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RESUMO

M.C.B. O. C. (Cardoso, Manu). Bololés, Armarios, Moitas E Ruinas:
Apontamentos Sobre Comicidade E Dissidéncia. 2024. 265 folhas. Tese (Doutorado) -
Programa de Pds-Graduagdo em Artes Cénicas, Universidade de Brasilia, Brasilia, 2024.

Este trabalho investiga, perambula, por moitas e ruinas, onde emaranham-se préaticas
artisticas diversas, especialmente no tocante a ritos pagdos, a 6pera, a commedia dellarte,
palhacaria, e a arte drag, seus contextos e correlatos espetaculares. Os apontamentos levantados
se dao ndo em funcdo de um estudo comparativo entre as supracitadas linguagens artisticas ou
em relacdo a suas perspectivas historicas tdpicas, contrapondo dados, informacdes, autores ou
outros. O trabalho intenta ‘dar uma busca’ visando entrelagar situagdes, pessoas, grupos,
mascaras, estéticas, figuras, personagens, criacbes cénicas, identidades e comunidades que
suportem dizer respeito a percursos queer, ou dissidentes, dentro da perspectiva da producéo
de repertdrios que estejam agrupadas, absoluta ou tangencialmente, como integrante das artes
comicas. O trabalho fala ainda da iterac@o entre criatura e criador, desde praticas onde a essas
partes se fundem, e confundem, de maneira heterdbnoma, gerando identidades,
‘desindentidades’, subjetividades, esquetes, cenas ou outras produgdes culturais e artisticas.

Trata-se, pois, de uma pesquisa onde paralelismos, parecencas e parddias dao a base
para aproximagdes simbolicas e estéticas, discutindo questdes de género desde a lente da
comicidade contemporanea e ancestral, e gerando uma rede discursiva que entrelaca seus

diversos temas desde a relacdes entre comicidades, palhacarias, identidade e dissidéncias.

Palavras-chave: Comicidade; Dissidéncia; Drag; Identidade; Palhacaria.



ABSTRACT

M.C.B. O. C. (Cardoso, Manu). Bololés, Armarios, Moitas E Ruinas:
Apontamentos Sobre Comicidade E Dissidéncia. 2024. 265 folhas. Tese (Doutorado) -
Programa de Pds-Graduagdo em Artes Cénicas, Universidade de Brasilia, Brasilia, 2024.

This work investigates, wanders, through thickets and ruins, where diverse artistic
practices intertwine, especially with regard to pagan rites, opera, commedia dell'arte, clowning
and drag art, their contexts and artistic correlates. The notes raised are not based on a
comparative study between the aforementioned artistic languages or in relation to topical
historical perspectives, comparing data, information, authors or others. The work intends to
'give a search' aiming to bring together situations, people, groups, masks, aesthetics, figures,
characters, scenic creations, identities and communities that support queer or dissident paths,
within the perspective of producing repertoires that are grouped, absolutely or tangentially, as
part of the comic arts. The work also talks about the iteration between creature and creator,
from practices where these parts merge and confuse, in a heteronomous way, generating
identities, 'disindentities’, subjectivities, sketches, scenes or others cultural and artistic
productions.

It is, therefore, a research where parallels, similarities and parodies provide the basis
for symbolic and aesthetic approaches, discussing gender issues from the lens of contemporary
and ancestral comics, and generating a discursive network that interwines its diverse themes

from relationhips between comedy, clowning, identity and dissent.

Keywords: Clowning; Comic; Drag; Dissent; Identity.



RESUMEM

M.C.B. O. C. (Cardoso, Manu). Bololés, Armarios, Moitas E Ruinas:
Apontamentos Sobre Comicidade E Dissidéncia. 2024. XXX folhas. Tese (Doutorado) -
Programa de Pds-Graduagdo em Artes Cénicas, Universidade de Brasilia, Brasilia, 2024.

Este trabajo investiga, deambula, a través de matorrales y ruinas, donde se entrelazan
diversas practicas artisticas, especialmente en lo que respecta a los ritos paganos, la 6pera, la
commedia dell'arte, el clown y el arte drag y sus contextos e sus correlatos espetaculares. Las
notas planteadas no se basan en un estudio comparativo entre los lenguajes artisticos antes
mencionados ni en relacion con perspectivas historicas de actualidad, comparando datos,
informacion, autores u otros. El trabajo pretende 'dar una basqueda’ con el objetivo de reunir
situaciones, personas, grupos, mascaras, estéticas, figuras, personajes, creaciones escénicas,
identidades y comunidades que sustentan caminos queer o disidentes, en la perspectiva de
producir repertorios que se agrupen, absoluta o tangencialmente, como parte de las artes del
comic. La obra también habla de la iteracion entre criatura y creador, a partir de practicas donde
estas partes se fusionan y confunden, de forma heteronoma, generando identidades,
'desidentidades’, subjetividades, bocetos, escenas u otras producciones culturales y artisticas.

Se trata, por tanto, de una investigacion donde los paralelismos, similitudes y parodias
sientan las bases para abordajes simbdlicos y estéticos, discutiendo cuestiones de género desde
la dptica de la historieta contemporanea y ancestral, y generando uma red discursiva que
entrelaza sus diversas tematicas desde las relaciones entre comicidade, payaseria, identidad e

disidencia.

Palabras clave: Comicidad; Disentimiento; Drag; Identidad; Payaseria.
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1. INTRODUCAO OU BOLOLOS, MEUS EMARANHAMENTOS

Tem que ser selado, registrado, carimbado
Avaliado, rotulado se quiser voar!

Pra Lua: A taxa é alta

Pro Sol: Identidade

Mas ja pro seu foguete viajar pelo universo
E preciso meu carimbo dando o sim

Sim, sim, sim

(Raul Seixas)

Existir... Parece uma coisa 6bvia, pois, aparentemente, simplesmente, existimos. Mas
existir, enquanto pessoa, ndo é nada facil no mundo globalizado, capitalizado, midiatizado. Para
Paul Preciado, mestre em filosofia e teoria de género, "o sujeito colonial moderno é um zumbi
que utiliza a maior parte de sua energia pulsional para produzir sua identidade normativa"
(PRECIADO, 2018, p.13-14). Ou seja, para existir hoje em dia € preciso mais do que,
naturalmente, respirar. Fazer stories, ser notado, classificado, identificado, rotulado,
categorizado, ‘seguido’, repostado, integram um certo sentido de existéncia nos tempos atuais
onde a realidade fisica, muscular, 6ssea, corpdrea parece nao ser suficiente para a existéncia de
uma pessoa. Do ponto de vista social, e logo, sob o prisma da visibilidade e do reconhecer, por
exemplo, h& uma convocagdo explicita para que existamos também de modo virtual,
tecnoldgico, e em varias e diferentes plataformas. Mas ndo pense que essa virtualidade
existencial se restringe a perfis em redes sociais (avatares?), pois ela inclui também uma por¢éo
de cadastros e registros alfanumericos (dados) como o RG, CPF, telefone, email, entre outros.

Assim, na dire¢do da producdo de ‘identidades proprias’, e sobretudo dentro dessa
comunidade global, mas também em comunidades menos numerosas, é importante
circunscrever-se em um conjunto de normas e esquemas vigentes, considerando dimensdes
territoriais, culturais, historicas, psicoldgicas, tecnoldgicas, financeiras, étnicas e outras, para
que existamos ‘plenamente’. Essa circunscricdo/circunscrigdes, justamente, tendem a
demandar grande energia. Desse modo, ‘ser alguém’ e/ou ‘ser Unico’ e/ou ‘ser reconhecido’
numa cultura cis-hetero-capitalista custa caro, e exige esfor¢os. Assim, devo confessar que ja

me vi fazendo investimentos opulentos no intuito de me encaixar, de buscar a justa combinagéo

1 Avatar aqui é usado no sentido de uma representagdo de si, geralmente em meios virtuais e tecnoldgicos;
diferentemente da nocdo hindu, onde avatar é a manifestacdo corporal de uma divindade.
14



capaz de produzir uma sensacdo palpavel de pertencimento, de complementaridade, de
ajustamento, buscando estabelecer uma existéncia plausivel, significante, reconhecivel.

Evidentemente ha quem viva fora do sistema colonial globalizado, seja por opgéo,
inadequacao sistémica, ou outro motivo afrontoso. Para essas pessoas, e especialmente dentro
desse contexto ‘poder viver’ ndo tem o mesmo significado que ‘existir’.

O mesmo poderia ser dito em relagdo as pessoas que vivem na margem, e ndo somente
amargem. Ou seja, pessoas que vivem na fronteira/fronteiras do dentro ou fora, podendo existir
e/ou ndo existir ubiquamente, a depender do olhar de quem as busca. Dentro e fora, e/ou nem
dentro e nem fora, sdo pseudo limites que dizem respeito ao tanto que as circunscricdes se
realizam num dado momento ou num circuito historico, social, psiquico ou relacional.

Para Judith Butler, filosofa pos-estruturalista estadunidense que, como Paul Preciado,

sdo referéncias fundamentais deste trabalho:

As normas pelas quais eu reconheco o outro ou a mim mesma nédo sao
minhas. Elas funcionam uma vez que sdo sociais e excedem cada troca
di&dica que condicionam. (...) Também é verdade que certas préaticas de
reconhecimento, alids, certas falhas na prética de reconhecimentos,
marcam um lugar de ruptura no horizonte da normatividade e
implicitamente pedem pela instituicdo de novas normas, pondo em questéo
o carater dado do horizonte normativo prevalecente. O horizonte no qual
eu vejo o outro e, com efeito, no qual o outro me vé, me escuta, me conhece
e me reconhece também ¢ alvo de uma abertura critica. (BUTLER, 2019,
p.37).

A partir dessa perspectiva, ‘viver fora das normas’, enquanto marcador de varias
rupturas, ndo implica necessariamente num total ‘irreconhecimento’ ou numa completa
inexisténcia. As vezes, ‘ser estranho’ é um convite a ocupagdo de espagos de ‘existéncia
desestruturante’, ‘ndo-conformante’, ou ainda, dissidente - no sentido da discordancia e do
contraditério em relagdo as normas vigentes ou prevalecentes.

Tais espacos, ou ambientes, podem indicar a viabilidade de abertura na solidez das
estruturas, apelando para diversas possibilidades de vazamento, deterioracao, faléncia, ou até
mesmo podendo surgir como testemunho irrefutdvel da acdo do tempo sobre o que parecia
ser/estar solidificado, classificado, normatizado e ponto final. E a partir dessas ‘ambiéncias de
dissidéncias’ que nos aproximamos de imagens e conceitos que compdem um discurso
carissimo a este trabalho pois apoiam a pesquisa e 0s apontamentos que sao\serdo levantados.
Conceitos e imagens, como: rachadura, falha, desmanche, desvio, ruina, desconstrucdo e/ou

reconstrucdo, por exemplo. Nesse sentido, ja adianto que sinto que existo desde certas falhas,

15



desvios e/ou rachaduras no sistema, ou ‘cistema’?, que me rodeia. Onde as marcas entre ‘o0 que
se deveria ser' e ‘0 que nao se deveria ser’ estdo borradas. De forma que nao encontro total
identificacdo nem de um lado, nem de outro. Mas também nao estou no meio, no ‘entre’ exato.
Vagueio perambulando entre ‘o que se pode ser’ e ‘o que desejo ser’, ¢ entre ‘como me veem’
e ‘o que consigo ser no momento’. Derrapo aqui e ali. E desde inumeros desarranjos e
descombinacdes, eu brilho. Existo num lugar de confusdo, e de certa desidentificacdo. Brinco
de chamar esse lugar, ¢ esse fenomeno de instavel reconhecimento de ‘desidentidade propria’,
nutrindo e defendendo a possibilidade de uma identificacdo capaz de resistir a plena, a total
reconhecenca, ou a sua fixidez.

Consideramos também que, na citagdo acima, Butler aponta que toda ‘marca’ pode ser
alterada, uma vez que suporta ser usada como uma ‘abertura critica’, ou seja, como um convite,
ou como fresta, ou ainda como uma minima rachadura, onde ocorrem mudancas nas relacoes
dentro/fora e nos processos de conhecimento, reconhecimento, auto reconhecimento de/entre
pessoas. Marcas que podem ser também como aprofundamentos na liminaridade do visivel,
como ténues cortes na planicie, como ranhuras onde rupturas e curvas se apresentam de forma
mole, frouxa, frente a enganosa retiddo do olhar ou de percurso onde sujeitos, ideias,
pensamentos, sentires, brincam de se esconder e revelar desde planicies instaveis, com
reentrancias corredi¢as, movedigas, ‘moiticas’s.

Mais do que alteradas ou rompidas, penso que essas marcas, de fato, também podem
ser maveis, pois, dentro de uma mesma perspectiva historica, ou até mesmo dentro de uma
mesma localidade ou horizonte, centralidade ou ‘periferidade’, as marcas podem diferir de
acordo com as circunstancias e/ou os olhares. Assim, em toda e qualquer paisagem, 0 que é
rasgo para uns, para outras pessoas € o proprio chdo, ou o proprio modo do tecido.

Desde ai, h4 uma infinidade de dados e paisagens psicologicas que se enovelam
quando me perguntam quem sou, ou quem penso ser, ou o0 que dou conta de ser. No momento.
No percurso. Na trajetoria. No caminho. Como e onde me vejo sendo reconhecivel? Quem
tenho sido? Como me sinto, me vejo, me relato, hoje? E, por fim, como falar de si, sem tomar
outra pessoa como referéncia? E possivel rir de tudo isso?

Por exemplo, Claudia de Lima Costa e Eliana Avila, em um artigo para apresentar
Gloria Anzaldua e sua ideia de “consciéncia mesti¢a” (ANZALDUA: 2007), defendem que:

2 «Cistema’ é um neologismo que busca salientar a compulsoriedade do sistema cisgénero, héterosexual, capitalista
e patriarcal, na cultura ocidental.

30 neologismo refere-se a palavra ou conceito de moita, moitagem, e afins.
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Anzaldua trouxe, a partir de seu lugar de escritora chicana as margens do
canone, intervencbes das mulheres feministas de cor, lésbicas, judias e
mulheres do Terceiro Mundo, entre outras, para o centro do debate
feminista norte-americano, até entdo dominado pela miopia das feministas
consideradas brancas, angléfonas, heterossexuais, protestantes e de classe
média. Com airrupcao dessas vozes historicas e estruturalmente reprimidas
ou sem espaco, a discussdo sobre diferenca se desloca do plano de uma
dicotomia de género (a diferenca entre homens e mulheres, entre masculino
e feminino) e caminha rumo a exploracéo das diferencas entre as mulheres
e no interior das mulheres — tbnica que marcou principalmente as
preocupagdes intelectuais e praticas militantes feministas na década de
1980, revelando o reconhecimento de que o campo social esta intersectado
por varias camadas de subordinacdo que ndo podem ser reduzidas
unicamente & questao de género. (COSTA & AVILA, 2005, p. 692).

Com efeito, ¢ formidavel poder considerar que dentro das chamadas ‘categorias sociais
de género’ ha diferengas enddgenas marcantes entre as individualidades que as compdem. Ou
seja, ha diferencas relevantes e no interior do espectro mulher tal como também deve haver
diferencas relevantes dentro do espectro homem para além da 6bvia inclusdo de pessoas
transgéneras nesses grupos. Afinal sdo muitas, mitdas, médias e gigantescas, mas também
imensuréveis, as intersecgdes que abalam a iluséria homogenia de cada uma dessas duas
categorizacOes sociais primarias, homem ou mulher. Ninguém € igual a ninguém, mas, ao
mesmo tempo, somos todes como que parddias de modelos identitarios pré-existentes.

Nesse sentido, devemos considerar ainda que pode haver, deve haver, inimeras
hibridizacGes, e/ou espacos fronteirigos onde esses modelos ndo tém a estabilidade necesséaria
que possa fixa-los, pois a velocidade e a essencial dialogia, trilogia, plurilogia ndo permite que
haja um modelo, sendo o vaguear entre modelos mutantes. Entdo, serd preciso imaginar um
horizonte diverso do habitual, da dicotomia ‘cis’ ou transgénera homem/mulher, onde existam
pessoas que ndo se enquadram em nenhum desses dois espectros, ou polos. Ou seja, pessoas
que fogem a binariedade compulséria de nossa sociedade.

Entrementes, na citacdo acima, Anzaldla é referenciada como uma mulher, uma
escritora chicana ‘marginal’. E ainda que o termo mulher tenha ganhado multiplicidade a partir
de suas consideracdes, se alinhando a uma perspectiva que considera interseccdes e camadas
que, sobrepostas, gerariam um chéo de bases comprimidas, o termo mulher apenas perpassa
parte de sua ‘desidentidade propria’.

Entretanto, a partir do trecho acima podemos miracular Anzaldla. E poderiamos
eventualmente falar de aspectos de sua vida numa série de camadas compositivas que
imaginamos desde o que recolhemos lendo seus escritos, ou por meio de sua trajetdria e o rastro
deixado entre suas relac6es interpessoais. Contudo, ndo conhecemos, ou conheceremos, de fato,
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na totalidade, Gloria Anzaldia. Nem ninguém o fard. Talvez porque toda pessoa mude
frequentemente ou porque, simplesmente, como olhamos tudo em perspectiva e por partes ou
secdes, incessantemente, nos escapa a totalidade do que buscamos ver. E assim, lanco a
ideia/fato de que vemos, quase sempre, sé um lado, ou s6 uma determinada janela de tempo ou
perspectiva, como num caleidoscépio de multiplas telas - tal qual o que acontece em salas de
espionagem ou seguranca publica onde se conjugam diversos monitores através dos quais se
pode ver ao mesmo tempo diferentes perspectivas de um Gnico ambiente, objeto, na tentativa
que nada escape. Mas algo sempre escapa.

Nos resta entdo, confabular sobre Anzaldla, como confabulamos a respeito de todas
as pessoas, inclusive sobre nés. Ou miracular... No sentido da producdo de prodigios,
maravilhamentos, espantos, assombros, em relacdo a apreensdo total da
identidade/desindentidade de alguém.

Sendo assim, talvez o que chamamos de ‘identidade propria’ esteja muito mais
relacionada a nocdo de acompanhamento, e/ou compartilhamento de contextos trajetivos
momentaneos e comuns, do que ao sentido de uma ‘foto essencial identitaria’ que vai
reverberando por toda a vida.

De todo modo, porém, ¢ a partir de recortes da trajetoria, ou seja, de "fotos essenciais’
que Gloria Anzaldta é/estd/tem sido relacionada ao chamado ‘feminismo da diferenga’ - que
se caracteriza principalmente pela defesa da tese de que ‘ndo ha igualdade sem diferenga’, e
que por isso ndo se pode usar o termo mulher de forma universalizante. Essa ldgica, certamente,
se aplicaria a todas as outras identidades de género possiveis, num desdobramento onde
nenhuma identidade de género poderia ser usada de forma universalizante.

De fato, ha diversas intersec¢des que alteram a pseudo-unicidade da categoria mulher,
pulverizando e pluralizando suas referéncias. E, provavelmente, da mesma forma, talvez a
categoria ‘homem’ também possa estar vivendo pluralizagdes, subversdes. Entretanto, para
mim, Anzaldla, € hibridez consciente. E, portanto, inclassificavel. A hibridez consciente faz
com que seja necessaria a criacdo de espacos movedicos e plurais. E é desde esse particular que
Anzaldua se diferencia e se torna uma quimera plausivel. Uma apreenséo real e consciente.
Penso que nem toda pessoa ¢ hibridez consciente, ¢ penso que a ‘inclassificabilidade’ de
Anzaldua tem muito a ver com isso, pois ha pessoas que sdo mais inconscientes de suas
singularidades e hibridismos, mas ha pessoas que sdo mais conscientes de suas ‘hibridices’. De

forma geral, diria que pessoas dissidentes sdo conscientes de suas ‘hibridices’ e hibridizagdes.
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AnzaldUa possui uma escrita que impressiona e encanta justamente pela presenca de
um discurso multiforme que costura argumentacdo tedrica e poesia, inglés e espanhol,
estruturalismo e decolonialidade, e “contra colonialidade” (SANTOS, 2015) fazendo com que
tenhamos que nos mover entre culturas, entre idiomas, entre qualidades de discurso,
estabelecendo um lugar movedico e movente para que, enfim, possamos ler seus escritos.

E assim que Anzaldda da conta de situar a fronteira como lugar pleno de saberes e
praticas particulares, e ndo, somente, como um ‘ndo-lugar’ ou um lugar de ‘simples passagem’.
E aproveito o ensejo para considerar que ndo ha espacos de passagem que sejam simples.
Nenhuma encruzilhada ¢ facil. Nesses lugares ‘ndo-lugares’ hd uma iminente provocagdo a
reorganizacdo de rota, e por conseguinte, a reorganizacdo dos sujeitos que estdo na
encruzilhada, ou em deriva. Assim, numa encruzilhada persiste um sensual convite a troca, a
hibridizagdo, a contaminagao, a ‘levar de um lugar a outro’ fazendo com que contagios, trocas,
mudancas de rota, venham a acontecer até mesmo de forma inconsciente.

De modo que em lugares de passagem, ou em espacos liminares, hd um assinalado
risco de mesticagem, de hibridizacdo, de contaminacdo, que resiste implicitamente,
involuntariamente, e que integra o constructo ‘ndo-lugar’ inclusive. Essas ideias perscrutam a
hibridez consciente.

E AnzaldGa consegue expressar muito dessa heterogenia cruzada e de mesticagem
desde a ‘vida escrita’ que empreendeu, e/ou das escrevivéncias (EVARISTO, 2020) que
penejou, pois seus textos estdo altamente baseados nas vivéncias e estdrias que lhe foram
contadas e/ou experimentadas pessoalmente, ou seja, experiéncias que foram grafadas em suas
peles e imaginério.

O termo escrevivéncia, proposto pela superlativa escritora e pesquisadora Conceicao
Evaristo, atravessa diversas de suas obras. Este conceito chave prop8e, basicamente, um
entrelacamento entre conteudos advindos das experiéncias vividas e das ficcGes, ou auto-
ficgDes, criadas e aplicadas a pratica de escrita autoral desde um escrever politico e consciente.
Evidentemente, traz também uma perspectiva sobre o ler, pois a escrita e a leitura andam de
maos dadas. Assim, escrevivéncia nos fala ainda sobre leitura de mundo, reintegrando a
amplitude que o termo cunhado pela autora carece ter. De modo que escrevivéncia pode ser
entendida como uma medologia e uma pratica contra colonial de escrita e de leitura.

