do caminho ela se encontrou com Exu e, a pedido seu, entregou-lhe
as linhas e a agulha. Em seguida Oxum encontrou-se com Obatala e deu-
Ihes os ovos. Obatala apontou-lhe a porta do céu. Ali Oxum deparou com
grande numero de criangas. Repartiu os bolinhos com eles e Olodumaré,
comovido diante dessa cena, perdoou e concordou em deixar cair a agua,
que fertilizou a terra. Os rios, as fontes se encheram e a abundancia voltou a
reinar (CABRERA, 2004, p. 91).

Ha necessidade de acordar as folhas, cantar sassanha, pegar oriri, macerar e
preparar um banho-ebé. Deixar que as aguas caiam como em cachoeiras férteis e
limpem a Ori e os ventres, para que possamos acessar com aquosidade limpida as
potencialidades que trazemos em nds. Fazer o caminho de volta € mirar no abebé e
vislumbrar a Sankofa, enxergar nos seus pezinhos para tras o ouro que esta grudado
na sola. Mirar-se no abebé em busca do passado, com o propésito de desaguar novas
miragens para futuro. Esses ebods de autocuidado e autorrecuperagéo (hooks, 2019)
sao necessarios para transformacdes psiquicas a fim de alterarem positivamente as
subjetividades dos sujeitos negros. A tedrica Isildinha Baptista Nogueira (2021) revela

que:

Para psicanalise, o sujeito se define como uma estrutura marcada pela
descontinuidade entre consciéncia e inconsciente. Tal descontinuidade
implica que a dimensdo do inconsciente escapa a consciéncia e aos
processos cognitivo-reflexivos que Ihe sado proprios. Nesse sentido, o sujeito
é afetado pelos processos inconscientes que habitam e sobre os quais nao
pode exercer um controle consciente (NOGUEIRA, 2021, p. 71).

A fragmentagao psiquica que ocasiona “falhas” na memoria dos sujeitos esta
diretamente atrelada ao trauma, uma vez que a psique do sujeito negro foi/é des—Ori-
entada pelo desencantamento colonial. O “eu” dos sujeitos € composto de particulas
de “eus”, por isso rememorar o que esta no nosso inconsciente nos fortalece enquanto
coletividade afro, porém n&do se torna uma tarefa facil, devido aos processos
traumaticos do racismo estrutural. Todavia, devemos compreender que nos nOSsos
ventres-psiques, mesmo que nao consigamos rememorar integralmente, possuimos
uma Histéria pré-colonial, nossa histéria enquanto povo negro é inscrita bem antes da
escraviddao, somos descendentes de reis e rainhas, somos particulas de orixas, de

majestosas iyas. De acordo com Katiuscia Ribeiro (2019): “Se o utero que nos gera é



78

Unico, nos fragmentar nos torna 6rfaos da nossa prépria esséncia histérica”™ (s/p).

Os processos identificatérios fazem parte de um caminho de volta, nesse
sentido é necessario estabelecermos “ligagdes conscientes e inconscientes entre
sujeitos e entre as geragdes devido a presenga de vinculo emocional” (CHAGAS,
2024, p. 73). Ou seja, procurarmos vinculos emocionais e ancestrais para (re)
elaborarmos. Deste modo, chamo Oxum para dangar seu jjexa, pois a partir dos
processos de psiques-gestacionais € possivel lavar a Ori com agua limpida e adocicar
as memorias recalcadas, as quais sdo passadas através do devir ancestral e inscritas
na literatura, tornando-se aguas-grafias e desaguando em litera-curas. As aguas-
grafias percorrem pelas psiques-gestacionais a procura de seus leitos, os ventres-
psiques, ocorre, portanto, o devir ancestral durante o processo criativo e as aguas-
grafias umedecem o0s espacos-ventres. Em um movimento de oroboro-mnemdnico
inundam, de ebds-liricos, os lugares mais profundos.

O trauma, da escravidao, trouxe a psique dos sujeitos negros um estagio de
recalcamento, desdobrando-se em uma (ou varias) sensagao de esquecimento, no
entanto somos um receptaculo de muitos (as): passado, presente e futuro sédo jungdes
gue se mesclam, de modo n&o linear. Na vida dos sujeitos negros, em diaspora, tudo
0 que estad em sua volta, incluindo vivos e mortos, faz parte de um tempo maior,
indivisivel, como afirma Prandi (2001): “O tempo é ciclico da natureza, o tempo da
memoria, que n&o se perde, mas se repoe” (p. 49). A confluéncia dos antepassados
na vida dos sujeitos ressalta a construgcdo identitaria marcada pelo “nés”. Para
Tempels (2005): “Los espiritus de los primeros antepasados, muy exaltados en el
mundo sobrehumano, poseen una fuerza extraordinaria dado que son los fundadores
de la especie humana, los outros muertos son apreciados en la medida en que
aumentan y perpetuen su fuerza vital en su progénie” (p. 83). Tal forga vital esta
guardada nos ventres-psiques e ressoa pelos espagos-ventres. Oliveira (2003) sobre

a cosmovisao/cosmopercecao africana salienta que:

Essa cosmovisdo de mundo se reflete na concepgao de universo, de tempo,
a nocao africana de pessoa, na fundamental importancia da palavra e na
oralidade como modo de transmissdo de conhecimento na categoria
primordial da forga vital, na concepgdo de poder e de produgdo na
estruturagao da familia, nos ritos de iniciacdo e socializacdo dos africanos é
claro, tudo isso assentado na principal categoria da cosmovisao africana que

7 Disponivel em:
https://repositorio.unilab.edu.br/jspui/bitstream/123456789/1747/1/2019 proj yohanarosa.pdf .
Acesso em: 23 jan. 2019.
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é ancestralidade (OLIVEIRA, 2003, p. 71).

Acrescento, ainda, que nas escritas literarias as mulheres negras além de todas
suas memorias afetivas e traumaticas, recalcadas na psique, essas precisam
“administrar” o imaginario social o qual molda seus inconscientes. Recordo-me de um
conto de Hildalia Fernandes (2015), “Relicario”, em que uma gravida, em contexto de
escravidao, desembarca no Brasil “la pelos idos de 1855, [...]. Eu sofria de lepra e
todos os que eram diagnosticados com uma das duas moléstias foram isolados nesse
lugar, no intuito de tentar controlar o seu alastramento” (p. 115). A narradora nos conta
“Sou a duquesa Labalaba. O nome herdei da bisa e faz referéncia e presta reveréncia
a Oya que rege e protege a minha familia desde tempos muito antigos, ainda no
continente africano” (FERNANDES, 2015, p. 115) — ela narra a partir de um espaco
sagrado dos mortos aprisionados — e outro transicional (assim como lansé ela pode
transitar entre os mundos), narra sobre sua primeira gravidez, porém, doente, sabe
que nao sobrevivera os maus tratos e a mazela. Em meio a uma piora ela desmaia
(ou entra em transe) e quando acorda percebe que o filho havia nascido, e sido levado
— num ato de desespero, ela engole a placenta na esperanca de ter este filho

novamente:

Procurei pela barriga e encontrei-a vazia, oca, murcha. Eu continuava
acorrentada, pendurada nos grilhdes presos a coluna, ao pilar de sustentagao
daquela casa colonial. Em seu pordo. Em seu subterraneo. Embaragada em
pensamentos, pesadelos mérbidos e nefastos. Consciéncia e inconsciéncia
se alternavam vezes sem fim. Busquei for¢as para gritar, chorar, e essas
faltaram. Estava aniquilada para muito além do fisico. Levaram-me tudo. Meu
depdsito de crenca num futuro com esperanga. Arrancaram o meu tesouro.
Ao lado da poga de sangue e resto de parto, havia um monticulo e,
novamente, a esperanga voltou com todo o seu vigor. [...]

Agachei-me e fui a busca do monticulo, do volume que julgava ser o meu
filho. Instantes de ansiedade e insanidade se apossaram de mim com toda
sua forga. Quando peguei o volume, ainda nas sombras, na mais profunda
escuridao, apalpei e cheirei o que julgava ser o meu bebé, para entédo
descobrir que se tratava tdo somente da placenta, do invélucro que servira
de abrigo e protecdo para a crianga ainda dentro de mim (FERNANDES,
2015, p.122-123).

Este conto de Hildalia Fernandes (2015) nos leva a refletir sobre dor, saudade,
maternidade; o que leva uma mae em seu leito de morte juntar forgas para engolir a
placenta, na esperanga de ter consigo restos amniéticos de um filho? Como esta mae
se sente tendo seu filho sequestrado? Como é ter seu ventre negado por aqueles que
se achavam (acham) donos de tudo? No ato de engolir a placenta, dessa méae,

percebe-se uma das rotas dos ventres-pisques: engolir para nos nutrirmos do que
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também é parte de nds, engolir para rememorarmos, engolir para nos “curarmos”,
engolir para expurgarmos a dor em aguas-grafias. A psique das mulheres negras
sempre sera defrontada entre o trauma e a vontade de superar, dado o inter e o
trasngeracional — esses sentimentos se transformam em sintomatologia psicossocial
— cujo enfrentamento pode ocorrer pelas vias do encantamento e da escrita. O corpo-
agua da mulher negra, na/da/em diaspora, sintomatiza (ainda) os resquicios e
desdobramentos do sistema escravagista, dada a maternidade compulsoria, os
abusos sexuais diversos, as violéncias fisicas e emocionais. A sintomatizacdo do
corpo-mente  produz diversos processos psicossomaticos, patologias e
psicopatologias, os/as quais advém do sistema biogréfico, inter e transgeracional.
Sendo o acesso a saude mental para o povo negro um descaso e descuido publico,
esses (re) elaboram dentro dos espagos-ventres maneiras individuais e coletivas de
cuidados, escuta, acolhimento e possivel cura, sendo assim, a escrita afro-feminina
foi tomada, também, como estratégia contra os adoecimentos, tendo a rememoragao
como modo de conexao ancestral. Frantz Fanon (2008) em Pele negras mascaras

brancas, ao discutir sobre o inconsciente dos povos negro, na diaspora, salienta:

O drama desenrolando-se a luz do dia, o negro ndo tem tempo de
“inconscientiza-lo”. O branco, em certa medida, consegue fazé-lo; é que, no
seu caso, surge um novo elemento: a culpabilidade. O complexo de
superioridade dos pretos, seu complexo de inferioridade ou seu sentimento
igualitario sao conscientes. Eles os utilizam o tempo todo. Eles
existencializam seu drama (FANON, 2008, p.134).

Segundo Fanon (2008) o sujeito negro diasporico ndo tem tempo para elaborar
toda a teia complexa que o envolve, acarretando sem duvidas adoecimentos multiplos
nao somente no corpo, como na mente. O racismo sofrido pelo sujeito negro torna-se
gatilho dentro das psicopatologias (na o6tica psicanalitica) e sintomas (na ordem
sistémica). Lembrando ainda de outro fator importante a se considerar: o “ideal de
ego” do sujeito negro, Neusa Sousa Santos (1983), em Torna-se negro: as vicissitudes
da identidade do negro brasileiro em ascensao social, afirma que o negro vive dentro
de um mito, o mito negro que “configura-se numa das variaveis que produz a
singularidade da problematica negra” (p. 25), uma vez que o mito negro descaracteriza
radicalmente o sujeito a partir de esteredétipos como “o irracional, o feio, o ruim, o sujo,
o sensitivo, 0 superpotente e o exdtico sdo as principais figuras representativas”
(SANTOS, 1983, p. 27). Dessa maneira, por mais que o sujeito “resista” aos ataques
racistas implantados pelo mito negro, a psique do sujeito absorve e recalca os traumas
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oriundos do racismo estrutural. Sendo assim, o sujeito negro se vé diante do “ego” e
do “ideal de ego”, sendo que o “ideal de ego” imposto pelo colonialismo é branco.
Portanto o sujeito negro se vé em conflito, posto que a harmonia entre “ego” e “ideal
de ego”’ é quebrada. Neusa Sousa Santos (1983) adverte: “O negro que ora
tematizamos é aquele que nasce e sobrevive imerso numa ideologia que Ihe é imposta
pelo branco como ideal a ser atingido e que endossa a luta para realizar este modelo”
(p- 34). Neusa ainda afirma que este “ideal de ego” é passado de geragcdo em geragao
pelas familias negras, construindo um “superego”, no qual jamais sera atingido,
porquanto € um “ideal de ego” branco. A partir disso € possivel formular que o
desequilibrio entre “ego” e “ideal de ego” causa nos sujeitos negros processos de
adoecimentos psiquicos, multiplos, que podem se somatizar no corpo. De acordo com
Frantz Fanon (2008),

A ontologia, quando se admitir de uma vez por todas que ela deixa de lado a
existéncia, ndo nos permite compreender o ser do negro. Pois 0 negro nao
tem mais de ser negro, mas sé-lo diante do branco. Alguns meterdo na
cabeca que devem nos lembrar que a situagdo tem um duplo sentido.
Respondemos que nao € verdade. Aos olhos do branco, o negro ndo tem
resisténcia ontolégica. De um dia para o outro, os pretos tiveram de se situar
diante de dois sistemas de referéncia. Sua metafisica ou, menos
pretensiosamente, seus costumes e instancias de referéncia foram abolidos
porque estavam em contradicdo com uma civilizagdo que nao conheciam e
que lhes foi imposta (FANON, 2008, p. 103-104).

Como afirma o tedrico, apdés serem arrancados de seus sistemas de
referéncias, os sujeitos negros precisaram/precisam imediatamente lidarem com a
referéncia branca, a qual os situam como inferiores, e os arrasta para a “margem”, na
qual “margem” se torna uma categoria criada e imposta pelo sujeito branco. Portanto,
elaborar espacgos-ventres € pensar em espagos coletivos, negro, ancestral, sem que
0 sujeito branco seja o ditador das regras do jogo. Uma vez que nao existe igualdade,
dentro da categoria “margem”, tudo o que nos pertencia como saberes e modos de
ser e estar no mundo foi/é invalidado dentro das categorias “margem”, “néo lugar” etc.
Ainda para Fanon (2008): “toda neurose, todo comportamento anormal resulta da
situagao cultural” (p. 135). O tedrico nos exemplifica como a situagao de uma crianga
negra “normal”, “tendo crescido no seio de uma familia normal, ficara anormal ao
menor contato com o mundo branco” (FANON, 2008, p.129) — uma vez que no seu
cla o “ideal de ego” é negro, nao precisando estar em conflito com um “ideal de ego”
branco. Tal disfasia psiquica rasura a psique do sujeito negro de tal modo que

neuroses e/ou patologias que ndo eram vivenciadas por nés, passam a ser. Inspirado
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em Fanon (2008), Achille Mbembe (2014) afirma que:

A violéncia tem uma tripla dimensdo. E “violéncia no comportamento
quotidiano” do colonizador a respeito do colonizado, “violéncia a respeito do
passado» do colonizado, “que é esvaziado de qualquer substancia”, e
violéncia e injuria a respeito do futuro, “pois o regime colonial apresenta-se
como eterno”. Mas a violéncia colonial é, na realidade, uma rede, ponto de
encontro de violéncias multiplas, diversas, cumulativas, vividas tanto no plano
mental como nos dos “musculos do sangue” (MBEMBE, 2014, p. 183).

Dessa maneira, criam-se fissuras, fraturas na psique do sujeito acarretando
bloqueios na mente, os quais impedem o sujeito de recordar integralmente. As fraturas
das quais estou mencionando aqui estdo diretamente relacionadas as atrocidades da
experiéncia colonial, as quais rasuraram/rasuram e fraturaram/fraturam a psique do
cla inteiro. Como o racismo estrutural € uma vivéncia cotidiana para os sujeitos negros,
o qual vém se desdobrando e criando outras elaboracdes cruéis ha séculos, a psique
dos sujeitos negros em/da/na diaspora tende a apresentar processos de
adoecimentos, bem como o corpo adquirir traumas psicossomaticos que podem
também se (re) elaborarem com o tempo. Sendo assim, é urgente, como teoriza
Henrique Freitas (2016), “[...] descolonizar o real, livrando-o da desconfianga
alegodrica. E aqui ndo pensemos este real como colocado a nenhuma ideia de
esséncia, verdade ou profundidade: todas essas muletas da representacdo, esse
espelho disforme no qual somos sempre a falta ou o0 excesso, ja que ndo ha ajustes
completos neste jogo de imagens” (p. 101). Porque, obviamente nos mirar no “ideal
de ego branco”, reforcado principalmente pelos meios midiaticos, s6 aumenta os
processos de caracterizagdo negativa acerca da nossa imagem. Portanto o
espelhamento deve ser feito pelo abebé de Oxum, que nos ensina sobre autocuidado,
autodengo, autorrefazimento e autorrecuperagdo (hooks, 2019) - fazendo-nos
lembrar do “ideal de ego” negro.

Com isso, elejo 0 abebé de Oxum como ferramenta de luta e combate ao “ideal
de ego” branco, o abebé torna-se elemento transforma-dor dentro dos espagos-
ventres, porque nos reflete a parir da 6tica pré-colonial, onde 0os nossos reinavam em
Africa. O abebé molda, pela 6tica oxunica, porque é/foi capaz de atravessar o Atlantico
sem se fragmentar, deste modo o abebé de Oxum cumpriu/cumpri seu legado maior
de re-Ori-entar e re-Ori-gestar o poder ancestral nos ventres-psiques das mulheres
negras espalhadas e reunidas pela diaspora negra. Deste modo, o abebé torna-se
ferramenta de guerra anticonial, antipatriarcal, antirracista e decolonial. Lembrando
ainda Adilbénia Machado (2020):
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Partindo dessa perspectiva, cada pessoa € constituida pelas energias
femininas e masculinas. E importante trabalharmos para manté-las em
harmonia. Entretanto, é a energia feminina que contém a cabaga da
existéncia, cabaca que gera, cria, co-cria. O feminino é o utero do mundo,
poténcia da vida comunitaria, coletiva, pautada pela justica e pelo bem viver.
Carregamos toda uma ancestralidade que nos permite ser, existir, resistir, re-
existir, assim, somos ancestrais, nossos corpos sao ancestrais, portanto,
sagrados. Desse modo, nossa existéncia sé € possivel em contato, em
relagcdo com a natureza. Sem ela ndo somos. A ancestralidade é a natureza.
Assim sendo, os saberes ancestrais femininos nos ensinam que devemos
voltarmos a terra, pois ela € o centro da vida. Voltarmos ao centro da terra é
ouvirmos nossa ancestralidade, encantarmo-nos com essa escuta, uma
escuta sensivel que tece nosso ser-tdo. E a escuta de nosso Utero®.
(MACHADO, 2020).

Esse voltar a terra inscrito como politica de (re) existéncia e conexao com as
nossas raizes me fazem acreditar que ao revisitarmos os ventres-psiques gestamos
maneiras de autocuidado, autorreconstrucdo, autoidentificacédo e re-Ori-ent-acéo para
(re) existirmos frente a vida. Voltar ao encantamento como necessidade de equilibrio,
Ori-ent-agao e tentativa de cicatrizagdo e cura. Dessa maneira, além de Oxum, iya
primordial, como tratado acima, acrescento as iyabas, as nossas ancestrais (do nosso
sistema familiar) e dos clas do sagrado como ventres-performaticos gestam a forga e
o dengo coletivo, no intuito de recuperagao do “ideal de ego negro”. Como afirma Carla
Akotirene (2019) “As jyas sao maes que conseguem absolutamente todo o respeito
da forga masculina sem perder a maternidade e a autoridade iyaléde, visto como a
participacao politica acontece no publico e também no privado. A panela da cozinha
refoga a lingua fémea” (s/p). Voltar a todas as iyas € um convite para darmos a volta
no oroboro-mneménico e entregar a Ori para aquelas que sabem forjar o feitico de
cura e (re) existéncia, por isso afirmo que a escrita de mulheres negras € Ori-gestadas.

Recordo-me de dois poemas, o primeiro € um excerto de Neide Almeida (2017):

Abebe

Cravo meu olho no teu

e vejo a menina

que fui

a mulher que sou e serei.

Entrego o ouvido

as historias da tua familia.

Nelas reconheco tracos de todos nds,

passos das avos

cantigas de nossas bisavos. [...] (ALMEIDA, 2018, p.37)

Nesse poema o eu lirico elege o abebé como caminho de volta, na diaspora o

8 Disponivel em: https://diplomatique.org.br/filosofia-africana-e-saberes-ancestrais-femininos-utero-do-
mundo/. Acesso em: 12 fev. 2021.




84

abebé de Oxum e lemanja tomaram o significado literal de espelho, mas dentro das
sabedorias miticas, sabemos que tal ferramenta esta para além do sentido literal
ocidentalizado. Primeiro, porque, o abebé ndo é somente o apetrecho de admiragao
de beleza — como erroneamente é colocado em diversas leituras, principalmente
ligadas a Oxum. O abebé, sobretudo, é instrumento de luta, guerra, autocuidado e traz
os guardados mneménicos, sagrados. Também é tido como principio gerador, pois
para além da ideia de espelho o abebé também pode ser um leque de forma
arredondada — simbolizando o ventre feminino. Oxala ao utilizar esta paramenta
também o faz sinalizando sua condigéo de criador/gerador, bem como em reveréncia
ao feminino. Conceigao Evaristo (2008) tem um poema que traz uma reflexao tedrico-

lirica interessante:

Fémea-fénix

Navego-me eu—mulher e ndo temo,
sei da falsa maciez das aguas

e quando o receio

me busca, ndo temo o medo,

sei que posso me deslizar

nas pedras e me sair ilesa,

com o corpo marcado pelo olor

da lama.

Abraso-me eu-mulher e ndo temo,
sei do inebriante calor da queima
e quando o temor

me visita, ndo temo o receio,

sei que posso me langar ao fogo
e da fogueira me sair inunda,

com o corpo ameigado pelo odor
da chama.

Deserto-me eu-mulher e ndo temo,
sei do cativante vazio da miragem,
e quando o pavor

em mim aloja, ndo temo o medo,
sei que posso me fundir ao so,

e em solo ressurgir inteira

com o corpo banhado pelo suor
da faina.

