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Resumo: Este ensaio, sonhado como uma gira-escrita,
se propde em mobilizar as poéticas dos encantos
Amazoénicos em fruicdo com os encontros afectuais de
todos os povos em composicdes de gentes ancestrais.
Compde-se na ideia do portal do encontro das aguas,
entre Rio Negro e Solimd&es, e nas encruzilhadas da(s)
Amazobnia(s), nos posicionamos em aprender a ser
gente ancestral em processos de descolonizagdo e em
composicGes poéticas de um cotidiano amazénico de
encantarias e constituicdes tempo/espaco circulares.
Problematizamos de que modo esses saberes nos trazem
elementos vitais para sobreviver as fixacGes de ideias



coloniais, por uma abertura da gira-escrita em processos
de descolonialidade na invoca¢do de uma mente circular.
Sonhamos em compor mundos em poéticas de presenca
contando uns com os outros, friccionando a experiéncia
de nés mesmos, num coletivo unissono, em composi¢des
circulares. Nos percebendo no meio, entre eternos
comecos, mediante a urgéncia de um cotidiano ancestral.
Palavras-chave: Ancestralidade. Encantarias. Afetos. Encontro.
Confluéncias. Literatura menor. ComposicGes poéticas.

Abstract: This essay, dreamed up as a whirlwind of
writing, aims to mobilize the poetics of Amazonian charms
in fruition with the emotional encounters of all peoples
in compositions of ancestral people. It is made up of
the idea of the portal where the waters meet, between
Rio Negro and SolimGes, and at the crossroads of the
Amazon(s), we position ourselves to learn to be ancestral
people in processes of decolonization and in poetic
compositions of an Amazonian daily life of enchantments
and circular time/space constitutions. We problematize
how this knowledge brings us vital elements to survive
the fixations of colonial ideas, through an opening of
the spin-writing in processes of decolonization and
invocation of a circular mind. We dream of composing
worlds in poetics of presence counting on each other,
rubbing the experience of ourselves, in a unison
collective, in circular compositions. Perceiving ourselves
in the middle, between eternal beginnings, through the
urgency of an ancestral daily life.

Keywords: Ancestry. Enchantment. Affections. Minor
literature. Meeting. Confluences. Poetic compositions.

LICENGA, AOS ENCANTADOS! E AS BENGAOS INICIAIS...
“O abre-te mesa, abre-te Vajucd, 6 abre-te mesa,

ciéncia do Juremd, 6 abre-te mesa, ciéncia do Vajucd”.
(Ponto cantado do Tambor de Mina)



A ben¢do aos mais velhos. A beng¢dao aos mais novos. Salve nossa
ancestralidade! Salve! Viva M3e Africa, embrido de Gaia! Viva!

Os versos que abrem essa gira-escrita fazem parte de um dos
pontos cantados mais tradicionais entoados pelos sacerdotes do Axé,
no iniciar dos rituais de reza, que chamamos de mesa de cura. Aqui
nos prostramos ao Tambor de Mina como um espago da encantaria
fundada na Amazo6nia. Assim, pedimos:

A licenca, a todos os povos da Amazdnia — povo planta e a todos
gue habitam a terra; povo do fogo; povo da agua; povo do ar!

A bengado, a toda encantaria que habita este lugar!

Agora podemos nos falar, que por aqui ndo hd um mistério a se
desvendar. Muito menos a se revelar e ser entendido. Aqui temos
um mistério a ser sentido e muitas histérias/sonhos a se contar.
Numa terra de encantaria nos aproximamos das amazonias vividas.
De um povo gente, povo mata, povo 4dgua, povo ar e o povo dos
encantados que se misturam a profetizar uma vida em tempos
circulares e multiplos em caminhos de tantas literaturas singulares/
menores. “S6 o que é menor é grande e revolucionario” (DELEUZE;
GUATTARI, 2003, p. 54-55).

Profanamos em sacralizar o menor, numa dimensao de incorpar
o dito por enredos escutateados de quem estd no terreiro e de quem
sonha e vivifica a matéria presente nestas relacdes. O menor estd
singularizado e “se faz: nas brechas, na sacralidade dos encontros,
nos sambas e terreiros, no miudo da vida” (VARGENS; SOLIS, 2021, p.
11). Maceramos ervas, escutamos o que nos dizem e nos aconselham.
Tomamos banhos feitos de encantos entoados por quem faz e quem
sente em seus corpos os amansos dos microafetos co-implicados entre



0s povos nesta interacdo. E nessa profusdo de vidas que nos postamos
nestes escritos em mobilizar as poéticas dos encantos Amazonicos em
fruicdo com os encontros afetuais de todos os povos em composicdes
de gentes ancestrais. Gentes plantadores de florestas, de nascentes
sensiveis em territorios-invencdes de pulsacdes vitais dos nossos
ancestrais. Nos fazemos de sonhos, pois eles sdo feitos de matéria
viva. Sentir a mata em nds, conexdao corpo-ancestralidade, pisar na
terra, pés descalgos, entrar na mata — render-se ao encontro/encanto,
fechar os olhos, deixar-se guiar. Somos guiados pelo respiro, cada ser
o seu dizer, encantarias, pajelancas, feiticarias, esta é a Amazonia.

Entre corpos feitos de multiplas particulas constituidos em
substancias imagéticas. Cada elemento um ser vivo, trocas de
pensamentos pelas porosidades capilares, nos intuindo sensibilidades
gue se transmutam em cheiros, cores e formas. Temos raizes nos pés
gue nos posicionam no lugar e hora certa. O certo é para sermos
certeiros. Pois, somos filhas do flecheiro. Temos a destreza e o farejo
para sentir a necessidade de saber pausar, agir ou se retirar. Assim,
nosso pai Oxdssi nos ensina. De que modo esses saberes nos trazem
elementos vitais para sobreviver as fixacGes de ideias coloniais?

By

Como mobilizar fissuras e balancar as redes a nova-mente,
isto é, desconstruir a colonialidade t3o presente nos processos
educativos, formativos da nossa gente? A flecha que langamos para
a circularidade da vida é de nos posicionarmos nesta gira-escrita em
meio as encruzilhadas amazobnicas, onde encontramos um portal no
grande encontro das dguas, situado entre rio negro e solimdes, entre
um mundo materialmente visivel e invisivel, e convidamos a todes a
se atreverem a sentir e a viver.



QUANDO ENTRAMOS NO PORTAL DO ENCONTRO DAS AGUAS [...]

“Banzeiro grande, Averequete é rei do mar, ele vem de longas
terras pra seus filhos abengoar”. De acordo com os chegados
culturais afrodiaspdricos em terras de Abya Yala (Continente
Americano), vindo do reino africano de Daomé, na atual republica
do Benin, o vodum Averequete, forca dos trovGes e oceanos, apeou
na Amazonia “pra modo de” abrir as matas e o rios, na intencdo de
preparar um habitat espiritual para os caboclos e encantados, que
alcangariam essas paragens.

Formaram-se correntes invisiveis que implantaram forcas
misteriosas, em bandas da natureza descritas como locais de presenca
de muita energia, lugares de mironga e segredo: as encantarias.

Abriram-se, entdo, alguns portais e em um encruzo de arte
natural, o encontro das dguas, um deles foi assentado.

Nossos mais velhos contam que quando a gente quer fazer um
pedido para a Mamae Oxum, a doce guardia das aguas doces, a gente
pega uma canoa ou motor de rabeta, vai 1d no meio do encontro do
Rio Negro e Solimdes, trava um didlogo sincero e cheio de fé com ela
e a salva, jogando flores amarelas: Ora ieié!, Aiéié Mamae Oxum!

E muito dificil o pedido n3o se realizar.

O universo mitico da cosmologia afroindigena ensina que as dguas
negras e as aguas amarelas passaram a se encontrar e se resolver
em suas posicdes compondo o mais potente de todos os portais
encantados da Amazonia.

Com a morada preparada e sacramentada, comecaram a pisar no
airoso territério as forcas encantadas que ficariam no aguardamento
dos seus escolhidos porvindouros. Porque, nesse mundo material, o



processo de conexdo da pessoa com a entidade nao acontece do nada,

o elo ja existe, é ancestral. O que parece coincidéncia, parafraseando
Négo Bispo, é apenas uma confluéncia.

[...] Ndo tenho duvida de que a confluéncia é a energia

que estda nos movendo para o compartilhamento,

para o reconhecimento, para o respeito. Um rio ndo

deixa de ser um rio porque conflui com outro rio, ao

contrario, ele passa a ser ele mesmo e outros rios, ele

se fortalece. Quando a gente confluencia, a gente ndo

deixadesera gente, a gente passaasera gente eoutra

gente —a gente rende. (BISPO DOS SANTOS, 2023, p. 4)

Nesse sentido, o elo se consuma nessa fascinante confluéncia

da vida na matéria com a vida na ancestralidade. Por isso ndo ha

fim. A gente rende em matérias de sonhos, pois ao sonhar com as

metamorfoses da vida nos reconhecemos como rio, dgua que corre e

anda pelas vias a margear tantas fronteiras e as vezes a corredeira é

tdo forte que cria fissuras nas rochas ou barrancos das costas do rio.

Confluir é fluir enquanto agua em intersecdao com quem bebe dela,

é um incessante compartilhar entre nds, o eu-existéncia sé existe

no Nos-ancestral. Assim como o escritor quilombola nos ensina,

rompendo com um modelo do sistema da finitude quando nos

apresenta o ensinamento filoséfico do ciclo: Comeco, Meio e Comeco.

Ha vida quando se movimenta em confluéncias (entre linguas) que
germinam em outros inicios/comecos.

A vida tem seu inicio, segue seu fluxo e, em certo momento a
caminhada ndo termina, ela reinicia em um novo comeco. Na vida de
terreiro, um filho de santo principia sua missdo, vai cumprindo em sua
caminhada e no que se pensa ser o fim da linha, uma outra pessoa, da
mesma ascendéncia, da mesma fonte, do mesmo DNA cultural herda



as raizes, cultura, legado e fica encarregada de continuar a missao,
gue ndo acaba, ndo tem fim. Isso é a ancestralidade.

Quando da morte do corpo bioldgico, faz-se a cerimOnia do
Axéxé, momento de despachar nas aguas correntes de um rio, ou em
um local encantado todos os objetos ritualisticos, com o carrego da
pessoa. Simbolizamos, assim, a devolu¢ao de tudo que a natureza
proporcionou aquela existéncia vital na passagem por este mundo.

Mas sempre haverd continuidade, pois um da ascendéncia serd
herdeiro dos encantos. Essa heranca ja nasce nos destinos do escolhido.

E o encanto da vida continua [...]

Na (cosmo)légica do Axé, ndo se deve lutar com o principio
magnético que atrai suas gentes até os encantados. E uma pujanca
gue vem e que puxa, ainda que seus filhos e filhas ndo queiram seguir
missdo de terreiro, mas eles arrumam um jeito magico de se fazer
presente, de aparecer.

Xang6, aonde o senhor estd?/ Xangd, aonde o senhor
esta?/ O Santa Barbara, Rainha do Jacunda/ O Santa
Barbara, Rainha do Jacundé/ Segura a pemba que eu
quero ver, se filho de umbanda ja tem querer/ Segura
a pemba que eu quero ver, se filho de umbanda ja
tem querer. (Ponto cantado do Tambor de Mina)

Essa cantiga fundamenta a poténcia da for¢a desse magnetismo
guando cita Xango e lansa, considerada Santa Barbara no sincretismo
religioso. O axé de Xangd estd nas pedreiras. Ele é o Orixd da
concretude, das leis, da ética, da retiddo. Quem chama por Xango
chama pela justica.

Na histéria, Xangd sincretizou-se com Sao Jer6nimo. Nos
terreiros é comum se ver a imagem deste Santo segurando, a



pedra esculpida pelo fogo do Criador, a tdbua de Moisés, com os
10 mandamentos, sentado ao lado de um ledo. Essa simbologia
remete a justica divina. O ledo representa a razdo acima do instinto
animal. Sem o equilibrio e a justica, nenhuma conquista vale a pena.
Invocamos Xango para devolver o autodominio e a conhecenga aos
seres insensatos e desequilibrados.