A partir parte da recuperagdo do conceito etnobiografia, cunhado pelo do professor e
pesquisador portugués Ricardo Vieira, o coletivo autoral formado por Antoniel dos Santos

Gomes Filho, Larissa Ferreira Nunes e Tadeu de Lavor Filho, no artigo A Escrevivéncia do
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Corpo na Composicao de Experiéncias de Dissidéncias de Género Decolonias, publicado em

2021 na Revista Bagoas - Estudos gay: género e sexualidades, os dois conceitos se entrelacam.

A etnobiografia, de acordo Vieira (2013), ¢ uma biografia sécio-politico-
cultural de uma coletividade, em que a narrativa de historia de vida é
matéria-prima de analise. Nesse sentido, a escrevivéncia tornou-se fonte de
inspiracao para nossos escritos etnobiograficos diante de nossa escre-viver-
pesquisador/a bicha/sapatio. A vista que, enquanto académicas/os, SOmos
atravessados/as e produzidos/as por nossas experiéncias LGBTQIA+,
entendemos que um nao existe um sem o outro (e nem queremos tal feito).
(GOMES FILHO.& NUNES & LAVOR FILHO, 2021, p.126).

Para o supracitado coletivo ainda:

Pensar numa escrevivéncia é assumir e legitimar uma escrita de si marcada
pelas experiéncias do/no corpo que estdo/sao cravadas nas memorias,
lembrangas, sensacdes, no pensamento, no medo e nos afetos. (GOMES
FILHO.& NUNES & LAVOR FILHO, 2021, p.126).

Assim, adjunto ao conceito de leitura e escrita de palavras ou historias, na
escrevivéncia estdo presentificadas as escritas e leituras cravadas nos/dos corpos, bem como as
experiéncias baseadas na oralidade, ou oralitura.

Dessa maneira, foi através de oralidades e corporeidades fronteiricas com as quais
conviveu, e das fronteiras reais e conceituais que tém habitado, é que Anzaldua escreve, e se
inscreve, se circunscreve. Especialmente em Borderlands/La Frontera: The New Mestiza, uma
espécie de autobiografia poético-filoséfica e etnobiografica, publicada em 1987.

Nesse sentido, seus escritos apresentam uma visdo émica, ou seja, envolvem o
entendimento de um grupo social, ou de uma cultura, desde uma perspectiva interna, feita por
entes circunscritos nesse agrupamento, em oposicdo a uma abordagem mais ética,
antropoldgica - que, em geral, parte de um lugar de observacdo externo de algué que se
aproxima, ou que se junta ao bando - tal como geralmente se faz na etnografia, na antropologia
cultural e até mesmo, eventualmente, na etnocenologia. Além da escrita em si, ou seja das
palavras e da discursividade de seus textos, justamente, a perspectiva émica que se projeta desde
os escritos de Anzaldla que me encanta, me enleia, e me concede, me faz sentir, certo
pertencimento.

Isso posto, quero resgatar os conceitos de mestiza e de amasamiento, onde Anzaldia
se posiciona e se apresenta, conforme traducdo de Claudia de Lima Costa e Eliana Avila, em

uma passagem da obra acima citada:

“Como mestiza, eu ndo tenho pais, minha terra natal me despejou; no
entanto, todos 0s paises sS40 meus porque eu sou a irma ou a amante em
potencial de todas as mulheres. (Como uma léshica néo tenho raca, meu
préprio povo me rejeita; mas sou de todas as ragas porque a queer em mim
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existe em todas as ragas). Sou sem cultura porque, como uma feminista,
desafio as crencas culturais/religiosas coletivas de origem masculina dos
indo-hispanicos e anglos; entretanto, tenho cultura porque estou
participando da criagdo de uma outra cultura, uma nova histéria para
explicar o mundo e a nossa participacdo nele, um novo sistema de valores
com imagens e simbolos que nos conectam um/a ao/a outro/a e ao planeta.
Soy un amasamiento, sou um ato de juntar e unir que ndo apenas produzem
uma criatura tanto da luz como da escuriddo, mas também uma criatura que
questiona as defini¢fes de luz e de escuro e da-lhes novos significados.”
(ANZALDUA apud COSTA & AVILA, 1987, p. 80-81).

Assim, a pessoa queer que hd em mim celebra a pessoa queer que resiste em Anzaldia.

No mais, penso que ser artista, ser palhaca, palhace, no mundo de hoje, sem davida, é
também um amasamiento porque a imagem da compressao de/entre camadas é real quando se
confrontam as criaturas mitopoéticas, autopoéticas, ‘moiticas’ que criei € o individuo, a
subjetividade, que as cria, elabora.

E valendo-me de toda a liberdade poética que se pronuncia desde os materiais de
Anzaldia ouso expandir o termo em espanhol ‘amasamiento’ - que parte da ideia de
interposicdo de camadas ou estruturas, pelo termo em portugués brasileiro ‘amasiamento’.
‘Amasiar-se’ ¢ muito mais charmoso, sensual e brasiliano. Certamente a palavra traz outros
contornos. E outra ideia. Mas comunga da mesma ideia de ajuntamento de peles e carnes, de
compressdo de categorias, e, até mesmo, de friccdo entre camadas, sé que de forma mais mole
e certamente, mais prazerosa. Amasiar ¢ bem mais escorreguento do que ‘amassar’, que parece
ser potencialmente mais estruturante e compressivo.

Entdo esse ‘amasiamento’ abrasileirado que vivo, envolve um profundo amor ¢ um
verdadeiro tesdo pelo que se faz, e se vive. E como amasiar escorrega, € coisa transitoria e
multiforme, é coisa imprecisa. E um ato de juntar e viver outra ‘coisa’. Uma ‘coisa’ muito
propria, palpavel, real, mas também sem tanta defini¢do de luz, sombra, claro, escuro, antigo
ou contemporaneo, e sem seguranca temporal. Afinal, amasiar € uma conduta subversiva, e que
nos fala de intersecces, e de prazer nas friccdes. Uma coisa de inventar relac6es, de entrar no
fluxo momentéaneo de ‘ser agora’ na histdria, pois amasiar ndo ¢ como casar. Amasiar ndo fixa
pactos de identificacdo e de relacdo sem integrar certa instabilidade. E podemos nos amasiar
com mais de uma pessoa sem sermos criminalizados por isso.

Por fim, no amasiamento h4& o emprego de certo deboche em relacdo ao
institucionalizado, muito embora no que se refere aos direitos matrimoniais, hoje em dia, tanto
faz ser casado ou amasiado, pois amasiar € uma instituicdo generosa. Amasiar assume e coloca

relagdes, trocas, convivio, a frente do compromisso tacito.
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Na minha juventude ndo havia a possibilidade de casamentos LGBTSs, entdo me
amasiei algumas vezes na vida. Tenho pratica em amasiamento. Foi como uma pessoa
amasiante que me esforcei para caber no que se entende por ‘mulher 1ésbica’ numa sociedade
patriarcal, ocidental, capitalista, latina, brasileira. Por for¢a da biologia que me ‘identifica
sexualmente’ e também em funcdo de uma série de expectativas sociais, culturais, familiares,
muitas vezes fui chamada de mulher, de menina, de irma. Ainda que num lugar de ‘sapatona’,
de ‘sapatdo’, ou de ‘mulher desviante’, ‘desviada’, que me serviu por anos.

Mas essa identificacdo teve/tem inimeras falhas. E também me chamaram de ele, de
moleque, de mogo, de cara, de ‘transviado’, de 'figura' estranha, androgena. E quero atentar
hoje ao fato de que quando me chamavam de ‘sapatdo’ estavam sendo mobilizados muito mais
conteidos do que somente os relativos a uma ‘preferéncia’ sexual afetiva. Ser sapatdo,
sapatona, indicava, miraculava, ‘moitava’ uma identidade. Eu me neguei esse lugar por um
longo tempo em fungdo de um feminismo ainda muito fundamentado em posicionamentos
biologizantes e que ainda engatinhava frente as mdltiplas encruzilhadas entre sexo versus
género, versus sexualidade, versus identidade e suas varias combinagdes e resultantes.

Por essas diversas falhas, internas e externas, ndo me identifico como uma mulher
cisgénera, hétera, comportada, doméstica - essa foi a mulher que o ambiente ao meu redor
muitas e muitas vezes tentou me ensinar a ser, tentou me treinar para ser. Tampouco me
identifico totalmente com um homem cis ou transgénero, embora em algumas situacdes me
apraz imaginar e agir como macho, como ‘homem’. Desde a fronteira, da borda, da periferia,
do gueto, da moita onde tenho estado, me percebo como uma pessoa que participa do espectro
ndo-binério. Uma pessoa meio pedra, meio dgua. Recuperando e parafraseando um dos versos
de Silvana Leal, num dos poemas que integram o foto-livro O Erotismo Proibido Nos Labios,
langado em 2002 e que a época buscava auscultar a androgenia, me sinto, ou melhor, venho me
sentindo, ume ‘menine-mulher-macho’“.

E no rol de ‘desidentidades’ possiveis, passo agora a realizar um arriscado, delicado e
complexo circuito onde buscarei expor diversas formas de ‘hibridez consciente’ que alinhadas
a ideia de dissidéncia, neste trabalho, podem revelar aproximagdes que tangenciam, entre

outros temas, assuntos como: identidade, sexualidade, género e cultura para depois nos

4 Atraida pela obscenidade / Uma menina mulher macho/ Na sala de jantar / Degusta desejo infantil.
O poema, segundo confissdo da autora, teria sido feito para mim durante as experimentacGes fotograficas que
compdem o livro. Ver: LEAL, Silvana. O Erotismo Proibido nos Lébios, Grafica Ideal, 2001, p.99.
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aprofundarmos sobre questbes de género e como elas se relacionam com nogdes de comicidade
numa série de acompanhamentos rizomaticos de onde brotam os apontamentos deste trabalho.

A viagem que preparei pretende nos levar a conhecer, validar, respeitar e nos informar
e discutir sobre diversos temas aparentemente deslocados desde um entrelacar que vai e volta
— como no ato de coser, mas que também se sobrepodem e se descosturam, descortinam, e se
embolam num continuo processo de rever e recriar conceitos e praticas que buscam refletir
sobre multiplicidade e subjetividade, e sobre arte e o fazer de artistas em contextos bastantes
distantes em termos de temporais ou espaciais, mas bastante proximais no sentido dos desafios

enfrentados e das bordas e dobras que os enredam e entrecruzam.

23



2. O EMARANHADO DISSIDENTE: MULTICULTURALIDADE,
TRANSCULTURALIDADE, INTERCULTURALIDADE, OUSADIAS DE
GENERO E REGIMES DA DIFERENCA

Lisette Weissmann, psicologa, doutora em Psicologia Social pela USP e membro do
Departamento de Psicanalise do Instituto Sedes Sapientiae, no artigo intitulado
Multiculturalidade, Transculturalidade, Interculturalidade, publicado em 2018, apresenta
alguns autores que discutem sobre o fendbmeno da globalizacdo e os impactos que 0 mesmo
vem provocando na geracdo e atualizacdo das identidades e subjetividades no mundo
contemporaneo ao passo em que discute questbes sobre movimentos migratorios,
desterritorializacéo e reterritorializagdo como parte dos processos vivenciados por muitas
pessoas e/ou grupos humanos na atualidade.

Como numa colcha de retalnos cujas costuras tendem a desvanecer,
desterritorializacdo e globalizagdo sdo fendmenos avizinhados, pois se relacionam
intrinsecamente, dado o inegavel deslocar e intercambiar experimentado por diversas culturas,
especialmente ap6s a era industrial e desde o escandaloso desenvolvimento tecnoldgico, a
internacionalizacdo comercial, e o neo-liberalismo capitalista que, segundo a autora, faz-nos

depararmos com:

um mundo que parece ter expandido os limites de sua geografia, marcado
pela tecnologia e a globalizacdo, tendendo para a fantasia de vivermos em
um mundo global estruturado como um todo, sem limites de fronteiras que
diferenciem paises, populagdes ou culturas. ( WEISSMANN, 2018, p. 21).

No entanto, ao invés da uniformidade que se espera desde um processo chamado
‘globalizagdo’, o embate entre culturas diferentes, dadas suas variaveis, t€ém gerado e exaltado
paradoxos e diferengas na mesma medida em que tem produzido e aprofundado desigualdades.

Visando um melhor entendimento dos conceitos utilizados em seu texto, a autora busca

diferenciar os trés termos que Ihe ddo titulo. Assim, segundo Lisette Weissmann:

A multiculturalidade implica um conjunto de culturas em contato, mas sem
se misturar: trata-se de varias culturas no mesmo patamar. As diferencgas
ficam estanques e separadas em cada cultura, possibilitando pensar no que
os antrop6logos chamam a légica do Um, que s6 tem uma verdade a seguir
e uma forma de pensar o mundo. Aquela forma Unica ndo admite
contraponto de ideias, nem ser discutida ou questionada. Baseia-se em uma
Iégica binéria, na qual uma ideia é correta e outra é diferente e incorreta,
s6 se complementando ideias similares e tentando se afastar aqueles
conceitos que contrariam o pensamento predominante. (WEISSMANN,
2018, pag. 23-24)
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Entendo que a multiculturalidade, inicialmente, ndo parece combinar com muito a
globalizacdo enquanto processo que busca homogeneizar e explorar tudo que toca, embora
hajam movimentos e entendimento multiculturais bastante atuantes e presentes na globalizagéo.
E facil encontrar exemplos de agenciamentos multiculturais ao olharmos para dogmas e
paradigmas circunscritos no mundo globalizado, sobretudo em situagGes que envolvem
radicalizacOes etnico-religiosas que se espalharam, se globalizaram, e que disputam entre si a
I6gica do um em detrimentos de ldgicas de convivio e respeito matuo.

E seguindo com a cadéncia dos termos utilizados no titulo do texto, Lisette
Weissmann, tentando uma definicdo para transculturalidade, recorre a Maria Laura Méndez,
antropdloga argentina e destacada pesquisadora no que tange aos processos de subjetivacédo

contemporaneos, para quem a transculturalidade:

nos remete a transdisciplina, como aquele formato no qual as disciplinas
ficam em dialogo, apresentando bordas que as diferenciem, mas que sdo
permedveis, pois conseguem conversar e estabelecer trocas de ideias. A
transdisciplina € uma figura na qual as disciplinas ndo perdem a sua
especificidade, interagem e se permitem procurar nas bordas para achar o
que lhes é comum e estabelecer encontros possiveis, ou respostas que deem
conta de uma situacéo desde diversos pontos de vista. Propde um transito
pelo que é comum, a0 mesmo tempo em que estabelece um intercdmbio a
partir das bordas, e ndo se exige que nenhuma disciplina abandone sua
perspectiva, nem sua posi¢do. Para instaurar um didlogo, precisam-se de
pontos de vista diferentes, porém, para entrar verdadeiramente em dilogo,
precisamos poder sair de nosso ponto de vista e ser o suficientemente
permeaveis como para escutar o outro e permitir se modificar. (MENDEZ,
2013 apud WEISSMANN, 2018, p. 25).

Percebo que a transculturalidade estd na base da pesquisa sobre dissidéncia,
comicidade e identidade que tentarei imprimir neste trabalho.
No entanto, principios de interculturalidade também podem ser aplicados e adotados.

E ainda citando Maria Laura Méndez, desde as pesquisas de Lisette Weissmann:

para pensar a interculturalidade, temos que sair da I6gica do Um e nos
situar na l6gica multivoca, a qual pressup8e multiplicidade e devir, e dentro
da qual ndo podem ser feitas totalizacGes. Essa multiplicidade acarreta
sempre diferenga e se conforma dentro da heterogeneidade e suas
combinagdes imprevisiveis. (MENDEZ, 2013 apud WEISSMANN, 2018,

pag. 25)

Assim na interculturalidade, que conjuga o devir como abertura para dialogos que
resultem em constructos rizomaticos surpreendentes, paradoxais e inesperados "jd que
apresenta as culturas em conflito e em dialogo, a0 mesmo tempo, ndo tentando obstruir as
diferencas e sim fazer com que elas conversem e se entrelacem” (WEISSMANN, 2018, p. 27),

haveria uma tendéncia a hibridizacdo, a descentralizacdo e ao encruzilhamento, num
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movimento onde "as fronteiras ideoldgicas e culturais se desvanecem e incrementam a juncao
de culturas com um desenho particular" (WEISSMANN, 2018, pag. 27) dando origem ao que
Maria Laura Méndez nomina como sujeito intercultural.

Para Lisette Weissmann:

Esses sujeitos interculturais comecam a nos habitar a todos, j& que sempre
estamos atravessados por formas de hibridizagdo entre o tradicional e o
moderno, entre o culto e o popular, constituindo-nos como sujeitos mais
livres, sem as restricdes que antes eram nos impostas pela fidelidade a uma
nacao, religido, etnia etc. (WEISSMANN, 2018, pag. 27)

Também convocado a especular sobre sujeitos interculturais na contemporaneidade,
Nestor Garcia Canclini, antrop6logo argentino, no texto intitulado Diferentes, Desiguales y

Desconectados. Mapas de la Interculturalidad, de 2004, nos diz que:

[...] as identidades dos sujeitos formam-se agora nos processos inter étnicos
e internacionais, entre fluxos produzidos pelas tecnologias e as corporagdes
multinacionais; intercdmbios financeiros globalizados, repertdrios de
imagens e informagdo criados para serem distribuidos a todo o planeta
pelas industrias culturais. Hoje imaginamos o que significa serem sujeitos
ndo somente desde a cultura em que nascemos, mas, desde uma enorme
variedade de repertdrios simbolicos e modelos de comportamento.
Podemos cruzéa-los e combina-los [...]. ( CANCLINI, 2004, p.161 apud
WEISSMANN, 2018, pag. 32)

Assim, corroboro com Lisette Weissmann, que indica que "para trabalhar a
interculturalidade, temos que abordar conjuntamente, em uma trama, as semelhancas, as
diferencas, as desigualdades e a desconexao” (WEISSMANN, 2018, pag. 28).

E embora perspectivas sobre a interculturalidade aparecam em diversas paisagens
sobre a contemporaneidade, Maria Laura Méndez, desde citacdo recolhida por Weissmann, nos
alerta que "ndo pode se fazer uma teoria da interculturalidade, porque isso implicaria uma
generalizacdo e universalizacdo, o que é impossivel (MENDEZ, 2013 apud WEISSMANN,
2018, p. 25-26) e pouco desejavel.

E entendo que seria plausivel dizer o mesmo sobre a/as teoria(s) queer, que se fardo
bastante presentes neste trabalho, dado que queer também néo suporta defini¢des aprisionantes.

Porém, contudo, e por isso mesmo, é preciso seguir fustigando, provocando, semeando
comparacgOes, apontamentos, analises capazes de, desde bordas, moitas e bololés, propor
testagens periddicas e recorrentes das fusdes, iteracGes, limitagdes, incoeréncias, conexdes e
desconexdes entre os entes que compdem constructos culturais que geram e sustentam
identidades, dogmas e, por conseguinte, dissidéncias, ndo-conforméancias na comunidade global
da atualidade .
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Nesse sentido, voltando a Maria Laura Méndez, e ainda sobre a interculturalidade,

Lisette Weissmann nos informa que a autora supracitada, tal como Gloria Anzaldla:

Nomeia o processo (de interculturalidade) como mesticagem, o que
significa falar de uma combinacdo ou montagem de elementos
heterogéneos, em que cada um conserva sua particularidade, dentro da qual
permanece a diferenca. O conceito representa um didlogo em imanéncia,
em paridade, um dialogo de confianga, criando uma estética de muitas
vozes que falam e conversam, se sucedem, se contradizem e, as vezes,
também se interrompem. (WEISSMANN, 2018, p. 27).

E para finalizar essa introducdo sobre o desafio proposto pela globalizacdo em relagéo
a geracdo de identidades pessoais, dissidentes ou ndo, no artigo/carta/discurso Eu Sou o
Monstro que Vos Fala - Relatdrio Para uma Academia de Psicanalistas, Paul B. Preciado, nos
fala que: “Ou todos nds temos uma identidade, ou ndo ha identidade. Todos nds ocupamos um
lugar diversificado em uma complexa teia de relagdes de poder” (PRECIADO, 2021, p. 293).
Entdo é preciso considerar que, dentro dessa I6gica, ha diversas sociedades e culturas, onde co-
existem diversas e diferentes expressdes de género, entendimentos e praticas relacionais,
sexuais e\ou afetivas, que estdo para além do binarismo homem/mulher, hetero/homoafetivo,
trans/cisgénero, monogamia/poligamia, ocidente\oriente, enfim.

Entretanto, dado o carater dissidente de muitas dessas pessoas ou bandos,
agrupamentos, ‘matilhas’, em relagdo ao contingente cisheteronormativo globalizado, as
mesmas vivem desafios parecidos, aproximados, comuns, compondo territorios avizinhados,
istmicos, mesmo estando em pontas distantes do nosso mundo fisico, geografico. Por isso, nos
proximos capitulos seguiremos pontuando e fazendo apontamentos sobre algumas resultantes
dissidentes desde a encruzilhada: identidade versus sexualidade versus cultura, frente a
gramatica global cisheteronormativa que povoa, atravessa, e influencia as diferentes culturas

espalhadas pelo mundo.

2.1 MUXES, DESIDENTIDADE PROPRIA E GLOBALIZACAO

Nathalia Becattini, jornalista formada pela UFMG, especialista em Jornalismo de
Viagem pela Universidade Autdbnoma de Barcelona e em Escrita Criativa pela PUC-RS, atua
ha 12 anos com a producédo de contetdos digitais. Ela é co-fundadora do blog 360 meridianos
onde publica artigos sobre suas viagens e paragens. Ha dois deles sobre as ambiéncias e
vivéncias que teve com a populacdo muxe, que vive numa regido muito especifica do México,

0 vale de Oaxaca, situada no istmo de Tehuantepec.
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Li alguns de seus artigos, e contumazmente, Becattini entrevista e conversa com
pessoas na medida em que apresenta lugares e culturas, trazendo analises singulares, fotos e
depoimentos dos sujeitos que vivem nas localidades que a autora experimenta. Becattini tenta
uma discursividade émica e hibrida, ndo apresentando um roteiro basico de viagem como
geralmente vemos em colunas turisticas. Para além de uma cartografia propria, pessoal, sdo
incluidas as vozes autdctones dos habitantes das localidades que investiga a partir conversas
conviviais, e ndo de entrevistas, propriamente ditas, pois a jornalista e pesquisadora busca
permanecer por um bom tempo nos territorios sobre os quais escreve nao realizando apenas
uma visitagdo, mas uma experimentagao convivial com pessoas, culturas e lugares. Assim,
mesmo estando tdo somente 'de passagem' a escrita resultante das experiéncias vividas traz
profundidade e analise sobre a cultura que emoldura cada paragem.