Vivifico-me eu-mulher e teimo,

na vital caricia de meu cio,

na calida coragem de meu corpo,

no infindo lago da vida,

que jaz em mim

e renasce flor fecunda.

Vivifico-me eu-mulher.

Fémea. Fénix. Eu fecundo. (EVARISTO, 2008, p.28-29).

Neste poema o eu lirico, como uma fénix, consegue se refazer, se reerguer. E

sair como mesmo diz o eu poético: “ilesa” das circunstancias da vida. Durante todo o



85

poema se vé uma marca umida na escrita “Navego-me eu-mulher e ndo tempo/sei da
falsa maciez das aguas”, nota-se uma mencgéo sutil (ou ndo) a Oxum, e aos mistérios
das aguas. A imagem da fénix, transformada em mulher-passaro aponta para
ressignificagao de si, bem como as estratégias de “fémea-fénix” diante das situagdes
adversas, renascendo como “flor fecunda”. O poder fecundativo de si, e sobre si, esta
diretamente ligado ao poder ancestral dos ventres-psiques, conduzidos pelas aguas-
ventres de Oxum e das iyas.

De acordo com um jtan, Oxum estava guerreando e conseguiu vencer seus
inimigos, pois ao refletir seu abebé os cegou. Conta-se, também, que em um xiré,
quando essa iya esta tomando rum e vira o abebé para uma pessoa — significa que tal
pessoa precisa refletir sobre si mesma, e fazer uma reavaliagcdo de seus atos, ou
ainda, olhar para si com afeto e autocuidado. Oxum nos ensina sobre cuidarmos de
nds primeiro, ela é a iyaba na qual lava suas joias primeiro, antes de lavar seus filhos.
Este ensinamento pode parecer egdico a principio, mas nao €, o que ele quer dizer é
sobre a impossibilidade de cuidarmos do outro se n&o estivermos bem, como dengar

0S nossos se ndo sabemos nos dengar? Carla Akotirene (2019) alerta:

Tratar Osun como sereia das aguas doces, narcisista, deusa vénus, portanto
europeia, faz parte das cosmovisdes etnocéntricas que ndo refletem a
centralidade do pensamento cosmosentido com cinco buzios abertos, orikis
e espiritualidade do povo yoruba. A maternidade pertinente a Osun tem sido
suprimida do carater iyaléde, agora caricatura colonizada. Longe de Osun a
imagem da méae chorona, parideira, contraria aos direitos sexuais e
reprodutivos das mulheres®. (AKOTIRENE, 2019).

Tendo o abebé como locus enunciativo, do sagrado, compreende-se, pois, 0s
versos de Neide Almeida “Nelas reconheco tracos de todos nés/Passos das avos/
Cantigas de nossas bisavos” reafirmando a necessidade de autorrecuperagao (hooks,
2019), voltar as nossas raizes ancestrais como processos curativos e de

autorreconhecimento. Em “Iré” Mel Adun (2012) desagua:

Iré

Repleta de agua

espero o dia do transbordo

da explosao

o dia em que assumo o papel de Deus
e trago ao mundo

quem o mundo me da

9 Disponivel em: https://www.cartacapital.com.br/opiniao/osun-e-fundamento-epistemologico-um-
dialogo-com-oyeronke-
oyewumi/#:~:text=Tratar%200sun%20como%?20sereia%20das,e%20espiritualidade%20do%20povo
%20yorub%C3%A1. Acesso em: 01 ago. 2019.
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dou luz a quem ilumina os meus caminhos
explodo caminhos

Nas aguas de Oxum

sou peixe de barriga cheia

atingida pela flecha certeira.

Trago no ventre o poder de gerar,

explodirei agua

explodirei sorte

Ominiré™. (ADUN, 2012).

No poema “Iré”- sorte, temos uma mescla entre o eu lirico e o biografico, como

ja explicado anteriormente a jungdo ocorre a unificagdo do sujeito com a
ancestralidade, a cosmopercepcao de ser e estar no mundo nao pode ser
desassociada para os adeptos do orixa. Nesse poema, Adun (2012) mergulha nas
aguas de sua mae, Oxum, e assume o “poder de Deus”, ou seja, o poder de gerar a
vida. Poema dedicado a sua filha, Ominiré, ele fala sobre seu processo com a
maternidade, e sobre a maternagem de Oxum: “E trago ao mundo/Quem o mundo me
da” - compreendido de dois modos: como a manifestagao fisica de Oxum no corpo de
sua filha [autora], e a gestagdo e nascimento da crianga. A segunda parte tenciona
para uma simbologia linda de fertilidade enquanto pensamento, sorte, boas novas,
alegria e prosperidade. A agua doce, da qual Oxum é dona, como foi trazido no mito
de Odudua, € o liquido fértil dessa orixa, sem agua nada vinga, nada progride ou se
procria. E com/pelas as aguas de Oxum, tomadas em goles de fertilidade intelectual
e literaria, que precisamos despachar o “carrego colonial”’, ainda me valendo de

Akotirene (2019):

O conhecimento a partir do lugar comum da representacéo branca de género,
inviabiliza a multidimensionalidade de poder politico, econémico, civilizatério
existente em Osun, alidas, desperdica a agua contornada
epistemologicamente para as Américas sob a forma de pancada e estrondos.
Quando buscamos a epistemologia africana, percebemos logo que Osun
significa fonte'!. (AKOTIRENE, 2019, s/p).

A tedrica traz sobre o poder civilizatério e politico de Oxum, ao reduzi-la apenas
ao materno e categoriza-la como “vaidosa’, o colonizador usa estratégia de
descaracterizar a iya, dessa maneira as aguas férteis de Oxum sao dispersadas,
tornando um grande desafio retomar para si o poder extraordinario dessa orixa. Estou

mencionando uma das iyabas mais meticulosas do pantedo africano, e o colonizador

10 Disponivel em: https://ogumstogues.wordpress.com/2012/08/07/vumborale-mel-adun/. Acesso em:
12 fev. 2020.

11 Disponivel em: https://www.cartacapital.com.br/opiniao/osun-e-fundamento-epistemologico-um-
dialogo-com-oyeronke-oyewumi/ . Acesso em: 12 fev. 2020.
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sabia/sabe disso. Varios sdo os itans em que Oxum ganha a guerra sem precisar de
fato sangrar um inimigo, persuadindo seus adversarios apenas com suas habilidades
com as palavras e sua aparente dogura. Conta no itan o seguinte: viviam no palacio
com Xangd, Oxum e lansa. Xangb enfrentava uma guerra ha tempos e precisava sair
para lutar, decidindo por levar apenas lansa. Os dois orixas desacreditando da forca
de Oxum, para ir a guerra, sugeriram que ela ficasse no reino esperando pelos dois.
Todavia ap6s algum tempo de suas partidas, Xangd recebe a noticia que seus
inimigos haviam invadido seu palacio. Entdo ele e lanséa retornam, atordoados com
medo do que poderia ter acontecido com Oxum. Ao chegarem, encontram os
convidados todos no chdo, aparentemente dormindo, e Oxum em seu trono
inabalavel. Xangd sem entender absolutamente nada pede explicagbes a Oxum, que
relata ter convidados os inimigos de Xangd, e dito que esse havia Ihe abandonado.
Compassados pelo desalento de Oxum, eles aproveitam da companhia dela e se
servem do belo banquete que Oxum havia preparado para eles, ao final da festa todos
os inimigos se encontravam mortos pela comida envenenada que Oxum os havia
oferecido. Oxum nao precisou levantar sua adaga para matar seus inimigos, apenas
com o encanto-estratégico de suas palavras e agdes matou um exército inteiro. Oxum
prova ser mesmo a grande iyalodé, a que sabe ser politica, dengosa e estrategista.

Uma musica cantada nos terreiros para Oxum diz assim:
A eko eléyin egé e iyaldde iya awo ro orun o
Yéye o, iya monle odo
Osun a ilé opo
A eko a egé e iyalode iya awo ro, orun o yeye o
lya monlé odo
Osun a ilé opo.

Em traducéo livre 1&: “N6s saudamos a bela mulher dona da sabedoria/Ela é a
primeira dama da sociedade, mée do mistério do culto e mae do céu/Mée dos espiritos
do rio/Osun é a pilastra que sustenta a casa/N6s cumprimentamos a bela mulher/Ela
pode ser uma armadilha perigosa/Ela é a primeira dama da sociedade, mée do
mistério do culto e mae do céu/Mae dos espiritos do rio/Qsun é a pilastra que sustenta
a casa”'?. Dentre outras tentativas de despolitizar Oxum temos criagéo da rivalidade
entre Oxum e lansa, pelo ocidente, tramando uma rivalidade entre as proprias

mulheres, obviamente outra maneira de dispersar, descentralizar a forga ancestral que

12 Disponivel em:
https://www.facebook.com/Oxum.Lade/photos/a.1551934061784197/2791484791162445/?type=3.
Acesso em: 23 out. 2019.




88

essas duas iyabas possuem juntas. Lembro-me de poema de Vania Melo em que ela
retrata um dos caminhos/qualidades de Oxum, Oxum Apara. Neste caminho, as duas

iyabas andam juntas, e possuem quase que uma energia fundida:

Rubra e Dourada

Dois rubis em dois brincos de outro

abebé e Espada, dois tesouros

sigo somando rio e raio, enfim

mista. Apara. Duas em mim. (VANIA MELO — acervo pessoal).

No titulo o eu poético anuncia sobre quem esta falando, no qual “Rubra”
representa lansd e “Dourada” Oxum. Traz as paramentas de guerra de ambas,
“‘Abebé” e “Espada”. Nesse poema, novamente, encontramos a confluéncia do eu
lirico ao self biografico, pois Vania Melo é filha de Oxum Apara, o relato inclusive
aparece no verso “Sigo somando rio e raio, enfim”. Sabe-se que Oxum e lansa ja
tiveram algumas passagens de brigas, mas n&o se pode afirmar sobre rivalidade, esta
€ uma estratégia cruel de deslegitimar a poténcia do feminino, e criar um imaginario
de inimizade que enfraquece. Prandi (2001) nos narra um jtan em que lansa (Oya) é

cuidada por Oxum:

Oia nasce na casa de Oxum

Um rei tinha uma filha chamada Ala. Ele queria casa-la com um principe
poderoso. No entanto, a princesa tinha um amante e do amante ela esperava
um filho. Sabedor do fato, o rei, resolveu mata-la. Numa barca, levou a
princesa até o meio do rio, do rio onde vivia Oxum. Jogou a princesa no meio
dorio, a casa de Oxum. O rei tinha um papagaio que 0 acompanhava sempre.
O papagaio tudo presenciou. Tempos depois, alguns pescadores. Viriam uma
caixa boiando no rio. Foram ver de perto e dentro tinha uma crianga.
Assustaram-se com o que viram. Temerosos, abandonaram seu achado na
margem do rio. Pelo mesmo lugar passou outra embarcagao. Seus ocupantes
foram atraidos pelo choro de crianga. Os viajantes recolheram a crianga e
levaram como presente ao rei. O rei ficou feliz com o presente e resolveu
apresentar a crianga ao povo como sendo filha sua. Ele sentia falta da filha
que afogara, sentia-se sozinho. Deu uma festa para apresentar a nova filha
que adotara. Quando todos estavam reunidos o papagaio contou-lhes acerca
de todo o sucedido. Disse que a menina havia nascido na casa de Oxum.
Portanto, deveriam devolvé-la ao rio. O rei entdo se deu conta de que a
menina era sua neta e devolveu-a ao rio onde nascera. A crianga cresceu
protegida por Oxum. Essa menina era Oia (PRANDI, 2001, p. 295-296).

A maternagem de Oxum é um ato politico, que nos Ori-gesta com matripoténcia. A
partir de suas vozes-aguas Oxum umedece 0 inimigo e apazigua a ira. Todos nds, corpos
negros, em diaspora somos um pouco da extensao dessa iyalodé, estamos todos conectados
ao cordao umbilical deste ventre-sagrado. O ventre de Oxum nos ensina que o gerar pode (e
deve ser) compreendido como simbolo da fertilidade, da criatividade, da transfor-mar-acao,

assim toda produgdo negro-diaspdrica pode ser lida dentro dos espagos-ventres como
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escritas-ominirés. Ara Wa r'omi Wa — gragas as suas aguas temos vida! Ventres-psique é
como a grande cabaga de Oxum ljimu, guarda mistérios inenarraveis, guarda mel e dendg,
guarda o po da alegria, da vida e do axé, conseguindo navegar dos ventres-pisiques para as
psiques-gestacionais, e inundar os espacos-ventres com linhas-douradas os ventres-grafias
das mulheres negras.

Conta um itan que Nana estava em guerra com Ogum havia muito tempo, e
ficou sabendo que Ogum pretendia invadir sua aldeia e matar a todos. Nana, muito
desesperada, resolveu procurar por Oxum, nos seus rios. Oxum ljimu que moras nas
aguas mais profundas veio ao encontro da ancia, e apds ouvir a histéria de Nan3,
prometeu ajuda-la. Oxum ljimu, que guarda a cabacga de iyami Oxoronga — poderosa
mulher-passaro, figura que simboliza a sacralizagdo materna; teve a ideia de encolher
toda a aldeia de Nan3, colocar em sua cabaca e se esconder na profundeza de seus
rios. Nana volta para suas terras a espera de Ogum; ao chegar, o orixa se espanta
por encontrar Nana sozinha. Entao eles lutam por muitos e muitos dias, até que Nana
consegue expulsar para sempre Ogum de suas terras. Grata, Nana procura Oxum que
devolve todos seus aldedes salvos. Nana entao presenteia Oxum ljimu com um abebé
em formato de boneca — feito em madeira, uma vez que Nana ndo usa metal, por
causa de sua grande guerra com Ogum. Este mito nos ensina sobre forga, sabedoria,
resisténcia, estratégia, unido feminina e o poder que o ventre ancestral adquire como
principio gerador da fertilidade e seguridade. Oxum, ao proteger toda a aldeia de
Nana, nos ensina sobre a necessidade da seguridade como meta social, e ao soprar
espacos-ventres para 0 mundo Oxum nos ensina que dentro do seu ventre existem
grandes mistérios e tudo que € umedecido pelas suas douradas aguas se torna fertil
e ganha vida. Ominiré — aguas da sorte!

As aguas doces estdo em todos os ritos de terreiro, sem quartinha cheia nao
se faz nada. Alguns terreiros de candomblé, como no qual fui iniciada, tem na porta
uma quartinha cheia d’agua doce — em que antes de entrarmos rodamos em volta das
nossas cabegas com rezas especificas, tanto para despacharmos a energia ruim, que
por ventura tenha nos acompanhados, como para apaziguar a Ori. Sendo assim,
pensar psiques-gestacionais e ventres-psiques como epistemologias de
conhecimento e encantamento faz todo sentido — pois as aguas limpam, tornam o que
esta sujo/carregado — em algo limpido e vivido. A limpeza para os adeptos de matriz
africana € imprescindivel — sem Ori 1limpa” ndo se tem equilibrio, sem corpo/espirito

limpo as mazelas atacam e a gente pode sucumbir. Para Hampaté Ba (2010):
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Deve-se ter em mente que, de maneira geral, todas as tradigbes africanas
postulam uma viséo religiosa do mundo. O universo visivel & concebido e
sentido como sinal, a concretizagao ou o envoltério de um universo invisivel
e vivo, constituido e vivo, constituido de forgas em perpétuo movimento. No
interior dessa vasta unidade césmica, tudo se liga, tudo é solidario, e o
comportamento do homem em relagdo a si mesmo e em relagdo ao mundo
que o cerca (0 mundo mineral, vegetal, animal e a sociedade humana) sera
objeto de uma regulamentagéao ritual muito precisa cuja forma pode variar
segundo as etnias ou regides (HAMPATE BA, 2010, p. 173).

Ainda sobre seguridade, ensinada por Oxum, acrescento que a cabaga
simboliza o ventre, cujo formato arredondado lembra o ventre feminino — sua casca
protege suas sementes durante toda sua jornada. Pelas sabedorias de terreiro
acreditamos que a cabaga tem o mistério de expansao e crescimento, porque a partir
do primeiro pé de cabaca foi possivel espalha-la pelo mundo inteiro. Teorizar ventres-
psiques e psiques-gestacionais refere-se ao coletivo materno-referenciado das iyas,
iyabas, iyamis e das ancestrais, as quais trazem no ventre a fertilidade da cabaca
sagrada de jyami Oxoronga. A cabaca esta presente desde a criagdo do mundo
terrestre, foi usada por Exu para misturar o bem e o mal. Também simboliza a
importancia de se guardar os segredos ancestrais. Em banto a cabaga € chamada de
ighadu e quando na criagdo do mundo terrestre (em das muitas concepgdes miticas)
Orumila ordenou que Odudua se reunisse com Obatala e levasse a cabaca da criacao,
exigiu, também, que Obatala prestasse culto a cabaga e a parte superior dela fosse
pintada com efun (pertencendo a Obatala) e a inferior com carvao (pertencendo a
Odudua), metafora para os dois mundos, sagrado e terrestre. Feito isso as duas partes
se juntaram para nunca mais se separarem. Segundo Ogebara (2018): “Este simbolo
se chamara Igbadu, a cabaca da existéncia, e nele estardo reunidas, simbolicamente,
todas as coisas ja existentes no Universo, e que deverdo ser mantidas no mais
absoluto segredo” (p. 60). Oxum ao ir para o fundo de seu rio com sua cabaga reforga
a necessidade de se guardar, de nao revelar, esconder, por isso é importante pensar
ventres-psiques como cabagas de grandes segredos. Nelas estdo poderes
imensuraveis, dos quais o colonizador ndo poderia/pode ter acesso. Nao a toa, essa
€ um dos saberes dos terreiros: guardar os segredos.

Portanto, ventres-psiques sao espacos fluidos e curativos, possuem saberes
depurativos, que pelas psiques-gestacionais as mulheres negras conseguem acessar
as tecnologias ancestrais as quais irdo singrar no curso de seus rios-vidas. Oxum,
sem sombras de duvidas, é a orixa primordial para a fertilidade, gestagdo. Sem Oxum

nao ha filhos, ndo ha iad, ndo ha vida. Até mesmo o senhor do branco, Oxala, se



91

prosterna diante de Oxum no itan, ja mencionado aqui, lIé-se, ainda, “Nunca hei de me
separar desta pena vermelha que é ekodidé e que sera o unico sinal desta cor que
carregarei sobre meu corpo” (SANTOS, 1966, s/p). Contei este itan anteriormente, em
gue o sangue é oriundo de um machucado de uma das filhas de Oxum, mas em outras
versdes, dentro da oralidade dos terreiros, encontramos este itan se referindo ao
sangue menstrual, no qual Oxum estrategicamente o transforma na pena do ekodidé.

Juana Elbein Santos (2019) a respeito do sangue de Oxum relata:

Neste contexto, o vermelho representa o poder de realizagdo, o ase de
gestagdo, humana, animal, vegetal, mineral;, o asé da terra também
simbolizando por varias &guas que veiculam. A gestacdo significa
abundancia, riqueza. A cor de Osun é o pupa ou pon, que, em N&agé, significa
tanto vermelho como amarelo. Pén roré € amarelo-dourado, a cor que
caracteriza Osun. O amarelo &, pois, uma quantidade do vermelho, um
vermelho-claro e benéfico, significando “esta maduro”. Uma outra maneira
de dizer vermelho em Nagéd é pupa eyin, literalmente gema de ovo. Nada
poderia ser mais expressivo. Realmente ovo é ndo s6 um dos simbolos de
Osun, com o qual se prepara uma de suas comidas preferidas, como também
o simbolo por exceléncia das ly4 agba, ancestres femininos (SANTOS, 2019,
p. 94).

Nota-se no excerto as iyas como ancestres femininos, me fazendo lembrar o

poema “Bendito o sangue de nosso ventre”, de Conceigao Evaristo (2017):

Bendito o sangue do nosso ventre
(Para Aina, aos 19 anos, pela sua menstruacao)

Minha menina amanheceu hoje
mulher-velha guardia do tempo.

De mim ela herdou o rubi,

rubra semente, que a

primavera mulher nos ofertou.

De sua negra e pequena flor

um liquido rubeo, vida-vazante escorre.
Dali pode brotar um corpo,

milagre de uma manha qualquer.

Ela jamais ha de parir entre dores,
velhas mulheres vermelham
maravilhas ha séculos

€ no corpo das mais jovens

as sabias ancias desenham
avermelhados simbolos,

femininos unguentos,

contrassinais a uma antiga escritura.

E ela jamais ha de parir entre dores
ha entre n6s femininas deusas,
juntas contemplamos o calice

de nosso sangue e bendizemos

0 nosso corpo-mulher.

E ali, no altar do humano-sagrado rito
concebemos a vital urdidura

de uma nova escrita
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tecida em nossas entranhas,
lugar-texto original.

E em todas as manhés bendizemos

0 nOsSso sangue, vida-vazante no tempo.
E nossas vozes, guardias do templo,
entoam salmos e ladainhas

louvando a humana teia

guardada em nossas veias.

E desde todo o sempre

matriciais vozes celebram

nossas vaginas vertentes

veredas de onde escorre

a nossa nova velha seiva.

E eternas legibes femininas
glorificam, plenificadas de gozo,

0 bendito sangue de nosso ventre,
Por todos os séculos. Todos.

Amém. (EVARISTO, 2017, p. 34-35).

Neste poema de Evaristo (2017), dedicado a sua filha Aina, ja nos primeiros
versos conseguimos perceber a evocagdo ancestral que esta relacionada a
menstruagao, o eu lirico traz “Minha menina amanheceu hoje/mulher — velha guardia
do tempo”. Na segunda estrofe os versos ‘e no corpo das mais jovens/as sabias
ancias desenham/avermelhados simbolos® nos atentam para uma memoéria da
fertilidade feminina, grafada no corpo e no tempo como o eu poético escreve
‘contrassinais a uma antiga escritura”. Atentando ao sindbnimo de contrassinal:
camuflagem, ou seja, algo do feminino que carrega muita individualidade, tabus e
segredos — devendo ser assim ser um contrassinal.