O poder manifesto de lansd estd nas ventanias e tempestades.
Irradia-se na luta para defender os seus, nas batalhas do cotidiano.
Ela vai em busca da conquista, seja no furor das guerras, seja na arte
do amor com a sua alegria afetuosa na mesma medida que manifesta
sua raiva. Forca, magnetismo, arte, intencao, firmeza no pensamento,
Vida, assim nos escre(vilvemos e, com isso, concebemos essas
poténcias em forca de pertencimento, lembramos da escrita e vivéncia
enquanto existéncia. A Escrevivéncia dita por Evaristo Conceicdo, na
qual ela amalgamava vida e Arte em sua personagem Poncia Vivéncio
quando diz:

[..] Andava em circulos, ora com uma das maos
fechadas e com o brago para tras, como se fosse um
cotoco, ora com as duas palmas abertas, executando
calmos e 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 porgdes das
sobras, a massa excedente, assim como buscava,
ainda, significar as mutilagdes e as auséncias, que
também conformam um corpo. Suas mdos 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. Seus
passos em roda se faziam ligeiramente mais rapidos
entdo, sem, contudo, se descuidar das mdos. Andava



como se quisesse emendar um tempo ao outro,
seguia agarrando tudo, o passado-presente-e-o-que-
ha-de vir. (EVARISTO, 2017, p. 110-111)
Circularidade, ancestralidade, cotidiano que se faz pela maestria
de trilhar tudo pela encantaria da/na Vida. Arte-Vida como num
ato so, em um ato de adiamento do fim do mundo (KRENAK, 2020),
confiando nas maos do tempo um corpo em flecha manuseado por
uma forga circular entre o meio e os comecgos. Sob essas forcas, se
torna custoso fugir dos circuitos que habita o encanto que permeia a
existéncia das pessoas que sentem e enxergam seus envolvimentos
com a ancestralidade. E os encantados se atraem. E quando se
encontram a magia acontece “naturezalmente”.

NAS ENCRUZILHADAS DA(S) AMAZONIA(S): APRENDENDO A SER GENTE
ANCESTRAL

Sabedoria Ancestral, escutas vivas pelos afetos de uma composicao
de caminhos circulares. Saberes fundados nos ensinamentos poéticos
do cotidiano amazbnida, dos povos das matas, das aguas e das
encantarias, vivenciadas nos terreiros e em lugares mais longinquos
que os encruzos das AmazoOnias possam sentir e viver. S3o nestes
encruzos entre curvas e bifurcagdes que nasceram/nascem as
encantarias sonhadas e nos pontos entoados pelos aprendentes
de gente-ancestral. Dentre as composicdes de um corpo-ancestral
amazonida, se fez movimentos de fugas das ideias antropocéntricas
fundamentais em um pensamento instituido. Com esses discursos
instituidos que o ser gente-ancestral se constitui instituinte pelo
encontro descolonizador e entendeu-se que:

‘Encontro’ é a palavra-chave. E sé num encontro que
um corpo se define. Por isso, ndo interessa saber qual



a sua forma ou inspecionar seus o6rgaos e fungdes.
Individualmente, isoladamente, um corpo tem pouco
interesse. E na intersec¢do das linhas dos movimentos
e dos afectos que ficamos sabendo daquilo de que um
corpo é capaz. (TADEU, 2002, p. 53-4)

Aqui, paramos para pensar na poténcia dos encontros em
composigdes com o corpo e seus afetos, no gesto de escutar e nas
aprendizagens singularizadas. E na confluéncia, nas intersecdes das
linhas dos afectos que substanciamos o corpo em vida. O discurso
colonizador nos limita a ver as margens como fim, tudo em prol de
um individuo, isolado a seu funcionamento do real, ja na sabedoria
afroindigena aprendemos a ver a margem como um grande tempo/
espaco para sonhar e criar em matérias de artesanias feitas de maos
em maos em infinitos comecos. “Aprender é encontrar-se com esses
sinais. Mas Deleuze tira o acento da emissdo dos signos (o ensinar)
para coloca-lo no encontro com os signos (o aprender), ndo importa
por quem ou pelo que eles tenham sido emitidos” (GALLO, 2012, p. 3).
Singularizar-se em movimentos fluidos, sem margens rigidas de uma
educacdo sensivel em trilhas vivas de andancas com todos os povos
qgue habitam aquele tempo/espaco. Encontros estes potencializados
pela mata, pelos passaros, pelas dguas, por todos os povos que habitam
este lugar. E na fricgdo entre os afetos corporais que a educagéo (do)
sensivel acontece,

este erigido pelo nosso corpo por meio das relagdes
harmoniosamente inteligentes que mantém com
as coisas do mundo, estabelecendo como estesia o
mais fundamental dos saberes humanos [...] saber
primeiro [ancestral] que alicer¢a a nossa vida, saber
esse predominantemente carnal, sensorial e sensivel,

e sobre o qual se constroem todas as outras formas de
conhecimento. (DUARTE JR, 2010, p. 14, grifos nossos)



Remetemo-nos aos ancestrais e suas danc¢as que nos trazem a
cosmopercepgao em composi¢des vivas, entendendo a Terra como
um grande organismo vivo entrelagando-nos uns com os outros, como
algo que vive em nds e que nds imbricamente vivemos nela. Isso nos
evoca o pensamento segundo o qual a Terra, “em algumas culturas,
continua sendo reconhecida como nossa mae e provedora em amplos
os sentidos, ndo s6 na dimensdo da subsisténcia e na manutencao
das nossas vidas, mas também na dimensdo transcendente que da
sentido a nossa existéncia” (KRENAK, 2020, p. 43).

O encontro com esse corpo-ancestral nos conduz a um escutar
diverso, amazonida, uma soma que potencializa o corpo como
elemento problematico, onde variadas formas e modalidades de
relacdo consigo mesmo constituem uma relacdo de mobilidade a
novos conhecimentos e saberes. Durante a caminhada da vida nos
(re)compomos em ambiéncias sonoras que transitam em vibracoes
vitais entre todos os povos que constituem o grande cosmo.
Isto é, “somos uns com o0s outros, somos sons orquestrados na
grande sinfonia do mundo [...]. A musica que somos recompde o
conhecimento que adquirimos sobre o mundo e sobre nés mesmos
nas relacdes com outrem” (PASCUCCI, 2017, p. 572-573). E pelo
gesto de escutar que nos afetamos e assim nos conectamos com
a rede vibracional que tudo é, composi¢des inaugurais a todo o
momento mobilizam as ressonancias formativas.

Aprender a ser gente-ancestral é de ordem acontecimental,
requer presenga de corpo inteiro e atengdo ao que se passa para
entdo criarmos composicoes outras e neste aprender “exige relacao
com o outro. Entrar em contato e sintonia com os signos é relacionar-
se, deixar-se afetar por eles, na mesma medida em que os afeta e



produz outras afec¢des” (GALLO, 2012, p. 6). Somos seres afectuais,
isto €, nos compomos enquanto matéria viva de afec¢gdes ndo-lineares,
como uma grande rede vibracional entre os efeitos dos afectos ali
encontrados. Com essa perspectiva de uma cosmovisdo planetaria nos
substanciamos de aprendizados circulares, pois carregamos os afetos
de quem veio antes e os que virdo também. E aprender um tempo,
um espac¢o e uma constituicao diferente das ideias antropocéntricas,
colonialistas, fixadas nas ideias de dentro e fora, pensamento feito
pela dualidade do que habita a vida.

Nossas vidas pautadas em coletivos, percepcdes biocéntricas,
constituidores de gentes por composi¢cdes, um entre tantos encontros
de corpos-amazoOnidas multiplos, aterrados nos saberes ancestrais
afroindigenas. Isso nos faz ir aos encontros com os outros pelas
encruzilhadas, pois ela “é o tempo-espaco que comporta sete saidas,
seja pra frente, pra trds, para os lados, para cima e para baixo. Hd uma
sétima saida, dentro de nés” (RUFINO, 2021, p. 26). A gente-ancestral
amazonida se posiciona nesta encruza, entre os saberes africanos,
indigenas, de uma encantaria criada e friccionada nestas aguas do Rio
Amazonas e seus afluentes. Em cada cruzo cultivamos alteridades em
tempos e espacos que nos diferenciam e nos coletivizam enquanto
uma sabedoria que advém dos encantos das matas, aguas, fogo e ar.

As pessoas vdo acontecendo enquanto composicoes
vivas de linguas-maes. Linguas de gentes das aguas, do
vento, do ar, do fogo, do visivel e do invisivel oniricamente
nano-afetual. Linguas plurais. linguas-pacha dos arranjos
multiplos que nos fazem acontecer acontecendo na
caminhada da vida. (DANI-VI, 2023, p. 423)

Aprender a estar gente-ancestral é sentir o cruzo e caminhar
com as errancias dos caminhos e ver/sentir o tempo/espago como



tessituras corporais pelas vibragdes afectuais de cada povo que nos
encontra. Sentir o cruzo dos caminhos é multiplicar as existéncias pela
sensibilidade da Vida, cada suavidade e/ou caotiza¢do do entorno, da
curva. E ver as curvas, escolher as varias direcdes que o caminho nos
possibilita viver. Assim como
Orunmild e Exu nos permitem pensar no tempo/
espaco como algo multidimensional e a formacdo
dos seres como algo que pode vir a ser alterado,
perspectivando a potencialidade da existéncia como
um viver pleno, que deve se atentar para a busca do
caminho da suavidade (lwapele), a responsabilidade,
a ética e a diversidade como modo de coexisténcia e
inteligibilidade mutua. (SIMAS; RUFINO, 2019, p. 41)
A responsabilidade de dedilhar o tempo com suavidade e a
ética em permitir-se coexistir a partir da escuta dos sonhos e das
sonoridades vibracionais é uma arte poética, uma literatura a se
encantar. Debrugar-se em simbioses corporais e imaginarios do aqui,
da presenca do momento, do instante, de um tempo que planta
floresta de sensibilidades outras que coabitam multiplas existéncias.
Isso nos faz sonhar e escutar as ressonancias que nos compde em
gentes constituidos de passaros (leveza e som), de agua (grandes
nascentes de vida), de metamorfoses entre seres que em sonho
materializa o tempo circular. Isto é, “um tempo em espiral, um tempo
Okotd. O tempo do pido, que ndo tem fim” (RUFINO, 2021, p. 19).

Pisar nas folhas, conectar, fechar os olhos, escutatear os siléncios,
estar na forca do agora, no miido do hoje, do cotidiano das andancgas,
observando, falar s6 o necessario e escutar as vibracdes que nos
compode, sentir arrepiar, instauracdes inaugurais pelos encontros
corporais. “Podemos pensar no movimento de desfocar para ver



0 que ndo é visivel; ver além do visivel; ver além do que os olhos
estdo ensinados a ver” (VARGENS, SOLIS, 2021, p. 475). Processos de
descolonizacdo do ser gente que s veem pelos olhos, ver é além de
enxergar. Ver vem do encontro entre o enxergar e o sentir pela escuta.
Ver é do campo do sensivel que se faz dos encontros, das alteridades,
das confluéncias, das escrevivéncias, dos processos de incorporacao.

A propositura das autoras em desfocar para ver é abrir os portais
do corpo-sensivel-ancestral para a encantaria, estar na forca da mata,
das dguas, da ancestralidade em nds. E deixar-se sonhar. Como o xam3
Yanomami nos diz: “Acho que vocés deveriam sonhar a terra, pois ela
tem coracdo e respira” (KOPENAWA; ALBERT, 2019, p. 468). Tudo ha
vida e nela nos constituimos gente, como gente-planta que nos ensina
a conviver com as diferencas e a manter os movimentos regenerativos
de olhar a frente. Somos um grande sonho, moventes em ciclos de
artesanias de “um pulular de sentimentos, sentidos, impressdes como
num salto no conhecido/desconhecido de carne e sonho” (BARROS;
MENDES, 2021, p. 492). Somos poéticas de presenca circular.

COMPOSICOES EM POETICAS DE PRESENGA CIRCULAR: COMEGO, MEIO E COMEGO

“E importante viver a experiéncia da nossa prépria circulagdo pelo
mundo, ndo como uma metdfora, mas como friccdo, poder contar
uns com os outros” (KRENAK, 2020, p. 27). Como compor mundos em
poéticas de presenga contando uns com os outros se, muitas vezes,
ndo temos a percepcao de quem sdo os outros?

Como friccionar a experiéncia de nés mesmos, num coletivo
unissono, em composic¢des circulares?