No artigo A Terceira Via: a Luta Diaria dos Muxes e a Fluidez de Género no México,
publicado em 2017, Becattini escreve sobre a criacdo da cidade de Juchitan de Zaragoza, no
estado de Oaxaca, berco da cultura zapoteca - que foi umas das civilizacGes pré-colombianas
que veio ocupando o Vale de Oaxaca, ha Mesoamérica, ainda antes da invasao espanhola. No

artigo em questdo Becattini nos conta que:

De acordo com a lenda, os primeiros zapotecas que povoaram a regido onde
foi fundada a cidade de Oaxaca excluiram de seu convivio 0s homens que
apresentavam caracteristicas afeminadas e os enviaram para uma cidade
alternativa fundada no istmo de Tehuantepec. Com a chegada dos
colonizadores espanhdis, no século 15, essas pessoas passaram a Ser
chamadas de muxes, uma zapotequizacgéo da palavra mujer.

Embora muitas vezes confundidos com transexuais, 0s muxes ndo se
identificam nem como homem, nem como mulher. Possuem caracteristicas
préprias e formam um grupo social sui generis e, por isso, sdo muitas vezes
descritos como um terceiro género. (BECATTINI, 2017).

Segundo o que Becattini pode apurar experimentando o lugar e ouvindo pessoas locais:

muxe é toda pessoa do sexo masculino que escapa ao heteronormativo. E
um grupo diverso que inclui desde homens homossexuais que mantém sua
identidade masculina (muxes nguiiu), podendo ou ndo se vestir com trajes
femininos apenas em festas e ocasibes especiais, até aqueles que preferem
vestir-se e viver sua vida como mulher, adotando inclusive um nome
feminino e desempenhando papéis que sdo socialmente reservados as
mulheres na sociedade do istmo de Tehuantepec, como o0 comércio e o
artesanato (muxes gunaa). (BECATTINI, 2017).

Assim, tentando caracterizar muxes, as citag0es recolhidas versam sobre a questéo da
desidentificacdo dessas pessoas (nascidas primariamente com sexagem masculina) em relacédo

a heteronormatividade ocidental e globalizada, mas também em relacdo a propria cultura
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espanhola colonial quanto, e enquanto, em friccdo com a cultura zapoteca, no que tange ao que
chamamaos hoje em dia na cultura ocidental, de cisheteronormatividade.

Entendo outrossim que as citagdes falam também sobre o que conceituamos
ocidentalmente por transgeneridade, pois o texto aponta a existéncia de um terceiro género,
mais fluido, e ndo-binario, que seria, em tese ocidental, basilarmente homoafetivo - para ndo
usar o termo homossexual. Assim sendo, parece-me que, em algum lugar impreciso, a linha da
‘critica’ a heterosexualidade transbordou e desembocou em existéncias para além da
cisheteronormatividade ocidental.

Para podermos adentrar nessa discussao de maneira bem pontual e direta, inicialmente,
é preciso considerar que a ndo-binariedade estd incluida no espectro da transgeneridade,
conjuntamente a outras identidades de género, como as identidades de género fluida e as duas
faces da transgeneridade binaria: a masculina e a feminina. E entendendo que muxe compreende
um largo espectro de pessoas mexicanas que ndo se identificam exatamente como homens
cisgéneros homossexuais e nem como mulheres transgéneras, 0 abeiramento entre as varias
questdes envolvidas poderia sugerir uma aproximacdo l6gica de muxes com pessoas
transgéneras ndo-binarias, por exemplo, o que relacionaria algumas dessas pessoas a0 espectro
da transgeneridade.

Com efeito, é preciso considerar que existam identidades de género que estdo fora da
cisheteronormatividade ocidental, bem como é preciso reconhecer a existéncia de sistemas que
articulam de outras maneiras as normas identitérias e relacionais para além do que acontece na
cultura ocidental globalizada. Assim, pessoas muxe Seriam apenas uma entre as muitas
identidades de género néo cisheteronormativas em relacéo ao sistema colonial global ocidental
contemporaneo de género, e que estdo, potencialmente, talvez até mesmo para além dele.

Um outro exemplo notavel de ndo cisheteronormatividade, e bem mais proximo de
nossa cultura, sdo as pessoas travestis no Brasil. Travestis sdo exemplares nacionais de
identidades de género ndo-cisheteronormativas que ndo se identificam, exatamente, como
mulheres transgéneras e nem como homens cisgéneros homossexuais, mas que também néo se
consideram pessoas nado-binarias ou fluidas. Sdo uma identidade de género prépria e
personalissima. E entendo que poderiam haver muitas aproximacdes entre muxes e travestis ndo
fosse a historia que fundamenta a origem de pessoas muxe, e que trata de uma dimensao
histérica que envolve um marcado movimento diaspérico, e/ou de exilio, ainda antes da invasdo

colonial espanhola na mesoamérica. E por mais que entenda que a dimenséo do exilio também
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se apresenta em vidas travestis, percebo que ha inimeras diferencas entre esses amasamientos
(ANZALDUA apud COSTA & AVILA, 1987).

Mas sdo tantas as aproximagdes que, por isso, penso em abeiramentos, pois ‘abeirar’
pode incluir o avizinhar, que dialoga com uma outra sensacdo/percep¢ao de proximidade e de
fronteira. Mas quero ressaltar, desde ja, que escrevo que ‘poderiam haver aproximagoes’,
‘abeiramentos’, e nao identificagoes.

De todo modo, o artigo ainda apresenta a contra¢do da preposicao ‘de’ com o artigo
definido masculino ‘0’, ‘do’, ja em seu titulo, visando a identificacao desse agrupamento de
pessoas ainda como um ‘grupo de homens que...”, buscando assim realgar uma miraculosa e
persistente relacdo com o sexo inicialmente designado a essas pessoas desde seu nascimento
em relagdo e oposicdo as identidades de hoje numa recorréncia que provavelmente machuca.
Essa maneira ultrapassada de se referenciar, através do uso de artigos masculinos, pode
promover o entendimento do processo de desconexdo identitdria como algo indissollvel,
indesatavel, indestrutivel, o que ndo colabora com a assuncdo de suas identidades de género
atuais que, para realizarem-se, eventualmente, necessitam de um efetivo desligamento, de
extincdo, de eliminacdo da sexagem anteriormente atribuida. Assim, reafirmar a identidade
como fruto de dimensdes marcadamente biologicas ndo colabora com a validacdo de
identidades muxe ou de quaisquer outras identidades de género ndo cisgéneras. Entendendo que
identidade é um percurso, mas atrela-lo persistentemente ao contetdo sexo-fisiolégico € como
atirar uma ancora que nao permite que a nau navegue.

Outrossim, a recorréncia do uso de artigos e pronomes masculinos pode passar a ideia

de que a ‘transigdo de género®

> sempre ocorre de forma arrastada, ou demasiadamente dilatada.
No que quero considerar que, talvez, para algumas dessas pessoas, a desidentificacdo tenha se
apresentado de forma subita, ou de forma essencial, ou seja, desde a mais tenra infancia.

Dai que, nesse sentido e neste trabalho, considerando o horizonte da dissidéncia,
preferiremos ndo falar somente em processos de desidentificagdo, mas em processo de
‘desindentidade propria’, que entendemos ser um bindmio capaz de propor a justa combinacao

entre a criagdo de uma identidade matizada, personalissima, potencialmente ambigua e

contestativa, a0 mesmo tempo.

5 Nome comumente utilizado no Brasil para 0 processo em que uma pessoa altera sua identidade de género.
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Faco esses apontamentos porque conhego e reconheco essa situacéo de desidentidade
autoral enquanto pessoa nao binaria que acaba tendo que ‘inventar’ uma maneira ultra pessoal
de existir no/entre p6los masculino/feminino.

Contudo, por outro lado, os apontamentos acima levantados também podem indicar
outra questdo, digamos, mais linguistica e pontual, pois expde um entrosamento bastante
significativo entre a lingua portuguesa e a cultura portuguesa, que comungam da mesma
estrutura binaria da lingua e da cultura espanholas.

Os aspectos acima apontados, entretanto, ndo invalidam o artigo, mas nos alertam para
essas situacOes, e nos atentam para o quanto a cultura impregna o discurso, desde seu universo
Iéxico ate sua estrutura gramatical; ou seja, a lingua reflete ideias e ideais de género.

Continuando com analises a partir do artigo de Becattini, apresentamos por fim trechos
onde sdo transcritas partes das conversas que a autora teve com habitantes de Juchitan de
Zaragoza, entre os quais se destacam trés muxe: Elvis Guerra e as irmds Mariana Aquino e
Coral Aquino, cujos testemunhos permeiam todo o artigo.

Elvis Guerra, muxe de 24 anos, embora use um nome tradicionalmente masculino

reitera sua identidade muxe como ndo sendo masculina nem feminina, e nos conta que:

na lingua zapoteca ndo existe distingdo de género. Por isso, tentar
enquadrar 0s muxes em masculino ou feminino néo faz sentido na cultura
do istmo. A necessidade de defini-los na perspectiva da dualidade de
género vem do espanhol, porque é uma lingua em que todas as coisas ou
sdo masculinas ou femininas, o que torna dificil para os falantes do idioma
expressarem ou compreenderem conceitos que fogem ao binarismo. “Mas
ndés ndo somos ‘as MUXes’ ou ‘os Muxes’. Somos MUXeS apenas’.
(GUERRA, 2017 apud BECATTINI, 2017).

Assim sendo, a luta diaria de pessoas muxe para existir inclui desafiar regras binarias
de género, afrontando gramaticas linguisticas e também comportamentais, sociais, identitarias
e étnicas. Confrontam cultura, e logo, linguagem.

Nesse sentido, € importante frisar que pessoas muxe estdo circunscritas
tradicionalmente na cultura zapoteca, e muito provavelmente o banimento que promoveu a
didspora desses individuos desde seu territorio fisico e simbolico original tem muito a ver com
0 ‘com’ e 0 ‘como’ aconteceu a negociagdo entre a cultura local autoctone e a cultura colonial
espanhola, exdgena e invasora, que promoveu ndo somente o ‘afastamento’ desse grupo como
sua marginalizacao posterior - que nesse contexto poderia ser entendida enquanto hostilizacéo,

ataque, ofensa.
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Dessa forma, seria possivel miracular que embora o isolamento espacial/social
proposto ao grupo tenha acontecido ainda dentro da cultura zapoteca, ele ja é resultante do
advento da colonizagéo espanhola. E sinto que, neste momento, seria importante sinalizar que
muxes podem compor a malha two spirit, que sera aprofundada em capitulo posterior, uma vez
que estdo territorializados na mesoamérica.

Entretanto, quero aproveitamos esses apontamentos sobre questdes gramaticais e
linguisticas para pontuarmos que neste trabalho buscaremos fazer uso de uma linguagem mais
inclusiva, que flerta com a chamada ‘linguagem neutra’. Isso nao quer dizer que vamos utilizar
artigos e pronomes neutros a todo momento, ou que sempre estaremos inventando palavras
frescas, insolitas, estranhas, alternativas. No entanto, o trabalho buscaré/precisara utilizar
pronomes e artigos neutros tendo em vista os temas abordados e buscando respeitar e evidenciar
identidades de género nao-binarias, ou outras, que fujam a cisheteronormatividade com o
devido relevo e relevancia. A geracdo de neologismos, muitas vezes, terd que ver com esse
posicionamento. Entretanto, e sobretudo, vamos tentar articular o discurso buscando quebrar
com construgdes gramaticais habituais, num jogo normativo complexo. Ou seja, do ponto de
vista da escrita, a intencdo aqui é confrontar a linguagem, e logo, a cultura.

Nesse sentido € preciso reconhecer que a escrita inclusiva é essencialmente criativa e
que a mesma demandara certo empenho tanto para quem I, como, e sobretudo, para quem
escreve. O que € perfeitamente justificavel, e extremamente necessario. Considero, todavia que,
com o tempo e 0 uso, nos habituaremos aos desvios gramaticais que, de pronto, nos colocam
em um outro lugar de fala, de escrita, e de pensamento.

Feito o a parte, seguimos com o artigo de Becattini onde a pesquisadora apura que
“tradicionalmente, sdo eles quem assumem o papel de cuidar dos pais na velhice. Por isso,
muita gente acredita que ter um muxe na familia ¢ uma beng¢dao” (BECATTINI, 2017). No
entanto:

A sociedade juchiteca (...) esta longe de ser um paraiso inclusivo. Embora
0 género seja reconhecido na cultura do istmo, a experiéncia homofébica e
a marginalizagdo sdo aspectos marcantes na historia de cada um dos muxes
com quem conversei. “Existe muita discriminacdo. Ser quem somos nessa
sociedade é muito dificil. Juchitan é uma cidade pequena e as pessoas ainda
se espantam e te discriminam verbalmente”, conta Mariana. As “muxes
vestidas”, ou gunaa, ndo tém o direito de usar os banheiros femininos e
encontram grande dificuldade para se inserir no mercado formal e em
profissdes de maior status social e, por isso, acabam se dedicando a costura
e ao artesanato, por exemplo. “Tem gente também que finge que ndo nos
conhece na rua ou que s6 nos vé como palhacos, como diverséo em festas”,
acrescenta. (MARIANA AQUINO, 2017 apud BECATTINI, 2017).
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Até mesmo o papel de cuidadoras da familia s6 Ihes é concedido porque a
elas é vetado o direito de constituir sua propria familia. No passado, era
comum que 0s homens tivessem suas primeiras experiéncias com muxes.
Era uma forma de iniciar a vida sexual sem comprometer a virgindade das
mulheres. Hoje, isso ja ndo acontece com tanta frequéncia, mas muitos
homens heterossexuais continuam buscando 0s muxes para relagfes casuais
e até mesmo extraconjugais. “Os homens sempre vao se casar com uma
mulher e procurar muxes as escondidas. E muito raro que um homem
assuma uma relacdo com uma muxe”, completa Coral. (CORAL AQUINO,
2017 apud BECATTINI, 2017,).

Grifei ‘eles’, ‘um’, ‘dos’, ‘as’, ‘uma’ e o ‘elas’, artigos, preposi¢des e pronomes usados
ao longo do texto que, de acordo com o uso, tentam nos dar alguma orientagdo de género a
partir de um olhar colonial ocidentalizado, nos dando a entender que ora trata-se de muxes
nguiiu, ora de muxes gunaa. Entretanto, pessoas muxe se entendem como um grupo unificado,
especifico, e, a0 mesmo tempo, diverso entre si e diverso da norma binéria, ndo se identificando
enquanto mulheres ou homens. Assim, muxes sao pessoas plenamente conscientes de um lugar
de ambiguidade, de hibridez e de transculturalidade e interculturalidade, pois se movem no
‘entre’ e podem mudar de pele de acordo com o referencial adotado.

Desta forma, ainda que hajam aproximacdes e abeiramentos, a palavra muxe e as
pessoas muxe ndo combinam com o uso de artigos definidos, masculinos ou femininos, em
quaisquer linguas que estejam tentando apreender, identificar, catalogar, definir as identidades
de género exclusivas a essas pessoas mesmo quando dentro de prerrogativas essencialmente
binérias de género ou desde um olhar inter ou transcultural.

Nessa direcdo, em algumas citagdes subsequentes, precisaremos estabelecer 0 mesmo
padréo, subscrevendo artigos, palavras, substantivos ou pronomes que acendam a questdo
singular das identidades de géneros nédo cisheteronormativas ao longo do texto referidas.

Grifei também o trecho onde Mariana Aquino fala que pessoas muxe sao referenciadas
“como palhagos, como diversdao em festas” (MARIANA AQUINO, 2017 apud BECATTINI,
2017). Esse pequeno trecho da uma minima dimensdo das resultantes possiveis desde a
conjuncéo dos temas: comicidade, género e dissidéncia — motes que instigam este trabalho. E
mesmo que o presente trabalho prometa se concentrar em fendmenos mais caracteristicos do
campo artistico, abrirmos a discussdo olhando para aspectos sociais e/ou culturais é de extrema
importancia.

E quero destacar ainda como os relatos de Coral Aquino sdo imensamente impactantes,

pois nos falam de uma populacdo que vive na e a margem, e que, curiosamente, teve que se
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dirigir/apartar-se até um istmo - que é um limite geografico, fisico, mas que aqui se apresenta
também como um limite social, cultural e identitario.

Em linhas gerais, um istmo é uma faixa estreita de terra que liga duas porg¢des de terras
maiores, como por exemplo: a faixa de terra que liga um continente a outro, ou que liga um
continente a uma peninsula. Enfim, um istmo é um lugar de passagem. Um lugar de ligacdo,
um lugar dado a hibridizacdo. Do ponto de vista da realidade geografica, ou da imagem que se
faz, com um desenho em cruz, um istmo ndo é uma encruzilhada. E mais como um corredor.
Porém, do ponto de vista simbdlico, cartografico, subsistem abeiramentos que sdo como
encruzilhar — nem tanto no sentido de fuséo, de ponto de encontro, mas como de um marco
onde escolhas precisardo ser, em algum momento, enfrentadas, observadas.

Assim, insuspeitadamente, um istmo - enquanto acidente geografico, pode querer estar
nos falando sobre uma encruzilhada que pergunta: “- Pra onde vamos agora?”. Ou ainda: -
Para onde vao nos enviar agora?”” Ou ainda: “Para onde podemos ir?” E que segue perguntando
se, como, onde, nos amalgamamos, ou ndo, as estruturas psiquicas, sociais e culturais do
caminhar que veio antes e\ou que nos atravessou.

E, pensando em encruzilhada como esse lugar de mudanca ou fusdo/confusdo entre
caminhos, ou forma de caminhar/pensar/existir, gostaria de considerar que nao nos cabe afirmar
que muxes sao pessoas ndo-binarias, ou pessoas de género fluido, sob pena de novo processo
de colonizacdo. Muxes sdo muxes. Como travestis sdo travestis.

E ndo podemos nos esquecer que em ambos agrupamentos identitarios de género ha
sensiveis diferenciacdes no interior desses bandos, como postulado desde Anzaldda no capitulo
anterior.

Assim, ser muxe nos fala de um territorio existencial e geografico. Como outras
identidades de género ndo-cisheteronormativas apresentadas neste trabalho.

Todavia, embora cada uma delas apresente uma cultura e um horizonte identitario e
de género diferente, é preciso considerar que esses agrupamentos flertam sim com diversas
ideias e realidades ocidentais de dissidéncia, como a ndo-binariedade, a/as transgeneridade(s),
as homoafetividades, ‘biafetividades®’, a ndao-monogamia, a fluidez de género, entre outros
temas, gerando abeiramentos, indexagdes, confluéncias, com pessoas e comportamentos da

comunidade LGBTQIAPN+ colonialista capitalista ocidental globalizada.

6 Usei esse termo como equivalente a palavra bissexualidade.
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Feito os apontamentos mais diretos e preparatorios sobre a forma em que este estudo
se seguird, continuamos com a apresentacdo e analises de outros contextos onde identidades de
género ndo conformantes ao binarismo cisgénero homem ou mulher se apresentam em algumas
partes do mundo, ndo como um almanaque dissidente, mas como abertura para discussao em
torno do que seja dissidéncia, e alguns conceitos-imagens presentes neste texto, para depois
atrelarmos apontamentos sobre temas correlatos a comicidade e a encruzilhada de géneros num

circuito descentralizado, mas, eventualmente espiralar.

22 MOITA E CISHETERONORMATIVIDADE GLOBALIZADA: MAHU,
FAKALEITY, RAERAE, MAHUS ALINHAVANDO DISSIDENCIAS DO
PACIFICO

Reiniciaremos a costura da malha dissidente distribuida pelo mundo trazendo outro
artigo de Nathalia Becattini, intitulado 7 Culturas com Identidades de Género Nao-binarias,
onde a autora apresenta seis outras culturas que fogem a cisheteronormatividade globalizada.

Segundo Becattini:

A ocorréncia de sistemas de género ndo-bindrios é tdo comum na
humanidade que surgiu em todos os continentes e em todos os periodos
historicos. Sao culturas que, se observadas de perto, mostram que a forma
usada por nos para lidar com sexualidade, sexo e identidades é apenas uma
entre as muitas possibilidades existentes e que nada € uma verdade absoluta
neste mundo (BECATTINI, 2017).

Quero complementar a citacdo pontuando que, certamente, sistemas de géneros nao-
bindrios surgiram ndo somente “em todos os continentes, ¢ em todos os tempos historicos”
(BECATTINI, 2017), mas também que ocorreram/ocorrem em arquipélagos, istmos e ilhas
espalhadas pelo globo. Na verdade, poderia dizer que além de surgirem, alguns destes sistemas
ndo-binarios conseguiram resistir e atravessar a ‘historia patriarcal dos homens' e a cultura
cisheteronormativa que, juntas, traduzem, espelham, a cultura capitalista que se globalizou.

Entdo, conforme estabelecido no final do capitulo recém encerrado, passo a recuperar
algumas das culturas e identidades de género citadas no supracitado artigo de Becattini, a
comecar pela cultura havaiana’, miraculando sobre pessoas mahu, que apresentam “uma

identidade de género ambigua que incorpora caracteristicas consideradas tanto masculinas

" Hawai’i, ou Havai, em portugués, é um conjunto de ilhas situadas entre Endonésia, Papua Nova Guiné, Ilhas
Salomao, Australia e as Américas, ou seja, este arquipélago se encontra ‘assentado’ no meio do Oceano Pacifico.
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quanto femininas” (BECATTINI:2017). De acordo com Nathalia Becattini, muito da cultura
ancestral que gerou as identidades mahus se perdeu, e hoje em dia esse termo é utilizado para
se referir, genericamente, a pessoas transexuais no Havai (BECATTINI: 2017).

Niko Besnier, etnologo e professor de Antropologia Cultural na Universidade de
Amsterdd, e Kalisssa Alexeyeff, pesquisadora em Estudos de Género na Universidade de
Mellborne, séo responsaveis por uma publicacdo com varios artigos sobre diversas identidades
de género e sexualidades ocidentalmente tomadas como ‘dissidentes’, mas localmente ainda
tomadas como préprias das culturas existentes nas varias ilhas e arquipélagos situados do
Oceano Pacifico. O editorial traz artigos de diferentes autores, que discorrem pontualmente
sobre algumas culturas circunscritas no Pacifico para além do arquipélago de Hawai'’i.