Observa-se na terceira estrofe “E ali, no altar do humano-sagrado
rito/concebemos a vital urdidura/de uma nova escrita tecida em nossas
entranhas/lugar-texto original”’, nesses versos o corpo € visto como “lugar-texto
original”. Cada corpo é unico, todavia esta estrofe traz inumeras referéncias ao
transgeracional e ao corpo como sendo multiplo de fémeas-ancestrais: “ha entre nos
femininas deusas,/juntas contemplamos o calice/de nosso sangue e bendizemos/o
nosso corpo-mulher”, o corpo esta no singular, mas o pronome que 0 anuncia esta no
plural, na escolha da palavra “urdidura” (conjunto de fios dispostos, longitudinalmente,
no tear), em referéncia aos varios rastros mnemonicos afro-femininos que
carregamos.

Na quarta estrofe, os versos “E nossas vozes, guardias do templo,/entoam
salmos e ladainhas/louvando a humana teia/guardada em nossas veias”, mais uma
vez o eu lirico evoca o multiplo “nossas”, nos alertando do corpo mneménico que

carregamos, da teia que formamos que ndo esta desconectada, mas Ori-gestada
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pelas “guardias do templo” e “guardada em nossas veias”. Em que “veias” sao lidas
aqui nao apenas pela filogenética, mas principalmente pelo inter e transgeracional,
ligadas pelos fios invisiveis da memoria ancestral feminina.

Toda a quinta estrofe refere-se as ancias e a fertilidade, os versos “e desde
todo sempre/matriciais” nos leva em um bailado triade espago-tempo-corpo, cujas
matrizes “desde todo sempre” sdo compostas por “eternas legides femininas”. A
repeticdo matricial feminina representada no poema, reafirma pelos “avermelhados
simbolos” a importancia de fertilidade, no sentido amplo da palavra.

Em relagdo as gestagdes epistémicas as iyas, iyabas e iyamis essas sao as
poténcias discursivas e mnemoénicas que empoderam e deslocam as mulheres dos
espacos subjugados, bem como auxiliam no processo da escrita como devir ancestral,
tornando a literatura lugar de aguas-grafias. Refor¢co que ndo apenas o poder
transgeracional dessas ancestrais, mas das nossas mais velhas — nossas avos, maes,
curandeiras, parteiras, feiticeiras, que guardaram em seus ventres-psiques saberes
valiosos, os quais foram fraturados pelo sistema colonial, sem, no entanto, perderem
seus poderes de encantamento e cura, uma vez que o ventre é tido aqui como
conceito tedrico-lirico contra o epistemicidio do povo negro. Oyewumi (2016) nos

atenta:

Como escrevi em outro lugar, lyd ndo é apenas um corpo, pois a
compreensao espiritual de sua identidade é primordial na construgao ioruba.
Nao se pode subestimar a nogcdo da lyadade [lyahood] pré-gestacional; o
impacto imediato do reconhecimento de um papel pré-terreno para lya é
aprofundar-se temporalmente e ampliar espacialmente o escopo da
instituicdo. O mundo ioruba é experimentado como consistindo dos néo-
nascidos, dos vivos e dos mortos, e a instituicdo lya esta presente em todos
esses dominios. Uma aboyun (fémea gravida) é entendida como existindo
vicariamente em dois reinos: o mundo do ndo-nascido e o dos vivos. Todos
os esforgos espirituais e medicinais feitos durante os periodos de gestagao e
parto sdo projetados para manter as gravidas firmemente plantadas no
mundo dos vivos, no final deste processo transformador da vida e, de fato,
transformador da comunidade. Consequentemente, porque toda a
comunidade estad naturalmente investida nela, ndo ha instituicdo publica
maior do que a de lya. lya é a procriadora da humanidade (OYEWUMI, 2016,
p. 17).

A circularidade ventral das iyas, como nos explica Oyewumi (2016), esta
diretamente ligada a Oxum, esta cosmopercepcao filoséfica e espiritual emerge da
necessidade de escurecimentos sobre o poder e as poténcias uterinas da
ancestralidade afro-feminina. Tendo o ocidente enrijecido o falo, cabe a nés, mulheres

negras, cantarmos cantigas para evocarmos nossas matrigestoras e enchermos de
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aguas-flores 0s espagos-ventres que nos circundam. Somos memorias-aquaticas,
cabacgas-aquosas mergulhando nos espagos-ventres, na misteriosa cabacga de ljimu,
parindo aguas-grafias a partir do gestar, molhado, dos ventres-psiques. Pelos espagos
umidecidos, vamos rompendo placentas, lavando a Ori para (re) encantarmos e (re)
elaborarmos novos cruzos em nossas psiques-gestacionais. Dessa maneira, assento,
mais uma vez, o abebé de Oxum como categoria analitica de diaspora africana,
porque ele reflete nossa ancestralidade, nos faz lembrar da nossa realeza e umedece
NOSSOS Corpos-mares com memaorias-aquaticas procurando nos re-Ori-gestar para o
autocuidado, autodengo e autorreconhcimento. O abebé-mulher, dado por Nana, nos
lanca para tais praticas, nos banha em ouro-mel e se faz performance em nossas
aguas-grafias, fecundando o poder ancestral dos ventres-flores das que vieram antes
de nos.
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7 GINGA COMO ESTRATEGIA PERFORMATICA A PSICOPATOLOGIA DO
BANZO

Esquecimentos
para minha Mae

Se doer mais um pouco,
de minha boca sairédo pedras,
e tochas acesas devorarao minha carne.

Se doer sé mais um pouco,
as palavras brotardo de meus poros
e minha boca se demorara em siléncios.

Se doer ainda mais,
nascera um sangue bruto entre meus dentes

e meu Utero perdera seus segredos de vazio. (NATALIA, 2015, p. 29).

Falar para quem? Falar para qué? Quais as pessoas estariam/estao aptas e
dispostas a acolherem as dores das pessoas negras? O que 0s sujeitos negros trazem
como recalque que evidencia os traumas inter e transgeracionais? S&o a partir desses
levantamentos que eu gostaria de iniciar as reflexbes, neste capitulo. As
configuragdes dos corpos-mentes, negros, nao podem ser postas dentro de uma ética
psiquica branca, narcisica freudiana, porque essas aspiragdes nao conseguem
abarcar e compreender a complexidade das referéncias ancestrais. Os conceitos
clinicos acerca da psique, sob a ética da branquitude, sdo construidos a partir do “ideal
de ego”, branco, e tais estudos se fundam nas experiéncias desses sujeitos. Nao é
possivel olharmos através da teoria de narciso de Freud, nem pela ética lacaniana do
espelhamento, pois como se reconhecer no sujeito branco? Como constituir-se,
reconhecer-se a partir de um referencial branco?

O ser negro, entdo, acaba por ter, em sua vivéncia, experiéncias psiquicas
inquietantes, uma vez que convive com a negagao do proprio corpo, com 0 nao
reconhecimento ao mirar-se no sujeito considerado “ideal” — o sujeito branco. De
acordo com o psiquiatra e psicanalista Jurandir Freire Costa (1984): “A violéncia
[contra as pessoas negras] pareceu-nos a pedra de toque, o nucleo central do
problema abordado. Ser negro é ser violentado de forma constante, continua e cruel,
sem pausa ou repouso, por uma dupla injun¢do: a de encarnar o corpo e os ideais de
Ego do sujeito branco e de recusar, negar e anular a presenga do corpo negro” (p. 2).

As dimensdes psiquicas dos sujeitos negros trazem singularidades totalmente
distintas das narcisicas da branquitude, impossivel simetrizar as duas — por haver um

rastro devastador no inconsciente do sujeito negro — a experiéncia escravagista, na
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qual faz o negro sofrer pela prépria figura. Bem como o espelhamento que o sujeito
negro possui € o pelo abebé de Oxum, néo pelo espelho lacaniano. Entdo como entao
avaliar o sujeito negro dentro da o6tica narcisica tradicional, se 0 mesmo traz dobras,
sendo essas complexas, em sua psique fraturadas pelos traumas, bem como
referéncias recalcados que se diferem, e muito, dos da branquitude?

Existe uma dualidade psiquica vivenciada pelos povos negros, causando dor e
adoecimentos diversos. O corpo negro carrega caracteristicas fisicas, dentro de uma
representacao historica e social, associando seu corpo a atributos morais, bem como
intelectuais, as quais ndo sdo compativeis ao “ideal de ego” branco. Atribuindo ao
corpo-mente, negro, significagdes indesejaveis. Vitimas dos estigmas sociais, em que
as representacdes socais-culturais investem na recusa e depreciacao desses corpos,
0 sujeito se vé dentro de um processo de inferioridade constante — marcando
indissociavelmente sua experiéncia em/na diaspora. Como afirma Isildinha Baptista
(2021): “[...] nesse processo em que a cultura a captura, o negro recusa sua propria
imagem e permanece cativo do fantasma da inferioridade” (p. 67). Para Abrado
Slavutzky (2021), psicanalista e escritor:

Esse movimento de estranho inquietante, o estadio do espelho lacaniano,
caracteriza o tipo de experiéncia que marca a relagao do negro com o dia a
dia no meio social. E impossivel, para ele, ndo se perturbar com as ameacas
aterradoras que lhe chegam via racismo. O racismo [...] € um ato, ndo uma
interdicao que se coloca a priori, como forma de proteger seja la o que for.
Dentro do universo de terror, mesmo que o0 negro acredite conscientemente
que tais ameacas racistas ndo se cumprirdo, o pavor nao desaparece. Ele
traz no corpo o significado que incita e justifica, para o outro a violéncia racista
(SLAVUTZKY, 2021, p. 210).

Nesse sentido, o0s corpos-mentes, negros, passam pela tentativa de
“‘esquecimento” sobre parte de sua histdria, corroborando com pactos de
silenciamento, no entanto mesmo que o sujeito negro recalque os traumas, como
modo de protecdo psiquica, esses nd&o deixam de ser transmitidos inter e
transgeracionalmente a seus descendentes, cedendo espagos de lacunas e fraturas
na transmissdo mnemodnica. No caso dos sujeitos negros a heranga psiquica se
entrecruza diretamente com o legado pré-colonial, colonial e pds-colonial — em que as
experiéncias sdo completamente distintas e se embatem, constantemente, cedendo
lugar a uma genealogia psiquica de interrupgcdes dos processos identificatorios, de
cunho positivo. O sujeito se vé dentro de uma construgao simbdlica atipica, metaférica

e complexa, acionada ora pelo signo positivo dos saberes ancestrais, ora pela
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experiéncia do racismo. Modificando a dinAmica psiquica dos corpos-mentes, negros,
o qual gera, inevitavelmente, adoecimentos fisicos e mentais, somatizados ao longo
de séculos.

Dado o racismo estrutural como amalgama social, destrutiva, avalia-se que os
mecanismos de manutengao e execugao desse vém se reelaborando ao longo dos
tempos. Os tramites racistas vao sendo estrategicamente modificados, ganham novas
elaboragdes ante os corpos negros. Neste sentido, destaca-se que o trauma se
performatiza, e, consequentemente, traz alteragbes fisicas (doengas
psicossomaticas) e psiquicas, as quais podem ser transmitidas aos seus
descendentes. O corpo-mente do sujeito negro vive em aflicdo, em constante estado
de tensao frente as (re) elaboragdes, sem fim, do racismo, pois estdo sempre da
dialética: entre a necessidade de recalcar o trauma e lhe dar com ele, o qual acaba
somatizado no corpo.

De acordo com Fritjof Capra (2002) a psique do sujeito retém memorias e
(in)formacdes intelectuais e “mesmo em suas manifestacbes mais abstratas, ndo é
separada do corpo, mas sim nascida dele e moldada por ele” (p. 79). O corpo, assim
como a mente, ndo esquece das experiéncias ao longo da vida, ele vai
sedimentando/armazenando as emogdes positivas e negativas, deixando, na psique,
marcas muitas vezes irreversiveis, a exemplo dos traumas coloniais e pds-coloniais.
Sendo assim, se o corpo é “nascido” e “moldado” pelas (in)formagdes e memorias —
nota-se a complexidade do corpo negro, uma vez que esse possui uma historia pré-
colonial que moldou/molda a mente corpo desses sujeitos, no entanto é
desconsiderada pelo ocidente apds o periodo colonial. Segundo Alexander Lowen
(1982): “Aimagem egoica molda o corpo por meio do controle exercido pelo ego, sobre
0s musculos voluntarios” (p. 125). Ou seja, o corpo € moldado pelo que esta recalcado
no inconsciente, e consequentemente inscrito no corpo. Sendo assim, elejo o banzo
como categoria epistémica e de adoecimentos psicossociais, uma psicopatologia que
também pode adquirir caracteristicas psicossomatica, oriundas do/no sistema colonial
e (re)elaborada constantemente pelo racismo estrutural. Para Florentina Souza
(2007):

A histéria das culturas afrodescendentes é tradicionalmente marcada por
embates e discussdes que envolvem reflexdes sobre a tematica da memodria,
da histéria, da identidade e das performances. Este debate tem seus marcos

originais na histdria do trafico e na existéncia de um ritual que envolvia circular
em torno da “arvore do esquecimento” para garantir a imunidade ao banzo e,
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principalmente, o apagamento dos nomes e das tradicdes e das tradi¢cdes
culturais daqueles que seriam embarcados a forgca para a diaspora sempre
lidaram com esforgcos individuais e coletivos de guarda e preservacgao,
reconstituicdo e reorganizagdo de pedagos, narrativas, canticos e
performances, tecidos e tragos, plantas e costumes entre outras bagagens
que , junto com os corpos e almas atravessaram o Atlantico (SOUZA, 2007,
p. 30-31).

Sendo esses abismos fraturas psiquicas, as quais também se inserem nos
espacos-ventres, uma vez que as memorias, boas e ruins, dos que atravessaram, ou
nao, conseguiram sobreviver ao “Atlantico Negro” e foram recalcadas no inconsciente.
Dessa maneira, sao gestadas nos ventres-psiques — por intermédio das psiques-
gestacionais, juntamente com as memoérias de encantamento das tecnologias
ancestrais. Existiu, por parte dos que vieram traficados, como afirmou Florentina
Souza, o desejo de evitar o banzo dando voltas na arvore do esquecimento, tais
episodios funcionaram, até certo ponto, como “anestésico”, porque as memaorias nao
se apagaram, adormecerem no inconsciente. Em relagao aos processos mnemaonicos

Roland Walter (2011) explica:
Neste processo, a memodria — compreendida como complexo processo de
rememorizacdo e esquecimento que caracteriza a relagdo entre as
experiéncias pessoais e as histérias compartilhadas de comunidades e seus
modos de transmissdo — € a transportadora da identidade diasporica. Nao
existe diaspora sem memoria: esquecer as conexdes translocais diasporicas
significaria a ultima disperséo da identidade diaspdrica. A memoéria diasporica
tem raizes em lugares; ela é situada num lugar, mas ao transcendé-lo nao é
limitada a este lugar. Ela tece fios de continuidade performativa dos quais
muitos ndo tém conexdo com a terra natal. Desta forma, a memoria
transcende a logica da dispersdo e volta terrestre e emerge como fonte da
identidade diaspodrica: a memodria mais do que o territério € a base da

formacgao identitaria em culturas diaspéricas como a dos afrodescendentes
(WALTER, 2011, p. 18).

Como anuncia o pesquisador a memoria “volta terrestre” e € base enunciativa
dos sujeitos da diaspora, tendo esses apenas as memorias como principios de
autorreconhecimento e (re) existéncia. As memoarias se fraturam com os traumas, com
isso apresentam um periodo de “adormecimento”, e quando vém a tona apresentam-
se n&o apenas como (re) elaboragdes identitarias, mas também como processos de
adoecimentos. O estado “anestesiado/letargico” se associa a experiéncia do trauma
inicial, trata-se de uma "suspensao de toda a espécie de atividade psiquica, somada
ainstauracao de um estado de passividade desprovido de toda e qualquer resisténcia"
(FERENCZI, 1931-1932/1992, p. 113). Este estado de anestesiamento para a
psicanalise, de acordo com Ferenczi, ocorre como uma espécie de aniquilamento de

si, € como se o sujeito estivesse fora do espacgo e do tempo — este esquivamento é
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conceituado como “clivagem”, "dor sem conteudo de representacao" (FERENCZI,
1990, p. 64). O sujeito cria estratégias psiquicas para que o ego/eu nao sinta as
subjetividades dos choques, é como se uma parte da psique do sujeito cindisse em
prol da sobrevivéncia — ndo se tratando de um estado de frieza ou alienagéo total.
Tendo em vista que a “clivagem” nao elimina o fato e nem mesmo a fraturagcéo
psiquica, ou seja, a dor ndo desaparece, fica recalcada/guardada, pela dindmica da
clivagem — o sujeito se auto anestesia. Ainda para Ferenczi (1990): “[...] o pavor foi a
forca que dissociou os sentimentos do pensamento; mas esse mesmo pavor esta
sempre operando, € ele que mantém separados os conteudos psiquicos assim
dissociados” (p. 251).

Este rearranjo, torna-se performativo ao executar o jogo “fez-se que fez, mas
nao fez”, ou seja, tem algo que esta “guardado”, mas ao mesmo tempo se move nos
espacgos-ventres, local movedico, em que as psiques-gestacionais precisarao
encontrar rotas de acesso. Dessa maneira, o termo mais assertivo (e coerente com
uma pesquisa afrorreferenciada) para o conceito de “clivagem” - é a ginga. Por que?
Porque, no conceito de “clivagem”, dentro das teorias psicanalistas tradicionais o
sujeito ao contato com o “choque”/trauma entra em um estado de “passividade
desprovido de toda e qualquer resisténcia” (FERENCZI, 1931-1932/1992, p. 113). O
que torna a “clivagem” um conceito incompleto para os corpos-mentes que
vivenciaram a escraviddo, e os traumas inter e transgeracionais oriundos desse
processo, bem como para os que vivenciam o racismo estrutural. Os escravizados
nao agiram em nenhum momento com permissividade e/ou passividade frente as
situacbes impostas. Sendo assim, o conceito que da conta da complexidade e
profundidade de tal processo € a ginga e nao “clivagem”, uma vez que ao gingar o
sujeito despista o adversario fingindo uma paralisagédo, para no momento estratégico
atacar. Para a mestra, Janja (2017): "A ginga é uma epistemologia da resisténcia, a
ginga € uma epistemologia feminista, a ginga € uma epistemologia antirracista.
Vivemos porque gingamos'™". (MESTRA JANJA, 2017). A mestra de capoeira afirma
que a epistemologia ginga é feminista, pois descende das simbologias da africana
Njinga Mbandi, chamada Rainha Ginga, que na diaspora brasileira se ressignificou.

Mariana Bracks Fonseca (2020) explica sobre quem era a rainha:

13 Disponivel em:
http://www.en.wwc2017.eventos.dype.com.br/resources/anais/1499469814 ARQUIVO Gingaepistem
ologiafeminista.pdf. Acesso em: 02 out. 2020.
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Analisamos a presenga da memoria da Rainha Ginga no Brasil, que pode ser
percebida de multiplas formas e os seus significados simbdlicos na diaspora.
Em 1818, os naturalistas bavaros Spix e Martius presenciaram a festa de
Coroacgdo da Rainha Xinga, no Tejuco, atual Diamantina (MG). Ao lado do
Rei do Congo, uma escrava eleita entre os membros da Irmandade do
Rosario recebia a coroa e o titulo de Rainha Xinga - identificada por
historiadores e folcloristas com a soberana angolana seiscentista-
“enfeitado[a] com diamantes, pérolas, moedas e preciosidades de toda
espécie” (FONSECA, 2020, p. 37).

A ginga traduz-se como movimento performatico da capoeira de Angola,
palavra originaria da particula do feminino africano, sendo estratégia usada pelo
corpo-mente para tentar se desviar, e se autorrefazer frente as atrocidades do
racismo, assim a ginga torna-se epistemologia afrorreferenciada, centrada na
performance de resisténcia. A ginga propde o embate entre consciente e inconsciente,
no qual movimenta em movimentos performaticos, a fim de o sujeito tentar se manter
em pé na luta. Ressalto que a ginga € uma estratégia performatica, negra, no entanto
ela ndo consegue impedir o apagamento total do trauma, o qual pode ocasionar o
banzo, contudo a ginga nos re-Ori-enta para os (e nos) cruzos, tal qual nos aponta
direcbes de movimentos outros, os quais possibilitam processos de esquivamentos
como sabedorias de autocuidado e autorrecuperagao (hooks, 2019). Sobre os cruzos
de saberes, Rufino nos explica sobre o movimento de “dobras” — uma estratégia da
ginga:

Retomando sobre o banzo, vale acrescentar que esse adquire caracteristicas
psicopatoldgicas (das instancias individuais e sociais) — sendo uma das formas de
adoecimento mental, emocional e fisico, adoecimentos pods-traumaticos dos
escravizados e de seus descendentes, podendo ser sistémico, inter ou
transgeracional. Vejamos um poema de Louise Queiroz (2019) o qual se inicia com

um excerto de um poema de Evaristo (2008):

POS MEMORIA

“O banzo renasce em mim,
Do negror de meus oceanos”. (EVARISTO, 2008).

Meu corpo
geme de uma dor antiga

tem bem mais de vinte e cinco anos
cada cicatriz morta
ou rigida

(onde estala e expande
todas aquelas vozes esquecidas)

Meu siléncio
matura o que nao é cautela, mas medo
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desse lugar onde nunca e sempre estive. (QUEIROZ, 2019).