Como se perceber no meio, entre eternos comegos, mediante a
urgéncia do cotidiano?



Alguns meses do falecimento da minha mae, ela me apareceu
num sonho. Descalc¢a, com um vestido rendado branco, e um turbante
verde azulado na cabeca. Ao fundo, um pareddo em ruinas de uma
construcdo muito antiga em meio a uma vegetacdo exuberante.
Amazodnica. Borboletas amarelas por toda parte. A sua frente, um
jardim com flores coloridas num gramado de musgos, cogumelos e
plantas rasteiras. Quando me olhou, sorriu, e se abaixou. Pegou por
entre as maos uma serpente robusta, amarronzada, com padrdes
circulares em branco e vermelho de escamas largas. A medida que
ia acomodando a cobra em seus bracos, foi dando vida a um sapo.
Um bufo enorme, verde esmeralda com a lingua para fora que ia
circundando todo o corpo da minha mae. Suas unhas dos pés se
transformaram em imensas raizes. Seu rosto, se configurou em um
ninho de passarinhos. Cada olho, agora, era um ovo. Seus cabelos,
teias de aranhas. E do seu peito, brotaram peixes (Sonho de uma das
autoras, 2024).

Figura 1 — Colagem digital do sonho

Fonte: Autoras, 2024.



Encantaria de composi¢cdes entremeadas de tecidos vivos de
um corpo etéreo. Co-existéncias em manifestagdo onirica que nos
convocam a pensar de que “estamos cercados por muitos projetos

“

de fazer-mundos, humanos e ndo humanos” e o quanto “nos
mostram como olhar ao nosso redor, em vez de olhar para frente”

(TSING, 2022, p. 66).
Ser-manifestacdo-coletiva-de-multiplas-existéncias.
Essa forca convocatdria de nos sabermos humanos em
codependéncias, em alteridades.

Maria Bellacasa nos convida a uma exploracdo especulativa
do significado do cuidado para pensar e viver em mundos mais
do que humanos, que abarcam “ndao-humanos e outros seres
além dos humanos, como coisas, objetos, outros animais, seres
vivos, organismos, forcas fisicas, entidades espirituais e humanos”
(BELLACASA, 2023, p. 1).

Conectar as agdes ecoldgicas cotidianas, com a
nocdo feminista de cuidado, desloca as moralidades
biopoliticas permitindo-nos visualizar a alter-
biopolitica como uma ética de empoderamento
coletivo que coloca o cuidado no centro da busca das
lutas pelo florescimento esperancoso de todos os

seres, da bios entendida como uma comunidade mais
que humana. (BELLACASA, 2023, p. 22)

Forga-mulher-coletiva-multiespécies.
Viva.

Morta.

Viva.

Em ciclos infinitos de renascimentos e mortes que alimentam
outros ciclos infinitos de vidas, numa eterna composigao circular.



Existéncia ritornelo.

A formagdo-ritornelo é uma circularidade, o
constante movimento em busca do que se repete,
mas que se repete ritmadamente produzindo a
diferenca, assim nunca é um retorno do mesmo,
mas uma constante chegada do estrangeiro ou ao
estrangeiro. Um eterno voltar para casa (territério
conhecido), o que corresponde ao retorno da/o
estrangeira/o, pois ja ndo somos mais as/os mesmas/
os (primeira triade); ou retornamos a uma casa ainda
por vir (segunda triade). Esses movimentos ndo se
ddo separadamente, acontecem todos ao mesmo
tempo. (GOBATTO, 2017, p. 45-46)

Deleuze e Guattari (2012 p. 139) apontam que “o grande ritornelo
se ergue a medida que nos afastamos de casa, mesmo que seja
para ali voltar, uma vez que ninguém nos reconhecerd mais quando
voltarmos”. E se esse afastar de casa for o “olhar ao nosso redor”,
mencionado por Tsing, para que possamos fazer mundos mais que
humanos quando retornarmos na companhia de inumeras outras
espécies, coisas e entidades?

Quais forcas convocatérias nos arrepiam em processos imersivos
para que possamos enxergar nossa indissociabilidade com todos os
seres? Como criar possibilidades de nos percebermos no meio, em
ritornelos, em ciclos?

Keila Sankofa!, artista visual manauara, em meio a performances
e producGes audiovisuais os provoca a perceber o entorno.

O projeto de pesquisa artistica Ancestralidade de
Terra e Planta é uma ocupac¢do que traz obras em
fotografia, videoinstalacdo e performance, juntas
ou separadamente. Utilizando plantas como cura

1 Disponivel em: https://www.premiopipa.com/keila-sankofa/.




e terra como memédria, o projeto é um banho para
renascimento, onde o contato se torna um elemento
transmissor de informagBes enterradas pelo
apagamento histdrico. Manter esses usos e costumes
tradicionais é estabelecer relagdes com o sagrado.
Sendo esses processos ritualisticos mecanismo de
curar males, trazer equilibrio fisico e emocional. Alta
tecnologia ancestral guardada pelas rezadeiras, xam3,
yalorixas e babalorixas?.

Por entre buzinas, sirenes, carros em movimento e transeuntes

em ruas de Manaus (AM), ela anda descalca com uma folha seca de

palmeira na cabeca. Dentro, terra Umida que passa a ser friccionada

em seu corpo e amontoada em seus pés, num enterrar-se. Em outro

momento, aparece toda de branco com macos de ervas nas maos.

Lava as plantas em panelas de aluminio e as coloca sobre a cabeca

coberta com um véu.

A voz da artista ecoa pensamentos.

O meu legado ndo estd nos contextos.

Quem sabe de mim sdo as plantas.

Quem conta a minha histdria é a terra.

Meu suor e meu sangue escrevem nesse chdo o desejo
de reparagao.

Existo, e muitas existiram antes e depois de mim.

O que vocé vé quando olha dentro dos meus olhos?
Um dia eu plantei esse lugar, junto com essa terra que
agora eu piso.

A forga necessdria para se construir terreiros, prédios
e cidades.

As plantas guardam os meus segredos e eu continuo
existindo por meio delas.

A natureza entende muito mais de reparagao do que
a historia.

2 Ancestralidade de Terra e Planta. Disponivel em: https://www.youtube.com/

watch?v=1jb9Vt2hh98.




Nasco a cada dia por meio das plantas que crescem.
Viro adubo e sou adubada por elas.
Dentro de cada pedacgo de chdo desse lugar, eu existo.
Estou viva e minha voz pode ser ouvida em cada grao
de terra.
Eu sou semente, planta e terra.
E a minha histoéria grita por reparagio®.
A arte nos convocando a presenga, ao sentir, as pausas em meio
a agitacdo urbana para que seja possivel um sentir com os outros:
plantas, pulseiras, solo, ar, deslocamentos, renda, corpos, insetos,
bactérias, fungos, anéis, componentes quimicos, ancestrais, asfalto,

cheiros, tecido, d4gua, cores e uma infinidade de tudo que ndo se vé.
Tornamo-nos outras a partir do encontro com Keila.
Percebemo-nos em ritornelo, em comunhao, com a artista.
Em improvisacao de mundos.

Em entendimentos, com Gil (2008, p. 136) desse “vai e volta-se, e
guando se volta o ponto de partida deslocou-se. A improvisacdo é um
ritornelo. A improvisagao é criagao”.

Ai minha mae

Minha Mae Menininha

Ai minha mae

Menininha do Gantois [...]
Tomar conta da gente

E de tudo cuidar

Olorum quem mandou 6 6
Oraiéiéo..*

Olorum, Olodumaré, Olédumare, Senhor do Orum, criador do universo.

Pantedo dos orixas.

3 Frames 3:47 a 4:51 do audiovisual Ancestralidade de Terra e Planta.

4 Oragdo da M3e Menininha/Maria Bethénia.



Olorum é o todo.

Borboletas, flores, musgos, cogumelos, plantas, sapo, mulher,
passaros, aranhas, peixes.

Cobra em fruicao.

Em composi¢Ges/improvisagdes de vidas.

E com a forca de criacdo, ela apareceu levitando por sobre a
superficie da agua. A cada passo, os dedos dos seus pés produziam
ondula¢des em tons de rosa e lilds que se mesclavam ao ar. E noés,
respirdvamos as cores, em luz.

Figura 2 — Colagem digital da energia

Fonte: Autoras, 2024.

E é essa energia de uma constituicdao encantada... sem fim... que
circula entre comecos, meios e comegos.

Infinitamente.
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Resumo: O artigo analisa o poema “Padé de Exu
libertador”, de Abdias do Nascimento, da obra Axés
do sangue e da Esperanga (orikis), publicada em 1983,
a partir de aspectos poético-formais, estilisticos,
discursivos e miticos. Consideraremos a dimensdo
ritualistica e evocatéria do orixd Exu, bem como suas
figuragdes. Busco realizar uma leitura de aproximagdo e
didlogo com os pontos cantados, tomados como uma das
chaves intertextuais e de imaginario do referido poema.



A fundamentagdo do trabalho ancora-se em teorias
e criticas de literatura e poesia, mitologia dos orixas,
aspectos sociolégicos e simbdlicos.

Palavras-chave: Poesia brasileira. Sagrado. Pontos
cantados. Religidoes afro-brasileiras. Exu.

Abstract: The article analyzes the poem “Padé de Exu
Libertador” by Abdias do Nascimento, from the collection
Axés do Sangue e da Esperanca (orikis), published in 1983,
focusing on its poetic-formal, stylistic, discursive, and
mythical aspects. We will consider the ritualisticand evocative
dimension of the orixd Exu, as well as its representations.
| aim to conduct a reading that approaches and engages
with the sung points, taken as one of the intertextual and
imaginative keys of the poem. The foundation of the work is
supported by theories and criticisms of literature and poetry,
orixa mythology, and sociological and symbolic aspects.
Keywords: Brazilian poetry. Sacred. Sung points. Afro-
Brazilian religions. Eshu.

FIRMANDO A TRONQUEIRA E ABRINDO A GIRA
“E laroyé, é laroyé, é mojubd. E mo jubd, é mojubd,
é mojubad.
Ele é odara, quem tem fé em Tranca-Rua

E s6 pedir que ele dd”.
(Ponto cantado de Exu)

“Tronqueira” ou “casa de Exu” é o local junto a entrada do terreiro,
onde se assentam oferendas de velas, flores, e as ferramentas-
simbolos, conservadas no azeite e na cachacga, deste que é tido
como o orixa mais controvertido e dubio do pantedo dos cultos afro-
brasileiros (CACCIATORE, 1988, p. 241; MAGALHAES, 2003, p. 92).
“Gira”, conforme Costa (1987), a engira permanece viva na reunido
de cardter semelhante que ocorre na Umbanda e Quimbanda sob o
nome aportuguesado de “gira”.



Ainda segundo o autor, o termo também se refere ao fato de
que a cerimo6nia umbandista pode ocorrer em forma de um circulo
de adeptos em movimento (formacdo, portanto, que gira) ou ao
fato de que iniciados podem entrar em transe girando circulos em
torno do préprio corpo. Gira, neste caso, torna-se verbo e ganha o
mesmo sentido da acdo de rodar. Girar, assim, é sindbnimo de rodar
e, igualmente, gira é o mesmo que roda. Por sua vez, tem sua origem
etimoldgica na lingua umbundo, onde aparece como tjila ou chila, no
sentido de “danca” ou “dancar” (LOPES, 2003, p. 110); na umbanda,
refere-a ao culto, no qual um repertdrio musical, mais propriamente
de céanticos denominados pontos cantados, acompanhados de
instrumentos, compde a ritualistica do sagrado (CINTRA, 1985, p.
20). Partimos dessas metaforas que remetem a uma topografia do
sagrado afro-brasileiro, para “consultarmos” as relagdes entre poesia
e pontos cantados, tomados aqui como formas poéticas e discursivas
e, especialmente, alguns exemplos tomados da poesia brasileira
contemporanea agenciam as figuraces de Exu. A intengdo é promover
uma abertura, como “oferenda” (ou partilha), também através de
uma nocgao de “encruzilhada” entre literatura, mais especificamente
de poesia, e de um modo de interpretacdo capaz de criar e trilhar
caminhos novos, como aponta Bataille (2015, p. 22), ao “incensar” a
esséncia do literario:

E a literatura, livre e inorganica, que é sua via. Por
isso, ele tende [..] a transigir com a necessidade
social, representada muitas vezes por convencdes
(ou seja, abusos), mas também pela razdo. S6 a
literatura podia desnudar o jogo da transgressdao da
lei — sem a qual a lei ndo teria fim — independente

de uma ordem de criar [...] A literatura é mesmo,
como transgressdao da lei moral, um perigo. Sendo



inorganica, ela é irresponsdvel. Nada repousa sobre ela.
Ela pode dizer tudo.