Além de coordenar e organizar a publicacdo, a dupla assina conjuntamente o artigo

Gender on the Edge: Transgender, Gay, and Other Pacific Islanders, onde afirmam que:

Os sujeitos de género cujas vidas exploramos neste livro estdo na
vanguarda das suas proprias sociedades, e a sua posi¢do constitui uma
terceira forma de conceitualizarmos a ousadia do género. Os habitantes
ndo-heteronormativos das ilhas do Pacifico sdo ao mesmo tempo parte
integrante das suas sociedades e subversivos da ordem social. Estdo
profundamente enredados no que muitos consideram “tradi¢do”, mas sdo
também os arautos do novo, do experimental e do exdgeno. Suspensos
entre o visivel e o invisivel, o local e o global, o passado e o futuro, e o0 que
é aceitavel e 0 que ndo &, eles exigem um repensar da moralidade, do que
significa “aceitagdo” (ou “tolerancia”), e a propria relagdo entre agentes e
estruturas. Trazem novas formas de estar e pensar o mundo, para deleite de
alguns e indignacdo de outros. A sua propria existéncia incorpora as
contradicdes da ordem social contemporénea. (BESNIER &
ALEXEYEFF, 2014, p. 2)8

A “ousadia de género” (BESNIER & ALEXEYEFF: 2014) corrobora com o que, neste
trabalho, chamamaos de dissidéncias de género.

Mais a frente no artigo é destacado que:

Em contextos ndo ocidentais, a identidade de género e a sexualidade ndo-
heteronormativas assumem a forma de categorias localmente especificas,
como a hijra do Sul da Asia e koti, kathoey provenientes da Tailandia,
waria ou banci provenientes da Indonésia, ou o que é comumente referido
como “two spirits” na América do Norte nativa. Nas llhas do Pacifico, uma
variedade de termos é usada para se referir a individuos que incorporam

8 “The gendered subjects whose lives we explore in this book are on the cutting edge of their own societies, and
their position constitutes a third way in which we conceptualize the edginess of gender. Non-heteronormative
“Pacific Islanders are at once part and parcel of their societies and subversive of the social order. They are deeply
enmeshed with what many think of as “tradition,” but they are also the heralds of the new, the experimental, and
the exogenous. Suspended between the visible and the invisible, the local and the global, the past and the future,
and what is acceptable and what is not, they call for a rethinking of morality, what “acceptance” (or “tolerance’)
means, and the very relationship between agents and structures. They bring new ways of being in and thinking
about the world, to the delight of some and the indignation of others. Their very existence embodies the
contradictions of the contemporary social order”. (BESNIER & ALEXEYEFF, 2014, p. 2). Tradugdo nossa.
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identidades ndo-heteronormativas, como leity em Tonga, fa‘afafine em
Samoa (plural, fa'afyfine), akava'ine ou laelae nas llhas Cook, myhy e
raerae no Taiti. (BESNIER & ALEXEYEFF, p. 5)°

Esses contextos se mostram tdo singulares, mas ao mesmo tempo tdo proximais,
conectados, imbricados, no que tange a questdes identitarias e sexuais-afetivas que Niko
Besnier e Kalisssa Alexeyeff chegam a usar a palavra ‘puzzie’, ou quebra-cabeca, para, através
dos artigos presentes no livro, tentar conciliar e discorrer sobre os agenciamentos ultra
especificos de cada um dos territérios e culturas que vao sendo evidenciadas e incorporadas ao
livro que organizaram.

N&o obstante, a publicacdo ndo se limita a um estudo etnoldgico primario sendo
discute, com profundidade, as encruzilhadas enfrentadas pelas diversas culturas e populac6es
‘originarias’ ou tradicionais situadas ao longo do Oceano Pacifico a partir, ¢ em relagdo aos
processos colonizatdrios especificos encarados por cada uma dessas civilizagGes e culturas.

De forma bastante criteriosa, a publicagdo nos oferece um instigante e diversivo
caleidoscopio sobre identidades nao-cishetoronormativas circunscritas no circuito Pacifico.

Seguindo entdo com a evidenciacdo de algumas ‘ousadias de género’ e ainda nos
situando em arquipélagos distribuidos ao longo do Oceano Pacifico, temos o reino de Tonga?®,
que muito se orgulha de nunca ter sido formalmente coldnia de outra nagdo, como tantos outros
arquipelagos do Pacifico o foram. Mas na pratica o sistema de protetorado britanico que vigorou
no arquipelago entre os anos de 1900 e 1970 fez, com que Tonga tenha funcionado como uma
coldnia britanica ndo declarada (GOOD, 2014, p. 2017). A influéncia dessa relacdo de fundo
colonialista fica muito evidente guando voltamos nosso olhar as identidades de género

denominadas fakaleity e que integram o ‘sistema\cistema’ identitario local.

9 “In non-Western contexts, non-heteronormative gender and sexuality take the form of locally specific categories,
such as South Asian hijra and koti, Thai kathoey, Indonesian waria or banci, or what is commonly referred to as
“two spirit people” in Native North America. In the Pacific Islands, a variety of terms are used to refer to
individuals who embody non-heteronormative identities, such as leiti in Tonga, fa‘afafine in Samoa (plural form,
fa‘afafine), ‘akava‘ine or laelae in the Cook Islands, maht and raerae in Tahiti. This book is an exploration of the
ways in which nonnormative gendering and sexuality in the Pacific Islands are metonymic of a wide range of
sociocultural dynamics—dynamics that are at once local and global, historical and contemporary”. ( BESNIER &
ALEXEYEFF, p. 5). Tradugéo nossa.

10 A monarquia tonganesa integra a Polinésia, e estd geograficamente préxima a Oceania. O arquipélago é
composto por cerca de 115 ilhas, entre as quais apenas 50 delas sdo habitadas. E nos aproximando mais de Tonga,
saberemos que trata-se de uma monarquia hereditaria, tendo sido reconhecida como tal em 1845. Entretanto, o
reino tonganés esteve sobre o ‘protetorado’ britdnico entre os anos de 1900 a 1970, quando, finalmente, conseguiu
recuperar sua ‘independéncia plena’ fazendo com que o ‘tratado de amizade’ celebrado junto a Inglaterra fosse
desfeito.
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Para Mary K. Good, que assina o artigo The Fokisi and the Fakaleiti: provocative
performances in Tonga, artigo integrante do livro anteriormente citado, organizado por Niko

Besnier e Kalisssa Alexeyeff:

As ideologias de género em Tonga e as suas ligacGes a outras categorias
sociais, como o0 status, o parentesco e as afiliagdes religiosas,
desempenham um papel significativo na gestdo das interacBes sociais
quotidianas e no desenvolvimento de quadros morais culturalmente
especificos. A co-construcdo de normas e identidades de género, bem como
a sua vigilancia e reproducdo na vida social tonganesa também estdo
implicadas na distribuicdo de poder, conhecimento e autoridade. (GOOD,
2014, p. 223).11

Isso, porque, segundo Mary Good, por se tratar de uma monarquia hereditaria, e
visando garantir sua manutencdo, a estrutura social do reino era/é bem definida, estando
organizada em castas que giram em torno da coroa e que fixam ndo somente o status de cada
casta como também os papéis de género em cada casta, e 0s arranjos entre elas.

Em termos gerais, e sobre a organizagdo sexual do trabalho nas familias e na sociedade

tonganesa Mary Good destaca que:

Dentro da familia, as mulheres sao consideradas de posicdo superior a dos
seus irmaos, mas de posicdo inferior a dos seus maridos. Os homens
comandam a maioria dos cargos de autoridade no governo e na esfera
publica, e sdo mais poderosos do que as mulheres na maioria das situagdes
sociais.(GOOD, 2014, p. 223).%2

Entretanto:

A historicamente enraizada relacdo de respeito entre irmdos e irmés, ou
faka'apa'apa, dita a conduta moralmente apropriada para as relacdes desse
tipo e continuam a ser um dos aspectos mais importantes da organizacao
social tonganesa ainda hoje. (GOOD, 2014, p. 223).%3

As citagfes acima expdem a movéncia de status social, especialmente em relagdo a
pessoas consideradas mulheres, mas também falam dos lugares mutaveis de homens na

sociedade tonganesa desde seus campos relacionais.

1 “Ideologies of gender in Tonga and their connections to other social categories such as status, kinship, and
religious affiliations play a significant role in the management of everyday social interactions and in the
development of culturally specific moral frameworks. The co-construction of gender norms and identities as well
as their surveillance and reproduction in Tongan social life are also implicated in the distribution of power,
knowledge, and authority.” (GOOD, 2014, p. 223) Tradug¢o nossa.

12 The historically rooted brother—sister relationship of respect, or faka ‘apa ‘apa, dictates the morally appropriate
conduct for cross-gender sibling relationships and remains one of the most important aspects of Tongan social
organization today.” (GOOD, 2014, p. 223). Tradugdo nossa.

13 “Within the family, women are considered to be higher-ranking than their brothers, but of lower rank than their
husbands. Men command most positions of authority in government and the public sphere and are more powerful
than women in most social situations.” (GOOD, 2014, p. 223). Traducdo nossa.
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Do ponto de vista social, e em relacdo a organizacdo das castas, 0 topo da piramide
é/era formada por ha'a tu'i (reis), seguidos pelos hou'eiki (lideres), ha'a matapule (lideres
falantes), kau mu'a (pretensos lideres falantes) e, por fim kau tu'a (plebeus). Todos os titulos
apresentam carater hereditario e seguem a linhagem masculina, salvo algumas excecdes
autorizadas pelo monarca. Contudo, a constituicdo de 1875 eliminou o titulo de lider (chief) e
introduziu o titulo de nopele (nobre), atribuido-o a trinta e trés lideres tradicionais. As castas
reservadas aos chamados lideres, e que hoje recebem o titulo de nopeles, sdo compostas por
lideres espirituais, lideres culturais locais, e também artistas. E € preciso destacar que apenas
nopeles e o rei tinham o direito de possuir e distribuir terras.

Todavia, como atualmente a economia esta cada vez mais desenvolvida e orientada
para o comércio globalizado, recentemente tem surgido uma classe média composta tanto por
plebeus quanto por nopeles (GOOD, 2014, p. 2017). No entanto, as riquezas recentemente
adquiridas por plebeus ndo sdo capazes de superar as barreiras sociais cravadas na cultura
tonganesa. As mudancas de status social precisam ser estabelecidas, indicadas, validadas, pela
monarquia local.

Mas, e em relacdo as pessoas que ndo sdo consideradas nem homem, nem mulher,
como fakaleity? Onde se situam na estrutura social tonganesa?

De acordo com Mary K. Good:

A palavra tonganesa fakaleity ¢ traduzida como “a maneira das mulheres”,
combinando o prefixo faka-, “a maneira de, de modo a, como se”, e leity,
emprestado do inglés “lady” (dama), mas semanticamente diferente de
outras palavras usadas para mulheres (por exemplo, fefine, “mulher”, ou o
educado finemotu'a para uma mulher mais velha). (GOOD, 2014, p. 237).14

Mary K. Good segue explicando que:

Fakaleity, elas préprias preferem o termo leity, argumentando que ndo sao
como damas, sdo damas. Elas também sdo sensiveis ao fato de que a
primeira silaba de fakaleity soa muito préoxima do inglés “fuck” (transar),
refletindo  uma consciéncia da modernidade global e do lugar
hipersexualizado e imoral que Ihes é atribuido no discurso dominante local
(Besnier 1997, 19-20). Ambas as formas do termo sdo usadas aqui para
descrever membros deste grupo (GOOD, 2014, p. 237).%°

14 «“The Tongan word fakaleiti translates as “in the manner of women,” combining the prefix faka-, “in the manner
of, the way of, as if,” and leit7, borrowed from English “lady”, but semantically different from other words used
for women (e.qg., fefine, “woman,” or the polite finemotu ‘a for an older woman)” (GOOD, 2014, p. 237) (tradugéo
nossa).

15 “Fakaleiti themselves prefer the term leiri, arguing that they are not like ladies, they are ladies. They also are
sensitive to the fact that the first syllable of fakaleitr sounds very close to English “fuck,” reflecting a consciousness
of global modernity and the hypersexualized, immoral place ascribed to them in local mainstream discourse
(Besnier 1997, 19-20). Both forms of the term are used here to describe members of this group”. (GOOD, 2014,
p. 237) (traducdo nossa).
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Pelas descricBes presentes nas citacdes é possivel miracular o ndo-lugar social, ou o
lugar de pertencimento ambiguo e a hipersexualizacao direcionado a seus corpus leitys dentro
do contexto social tonganés. Entretanto, essas pessoas possuem um status social dubio,
flutuante, e que ndo esta ligado exatamente as riquezas que possuem, mas as ‘habilidades
naturais’ ou ‘historicas’ desde uma organizagdo cultural que as precede enquanto
contemporaneidade, e sobretudo, em relacdo a sua proximidade com a coroa tonganesa.

Por outro lado, também segundo Mary K. Good, hd uma evidente perseguicdo as
fakaleitys, que tem crescido exponencialmente nos tempos atuais em funcdo de uma presséo
insuflada por religiosidades exdgenas que desembarcaram em Tonga desde o protetorado
inglés, e que agora se radicalizaram, se fortaleceram, e que clamam pela 'ilegalidade’, ou seja,
a criminalizacdo, de suas existéncias.

O fato é que fakaleitys, gozam de alto prestigio junto a monarquia Tupou em fungéo
das frequentes inclinac@es artisticas, senso de beleza, arcabouco social e a importancia cultural
historica que antecedeu a colonizacdo britanica - o que Ihes proporciona certo destacamento
social e faz com que vivam num limbo sociocultural, Gnico, extremamente instavel e altamente
desconcertante e inseguro, mas também muito marcado.

Na descricdo abaixo, Mary K. Good narra a maneira de se vestir dessas pessoas e
também versa sobre os cuidados e tratamentos estéticos realizados por essa populacdo, nos
dando acesso a um conjunto de comportamentos onde essa condi¢do desafiadora e exclusiva

fica bastante exposta. Segundo Mary K. Good:

Em termos de estilo, fakaleity podem optar por deixar o cabelo crescer ou
uséd-lo em um estilo afro feminino “ao estilo fijiano”, ou usar flores no
cabelo; podem arrancar as sobrancelhas e/ou ocasionalmente usar
maquiagem; e podem usar roupas de estilo feminino o tempo todo ou
apenas em determinadas situacdes sociais. Na maioria dos casos, 0s jovens
fakaleity que optam por usar roupas femininas tendem a um estilo de roupa
feminina mais “cosmopolita” ou ocidental, preferindo jeans justos,
revelando tops, saias curtas ou a Ultima moda em ternos e vestidos, em vez
dos estilos preferidos pelas mulheres tradicionais em Tonga, como saias
longas mais conservadoras ou o pule taha, uma camisa combinando com a
saia geralmente feitas do mesmo tecido com estampa tropical. (GOOD,
2014, p. 226).16

16 “In terms of style, fakaleitl may choose to grow their hair long or wear it in a “Fijian-style” women’s Afro, or
wear flowers in their hair; they may pluck their eyebrows and/or occasionally wear makeup; and they may wear
women’s-style clothing all the time or only in certain social situations. In most cases, young fakaleiti who choose
to wear women’s clothing lean toward a more “cosmopolitan” or Western style of feminine clothing, favoring tight
jeans, revealing tops, short skirts, or the latest fashion in suits and dresses rather than the styles favored by
traditional women in Tonga, such as more conservative long skirts or pule taha, a matching shirt and wraparound
skirt usually made from the same tropical-printed fabric”. (GOOD, 2014, p. 226) (tradugdo nossa).
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Pela citacdo fica evidente que a colonizacdo britanica acabou gerando uma
aproximacao entre fakaleity e o que entendemos por mulheres transgéneras no ocidente desde
um lugar globalizado e hipersexualizado, distanciando-as das mulheres cisgéneras tonganesas
'‘tradicionais’, e também dos homens cisgéneros tonganeses. Assim, a mesma colonizagdo que
criou aproximacdes entre as vestimentas e a gramatica comportamental fakaleity e as mulheres
das capas de revista de moda inglesas, aproximou as sonoridades e significados relativos as
palavras leity (tonganizacao) e lady (dama/senhora em inglés) e as palavras faka (a maneira de,
em tonganés) e fuck (copular e um xingamento, em inglés). Ou seja, as aproximacgdes com o
universo colonial inglés fizeram com que comportamentos identitarios e sociais antes lidos
como tradicionais, autoctones, passassem a ser lidos como pecaminosos e condenaveis.

Uma importante referéncia fakaleity contemporanea e Joey Joleen Mataele. Segundo

Pedro Munro, repérter do The Sidney Morning Herald, um jornal australiano contemporaneo:

Mataele ocupa uma posicdo curiosa no arquipélago polinésio. Ela ndo é
considerada travesti, apesar dos vestidos que usa. Ela ndo é gay, apesar de
se sentir atraida por outros homens. Ela é uma “fakaleiti”, um termo que se
traduz aproximadamente como “como uma dama”. Ela faz parte de uma
categoria proeminente de homens transexuais no Pacifico Sul — de Fiji a
Samoa e Tuvalu — que ndo se enquadram perfeitamente nas definicdes
ocidentais de sexualidade. (MUNRO, 2015).

Pedro Munro fecha seu texto dizendo que "se leitis (lay-tees) nascem do sexo feminino
ou sdo criadas é outra curiosidade " (MUNRO, 2015).

Na citacdo mais longa percebe-se a instabilidade existencial e social vivida por Joey
Joleen Mataele. O jogo entre a apontada proeminéncia social e o deboche discursivo, aliados a
ideia de ndo enquadramento, marcam uma instabilidade social e relacional que esta fora do
contexto de mutabilidade do sistema marido, irmao, mulher, irm, anteriormente detectado
desde outras citages.

Assim sinto que é necessario, importante e essencial dar voz a Joey Joleen Mataele,
que, apartir de trecho de entrevista concedida a Pedro Munro, nos fala sobre si e suas colegas,

apontando que:

Leiti € uma pessoa que age como uma dama, vive como uma dama, fala
como uma dama, dorme como uma dama e se veste como uma dama. Ela
€ uma dama. As pessoas dizem que escolhemos ser 0 que somos, mas eu
ndo escolhi ser uma leiti — nasci assim. (MATAELE, 2015 apud MUNRO,
2015).
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E segue afirmando que “posso ter nascido com 6rgdos genitais masculinos, mas 99 por
cento dos meus hormonios sdo femininos” (MATAELE, 2015 apud MUNRO, 2015), e que,
por fim, se vé como “uma mulher presa no corpo de um homem” (MATAELE, 2015 apud
MUNRO, 2015).

Segundo Pedro Munro “alguns meninos efeminados sdo incentivados a agir como
meninas pelos pais que desejam ajuda nas tarefas domésticas” (MUNRO, 2015) ao passo em
que afirma que algumas pessoas leitis “sentem que sempre foram mulheres, apesar da
anatomia” (MUNRO, 2015) ou da idade que possuem.

Essas quatro breves citagdes articulam o tema tracando relagfes entre a infancia e a
dissidéncia, ou as ousadias de género de Niko Besnier e Kalisssa Alexeyeff. No entanto, por se
tratar de um tema deveras delicado, os apontamentos sobre essas relagdes serdo desenvolvidos
posteriormente, ja que carecem de maior debate. Assim, ndo vamos aprofunda-los, nesse
momento, mas vamos registra-los apenas dada sua importancia discursiva.

Joey Joeleen Mataele é uma leiti bastante conhecida fora e no interior do reino de
Tonga. Entre outras atividades, ela protagoniza o filme documentério Leitis in Wainting (Leitis
em Espera), dirigido por Dean Hamer, Joe Wilson e Hinaleimoana Wong-Kalu'’. O
documentario, cuja estreia ocorreu em 2018, narra 0s muitos abusos e desafios que Joey Joeleen
Mataele e suas colegas leitys enfrentam cotidianamente em Tonga. Sobretudo em relagéo a
recente e resoluta determinacdo de uma legido de fundamentalistas cristdos que militam
abertamente, solicitando ao monarca Tupou VI que gays e transgéneros sejam considerados
ilegais em Tonga, e assim tenham uma condenacéo oficial que poderia implicar em prisdes ou
banimentos, por exemplo. O documentério explora ainda o papel de Mataela como mestra de
cerimonias do glorioso concurso Miss Galaxy, bem como seu trabalho com a Associacdo Tonga
Leitys de Base. No mais, Mataela é um icone nacional por defender ferozmente os direitos de
pessoas leitys e de todes tonganeses circunscrites na chamada comunidade LGBTQIAPN+
ocidental globalizada. E embora leitys contem com o apoio secular da familia real tonganesa,
como ja destacamos anteriormente, as ameagcas, hostilizacéo e o preconceito sdo uma realidade
frequente.

Para finalizar, Mataele reafirma na entrevista concedida a Pedro Munro que a

comunidade leity no Tonga ‘¢ muito visivel (...) Mas quando se trata de tomada de decisdes,

17 para saber mais acesse o thriller disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=vwjb0hoY30Y
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ndo podemos ser vistos em lugar nenhum. E como se estivéssemos no sistema, mas fora de
vista." (MUNRO, 2015).

Essa fala de Joey Joeleen Mataele me remete, imediatamente, a imagem da moita —
uma das imagens-conceito que serdo desenvolvidas ao longo deste trabalho. E aproveitando o
ensejo quero situar a ideia de moita como uma subversdo da chamada ‘epistemologia do
armario’ defendida por Eve Kosofsky Sedgwick - uma importante referéncia feminista e
aclamada tedrica de género estadunidense cujos estudos foram fundamentais no ocidente para
embasar a chamada teoria queer.

A ideia de armario, tdo presente nas teorizagdes de Sedgwick e na comunidade gay
globalizada, traz uma referéncia imagética de maior concretude e peso, e acomoda um espago
simbdlico de enclausuramento, de esconderijo, de ndo visibilizagdo. Ja a ideia de moita - e de
moitagem, avangam no sentido de uma visibilidade instavel, mas inegavel. E entendo que a
ideia de moita vai de encontro a sensacdo descrita por Mataele em relagdo a uma visibilidade
proeminente entremeada por invisibilizac6es e espetacularizagdes.

Diferentemente do armario, na moita a visibilidade é irregular, variavel, porém
extraordinaria quando ela se da. Assim na moita algo, ou alguém, ora se esconde e ora se revela,
se mostra, se faz ver de forma excepicional. Desde ai, a moita € um lugar de onde se vé desde
um jogo de estar entre-visivel. No caso das leitys tonganesas parte da visibilidade dessas
pessoas acontece quase sempre associada a situacfes de espetacularidade, como no concurso
Miss Galaxy, voltado somente a leitys de Tonga e organizada por Mataele. Essa mesma
visibilidade moitica, também espetacular, pode ser observada em eventos e festas realizadas
pela realeza local onde leitys sdo presencas obrigatérias.

Assim, no caso especifico de Mataele e do conjunto de leitys tonganesas, € como se a
moita deixasse de se relacionar somente com uma situacdo arbustiva de ocultacdo e fosse
adquirindo o sentido e a forma de um vistoso e espetaculoso rabo-de-pavao. Também identifico
essa perspectiva de espetacularidade moitica em outras ocorréncias dissidentes descritas neste
trabalho em capitulos posteriores.

E visando seguir com esse rapido olhar sobre a ‘ousada’ malha identitaria do Pacifico,
temos um intrincado conjunto de arquipélagos e ilhas reunidos numa regido atualmente

denominada grupalmente como Polinésia Francesa?®.