Pelos versos é possivel perceber como o eu lirico € consciente de alguns
traumas, o banzo aparece na escrita, como um devir — reminiscéncias de trauma, tanto
no trecho de Evaristo (2008): “O banzo renasce em mim/Do negror de meus oceanos”,
quanto nos versos de Queiroz (2019): “Meu corpo geme/uma dor antiga”, e ainda na
ultima estrofe: “Meu siléncio/matura o que nao é cautela, mas medo/Desse lugar onde
nunca e sempre estive”. Aqui gostaria de atentar as rotas: espagos-ventres e ventres-
psiques. O espacgo/lugar que o eu poético menciona onde “nunca e sempre estive”
corrobora para as afirmativas feitas até o momento sobre elos ancestrais, porque este
lugar s6é é acessado pelos guardados de uma memoria ancestral, pela psique-
gestacional do sujeito negro, sendo estas gingas auxiliadoras do banzo.

No Dicionario da Escraviddo Negra no Brasil, Clovis Moura (2004) caracteriza
0 banzo como: “Estado de depressao psicolégica que se apossava do africano logo
apos seu desembarque no Brasil. Geralmente os que caiam nesta nostalgia profunda,
acabavam morrendo. Atribui-se tal estado depressivo a saudade da aldeia da qual
provinham, de modo que o banzo atingia somente a primeira geragéo de escravos,
isto &, aqueles diretamente importados da Africa” (MOURA; 2004, p.63). Nei Lopes no
dicionario Novo Dicionario Banto do Brasil, explica que a palavra banzo advém do
quimbundo “mbanza”, que significa aldeia, segue as defini¢gdes: “Banzo [2], s.m. (1)
Nostalgia mortal que acometia negros africanos escravizados no Brasil; (2) adj. Triste,
abatido, pensativo (LOPES, 2003, p. 39)". Em 2011, em outra obra o autor reitera:
“‘Estado psicopatologico, espécie de nostalgia com depressdo profunda, quase
sempre fatal, em que caiam alguns escravizados nas Ameéricas” (LOPES, 2011,
p.181).

Ressalta-se que o banzo esta para além de saudade da terra natal e nao
acometia/acomete apenas a “primeira geragdo” de escravizados, 0 banzo é sim
psicopatologia, na qual agride a instancia psiquica — dessa forma, a psique é
desdobrada e reatualizada constantemente devido ao racismo estrutural; impregnado
em todos os sistemas sociais. A materializagado do racimo e a violéncia desencadeada
acaba por definir adoecimentos de carater sistémicos, inter e transgeracionais. O
poeta e pesquisador Davi Nunes (2017) tem se dedicado a desmistificar algumas
palavras oriundas dos africanos e afrodescendentes, suas pesquisas trazem/(re)
elaboram seus signos e significados, a fim que esses deem conta de uma vivéncia

afrorreferenciada. O autor explica que os bantos, primeiros a chegarem aqui,
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” “

trouxeram suas linguas de origens do “quicongo”, “umbundo” etc, cujas expressoes,
palavras, influenciaram de maneira significativa na formagao do portugués brasileiro,
como categorizou Lélia Gonzalez (2020) “pretugués” — africanizacdo da lingua
portuguesa. Davi Nunes (2017) afirma:

O portugués, a lingua imposta pelo colonizador, mesmo depois de séculos de
uso, é encaixe imperfeito no nosso ori, no mutué. E palavra presa na lingua.
E a lingua represa nas palavras que nos desencaixam como ser no mundo.
Roupa que vestimos e ndo cabe confortavel no nosso corpo. Falo
especificamente da norma padrdo, a musa esqualida e palida, a torre de
marfim que é campo de concentragéo linguistico para torturar e dissolver
gramaticalmente o nosso corpo-lingua ancestral#. (NUNES, 2107, s/p).

Para o pesquisador uma dessas palavras é o banzo — caracterizado como um
“‘estado de espirito negro”, de acordo com Nunes a palavra/expressao se caracteriza
como padecimento psicoldgico, efeitos e desdobramento da escravidao e racismo. As
palavras vindas com os africanos ao entrarem no sistema linguistico do portugués,
tornaram-se/tornam “opacas”, os cédigos do colonizador n&do conseguem alcangar a
amplitude de suas origens, seus ethos metaféricos. Ainda para Davi Nunes (2018) as
palavras de origem africana “Podem perder o axé — a energia semantica e ancestre
de sua significagdo original, africana’”. Dicionarizada a palavra banzo denota o

sentido de tristeza e melancolia, todavia Davi Nunes (2018) acrescenta:

A melancolia parece ser a definicdo que solapa muitos desses dicionarios. E
uma associagao aprioristica com o banzo, que é visto como a melancolia
negra. Freud no texto Melancolia e luto diz que ela se caracteriza por um
desanimo abissal, doloroso, uma suspenséao do interesse pelo mundo, além
da perda da capacidade de amar. O banzo é mais que isso, conflui em si
todas essas palavras em portugués que remete a um estado de
desassossego na alma, convulsionadas por uma exterioridade de terror,
morte, escravido, tortura. E a sintese profunda de uma existéncia moida em
dor por uma estrutura social, politica e econémica aterrorizadora'®. (NUNES,
2018, s/p).

Assim, o banzo esta para além do luto e da melancolia ocidental, freudiana. Na
obra Luto e Melancolia (1917/2011), Freud a luz da psicanalise nos explica que o luto
estd atrelado ao desanimo do enlutado, ndo ocorrendo baixa autoestima. O

melancolico também lida com a perda, porém nao necessariamente a perda fisica —

14 14 Disponivel em: https://www.geledes.org.br/palavra-nao-e-amor-e-
dengo/#:~:text=0%20portugu%C3%AAs%2C%20a%201%C3%ADngua%20imposta,desencaixam %20
como%20ser%20n0%20mundo.

Acesso em: 21 ago. 2019.

15 Disponivel em: https://www.geledes.org.br/banzo-um-estado-de-espirito-negro/. Acesso em: 21 ago.
2019.

16 |dem.
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no processo melancdélico considerado uma patologia maniaco-depressivo.
Diferentemente do luto que néo se caracteriza como patologia. Freud caracterizou a
melancolia como uma dor abstrata, em que o sujeito se vé paralisado diante da vida,
sem desejo de nenhuma interag&o social. Desse modo, afirmo que o banzo n&o € nem
o luto e nem a melancolia freudiana, o banzo é uma psicopatologia que integra luto e
melancolia, e muito mais. Dentro dos processos de dores do banzo — encontramos a
dor pelas perdas fisicas; pelas dores abstratas, pelas dores (fisicas e psiquicas) das
atrocidades da escravizagao, bem como pelas desconexdes (forcadas) com as raizes
ancestrais da Africa mitica, locus de encantamento, satde e alegria dos povos negros.

Quando redimensionada aos signos e significantes linguisticos do colonizador
as palavras de origem africana perdem parte da sua forga de axé. Em sua obra, A
questdo ancestral, Fabio Leite (2008), levanta a discuss&o a respeito da sociedade
ser dotada de “forca”, uma vez que os elementos de natureza sociais, como as
praticas histéricas, sao constitutivos do ser humano, bem como sao “essencialmente
vitais devido a sua capacidade de promover a transfiguragdo do homem natural em
homem natural-social” (p. 27). Assim, o teorico afirma que a “forga vital” (principio
vital/elemento vital) é a interagdo necessaria, sendo impossivel de ndo ser feita entre
o universo natural e social. Partido do principio que os elementos naturais primordiais
— fogo, ar, terra, agua — sao os elementos base da cosmologia dos seres mitoldgicos
originarios, esses fazem parte da integracéo das psiques-gestacionais, concebendo a

vitalidade, o axé como energia primordial e essencial a vida.

A questéo da vitalidade remete a figura do preexistente [...]. Nés usamos o
conceito essencialmente para a fonte mais primordial detentora de energia
universal, manifestada enquanto forga vital capaz de engendrar os processos
de criagcao dentro, porém, de situacdes diferenciais, isto é referida a grupos
socais determinados. Isso envolve de maneira subjacente a palavra,
elemento muitas vezes ligado a criagdo do mundo e a nogao de vitalidade. A
palavra, nas civilizagdes da oralidade ganha singular importancia. De fato,
uma das manifestacdes da “for¢a” do preexistente é dada pela palavra, forma
condensada da energia universal passivel de aflorar no homem (LEITE, 2008,
p. 28).

O autor acrescenta, ainda, que o preexistente esta ligado, seguidamente, as
instdncias dos entes sobrenaturais/entidades, sendo essas diferentes,
substancialmente, dos ancestrais. As entidades, comumente chamadas, como explica
o autor, “constituem manifestagbes especificas de energia universal que integra a
existéncia total” (LEITE, 2008, p. 28). Sendo assim, tais manifestagdes

consubstanciam em alguns dominios da natureza, todavia também estabelecem
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relagcbes/interagdes com a sociedade. “Por tal motivo, integram também a massa
ancestral de uma dada sociedade” (idem, 2008, p.28). Portanto, nota-se que a massa
universal € dotada de interagdes entre entidades, instancias naturais, ancestrais e
sociais — tudo isso compde o ser natural-social, e para além, esses elementos podem
e interferem na vida do ser e na sociedade como um todo. Tais contribuicbes
corroboram para o fato de os ventres-psiques se ligaram as psiques-gestacionais por
um corddo umbilical, dotado de axé como fonte para a (re) existéncia do povo negro
na/da/em diaspora. Estratégias que precisam ser vistas como maneiras de
sobrevivéncias, ori-gestadas pelo encantamento, por isso as produg¢des enegrecidas
pelas aguas-grafias nos espagos-ventres se tornam litera-curas, pois procuram criar
rotas de fuga e gingar contra o racismo e consequentemente contra o banzo. O

excerto a seguir nos direciona sobre:

[...] acionar memdrias do tempo vivido e contado, ao tempo que explicitam
histérias e memorias ancestrais. Tornam o corpo negro visivel revelando
sua complexidade nos planos subjetivo e coletivo, se propéem a
criar/retomar formas outras de estar-no-mundo, possibilitando modos outros
de sentir o corpo e de compreendé-lo como poténcia. (MACHADO;
FERNANDES; RUFINO, 2021, p. 2).

As palavras dentro da visdo mitoldégica e africanizada sao importantes
portadora das tecnologias ancestrais, nelas contém podem/trazem outras
possibilidades de ser e estar no mundo, bem como estratégias frente aos
adoecimentos do povo negro em/na/da diaspora. Palavra € como mel; usando a
sabedoria de Oxum: “0 mesmo mel que adoga também pode queimar”. Para nés,
adeptos das religibes de matriz africana, o som ao entrar em contato com o halito
sagrado, de nossas bocas, pode proferir/evocar coisas boas e ruins, por isso uma das
sabedorias de terreiro € “a mesma boca que abengoa, ndo pode ser a mesma que
amaldicoa”. Palavra é sopro de axé, para Marcio de Jagun (2015):

A palavra tem um sentido magico. Ela é portadora de asé. Ela é condutora de
energia e tem forga. As rezas, os encantamentos e as invocagdes sao, ao
mesmo tempo, transmissoras dos mitos, das crengas, da histéria, das
emogdes e, também, de forgca, realizadora. A palavra é dotada de
encantabilidade, pois é capaz de envolver os elementos em energia, ou até
de fazer transformar ou transbordar a energia que nos detém. Junto com a
palavra é emitido o halito, elemento sagrado para os iorubas. Portanto, a ela
agrega-se uma parcela cosmica (JAGUN, 2015, p. 16).

Esse é um conhecimento importante dos povos da Africa mitica e de seus
descendentes: palavra é axé, é forca, € encantamento, portanto ao escreverem as

mulheres acessam suas psiques-gestacionais, lagcam suas aguas-grafias nos
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espacos-ventres, a fim ndo apenas de (re) elaborarem suas histérias e seus traumas,
mas para trazem para si a energia vital depositadas em seus ventres-psiques. Assim,
executam o que antropdloga Nei Clara de Lima (2003) chama de “discurso do
encantamento”. Para a autora: “a retérica do encantamento condensa exemplarmente
a simultaneidade do histérico e do mitico, do socioldgico e do alegérico, instancias de
que a tradicdo oral se serve para relatar acontecimentos da histéria local e formular

moralidades” (LIMA, 2003, p. 16). De acordo ainda com a pesquisadora:

Enquanto a mitopraxis refere-se a sintese indissoluvel do mundo pratico com
o0 mundo simbdlico, este sendo transformado e reproduzido por aquele, a
retdrica do encantamento é um discurso coletivo que dissolve a antinomia da
l6gica moderna, ao fundir o mundo natural e o sobrenatural, o histérico e o
mitico. (LIMA, 2003, p. 46-47).

Dessa maneira, dentro dos espacgos-ventres o banzo pode ser (re) elaborado
por dangas estratégicas de ginga, em que as aguas-grafias tornam-se litera-curas. bell

hooks (2019) Ori-enta sobre uma das formas de nomear a dor e expurga-la:

Sem uma forma de nomear a nossa dor, nés também nao temos palavras
para articular nosso prazer. De fato, uma tarefa fundamental dos pensadores
negros e criticos tem sido a luta para romper com os modelos hegemonicos
de ver, pensar e ser que bloqueiam nossa capacidade de nos vermos em
outra perspectiva, nos imaginarmos, nos descrevermos e nos inventarmos de
modos que sejam libertadores. (hooks, 2019, p. 32-33).

Acrescento que o banzo n&o € apenas a reminiscéncia da dor biografica —
porque sendo essa uma psicopatologia, ocorrida por causa do sistema colonial,
recalca na psique, pode e vai se atualizando ao longo do tempo de maneira inter e
transgeracional, sistémica e pela reatualizagdo dos traumas nas geragoes.

Lembrando Conceigéo Evaristo (2019) em uma postagem em sua rede social:

No momento estou lendo um romance, para prefaciar, de autoria de uma
escritora também afro-diaspdrica. A narrativa traz parte de uma meméria
dolorida dos africanos e seus descendentes escravizados nas Américas. E
venho me perguntando: para que vale essa memoria da dor? Por que trazer
para ficgdo um material tdo cruel como o que acabo de ler. Por que escrevi
Poncia Vicéncio? Por que certas passagens de Becos da Memoéria? Por que
escrevi determinados contos na antologia Histérias de leves enganos e
parecencgas? Para que acalentar memarias com sabor de sangue? Respondo
por mim, embora essa meméria ndo seja apenas de minha pertenca. Pode
ser um pouco mais minha, enquanto afro-brasileira, enquanto sujeito-mulher
afro-diaspdrica, mas essa € a memoéria do passado brasileiro e que a nagao
brasileira ainda precisa expurgar. A nossa ferida ainda sangra. As Américas
sangram também pelas veias dilaceradas dos povos primeiros que aqui
habitavam. O territério brasileiro continua marcando o seu chdo com sangue
dos donos primeiros da terra. Povos ja estavam aqui quando as naus
portuguesas chegaram. Sabemos. A literatura pode ser um lugar de
expurgacao pessoal e coletiva. Estamos aqui e escrevemos apesar de.
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Entretanto, s6 mais uma observagao. Quando escrevo a memoria da dor, ndo
se trata de "mimimi", ndo se trata de causar comiseracao, se trata sim, de
afirmar a nossa arte, a nossa poténcia, a nossa resisténcia, a nossa
resiliéncia, o nosso quilombismo. E mais do que isso, se trata de explicitar
sempre, que a nagao brasileira vem adiando e aprofundando uma divida
antiga com os descendentes de um dos povos que construiu e que continua
ativamente, como trabalhadoras e trabalhadores provendo muito do alimento,
da sustancia material e imaterial que estd na base dessa nagdo'.
(EVARISTO, 2019).

Dentro da literatura, os processos inter e transgeracionais também podem
acometer os personagens, tomemos a personagem Poncia Vicéncio, de Conceigéao
Evaristo, como exemplo. Durante o romance nos deparamos com uma “heranca” que
o avo Vicéncio deixou para a Poncia, e essa, mesmo com pouquissimo convivio com
ele, “herda” a tal heranga e/ou parte dela, a qual inclui algumas caracteristicas de v6
Vicéncio:

O primeiro homem que Poncia Vicéncio conhecera fora o avd. Guardava mais
a imagem dele que a do préprio pai. V6 Vicéncio era muito velho. Andava
encurvadinho com o rosto quase no chao. Era miudinho como um graveto.
Ela era menina de colo ainda, quando ele morrer, mas se lembrava
nitidamente de um detalhe: em V6 Vicéncio faltava uma das méaos e vivia
escondendo o brago mutilado pra tras. Ele chorava e ria muito. Chorava feito

crianga. Falava sozinho também. O pouco tempo que conviveu com o avd,
bastou para que ela guardasse as marcas dele. (EVARISTO, 2003, p. 15).

Percebe-se, nesse excerto, que umas das herancas deixadas pelo avb a
Poncia sao os traumas oriundos do sistema escravista — como perda do brago do avé,
0 riso e o0 choro — 0s quais se personificam, também, como caracteristicas de Poncia.
Dessa maneira, a personagem absorve os traumas biograficos adquiridos através da
inter e da transgeracionalidade, inclusive no seu corpo-mente-memaoria. Como pontua
Luiz Simas e Luiz Rufino (2019): “Assim, o0 que separa o visivel do invisivel, a banda
de la da banda de ca, é a capacidade que se tem de invocar no corpo, ritmo, palavra
e festa a memoria dos que viveram antes”. (p. 84-85). E no caso de Poncia as
elaboragcbes e (re) elaboragbes dos traumas dos que vieram antes, mais
especificamente do avé. Os traumas também séo de origens inter e transgeracionais,
uma vez que sdo os traumas do sistema colonial, segue um trecho: “Ela reteve na
memoria os choros misturados aos risos, o bracinho coto e as palavras n&o inteligiveis
de V6 Vicéncio” (EVARISTO, 2003, p. 15), interessante esta passagem, porque pode-

se notar a heranga se cumprindo no corpo-mente de Poncia, de modo que ela mesma

7 Disponivel em: Conceicéo Evaristo | Facebook. Acesso em: 18 jan. 2021.
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nao tem controle sobre.

O sofrimento experienciado por Poncia se reatualiza ao longo da sua jornada,
a relacao abusiva e violenta do marido, as condi¢des econdmicas, a perda dos filhos,
o racismo, a saudades da mae e do irmao etc, como na passagem: “Quando os filhos
de Poncia, sete, nasceram e morreram, nas primeiras perdas ela sofreu muito. Depois,
com o correr do tempo, a cada gravidez, a cada parto, ela chegava mesmo a desejar
que a crianga nao sobrevivesse” (EVARISTO, 2003, p. 82). A reatualizacdo do
sofrimento vivenciado por Poncia ocorre como agravante do seu estado psiquico,
deixando Poncia cada vez mais “longe da realidade”. Isso explica a forca do trauma
dentro dos sistemas familiares, dessa maneira, o banzo torna-se psicopatologia inter
e transgeracional sistémica. Por este viés, analisar a heranga de Poncia como sendo
a loucura ndo condiz com a profundidade das circunstancias experenciadas pelo cla

da personagem e por ela propria. Reparem a seguinte passagem:

Poncia Vicéncio deitou-se na cama imunda ao lado do homem e de barriga
para cima ficou com o olhar encontrando o nada. Veio-lhe a imagem de
porcos do chiqueiro que comem e dormem para serem sacrificados um dia.
Seria isto vida, meu Deus? Os dias passavam, estava cansada, fraca para
viver, mas coragem para morrer, também nao tinha ainda. O homem gostava
de dizer que ela era pancada da ideia. Seria? Seria!l As vezes, se sentia,
mesmo, como se a sua cabega fosse um grande vazio, repleto de nada e de
nada (EVARISTO, 2003, p. 33).

E interessante ndo lermos Poncid como louca, porque essa é uma leitura
problematica. Em que se desconsidera a ancestralidade e a ligagao da narradora com
as questdes afrorreferenciadas — como a ligagao entre vivos e mortos, e as particulas
de iyas como sendo nossas constituintes. Vejamos uma passagem da obra de
Evaristo em que os ventres-psiques mais uma vez aparecem como devir ancestral,
da/na escrita negro-feminina: “Poncia Vicéncio, aquela que havia pranteado no ventre
materno e que gargalha nenéns sorrisos ao nascer, tinha risos nos labios, enquanto
todo seu corpo estremecia num choro doloroso e confuso” (EVARISTO, 2003, p. 127).
De qual ventre a narrativa nos fala? Do ventre ancestral — que desde antes do
nascimento de Poncia ja esta |a —pulsante, gestativo, fértil e cheio de memoarias. Ao
mencionar “nenéns sorrisos” entende-se pelos filhos que Poncia nao teve, ou seja, o
ventre ancestral ja sabia que Poncia s6 atraia abikus, sendo os abikus criangas com
acordos espirituais ligados a morte, em alguns casos com fortes ligagdes com outras
criangas (abikus, ou nao) que estdo no orum, tornando-se, no caso dos filhos de

Poncia, uma quest&o sistémica, inter e transgeracional.



108

Portanto ndo é nem justo associar a personagem a loucura — as patologias que
rodam Poncia ndo estdo no campo da compreensdo cartesiana ocidental, mas
ocasionadas por elas. As atrocidades do sistema colonial e pos-colonial fomentaram
herangas no psiquismo que n&o conseguem ser explicadas pela légica tradicional
branca, sendo assim o diagndstico de depressao (puramente) também nao consegue
alcancar a complexidade das historias dos clas. Venho insistindo nisso durante esta
tese, que em todos 0os campos teodricos precisamos de pessoas negras que sejam nao
motivos de estudos, mas os criadores desses. Teorizar a partir da 6tica da experiéncia
faz toda a diferenca, porquanto traz outras dimensdes ao campo analitico e tedrico.

A loucura é tida muitas vezes como um “fantasma”, modo imaginativo de se
estar no mundo, muitas vezes como estratégia psiquica dos sujeitos frente aos
traumas. Nao é possivel afirmar isso de Poncia, este vazio que a personagem traz,
‘como se a sua cabega fosse um grande vazio, repleto de nada e de nada”
(EVARISTO, 2003, p. 33), ndo pode ser lido apenas como loucura. Ha, devido ao
racismo estrutural, uma desconex&o ancestral da personagem com suas tecnologias
ancestrais e os seus, levando-a, também, ao banzo.