A “demanda” de aproximacdo e comparacdo entre poesia e
pontos cantados que propomos aqui pode ser compreendida a partir
de duas nog¢des que Nunes (2009) considera nucleares, ao abordar
alguns matizes do cenario poético brasileiro mais recente:

Em nosso tempo, a arte poética ndo pode ter
uma sé medida; ela ndo é mais candnica, é uma
composicdo de canones. Ora, a compreensdo
canoOnica exige a hermenéutica, que é interpretagdo
das possibilidades da linguagem, prolongada numa
interpenetragdo das linguas por via da traducao.
Dois os resultados principais, indissociaveis, dessa
unido — um misto de contingéncia historica e de
inteligéncia poética [...] (p. 66, grifos nossos)

O critico deixa entrever que os dois principios, “contingéncia
historica” e “inteligéncia poética”, possam ser tomados na perspectiva
do enlace entre contexto de producao, recepc¢ao e circulacdo da obra
literaria e seu contetdo, bem como da consciéncia pela pesquisa e/ou
experimento formal, posto que

o conteudo e a forma se interpenetram, sdo
inseparaveis, também sdo indissoliveis para a
analise estética [...]. O poeta toma a palavra ja
estilizada, mas interpreta o elemento estético como
pertencente a esséncia da propria palavra e assim
transforma-a numa grandeza mitica ou metafisica.
(BAKHTIN, 2014, p. 37-45)

Os argumentos acima ficam melhor delineados, se considerarmos
algumas questdes de nosso objeto de reflexdo: a) a questado autoral,
uma vez que se trata de poetas negros/as e b) a tematica em

comum, no caso, as figuracdes de Exu. Tratando-se de poetas negros,



incontornavelmente, a poesia assume um carater de resisténcia
(BOSI, 2002), diante do apagamento historiografico contra o qual esse
nicho autoral se insurge, de maneira categérica e expressiva, pelo
menos desde o surgimento dos Cadernos Negros, na década de 1970,
constituindo uma literatura negro-brasileira (CUTI, 2010). Algumas
linhas de forca da literatura de minorias étnico-raciais assentam-se
em questdes relativas a ancestralidade de sua afro-descendéncia,
o que inclui a dimensdo do sagrado como elemento constitutivo da
representacao identitaria, individual e coletiva, que, por sua vez,
embora nao tenha sido visualizado por Nunes (2009, p. 172), de forma
mais explicita, igualmente
[..] encarnaram um ethos grupal, revolucionario,
afirmativo, empenhado em realizar hoje a poesia
de amanhd, a conta de um processo histdrico de
transformacdo social e cultural, de que esse empenho
seria a necessdria forca coadjutora.

Poetas negros/as desbravadores/as, como Abdias do Nascimento
(1914 — 2011), Carlos de Assumpcao (1927), Conceicdo Evaristo (1946)
e Miriam Alves (1952), entre outros/as, que integraram o Quilombhoje
Literatura, coletivo que fomentou os Cadernos Negros, reverberam
em sua lirica temas caros a condi¢cdo do sujeito negro, a partir de
um trabalho com a palavra poética, a contrapelo do silenciamento
editorial e da guetizacdo literaria. Sobretudo, a partir da emergéncia
dos movimentos negros e suas pautas politicas em torno de direitos
civis e identitarios, das novas configuracdes politicas oriundas da
Constituicdao de 1988, da implementacdo da Lei 10.639, de 9 de
janeiro de 2003, alterada pela Lei no 9.394, de 20 de dezembro de
1996, que estabelece as diretrizes e bases da educacdo nacional,
para incluir no curriculo oficial da rede de ensino a obrigatoriedade



da tematica historia e cultura afro-brasileira, o status da literatura
negra vem sofrendo altera¢des importantes. Além disso, o mercado
editorial, outro componente crucial do “campo literario” (BOURDIEU,
1996), ja acena para a publicacdo de poetas negros/as com mais
atencdo; paralelamente, vimos o surgimento de iniciativas mais
robustas, como a da editora Malé, cujo escopo foca em publicar
exclusivamente autores/as negros/as. O papel das midias sociais
na disseminacdo de literatura de maiorias minorizadas, incluindo
autores/as desconhecidos ou que ainda ndo publicaram pelos meios
mais legitimadores, como o livro impresso, também é um fenbmeno
a ser considerado nesse “sistema literdrio”, como propds Candido
(2011), na triade autor-obra-publico.

A segunda questdo a se discutir relaciona-se mais propriamente
ao aspecto formal.

Nunes (2009) defende que a cena poética contemporanea
brasileira é caracterizada por
[...] diferentes pautas de linguagens e linguas, ao
mesmo tempo que operando dentro de uma nova
tradicdo ou de tradi¢cdes novas [...] resultante do que
podemos chamar de esfolhamento das tradigdes,
inclusive da propria tradicdo moderna [...], para
identificar a oscilag¢do entre o pessoal e o impessoal, o

sentimento do cotidiano e a visGo césmica [...]. (2009,
p. 178, grifos nossos)

Aplicada a poesia de autoria negra, da qual os poemas a serem
estudados nesse artigo sdo exemplares, é possivel projetar a visdao
de Nunes (2009) sobre o efeito que essa producdo incide sobre o

guestionamento do canone literario e, mais especificamente, poético.
Trata-se, como o préprio autor explicita, de uma



conversdo de canones, esvaziados de sua funcdo
normativa, em fontes livremente disponiveis com as
quais incessantemente dialogam os poetas. Depara-
se-nos a convergéncia, o entrecruzamento dos
multiplos caminhos [...] (NUNES, 2009, p. 179)

Um traco dessa diversidade de alternativas, diz respeito a “tendéncia
mitogonica, ascendente nos ultimos anos e extremamente diversificada
[...], por vezes a beira do regionalismo, manifesta-se igualmente no
reaproveitamento de ritmos primitivos, como os das cantigas e dancas

afro-brasileiras”, como identifica Nunes (2009, p. 182).

Moisés (2014), ao refletir sobre o que haveria de mais “atual” e
“inovador” na poesia contemporanea brasileira — tomando o adjetivo
“contemporaneo” como uma aporia, dado que, em principio poderia
ser considerado em algum ponto do hiato que vai da neovanguarda
concreta dos anos 1950 aos ultimos dez, vinte anos, do século XXI.
N3do se trata de realcar a relatividade de uma injun¢cdo puramente
cronoldgica, sobretudo, se considerarmos a literatura de autoria
negra em uma espécie de nicho no qual se acomodam questdes
como as apontadas acima. Para o critico, a poesia brasileira atual é
caracteriza por uma

[...] ebuligdo extraordindria, auspiciosa; o pais
nunca teve tantos poetas em atividade; nunca
houve entre nds tanto interesse por poesia; a cena
poética brasileira jamais conheceu tal diversidade,
tal heterogeneidade, tal mistura de timbres, formas
e estilos [...]. (MOISES, 2014, p. 55)

No limite, essas breves elucubracdes poderiam “abrir outros
caminhos” sobre as demandas da poesia contemporanea, seus riscos,
invengdes, alteridades, gestos, espacos. Acredito que elas possam
oferecer-nos outras interrogacdes e, por conseguinte, diferentes



modos de compreensao do texto poético, tendo ele nascido ou ndo
com a intencionalidade de sé-lo, potencializando, dessa maneira, a
forca inventiva da poesia, por meio das corporificacbes que opera no
presente cendrio e, que, como tentaremos defender a seguir.

PONTOS CANTADOS: POESIA E IMAGINARIO

0, gira, deixa a gira gird.
0, gira, deixa a gira gird.
0, gira, deixa a gira gird.
0, gira, deixa a gira gird.

(Ponto cantado)

Lopes (2003) informa que os pontos cantados fazem parte do
repertdrio musical daritualistica das religidoes de matriz afro-brasileira,
acompanhados de instrumentos musicais sagrados. Em geral, sdo de
autoria popular, desconhecida, sofrem apropriagdo e variantes na
letra e na disposicdao melddica, quando entoados. Cacciatore (1988,
p. 94) registra o termo corimba, curimba e curima como sinbnimos de
pontos cantados, cuja etimologia advém do iorubd: ko (“cantou”); orin
(“can¢do”); ba (“realmente”); ou do quimbundo: ku e imba (“cantar”).
Valente (1976, p. 61) destaca nos pontos cantados um carater de
“férmulas evocativas verbais, e que correspondem sincreticamente
aos cantos liturgicos catdlicos. [...] Tais canticos, [...] sdo, as vezes,
enxertados com palavras africanas, jejes, nagds, e principalmente
bantos”. A letra e a melodia de cada ponto-cantado difere em relacdo
a entidade a qual serve como elemento cultual. Por outro lado,
guardam em comum a caracteristica de

prece evocativa cantada que tem por finalidade atrair

as entidades espirituais, homenagea-las quando
‘descem e despedi-las quando devem partir. Assim, os



pontos podem ser apenas louvor aos orixas e entidades
(ponto de abertura dos ‘trabalhos’), ou cantados com
finalidades madgico-rituais durante determinadas
cerimonias. (CACCIATORE, 1988, p. 213)1!

Em uma perspectiva mais propriamente confessional, Saraceni
(2017 apud PAES; CORRADI; ASSUMPCAOQ, 2020, p. 74) indica que os
pontos cantados classificam-se de acordo com sua origem e finalidade:
guanto a origem, dividem-se em pontos de raiz, quando inspirados
pelas divindades e marcados pelo interdito, em relacdo a alteracdes;
e pontos terrenos, quando criados artisticamente, podendo ser aceito
ou recusado pelas entidades. Em relacdo a finalidade, os pontos
cantados distinguem-se de acordo com os momentos ritualisticos
(pontos de chegada e partida das entidades, de vibracdo, defumacao,
descarrego, fluidificagdo, contra demandas, abertura e fechamento de

1 Cacciatore (1988, p. 213) arrola e especifica um conjunto de pontos cantados, que
exercem fungdes diferentes na ritualistica dos cultos afro-brasileiros, tais como: “ponto
de defumacgdo” (cantico inicial, entoado durante a defumagdo do ambiente e das
pessoas presentes); “ponto de abertura” (cantado no inicio da gira, logo apds o ponto-
de-defumagao); “ponto de chamada” (cantico evocativo para a descida das entidades

e sua incorporagdo nos médiuns); “ponto de descarrego” (tem a finalidade de invocar
uma entidade para realizar a limpeza espiritual do ambiente ou da assisténcia); “ponto
de subida” (designa o cantico de pedido as entidades para que se retirem do médium, do
terreiro e retornem ao mundo espiritual) e o “ponto de encerramento” (entoado para
agradecimento a protecgdo e béngdos recebidas, ao mesmo tempo em que solicita licenca
para encerrar a gira). Importante salientar a existéncia do chamado ponto riscado, espécie
de desenho feito com a pemba, um tipo de giz elaborado com substadncias consideradas
sagradas e cola, em forma conica, usado para identificar a entidade. E formado por um
conjunto de sinais cabalisticos (magico-simbdlicos), combinando flechas, tragos, cruzes,
estrelas, entre outros elementos. O ponto riscado é desenhado antes da chegada da
divindade, com o propdsito de invoca-la; ou feito pela prépria entidade no momento em
que é incorporada pelo médium, como forma de comprovar sua identidade e presencga
na gira (CACCIATORE, 1988, p. 214; BORGES; 2006, p. 48; VALENTE, 1976, p. 61). Embora
relacione- se, em certa medida, com a dimensao do contetudo do ponto-cantado,

por constituir-se um elemento de caracteristicas propriamente semiéticas, o ponto
riscado ndo serd analisado neste artigo. Para um aprofundamento do tema, remeto o
leitor a obra 400 pontos riscados de caboclos, orixds, exus, pretos- velhos. 7.ed. Rio de
Janeiro: Editora Eco, [1987?]. Disponivel em: https://luzesdearuanda.com.br/wp-content/
uploads/2024/02/400-Pontos-Riscados.pdf. Acesso em: 23 jul. 2024.




gira, de firmeza, doutrinagdo, de seguranca e protecdo, de cruzamento
de linhas, de falanges, de consagracdao do congd, entre outros).
Nesse aspecto, embora apresente algumas variacoes, a descricdo de
Saraceni (2017), que ndo esgota a classificacdo dos pontoscantados, é
corroborada por fontes académicas, como Valente (1976), Cacciatore
(1988) e Cintra (1985).