18 Como o proprio nome sugere, 0 territorio polinésio tem uma forte ligacdo institucional com a Franga. Esse
territorio ja foi protetorado francés, mas, atualmente, é considerado uma ‘coletividade ultramarina’ francesa. Em
linhas gerais, ‘territorio ultramarino’ € o termo institucional utilizado para nos referirmos a uma regido ou territorio
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Dentro desse conglomerado de ilhas e arquipélagos temos o Tahiti, ou Taiti em
portugués, que é a maior ilha de conjunto chamado Ilhas da Sociedade (Society Islands). No
Tahiti ha existéncia de pelo menos duas ‘ousadias de género’ que evidenciam de forma
inconteste a encruzilhada frente aos processos colonizatérios vivenciados localmente por
pessoas nédo cisheteronormativas.

Segundo Débora Elliston, que assina o artigo Queer History and Its Discontents at

Tahiti, constituinte do livro organizado por Niko Besnier e Kalissa Alexeyeff:

Na cosmopolita cidade de Papeete, na ilha do Taiti, capital do territério da
Polinésia Francesa, a categoria de género queer raerae foi posicionada e
desenvolvida atualmente em didlogo com os trés pilares do sistema de
sexo/género dos Polinésios, todos os quais detém a autoridade de possuir
raizes histéricas anteriores a chegada dos primeiros Europeus na década de
1760: vahine (mulher), tane (homem) e, claro, mahi. (ELLISTON, 2014,
p. 40)19

O trecho selecionado expde as trés identidades de género principais da cultura tahitiana
e faz referéncia a ‘chegada’ de europeus num tempo bastante posterior ao periodo conhecido
por Grandes Navegacdes, auge da corrida colonial mercantilista registrada principalmente entre
séculos XV e XVI e que preparou a era colonialista capitalista. E entendo que o termo
destacado, e que coloquei entre aspas na frase anterior, tenta amenizar a interferéncia cultural
gue povos ex0agenos e invasores causaram nesse sistema cultural em especifico.

Falar simplesmente em ‘chegada’ pode dar a falsa impressdo de tratar-se de uma
presenca gque foi pretendida ou que estava sendo aguardada, desejada. Todavia, as intrusoes
coloniais geralmente acontecem de forma truculenta. E mesmo que hoje essa presenca
colonialista se faca presente sem a existéncia de uma de invasao fisica, ou através de uma luta
armada ou de uma guerra mercantil, ela se realiza a partir de uma presenca virtual e simbdlica
abundante, massiva, e que atua em nossos imaginarios, se dando de uma forma mais ‘silenciosa’

e subliminar, em comparacgdo a uma investida militar ou comercial efetiva.

que esta localizado muito além das fronteiras nacionais fisicas do pais ao qual pertence. Quando territorios
ultramarinos tem o status politico, econdémico e/ou administrativo sendo realizados ou controlados pelo estado
central, dizemos tratar-se de uma colbnia. J& quando o territério ultramarino possui uma administracdo local
propria, mas que funciona sob a protecdo e supervisédo frequente do estado central da-se o nome de protetorado.
No caso da coletividade ultramarina, hd uma situacdo hibrida, onde alguns estados ou territorios, ilhas ou
arquipélagos, sao regidas, regidos, pela constituicdo do estado central, mas ha a existéncia de territorios, ou ilhas,
que tém seus proprios regimentos.

19 “In the cosmopolitan city of Papeete on Tahiti island, the capital of the territory of French Polynesia, the queer
gender category raerae has been positioned and developed today in dialogue with the three mainstays of
Polynesians’ sex/gender system, all of which bear the authority of having historical roots that predate the arrival
of the first Europeans in the 1760s: vahine (woman), tane (man), and, of course, mahi.” (ELLISTON, 2014, p. 40)
(traducdo nossa).
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Essa modalidade de invasdo colonial contemporanea se faz inegavel. E a este
fendmeno que damos o nome de globalizacao, aqui entendido também como o estagio maximo
da internacionalizacdo, onde a associacdo entre tecnologia, comércio e sistemas de
comunicacdo geram a expansao do sistema capitalista e sua cultura, e estabelecem uma
perspectiva identitaria mundializada e uma paisagem subjetiva que quer consumir objetos,
produtos, maneiras, pessoas, desejos, e modos de vida.

E nesse contexto neocolonial que surge o ‘género queer’ raerae no Tahiti. Assim, as
subjetividades raerae estdo mais proximas das subjetividades acomodadas dentro da
comunidade LGBTQIAPN+ do que dentro da tradicional identidade ilhéu mahiis - que se
aproxima de identidades ndo cisheteronormativas, uma vez que trata de pessoas “metade
homem, metade mulher”, como veremos a seguir. Porém, a forma com que a relacdo entre
raerae e as identidades mahis se estabeleceram explicitam a friccdo entre a globalizacéo e a
cultura local desde uma intrigante rivalizacdo entre duas formas de elaboragdo identitéria que,
olhando de fora, tinham tudo para serem extremamente solidarias dados os desafios comuns e
aproximados que enfrentam.

Para entendermos melhor a quest&o iremos qualificar mais apropriadamente cada uma

dessas identidades tahitianas. Segundo Débora Elliston, em linhas gerais:

Raerae sdo sujeitos de corpo masculino, com desempenho de feminilidade
e cujos objetos de desejo sdo homens e que entraram na cena polinésia de
possibilidades sexuais e de género nos ultimos quarenta anos ou mais.
Mahu, por outro lado, sdo representados como indigenas das llhas e
comumente referidos em discursos da tradicdo cultural polinésia.
Traduzido pelos polinésios como significando “meio homem, meio
mulher”, mahii € principalmente uma categoria de género, mas também
permite que 0s desejos sexuais de mahiis sejam direcionados a homens ou
mulheres (...) mahi permite, portanto, o desejo e a préatica sexual entre
pessoas do mesmo sexo, mas ndo necessariamente implica ou exige isso.
(ELLISTON, 2014, p. 33 — 34)2

Mais a frente Elliston se aprofunda apresentando as identidades mahii da seguinte
forma:

A traducdo local de mahii como “metade homem, metade mulher” enfatiza
que, antes de mais nada, mahi € uma categoria de género, e podemos
considera-la melhor como “bilateral”. Esta categoria de género descreve 0S
polinésios que recorrem a uma combinacdo de sinais e praticas de género

20 Raerae are male-bodied, femininity-performing, men-desiring subjects who entered the Polynesian scene of
sexual/gender possibility within the past forty or so years. Mahii, in contrast, are represented as indigenous to the
Islands and commonly referred to in discourses of Polynesian cultural tradition. Translated by Polynesians as
meaning “half-man, half woman,” mahi is primarily a gender category, yet it is one that also licenses mahii sexual
desires to be directed toward either men or women (...) mahi thus allows for samesex sexual desire and practice
but does not necessarily entail or require it ”. (ELLISTON, 2014, p. 33 — 34) (tradug&o nossa).
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masculino e feminino, mas que sdo representados como se comportando de
maneira mais geral “a maneira” de seu oposto de corpo sexuado: mahu de
corpo feminino, por exemplo, sdo comumente descritos como se
comportando “a maneira dos homens”, enquanto mdahi de corpo masculino,
o foco deste capitulo (e portanto referidos simplesmente como “mahi”
deste ponto em diante), sdo comumente descritos como se comportando
“como mulheres”. (ELLISTON, 2014, p.34-35)%

Diferentemente de muxes ou fakaleitys, mahis podem nascer com 0rgaos sexuais
primordialmente do sexo feminino, e isso € uma novidade neste texto que precisa ser pontuada,
sobretudo em se tratando de pessoas aqui apresentadas como dissidentes ou ndo
cisheteronormativas. Assim, a dissidéncia ndo € uma exclusividade de corpos inicialmente
tomados por masculinos. Questdo e apontamentos referentes a malha dissidente que parte de
pessoas inicialmente enquadradas como femininas, ou como mulheres, sera melhor
desenvolvida posteriormente em outro capitulo a parte.

E voltando a quest@o da moita dissidente, e de suas dindmicas, é que, neste e em outros
escritos, pessoas classificadas como mahis costumam ter destaque e deferéncia dentro de sua
cultura, pois sdo parte integrante da cultura polinésia tradicional, ilhéu e propria - tal como
fakaleitys, em Tonga, mesmo que cada qual preserve particularidades culturais e sociais.

E a todo momento me vem o recorrente entendimento que ndo deveriamos ou
poderiamos classificar estes agrupamentos como dissidentes - no sentido de discrepancia frente
as normas prevalecentes - uma vez que mahis e fakaleitys por exemplo, se circunscrevem nas
normas vigentes de suas culturas, sobretudo antes dos processos coloniais vividos. No entanto,
entendo que o fendmeno da globalizacdo internacionalizou a cultura cisheteronormativa
ocidental europeia colonial de forma tal que tanto mahi quanto raerae, quanto fakaleitys e muxe
integram o espectro dissidente, ainda que apresentando caracteristicas particulares e recebam
abordagens, importancias, desdobramentos diferentes e desenvolvam relagcbes diversas dentro
de sua prdpria cultura e em relacdo a cisheteronormatividade globalizada.

Mas, como destaquei no inicio desses apontamentos sobre a cultura tahitiana
contemporanea, observo que a rivalizagdo entre raerae e mahiis expde a questao da intromissao

colonial, e também reforca o fendmeno da globalizagdo como linha de forca capaz de tornar

21 «The local translation of mahi as “half-man, half-woman” emphasizes that first and foremost mahii is a gender
category, and one we may best think of as “bilateral.” This gender category describes Polynesians who draw on a
combination of masculine and feminine gender signs and practices but who are represented as behaving more
generally “in the manner of ” their sexedbody opposite: female-bodied maht, for example, are commonly described
as behaving “in the manner of men,” while male-bodied maht, the focus of this chapter (and thus referred to simply
as “maha” from this point forward), are commonly described as behaving “in the manner of women.” (ELLISTON,
2014, p..34-35) (tradugdo nossa).
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plausivel o posicionamento de ambas identidades de género como perspectivas dissidentes
concorrentes entre si, e em relacdo a cultura cisheteronormativa globalizada. Ou seja, ainda que
os sentidos de dissidéncia de género se movam de acordo com cada cultura, em relacdo a
globalizacdo, que é um processo de colonizacdo massiva e trans e internacional, entendo que a
extensao da régua queer ndo mude apenas de lugar, de territério (ndo) se adaptando a cada um
deles, mas que ela muda de tamanho, de amplitude, e apresente diferentes maneiras de retro-
agéncia.

E eis que o dilema que antes se apresentava de forma moitica, agora se apresenta de
forma explicita e grandiosa. Como eu posso/consigo/devo olhar para essas subjetividades neste
trabalho, nesse momento, e nessa encruzilhada da pesquisa?

Entendo que meu olhar ndo da conta de se livrar da perspectiva colonizada de onde
venho, e desde onde observo, e ao sentir que as praticas coloniais de género se instalaram no
meu olhar de forma estrutural, condicionalizante, morfoldgica, percebo que é preciso ter
consciéncia de que, ao analisar ou agrupar mahis como dissidentes, estou utilizando ou
aplicando os 6culos do colonizador, do invasor, do globalizado. E embora busquemos utilizar
a ética da diferenca, e uma linguagem mais inclusiva, estamos nos referenciando desde um
regime de diferencas que, muito provavelmente, dara prevaléncia a estruturas colonizatérias
elementares, medulares no meu olhar. Assim, o primeiro passo € reconhecer que essa postura
ndo pode passar como normal, ou ser ignorada, ela precisa ser destacada, pacificada, exposta.
No que é preciso assumir meu olhar colonizado, e colonizador.

Em minha defesa, pelo menos, posso advogar que o olhar, assim como as anélises que
tento tecer, os tais apontamentos, vém de um lugar fronteirico. De um lugar minimamente
marginal e radicalmente dissidente, 0 que me aproxima emicamente e empaticamente de seus
contextos. De forma que, procurando ouvir as vozes originarias e buscando fazer com que
perscrutagfes sejam um pouco menos marcadas, ou ainda, um pouco Menos preconceituosas,
haja visto que minhe corporeidade, corpo e identidade, e as relagdes desde ai estabelecidas,
gue ja nascem marcadas com indmeras tarjas aproximadas, talvez possamos avancar, talvez
possamos conseguir olhar de modo caleidoscopico, espiralar, ou, pelo menos, primitivamente
‘moitico’ para lidar com essas questdes haja visto que habitamos moitas avizinhadas.

Com efeito, como nos diz Paul Preciado:

Longe de serem individuais, as observacdes sobre meu corpo e minhas
vicissitudes pessoais descrevem formas politicas de normatizacdo ou
desconstrucdo de género, sexo e sexualidade, e podem, portanto, ser
interessantes para a constituicdo de um conhecimento dissidente diante das
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linguagens hegeménicas da psicologia, psicanalise e neurociéncia.
(PRECIADO, 2021, p. 301).

E gostaria de acrescentar as questdes de género e identidade de género em si no rol das

"linguagens hegeménicas" (PRECIADO, 2021, p. 301) trazidas por Paul Preciado uma vez que:

a maioria dos textos e praticas psicanaliticas giram em torno do poder
discursivo e politico desse tipo de animal. Um animal necropolitico que
vocés tendem a confundir com o “humano universal” e que permanece,
pelo menos até agora, tema de enunciagdo central nos discursos e
instituicdes psicanaliticas da modernidade colonial. (PRECIADO, 2021, p.
282).

Assim o que me confere, e marca minha forma de olhar como sendo/estando em uma
posicdo primariamente colonial, a0 mesmo tempo, fortalece o lugar moitico e dissidente que
habito e que pode me conceder um lugar de fala hibridizado, maltiplo e mais sensivel para e
sobre essas questdes.

Assim pontuado, entendo ser possivel olhar desde a fronteira, desde a moita, desde a
borda, mirando e miraculando outras fronteiras, outras bordas, outras moitas, como espacos de
estar/ser que desconheco mas que com 0s quais empatizo inerentemente. E espero, e desejo,
gue as pessoas que me leiam sejam gentis com este dilema, e com essa encruzilhada, como
espero conseguir a porosidade necessaria para tratar de temas tdo complexos, embaracados e
multifacetados.

Dessa forma, olhar para pessoas mahiis e outras como dissidentes, me joga na cara um
dos principais entraves filoséficos e conceituais por este trabalho enfrentado, e que me colocam
nas posicdes, me tornam, vitima e algoz da globalizacéo, da colonizacdo, do preconceito, da
infamia e do anacronismo.

Retomando o félego, quero recuperar ainda uma das informac6es contidas na citagdo
de Débora Elliston (ELLISTON, 2014, p. 33 — 34) onde percebemos que na designacdo mahii
cabem tanto pessoas nascidas com 6rgéos reprodutivos masculinos quanto femininos para tecer
mais alguns apontamentos. Mais a frente traremos outros exemplos de abeiramentos
transmasculines, transmasculinos, como pontuado anteriormente. Mas, neste momento,
também nos aliaremos a Débora Elliston que se concentrou em identidades mahii cujos corpos
biologicamente, e inicialmente, se assemelham/assemelhavam a ‘corpos masculinos’ se
comportando ‘a maneira feminina’ para apenas podermos seguir tecendo relagdes entre mahii

¢ a outra ‘ousadia de género’ queer tahitiana supracitada, que ¢ a raerae.
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Evidentemente imagino que para algumas pessoas esse levantamento seja irrelevante,
e até mesmo magcante. Mas entendo que ele circunda as investigacdes propostas e intrinsecas a
esta pesquisa.

Nesse sentido, e antes de iniciar mais analises e apontamentos, gostaria de trazer um
acréscimo semantico para a ideia dissidéncia, que é a nocao de atrevimento. Ao incorporar esse
adendo observo que a ideia de atrevimento expande as no¢fes de ousadia e dissidéncia, e, ao
mesmo tempo, as relaciona promovendo uma outra qualidade de encontro. E eis que a ideia de
dissidéncia passa a ndo se referir somente a um conjunto de minimas ‘moléculas de diferenga’
ou de ‘inconformidade’ em relagdo ao conjunto de normas sociais, de género ou de estruturas
identitarias prevalecentes.

Assim o debate entre mahu e raerae acontece ndo somente em funcdo de middas
diferenciagdes, mas também em fung¢ao de certos ‘atrevimentos’ que sdo atribuidos, de um lado
a outro, Como veremos a seguir.

Primeiramente, é preciso pontuar que no contexto tradicional local, segundo Débora
Ellison, os polinésios muito se orgulham de sua tradicdo e reiteram com ufania a existéncia da
identidade de género mahu refor¢ando a tese de que “mahi sdo exclusivos da Polinésia” %
(ELLISTON, 2014, p. 36) e fortalecendo, infelizmente, certa exoticidade ao se referir a esse
agrupamento de pessoas. A autora, por exemplo, conta que ouviu de um ativista cultural
tahitiano certa vez a briosa frase: “ - Mahii, voc€ s6 encontra isso aqui, ¢ tradi¢do polinésia”Z.
(ELLISTON, 2014, p. 36).

E seguindo com os apontamentos, hd um consenso entre a comunidade raerae e mahii,
e todo o sistema de género tahitiano, de que " tanto o termo “raerae” quanto as pessoas as quais
se referem ndo surgira nas ilhas até a década de 1960” (ELLISTON, 2014, p. 39)*, e essa é
parte da questdo. E é preciso reforcar que a presenca massiva de europeus no Tahiti ocorreu
somente na década seguinte, em 1970, e que com essa presenca e suas qualidades inter, trans e
multiculturais, desembarcou também uma perspectiva de comportamentos de género e de
identidades de género, diferenciada das localmente preexistentes

De forma resumida e dada a conjuntura local e histérica, é sim razoavel dizer que

pessoas raerae estao mais proximas, ou em maior confluéncia, com a cultura ‘da modernidade’

22 «mahi are unique to Polynesia.” (ELLISTON, 2014, p. 36). (tradug@o nossa).
23 «_ Maha, you only find that here, it’s Polynesian tradition.” (ELLISTON, 2014, p. 36). (traducdo nossa).

24 “poth the term “raerae” and the persons it refers to did not emerge in the Islands until the 1960s” (ELLISTON,
2014, p. 39) (tradugdo nossa).
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e da globalizacdo, do que, propriamente, em concordancia com a cultura e as referéncias ilhéus

mais tradicionalistas. Segundo Debora Elliston:

A palavra “raerae” (...) € notavel por ndo ter tais significados etimologicos
ou morfoldgicos: ndo tem partes componentes e ndo tem etimologia
conhecida ou motivagdo gramatical para falantes nativos. Quando
questionados sobre o significado da palavra, os ilhéus, que normalmente
respondem a tais pedidos analisando a palavra e explicando 0s seus
morfemas componentes, sdo incapazes de desmonta-la; nem podem
historiciza-lo através de mitos. E uma criacdo da década de 1960.
(ELLISTON, 2014, p.42). &

Como complicador da situacdo e para gerar ainda mais querelas acompanhando
discursos religiosos que se expandem na esteira da logica cisheteronormativa global, segundo

a pesquisadora Debora Elliston, ha o surgimento entre pessoas raerae:

de um discurso distintamente critico sobre mahi, em que raerae xingam
mahii — especificamente mahu de corpo masculino — de “covardes” que “se
escondem” nas ambiguidades em torno de seus desejos (homo)sexuais.
Este discurso representa mahii manipulando deliberadamente a designagéo
“meio homem, meio mulher” para posicionar a sua sexualidade de forma
ambigua e, assim, evitar questdes relacionadas com os seus préprios
desejos queer. (ELLISTON, 2014, p. 34)%

Esse discurso enfatiza e solicita a identidade de género mahu uma articulagdo do
desejo, e de sua propria identidade, de maneira fixa, endurecida, monosexual, sem ambiguidade
ou movéncia, no sentido em que clama pelo reconhecimento de apenas um direcionamento do
desejo, da sexualidade e da identidade de uma parcela de pessoas mahi (mais pontualmente
mahi de corpo masculino) no reverso do que poderia/deveria ser um olhar mais maltiplo, uma
Vez que raerae sdo um agrupamento bastante hostilizado pela cultura local em funcédo de sua
homoafetividade e de sua pouca historicidade dentro do contexto tahitiano.

De acordo com Debora Elliston:

A logica cultural do desejo sexual maha (de corpo masculino) pelos
homens baseia-se na parte do mahii que é “meio-mulher”. O desejo sexual
mahu toma forma através do que chamei em outro lugar, com aprego a
Judith Butler (1990), uma matriz heterossexual polinésia - isto é, um

25 «Quch folk etymological complexities—ubiquitous in Polynesian languages spoken throughout the culture area
of Polynesia—are precisely the basis for the elaborate tradition of punning so widely reported in the scholarship.
The word “raerae,” however, is remarkable in having no such etymological or morphological significances: it has
no component parts and no known etymology or grammatical motivation to native speakers. When asked about
the meaning of the word, Islanders, who usually respond to such requests by parsing the word and explaining its
component morphemes, are unable to disassemble it; nor can they historicize it through myths. It is a creation of
the 1960’s”. (ELLISTON, 2014, p.43-44) (tradu¢do nossa).

26 «of a distinctly critical discourse about mahii, in which raerae castigate mahi—specifically male-bodied
mahi—as “cowards” who “hide” in the ambiguities around their (homo)sexual desires. This discourse represents
mahti as deliberately manipulating the “half-man, half-woman” designation to position their sexuality ambiguously
and thus to sidestep issues of their own queer desires” (ELLISTON, 2014, p. 34). (tradug@o nossa).
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entendimento amplamente compartilhado entre os polinésios de que todo
desejo sexual é estruturado e apenas coerente em relacdo a géneros
diferentes: ou seja, o desejo sexual é sempre orientado para o género
oposto. Acredita-se que as mulheres desejam os homens, e os homens
desejam as mulheres, e assim o desejo sexual de um mahiz pelos homens é
fundado em sua “metade” feminina. (ELLISTON, 2014, p.39)¥

Complexo ndo? Um verdadeiro bolold.

Esse posicionamento e articulacdo raerae partem de uma légica heteronormativa e
monogamica que quer colocar em xeque a tradicionalidade ambigua de uma parcela de pessoas
mahii .