A loucura, assim como a “clivagem” é outro conceito ocidental que né&o
consegue alcangar a complexidade das emocdes e das relagdes para os povos negros
da/na/em diaspora. A experiéncia patolodgica da loucura retira do sujeito branco parte
da responsabilidade da escravidao, e coloca no sujeito negro a responsabilidade da
hereditariedade, ou do sistema biografico o desencadeamento da loucura. N&o é tao
simples assim, 0s povos negros ao passarem pelo processo escravagista sao
acometidos por varios tipos de violéncias, em que destaco a violéncia de nao poder
exercerem suas mandigas de cura, e sdo obrigados a se “desconectarem” de suas
tecnologias ancestrais, bem como seus corpos sdo acometidos por todos e diversos
tipos de abusos.

As vicissitudes do sistema familiar referem-se as subjetividades adquiridas néao
s pés-escraviddo, nés possuimos uma Historia pré-colonial, descreditada até hoje.
Deste jeito, € possivel entender que ha variagbes das herangas psiquicas, as quais
se veiculam as cadeias inter e transgeracionais, sendo a loucura um conceito
incompleto para a analise da personagem e de seu avO. A dimensao do inconsciente
do corpo-negro esta embricada diretamente a experiencia do trauma escravagista,
muito distinto de qualquer outro trauma, pois os processos transferenciais sinalizam

sobre as emocgdes desde o periodo colonial, e continuam se (re) elaborando dentro
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do racismo estrutural, ocasionando nao loucura, mas banzo. Recorro a Davi Nunes

(2018), novamente:

Quando nos séculos da escravizagdo um homem ou uma mulher negra
engoliam um naco de barro para se suicidarem, eles buscavam sentir, no
gosto da terra envenenada pela ferrugem do grilhdo, a terra original a qual foi
desterrado, saca? Aruanda era/é o sossego diante do desassossego do exilio
torturador da diaspora, que era e € um solo movedi¢co a engolir negros e
negras até hoje's. (NUNES, 2018).

O autor refere-se a Aruanda como um espago ancestre, de desejo de exilio.
Aruanda como a terra do encanto, da saudade, da busca e do encontro no outro que
se torna o eu. No romance, de Evaristo (2003), existe uma ligagdo muito forte com a
terra. Aruanda é o locus imaginativo, local de esperanga, recalcada na psique do
sujeito diasporico, na escrita literaria pode ganhar outros tons/simbologias. Um
exemplo, no romance de Evaristo para esta (re) elaboracdo de Aruanda, esta no fato
de tanto Poncia, quanto sua mae trabalhavam no/com o barro, porém quando Poncia

parte para a cidade sua mae nunca mais tem o desejo de trabalhar nele/com ele:

A mae de Poncia Vicéncio ha muitos anos vinha andando de povoado a
povoado. E nessas andangas, em cada lugar que passava, encontrava
trabalhos de barro feitos por ela e pela filha [...]. Em suas peregrinagdes,
trabalhava em tudo que era preciso, menos no barro. Nunca mais tocou na
massa, mas continuava cantando muito, como no tempo em que as duas
entoavam juntas as cangdes. (EVARISTO, 2003, p. 84).

Nessa passagem o barro (signo ancestral) esta ligado a Aruanda, a Nana, no
entanto dado as performances (re) elaborativas da memoria na escrita literaria essas
aparecem ligadas ao artesanato e na afetividade que compde a relagdo mée e filha,
todavia a mae apds mais um trauma da vida, a partida da filha, se impregna de banzo,
de maneira a desanima-la frente ao trabalho artistico. A mae de Poncia é inundada
pelas lembrangas: “E nessas can¢des havia muitas que eram dialogadas e quando
chegava na parte em que entraria a voz da filha, a m&e de Poncia se calava. Fazia
siléncio para escutar la no fundo de sua memoadria a voz-menina que mesmo tendo
crescido, mesmo estando distante, se presentificava cantando em suas lembrancas”
(EVARISTO, 2003, p. 84).

Percebe-se também durante toda a obra o adoecimento da personagem se
intensificando ndo apenas pelas herangas sistémicas, inter e transgeracioanis, mas

pela desconexao com a terra, e com a ancestralidade originaria. Aos 19 anos Poncia,

8 Disponivel em: https://www.geledes.org.br/banzo-um-estado-de-espirito-negro/. Acesso em: 11 jan.
2020.
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como muitas mocgas do interior, decide ir para a cidade, em busca de melhoria de vida
para si e para os seus, no entanto ao chegar depara-se com situagdes inescrupulosas
e sua vida toma rumos cruéis de (sobre) vivéncia. Em inumeras passagens a
personagem narra sobre a saudade dos seus, do barro e da vila Vicéncio onde

morava:

[...] Ela acreditava que poderia tragar outros caminhos, inventar uma vida
nova. E avangando sobre o futuro, Poncia partiu no trem do outro dia, pois
tdo cedo a maquina nao voltaria ao povoado. Nem de se despedir do irmao
teve. E agora, ali deitada de olhos arregalados, penetrados no nada,
perguntava-se se valera a pena ter deixado a sua terra. O que acontecera
com os sonhos tao certos de uma vida melhor? Ndo eram somente sonhos,
eram certezas! Certezas que haviam sido esvaziadas no momento em que
perdera o contato com os seus. E agora feito morta-viva, viva. (EVARISTO,
2003, p. 33-34).

Nota-se o desmoronamento dos sonhos-certezas de Poncia, ndo por culpa sua,
mas pelas instancias gerais do racismo e do patriarcado, devastadores, impregnam
na psique e no corpo da personagem - alterando e afetando drasticamente seu corpo-
mente e consequentemente suas rotas. Poncia afirma: “Nao eram sonhos, eram
certezas” (idem, 2003, p. 34), ou seja, a personagem ao sair da sua terra — fortalecida
pela mistura das aguas com a terra e da energia vital que advém do barro, e se instalar
na cidade grande, viver todo tipo de violéncia e descaso psicossocial, adoece
mentalmente e fisicamente. Tal adoecimento é intensificado pela desconexdo da
personagem com suas raizes, mesmo possuindo uma psique-gestacional, ela nao
consegue se nutrir dos/nos ventres-psiques, pois no caso de Poncia o barro é a
energia essencial de sua vida. Ao adoecer na cidade e ndo conseguir acesso a uma
das tecnologias ancestrais para a manutengao de sua saude mental, o barro, Poncia
se redireciona aos espacos-ventres, na tentativa de recalcar a dor e ser acolhida. Na
passagem em que Poncia volta a sua casa, na vila Vicéncio, tem alguns aspectos

relevantes para a analise:

A casinha de pau-a-pique de Poncia Vicéncio continuava de pé. O tempo de
chuva comegava e um mato verde, ameacador, crescia ao redor. Ela teve
receio de cobra, mas seguiu adiante. Empurrou a porta, que abriu doce e
lentamente, como se a casa estivesse também a aguardar por ela. O chao de
barro batido continuava limpo. As vasilhas de barro que a mae fazia estavam
arrumadas na prateleira. Em cima do fogéo a lenha estavam as canecas de
café do pai, da mae, e do irmao. Esquecidas de que a vida era outra no
momento, teimosamente se postavam, como se tivessem a espera do liquido.
Poncia correu e abriu a janela de madeira. Um cheiro bom de mato, terra e
chuva invadiu a casa. Com o coragao aos pulos, reconciliou-se com o lugar.
Continuou procurando e remexendo nos objetos tdo conhecidos. Foi ao velho
bau de madeira, tirou de la algumas palhas secas e viu, entéo, la no fundo, o
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homem-barro. V6 Vicéncio olhava para ela como se estivesse perguntando
tudo.

Poncia Vicéncio tirou o homem-barro de dentro do bau, colocando-o em cima
da mesa. Estava cansada, tinha fome, emog&o e um pouco de frio. A cabega
tonteou. Sentou-se rapido num banquinho de madeira. Veio, entédo a profunda
auséncia, o profundo aparta-se de si mesma. (EVARISTO, 2003, p. 49-50).

A terra é algo delicado para o povo negro, fomos arrancados de nossas raizes,
deixamos de pisar com os pés descalgos em nossas terras para pisarmos como
“bichos” nas terras que os brancos tomaram como suas, porém que ja tinham donos.
O imaginario da terra natal, as histérias dos que ficaram, as dos que vieram, todas
estas vivéncias ecoaram em/nas aguas rubro-negras, gingando entre os traumas e os
saberes ancestrais. As narrativas que permeiam os espag¢os-ventres sao compostas
do que conceitualizou Conceicdo Evaristo — “escrevivéncia’, a escrita de
“escrevivéncia” parte do individual tendo o coletivo e o cotidiano como metodologias
literarias. Entendo que seja um modelo metodoldgico, porque vai adquirindo formas
de acordo com cada analise. Quando nas primeiras paginas escrevi que parte desta
tese é de Exu, é porque essa € minha moeda de troca — entdo sendo dele também —
que os conceitos trabalhados aqui se alarguem apds esta tese, por mim e por quem
mais quiser navegar junto. “Escrevivéncia’ também & um conceito que esta no cruzo
tedrico, “escrevivéncia” é rota e se torna caminho, a escrita pode adquirir carater de
devir - possibilitando a cura. Nas escritas habitam as memérias, sendo essas, lugares
de (re) elaboracdes e (re) existéncia do povo negro da/na/em diaspora.

Geri Augusto (2016) sobre “afetos comuns” sinaliza: “Escutando, passando
pela porta, participando, avaliando a situagdo, sem, necessariamente, a julgar os
participantes” (p. 30). Adiante Geri Augusto (2016) questiona: “Por que usar esse
conceito? Acho-0 uma maneira de se aproximar a incidentes e objetos incertos e
complexos, e uma forma de afirmar que vidas aparentemente comuns também podem
ser motivos para a teorizagao” (p. 30). A autora afirma que as pequenas narrativas, as
historias do cotidiano, quando ressoam podem “proporcionar um espago de
contribuicdo, um espaco de analise”.

Compreendo que “afetos comuns” pode ser lido, ndo apenas como sendo estas
pequenas narrativas do cotidiano, mas também narrativas de cla, narrativas de iyas,
histérias que podem funcionar como maneiras/lugares de afeto e aconchego, ou seja,
um jeito de gingar dentro da narrativa e da vida. Ao tratar de dor/trauma e colonialidade
€ necessario que a psique se valha de algo como estratégias, que tente, de algum

modo, realizar um paliativo para a ferida, e para isso a ginga se movimenta frente aos
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adoecimentos psiquicos e fisicos do povo negro. A escrita passa por um barravento,
no sentido experenciado do terreiro: aquele arrepio, aquele sentimento que
algo/alguém passou por nds, um verdadeiro “empurrdo ancestral”.

Por isso acredito que os sujeitos da diaspora carregam em si um axé que vem
dos seus, de geragao para geragao, de forma sistémica, mas que também se faz inter
e transgeracional, com memodérias de cla e de particulas de jyas. Ao narrar, essas
escritoras ddo a volta no oroboro-mnemoénico, acessam histérias e bebem de um
liquido amniotico que muitas vezes nem sabiam que se aninhavam nelas. De acordo
com Evaristo (2008):

Navegar nas aguas da Histéria € navegar nas aguas da certeza (pelo menos
& o que dizem os historiadores tradicionais). Navegar nas aguas da memoria
é enfrentar as correntezas do mistério, do ndo provavel, do impreciso.
Entretanto, Histéria e memdéria se confundem como elementos constitutivos
de varios textos da literatura afro-brasileira. Como fendbmenos distintos se
entrecruzam, se confrontam, se complementam, ou mesmo, substituem um
ao outro. Varios sédo os textos em que a memodria, recriando um passado
ocupa um espacgo vazio, deixado pela auséncia de informagdes histéricas
mais precisas. E esse passado recriado passa ser a constantemente
amalgamado ao tempo e a histéria presentes. Nesse sentido o passado surge
como esforgo de uma memoria que esta a construi-lo no presente. Tanto o
passado remoto, como o passado recente, assim como o quotidiano, a
matéria do hoje e do agora, tudo tentara preencher as auséncias
premeditadas e apagar as falas distorcidas de uma narrativa oficial, que
poucas vezes se apresenta sob a ética dos dominados. (EVARISTO, 2008,
p. 1-2).

Pierre Nora (1993) nos atenta para o fato de que a memoaria do conhecimento
nao se resguardar apenas nos lugares de memdria [arquivos oficiais], mas esta
sempre em processo de transmissao, bem como recriagcdo — 0 que ocorre pelos
repertorios corporais, orais, gestuais, sendo alguns dos meios de transmissdes que
consistem na reproducédo e preservacao de saberes. Nossa cosmopercepgcao em
relacdo ao mundo é ciclica, ndo acaba com a morte do corpo, em nosso dia-a-dia
temos a certeza e a experiéncia de termos conosco uma falange ancestral (familiares,
egunguns, orixas, nikisis, voduns, encantados etc) que nao s6 nos influencia, como
se torna modos operandi da constituicdo psicossocial. Os tragcos ancestrais afro-
religiosos também sao partes significativas da memaria do nosso povo, e estdo em
nossas psiques para além de uma experiéncia de vida, pois sao inter e
transgeracionais. Segundo o pesquisador Marcos Anténio Alexandre (2012):

O estudo das matrizes religiosas e de seus respectivos rituais € um elemento

caro as pesquisas em etnocenologia, que, por sua vez, integra a grande
maioria dos textos que tratam da tematica negra. A religido na peca é pano
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de fundo para discussdes maiores, revelando preconceitos arraigados as
sociedades contemporaneas acerca dos cultos considerados profanos, que,
muitas vezes, sao acusados de bruxaria, coisas do demobnio etc.
(ALEXANDRE, 2012, p. 133).

Nossas memorias, dotadas tecnologias ancestrais, performam-se nas
narrativas, através dos movimentos do oroboro-mnemoénico: aquele que € capaz de ir
e vir, trazendo mutabilidade como estratégia narrativa e de ginga. Os saberes
ancestrais sdo o que Muniz Sodré (2017) conceituou como “memoarias afetivas”, as
quais sao acionadas no ato de narrar, por isso a narrativa literaria torna-se nao apenas
um processo de reavivamento ancestral, mas também um elo de cicatrizacdo e
possivel cura das fraturas coloniais das psiques-gestacionais. Neste sentido,
acrescento que a literatura negra exerce fungao de ginga nao apenas frente ao banzo,
mas a todo movimento que contrarie qualidade de vida do povo negro. Ao gingar os
sujeitos negros deslocam paradigmas, arrebentam correntes que ainda nos prendem,
e criam caminhos, rotas de cura. No poema abaixo podemos observar a voz lirica

anunciando sobre os processos de curas da mulher negras:

NEGREIRA

Nao é qualquer pessoa
que sabe ser 0 que somos.
Casca de ferida.

Destas que (descobrem a dor
na meia contentacao
de uma luta inteira.

Nao é pra qualquer pessoa
nao ser de brincadeira,

ser pau de dar em doido

€ nao poder enlouquecer.

Mais do que casca
somos a goela aberta da ferida
gritando siléncios Ancestrais!

Somos veia robusta sangrando,
sagrada,

0S NOSSOS rios, nossas rotas, rotas
de dor negreira.

Somos filhos do sonho e da luta.
Ha séculos,

aquilombamos nossa humanidade
em raizes profundas!

Somos estrelas suspensas,
somos feitos de um brilho

que mareia mare,

que se sabe lua,

que deambula imenso e se faz sol!

A gente sangra capoeira,
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fazendo espiral na sua certeza.

A gente danga Aluja com pés de Oxé,
€ no contra-pé da dor,

fazemos cura.

E de pe, ante nossa dor,
seremos a cura'®! (NATALIA, 2019).

Durante todo poema o eu poético ginga para mostrar estratégias/possibilidades
de cura diante do trauma. Na ultima estrofe: “A gente sangra capoeira/fazendo espiral
na sua certeza” — este movimento € a ginga, fez que fez e ndo fez, enganou o
colonizador, o racista, o discurso hegeménico. E pela ancestralidade, com e nos
saberes dos guardados nos escombros da memoria que a dancga performatica
acontece. Dessa forma, reafirmo que as psiques-gestacionais se valem do processo
de ginga e do oroboro-mnemdnico como processos performaticos para irem e virem
aos ventres-psiques e projetarem possibilidades de cicatrizagdo e cura, que séo
modos operandi de acesso aos espacos-ventres. Lembrando que os ventres-psiques
sao as raizes aquaticas, profundas, do feminino ancestral, nos quais a voz poética
desagua e ancora.

Por isso uma das estratégias de encantamento, exercida pelas pessoas negras,
na escrita literaria € a ginga, a qual se performa frente as mazelas e faz da literatura
um lugar de danga, em que a performance-aquatica € um rio cheio de mistérios. Deste
modo, assim como o banzo foi eleito, aqui, como categoria de adoecimento, elejo o
abebé de Oxum, mais uma vez, como categoria analitica de encantamento, com
principios curativos, os quais estdo nos ventres-psiques. Como dito no capitulo
anterior, Oxum venceu/vence batalhas ao cegar o inimigo refletindo seu abebé, ou
seja, ela estrategicamente ginga. O abebé de Oxum atua como praxis de saberes
diante dos adoecimentos sistémicos, inter e transgeracioanis, pois reflete rotas-
aquaticas, de encantamento, para as psiques-gestacionais. Portanto, voltar ao rio,
tornar-se peixe-dourado e moldar o barro com as maos-sementes para fertilizar com
aguas-grafias os ventres-psiques sao estratégias performaticas de Oxum, sendo
essas afrorreferenciadas em seus modos acolherem e cuidarem dos adoecimentos
psiquicos do povo negro. Dessa forma, as mulheres negras, ao escreverem, sopram
efun e alafiam o obi, lavando o ventre, expurgando o “carrego colonial” (RUFINO;

SIMAS, 2019) — e pelos abebés-grafias, em que esse reflete cada uma a partir do “eu”

19 Disponivel em: https://www.instagram.com/p/B5GTiFmFm4p/?igshid=YmMyMTA2M2Y=
Acesso em:03 fev. 2023.
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e do “nés”, fazendo com que sua peixe-prole possa navegar pelos/nos espagos-

ventres gestando aguas-grafias em suas litera-curas.
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8 OROBORO-MNEMONICO: RE-ORI-GESTANDO O CONCEITO
Ribeirinha

Afluente misterioso
Desponta de olhos negros
Sutis.

De acoite
Rompe pedras firmadas
As margens do rio

Penetra o &mago
De imensuraveis desejos
Contidos

E se derrama sorrateiro

Na curva infima

Que nasce em torno

Do meu umbigo. (QUEIROZ, 2019, p. 21).

Realizando o movimento de Sankofa, volto ao passado para buscar o que ficou
para tras, também para mirar pelo abebé novos e limpidos rios. Lango mao, mais uma
vez, dos cruzos empiricos que Exu vem anunciando, agora para repensar sobre
oroboro-mneménico, e realizar o ipeté de Oxum com todos os ventres que me habitam
e habitam esta escrita. Quero chamar Oxum para dancgar o jjexa com a panela de
barro na cabega e servir com a colher de pau os ebds-conceitos que me singraram
até aqui. Quando, no mestrado, elaborei e escrevi na dissertacdo a epistemologia
oroboro-mneménico, pensei nas muitas histérias que circundavam a personagem
Kehinde, de Um defeito de Cor, cito uma passagem da dissertagao: “O conjunto de
mulheres retratadas no romance abre espaco para o que considero representar um
oroboro-mnemdénico” (SILVA, 2018, p. 59). Bem, como a personagem ia cartografando
suas escolhas de acordo com a ancestralidade, em busca de autorreconhecimento,
autocuidado e autorrefazimento; considerei oroboro pensando nas transitoriedades,
renovacdes, no espaco-tempo e na relagao corpo e ancestralidade. Bebi da fonte
“tempo espiralar’, de Leda Maria Martins (1997/2021) — como ja anunciei, todavia
oroboro-mnemoénico se diferencia do conceito de Martins, pois propde
autorreconhecimento, autocuidado e autorrefazimento. Ao trocar de pele, a cobra
descama, se renova, esse movimento € o que traz ao oroboro-mnemdnico
caracteristicas singulares, ou seja, ndo € uma praxis para se pensar apenas dentro
do labirinto mnemoénico do tempo-espaco, mas para também pensar sobre os
processos que podem possibilitar e abrir caminhos de encantamento, cura,
autorrefazimento, autodengo e saude mental. A epistemologia oroboro-mneménico

concretiza-se a partir da ideia de Dan, o qual permeia todo o romance de Ana Maria
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Goncalves. Na dissertacao afirmei:

O oroboro, por ser construido representando um movimento espiral e
continuo, & um processo dinamico e transformador da vida. E aquele que cria,
renova e remonta identidades - a partir das memdrias selecionadas e
contadas ao longo desses movimentos. Mesmo com a morte do corpo, o
oroboro é capaz de fazer renascer, renascer a partir da ancestralidade e da
memoria. (SILVA, 2018, p, 60).

Dan, uma cobra sagrada em que na nagao de candomblé Jeje Manhi e em
Africa, representa um vodun, sendo Dan um vodun muito poderoso dono de uma
familia com inumeros Dans. Na diaspora, Dan ganha outros nomes, na nagao Angola
é conhecido por Angord e na nagéo Ketu por Oxumaré. E um ser andrégino, ficando
por tempos na forma masculina e em outros na feminina. Tem um Jjtan de Prandi

(2001) que nos ensina sobre como Oxumaré se transformou em uma cobra:

Oxumaré transforma-se em cobra para escapar de Xango

Oxumaré era um rapaz muito bonito e invejado. Suas roupas tinham todas as
cores do arco-iris e suas joias de ouro e bronze faiscavam de longe. Todos
queriam aproximar-se de Oxumaré, mulheres e homens, todos queriam
seduzi-lo e com ele se casar. Mas Oxumaré era também muito contido e
solitario. Preferia andar sozinho pela abdébada celeste, onde todos
costumavam vé-lo em dia de chuva.