Ao analisar a musica e, especialmente, a musica liturgica, a partir
de um viés antropolégico, Merrian (1964) afirma que

Quando o fiel suplica, utilizando a musica para se
aproximar de seu deus, estd empregando um recurso
especiﬁco em conjunto com outros mecanismos como
danga, oragdo, rituais organizados e atos cerimoniais.
A func¢do da musica, por outro lado, é indissociavel
aqui da fungdo da religido, que talvez possa ser
interpretada como o estabelecimento de um sentido
de seguranca diante do universo. (p. 210)?

Essa nocdo pode ser rentavel para a compreensado de aspectos
poético-formais, estilisticos e discursivos dos pontos cantados e dos
poemas a serem analisados, na medida em que revelam a fungao
ritualistica da musica, o contexto e estrutura do ritual, o agenciamento,
valoracdo e validacdo de aspectos sociais, culturais e religiosos, com
vista a estabilizacdo de normas e interditos, bem como a expressao
de elementos simbdlicos do sagrado afro-brasileiro. Borges (2006, p.
162) lembra que nos cultos afro-brasileiros o componente musical é
um elemento no interior de um sistema no qual sao presentificadas
as representacdes simbdlicas e magicas do pantedo de divindades,

2 When the supplicant uses music to approach his god, he is employing a particular
mechanism in conjunction with other mechanisms such as dance, prayer, organized ritual,
and ceremonial acts. The function of music, on the other hand, is inseparable here from
the function of religion which may perhaps be interpreted as the establishment of a sense
of security vis-a-vis the universe (p. 210, tradugdo prépria).



o conjunto de preceitos religiosos (acrescentariamos, inclusive, os
ensinamentos de mistério), os padroes de comportamento dos
praticantes (do “povo-de-santo”, ou iniciados, e da “assisténcia”,
visitantes e/ou consulentes), os rituais, entre outros aspectos. Esse
espectro de caracteristicas pde em evidéncia, por um lado, o carater
polissémico dos pontos cantados, no que concerne a linguagem; e,
de outro, sua praxis séciorreligiosa. Beaini (1995, p. 50), ao estudar
o papel litdrgico no candomblé, afirma que “cantar é chamar um
ente por seu verdadeiro nome, atingir o ambito vital da designacdo,
penetrando-lhe a identidade ou a medida simbdlica”. A simbolicidade
proveniente do canto torna-se a base cerimonia, “posto que revestido
pelo Sagrado, o abriga e fixa para que este nao retire a protecdo que
concede aos mortais” (BEAINI, 1995, p. 51).

Tendo essas nocdes no horizonte de nossa andlise, e dada a
necessidade de delimitacdo dos corpora, focalizaremos a abordagem
em torno dos chamados pontos de Exu. Os pontos de Exu, assim como
os pontos de Pombagira, fazem parte dos pontos de abertura, por
conta do cardter das duas entidades e da fung¢do que exercem no
preparo para o ritual. Os pontos de Exu sdo “puxados” pelo/a ekéji
(em iorubd), auxiliares femininas, voluntdrias e que ndo incorporam
(PINTO, s.d., p. 73). Lopes (2003, p. 88) registra também o termo
curimbeiro — designacdo do/a responsavel pelos canticos rituais
nos terreiros; a palavra tem origem no quimbundo (kuimba), ou no
umbundo (okuimba), ambos os casos significam “cantar”. Borges
(2006, p. 165-166) indica que os pontos cantados de Exu apresentam
duas classificacGes: a primeira diz respeito aos pontos individuais, cujas
letras descrevem a histdria, a personalidade, o comportamento, entre
outros aspectos, da entidade. Tais elementos estao materializados



em diferentes aspectos composicionais da textualidade e da melodia,
além do que, acrescentariamos, justificam- se em fun¢do de haver
uma multiplicidade de entidades designadas como “exus”, cada uma
delas dotadas de especificidades. A segunda classificacdo refere-se
aos pontos coletivos, que apresentam um carater mais genérico, uma
vez que englobam todas as manifesta¢des de Exu, indicando aspectos
gerais de sua figuracao, tais como espacos de habitacao (encruzilhadas,
ruas, cemitérios, estradas), dia e hordrio de atuagao (segunda- feira,
noite, meia-noite, madrugada), comidas e bebidas (farofa de dendé,
pipoca, cachaca), entre outros componentes também configurados
no texto dos pontos.

Um dos poucos trabalhos académicos que se debrugam sobre a
analise descritiva das letras de pontos cantados, até o momento, é
a pesquisa de Souza e Trindade (2001), contemplando um total de
duzentas e vinte e uma composicdes sobre Exu e Pombagira, através
das quais os autores estabelecem oito categorias, que operam
como paradigmas analiticos sobre a figuracdo das entidades. Tais
parametros, aqui sdo apresentados de forma sintética e esquematica,
sdoigualmenterentdveis como coadjuvantes naanalise einterpretacao
do que designaremos de poemas-pontos. S3o eles: 1. Descritivos
de poder e funcbes atribuidas; 2. Caracterizacdo; 3. Identificagcdo
e saudagdo; 4. Relagdo hierdrquica; 5. Personalidade; 6. Protegdo;
7. Adverténcia; e 8. Morada (SOUZA; TRINDADE, 2001, p. 107-113).
Considerando a proposi¢cdao de Merriam (1964, p. 210), segundo a qual
a musica na religido exerce, entre outras funcgdes, a de mobilizar o
acesso a divindade, poderiamos aventar que os descritores elaborados
por Souza e Trindade (2001) resultam em uma relacdo gnosioldgica
em torno da entidade. Em outras palavras, além do valor mais



propriamente cerimonial do culto, os elementos composicionais da
letra do ponto cantado evidenciam o imaginario em torno da imagem
de Exu (o que vale para todas as entidades dos cultos afro-brasileiros)
como agente de representacdes simbdlicas, coletivas, histdricas,
sociais, culturais, bem como os modos de agenciamento da formacao
étnico-racial que esta na base das expressdes da religiosidade popular
brasileira, como se vé no ponto cantado abaixo:

Exu tranca ruas das almas

quando o galo canta, as almas se levantam

e 0 mar recua, é quando os anjos do céu dizem amém

e o pobre do lavrador diz aleluia

diz aleluia, diz aleluia, seu Tranca Ruas diz aleluia (2x)

chegou na canjira de umbanda seu Tranca Ruas (2x)

quem esta de ronda, é meu pai (2x)

seu Tranca Tuas me cubra com sua Ccapa, quem tem

sua capa escapa (2x)

a sua capa é o manto da caridade,

sua capa cobre tudo, s6 ndo cobre a falsidade!

Essas e outras questdes, que fogem ao escopo deste artigo,
apontariam para um complexo de outros fenébmenos com os quais
guarda intimas relacdes, tais como a interfusdo resultante do
sincretismo religioso, com vistas a resolver uma situacao de conflito
cultural, mormente “a base de um ajustamento exterior, de efeito
superficial, e modificacao da experiéncia interior” (FERNANDES, 1937,
p. 130 apud VALENTE, 1976, p. 13). Nessa perspectiva, outros fatores
também sdo relevantes, como a aculturacdo, assimilacdo e suas
multiplas caracteristicas racistas (OLIVEIRA, 2021), como operadores
de leitura de pontos cantados e de poemas que versam sobre Exu.
A demonizacdo, perseguicao e rarefacdao do terreiros de umbanda
e barracdes de candomblés, em funcdo de novas configuraces do



transito religioso no Brasil, especialmente em fung¢do do avanco do
cristianismo de expressao pentecostal e neopentecostal, a partir das
décadas de 1970 e 1980 (SILVA, 2020), constituem importantes chaves
de interpretacdo, como tentaremos demonstrar a seguir.

LAROYE, ABDIAS! ENCRUZILHADA DO POEMA-PONTO

Vejamos o poema “Padé de Exu libertador”, de Abdias Nascimento:

O Exu

ao bruxoleio das velas
vejo-te comer a propria mae
vertendo o sangue negro
que a teu sangue branco
enegrece

ao sangue vermelho

aquece

nas veias humanas

no corrimento menstrual

a encruzilhada dos

teus trés sangues

deposito este ebd

preparado para ti

Tu me ofereces?

ndo recuso provar do teu mel
cheirando meia-noite de
marafo forte

sangue branco espumante
das delgadas palmeiras

bebo em teu alguidar de prata
onde ainda frescos bdiam

0 sémen a saliva a seiva
sobre o negro sangue que circula
no amago do ferro

e explode emilu azul

O Exu-langui principe

do universo e ultimo a
nascer receba estas aves



e

os bichos de patas que

trouxe para satisfazer tua
voracidade ritual fume

destes charutos vindos da

africana Bahia

esta flauta de Pixinguinha é

para que possas chorar

chorinhos aos nossos ancestrais
espero que estas oferendas
agradem teu coragdo e

alegrem teu paladar

um coragao alegre é

um estémago satisfeito e

no contentamento de ambos

estd a melhor predisposicado

para o cumprimento das leis da retribuicdo
asseguradoras da harmonia césmica
Invocando estas leis

imploro-te Exu plantares

na minha boca o teu axé

verbal restituindo-me a

lingua que era minha

e ma roubaram sopre

Exu teu hélito

no fundo da minha garganta la
onde brota o

botdo da voz para

que o botdo desabroche se

abrindo na flor do meu

falar antigo

por tua forga devolvido monta-me no axé das palavras
prenhas do teu fundamento dinamico e
cavalgarei o infinito

sobrenatural do orum

percorrerei as distancias do

nosso aiyé feito de terra

incerta e perigosa



Fecha o meu corpo aos perigos
transporta-me nas asas da

tua mobilidade expansiva
cresga-me a tua linhagem

de ironia preventiva

a minha indomavel paixdo
amadureca-me a tua
desabusada linguagem
escandalizemos os puritanos
desmascaremos os hipdcritas
filhos da puta

assim a catarse das

impurezas culturais
exorcizaremos a domesticagdo
do gesto e outras

impostas a nosso povo negro
Teu punho sou

Exu-Pelintra

quando desdenhando a policia
defendes os indefesos

vitimas dos crimes do
esquadrdo da morte

punhal traicoeiro da mdo branca
somos assassinados

porque nos julgam 6rfdos
desrespeitam nossa humanidade
ignorando que somos

os homens negros

as mulheres negras

orgulhosos filhos e filhas do
Senhor do Orum

Olorum

Pai nosso e teu

Exu

de quem és o fruto alado

da comunicagdo e da mensagem
O Exu

uno e onipresente



em todos nds

na tua carne retalhada

espalhada por este mundo e o outro
faca chegar ao Pai a

noticia da nossa devogdo

o retrato de nossas maos calosas
vazias da justa retribuicdao
transbordantes de lagrimas

diga ao Pai que nunca

no trabalho descansamos

esse continuo fazer

de proibido lazer

encheu o cofre dos exploradores

a mais valia do nosso suor
recebemos nossa

menos valia humana

na sociedade deles

nossos estdbmagos roncam de
fome e revolta nas cozinhas alheias
nas prisoes

nos prostibulos

exiba ao Pai

nossos coragdes

feridos de angustia

nossas costas chicoteadas

ontem

no pelourinho da escravidao

hoje

no pelourinho da discriminacdo
Exu

tu que és o senhor dos

caminhos da libertagdo do teu povo
sabes daqueles que empunharam
teus ferros em brasa

contra a injustica e a opressao
Zumbi Luiza Mahin Luiz Gama
Cosme Isidoro Jodo Candido

sabes que em cada coragdo de negro



ha um quilombo pulsando

em cada barraco

outro palmares crepita

os fogos de Xango iluminando nossa luta

atual e passada

Ofereco-te Exu

0 ebd das minhas palavras neste padé que te consagra
nao eu

porém os meus e teus irmdos e irmds em Olorum
nosso Pai que estd no Orum

Laroié!