O debate no Tahiti tem sido acalorado. E ainda segundo Debora Elliston:

raerae se caracterizam como bravos, corajosos e 0s sujeitos de género
gueer mais “auténticos” e “legitimos” — ndo por causa da longa histéria
cultural, do status culturalmente “auténtico” e da aceitac¢do social possuida
por mahii, mas sim porque eles sdo “honestos” sobre quem e o que sdo: ou
seja, sujeitos com corpo masculino e desempenho de feminilidade, que
desejam sexualmente homens e ndo “escondem” seus desejos queer, mas
ao vez disso tornam-os bem claros para si mesmos e para todos que 0s
véem. (ELLISTON, 2014, p. 34) 8

Como podemos ver, o0 centro da disputa entre raerae e mahi esta situada nas recentes
relacGes e encruzilhadas entre identidade versus desejo, versus sexualidade versus norma desde
uma premissa orientada pelo esquema gay globalizado, que ndo admitiria ambiguidades,
hibridismos, mas também, todavia, na aproximagdo entre a cultura capitalista e a ‘régua’
colonial globalizada ao se relacionar com a cultura das ilhas da Polinésia Francesa.

Enquanto pessoa que compde a comunidade LGBTQIAPN+ no Brasil, entendo a
necessidade de pessoas raerae se afirmarem e legitimarem suas identidades, bem como sua
existéncia dissidente em meio a nau global. Entretanto, em alguma encruzilhada vivida, o
posicionamento raerae acaba por implicar em posicionamentos aparentemente ultra radicais

em relacdo a outras identidades de género mais tradicionais de sua cultura, igualmente

27 The cultural logic of (male-bodied) mahi sexual desire for men is founded in the part of the mahi that is
“halfwoman.” Mahi sexual desire takes shape through what | have called elsewhere, with appreciation to Judith
Butler (1990), a Polynesian heterossexual matrix—that is, a widely shared understanding among Polynesians that
all sexual desire is structured through, and only coherent in relation to, gender difference: sexual desire is always
oriented to one’s gender opposite. Women are held to desire men, and men to desire women, and thus a mahi’s

sexual desire for men is founded in his feminine “half” ” (ELLISTON, 2014, p.39). (traducdo nossa).

28 “yqerae characterize themselves as brave, courageous, and the more “authentic” and “legitimate” queer gender

subjects—not because of the long cultural history, culturally “authentic” status, and social acceptance possessed
by mahi, but rather because they are “honest” about who and what they are: namely, male-bodied, femininity-
performing subjects who sexually desire men and do not “hide” their queer desires but instead make them
abundantly clear to themselves and all who see them” (ELLISTON, 2014, p. 34). (tradugdo nossa)
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atrevidas, porém desde um olhar cisheteronormativo, que € a base da cultura ocidental
globalizada.

E como se raerae argumentassem, disparassem, diante de alguém mdahii as seguintes
oragdes: “- Como se atreve?! Ser dissidente é isso, e ponto final. E assim que se faz...”.

Nesse sentido, é preciso considerar que, como nos falam BESNIER & ALEXEYEFF:

A maioria dos relatos populares sobre a ndo-heteronormatividade nas
sociedades do Pacifico sustentam que as formas “tradicionais” de
transgeneridade eram mais ‘“auténticas” e, portanto, moralmente
“aceitaveis” para a sociedade dominante porque foram definidas em termos
de género e nio de sexualidade. Mas entdo a modernidade “influenciada
pelo estrangeiro” gradualmente sexualizou a identidade e tornou-a
“inauténtica” (BESNIER & ALEXEYEFF, p 14).2°

Na citacdo, a dupla autoral esta destacando certos marcos culturais e historicos, ao
passo em que pontua a influéncia que os processos de colonizacdo foram imprimindo sobre as
culturas tradicionais do Pacifico. Culturas essas que vém sendo afetadas num esquema colonial
tardio, pois em certa medida representam posteriores ondas coloniais tecno-religiosas pos
expansdo maritima - processo que também é nominado como Grandes Navegacdes.

Entretanto, e atualmente, essa teia colonialista € realizada ndo mais, ou ndo somente,
pelas grandes poténcias europeias do século XV mas também por ex-col6nias que
modernamente atingiram o nivel de ‘poténcias mundiais’. Assim, no tempo presente, pode-se
dizer que o sistema colonial mudou de cara, agregando outras matrizes coloniais, mas que ele
continua segregando diferengas, condenando comportamentos, atrevimentos, e pregando uma
mesma moral global desde o século XV.

Em dltima instancia é bastante significativo e curioso - diria até chistoso - que uma
das principais ferramentas da globalizacdo/colonizacdo na atualidade aconteca por meio
também de ‘navegacdes’, sO que agora em ambientes virtuais, como o que ocorre desde as
chamadas ‘redes sociais’ com dancinhas e comportamentos que rodam o mundo, ou também
em propagandas de tv, seriados, aplicativos de telefonia, enfim, que influenciam e tendem a
modelar comportamentos e/ou maneiras de ser no mundo. E é muito intrigante notar que aquilo
que foi vendido como uma ‘fonte inesgotavel de conhecimento e de referéncias’ como a internet

e seus recursos, tenham se tornado arauto do controle e de cooptagoes.

29 «“Most popular accounts of non-heteronormativity in Pacific societies maintain that “traditional” forms of
transgender were more “authentic” and thus morally “acceptable” to mainstream society because they were defined
in terms of gender rather than sexuality. But then “foreign-influenced” modernity gradually sexualized the identity
and rendered it “inauthentic”. (BESNIER & ALEXEYEFF, p 14) (traducdo nossa).
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Ainda nos referindo ao trecho acima destacado, ele também nos fala de como o
processo de invalidacdo dessas identidades de género ndo-cishetoronormativas aconteceu, vem
acontecendo, nas culturas e arquipélagos do Pacifico de forma geral, e ndo somente no Tahiti
como no caso especifico entre raeraes e mahiis. Ou seja, de como ‘ousadias de género’ vem
sendo invalidadas, questionadas, combatidas, hipersexualizadas, colonizadas, através de

radicalizacBes negativas de minimas diferencas, ou atrevimentos.

2.3 BUGI E HJIRAS: VINCOS DISSIDENTES PARA ALEM DA MALHA DO
PACIFICO

Seguindo com debate sobre as relagfes entre sistemas de género, cultura e dissidéncia
nos dirigimos agora ao Oceano indico, onde temos a Indonésia®. Beccatini nos chama a atengéo
para a existéncia da cultura bugi, que, conforme apurou, trata-se do maior grupo étnico do sul
da Indonésia cuja cultura reconhece "nédo apenas duas ou trés identidades de género, mas cinco"
(BECATTINI:2017).

Segundo Rdémulo Barizon Pitt, na dissertagdo Indonésia: Construcdo do Estado e

Dinamica Regional, defendida em 2011:

O arquipélago malaio nunca presenciou um governo que unificasse todas
as ilhas no periodo pré-colonial. Mesmo sob o poder colonial das indias
Orientais Holandesas, a unificacéo do territorio sé foi feita apos séculos da
presenca holandesa, ja na ultima parte do século XIX. E com o governo
colonial que a miriade de ilhas se encontra, pela primeira vez, abaixo de
um aparato administrativo comum. (PITT, 2011, p.16)

Ainda para Rémulo B. Pitt, a historia da constituicdo da Indonésia como nacao é
composta por uma sequéncia de periodos de ocupacdes imperiais fazendo com que a regido
experimentasse uma enorme confluéncia cultural para que somente depois ela buscasse, enfim,
sua unicidade®!. Em resumo, “foi o choque de impérios que deu espago para que os indonésios,

gradualmente, experimentassem a autogestao” (PITT, 2011, p.15).

30 Em termos geopoliticos, a Republica da Indonésia é um arquipélago formado por mais de 17.000 ilhas. E esta
situado entre dois continentes, a Asia e a Oceania, o0 que faz dela uma nag&o transcontinental. Do ponto de vista
cultural, a proximidade com esses dois continentes fez com que este territorio tenha recebido vérias influéncias
culturais, havendo tragos hindus e budistas, catolicos, mas também, e sobretudo, uma massiva influéncia islamica.
A multiplicidade de religifes e de dialetos tem a ver com rotas comerciais, bem como com as ocupagdes/invasfes
que o arquipélago viveu.

LA independéncia da indonésia ndo foi um processo facil, e sua unificagdo enquanto nagao ocorreu somente em
1949 com o fim da Segunda Guerra Mundial. No entanto, recentemente houve conflitos relativos a re-anexacao
de territérios. Como o que ocorreu em 1999, em relacdo ao Timor Leste — que foi anexado a revelia a Indonésia
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Sharyn Graham Davies, curiosa e dedicada pesquisadora australiana, especialista na
cultura bugi, realizou uma contundente e interessante pesquisa sobre a cultura e a populacéo
bugi que foi registrada no livro Challenging Gender Norms: Five Genders Among Bugis in
Indonesia, publicado em 2006.

Em termos gerais, a publicagéo se aprofunda nas trés identidades de género que fogem
ao binarismo homem ou mulher e que estdo presentes na tradi¢do bugi. O livro apresenta uma
forte base émica. O discurso criado pela autora traz muitos trechos recolhidos desde conversas
e entrevistas, mas também discursa sobre a vivéncia bastante préxima que a autora desenvolveu
com as pessoas e a cultura sobre a qual escreve. Sharyn Graham Davies, por exemplo, ndo
ficava em hotéis ou pousadas, ela se hospedava nas casas dos sujeitos sobre 0s quais escrevia,
e com 0S quais conversava, comia, arrumava a casa, tendo inclusive aprendido a falar a lingua
local de modo convivial, da aproximade que semeou e o largo periodo em que esteve no pais®?.
Como a prdpria autora atesta em alguns trechos, aprender a falar a lingua local oportunizou a
Sharyn ou outro lugar de compreenséo da cultura bugi.

O livro veicula ainda muitas imagens dos sujeitos e de situacdes festivas, ritualisticas
ou cotidianas onde a comunidade bugi, e em especial, as identidades makkunrai, oroang,
calabai, calalai e bissu se expressavam e conviviam.

Um aspecto bem interessante é que, como o livro foi escrito em inglés, uma lingua que
também trabalha gramaticalmente com uma divisdo binaria de género, Sharyn G. Davies
elaborou instigantes constructos identitarios como, por exemplo, o s/he - uma contragdo entre
she (ela) e he (ele) para se utilizado como substantivo inclusivo (masculino e feminino) mas
também como indicativo referente as terceiras pessoas do singular, no caso das identidades
calabai, calalai e bissu. A autora criou também o constructo hir, que € uma contracao entre him
(dele) e her (dela) para utilizar como pronome inclusivo referentes as trés identidades de género
acima apontadas e que aqui neste trabalho podem ser entendidas como identidades de género
ndo-cishetoronormativas, e portanto, também dissidentes, considerando-se o horizonte
identitario globalizado.

Nas tradugdes que farei desse material também seguirei a ideia de contracdo, sem usar
0s termos mais contemporaneos como elu e delu, por exemplo, at¢é mesmo porque a

identificacdo entre identidades de género ocidentalizadas seria imediata, e ndo é isso que

em 1975. Somente depois de sangrentos conflitos Timor voltou a ser um pais independente, gracas a acéo e
intervencdo da ONU, em 1999.

32 Sharyn Graham Davies viveu em South Sulawesi, Indonésia, por cerca de dois anos consecutivos.
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queremos. Aproximar, abeirar, borrar fronteiras, mas nao identificar. Desse modo s/he sera
traduzido como ela/ele e hir sera traduzido como dele/dela.

Sinto que nesse momento preciso pontuar que a traducdo que fago se aproxima dos
termos usados por Judith Butler em Problemas de Género: Feminismo e subversdo da
identidade. Nesse livro Butler ja propunha a forma she/he para se reportar a Herculine, uma
pessoa intersexual que nasceu no final do século X1X, e cujo diario teria sido um dos materiais
usados por Michel Foucault para dar embasamento ao primeiro tomo de sua trilogia sobre a
historia da sexualidade humana, publicado em 1976, na Franca.

Contudo, as contragdes propostas por Sharyn Graham Davies, como s/he e hir, me
parecem ser ainda mais bacanas, pois criam um vocabulo Unico, gerando uma sensacdo de
‘compressao de camadas’, de amasamiento, bem ao estilo de Gloria Anzaldua, e ndo somente
de adicéo e paralelismo, como com o uso da barra em she/he.

Abrindo sua escrita, a pesquisadora nos informa ter nascido:

em uma sociedade onde as meninas usam rosa e 0s meninos usam azul. Na
verdade, meu irmdo e sua companheira acabaram de ter um filho. Como
eles estavam esperando uma menina, meu irmao decorou o quarto do bebé
com uma linda cor rosa péssego. Enquanto digito isso, porém, meu irmao
esta ocupado repintando o quarto do bebé porque, para surpresa de todos,
eles tiveram um menino. N&o ha nada de essencial no fato de um bebé ter
um quarto azul, mas a sociedade especifica em que o meu sobrinho
Mitchell nasceu sugere que os rapazes ndo devem dormir em quartos cor-
de-rosa. Se ele tivesse nascido em outro lugar, é claro, isso seria
perfeitamente aceitavel. (DAVIES, 2006, p. 18) *

Esse trecho da conta ndo somente da ‘régua de género’ na qual Sharyn G. Davies esta
inserida, como também aponta, de modo muito pessoal e simples, para as surpresas que a vida
nos reserva.

Escolhi esse trecho para expor a maneira bastante gostosa com a qual o livro vai se
construindo para que fique aparente 0 quanto a escrita do mesmo é feita de uma maneira
bastante proxima e quase confessional, mas que, porém, consegui caminhar para além do
testemunhal, dando-nos informagdes sobre a vida pessoal da autora, alinhavada a observagdes

sobre os territdrios nos quais conviveu.

B«ina society where girls wear pink and boys wear blue. Indeed, my brother and his partner have just had a baby.

Because they were expecting a girl, my brother decorated the baby’s room in a lovely peachy-pink color. As | type
this, though, my brother is busily repainting the baby’s room because, much to everyone’s surprise, they had a
boy. There is nothing essential about a baby boy having a blue bedroom, but the particular society in which my
nephew Mitchell has been born suggests that boys should not sleep in pink-colored rooms. If he were born
somewhere else, of course, this might be perfectly acceptable”. (DAVIES, 2006, p. 18) (traducdo nossa).

55



Em outro momento a autora fala sobre sua jornada de estudo em relagdo a cultura bugi,

nos revelando parte dos impactos que a pesquisa foi lhe causando, pois, como muites de nés:

Também minimizei a influéncia que outros fatores poderiam ter sobre o
género. Achei que questdes como sexualidade, espiritualidade, papéis e
ocupacdo ndo eram consideragdes importantes para se tornar um ser de
género. Antes de iniciar o trabalho de campo, nunca tinha pensado muito
na possibilidade de mais de dois géneros, e certamente ndo nas quarta e
quinta identidades de género. Meu pensamento limitava-se principalmente
a pessoas nascidas no “corpo errado”, por exemplo, individuos
transgéneros e transexuais. (DAVIES, 2006, p. 19)*

Na sequéncia a autora explica que na cultura bugi da Indonésia “o género nao diz
respeito apenas ao Seu COrpo ou a como VOceé se sente; para muitos bugis, o género e a identidade
de género tém muito a ver com o que € realizado em publico” 3(DAVIES, 2006, p.25).

Essa passagem corrobora muito essencialmente com a ideia de ‘performatividade de
género’ desenvolvida por Judith Butler em Problemas de Género (1990), embora fatores como
corpo e auto relato tenham maior destaque dentro da teoria da filésofa estadunidense. Por outro
lado, é preciso destacar a dimenséo espiritual que surge na dindmica identitaria bugi de modo
importantissimo, como veremos no desenrolar deste capitulo.

E retomando a discussdo sobre questbes de género, voltamos a Butler, para quem:

O efeito do género se produz pela estilizacdo do corpo e deve ser entendido,
consequentemente, como a forma corriqueira pela qual os gestos,
movimentos e estilos corporais de varios tipos constituem a ilusdo de um
eu permanente marcado pelo género. Essa formulag&o tira a concepg¢do do
género do solo de um modelo substancial da identidade, deslocando-a para
um outro que requer concebé-lo como uma temporalidade social
constituida. Significativamente, se 0 género € instituido mediante atos
internamente descontinuos, entdo a aparéncia de substancia é precisamente
isso, uma identidade construida, uma realizagdo performativa em que a
plateia social mundana, incluindo os préprios atores, passa a acreditar,
exercendo-a sob a forma de uma crenga. (BUTLER, 2015, p. 187).

Essa citagdo alinha varios pensamentos de Judith Butler sobre os atos publicos e o0s
‘atos de género’, atos que, mesmo realizados na intimidade, se relacionam com a "ilusao de um
eu permanente” (BUTLER, 2015, p. 187) ao qual denominamos género ou mesmo identidade

pessoal.

34 < also minimized the influence other factors could have on gender. I thought issues like sexuality, spirituality,
roles, and occupation were not important considerations in becoming a gendered being. Before beginning
fieldwork, I had never really given much thought to the possibility of more than two genders, and certainly not to
fourth and fifth gender identities. My thinking was mostly limited to people born in the ‘‘wrong body,”’ for
example, transgendered and transsexual individuals”. (DAVIES, 2006, p.19) .(traducéo nossa).

35 «“Gender is not just about your body or about how you feel; for many Bugis, gender and gender identity are very
much about what is performed in public.” (DAVIES, 2006, p.25) .(tradug@o nossa).
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Na pratica identitaria de Butler, atos de género sao uma repeticao estilizada de modelos
de género, especialmente os entendidos como masculinos ou femininos que performam
modelos primarios a partir dos quais se fundamentam as dindmicas de género e a chamada
"heterossexualidade compulsoria”, que no paradigma ocidental globalizado, busca regular e
exigir o sistema binario de género, o impondo a todes.

Ja na citacdo do trabalho de Sharyn G. Davies, utilizada anteriormente e posicionada
em recuo, h&d um apelo para que as ac¢Oes realizadas em publico funcionem como reforcadores
de identidade. Contudo, a identidade de género na cultura bugi ndo é resultado somente disso,

de agdes publicas, conforme como nos informa Sharyn G. Davies que registra que:

A sexualidade € um aspecto fundamental no desenvolvimento da
identidade de género na sociedade Bugi de Sulawesi do Sul (Célebes, em
portugués). O que quero dizer com sexualidade é a combinagdo do desejo
erotico, com quem os individuos fazem sexo e 0s papéis que desempenham
nos encontros sexuais. As vezes, a sexualidade é usada como forma de
legitimar uma identidade de género. (DAVIES, 2006, p.26).%¢

Pois que, sexualidade a grosso modo, para muitas pessoas e culturas, teria que ver com
manifestacOes de afeto preferencialmente realizadas em atos privados. Mas notadamente na
cultura bugi a sexualidade tem outra importancia, outro destaque, de modo que ages alusivas
a sexualidade devem ser realizadas em atos publicos, em espacos de coletividade. N&o que na
cultura ocidental globalizada isso ndo possa, ou ndo deva ser feito. Porém, especialmente para
a comunidade LGBTQUIAPN+, acbes publicas que revelem suas sexualidades ou identidade
dissidentes integram um escopo de ac¢Oes que precisaram ser reconquistadas. Acdes simples
como entreolhares, acdes que denotem intimidade fisica como beijos, andar de méos dadas, e
outras onde ha a afirmacdo de uma proximidade intima, sexual e/ou amorosa/afetiva entre
pessoas. Enfim, acBes que nos informem sobre sexualidades ou sobre identidades de género
que na perspectivas cisheterocidentais precisaram ser contidas por um longo tempo.

E indo diretamente as descri¢cdes das identidades de género ndo cishetoronormativas,
na cultura bugi, comecaremos pela identidade de género calabai, que, em meu entender
ocidentalizado e globalizado, dizem respeito a pessoas que se aproximam do que entendemos
por essas bandas como se tratar de mulheres transgéneras, ou ainda pessoas transfemininas, ou

ainda pessoas travestis.

36 “Sexuality is a key aspect in the development of gender identity in Bugis South Sulawesi. What I mean by
sexuality is the combination of erotic desire, whom individuals have sex with, and the roles they play in sexual
encounters. Sometimes sexuality is used as a way of legitimizing a gender identity”. (DAVIES, 2006, p.26).
(traducdo nossa).
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Antes, porém, € bom destacar a metodologia de descricdo utilizada ao longo de todos
os capitulos do texto de Sharyn G. Davies sobre esses sujeitos, que surgem desde descri¢des

bastante sensiveis dessas pessoas, COmo no caso a segulir:

Yanti é uma calabai de 30 e poucos anos que me disse que o despertar
sexual induziu o desenvolvimento de sua identidade de género. Quando
ela/ele tinha 20 e poucos anos, Yanti tinha uma namorada, mas sempre que
eles se beijavam, Yanti dizia que ndo havia faisca e era como beijar uma
irm&. Quando o casamento de Yanti com uma mulher foi arranjado, ela/ele
se sentiu compelido a realmente pensar sobre sua sexualidade. Yanti sabia
gue sempre sentiu atracdo por homens, mas até entdo era apenas uma
atracdo platénica. Antes de se casar, Yanti sentia que precisava saber se
sentia atragdo sexual por homens; caso contrario, ndo seria justo com sua
esposa. Entdo Yanti beijou um homem, com ansiedade para ver como seria.
Assim que seus labios se tocaram, Yanti soube que estava sexualmente
atraida por ele, e para ela/ele isso significava que ela/ele era calabai e que
ndo poderia se casar com uma mulher. (DAVIES, 2006, p. 27)%

Ainda sobre calabai, a autora ainda nos informa que:

A maioria de calabais ndo deseja nem pretende se passar por mulher e
raramente sdo vistos como mulheres. Se calabai quisessem ser
consideradas mulheres, elas/eles precisariam se modelar mais em imagens
locais de feminilidade, que idealmente exigem que os individuos sejam
reservados e recatados (...). Em vez disso, calabai manipula as no¢6es
ocidentais de feminilidade contemporanea, que até certo ponto as mulheres
Bugis raramente fazem, com imagens de desfiles internacionais da Mardi
Gras e performances de drag queens. O que resulta numa mistura de
influéncias locais e internacionais onde calabai produzem modas
inovadoras, penteados elaborados e comportamento e aparéncia
exagerados, que sdo principalmente vistos em publicidade e em desfiles de
moda (Figura 5.4). Esta performance concede a calabai um espaco de
género distinto na cultura bugi de Sulawesi do Sul. (DAVIES, 2006, p.
70).%8

Por essas descrigdes, e pelas descri¢Oes feitas sobre suas atuagfes em casamentos ou

em agendas religiosa e/ou festivas em locais como karaokés ou desfiles e cortejos ‘civicos’ €

37 Yanti is a calabai in hir 30s who told me that sexual awakening induced the development of hir gender identity.
When s/he was in hir early 20s, Yanti had a girlfriend, but whenever they kissed, Yanti said there was no spark
and it was like kissing a sister. When Yanti’s marriage to a woman was arranged, s/he felt compelled to really
think about hir sexuality. Yanti knew that s/he had always been attracted to men, but up to that point it was just a
platonic attraction. Before s/he got married, Yanti felt that s/he had to know if s/he was sexually attracted to men;
otherwise, it would not be fair to hir wife. So Yanti kissed a man, eager to see how it felt. As soon as their lips
touched, Yanti knew that s/he was sexually attracted to him, and for hir this meant that s/he was calabai and that
s/he could not marry a woman. (DAVIES, 2006, p. 27)

38 «“Most calabai do not desire or intend to pass as women, and they are rarely read as women. If calabai wanted
to be considered women, they would need to model themselves more on local images of femininity, which ideally
require individuals to be reserved and demure (...). Instead, calabai manipulate western notions of contemporary
femininity, to an extent Bugis women rarely do, and images from international Mardi Gras parades and drag queen
performances. What results from calabai mixing local and international influences is calabai producing innovative
fashions, elaborate hairstyles, and campy behavior and appearance, mostly publicly seen in fashion parades (Figure
5.4). This performance accords calabai a distinct gendered space in Bugis South Sulawesi”. (DAVIES, 2006, p.70)
(traducdo nossa).
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que sobreexiste uma aproximagdo com o0 universo artistico drag queen, mas também com a
realidade e o universo travesti, pois “sua feminilidade exagerada nao reflete os ideais
convencionais de género feminino Bugis, e elas/eles certamente ndo representavam a
masculinidade Bugis . (DAVIES, 2006, p. 17)*

N&o estamos afirmando aqui que a identidade calabai seja ‘montagdo’. Ou que
travestis sdo como drag queens. Calabai e travesti sdo identidades de género diferentes em
diferentes culturas, ja a arte drag é declaradamente uma manifestagdo de ordem artistica
evidente, e portanto, um borrar ficticio, autoficticio, sobre os discursos binarios de género.