Certa vez, Xang0 viu Oxumaré passar, com todas as cores de seu traje e todo
o brilho de seus metais. Xangb conhecia a fama de Oxumaré de nao deixar
ninguém dele se aproximar. Preparou entdo uma armadilha para capturar o
Arco-iris. Mandou chama-lo para uma audiéncia em seu palacio e quando,
Oxumaré entrou na sala do trono, os soldados de Xangd fecharam as portas
e as janelas, aprisionando Oxumaré junto com Xangd. Oxumaré ficou
desesperado e tentou fugir, mas todas as saidas estavam trancadas pelo lado
de fora.

Xango, tentava tomar Oxumaré nos bragos e Oxumaré escapa, correndo de
um canto para outro. Nado vendo como se livrar, Oxumaré pediu ajuda a
Olorum e Olorum e Olorum ouviu sua suplica. No momento em que Xangbd
imobilizava Oxumaré, Oxumaré foi transformado numa cobra, que Xangd
largou com nojo e medo. A cobra deslizou pelo chdo em movimentos rapidos
e sinuosos. Havia uma pequena festa entre a porta e o chao da sala e foi por
ali que escapou Oxumaré. Assim livrou-se Oxumaré do assédio de Xangé.
Quando Oxumaré e Xangd foram feitos orixas, Oxumaré foi encarregado de
levar agua da terra para o palacio de Xangdé no Orum, mas Xangd nao pode
nunca se aproximar de Oxumaré (PRANDI, 2001, p. 226-227).

Oxumaré é a proépria transformagdo, a mutabilidade das coisas ante a vida, o
complexo de transformar-se perante as dificuldades. Oxumaré ensina a n&o nos
aprisionar, a cobra-magica nos langa ao chao nao para rastejarmos, mas para que
possamos seguir em ritmos novos. Quando escrevi sobre oroboro-mnemoénico, o fiz
ao contrario da ideia de roda, fiz pensando nas espirais e nos labirintos do espaco e
do tempo, no movimento e na simbologia que um oroboro em si traz: da cobra que

engole o proprio rabo. De acordo com Gomes Mauricio (2009):
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Associado ao dinamismo e a contemporaneidade, Oxumaré retrata a
movimentacao e a continuidade, e é simbolizado miticamente pela forma de
uma cobra. Animal indivisivel, a cobra € um ser Unico e, ao se unir sua cabeca
a cauda, transfigura-se na figura do circulo perfeito, transformando-se entao
no simbolo da continuidade. E o principio unindo-se ao fim! Ao fechar este
circulo, Oxumaré ajuda a manter em equilibrio e seguranca o globo terrestre
produzindo dois movimentos que permitem a existéncia do Universo: a
rotacdo e a translagéo [...]. Este circulo também representa a unido do
passado com o futuro, dos antepassados com os descendentes. (MAURICIO,
2009, p. 252-253).

A dinamica transitéria de Oxumaré nos aponta para a atemporalidade da
ancestralidade, em que os tempos se confluem e se matizam na vida dos seres pelas

espirais do tempo. Segundo Leda Maria Martins (2021):

A ancestralidade é clivada por um tempo curvo, recorrente, anelado; um
tempo espiralar que retorna, reestabelece e também transforma, e que em
tudo incide. Um tempo ontologicamente experimentado como movimentos
contiguos e simultdneos de retroagdo, prospecgdo e reversibilidades,
dilatagdo, expansao e contengao, contragdo e descontragdo, sincronia de
instancias compostas de presentes, passado e futuro. E através da
ancestralidade que se alastra a forga vital, dinamo do universo, uma de suas
dadivas. (MARTINS, 2021, p. 63).

Foi teorizando sobre espacos-ventres, ventres-psiques e psiques-gestacionais
que percebi que oroboro-mnemonico foi um devir ancestral. Oroboro-mnemobnico é
uma epistemologia de continuidade, de confluéncia de encruzilhadas, em que o ir e
vir ndo seguem o cartesiano ocidental. Foi escrevendo que me dei conta que ao
produzir sobre devir ancestral eu mesma vivi/vivo em constante devir. Um dos
movimentos feitos pelo/do/no oroboro-mnemdnico (sendo esse o proprio movimento)
€ o movimento de gingar, uma vez que a ginga auxilia nos processos de
autorrecuperagao, autodengo, encantamento e possivel cura. O oroboro-mnemdnico
tem como estratégia o religare com a ancestralidade e os antepassados, a fim de
bailar por entre memorias e trazé-las a escrita literaria em formas de aguas-grafias, ja
que Oxumaré é quem realiza o transito das aguas entres o orum e o aiyé. Ao
movimentar-se dentro dos espagos-ventres, o oroboro-mnemdbnico consegue ter
acesso aos ventres-psiques, devido ao seu poder ancestral e (re) elaborativo,
possibilitando as psiques-gestacionais conectarem-se aos ventres-psiques em um

processo de devir, transmitindo (in) formag¢des. Como anuncia Muniz Sodré (2017):

Nao se trata da nostalgia do antigo, portanto de nenhuma reminiscéncia
romantica, nenhuma forma de um espirito original, nem de qualquer apelo
memorial a um comecgo. Trata-se, sim, de um eterno retorno ou eterno
renascimento, um logos circular (o fim é a origem, a origem é o fim), que se
subtrai as tentativas puramente racionais de apreensao enquanto algo de
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fundamental de que nédo se recorda nem se fala, mas nao falta, pois se
simboliza no culto — naturalista, como na Asia Oriental e na india — aos
principios cosmoldgicos (os orixas, as divindades) e os ancestrais. (SODRE,
2017, p. 97).

De acordo com Ronilda Ribeiro (1995): “Entre suas principais caracteristicas
[da existéncia pessoal] poderiamos mencionar a da nao linearidade: a vida humana
nao transcorre num continuum linear — passado, presente, futuro — com a data de
inicio no dia do nascimento e da data de término no dia da morte” (p. 35). O que posso
afirmar com clareza é que o passado retorna ao presente e se langa na escrita literaria
como devir ancestral negro, na tentativa, rememorar, expurgar e curar. Ainda de
acordo com Muniz Sodré (2017): “Na realidade, pensamento nenhum emerge
exclusivamente das palavras (que devem ser, antes, vistas, como meio de expressao)
e sim principalmente da espacialidade instaurada pelo corpo em sua vinculagao ao
entorno ético e existencial, portanto na relagao concreta entre homens e natureza” (p.

81). Consoante Leda Maria Martins (2021) potencializa que:

No contexto do pensamento que tranga as diversas e diferentes culturas
africanas com as culturas da diaspora, movimentos de retroacédo de avancgos
simultdneos s6 podem ser mensurados e arguidos no &mbito mesmo de uma
visdo de mundo, de uma concepg¢ao da vivéncia do tempo e das
atemporalidades, fundadas por um pensamento matriz, o da ancestralidade,
principio mater que inter-relaciona tudo que no cosmo existe, transmissor da
energia vital que garante a existéncia ao mesmo tempo comum e diferenciada
curvilineas, regente da construgdo de praticas culturais, habitadas por um
tempo nao partido e ndo comensurado pelo modelo ocidental da evolugéo
linear e progressista. Um tempo que nado elide a cronologia, mas que a
subverte. (MARTINS, 2021, p. 42).

Dentro dos movimentos nao lineares o trauma se sobrepde, algumas vezes,
aos saberes ancestrais dentro das psiques-gestacionais dos sujeitos, trazendo
adoecimentos, uma vez que esses nado conseguem acessar com inteireza as
tecnologias ancestrais capazes de (re) equilibrar os sujeitos, porque o trauma cria uma
espécie de neblina psiquica. A experiéncia traumatica do colonialismo nao vem a tona
em uma ordem cronoldgica, nas psiques dos sujeitos negros, esses se misturam aos
tempos, e espiralam em uma des-ordem dentro dos espacgos-ventres, dadas as
experiéncias que fraturaram/fraturam, desorganizaram/desorganizam e des-Ori-

entaram/entam os sujeitos. Para a pesquisadora Denise Carrascosa (2014):

Como mulheres que experimentaram processos de imigragéo entre fronteiras
intra ou internacionais — inter-raciais e sociais, fomos produzidas, até certo
ponto, na fratura da fratura. Nossos ossos s6 ndo andaram expostos porque
somos das mulheres que sabem curar. Nossos processos de existéncia
dependem de um cuidado de si que economiza forgcas de desvio e
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localizagédo, multiplicidade e identidade estratégica, em uma palavra, (des)
territorializagdo. (CARRASCOSA, 2014, p. 115).

Como afirma Carrascosa (2014), apesar de produzirmos dentro de sistemas
fraturados, somos mulheres que sabem curar, porque trazemos nos ventres-psiques
tecnologias ancestrais, particulas dos femininos molhadas de encantamentos, as
quais sao imprescindiveis para revertermos situacdes contrarias a vida. As particulas
dos femininos umedecem nossos ventres-psiques e nossas psiques-gestacionais,
também nos fazem mergulhar nas cascatas-umidas do oroboro-mnemdénico, em que
o tempo dancga o jjexa, alisando as pedras dos fundos dos rios e misturando o barro-
mistico que outrora sedimentou.

O oroboro-mnemonico vale-se, também, da literatura, uma vez que a psique
esta fraturada; pelo oroboro-mneménico a psique procura se recompor criando afetos-
aquaticos, em suas aguas-grafias, gestadas nos/pelos ventres-psiques, desaguando
nos espagos-ventres, que utilizam da escrita literaria para (re) elaborar suas memdérias
traumaticas, sedimentadas nas psiques-gestacionais e produzir encantamento. A
escrita € a personificagdo do movimento, ou seja, a performance pulsional, a danca
da serpente, aquela que vai e volta, volta e vai, que cruza e descruza com muitas
histérias, muitos seres, muitos ancestrais, por isso afirmo que falarmos em resgate
ancestral € algo equivocado. Quando pensamos em resgate soa como se tudo tivesse
se partido, quebrado, dissipado — sem duvidas houve grandes perdas, tanto que foram
necessarias ressignificagcbes — todavia, quando se fala em ancestralidade negro-
diaspdrica, nao houve perdas no sentido literal da palavra. Os orixas, voduns, nikisis,
egunguns etc ndo foram perdidos, e nem o0 axé que eles possuem — por isso a
travessia do “Atlantico Negro” esta para além do desembarque em solo brasileiro e
demais colbnias — o oroboro-mneménico nos atenta para a nao quebra do elo. A cobra,
ao trocar de pele, nos atenta que o ato de descamar significa ressignificagao,
renovagao, movimento, transforma-agdo sem perder a essencialidade. A cobra engole
0 proprio rabo para tomar para si 0 que € seu, para nao se perder nem de si e nem do
que traz consigo como tecnologia ancestral.

Este movimento € performatico e ocorre na escrita tanto pela ginga como pelo
oroboro-mneménico, criando uma projegao dos movimentos dentro e fora da obra. Em
Poncia Vicéncio, por exemplo, a escrita lirica de Evaristo, dividida em breves
capitulos, cria movimentos no texto, bem como as aguas-grafias parecem como

cascatas bailando na obra. A modelagem no barro, dentro do romance, cria uma
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espécie projecao para fora desse, em que 0 romance passa a ser a propria escultura
em barro. Evaristo nos embala de tal modo que é como se estivéssemos
acompanhando n&o apenas o processo de escrita, mas também uma peca de
artesanato sendo moldada em mé&os negras, que recebem da ancestralidade e dos
antepassados intercorréncias diversas — desse jeito a escrita se faz um devir negro e
ancestral em que corpo e mente trabalham de maneira conjunta e equilibrada. Essa
impressao é realgcada pela presenca da cobra/Angoré que abre e fecha a obra — ou
seja, oroboro-mnemonico. De acordo com Ravetti (2002):

A performance revela experiéncias que fazem o percurso do pessoal ao
comunitario e vice-versa. Esse transito esta fortalecido por um impulso de
resisténcia a dissolugdo de componentes culturais e ideolégicos que atuam
como residuos culturais que integram as pessoas a uma regido, a uma
paisagem e que passam a ser pele, olhos, roupas, gestos, fala, em partituras
que se concebem como restos de algo maior e irrecuperavel, reproduzivel e
passivel de ser reescrito, mas que de alguma forma deve ser restituido a um
passado, e, ao mesmo tempo, transmitido ao futuro e relido no presente.
(RAVETTI, 2002, p. 83).

Recorro a Leda Martins (2002) acerca das performances rituais, ceriménias etc,

“sao férteis ambientes de memaria dos vastos repertorios de reservas mnemaonicas,

acgdes cinéticas, padrdes, técnicas e procedimentos culturais recriados, restituidos e

expressos no e pelo corpo” (p. 72). Entendo a escrita literaria como também uma

performance, o oroboro-mnemdnico se torna performatico, pois é por ele e dentro dele

que tudo acontece e desagua nos espacgos-ventres. Ainda me valho de Leda Martins
(2002):

Por meio delas [das performances] podemos vislumbrar alguns dos

processos de criagao de muitos suplementos que buscam cobrir as faltas,

vazios e rupturas das culturas e dos sujeitos que aqui se reinventaram,

dramatizando a relagdo pendular entre lembranga e o esquecimento, a

origem e a sua perda. A cultura negra nas Américas é de dupla face, de dupla

voz e expressa, nos seus modos constitutivos fundamentais, a disjuncao

entre o que o sistema social pressupunha que os sujeitos deviam dizer e fazer

€ 0 que, por inUmeras praticas, realmente diziam e faziam. Nessa opgao de

equilibrio assimétrico, o deslocamento, a metamorfose e o reconhecimento

sdo alguns dos principios e taticas basicos operadores de formagéao cultural

afro-americana, que o estudo das praticas performatica reiteram e revelam.
(MARTINS, 2002, p.70-71).

A palavra na encruza se performa em ginga, e também se torna ginga, a palavra
€ a danga, a luta, o ataque e a defesa na encruzilhada. Que dribla pelas frestas das
mascaras de flandres os labirintos diversos causados pelo colonialismo. A palavra se
corporifica com Exu — senhor da comunicacdo — mas € pelos ventos dentro do

oroboro-mneménico que a palavra ginga e toma forga. E pela particula do sagrado
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feminino que a palavra voa, corre rios, se espalha, esparrama, toma rumos diversos
dentro dos espacgos-ventres. Como nos ensina Conceicao Evaristo: “A palavra poética,
ao rememorar o passado e ao sonhar o futuro, pode inventar outro destino para o
homem” (EVARISTO, 2008, p. 03).

Assim trabalha a ideia de oroboro-mnemébnico — esse que dilacera e
engole/devora seu préprio rabo no intuito de autorrecuperagcdo (hooks, 2019,
autorreconhecimento e tentativa de cura, através do encantamento e do movimento
de transform-a¢éo. O ato de engolir também é uma metafora aos povos da/na diaspora
negra, que engoliram/engolem seus saberes tanto por serem forgados a “esquecer”
suas culturas, como também para ndo permitirem que o colonizador desvende nossas
magias negras. A cobra devora, e aos poucos vai fazendo sua digestado — a escrita de
mulheres negro-diasporicas também passa por essa analogia da digestdo como
processo de rememoracgao e autofecundacao gestacional.

Pela performance-aquatica do oroboro-mnemonico, a prole-peixe literaria se
autorreconhece, ja que as aguas ajudam a limpar e tornar mais evidente os ocultos
recalcados nas psiques-gestacionais. O feminino de Oxum nos auxilia diretamente
com o fazer de autorreconhecimento, através de seu abebé, que conta no oroboro-
mnemd&nico com a orixa Ewa, filha de Nana com Oxal3a, irma de Oxumaré, uma cobra-
mulher que vive nas aguas cristalinas e nas nascentes, dona da mutabilidade, vidéncia
e intuicdo. Ewa é a divindade feminina que representa o encantamento, o mistério

profundo. De acordo com Prandi em um itan sobre Ewa:

Eua transforma-se numa fonte e sacia a sede dos seus filhos

Havia uma mulher que tinha dois filhos, aos quais amava mais que tudo.
Levando as criangas, ela ia todos os dias a floresta em busca de lenha, lenha
que ela recolhia e vendia no mercado para sustentar os filhos. Eua, seu nome
era Eua e esse era seu trabalho, ia ao bosque com seus filhos todo dia.
Uma vez, os trés estavam no bosque entretidos quando Eua percebeu que
se perdera. Por mais que procurasse se orientar, ndo péde Eua achar o
caminho de volta. Mais e mais foram os trés se embrenhando na floresta. As
duas criangas comegaram a reclamar de fome, de sede e de cansago. Quanto
mais andavam, maior era a sede, maior a fome. As criangas ja ndo podiam
andar e reclamavam a mée por agua. Euéa procurava e nao achava nenhuma
fonte, nenhum riacho, nenhuma poga d’agua. Os filhos ja morriam de sede e
Eua se desesperava. Eua implorou aos deuses, pediu a Oludumare. Ela
deitou-se junto aos filhos moribundos e, ali onde se encontrava, Eua
transformou-se numa nascente d’agua. Jorrou da fonte agua cristalina e
fresca e as criangas beberam dela. E a agua matou a sede das criangas. E
os filhos de Eua sobreviveram. Mataram a sede com agua de Eua. A fonte
continuou jorrando e as aguas se juntaram e formaram uma lagoa. A lagoa
se extravasou e as aguas mais adiante originaram um novo rio. Era o rio Eua,
0 Odo Eua. (PRANDI, 2001, p. 232-233).
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Por esse itan, nota-se novamente a presenca das aguas como principio
essencial do feminino, Ewa é a propria nascente, a agua € o elemento genitor das
possibilidades, dos caminhos, das curas, do gestar cheirando a flor de laranjeira.
Desta forma, Ewa-cobra auxilia nos movimentos do oroboro-mneménico, ela, dona
das possibilidades, apresenta, juntamente com Oxum, o bailar performatico para
trazer a tona as aguas-grafias por suas aguas-placentas. Pelas aguas-placentas
essas iyabas propiciam a vidéncia, e consequentemente decifram os ebds
necessarios e indicados a Ori-gestagdo curativa, deste modo ensinam suas proles-
peixes soprando gotas-férteis através do devir ancestral literario. A mutabilidade de
Ewa é um movimento performatico, acompanhado pelo bailar fecundo, uma vez que
utiliza de suas aguas para dar vida e trazer a vida quem, no leito de morte, suplicou
pelas gotas-liricas de seus encantamentos.

Ao alargar a categoria analitica de diaspora africana oroboro-mnemdénico,
percebi que para este xiré-aquoso Ewa também deveria ser pensada. Na pesquisa
inicial, trabalhei com Dan (masculino) e Dani (feminino), todavia durante toda a tese
trouxe para dancar comigo oOs orixas, me baseando em minhas vivéncias de
candomblé Ketu. E, se defendo uma escrita “desde dentro”, Ewa deve ser inserida
nos desenvolvimentos epistémicos, nos quais sempre priorizei os cruzos como locus
de trocas justas no mercado de Exu. Na escrita afro-feminina o oroboro-mneménico
e, também, o lugar da encruzilhada da palavra, em que a escrita conflui entre o “eu” e
0 “nés”, e pelos movimentos do oroboro-mnemdénico € que o devir ancestral percorre
as psiques-gestacionais, a fim de fecundarem os ventres-psiques, gestando aguas-
grafias envoltas em girassois perfumados. Assim as aguas-grafias seguem seus
cursos como cascatas-liricas pelos lugares sem fim dos espagos-ventres.

Ao escreverem, as mulheres negras acessam tanto suas proprias memorias
uterinas, como as depositadas pelos ventres ancestrais, de tal modo que nao
necessitam, por exemplo, serem feitas no orixa/iniciadas para grafarem algumas (in)
formagdes, aparentemente desconhecidas para elas. Conceigédo Evaristo (2014), de
formacgao catolica, escreveu Poncia Vicéncio, e na obra encontramos diversas
referéncias a ancestralidade - que talvez Evaristo (2014) nao teria
acesso/conhecimento. A profundidade das (in)formagdes trazidas nas aguas-grafias
da autora me faz reafirmar que na escrita literaria negra o devir ancestral percorre
bailando pelo oroboro-mnemaonico, e ocorre porque possuimos psiques-gestacionais.

Em depoimento, Evaristo (2014) trata deste devir negro:
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Na criagéo de Poncia Vicéncio, me aproprio de uma das experiéncias mais
marcantes da minha infancia, a da contemplagcdo do arco-iris e do
impedimento da travessia por debaixo do arco. Cresci ouvindo dizer que
menina que passasse por debaixo do arco-iris virava menino. Minhas irmas
e eu guardamos esse receio durante toda nossa meninice. Recentemente
descobri que meus irmaos, mais novos do que nds, viveram essa ameacga
também. Se passassem debaixo da cobra celeste, virariam meninas. O texto
abre e fecha com a imagem de arco-iris no céu. Uns sete anos depois de
escrito, um dia, no final de tarde, vi um arco-iris no céu. Rara visdo em uma
cidade grande, dada a geografia do local. A imagem dos arcos celestes vistos
em minha infancia voltou. Voltou e veio acompanhada da explicagdao. No
arco-iris esta Oxumaré, o orixa representado pela serpente celeste, divindade
nagd, que é macho e fémea ao mesmo tempo. Jamais um arco colorido me
pareceu tdo belo. Naquele momento olhando toda minha infancia. Um
imaginario que havia sido construido a partir de tragos, de vestigios de
elementos de uma cultura africana que minha mae nos transmitiu
naturalmente. Minha familia vem de uma visivel tradigao catdlica. Foi preciso
que eu descobrisse 0o candomblé, no Rio de Janeiro, para apreender os
sentidos de uma narrativa mitica, que os meus conservavam, mesmo de
forma cortada, mutilada, sob as dobras de outra tradi¢ao religiosa. Fui tomada
por uma enorme comogao. Ali, naquele momento, percebi que, mesmo
tendo perdido a origem do mito, algo forte da tradigao negro-africana
subsistia em noés. Busquei o texto que eu ja tinha terminado ha tempos e vi
que era possivel ampliar a representacdo do mito. (EVARISTO, 2014, p. 28-
29).