(NASCIMENTO, 1983, p. 31-37)

O titulo, quando aparece, constitui sempre a primeira chave para
se abrir um poema (como um ponto de abertura). Muito mais é no
caso desse longo poema, em que o comp&e multiplas referéncias, que
podem ser analisadas a partir dos descritores de Souza e Trindade
(2001, p. 107-113). A primeira deles diz respeito a caracterizagéo,
especialmente, a partir de um elemento do ritual denominado “padé”.
Nascimento vale-se de dois recursos expressivos, quais sejam, um, de
natureza linguistica, que reivindica do leitor conhecimento partilhado
do léxico “padé” e seu sentido denotativo mais imediato. Cacciatore
(1988, p. 205) e Pinto (s.d., p. 140) informam que “padé” refere-se
ao rito propiciatério, com oferenda ou despacho para Exu, realizado
antes do inicio de toda cerimoénia publica ou privada. Sua finalidade
é rogar a entidade — elemento dinamico e de comunicagdo —, que
proteja a gira. Consta de bebidas, alimentos, velas e outros elementos
sacramentais, além do acompanhamento musical e pontos cantados
de “abertura”, acompanhados de palmas. Nesse sentido, é sintomatico
gue o poeta “abra” o poema invocando e saudando Exu, entidade
mensageira, principio de comunicagcdo e abridor dos caminhos,
como aponta Cacciatore (1988, p. 118). O outro recurso empregado



por Abdias do Nascimento é mais propriamente conotativo, uma
vez que “padé”, no poema, constitui uma metafora para “poesia”,
que, ofertada a Exu, fornece ao texto um carater metapoético,
aproximando-o da natureza liturgica dos pontos cantados e de
sua linguagem. Esse aspecto é corroborado, logo de entrada, pela
invocacdo a divinidade, de forma simbdlica, ja no primeiro verso, “O
Exu”; e pelos versos dispostos ao longo do poema: “O Exu-langui”;
“O Exu”; “imploro-te Exu/plantares na minha boca/o teu axé verbal/
restituindo-me a lingua/ que era minha/ e ma roubaram”; “Exu” e na
saudacao ritualistica e individualizada, “Laroyé!”, ao final do poema.
Trata-se do expediente da apdstrofe, figura que consiste em invocacao
ou saudacdo (CHERUBIM, 1989, p. 17), no caso, a Exu, caracterizando-
se como elemento estilistico que aproxima, do ponto de vista da
poética da composi¢cdo, poema e ponto cantado, caracterizando-se,
dessa forma, o que aventamos designar de poema-ponto. Exemplos
significativos como se constata nos versos: “deposito este ebd”
(“ebd”, como sindnimo de “padé”, constitui uma metonimia); “receba
estas aves”; “faca chegar ao Pai/ a noticia da nossa devo¢ao”; “dia ao
Pai que nunca/ no trabalho descasamos/ esse continuo fazer”; “exiba
ao Pai nossos coragdes”; talvez, o mais expressivo de todos os versos
metapoéticos, “Ofereco-te Exu/ o ebd das minhas palavras”; e, ainda,
neste padé que te consagra”. Os versos reforcam o sentido de “rito
propiciatorio” a que o padé equivale, conforme Valente (1976, p. 80).

E nesse misto de invocacdo e oragdo que o eu lirico se faz
profundamente ambiguo e consequentemente toda a mensagem. O
sujeito da enunciacdo lirica, em primeira pessoa, parece identificar-
se com o “eu congregacional” de que trata Hamburger (1975, p.
172), ou seja, um eu impessoal, pragmatico e orientado para uma
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relacdo com a divindidade. Essa aparéncia do “eu congregaciona
também aparece no ponto cantado e, no sentido discursivo, funciona
como uma voz que traz a tona toda uma discursividade em torno
da denuncia de uma realidade reificante. Ao mesmo tempo, como
projecao da identidade de um poeta negro, marginalizado e militante,
como foi Abdias do Nascimento, por tras desse recurso encontra-
se um eu lirico que assume um “lugar de fala”, através da qual toda
uma “maioria minorizada”, enquanto “subalterna” (SPIVAK), pode
falar. Assim, a intencionalidade do poeta situa-o num sistema de
enunciacdo da linguagem como manipulador do objeto (do poema e
do rito), como ser pessoal, mas também como agente agenciador de
demandas coletivas.

Ainda, um outro sentido recoberto de simbolicidade diz respeito
a uma imagem circular que resulta da ligacdo entre o primeiro verso,
“O Exu” e o Ultimo verso, pelo préprio valor semantico e cerimonial
da expressao “Laroyé!”, no vocabuldrio iorubd, intensificada pelo
recurso do ponto de exclamac¢do que, na gira, contribui na carga de
dramaticidade que a saudagdo assume. Senna e Souza (2002, p. 42),
ao tratar da estrutura do imaginario em torno de Exu, refletem sobre a
experiéncia do tempo mistico, que caracteriza os cultos de matriz afro-
brasileira, uma vez que “[...] o seu mundo transcendente que se faz
objetivar através dosritos. Este tempo se apresenta paradoxal, circular,
reversivel e recuperavel”. Dessa forma, o poema de Nascimento e o
ponto analisados, cada um a sua maneira poética, intencionalidade
e finalidade, explicitam uma “espécie de eterno presente mitico que
ele [o tempo] reintegra, periodicamente, pela linguagem expressa
no ritual” (SENNA; SOUZA, 2003, p. 42, grifos meus). Tal aspecto de

circularidade tematica apresenta seu equivalente na forma, através de



mecanismos de reiteracao, como a andfora (repeticdes no inicio dos
versos) e paralelismos de imagens. Os valores maiores de finalidade
se ddo na énfase na imagem elaborada e, na busca de memorizacao,
especialmente, em relacdo ao ponto cantado, por conta do estribilho.

Ainda sobre o processo estilistico, é importante considerar que,
doravante, ao longo do poema, a analogia entre poesia e oferenda/
culto serareiterada por uma densidade e variedade de procedimentos,
dentre os quais, destacamos o campo lexical (especialmente por
substantivos e verbos no imperativo) e semantico (sobretudo por
metaforas, metonimias, hipérboles, paralelismo, ironias, sinestesias,
entre outras figuras), além de outros recursos poético-expressionais,
como a écfrase e o enjambent/cavalgamento. Na primeira estrofe, por
exemplo, o campo lexical aponta para os descritores caracterizagéo,
identificacdo e personalidade de Exu: “bruxoleio das velas”, “sangue
negro”, “enegrece”, “encruzilhada” e “ebd”. A partir das escolhas
lexicais, um conjunto de procedimentos estilisticos sdao elaborados:
“bruxoleio das velas”, por exemplo, contempla ao menos dele:
uma écfrase (descricdao) que remete a um elemento da gira; e uma
ambiguidade, gerada pelo substantivo “bruxoleio”. Cunha (1997, p.
126) registra que o verbo “bruxulear”, do qual se origina o substantivo
“bruxoleio”, além de significar “oscilar frouxamente (chama da luz”),
apresenta o sentido de “adivinhar”. Nesse sentido, de forma implicita,
a ambiguidade remete a caracterizacao de feiticeiro que Exu assume,
endossada pelo primeiro verso, da quinta estrofe: “Fecha o meu corpo
aos perigos”, que indica uma cerimoOnia especial, com a finalidade de
proteger uma pessoa contra o mal®.

3 No ponto “Ponto de Extl Marabo — O Bruxo”, uma estrofe anuncia sua fungado: “Ele é o bruxo
que faz cura, faz feitico/ Em macumba de cati¢o/ Ena Ena Mojuba!”. Disponivel em: https://www.
pontosdeumbanda.com.br/exu/ponto-de-exu-marabo-o-bruxo.html. Acesso em: 25 jul. 2024.




O verso “vejo-te comer a prépria mae” remete a um evento da
narrativa mitolégica de Exu, como recupera Prandi (2001, p. 73-75),
e se relaciona com os versos da terceira estrofe, “O Exu-langui”; “tua
voracidade ritual” e “alegrem teu paladar”. Segundo um mitema
genético, desejando muito ter um filho, Orumild procura Oxala velho
para que o abengoe e encontra Exu langui a porta de sua casa. Diante
do aconselhamento de Orumild, de que ainda ndo era tempo favoravel
para a chegada de um filho, Orumila insiste em adotar e levar Exu.
Tempos depois nasce Elegbara, filho de Orumila, dotado de uma fome
espantosa, a ponto de comer tudo a sua volta, incluindo a prépria
mde. Tendo tentado comer também o pai e sendo perseguido por
este por todos os cantos do Orum, pai e filho entram em acordo: Exu
devolve tudo que havia devorado, incluindo a mae, e passa a trabalhar
para Orumild, como mensageiro. Em troca, Elegbara seria saudado
sempre antes dos demais orixas e teria o direito de comer primeiro.

A narrativa destaca a venialidade e violéncia com que Exu é por
vezes retratado (MAGALHAES, 2003, p. 92), fazendo dele “um orixa
caluniado” (CARNEIRO, 1950, p. 344 apud VALENTE, 1976, p. 79),
mesmo em algumas teogonias afro-brasileiras. Prandi (2001, p. 18),
por exemplo, endossa a concepc¢ao de Exu como o coordenador de
Lacifer, na Umbanda, mas pondera seu aspecto maléfico, uma vez
qgue a entidade é responsavel também pelo transporte das oferendas
no mundo dos orixas. Além disso, a entidade assume a funcdo de
mensageiro da comunicag¢do entre o adivinho e Orumild, a divindidade
oracular, que fornece resposta ao consulente. Valente (1976, p. 78), por
seu turno, lembra que em alguns terreiros Exu é dotado de poderes
malévolos; e Senna e Souza (2003), ao comparar trés personificacdes
da entidade, a saber, Exu, Legba e Elegbard, fazem notar uma



realidade multifacética de Exu desde quando ganha
o poder sobre as encruzilhadas e, sendo o orixa mais
novo, torna-se o mais velho onde, por respeitar o
tabu do Eug, isto é, uma interdicdo religiosa, tabu ou
quizila, torna-se o decano dos orixas. (p. 45)
Negrao (1966) aponta para uma espécie de aporia que marcaria
de maneira paradoxal a compreensdo e especulacdo sobre a
identidade Exu, especialmente na mistica umbandista, mormente sob
ainfluéncia do espiritismo kardecista, uma vez que suspeita do carater
demoniaco dos Exus estd sempre presente, mesmo nas insistentes
negativas daqueles que os defendem desta acusacao. [...] Mesmo que
nado sejam demonios, sdo por eles comandados ou, dada a sua forma
de agir, tém com eles alguma afinidade. [...] carregando suas graves
faltas cometidas quando encarnados, tornam-se espiritos sofredores,
eguns (espiritos mortos) na tradicdo afro-brasileira [...]. Enquanto
tal, aparecem nos terreiros com as marcas de sua condi¢do quase
demoniaca e inferior: arrastam-se feito cobras, bebem pinga jogada
no chdo, se eretos, andam cambaleando e com maos retorcidas como
se fosse garras. [...]. (p. 220-221)*

Verger (1992, p. 76), optando por uma leitura mais dialética e
menos estanque da tradigao, afirma que “Exu revela-se, talvez, desta
maneira, o mais humano dos orixas, nem completamente mau, nem
completamente bom. [...] E astucioso, grosseiro, vaidoso, indecente”.
Esta conclusdo do antropdlogo francés aponta, segundo Campo (2004,

4 Senna e Souza (2003, p. 45) destacam que a Quimbanda apresenta em seu pantedo
entidades original e nominalmente demoniacas, como Exu Belzebu, entidade que,
segundo os antropélogos, ndo parece ser muito conhecida nos terreiros. Seu culto seria
cercado de medos, interditos e respeito, muito em fungdo das caracteristicas de sua
incorporagdo nos médiuns. No entanto, os autores destacam que essa figuragdo de Exu
nao foge a esséncia da entidade, agindo dentro de uma mesma légica moral, ou seja,
tanto no sentido de realizar agdes benéficas quanto malévolas, dependendo, assim, do
direcionamento de quem manipula essas forgas espirituais.



p. 50) e Orphanake (1985, p. 39) a todo um imagindario contraditério
em torno da figura de Exu, fruto do distanciamento das crengas e
ritos iorubds e mais propriamente devido ao resultado do sincretismo
religioso que se deu entre o Candomblé, a Umbanda e o espiritismo
kardecista, resultando na identificacdo entre Exu e o demonio cristado.
Bastide (1978, p. 174) direciona essa discussdo, apontando que, em
parte, a demonizacdo de Exu é consequéncia da forma como os
candomblés bantu passaram a representa-lo na forma de estatuetas,
no inicio do século XX, portando tridentes, sendo pintados de cores
vermelhas, botas de cano longo e chifres. Trindade (1988, p. 55) indica
que essa identificacdo Exu/demonio foi sendo aceita paulatinamente
por outro culto de matriz afro-brasileira, especialmente pela
Umbanda, onde a entidade é considerada um espirito em evolugao
espiritual (CAMPQOS, 2004, p. 52 ), representando uma distorcdo dos
conceitos propagados pelo candomblé ioruba, que atribuem a ele um
estatuto de controle das forcas do bem e do mal.