Contudo, ndo podemos perder de vista que:

A repeticdo parodistica do género denuncia também a ilusdo da identidade
de género como uma profundeza intratavel e uma substancia interna. Como
efeito de uma performatividade sutil e politicamente imposta, o0 género é
um “ato”, por assim dizer, que esté aberto a cisdes, sujeito a parddias de si
mesmo, a autocriticas e aquelas exibigdes hiperbolicas do “natural” que,
em seu exagero, revelam seu status fundamentalmente fantastico.
(BUTLER, 2015, p. 195-196).

Ou seja, género parece ser uma criagéo individual, mas coletiva. E, a0 mesmo tempo,
coletiva, mas individual.

O que chamei/chamo de coletivo aqui, nesse trecho, diz respeito ao que esta disposto
nas culturas humanas e sobre as quais se constituem os constructos género e identidade e que
sao peculiares e basilares de/para/em cada ‘cultura local’.

Mas, uma vez que a arte drag ndo possui uma referéncia territorial que seja stricta,
que seja unica, em termos de ‘nacionalidade’ ou de ‘fixagdo nacional’, uma vez que se trata de
um fenémeno trans e intercultural, e portanto global e multiplo, seu sentido de pertencimento
pode estar em seus objetivos, quais sejam: macular, parodiar, borrar, zoar, hackear, provocar,
discutir, expor, problematizar, os papéis de género em todas as culturas de uma sé vez - mas,
em especial, a cultura drag tem como prato principal a cultura ocidental, sua episteme colonial
e seu pensamento binario, cisheteronormativo, compulsoério, extremista e altamente punitivo.

Em capitulos posteriores exploraremos mais esse tema. Por ora, deixemos apenas esses
rapidos apontamentos ecoarem.

E seguindo com os apontamentos sobre as identidades de género bugis, trataremos
agora de apontamentos sobre a identidade de género calalai, que também é uma identidade de

género tradicional localmente falando. De maneira simplificada, a identidade de género calalali

39 “Their over-the-top femininity did not reflect conventional Bugis female gender ideals, and they certainly were
not performing Bugis masculinity”. (DAVIES, 2006, p. 17) ( tradugdo nossa).
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se aproxima do que, em termos ocidentais, entendemos por homens transgéneros e/ou pessoas
transmasculines.

Nesse sentido, é bastante notavel como ha mais registros sobre transfeminilidades e
afins, do que sobre transmasculinidades, em geral, nos compéndios sobre dissidéncia e/ou nos
estudos que exploram o tema desde um olhar minimamente transcultural ou intercultural como
esse que, no momento, me esforco em fazer.

Essa situacdo de menor relevo ou de menor quantitativo de registros também surge no
texto de Sharyn G. Davies na busca por referéncias calabai. Mas a autora, sensivel ao tema,

nos conta que foi:

um estudante universitario por volta dos seus 20 anos, chamado GUF, me
introduziu a este tema. Guf disse que ha poucos calalai porque os calalai
ndo tém nenhum papel real na sociedade Bugis. Quando perguntei a Guf
porque é que calalai ndo criam um papel para si proprios, ele respondeu
gue seria impossivel, pois os calalai estariam a competir com os homens,
e Guf ndo achava que os homens dariam aos calalai muitas oportunidades
de conseguir uma posicao na sociedade. E dificil para os calalai assumirem
papéis sociais, disse Guf, e mesmo onde o fazem, estdo competindo com
homens que tém mais poder dentro da comunidade. (DAVIES, 2006, p.
52).40

Esse silenciamento, ou o0 apagamento de pessoas transmasculines, é uma constante
encontrada em diversas culturas. De modo que me parece que a episteme patriarcal, tdo
caracteristica do sistema neo-colonial capitalista globalizado, é como uma praga que acomete
varios rizomas identitarios espalhados pelo mundo.

E mesmo estando em duvida se o caminho que decidi percorrer quando me coloquei
no emaranhado da pesquisa intercultural, ou transcultural, era uma boa escolha, ao observar o
pouco quantitativo de registros dissidentes transmasculinos e ndo binarios me impactou de tal
modo que sinto que devo continuar a pesquisa com o compromisso de dar mais visibilidade as
ambiéncias de género transmasculinas e ndo-binarias.

Sinto que é como se estivesse recuperando minha prépria cadeia de existéncia e
ancestralidade. Sinto como se estivesse, finalmente, podendo ‘curiar’ uma parte do rizoma do

qual descendo.

40 p university student in his mid-20s, named Guf, also picked up on this theme. Guf said there are few calalai
because calalai do not have any real role in Bugis society. When | asked Guf why calalai do not create a role for
themselves, he replied that would be impossible, as calalai would be competing with men, and Guf did not think
that men would give calalai much chance to get a position in society. It is hard for calalai to take on social roles,
Guf said, and even where they do, they are competing with men who have more power within the community.
(DAVIES, 2006, p. 52)
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E tal como fez com a identidade de género calabai Sharyn G. Davies também faz com
a identidade de género calalai, apresentando-a apartir de descricdes sensiveis baseadas nas

pessoas que conheceu, e com as quais conviveu, como no trecho abaixo:

Eri nasceu em 1980 em uma familia mugulmana que vivia em uma pequena
cidade ndo muito longe de Sengkang. Eri é a segunda de trés filhas, e esse
ambiente garantiu que ela/ele estivesse ciente da forma como as meninas
deveriam agir. Para Eri, porém, os aspectos associados ao fato de ter
nascido mulher — agir com recato, ter cabelo comprido, preparar refeicdes
em familia — nunca pareceram combinar com seu temperamento. Esse
choque de ideias entre Eri e seus pais e irmés fez com que, assim que pode,
Eri se mudasse da casa de sua familia e comecasse a se comportar de
maneira que se sentisse mais confortavel. Agora que cresceu, Eri se reuni
com sua familia e, embora seus pais ndo estejam felizes por ele/ela ser
calalai, eles aceitaram seu género. (DAVIES, 2006, p. 20).4

A pesquisadora segue nos informando ainda que:

Eri quase sempre se veste como homem. Ele/ela usa calgas, camisas e
camisetas. Tem cabelo curto. Ele/ela sente-se atraido por mulheres
femininas e trabalha na capital de Sulawesi do Sul, Makassar, como disk
jockey (DJ, de acordo com 0 uso mais comum, em portugués). Embora Eri
certamente ndo se sinta mulher, ela ndo nega o fato de ter corpo feminino.
(DAVIES, 2006, p. 20).%

Mas ¢ na miudeza das relagdes que vemos que o discurso ‘bio-loégico’ ainda esté
bastante presente. Segundo nos narra Sharyn G. Davies, sendo mugulmano, Eri tem que ir a
mesquita para rezar de vez em quando. O caso é gue na mesquita, homens e mulheres rezam
separadamente, e é aqui que o0 sexo bioldgico se mostra 0 mais persistente marcador de
identidade individual também no caso da cultura bugi, e sobretudo em friccdo com a cultura
islamica, pois Eri reza com as mulheres.

Enquanto um corpo que carrega uma ‘bio-légica’ ainda inexoravel, e quando

perguntado sobre o porqué de rezar entre as mulheres, “ele/ela respondeu que ¢ evidente que

41 Eri was born in 1980 into a strict muslim family living in a small town not far from Sengkang. Eri is the second
of three daughters, and this environment ensured that s/he was aware of the ways in which girls ought to act. For
Eri, though, the aspects associated with being born female—acting demurely, having long hair, cooking family
meals—never seemed to suit hir temperament. This clash of ideas between Eri and hir parents and sisters meant
that as soon as s/he could, Eri moved away from hir family home and began to behave in ways with which s/he
was more comfortable. Now grown-up, Eri has reunited with hir family and, while hir parents are not happy that
s/he is calalai, they have accepted hir gender". (DAVIES, 20086, p. 20).

42 “Bri almost always dresses like a man. S/he wears trousers, shirts, and t-shirts. S/he has short hair. S/he is
attracted to feminine women, and s/he works in the capital city of South Sulawesi, Makassar, as a disk jockey.

While Eri certainly does not feel hirself to be a woman, s/he does not deny the fact that s/he is femalebodied”.
(DAVIES, 2006, p. 20)
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ela/ele deve orar com as mulheres porque ela/ele é, afinal, mulher” # (DAVIES, 2006, p. 20) e
mesmo tendo certa abertura social e cultural para exercer sua identidade 'extra bioldgica' em
outras situacGes por ser tradicionalmente aceito, possivel, seu corpo e identidade calalai no
contexto da mesquita faz com que sua identidade de género seja atravessada pela cis-unicidade
entre sexo bioldgico e género.

Na mesquita, talvez dado o carater de extremo referencial islamico, e de marcadores
referentes a esse sistema de crencas, faz com que ndo importe o quanto Eri possa ‘se tornar um
homem’ ou ‘se comportar como um homem’, ou mesmo quando ¢ o quanto ela/cle rejeite ser
mulher, “seu/sua corpo/corpa feminino nunca ¢ descartado, nem por si mesmo nem pelos
outros”*. (DAVIES, 2006, p. 20).

A autora traz ainda, para corroborar com o padrdo comportamental de Eri, o

depoimento de outro/outra calalai, que se chama Rani.

Tal como Eri, Rani observou que quando vai a mesquita para rezar, deve
rezar como mulher, mesmo que tenha trabalhado nos campos de arroz ao
lado dos homens durante todo o dia. Se ela/ele ndo orar como mulher, Rani
acredita que Allah ndo o reconhecera e, portanto, ndo ouviré suas oragoes.
Para Rani, o corpo continua a ser um definidor fundamental de género.
(DAVIES, 206, p. 21).%

Assim, embora Rani e Eri, ou mesmo Yanti, ndo se enquadrem numa perspectiva
cisgénera, o sistema identitario bugi ndo se aparta, se descola, independe, da cultura “bio-
logica” que tanto massacra a comunidade LGBTQIAPN+ na episteme ocidental. Mas pelo
menos, valida outros constructos identitarios como pertencentes, recorrentes, tradicionais, e
como formas de elaboracao identitaria.

E aproveitando que estamos falando de religiosidade, quero adentrar na dltima
identidade de género bugi entre as cinco tidas como ‘tradicionais’ nessa cultura, que é a
chamada de bissu. Por ser a mais complexa, deixei-a para o final dessas consideracdes sobre a
cultura em cotejo.

Para Sharyn G. Davies:

Bissu também sinalizam sua identidade de género, em parte, através das
roupas. Quando realizam béncéos rituais, 0s bissu usam uma combinagdo

43 «“s/he retorted that of course s/he must pray with the women because s/he is, after all, female”. (DAVIES, 2006,
p. 20)
44 “hir female body is never dismissed, neither by hirself nor by others”. (DAVIES, 2006, p. 20)

45 «Like Eri, Rani noted that when s/he goes to the mosque to pray, s’he musta pray as a female, even if s/he has
been working in the rice fields alongside men all day. If s/he does not pray as a female, Rano believes Al;ah will
not acknowledge hir and therefore will not listen to hir prayers. For Rani, the body remains a fundamental definer
of gender”. (DAVIES, 2006, p. 21)
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de simbolos femininos e masculinos. Por exemplo, bissu pode usar flores
—um simbolo feminino — e carregar uma faca keris, um simbolo masculino.
A combinacéo desses acessorios sinaliza que bissu € uma combinagéo de
elementos masculinos e femininos. (DAVIES, 2006, p.26).%

Mas a descricdo dessa identidade de género precisa, nesse caso, ir muito além dos atos
normativos usuais de género. E mergulha absolutamente na cultura tradicional bugi uma vez
que muito antes da sociedade bugi ser fortemente influenciada pelos dogmas islamicos, a
tradicdo e os rituais bissu ja existiam em Célebes do Sul. (DAVIES, 2006, p. 86).

Segundo a cultura bugi, o atributo mais importante que bissu partilham, além de
incorporarem conscientemente elementos femininos e masculinos ao mesmo tempo, esta a
no¢ao de que “somente um individuo que incorpora a energia masculina e feminina ¢ poderoso
o suficiente para entrar em contato com o mundo espiritual”#’. (DAVIES, 2006, p. 86)

Sobre esse assunto Sharyn G. Davies avisa que inicialmente pretendia usar o termo
‘padre’ ou ‘pendenta’ (ministro religiosos) para nos facilitar o entendimento a respeito dessa
identidade, ndo somente de género, mas também, de fato, uma identidade para alem das
dimens6es do humano, dado o notavel e ultra marcado caréater religioso que desempenham, a
autora afirma que preferiu usar o termo xama, que, para ela, parece se aproximar mais da
‘subjetividade’ bissu. (DAVIES, 2006, p.87). Assim:

Xama é um termo que descreve curandeiros e lideres espirituais. Os xamas
entram em transe, ajudados por tambores, danga, automutilacéo e privacao.
Enquanto estiver em tal transe, 0 xama atravessa 0 mundo espiritual em
busca das informacGes necessarias para conceder béncdos e curar doencas
e outros infortinios. O termo xama parece ser compativel com os papéis
do bissu. (DAVIES, 2006, p. 87).%

Também concordo que tenha sido uma boa escolha, pois nos ajuda a descolar das
funcdes rituais catolicas, ou islamicas, ou quaisquer outras funcbes que estejam associadas a
outras matrizes religiosas ligadas aos colonizadores europeus, asiaticos ou islamicos, dando

uma impressdo maior legitimidade e especificidade contra-colonial.

46 «“Bjssu also signal their gender identity in part through clothing. When they are performing ritual blessings, bissu
wear a combination of feminine and masculine symbols. For instance, bissu may wear flowers—a feminine
symbol—and carry a Kkeris knife, a masculine symbol”. (DAVIES, 2006, p.26)

a7 “Only an individual who embodies the energy of both male and female is powerful enough to contact the spirit
world”. (DAVIES, 2006, p. 86)

48 «“Shaman is a term that describes healers and spiritual leaders. Shamans go into a trance, helped along by drums,
dancing, self-harm, and deprivation. While in such a trance, shaman cross into the spiritual world to seek the
information needed to bestow blessings and cure illnesses and other misfortunes. The term shaman seems to be
compatible with the roles of bissu.” (DAVIES, 2006, p. 87)
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Ha dois capitulos inteiros dedicados a analises e ponderacGes sobre essa identidade de
género em especifico dada sua complexidade, um gue se concentra mais em seus processos de
subjetivacéo e outro que se volta mais a suas atividades rituais, como casamentos, a bencéo de
canteiros de obras, a consagracdo de casas e afins. Pessoas bissu também atuam em eventos
agricolas como colheitas e plantios e também atuam em eventos relacionados a salde, como
em nascimentos atuando como ‘parteiras’, dando bengao a enfermos, ou realizando bencéos de
fertilidade antes e durante a gravidez. Atuam, inclusive, em eventos mais ligados a cultura
islamica, como a circuncisdo de meninas e meninos nesse sincretismo muito proprio e
intercultural que ocorreu na Indonésia (DAVIES: 2006).

Entretanto, é preciso considerar um certo lugar biologico de alguns/algumas bissus,
ocupam uma vez que, aparentemente, dentro das conformidades ou sinais para se tornar bissu
h& uma série de condicGes biogenéticas e corpdreas como: ndo menstruar, ou expelir fluidos
corporais tais como esperma ou sangue. Ha ainda uma recorréncia de pessoas intersexuais, sem,

evidentemente, se tratar somente deste principio. Por isso, Sharyn G. Davies considera que:

Acredita-se que as origens bissu provém do mundo espiritual. Quando
bissu descem a terra, eles/elas se tornam parte mortais, além de
permanecerem parte divindades. Bissu também sdo seres pré-
diferenciados. Embora a maioria dos humanos se divida em seres femininos
ou masculinos antes do nascimento, bissu ndo o fazem e, portanto,
permanecem uma combinacdo de feminino e masculino. Esta unido de
feminino e masculino, mortal e divindade, sustenta a identidade bissu, e é
a razdo pela qual elas/eles séo considerados seres tdo potentes. (DAVIES,
2006, p.88).%

Pessoas ndo-intersexuais também podem ser tornar bissus, pois ‘é a combinagdo de ser
mulher e homem, e manusia e dewata, que faz dela/dele bissu”* (DAVIES, 2006, p. 89), e ndo
somente uma condicdo bioldgica ultra especifica. Mas a maioria de bissus sdo intersexuais na
comunidade pesquisada por Sharyn G Davies, onde a intersexualidade ¢ um indicativo
inequivoco de sua natureza ubiqua e, por isso, tdo diferenciada e especifica. Em tempo, manusia
refere-se & condig&o carnal, humana, fisica, de bissus. E dewata, nessa citagcdo, em resumo, trata
de desdobramentos e entes espirituais que bissus acessam, corporificam.

Segundo ainda o que Sharyn G. Davies pode apurar:

49 “Bissu origins are thought to stem from the spirit world. When bissu descend to earth, they become part mortal,
in addition to remaining part deity. Bissu are also regarded as predifferentiated beings. While most humans divide
into either female or male beings before birth, bissu do not and thus remain a combination of both female and
male. This union of female and male, mortal and deity, underpins bissu identity, and it is the reason they are
considered such potent beings. “(DAVIES, 2006, p. 88)

50 jt is the combination of being both female and male, and both manusia and dewata, that makes hir bissu.
(DAVIES, 2006, p. 89)
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As praticas ascéticas e a abstinéncia sexual sdo, portanto, criadoras e
significantes de poténcia. Se um ser incorpora aspectos masculinos e
femininos, elementos mortais e divinos, e renuncia a todos os desejos
terrenos, esse individuo tem a base necessaria para ser bissu. Mas estas
qualidades ndo garantem automaticamente o titulo de bissu. Em vez disso,
guem se candidata a ser bissu deve percorrer um longo e &rduo caminho
antes do reconhecimento como bissu. (DAVIES, 2008, p. 90).%

E na sequéncia, Sharyn G. Davies nos da mais detalhes sobre esse processo:

E essencial que quem se candidate a bissu tenha um desejo real (punya
keinginan kuat) de se tornar bissu porque o treinamento € longo e dificil.
As pessoas que se candidatam devem ter rigor no estudo dos instrumentos
sagrados bissu e na forma de usa-los. Devem aprender e memorizar
numerosos mantras. As pessoas que se candidatam devem estudar e
compreender o conhecimento e a magia associada a ser bissu. As pessoas
gue se candidatam a ser bissu também devem aprender as dangas rituais, 0s
cantos e a maneira adequada de se organizar oferendas. As pessoas que se
candidatam também devem aprender todos os vérios rituais e oragdes
rituais. As pessoas que se candidatam também devem aprender genealogias
extensas (silsilah) e desenvolver uma compreensdo dos textos sagrados.
Quem se candidata a bissu deve ser capaz de servir de lar para espiritos
chamados a terra, curar os enfermos e conceder bénc¢éos. (DAVIES, 2006,
p. 91).52

Como se pode ver, sdo muitos detalhes, e muitas combinagdes de detalhes, que
regulam a existéncia bissu.

Encontrei um video onde Sharyn G. Davies, em parceria com a National Geographic
realizam um documentério sobre o contexto bugi em South Sulawesi. No documentério €
possivel ver parte de um ritual desenvolvido por uma/um bissu, inclusive 0 momento do ma'giri’
- que ¢ o momento onde, basicamente, “o conjunto inteiro de bissus retiram seus keris e
comecaram a forca-los em vaérias partes do corpo, como por exemplo, os olhos, pescoco,
témporas, estbmagos e palmas das maos. Se bissu estiver em possessao de potente dewata, 0s

keris ndo penetrariam em sua pele”. (DAVIES, 2006, p. 96)%

51 «Ascetic practices and sexual abstinence are thus creators and signifiers of potency. If a being embodies male
and female aspects, mortal and deity elements, and forgoes all earthly desires, that individual has the foundation
necessary for being bissu. But these qualities do not automatically guarantee the title of bissu. Rather, bissu
candidates must undertake a long and arduous path before they are recognized as bissu”. (DAVIES, 2006, p. 90)

52 «It is essential for bissu candidates to have a real desire ( punya keinginan kuat) to become bissu because the
training is long and hard. Candidates must be rigorous in their study of the sacred bissu instruments and how to
use them. They must learn and memorize numerous mantra. Candidates are required to study and understand the
knowledge and the magic associated with being bissu. Bissu candidates must also learn the ritual dances, the chants,
and the proper way of arranging offerings. They must also learn all the various rituals and ritual prayers. Candidates
must also learn lengthy genealogies (silsilah) and develop an understanding of the sacred texts. Bissu candidates
must be able to act as a home for spirits called to earth, heal the sick, and bestow blessings. (DAVIES, 2006, p.
91).

53 Next, the bissu all took out their keris and began forcing them into various parts of the body, for instance, eyes,
necks, temples, stomachs, and palms. If bissu were possessed by potent dewata, the keris would not penetrate their
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Keris sdo instrumentos ritualisticos em forma de facas longas, ou de uma pequena
espada, e sdo simbolos de masculinidade, como as flores no cabelo sdo simbolos de
feminilidade nas vestimentas sagradas bissu.

Neste documentario também é possivel ver outras identidades de género bugi, como

calalai e calabai.