Esse depoimento fortalece com tanta clareza o que estou tratando aqui, pois
existe na fala de Evaristo a certificacdo de memodrias ancestrais, depositadas e
sedimentadas nos ventres-psiques e nas psiques-gestacionais. Existe algo que é
sistémico (no sentido familiar), mas que também pertence ao inter e transgeracional
africano ancestral; em que, mesmo passado sob outra 6tica religiosa, nota-se que a
forga vital, o elo, ndo se desfaz, porque os saberes coletivos e as tecnologias
ancestrais estdo impregnados em nossa psique. Nao € apenas uma memoria interna
ou de cla — é uma memoria inter e transgeracional que tem suas origens desde o inicio
de tudo, desde que Oxum, iya primordial, fez de suas aguas o liquido fecundo para a

criagcao do ser. Vejamos a passagem do Angord, em Poncia Vicéncio:

Quando Poncia Vicéncio viu o arco-iris no céu, sentiu um calafrio. Recordou
o0 medo que tivera durante toda a sua infancia. Diziam que menina que
passasse por debaixo do arco-iris virava menino. Ela ia buscar o barro na
beira do rio e la estava a cobra celeste bebendo agua. Como passar para o
outro lado? As vezes, ficava horas e horas na beira do rio esperando a
colorida cobra do ar desaparecer. Qual nada! O arco-iris era teimoso! Dava
uma afligdo danada. Sabia que a mae estava esperando por ela. Juntava,
entao, as saias entre as pernas tampando o sexo e num pulo, com o coragao
aos saltos, passava por debaixo do angord. Depois se apalpava toda. La
estavam os seinhos, que comegavam a crescer. La estava o pubis bem plano,
sem nenhuma saliéncia a nao ser os pelos. Poncia sentia um alivio imenso.
Continuava menina. Passara rapido, de um sé pulo. Conseguira enganar o
arco e ndo virara menino. (EVARISTO, 2003, p. 13).

Este € o primeiro paragrafo do romance e o Angord ja anuncia suas cores
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celestes; ja no comeco inicia, também, sua performance-aquatica, a qual percorre
toda a obra garantindo que as memodrias fossem os fios condutores das aguas-
terrosas de Poncia Vicéncio. O corpo-mente necessita da conexdao com tais
elementos, pois esses sdo portadores e comunicadores da nossa ancestralidade.
Desta maneira, o rio e o barro, principios das particulas do feminino ancestral, se
fundamentam como elementos constitutivos e de encantamento dos ventres-psiques
nos espacos-ventres. Ambos sao compostos aquaticos e trazem ao corpo-mente
gingas de encantamentos para a sobrevivéncia frente aos adoecimentos, com o
intento de cura e re-Ori-entagao das psiques-gestacionais.

A saudosa iyalorixa e escritora Mae Beata de Yemonja, em Carogo de dendé:
a sabedorias dos terreiros, como ialorixas e babalorixas passam conhecimento a seus

filhos, nos narra a seguinte historia:

O homem que se casou e queria ter filhos.

Existia num lugarejo um homem que se casou e tinha uma vontade danada
de que sua mulher parisse. Mas no lugar onde eles moravam era muito dificil
encontrar uma aparadeira, uma parteira. Quando a mulher dele engravidou,
0 povo comecou a lhe dizer:

- Fulano, sua mulher ja esta muito velha para parir.

- Que nada. Eu tenho fé em Nana que vai dar certo — disse ele, pois era
devoto de Nana.

Quando estavam chegando os nove meses, o homem sonhou que Nana
mandava sua mulher sentar na beira de uma quarta-de-milho de farinha, que
€ uma caixa de madeira que no interior se usa para medir farinha, feijao,
arroz, milho e cereais. Nand mandava que depois de sentar com as pernas
abertas, a mulher forrasse o chao com bastante pano, e que ele desse uma
garrafa a ela para assoprar. Ele, com um chapéu de palha na cabega, deveria
dizer assim:

Na quarta tu te senta, a garrafa vai assoprando,

com chapéu eu te abano, e o filho tu vai botando,

em nome de Nan@&, que vai te ajudando.

Assim eles fizeram. Entdo a mulher partiu, e ele mediu trés dedos e cortou o
umbigo da crianga. O homem enterrou a placenta com cuidado no quintal,
com jeito para nao botar emborcada. A crianga se tornou um lindo menino,
que eles deram a uma senhora que morava ali perto para batizar. Essa
senhora nao tinha filhos e era iniciada de Nana. Até hoje, essa senhora é
muito feliz por ter esse afilhado, e o pai satisfeito por Nana ter ajudado a sua
mulher a parir. (BEATA DE YEMONJA, 2008, p. 49-50 — grifo da autora).

Nana é o proprio segredo, séria, de conduta firme — a velha iyaba domina os
mistérios da vida e da “morte”, esta ijya acompanha Poncia em todo percurso, e &
possivel afirmar isso, porque o barro é o axé de Poncia, o principio vital que re-Ori-
enta e re-Ori-gesta a personagem. Seria Poncia filha de Nana? Por isso Poncia se vé
tdo ligada ao barro? O barro é a lama-placentaria que fecunda Poncia Vicéncio,

vejamos outra passagem:
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No tempo em que Poncia Vicéncio ficava na beira do rio, se olhando nas
aguas, como se estivesse diante de um espelho, a chamar por si prépria, ela
nao guardava ainda muitas tristezas no peito. Fora criada sozinha, s6 com a
mae. Tinha um irm&o que pouco brincava com ela, pois acompanhavam o pai
no trabalho da roga, nas terras dos brancos. Ela e a mae ficavam dias e dias
sem ver os dois. Nos tempos das chuvas, as visitas deles rareavam mais
ainda. A mae fazia panelas, potes e bichinhos de barro. A menina buscava a
argila nas margens do rio. Depois seco, a mae punha os trabalhos para assar
num forno de barro também. As coisinhas saiam entéo duras, fortes, custosas
de quebrar. (EVARISTO, 2003, p.21).

Nesse excerto, temos varias marcas do corddo umbilical que liga os ventres-
psiques as psiques-gestacionais. A terra esta diretamente ligada aos orixas Omolu e
Nana, donos do mistério, dos caminhos de volta, dos caminhos de cura e das
sabedorias primordiais. Quando morremos precisamos voltar a massa de origem, a
terra, para reiniciarmos o ciclo da vida. O romance em si € um oroboro-mneménico,
deslizando, tal qual uma cobra, pelos espagos-ventres. Neste paragrafo também
aparecem dois outros cordées umbilicais: o rio e o barro, Oxum e Nana — a ancia Nana
€ metaforicamente vista como o barro-modelador de toda a obra, principio, meio e
“fim”. O barro é o rastro condutor entre céu e terra no romance, e nos redireciona a
pensarmos dentro de outros tempos e outros lugares, dentro dos espagos-ventres.
Tem uma passagem em que a narradora relata sobre a mée de Poncia, chorosa,

observem:

A mae de Poncia Vicéncio pensava nos filhos, mas relutava em tomar o rumo
da cidade. A cidade era para os novos, para os que aguentavam qualquer
aventura. Os cabelos ‘dela embranqueceram da noite para o dia, embora
conservasse o rosto jovem. Ela trazia o coracao dolorido. Era como se tivesse
dentro do peito um grande pote de barro, no qual armazenasse todas as
pessoas queridas, e essa vasilha um dia tivesse quebrado, partido. A mulher
sofrera muito com a ida da filha, depois com a do filho. Antes, havia vivido o
pesar da passagem de seu homem, naquela tarde clara e ensolarada. E foi
acumulando idas, partidas, auséncias. As vezes, vinha um desespero tal, que
ela pensava, entao, em abreviar a sua hora. Sentia-se tao so, tao vazia que
poderia ir buscar o barro la no fundo do rio. (EVARISTO, 2003, p. 76).

No excerto percebe-se também o lago materno-afetivo construido e que nao é
rompido durante toda a narrativa — pois mae e filha estdo inseridas dentro dos
espacos-ventres, bailando performances de saudade pelo oroboro-mneménico. Outro
ponto relevante é Poncia se mirando na beira do rio, que faz a referéncia ao abebé de
Oxum como ferramenta de autorreconhecimento, mas também como espelhamento
psiquico de se mirar na mae como ventre ancestral. O processo de
autorreconhecimento pode ser visto de maneira sutil (ou ndo) das aguas de Oxum,

mesmo Poncia ndo se dando conta da existéncia de Oxum, carrega em sua psique-
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gestacional tecnologias ancestrais que a possibilitam conectar-se aos ventres-psiques
das iyas. Porquanto é possivel que Oxum se mostre a Poncia, mesmo que Poncia néo
a reconhega como orixa, mas reconhece o encantamento das aguas e do barro.
Quando trago sobre a abordagem materno-afetiva ndao necessariamente me
refiro a gestagao fisico-uterina, mas ao lugar de poténcia, de fertilidades transmitidas
aos nossos ventres-psiques, pelas iyas. Poncia, por exemplo, chega a ter sete
gestagcbes — em todas, as criangas morreram, mas mesmo assim Poncia tem um
ventre fértil, dada, por exemplo a grandeza do seu trabalho com o barro, o artesanato
e sua resiliéncia em manter-se viva, mesmo diante de todas as durezas da vida.
Também fértil no sentido de ter muitos saberes ancestrais depositados em sua psique-

gestacional. Para Katiuscia Ribeiro e Njeri (2019):

O ventre do mundo é africano! O ventre do mundo é regido por matriarcas. A
mulher preta tem o sangue da vida, que rege seu Ara (terra sagrada). Cabe
a elas o gerenciamento de sua proépria perspectiva de mundo e pensar por
essa via nao € colocar as mulheres pretas em lugar de subalternidade, € sim
dar a elas a centralidade de poder que potencializa a todos ao verem nela o
lugar maximo a ser respeitado.

Ha um provérbio Africano que diz:

“A mao que balanca o bergo governa a nagao e o destino”.

Nesse sentido, o ventre da vida parte das perspectivas matriarcais gestando
0 poder responsavel pela cura de nossa comunidade. Aquela que do seu
peito alimenta mulheres pretas e homens pretos ao ver a luz da vida é
também aquela que alimentara as lutas e reorganizagcdo dessas duas
esséncias - Feminino e Masculino - plantando a cura e emancipacgéo efetiva
das populacdes africanas. Se o utero que nos gera é unico, nos fragmentar
nos torna 6rfaos da nossa prépria esséncia histérica. (NJERI; RIBEIRO, 2019,
p. 601-602).

Em Poncia Vicéncio, compreende-se que o movimento pulsional performatico
da ginga frente ao banzo nao surte o “efeito” esperado. Como acompanhamos ao
longo do romance de Evaristo, a personagem vai cada vez mais sendo tomada pelos
adoecimentos. Em Poncia, conseguimos perceber a resisténcia que o banzo pode
oferecer ante os processos de curas, nesse sentido considero que o banzo dentro do
romance n&o pode ser lido apenas como psicopatologia, mas como metafora de algo
que esta além do que pode ser explicado pelas linhas do nomeéavel. E inegavel o
adoecimento psiquico da personagem, todavia ndo se pode negligenciar a relagéo
direta de Poncia com a ancestralidade, e este estreitamento é justamente o que esta
entre as linhas. Entdo € necessario pensar que o banzo se torna, também, um
adoecimento metaférico, somatizado pela “ndo conexao” de Poncia de com seus

ancestres. Segue o primeiro exemplo:
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Na noite em que aconteceu o regresso, Poncia Vicéncio ndo dormiu. Viveu o
tempo em que era tomada pela auséncia e quando retornou a si, ficou apenas
deitada escutando. Escutou na cozinha os passos dos seus. Sentiu o cheiro
de café fresco e de broa de fuba, feitos pela mae. Escutou o barulho do irméao
se levantando varias vezes, a noite, e urinando 14 fora, perto do galinheiro.
Escutou as toadas que o pai cantava. Escutou os galos cantando na
madrugada, no galinheiro vazio. Escutou foram os choros-risos do homem-
barro que ela havia feito um dia. (EVARISTO, 2003, p. 57).

Nessa passagem, Poncia “desliga-se” do mundo “real” e, “quando retorna a si”,
revive a memoria dos seus entes queridos. Considero que Poncia, nestes momentos
de desconexao com o mundo fisico, entra em um dos espagos-ventres, onde pode ser
acolhida pelos ancestrais e seus antepassados. No entanto, acrescento uma hipotese:
que o “vazio” sentido por Poncia durante todo o romance € uma espécie de transe
ancestral, por meio do qual Poncia “desliga-se” do espago fisico, 0 que gera uma
grande confusdo psiquica da personagem, deixando-a “aérea”. Vejamos outra

passagem:

O homem de Poncia Vicéncio comegou a achar que a mulher estava ficando
doente. Impossivel tanta lerdeza, tanta inanicdo em quem era téo ativa. Era
verdade que, desde os primeiros tempos que a conhecera, ela as vezes, ja
ficava assim, meio paradona. Parecia que ela fugia dela, mas quando
retornava, chegava ativa como sempre. Agora ndo. As auséncias, além de
mais constantes, deixavam Poncia durante muito tempo fora de si. Passava
horas e horas na janela a olhar o tempo com um olhar vazio (EVARISTO,
2003, p. 97).

Os “lapsos” de Poncia estao ligados, sem duvidas, aos que vieram antes e as
memorias muito, muito antigas — memorias inter e transgeracionais. A propria
Conceigéo Evaristo toca nesse ponto: “Quando Poncia ficava horas infindas entregue
a uma letargia, que na verdade era um turbilhdo de memodrias de um passado néo
entendido, n&o resolvido e que invadia o seu presente, paralisando os seus dias,
guardo sempre a impressao que o tempo parou sobre Poncia”. (EVARISTO, 2004, p.
27).

O “vazio” é algo que acompanha a personagem em toda a obra, como nos
excertos: “Poncia havido tecido uma rede de sonhos e agora via um por um dos fios
dessa rede destecer e tudo se tornar um grande buraco”, um grande vazio
(EVARISTO, 2003, p. 26), ou ainda “[...] por varias vezes sentiu o vazio, a auséncia
de si prépria. Caia meio morta, desfalecida, vivendo, porém, o mundo ao redor, mas
nao se situando, ndo se sentindo” (idem, 2003, p. 63). O “vazio”, a sensagao de “nada”,
acontece devido as sintomatologias do corpo-mente dos sujeitos negros frente as
multiplas elabora¢des do racismo. Alargando um pouco mais a discussao, lanco a
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pergunta: este vazio do corpo-mar de Poncia pode ser lido apenas como um simples
“vazio™?

Poncia quando retorna a vila Vicéncio ao chegar em sua casa “reconcilia-se”
com o lugar, e ao tocar/sintonizar com o boneco-sagrado, simbolizando seu avo,
tonteia a cabeca, em uma espécie de transe, conforme a narradora diz “Poncia tirou
0 boneco-barro de dentro do bau, colocando-o em cima da mesa. Estava cansada,
tinha fome, emocgao e um pouco de frio. A cabega tonteou. Sentou-se rapido num
banquinho de maneira. Veio entido, a profunda auséncia, o profundo apartar-se de si
mesma” (EVARISTO, 2003, p. 50). Perceba que o “vazio” e o “nada” de Poncia estao
diretamente correlacionados a mistica ancestral, aos poderes sagrados do barro e da
transgeracionalidade. O boneco de barro, réplica do avd, funciona como amuleto
sagrado, objeto de personificacdo e ligacdo entre o mundo dos vivos e dos
mortos. Poncia ndo se transporta para o “nada”, ela se locomove para os espagos-
ventres. A narrativa abre precedente, ainda, para afirmar que o corpo-mente de Poncia
foi tomado pela ancestralidade — e Poncia passa a “nao ver’ mais nada. O “vazio” de
Poncia pode ser ressignificado como um transe ancestral, algo incompreendido por
aqueles a sua volta, exceto por Négua Kainda, uma experiéncia muito intima e
individual, a narradora sobre um momento entre e Poncia e o marido relata: “Ela ficou
durante uns momentos longe, vazia, com o olhar parado, sussurrando coisas
incompreensiveis. Ele quis tocar nela, perguntar, sacudir, mas teve medo, muito medo
de abeirar-se de um vazio que era so dela”. (EVARISTO, 2003, p. 66).

Poncia experimenta a vivéncia de estar entre o visivel e o invisivel, porém
parece nao conseguir compreender bem o que acontece consigo. Néngua Kainda
afirma que ela ndo anda s6: “A velha pousou a mao sobre a cabeca de Poncia Vicéncio
dizendo-lhe que, embora ela néo tivesse encontrado a mée e nem o irmao, ela ndo
estava sozinha” (EVARISTO, 2003, p. 60). Apesar de estar longe da mae e do irméo,
Poncia sempre teve a ancestralidade consigo e uma das marcas que comprova isso
€ a sensacao do barro nas maos e o cheiro dele. Em momentos da obra Poncia sente
sua mao cogando, por vezes ela coga até sangrar, tenta lavar para ver se sai o cheiro

do barro, mas néo passa.

Na manhd em que Poncid Vicéncio amanheceu novamente no emprego
depois do retorno a terra natal, levantou-se com uma coceira insistente entre
os dedos das maos. Cogou tanto até sangrar. Cuidou dos afazeres da casa
da patroa, mas a toda hora interrompia o trabalho e levava as maos debaixo
d’agua para ver se aliviava o incdmodo. Ela nunca tivera nada de pele. Ao
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nascer, o primeiro banho tinha sido em sangue de tatu, o que deixou Poncia
imunizada para qualquer mal nesse sentido. Ent&o, por que agora, quando ja
grande, o surgimento daquele incémodo que cogava tanto entre os dedos?
Poncia Vicéncio cheirou a mao e sentiu o cheiro de barro. (EVARISTO, 2003,
p. 74).

O barro é tido como inicio e “fim”, massa de origem para onde todos nos iremos
voltar um dia. A terra, a agua e o barro, no romance Poncia Vicéncio, ganham
dimensbes e associagbes simbdlicas para além da significacdo simplista dos
elementos naturais. Ha uma confluéncia entre esses elementos e suas
representacdes ancestrais. O cheiro do barro impregnado nas maos de Poncia
sinaliza para o fato de Poncia ter deixado de trabalhar com algo que é do seu odu, o
barro. Sinaliza também para o fato dela ter se afastado dos seus — dos vivos e dos
mortos. Por outro lado, ainda nos atenta para o fato de a ancestralidade nao nos
abandonar nunca. José Beniste (2019) em relagédo a criagdo do ser nos oferece as
seguintes (in) formacgdes:

O corpo humano — ara enia — é o concreto, coisa tangivel de carne e o0 0sso,
o qual conhecemos através dos sentidos e que pode ser descrito através da
anatomia. E a forma fisica do homem modelada do barro — amo - e da agua
— omim, primordiais. Por Orisaala. E neste ser inerte que o Ser Supremo,
Olédumare, sopra o halito, denominado Emi. E somente Ele quem coloca o
emi no homem, dando-lhe, dessa forma, a vida e existéncia, e que para Ele
voltara apds a morte. O Emi é representado pela respiracdo, que revela que

a forga vital divina estd no homem. O émi é associado estritamente a vida e
a todo o seu mecanismo de viver. (BENISTE, 2019, p. 124-125).

O ser é criado pela agua - Oxum iya primordial - e pelo barro. Na obra, Poncia,
ao fazer sua primeira escultura, desenha o avd, igualzinho ele era, mesmo tendo o
visto apenas quando bebé, e este avd-boneco-de-barro se personifica como algo
sagrado. No mesmo capitulo em que a mao de Poncia esta cheirando a barro, ela vai

ao quarto e retira das suas coisas o boneco do avo.

Correu & no fundo da casa, no seu quarto, no seu quarto de empregada, e
tirou o homem-barro de dentro da trouxa. Cheirou o trabalho, era 0 mesmo
odor da mao. Ah! Entédo, era isso! Era o V6 Vicéncio que tinha deixado aquele
cheiro. Era de V6 Vicéncio aquele odor de barro! O homem chorava e ria. Ela
beijou respeitosamente a estatua sentindo uma palpavel saudade do barro.
Ficou por uns instantes trabalhando uma massa imaginaria nas maos. Ouviu
murmurios, lamentos e risos... Era V6 Vicéncio. Apurou os ouvidos e respirou
fundo. N&o, ela ndo tinha perdido o contato com os mortos. E era sinal de que
encontraria a mée e o irmao. (EVARISTO, 2003, p. 74-75).

Poncia vai, cada vez mais, dentro de uma logica e leitura psiquico-clinica,
adoecendo, no qual esse é metaforizado pelo banzo. No entanto, ao lermos Poncia

Vicéncio dentro de uma o6tica afrorreferenciada, notamos que isso pode ser estratégica
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da ancestralidade, para acolher Poncia. Acredito que a ancestralidade realiza um
movimento de ginga — uma vez que apesar de Poncia parecer cada vez mais doente,
e nao podemos negligenciar tais adoecimentos, ela esta cada vez mais proxima de
adentrar de vez os espagos-ventres, em algum lugar onde moram seus ancestrais. E
por que este movimento de ginga nos faz crer que Poncia estd cada vez se
embrenhando no banzo? Porque Poncia ndo consegue se desvincular dos traumas,
ou ainda, dentro de uma visao sistémica, os traumas n&o se desvinculam dela — como
um pacto sistémico, inter e transgeracional. Deste modo, a ancestralidade faz o
movimento de ginga para que a narradora possa ir se inserindo em um espago-tempo,
dentro dos espacgos-ventres, que nao pertence aos seres vivos, mas sim a
ancestralidade e aos antepassados, onde Poncia é cuidada pelos seus — ja que a
psique-gestacional de Poncia ndo consegue se re-Ori-entar dentro da logica
cartesiana ocidental.