Dos versos “vertendo o sangue negro/ que a teu sangue branco/
enegrece/ ao sangue vermelho/ aquece/ nas veias humanas/ no
corrimento menstrual/ a encruzilhada dos/ teus trés sangues”, que
encerram a primeira estrofe, depreendemos alguns procedimentos
poéticos e sua producdo de sentido: primeiramente, a opc¢do pela
disposicdo grafico visual, que cria um movimento de “zigue-zague”:

que a teu sangue branco

enegrece

ao sangue vermelho

aquece. (NASCIMENTO, 1983, p. 31)

Esse recurso poético, denominado “enjambement”,
“encavalgamento” ou “cavalgamento”, vale lembrar, como aponta



Goldstein (2008), trata-se de uma construcdo sintatica especial que
liga um verso ao verso seguinte, com a finalidade de completar o seu
sentido, resultando em certa tensdo e ambiguidade (p. 92-93), o que
contribui na compreensao da significacdo do verso. Pucheu (2009, p.
25, grifos meus) propde que o cavalgamento é “formulado como a
disjungdo entre o limite métrico e o sintatico, como um intimo dois fluxos
em movimentagdes tortuosas compde as linhas de fuga do poema”.
A partir dessas proposicoes, € possivel considerar uma “énfase” na
construcdo de sentido de movimento do verso, em que pese a relacdo
entre a disposicao gréfico-visual e o enjambement de tipo intravérsivo
(entre um verso e outro da mesma estrofe) resultando em uma maior
(dirflamos, hiperbdlica) dinamicidade, como alusdo a personalidade
e movimentos corporais ritualisticos assumidos por Exu na gira
(MAGALHAES, 2003, p. 92). Sentido semelhante aparece nos versos
que conotam mobilidade de Exu e sua gestualia ritualizada, tais como
“prenhas do teu andamento dinamico” (estrofe 4); “transporta-me nas
asas da/ tua mobilidade expansiva” (estrofe 5); em “Teu punho sou/
Exu-Pelintra/ quando desdenhando a policia/ defendes os indefesos/
vitimas do crimes do/ esquadrdo da morte” (estrofe 6), o eu lirico
assume a condi¢do de cavalo da entendida, através da incorporagao;
por fim, no verso “exiba ao Pai/ nossos coracdo”, da estrofe 7, indica o
transito de Exu como mensageiro entre os mortais e os orixas.

Ainda sobre a primeira estrofe é relevante apontar o predominio
da metafora cromatica, formada, intencionalmente, pelas cores da
entidade, quais seja, preta e vermelha (CACCIATORE, 1988, p. 118).
Tal cromatismo é construido também pelos recursos da metonimia e
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pela associacdo do campo lexical e/ou sintagmas (“vertendo”, “sangue
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negro”, “sangue branco”, “enegrece”, “sangue vermelho”, “aquece”,
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“veias” “corrimento menstrual”, “trés sangues”). Esse expediente

pode ser identificado em outros segmentos do poema, como se pode

n

constatar na segunda estrofe (“sangue branco”, “negro sangue”); na
estrofe sexta (“Exu-Pelintra®”, “negros”, “negras”); na sétima estrofe
(“carne retalhada”) e na estrofe oitava (“coracdo de negro”). Todo esse
colorismo semidtico comunicam o capital simbdlico e sagrado de Exu
e suas injungdes, uma vez que remetem a aspecto de sua identidade:
a indumentaria vermelha e preta, composta por calca e capa pretas,
ojd (faixa) e gorro vermelhos, cartola preta, colares de contas pretas
e vermelhas, alternadas (CACCIATORE, 1988, p. 118; VALENTE, 1976,
p. 80 ); o sacrificio de galo e bode, preferencialmente pretos; o
horédrio da noite, meia-noite e/ou madrugada, a farofa vermelha —
embora também possa ser branca —, (MAGALHAES, 2003, p. 92). Por
fim, parece rentavel levantar em conta, uma conotac¢do advinda do
universo cromatico-mistico de Exu, materializado no poema: a relacdo
com o Axé (Asé), como principio dindmico e forca, que permitem o
acontecer e o devir na atividade e conduta rituais. Senna e Souza
(2002) defendem que a dimensdo gnosioldgica e iniciatica ddo-se em
funcdo da absorcdo e agenciamento da consciéncia introjetada do
sagrado, que, por sua vez, sao inerentes a todo e qualquer elemento
representativo do reino animal, vegetal e mineral e nas substancias
essenciais de cada ser, animado ou inanimado, que compde o mundo,
e agrupados em trés elementos:

1. O sangue vermelho que compreende os elementos do

reino animal, vegetal e mineral caracterizado no vermelho;

2. O sangue branco que compreende 0s mesmos reinos,
mas em suas caracterizagdes brancas;

5 Considerando-se que a imagem se refira a um sincretismo com a entidade Zé Pelintra,
representado na Umbanda como um homem negro e vestuario nas cores branca e
vermelha (CINTRA, 1985).



3. O sangue preto compreendendo, também, da
mesma forma em suas caracteristicas escuras, do
cinza ao negro. (SENNA; SOUZA, 2002, p. 86)

Nesse sentido, o eu lirico sugere o recebimento do Axé de Exu, ao
incorporar seus elementos vitais e essenciais, uma combinacdao que
o individualiza e permite uma significacdo determinada. Os versos da
estrofe 2, “ndo recuso provar do teu mel/ cheirando meia-noite de/
marafo forte/ sangue branco espumante/”; “bebo em teu alguidar de
prata”; “o sémen a saliva a seiva”; os da estrofe 4, “imploro-te Exu/
plantares na minha boca o teu axé verbal”; “sopre Exu teu halito/
no fundo da minha garganta”; “monta-me no axé das palavras”;
bem como os versos da estrofe 5, “Fecha meu corpo aos perigos/
transporta-me nas asas da/ tua mobilidade expansiva/ cres¢a-me a
tua linhagem/ de ironia preventiva”, metaforizam diferentes modos
pelos quais o eu lirico experiencia a investida do poder da entidade,
através da enunciacdo. Santo (1974) endossa, nesse sentido, como

A palavra é atuante, porque é condutora do poder
do Axé. A féormula apropriada, pronunciada num
momento preciso, induz a agdo. A invocagdo se
apoia nesse poder dindmico do som. Os textos
rituais estdo investidos desse poder. O som da voz
humana, a palavra, é igualmente conduzida por Exu,
nascida da interagdo dos genitores masculinos e
femininos. (p. 49)

Relevante considerar que a simbolicidade desse axé, relacionada a
outro mitema genético, de Exu langui, é evocada pelo poeta na terceira
estrofe. Recuperado por Santos, (1986), a narrativa lembra que

Nos primérdios, ndo existia nada além de ar. Olorun

era uma massa infinita de ar; quando comegou
a mover-se lentamente, a respirar, uma parte do



ar transformou-se em massa de dgua, originando
Orisanld, o grande Orisa-Funfun, orisa do branco. O ar
e as dguas moveram-se conjuntamente deles mesmos
transformou-se em lama. Dessa lama originou-se
uma bolha monticulo, primeira matéria dotada de
forma, um rochedo avermelhado e lamacento. Olurun
admirou essa forma e soprou sobre o monticulo,
usuflando-lhe [sic] seu hdlito e dando-lhe a vida. Essa
forma, a primeira dotada de existéncia individual,
um rochedo laterita, era Est, ou melhor, o proto Esu-
Yang. Esu é o primeiro nascido da existéncia e, como
tal, o simbolo por exceléncia de elemento procriado.
(p. 58-59, grifos meus)

A narrativa mitica de Exu aponta para a explicacdo da cosmogonia
das origens, “na composicdo dos atributos dos orixas, na justificativa
religiosa dos tabus, que s3ao muito presentes no cotidiano do
candomblé, no sentido das dancas rituais etc” (PRANDI, 2001, p. 19).
Destacamos a simbologia de alguns elementos do enredo mitolégico,
que reverberam no poema de Abdias do Nascimento, pelo recurso da
acumulagdo, especialmente o simbolismo da agua, na perspectiva de
Bachelard (2008). Além do sangue, o poema traz a simbologia da agua
em sua caracterizacao etilica, como nos versos “marafo forte”; “bebo
em teu alguidar”, da segunda estrofe. E nessa faixa cosmogonica que
0 poema e a narrativa mitica se comunicam, em func¢do da ubiquidade
gue o simbolo da dgua, desde sempre apontado como arké, fonte ou
origem da vida e da morte (BACHELARD, 2008, p. 15), nutre o essencial,
violento e ambiguo confluir da atividade imaginante do poeta. Neles, as
imagens primordiais, “procurando compreender as signaturae rerum,
ou seja, os aspectos formais das coisas que remetem, por critérios
de semelhancas, aos aspectos formais de outras coisas”, como afirma

Turchi (2003, p. 57), encerraram as relagdes entre o lirico, o simbdlico
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e o magico. Alleau (1976, p. 12) denomina “uso imemorial” de uma
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“simbdlica geral” no interior da qual o simbolismo da agua opera a
“reconducdo do sensivel, do figurado ao significado, mas é também,
pela prépria natureza do significado, inacessivel epifania, isto &,
aparicdo, através do e no significante, do indizivel” (DURAND, 1993,
p. 11). Bachelard trata da imaginacdo hibrida que a bebida alcodlica
invoca, de um lado, pela materialidade liquida, remete ao elemento
agua, que “ontologicamente [...] em sua esséncia é pura. Simboliza a
vida e a morte” (FERREIRA, 2008, p. 13); de outro, pela acdo do calor, o
“fogo apresentara um determinismo caracterizado por seu elemento
vivificante” (FERREIRA, 2008, p. 18), original “a intuicdo da bebida
fundamental, da agua nutritiva como um leite, da dgua encarada
como elemento nutritivo [...], elemento enfim possuido, conservado,

integrado em nds mesmos” (BACHELARD, 1997, p. 130-131).

Em seu matiz etilico, essa dgua assume os valores profanos ou
sagrados na forma do vinho, como nos rituais baquicos, nos mistérios
eleusianos, nos symposium dos filésofos, uma vez que “a loucura e a
embriaguez, a razdo e o gozo sdo constantemente apresentados em
suas interferéncias” (BACHELARD, 2008, p. 127) ou na mistica crista da
transubstanciacdo do vinho no sangue vicario e soterioldgico, na qual
“o vinho como sangue de Cristo entra no lugar do sacrificio cruento
do AT”. (HEINZ-MOHR, 1994, p. 390). Sobretudo, em sua dimensdo
profana, aguardente é a dgua de fogo. E uma agua que queima a
lingua e se inflama a menor faisca. Ndo se limita a dissolver e a destruir
como a agua-forte. Desaparece com o que ela queima. E a comunh3o
da vida e do fogo. “O alcool &, portanto, objeto de uma valorizacao
substancial evidente” (p.123, grifos do autor). Na mesma direcdo,
Durand (2001) indica que “o arquétipo da bebida sagrada e do vinho se



liga, nos misticos, ao isomorfismo das valorizacGes sexuais e maternas
do leite” (p. 261). Assim, no poema de Nascimento, o elemento etilico
ganha uma dimensdo arquetipica que o substancia ao vinculd-lo ao
elemento agua, uma vez que “para a imaginacdo todo liquido é uma
agua. E um principio fundamental da imaginagdo material que obriga
a por na raiz de todas as imagens substanciais um dos elementos
primitivos [...]” (BACHELARD, 1997, p. 121), particularmente rentdvel
na interpretacdo de modos como esse elemento remete a um indice
de figuracdo de Exu, como se constata no ponto cantado abaixo:

Exu Metralha

a lua que ilumina a noite, clareia a casa do seu Barao

toda a calunga esta em festa pra saudar Exu Metralha

que vem dar sua protegao!