Vejamos o excerto: “Ficava olhando sempre um outro lugar de outras
vivéncias. Pouco se dava se fazia sol ou se chovia. Quem era ela? Nao sabia dizer.
Ficava feliz e ansiosa pelos momentos de sua auto-auséncia”. (EVARISTO, 2015, p.
90). Percebe-se aqui a re-Ori-entacao de Poncia e a felicidade de estar em um lugar
de acolhimento e tecnologias ancestrais; ao adentrar os espagos-ventres, Poncia
toma para si uma das rotas de encantamento e possivel cura. Dessa maneira, ela
ainda permanece no mundo “real”, mas vai tomando a forma do av0, aquele que em

si € também sua heranca, como mostra a passagem:

Andava em circulos, ora com uma das méaos fechada e com os bragos para
tras, como se fosse cotoco, ora com as duas palmas abertas, executando
calmos ritmados movimentos, como se estivesse moldando alguma matéria
viva. Todo cuidado Poncia Vicéncio punha nesse imaginario ato de fazer.
Com o zelo da arte, atentava para as porgbes das sobras, a massa
excedente, assim como buscava ainda significar as mutilagbes e as
auséncias que também conformam um corpo. Suas maos seguiam
reinventando sempre e sempre. E quando quase interrompia o manuseio da
arte, era como se perseguisse o manuseio da vida, buscando fundir tudo num
ato so, igualando as faces da moeda. (EVARISTO, 2003, p. 127-128).

Sendo assim, a ancestralidade se vale do oroboro-mnemdnico para cumprir a
heranga de Poncia, bem como acolhé-la e transporta-la aos espagos-ventres, segue
uma passagem: “A vida era um tempo misturado do antes-agora-depois-e-do-depois-
ainda. A vida era uma mistura de todos e tudo. Dos que foram, dos que estavam sendo
e dos que viriam a ser”. (EVARISTO, 2003, p. 127). O oroboro-mnemédnico age como

rota, cruzos de memodrias encantadas e possibilidades de cura, em que passado,
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presente, futuro, vivos e mortos bailam no espaco-tempo coreografias ancestrais. A
narradora, sobre Poncia, relata: “Andava como se quisesse emendar um tempo ao
outro, seguia agarrando tudo, o passado-presente-e-o-que-ha-de-vir’. (EVARISTO,
2003, p. 128). Nesse momento Poncia realiza o movimento do/com o oroboro-
mnem©énico, dando voltas agarrando o passado, presente e futuro, em que a ordem
nao necessariamente esta assim. Poncia adentra os espagos-ventres, move-se pelo
oroboro-mneménico e € acolhida nos/pelos colos-matrizes dos ventres-psiques. Ao

final da obra Ié-se:

E do tempo lembrado e esquecido de Poncia Vicéncio, uma imagem se
personificava pela forca mesma do peso de seu vestigio: V6 Vicéncio. Do
peitoril da pequena janela, a estatueta do home-barro enviesada olhava meio
para fora, meio para dentro, também chorando, rindo e assistindo a tudo.

La fora, no céu cor de iris, um enorme angor6é multicolorido se diluia
lentamente, enquanto Poncia Vicéncio, elo e a heranga de uma memoaria
reencontrada pelos seus, ndo se perderia jamais, se guardaria nas aguas do
rio. (EVARISTO, 2003, p. 128).

Tal qual inicia-se o romance, termina: com o Angord, finalizando seu movimento
de oroboro-mnemoénico e engolindo o proprio rabo, para tdo logo recomegar sua
dancga-aquatica. Se a historia de Poncia termina aqui? Pela visdo mitico-mistica, nao.
Poncia, acompanhada pelo avé, imergi para o fundo do rio, vai em busca daquilo que
lhe compde e lhe traz ressignificagdes, autorreconhecimento e autodengo. Ao
guardar-se nas aguas do rio, Poncia adentra a cabaga de Oxum ljimu, e por pertencer
ao cla de Nana, ljimu a acolhe em seu ventre-psique, ninando Poncia com cantigas
de jjexa. Poncia peixinho-barro desfaz-se para o mundo real, e mergulha, quem sabe,
para sempre, nos liquidos amniéticos dos espacos-ventres umedecidos pelos ventres-

psiques das iyas ancestrais.
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9 O ASSENTAMENTO E UMA CARTA-ORAGAO

Agora que percebemos

que somos a hossa propria cura
perdemos o medo de gritar
anos de silenciamento

agora provocam vendavais

ao Igdo das minhas estou a salvo.
(LEAO, 2017, p. 26).

Depois de tanto navegar nas aguas da kalunga e sentir ainda mais 0s meus
mortos perto de mim, comeg¢o a me preparar para realizar o assentamento “final”,
enfeitado de flores e fundamentos. Canto um aluja a Xangd — em honra e justica por
eu ter vindo com ética e ter cumprindo um dos legados do meu Odu: parir palavras
que nao acorrentem ninguém.

Com Okan mimo6 — coragao puro — retiro este quelé e os rios que em mim
nasceram vao desaguar no mar. Estar de quelé no pescogo exige de nés, iads: cabega
baixa, concentracao, seriedade, respeito aos mais velhos e um coracio puro, € eu
posso dizer que fiz tudo isso até aqui. Escutei minha ancestralidade e me deixei guiar
pelos devires que me chegaram. Eu nunca estive s6 e esta tese nao foi escrita sem
minha ancestralidade, elas sempre alimentaram minha psique-gestacional. Luiz

Rufino (2019) nos ensina sobre o assentamento:

O assentamento é chéo sacralizado, € morada de segredos, é lugar de
encantamento, é corpo ancestral, € onde se ressignifica a vida. A didspora
evidencia a inventividade dos povos negro-africanos desterritorializados,
juntamente com a inventividade de seus descendentes. Essas populagdes
em dispersdo reconstruiram seus territérios no corpo, na roda, nos
movimentos, nas sonoridades, nos sacrificios rituais — todos esses elementos
sao experiéncias de terreiro. A nogao de assentamento emerge como termo
para pensar a diaspora africana a partir de uma esteira comum, alinhavada
pelos diferentes fios que sdo as inUmeras experiéncias possiveis a partir das
travessias do Atlantico e de seus transitos e reinvengdes continuas.
(RUFINO, 2019, p. 100-101).

Utilizo o termo assentamento por ser algo que chega mais proximo de
“conclusao”, nao faz sentido eu ter trabalhado até agora com ciclos e mutabilidade e
ao final escrever: “conclusédo” — ndao mesmo. “Conclusdo” nédo cabe toda essa
cachoeira que percorre minha psique-gestacional e percorreu/percorre nos espagos-
ventres deste trabalho autoetnografico. Tudo aqui é/foi fluido.

O assentamento no candomblé é algo sagrado, dentro dos inumeros processos
em uma feitura de orixa o assentamento é parte inegociavel para se cumprir. Alguns
assentamentos sao destinados aos orixas e levam inumeros fundamentos dentro — o

assentamento é uma das moradas do orixa. E uma parte conclusiva dos ritos. Por tal
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motivo, afirmo que este “final” € meu assentamento. Pensei muito sobre como dedilhar
em flores-flechas as palavras para que fossem assertivas e mordessem a cauda da
serpente, fechando este oroboro-mnemadnico. Neste ponto, tomo o abebé e a alfanje
de Oxum como empréstimos de guerrilhas-literarias, pois a necessidade de
"despachar o carrego colonial” e realizar uma curetagem endocervical — retirando do
ventre os traumas coloniais, biograficos, sistémicos, inter e transgeracionais, nesse
sentido a escrita de mulheres negras atua como um contra-equm, como Vanessa
Caroline (2021) afirma:

Quero tornar evidente, tomados os devidos cuidados que, com o uso do
conceito contregum literario, tanto como minha religiosidade e pertenca afro-
brasileiras perpassam a minha autoria e tomaram corpo no projeto citado,
girando e azuelando com lIsis, Amanda e outras/os escritas/es negras/os.
Contregum literario quer dizer transagdes e prote¢cao para o ara e o ori contra
as amarras sutis do racismo, € um processo de escrita e autoria literaria
antirracista por si s6 para quem escreve, tanto quanto pode vir a ser para
quem lé. A escrita fundamenta a protegdo para o corpo negro. (SANTOS,
2021, p. 33).

O contra-egum é fio palhoso, trangado em maos de axés pelos mais velhos, e
que ao enlagarem a escrita, nos protege das mazelas as quais tentam nos paralisar.
Por eleger espagos-ventres como categoria analitica propria as criagdes literarias
da/na diaspora negra, também precisei usar contra-equm para langcar ao mar as
aguas-grafias, para que nao fossem rasuradas pelas bordas/margens das teorias
ocidentais. Espacgos-ventres ocupa lugar de macroinstancia, em que todas as
espacialidades se desaguam — como um grande “Atlantico Negro”, sem tempo e
espacos fixos. Portanto, ventres-psiques € uma grande cabaga de Oxum ljimu, e as
psiques-gestacionais sao cascatas em que os devires desaguam e singram no mar,
realizando movimentos de oroboro-mneménico. Sendo assim, as mulheres negras, ao
escreverem, se reconectam aos ventres-psiques, porque em seus inconscientes estéo
as ferramentas psiquicas para tal, existe um grande elo, um cordao umbilical que n&o
foi cortado — foi apenas recalcado nas psiques-gestacionais.

As placentas das ancestrais foram plantadas, em Africa, criaram-se corddes
umbilicais possuidores de energias psiquicas, espirituais, filosoficas e vitais, e, gragas
as psiques-gestacionais, os ventres-psiques puderam ser refecundados em suas
proles-peixes. Assim, a literatura cumpre um importante papel ndo apenas de
retratacao da historiografia negra — criacoes e reelaboragdes de novas rotas. A escrita

literaria também é fonte limpida de Oxum, pois, pelo seu abebé, a iya primordial nos
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ensina sobre possibilidades de (re) elaboragédo e (re) existéncia. Por este viés, a
escrita literaria exerce papel de dispositivo, gatilho-mneménico, ventre-coletivo, mas

que também é individual. Para Achille Mbembe (2014):

As formas negras de mobilizagdo da memoria da coldnia variam segundo as
épocas, aquilo que estd em jogo e as situagbes. Quanto aos modos de
representacdo da experiéncia colonial propriamente dita, vao desde a
comemoragéao activa ao esquecimento, passando pela nostalgia, pela ficgao,
pelo recalcamento, pela amnésia e pela real apropriagdo, até diversas
formas de instrumentalizacdo do passado nas lutas sociais em curso.
Contrariamente as leituras que instrumentalizam o passado, defendo que a
memoaria, tal como a recordagdo, a nostalgia ou o esquecimento, se constroi
antes de tudo por imagens psiquicas entrelagadas. E sob esta forma que ela
surge no campo simbdlico, e até politico, ou ainda no campo da
representacdo. O seu conteudo sdo imagens de experiéncias primordiais e
originarias que ocorreram no passado, e das quais ndo fomos
necessariamente testemunha. O importante na memoria, na recordagéo ou
no esquecimento, ndo é tanto a verdade como o jogo de simbolos e a sua
circulagdo, os desvios, as mentiras, as dificuldades de articulagdo, os
pequenos actos falhados e os lapsos, em suma, a resisténcia ao
reconhecimento. Enquanto forgas complexas de representagdo, a memoria,
a lembranga e o esquecimento sdo, por outras palavras, actos sintomaticos
(MBEMBE, 2014, p. 179-180).

Mbembe (2014) nos fulgura sobre os “entrelagamentos” os quais criam campos
simbdlicos, nos quais fazem com que os mitos e ritos resistam ao longo dos tempos.
Existe um embate entre o esquecimento e a lembranca ocasionando “atos falhos”
como sugere o autor, fissuras — recalcadas nos ventres-piques e se (re) elaboram na
escrita como e dentro espagos-ventres. Os gatilhos, que fazem da escrita um lugar de
devir, podem ser biograficos, sistémicos, inter e transgeracionais — a grande questao
€ que a psique do sujeito da diaspora negra, mesmo rasurada, contém uma forga
milenar de conhecimento herdado de particulas de iyas— as quais ndo se perderam,
“apenas” foram desfragmentadas, embaralhadas pelo trauma. Tais saberes estéo
situados nos ventres-psiques e também nos espagos-ventres em que esses tornam-
se provedores e guardides infinitos de (in)formagdes ancestrais. Ainda para Mbembe
(2014):

Na natureza das escritas negras, a colénia aparece como uma cena originaria
que ndo ocupa apenas o espaco da recordacdo, & maneira de um espelho. E
também representada como uma das matrizes significantes da linguagem do
passado e do presente, da identidade e da morte. E o corpo que da carne e
peso a subjectividade, algo que ndo sé recordamos como continuamos a
experimentar, visceralmente, muito tempo depois do seu formal
desaparecimento. Ao fazerem isto, os Negros outorgam-lhe os atributos de
uma forga inaugural, dotada de uma psique, esse duplo do corpo vivo,

«réplica que tomamos pelo préprio corpo, que tem exactamente a mesma
aparéncia» ao participar de uma sombra cuja esséncia é evanescente - o que
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mais nao faz do que juntar-se ao seu poder morfogénico (MBEMBE, 2014, p.
181).

A escrita literaria negro-feminina da/na diaspora se reelabora pelas psiques-
gestacionais, tomando os espacgos-ventres como locus mneménico de (re)existéncia.
Como? No inconsciente estdo depositadas e sedimentadas quase todas as (in)
formagdes ancestrais, porém, com o passar dos tempos, com traumas (biograficos,
sistémicos, inter e transgeracionais) a psique se fratura e recalca os saberes.
Principalmente porque “[...] para as visdes que consideram o racismo um fenédmeno
institucional e/ou estrutural, mais do que a consciéncia, o racismo como ideologia
molda o inconsciente”. (ALMEIDA, 2018, p. 50). Porém ao escreverem essas
mulheres conseguem acessar memorias e saberes recalcados através da fungao
psiquica-ancestral, gestadas por seus ventres-psiques.

Fragmentos da cultura africana e negro-diasporica, indiscutivelmente, integram
as obras de autoras negras contemporaneas, essas rompem com os territorios
demarcados pelo tradicionalismo e patriarcalismo literario e redirecionam a produgao
feminina negra, uma vez que a mulher se apropria de suas proprias raizes e
ancestralidades para cunhar uma escrita na qual a pauta da resisténcia negra nao se
perde, pois existem “memarias vivas enterradas em nossa psique, prontas para serem
contadas”. (KILOMBA, 2019, p. 23). Mbembe (2014) nos explica que a escrita negra
auxilia o negro a compreender melhor sobre sua propria identidade, “diz de si mesmo
aquilo que nao foi apreendido”, sobre aquele/aquilo que nao esta onde se diz estar, a
ginga, o ludibriar, e “muito menos onde o procuramos, mas antes no lugar onde néo é
pensado” (MBEMBE, 2014, p. 59).

Dessa forma, durante toda minha escrita, também procurei ser resisténcia, ao
escrever fui dando conta de mim mesma, me autoavaliando, avaliando meus
processos de vida e como esses se mesclam a minha pesquisa e escrita, fui
produzindo autoetnografia, porque precisei encolir o rabo da cobra, e me refazer. Os
ventres-psiques das iyas presentearam minha psique-gestacional com inumeros
ebos, trazidos pelos devires, nos bailados do oroboro-mneménico, transformando-se
em aguas-grafias neste espago-ventre chamado tese. Ougo o ila de minha santa me
chamando, baixinho, s6 eu consigo ouvir. Ela sopra gotas férteis de Ori-entagédo sobre
este rabo da serpente — dando voltas neste assentamento. Entendo o que deve ser
feito para “fechar” este ciclo. Oxum anuncia que preciso escrever uma carta-oragao -

a todas e todos que vieram antes de mim. Este € mais um dos processos de
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autocuidado, autorreconhecimento, autoconhecimento Ori-gestados por Oxum.
Também é ajeum de agradecimentos - para aqueles que vierem depois, e desses

ebos quiserem se alimentar.
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Jodo Pessoa/PB, 2 de fevereiro de 2023.
Meus dengos, meus ancestrais, meus antepassados,

Entre curvas, entrelinhas, meu corpo-rio procurou navegar até onde pode. E
posso dizer, hoje: cheguei. De abebé em méos, dedilho, em linhas tortas, esta carta-
aquosa. Depois de muito navegar, meu corpo-rio se curva diante dos assentamentos
e dos acordos espirituais feitos. Lango meu ventre-mar, e com Ori baixa, peco a
bencao a todos que vieram antes. Adupé pelas encruzas que abriram, pela resiliéncia
que sempre tiveram, pelos desejos e pelas guerras que lutaram para que nés, seus
descendentes, tivessem um anel no dedo — como sonhou uma vez lya Oba Biyi, mae
Aninha.

Como eu disse no inicio, esta tese nasceu comigo, veio no meu ventre-
gestacional e demorei cinco anos para parir este assentamento, que hoje nino com
cantigas-molhadas. Desaguei muitas aguas-grafias, singrando e sangrando dores.
Desemboquei em cachoeiras e me vi rio-sem-fim. No inicio eu ndo sabia muito bem
por onde navegar. Vocés, meus ancestrais, lembram-se? Lembra, Oxum? Das vezes
que cai no rio e, mesmo sendo peixinho, fiquei assustada achando que eu nio ia saber
nadar?

O senhor gargalhou muito nos ultimos tempos, né meu velho, mas esteve aqui,
aceitando meus padés e me mostrando outras muitas encruzas. Oh Exu, sem o senhor
estas aguas-grafias teriam transbordado sem represar em alguns assentamentos...

Para assentar espacos-ventres, ventres-psiques e psiques-gestacionais
precisei de um longo periodo de gestacdo, e a senhora, Oxum — gestou comigo,
embalou durante noites e dias este bebé-tese comigo. A senhora nao desistiu de mim,
ao contrario, quantas vez cantou o jjexa em meus ouvidos, e docemente me serviu
seu ipeté para me curar das dores mais profundas que insistiam em sangrar pelas
escritas-aguas que eu ia parindo. Oxum, o dengo e a fé que carrego no ventre pela
senhora sao fortes como o seu abebé. Precisei usar, de fato, sua alfange algumas
vezes, para limpar as arestas e me refazer, mas estive aqui firme, como a senhora me
Ori-gestou.

Ancestrais, vocés viram tudo né?! Claro que sim, vocés inclusive sopraram
pelos ventos de Oya varios ebds de palavras e ideias, e eu recebi os devires. Meu
utero se alargou nestes 5 anos e eu acolhi as palavras, os choros, as alegrias, as

descobertas e as novas aguas-amniéticas, assim como ljimu acolheu toda a aldeia de
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Nana. Falando em Nana, que brincadeira de eré vocés me pregaram, hein?! Afinal de
contas nao fui eu quem escolhi Poncia, foi Poncia quem me escolheu. S6 me dei conta
deste presente de vocés recentemente — quando me lembrei que Poncia Vicéncio, de
Conceigéo Evaristo, foi a primeira obra de uma mulher negra que li la em 2006, nada
aleatério produzir uma tese sobre espagos-ventres com o inicio de tudo...

E os poemas? Vocés revezaram entre vocés quais iriam enviar a minha psique-
gestacional? Foram lindos respiros-liricos durante a criagdo de espacgos-ventres,
ventres-psiques e psiques-gestacionais. Senti também seu cuidado, vovo, sei o
guanto a senhora amava poesia e foi mesmo uma grande pena a senhora nunca ter
publicado as suas — mas eu deixei uma aqui em sua homenagem. Vovo, a senhora se
lembra de como eu amava seus biscoitos? Até hoje ndo consegui acertar direitinho
sua receita de pudim-de-pao, mas sabe, vO, sigo fazendo da comida um grande ebo
de cura e de alegria.

E por falar em ajeun me lembrei de um jogo de buzios feito ha muito tempo, por
uma conhecida vodunsi do terreiro Zoogodé Bogum Malé Rundd, na Bahia/BA, foram
vocés, né, que enviaram todas as (in)formag¢des. Adupé! Do que posso dizer, tomei
ciéncia através deste jogo que quando possivel eu deveria cozinhar, oferecer pelas
minhas maos axé aos meus, e aos outros, pois venho de uma linhagem que teve muita
privacdo de comida, cozinhando e sendo farta quebraria a kiliza e deixaria os que
vieram antes de mim mais contentes. Ando fazendo o que posso.

Nesses 5 anos cozinhei ebos de palavras, estive longe dos meus e senti muita
falta do utero de minha méae Bete e da cozinha-colo de meu pai Ducha ... Esses sao
ventres eternos, meus suspiros de coragem. Os senhores estédo ai seguindo com amor
e ética. Eu quis, muitas vezes, estar nos aniversarios, no Natal, porém no meio disso
tudo ainda veio a pandemia do COVID-19, e ndo pudemos estar juntos. Mas agradego
imensamente a Omolu pelos caminhos de curas e por vocés dois estarem bem, na
casinha-utero de vocés, plantando horta e comendo doce de laranja-da-terra com
rapadura e queijo minas.

Rogo as aguas balangos mais leves para os proximos barcos que eu adentrar!

Rogo ao meu ventre liquidos-flores, cheirando a jasmim, para fecundar o
mundo com abebés-palavras!

Rogo as minhas mais velhas axé e coragem para que lance os ofas-liricos de
que preciso!

Rogo a minha Ori lucidez, tranquilidade e ética para conseguir acessar 0s
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ventres-psiques e cumprir meus acordos espirituais!

Rogo a Kalunga memédrias frutiferas para que meu corpo-ventre encontre os
meus por onde quer que eu va!

Frente ao abebé, me prostro a Oxum. Minha mée, pode vir. Estou pronta, meu
utero é sua morada, ele esta aqui — pronto para outras fertilidades ...

Meus ancestrais e antepassados, adupé pelas estradas que abriram, ora com
a foice em maos, ora com uma colher de mel na boca. N&o fizemos uma travessia,
estamos em travessia. Dentro de um tempo e lugar que aprendi serem os espagos-
ventres. E eu peixinho-dourado sigo nos cursos dos ventres-rios que desaguam em
mim, de mim e para mim. Ominiré!

Com dengo, Camila.
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