Exu Metralha, sua cachaga é agua benta, e a fumacga

do charuto me incensa!

Exu Metralha, meu companheiro, abre os caminhos

dos filhos deste terreiro!

(GIRAS DE UMBANDA, s.d., s.p., grifos meus)

O campo semantico do ponto cantado acima coloca em evidéncia
alguns matizes da “forca sincrética afro-cristda” (VALENTE, 1976, p.
76) no simbolismo sagrado do elemento liquido, sugerindo, num
jogo ambivalente (bem ao gosto da caracterizacdo da entidade), uma
sacralizacdo da “cachaca” e uma profanacdo da “agua benta”. O verso
“sopre Exu teu hdlito”, da estrofe 4, recupera esse sentido e o amplia
para a representacado ritualistica do gesto de soprar (MACEDO, 2015).
De uma outra perspectiva, a simbologia do sopro é discutida por Didi-
Huberman (2005), ao afirmar que

O ar é o veiculo, além de ser o suporte da palavra.

Ele é o meio fisico gragas ao qual — e através do
qual — ela nos chega. Mas o ar ja é, na boca e nos



pulmdes do falante, a matéria quase organica pela
qual se articula, se acentua, se respira e se modula a
cadéncia de nossa fala, de nossos pensamentos. [...]
uma reflexdo sobre o ar na medida em que ele seria
ndo apenas o veiculo da palavra — ou seja, também
da queixa e do canto —, mas ainda o meio por
exceléncia do que é figurdvel, o movimento mesmo,
atmosférico e fluido, do inconsciente como tal. (p. 14-

15, tradugdo propria)®
Nesse sentido, o ponto cantado, ainda que de forma implicita,
deixa entrever a relacdo entre a ambientacdo festiva, como no verso
“toda calunga estd em festa” e a comunicacdo. O poema de Abdias do
Nascimento é mais contunde na apropriacdo metaférica dessa relacdo
entre o rito do assopro e o poder da palavra ritualistica (e poética),
como se constata na estrofe 4, versos “o teu axé verbal/restituindo-
me a lingua/ [...] Sopre Exu teu halito/ no fundo da minha garganta/
|d onde brota o/ botdo da voz para/ que o botdo desabroche/ se
abrindo na flor do/ meu falar antigo/ por tua forca devolvido/ monta-
me no axé das palavras”. Em linhas gerais, depreende-se dos versos
anteriores a forca inspiradora do sopro cerimonial, capaz de situar o
poeta em uma dupla temporalidade e espaco: o mitico, que remete
ao “sobrenatural do orum” (verso 19 da mesma estrofe), e o tempo
historico, desdobrado em duas cronologias, o passado, expresso pelo
verso “meu falar antigo”, cujo sentido pode indicar a liberdade anterior
ao processo de escravizacao sofrida pelos negros; e o presente, na

an

metafora do “aiyé” ou espaco e os desafios contemporaneos a que

6 Lair est le véhicule, plus, le portant de la parole. Il est le milieu physique grace auquel —
et a travers lequel — elle nous parvient. Mais |'air est déja, dans la bouche et les poumons
du locuteur, la matiére quasi organique par laquelle s’articule, s’accentue, se respire et

se module le phrasé de notre parole, de nos pensées. [...] une pensée de |'air en tant qu’il
serait, non seulement le véhicule de la parole — c’est-a-dire aussi de la plainte et du chant
-, mais encore le milieu par excellence du figurable, le mouvement méme, atmosphérique
et fluide, de I'inconscient comme tel (DIDI-HUBERMAN, 2005, p. 14-15).



0s negros estdo submetidos. Nesse sentido, o poema agencia uma
“dialética do interior e do exterior” [...]. E a linguagem poética traz em
si a dialética do aberto e do fechado. Pelo sentido, ela se fecha; pela
expressao poética, ela se abre” como propde Bachelard (1993, p. 216,
grifo do autor).

Doravante, o poema ocupa-se em problematizar essas demandas
sociais, que se relacionam diretamente com as condigdes histéricas e
economicas da negritude, a tal ponto de ter na religido uma estratégia
de sobrevivéncia e preservacdao da cultura, sintetizada no verso
“fecha meu corpo aos perigos”. Cacciatore (1988, p. 124) registra que
“fechar o corpo”, para além de um sentido metafisico, comporta um
valor de sociabilidade concreta, posto o rito tem “uma finalidade de
proteger uma pessoa contra o mal, visivel ou invisivel, e impedi-la
de ser vitima de tiros, facadas, etc.”. Esse sentido pragmatico diante
das demandas sociais concretas de uma identidade marginalizada
coaduna-se com a noc¢do de que “nenhum elemento de cultura
podera ser acionado se ndo constituir uma elaboracdo provocada por
um tempo histérico e um espaco social” (SENNA; SOUZA, 2003, p. 40).
Como discute Negrao (1984, p. 33), hd uma relacdo visceral entre a
dimensdo devocional e a uma perspectiva pragmatica evidenciada na
busca por solucdes de problemas cotidianos, sobretudo os ligados a
violéncia e a pobreza. Sintomatica, nesse sentido, é toda a estrofe 6:
“gquando desdenhado pela policia/ defendes os indefesos/ vitimas dos
crimes do/ esquadrdo da morte/ punhal traicoeiro da/ mao branca/
somos assassinados/ porque nos julgam 6rfaos/ desrespeitam nossa
humanidade/ ignorando nossa humanidade/ ignorando que somos/
os homens negros/ as mulheres negras”. Os versos acima apresentam
duas referéncias importantes sobre as relagdes étnico-raciais: a



primeira diz respeito a intolerancia religiosa, historicamente marcada

pela violéncia exercida pelo aparato policial e juridico sobre os cultos

de matriz africana e afro-brasileira, como discute Fernandes (2021):
A luta das religides afro-brasileiras contra a
intolerancia religiosa é histdérica no Brasil. As
agressOes fisicas, verbais e os atentados ao espago
fisico dos templos, a omissdao do poder publico e a
falta de politicas publicas, sdo algumas das agles
de intolerancia e discriminagdo que os praticantes
enfrentam desde o periodo escravocrata até os dias
de hoje. A discriminagdo direcionada contra esse
grupo tém a ver com a formacgdo da estrutura estatal
sob a modernidade, visto que, para o colonizador,
evangelizar as populagdes submetidas (indigenas e
africanos escravizados) era parte fundamental da
empreitada colonial. (p. 55)

A outra referéncia é mais pontual e proxima do contexto de
producdo da obra de Abdias do Nascimento, pois trata-se da mencao
a um fato social identificado no Brasil, entre as décadas de 1970 e
1980, que ficou conhecido como “esquadrdo da morte”, grupos de
exterminios compostos, especialmente, por policiais, que assassinaram
sobretudo vitimas negras e periféricas (ALVES, 2002). Como forma
de resisténcia, o eu lirico resgata o sentido da filiacdo mitica entre
essa negritude e a divindade, como nos ultimos versos da estrofe 6:
“orgulhosos filhos e filhas do/ Senhor Orum/ Olorum/ Pai nosso e
teu/ Exu/ de quem és fruto alado/ da comunicacdo e da mensagem”.
Na estrofe seguinte, a relacdo de irmandade aparece nos versos “em
todos nds/ na tua carne retalhada/ espalhada por este mundo e o
outro”, assumindo, ao menos dois sentidos, a saber: primeiramente,
uma alusdo ao mitema que narra a perseguicdo de Orumild contra

Exu, depois de este ter havido devorado a mae, causando a ira do



pai, que o persegue por todas as partes do mundo, e, encurralando-o,
o golpeia diversas vezes. Cada golpe resulta de um pedago, que se
transforma e um novo exu, até a marca de duzentas partes (PRANDI,
2001, p. 74). Ao lado dessa explicacdo cosmoldgica, os versos remetem
as diversas manifestacdes da entidade na variedade de cultos afro-
brasileiros, ao mesmo tempo em que alegoriza a multiplicidade de
exus para atender a demanda de cada ser humano, posto que cada
ser humano apresenta um exu protetor desde o nascimento (CUNHA,
1985, p. 52)'.

Importante considerar que a mesma estrofe enfatiza a conexao
entre o tempo mitico e o tempo histérico, ainda pelo viés da
critica social e da importancia da fé como elemento de superagdo
das vicissitudes, contingéncias e demandas sofridas pelo povo
negro, sobretudo em face das disparidades entre as classes sociais
e a exploracdo da mado- de-obra, incluindo até uma semantica
marcadamente marxista, como se vé nos versos de apelo a Exu: “faca
chegar ao Pai a/ noticia da nossa devogdo/ o retrato de nossas maos
calosas/ vazias da justa retribuicdo/ transbordantes de lagrimas/
diga ao Pai que nunca/ no trabalho descansamos/ esse continuo
fazer/ de proibido lazer/ encheu o cofre dos exploradores/ a mais
valia do nosso suor”. A poesia se faz denuncia social, remetendo a
divisdo do trabalho negro na estrutura da sociedade, bem como num
certo determinismo que marca a expectativa de vida das pessoas
negras, como nos versos que fecham esse “padé poético”: “nossos

7 Esse aspecto mitico, em parte, relaciona-se com a variedade de designacoes e
personificagdes que Exu recebe nos diferentes cultos africanos e afro-brasileiros. Cacciatore
(1988, p. 118-121) registra ao menos 40 nomes. Pinto (s.d., p. 45-64), a julgar pelos pontos
riscados que reune, apresenta 64 diferentes nomes de Exu. Na coletanea Pontos cantados
de Umbanda: Tenda Caboclo Sete Cachoeiras (s.l., s.d.), constam aproximadamente 120
outros nomes, alguns sincretizados com outras entidades de umbanda.



estdbmagos roncam de/fome e revolta nas cozinhas alheias/nas
prisdes/nos prostibulos/ [...] ontem no pelourinho da escravidao/
hoje no pelourinho da discriminacao”.

A estrofe 8, reitera a visdo de Exu como emblema de resisténcia,
agora projetado em personagens reais, cuja biografia foi apagada da
historiografia oficial, mas que vém se tornando icones dos movimentos
negros, como Nnos versos “contra a injustica e a opressdo/ Zumbi Luiza
Mabhin Luiz Gama/ Cosme Isidoro Jodo Candido/ sabes que em cada
coragdo de negro/ ha um quilombo pulsando/ em cada barraco/ outro
palmares crepita”. Além da figura mais conhecida, embora ainda
carente de revisionismo histérico, Zumbi dos palmares, a mencao a
Luiz Gama eleva o tom do verso, pela relagdo com o poeta negro,
jurista e autor de obras em que satiriza a sociedade escravocrata.
Ainda outro elemento do pantedo afro-brasileiro é invocado para
realcar a poetizacdo radical dessa dupla temporalidade acessada pelo
eu lirico, o orixa da justica: “os fogos de Xang6 iluminando nossa luta/
atual e passada”.

A Ultima estrofe, além de reiterar alguns sintagmas ja declamados
no poema, retoma o cardter evocatério dos primeiros versos, de
modo a conectar-se com ela, constituindo, simbolicamente, uma
imagem circular. Notamos que a ultima palavra é, sintomaticamente,
a saudacao oficial a Exu, “Laroyé!”, alocada intencionalmente apds
um espa¢o em branco. Novamente, o recurso grafico-visual pode
construir sentidos alusivos ao movimento cadenciado da entidade,
através de sua gestualidade corpdrea, bem como pode apontar,
numa leitura de outro extremo, menos proxima da personalidade de
Exu, o siléncio. O siléncio como marca da reflexdo ou da suspensdo
provocada pela expectativa da intervenc¢ao da entidade; o siléncio da



distancia marcada entre o Orum (a transcendéncia) e a Ultima palavra
do poema, que remete a presenca de Exu na terra, durante a gira.

Conquanto mantenham diferencas essenciais em relacdo a
intencionalidade e finalidade, pontos cantados e o poema de Abdias
do Nascimento enlagam-se em muitos outros aspectos, sobretudo
guando tomados em sua dimensao metaférica, por um lado, e social,
de outro. Matizes esses a que este artigo, no limite, apenas tentou
se acercar, desejando apontar a possibilidade e outras investigacdes,
outras giras, outros encantamentos.
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