QR CODE 1 - link para documentario National Geographic
com Sharyn G. Davies

Sharyn G. Davies nos conta que Bau Muliyardi, um homem bugi de alto escaldo, disse-
Ihe que o processo de comprovacéo de disurupi (incorporacdo/possessdo) varia de acordo com
a area onde a pessoa bissu vive. No distrito de Soppeng, por exemplo, bissus tem que caminhar
atraves do fogo sem se queimar, provando assim que foram invadidos/invadidas por espiritos
poderosos, chamados genericamente por dewata (divindade). JA em outras regides, bissus
devem andar descalcos sobre brasas. Ao completarem esta tarefa sem se machucarem
confirmam que dewatas estavam atuando e protegendo seus/suas corpos/corpas. Alguns bissus
engolem laminas, mas, provavelmente, a forma mais conhecida de verificar disurupi seja
realizando ma'giri'.

No documentario que indiquei acima, é sugerido que pessoas bissu realizem essas
praticas que incluem um eminente de risco de vida para testar o poder dewata que estdo
recebendo, canalizando, corporificando, ou seja, se séo dewata com poder suficiente para
realizar as atividades ritualisticas ali demandadas.

A razdo pela qual conseguem receber e sustentar essa energia tem que ver com uma
I6gica de ubiquidade, e ndo de diferenca, ou de distancia, de polo. Sendo homem e mulher ao

mesmo tempo, acredita-se que bissus sdo passiveis de serem humanos e divindade

skin. Mariani once told me that some bissu have actually died because they were not impenetrable (kebal ). After
about five minutes, the drumming stopped; so too did the bissu.
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ubiquamente. Assim, para além de um sistema de crencas peculiar, estamos diante da I6gica e

de uma episteme do ‘também’ e do ‘a0 mesmo tempo’. Assim, na cultura bugi:

E comum que pessoas intersexuais (aquilo que antes chamavamos de
hermafroditas) sejam consideradas bissu, porém ha diversos individuos
com 6Orgdos sexuais completamente femininos ou masculinos que se
identificam com o género. (...) Em 1949, passaram a ser perseguidos por
radicalistas islamicos, porém ha grupos que atuam no pais na tentativa de
proteger os direitos dos bissus. (BECATTINI:2017).

Nessa passagem Roberta Becattini estd nos falando sobre a onda islamica que mais
recentemente passou a condenar as atividades religiosas bissu e também sua identidade de
género numa so investida.

Sharyn G. Davies nos conta que até 1957, South Sulawesi estava politicamente
dividida em reinos dominados pelos nobres. Em 1957, contudo, estes reinos comecaram a ser
rapidamente substituidos por um governo nacional centralizado. A dissolu¢do dos reinos minou
as atividades bissu, que até esse momento, atendiam somente a cortes reais.

Sintomaticamente, foi justamente nesse periodo que a influéncia do movimento radical
islamico comecou a crescer. Movimento este que procurou suprimir as préaticas culturais locais,
que, naturalmente, incluiam atividades bissu. Assim, a partir do final da década de 1950, os
rituais bissu tiveram que ser conduzidos secretamente, se é que podiam ser realizados.

Posteriormente as atividades religiosas de bissus foram oficialmente proibidas. Em
1998, entretanto, houve uma mudanca dramatica na politica indonésia. O governo da ultra pro-
islamico perdeu o poder e, na sua esteira, surgiram medidas para revitalizar praticas culturais
tradicionais, contudo, trazendo uma novidade, pois, depois dessa 'retomada’ pessoas comuns
podiam solicitar as bengdes bissu. (DAVIES : 2006)

Essa tensdo de ordem religiosa €, para a cultura local, um ponto bem mais sensivel do
que a questdo identitaria em si. Assim, mesmo com o sincretismo que as estruturas culturais
parecem ter construido na Indonésia, o grande problema néo foi, exatamente, 0 que bissus sao
- em termos de identidade de género- mas, num primeiro plano, o que fazem em termos
religiosos, ja que, em termos sexuais, ou de sexualidade, bissus ndo se mobilizam afetivo-

sexualmente. Assim, Sharyn G. Davies argumenta que:

Ao me referir & subjetividade bissu, também uso o termo andrdgino.
Derivado do grego andros, que significa masculino, e gyne, que significa
feminino, andrégino € um termo Gtil para usar em referéncia a constitui¢do
bissu. Considera-se que bissu compreende elementos femininos e
masculinos, mas esta pode ser uma composicéo simbdlica e ndo biolégica
evidente. Uma deficiéncia do uso do termo andrégino em relagéo ao bissu
€ que os bissu também sdo considerados parte de uma divindade, e a
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definigdo de andrdgino ndo leva isso em consideracdo. (DAVIES, 2006, p.
87).%4

Finalizados os apontamentos sobre a cultura bugi agora desembarcamos na Asia
Meridional, que é um territorio continental. Entre 0os muitos paises da regido como a China, o
Nepal, o Butdo, esta a Republica da india — que € o pais mais populoso do mundo e o sétimo
maior em extensao geografica.

A India é um pais multiétnico, com varias linguas e religiosidades, possuindo assim
diversas matrizes culturais que disputam narrativas, espaco politico e historicidade. Todavia ha
um destaque relativo a presenca hindu e islamica, que tém comunidades mais numerosas, e por
isso, maior representatividade no amalgama cultural resultante.

A India possui inimeras celebrag@es coletivas, entre as quais ha uma notavel origem
religiosa. E como Varios reinos citados anteriormente, a india também possui uma historia
marcada pela colonizacédo, pela luta por independéncia e por seu reconhecimento como nacao.

De forma resumida, em funcdo de um marcante atravessamento religioso, mas ndo
somente devido a isso, a India foi/esta/estava organizada em um rigido e antigo sistema de
castas. Esse sistema se caracteriza/caracterizava por uma inflexivel estratificacdo social
determinada, geralmente, por transmissdes hereditarias dentro de um sistema de crengas que
associa um determinado ‘estilo de vida’ a um certo o oficio e/ou a um ‘status ritual’ especifico.
O ‘status ritual’ de alguém pode ser entendido como um posicionamento social que relaciona
dimens®es religiosas a regras de convivio social intrinsecas a eles, determinando como alguém
pode/deve agir, ou ser visto. Em certa medida esse status se relaciona com questdes étnicas
também, ja que suas raizes advém de um contexto cultural e histdrico-religioso de lutas étnicas
e territoriais.

Todavia, o sistema de castas foi ‘abolido” em 1950, quando, logo depois de sua
independéncia britanica em 1947, a india adotou uma nova constituico.

Entretanto, na pratica, um sistema que funcionou por séculos, que foi reforcado
durante todo o longo periodo colonial indiano, e que tem como pano de fundo um complexo

sistema de crencas, ndo foi, é ou sera facilmente apagado. Assim, mesmo que hoje haja um

54 «“In referring to bissu subjectivity, | also use the term androgynous. Derived from the greek andros, meaning
male, and gyne, meaning female, androgynous is a useful term to use in reference to bissu constitution. Bissu are
considered to comprise both female and male elements, but this can be a symbolic composition rather than an overt
biological one. One shortcoming of using the term androgynous in relation to bissu is that bissu are also considered
to be part deity, and the definition of androgynous does not take this into account. (DAVIES, 2006, p. 87)
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apelo juridico, humanitario, social, para que pessoas ‘sem casta’ consigam alguma mobilidade
social, seja do ponto de vista de riquezas ou sociocultural; pouca coisa mudou. Assim, apesar
da existéncia de politicas de cotas para a entrada em universidade e em concursos publicos e da
propria capitalizacdo ou enriquecimento de pessoas que no sistema anterior eram consideradas
‘sem casta’, ainda ha a inaudita resisténcia a ascensao social dessas pessoas para o status social
relativo a qualquer uma das castas que existiam.

Destarte, as politicas publicas ndo deram/dao conta de anular a estrutura que foi criada.
Ademais, como ja pontuamos aqui, a questéo étnica que resta intrincada no imaginario indiano
sobre o sistema de castas indiano ndo mudou. E pessoas miscigenadas, ou de ascendéncia tidas
como ‘impuras’ seguem sendo excluidas.

Em linhas gerais, e de forma simplificada, voltando no tempo, o sistema de castas da
India se organizou e esta/estava relacionado a narrativas cosmogdnicas, ou miticas, perpassadas
por questdes raciais que envolvem nogdes de ‘pureza’ ou ‘impureza’ étnica como extensdo de
dimens®es religiosas.

A narrativa mitica € mais ou menos assim: Vishnu, Shiva e Brahma compdem a
Trimdrti, que diz respeito a poténcia criadora ciclica do universo no hinduismo. De acordo com
essa mitologia, Brahma criou a humanidade a partir das varias partes do seu corpo gerando
assim as castas. A primeira casta é/era formada por bramanes (brahmana), guardides da ciéncia
e dos rituais, como sacerdotes, filosofos, professores e que, segundo a mitologia hindu, se
originaram da boca de Brahma. A segunda casta, chamada de xatria (ksatrya), é/era formada
por guerreiros e governantes, ou seja, compreende a parte militar e administrativa da india, e
segundo a narrativa mitica foram gerados a partir dos bragos da divindade. A terceira casta,
vaixas (vaisya) élera formada por agricultores, pastores e comerciantes, ou seja, pessoas que
podem/devem administrar os bens duraveis e ndo durdveis produzidos pela comunidade.
Segundo a mitologia hindu, essa casta se origina desde as coxas da Brahma. E, por fim, ha a
casta de sudras (shudras), que é/era formada por camponeses, artesdos, operarios que, segundo
as narrativas miticas, foram originados a partir dos pés da deidade.

Ha ainda pessoas que estdo/estavam fora desse sistema, ou seja, SA0 pessoas 'sem
casta’, pessoas impuras ou mestizas, e que se agrupam num grande e generoso grupo chamado
dalites (dalit), e também outros agrupamentos chamados de haridchans, haryans, e que,
finalmente, estdo/estavam sobre o termo guarda-chuva: ‘intocavel’. O termo ‘dalit’ deriva de

AN

uma palavra em sanscrito que significa tanto "chao" quanto "feito aos pedacos”. Assim,
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segundo a mitologia hindu, essas pessoas foram criadas desde a poeira dos pés de Brahma, ou
desde a terra (HOFBAUER, 2020).

Como ja explanado anteriormente, dalites sdo considerados ‘sujos’, ‘impuros’. Essa
classificacdo se deve a questbes de ordem racial e étnica, pois se baseia na teia geradas desde
as invasdes que historicamente aconteceram no territorio indiano. H&/houve, portanto, um
entrelacamentos e disputas entre tradicdes étnicas e religiosas que foram acontecendo no
embate entre as populacgdes locais e seus invasores que geraram ndo somente as castas, mas que
resultaram também uma organizacéo social e trabalhista, funcional na Iindia®®.

Para alguns autores aqui j& referenciados a interseccao entre o sistema de castas e 0s
conflitos étnicos foi 0 ponto mais habilmente utilizado pelos britanicos para promover e operar
o sistema colonial vivido pelo pais. Segundo Andreas Hofbauer, doutor em Antropologia Social
pela Universidade de S&o Paulo, no artigo intitulado Castas, racas e a politica colonial na

india, ao se falar sobre o sistema de casta indiano, é preciso considerar que:

Casta e raga sdo, sem ddvida, dois conceitos relevantes, que ganharam
importancia fundamental na expansdo colonial europeia, por meio dos
quais ndo somente diferencgas, mas, acima de tudo, desigualdades foram
articuladas e, ndo raramente, justificadas. Eles apareceram ndo somente em
narrativas de agentes politicos, mas tornaram-se também importantes
conceitos em analises cientificas. (HOFBAUER, 2020, p. 180-181).

Para além dessas motivacdes que articulam desigualdades a partir da narrativa racial e
religiosa, pessoas que cometeram delitos graves e que ndo se comportaram conforme as leis e
costumes hindus (Leis de Manu), foram expulsas de suas castas pelo Conselho de Ancidos. Essa
condenagdo também atingiu seus descendentes, pois segundo a cultura hindu o karma é uma
esséncia compartilhada entre pais e filhos.

Assim, a justificativa para que dalites sequer pudessem ser tocados, ou que 0s objetos
tocados por dalites ndo pudessem ser tocados por pessoas de casta, vem dai. Considera-se que,
segundo a visdo hindu, pessoas de castas poderiam ser contaminadas pelo karma pertencente a
délites, ou 'sem casta'.

Virias ‘préticas de intocabilidade’ foram impostas a essas pessoas, como por exemplo:

limitagBes em relacdo a vestimentas, proibicao de beber agua nas mesmas fontes utilizadas por

55 Como exemplos temos no agrupamento de délites do norte da india se destacam dombas (grupos itinerantes) e
chandalas (nome usado para pessoas cuja especialidade é tratar com cadaveres), mas também pessoas que
trabalham com carcacas de animais (mahar), as que trabalham com couro (chamar), camponeses, trabalhadores
sem terra, escavadores de fossas (bhangi), artesdos de rua, artistas ‘folcloricos’, varredores de rua (chura) e
lavadores de rua (dhobi). No sul da india, se destacam os subgrupos de paraya, pulaya, mala, madiga como os
representantes mais importantes do agrupamento sem casta, denominada dalites. (HOFBAUER: 2020).
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pessoas pertencentes a castas, e a imposicao funcional de s6 poderem exercer atividades
consideradas ‘sujas’, como as relativas ao trato do lixo e de cadaveres. Essa intocabilidade, que
diz respeito a uma serie de rastros tacteis, também se projeta para a esfera social fazendo com
que um grande numero de pessoas associadas a esta ‘ndo-casta’ vivesse/viva em isolamento
e/ou em situacdes de extrema pobreza, tornando-se o alvo preferencial de todo tipo de agresséo.
E em especial crimes de violéncia sexual e homicidios ultraviolentos.

No supracitado artigo de Andreas Hofbauer, é ponto comum que:

A maioria dos pesquisadores hoje entende que o colonialismo britanico
contribuiu, de forma decisiva, para (re)modelar o fenémeno social das
castas e redimensionar sua importancia social, embora haja,
evidentemente, divergéncias no que diz respeito a avaliacdo do peso e do
teor dessa intervengdo. A polarizagcdo no debate se da entre concepgdes
substancialistas, segundo as quais existe algo como um substrato cultural
indiano (hindu) que tem garantido certa continuidade nos processos
historicos, e andlises de teor desconstrutivista, que atribuem & acdo colonial
e aos discursos hegemonicos (“episteme colonial”) a responsabilidade pela
enorme relevancia social que as castas ganharam na india. (HOFBAUER,
2020, p. 184).

Entendo que essa relevancia tem que ver com o fundamento étnico que é pano de fundo
dessa discussdo, e com a tradicdo cultural que foi amalgamada desde essa influéncia.
Para Andreas Hofbauer ainda, as castas sdo marcadores de inclusdo ou exclusédo de

pessoas que, atraves de um lento processo de colonizagéo, foram induzindo:

uma disseminacdo do fendmeno social das castas sobre praticamente todo
0 subcontinente, que seria acompanhada por um enrijecimento das
fronteiras grupais e uma espécie de universalizagdo dos habitos e praticas
sociais entendidos pelos proprios agentes sociais como caracteristicos de
cada um dos “grupos-castas”. (HOFBAUER, 2020, p. 184).

Isso posto, poderiamos dizer que hoje ¢ entendido como o ‘sistema tradicional de
castas’ na India, na verdade, se trata da resultante de um lento processo de colonizagio que foi
sendo ‘modernizado’ ao longo do tempo ¢ na medida da aproximagdo com epistemes coloniais,
0 que, de certo modo, acontece até os dias de hoje, pois segundo Hofbauer antes da colonizagédo
britinica a India possuia uma pluralidade de ‘unidades de identidade social’ (HOFBAUER:
2020). O pesquisador se baseia nos estudos de Nicholas Dirks, para quem, na india pré-colonial,
haviam:

Comunidades de templos, grupos territoriais, segmentos de linhagens,
unidades familiares, cortejos reais, subcastas de guerreiros, “pequenos”
reinos, grupos ocupacionais de referéncia, associagdes agricolas ou
comerciais, redes de devocdo e comunidades sectarias, inclusive
sociedades cabalisticas sacerdotais, eram apenas algumas das unidades
significativas de identificacdo, todas elas em diversos momentos muito
mais importantes que qualquer metonimia uniforme de agrupamentos de
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“casta” endogdmicos. Casta foi apenas uma categoria entre muitas outras.
(HOFBAUER, 2020, p. 184 apud DIRKS, 2001, p. 13).

Ou seja, para que possamos entender a significancia da presenca de hijras na india,
faz-se necessario recuperarmos minimamente esse sistema, e sua historicidade, pois embora
hoje hijras sigam sendo qualificadas como subcasta, em momentos anteriores, provavelmente,
compunham outros espagos sociais.

Nathalia Becattini nos introduz a esse assunto e nos apresenta esta comunidade da

seguinte maneira:

A india é famosa por reconhecer judicialmente os hijra (equivalente aos
nossos transexuais, travestis e eunucos) como terceiro género. Embora
desde o dominio britanico sejam discriminados pela sociedade e acabem
precisando recorrer a prostituicdo e mendicancia para sobreviver, a tradicdo
dos hijra é ancestral. Uma vertente dessa tradigdo, praticada no estado do
Tamil Nadu, é a Aravani, pessoas que nascem homens, mas adotam papéis
femininos em estagios bastante precoces de seu desenvolvimento. O nome
significa noivas de Aravan, uma deidade hindu. (BECATTINI, 2017).

Assim, € importante falar da trajetoria legal e juridica, que esta associada, ou as leis
gue impactaram/impactam suas existéncias para além do sistema de castas. Nesse sentido, e em
termos legislativos, € mister informar que em 1950 a constituicdo aboliu, juridicamente, praticas
de intocabilidade. Mas foi somente em 2014 que a Suprema Corte da india reconheceu a
existéncia de um ‘terceiro sexo’, solicitando ao Poder Executivo que considere os transexuais,
eunucos e também hijras, como um grupo social economicamente subdesenvolvido,
reservando-lhes cotas em empregos publicos e vagas gratuitas em centros educacionais e
universidades - a exemplo com o que ja havia sendo feito, de forma mais geral, em relacéo aos
dalites.

Esse reconhecimento juridico parece ser de extrema importancia, porém, dada a
dimens&o histdrica, cultural e ancestral da populag&o hijra na India, ha muito ainda que ser feito
para que direitos e tradicdes sejam respeitadas e recuperadas, cuidadas.

Becattini nos conta que a tradi¢cdo Aravani, e portanto a presenca hijras, € explicitada
no antigo livro Mahabharata, um classico épico indiano, e um dos textos sagrados mais

importantes no hinduismo. Em uma de suas passagens, a autora nos informa que:

(...) o texto conta que os Pandavas, filhos de Pandu, poderiam conquistar
Kurukshetra se sacrificassem um homem perfeito entre eles. Aravan, filho
virgem de Pandav, se ofereceu para sacrificio. Seu tnico pedido foi que ele
passasse uma noite como um homem casado. Como nenhum rei queria
oferecer uma de suas filhas em casamento a um homem que tinha os dias
contados, Lord Krishna assumiu sua forma feminina e se casou com
Aravan. (BECATTINI, 2017).
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E todos os anos, durante a primeira lua cheia do més Tamil (correspondente aos N0ssos
meses de abril/maio), Aravanis se reinem em Koovagam para celebrar esse mito. Aravanis se
identificam como a forma feminina de Krishna (BECATTINI, 2017) e sdo a base mitica para a
existéncia de hijras.

Para Maria Clara Cunha, que pesquisa a intersec¢cdo entre relagdes internacionais e
género, as hijras nunca se encaixam no sistema de castas propriamente, e nem mesmo como
‘sem casta’ dado que “hijras possuem um papel social importante devido a mitologia hindu,
porém muitas se descrevem como mugulmanas ou afirmam que possuem identidades e
costumes religiosos sincréticos, ou seja, uma fusao de religides e visdes”. (CUNHA, 2001, p.
19). Essa analise explica muito do porqué essa populacdo acabe por ocupar um lugar de
existéncia que atravessa fronteiras epistemologicas e culturais, oscilando entre sua importancia
cultural, suas ocupacdes religiosas tradicionais e suas atividades e vivéncias sexuais mundanas.
Assim, hijras desafiam a colonialidade eurocéntrica e mesmo todo o sistema de castas indiano.

Entretanto, até a abolicdo do sistema de castas, e mesmo apés dela, ainda que hijras
estivessem associagdes com rituais e outras praticas sagradas na india, sob varios aspectos, esse
‘terceiro sexo’ se aproximavam/aproximam muito mais de pessoas sem casta, ou seja, se
aproximavam ao status social dalit do que ao status bramane (formado por sacerdotes) ou
outros, haja visto o cotidiano de privagdes que tinham/tém.

Segundo citacdo recolhida por Maria Clara Cunha, desde os escritos de Jessica Hinchy,

especialista em histdria de género e sexualidade do norte da India:

As hijras possuem um papel sociocultural importante, realizando
performances em ocasides de nascimentos e casamentos, abengoando 0s
recém-casados e recém-nascidos. Porém, para os britanicos que estavam
presentes na India do século XIX, as hijras eram consideradas “desviantes
de género”. Deste modo, suas performances eram classificadas como uma
obscenidade, além de sua propria existéncia no espaco publico ser julgada
como um ultraje moral. (HINCHY, 2014 apud CUNHA, 2001, p. 18).

Recuperando alguns dados historiograficos sobre o percurso legal relativo a como
pessoas hijras, e suas atividades, eram encaradas, temos que em 1871, com a criacdo do
Criminal Tribes Act (CTA), os colonizadores britanicos elaboraram leis que proibiam
“eunucos” — termo que os britanicos usavam para se referir as hijras, a época — de aparecerem
publicamente ‘vestidos de mulher’ ou performando dangas e cangdes, sob pena de reclusdo de

até dois anos, incluindo multa.
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Com a criminalizacgdo das principais fontes de renda das hijras muitas delas passaram
a atuar no ramo da prostituicdo. Além dessas atividades espetaculares e religiosas, o0 CTA
também privou hijras de certos direitos civis basicos, como por exemplo, o direito de escrever
um testamento. E também as proibiu de realizar outros servi¢os, como o de serem babés de
criancas (HINCHY, 2014 apud CUNHA, 2001, p. 20) fazendo com que, segundo Jéssica
Hinchy:

As hijras presentes em uma cidade ou bairro geralmente vivem juntas na
mesma casa, compartilhando um ambiente familiar estruturado por
relacionamentos descritos como guru-chela, ou seja, associando
professoras e discipulas, estabelecendo uma hierarquia entre hijras mais
velhas e mais novas, respectivamente. (HINCHY, 2014 apud CUNHA,
2001, p. 19).

A citacdo nos fala de um banimento social que resulta na formagdo de nano
comunidades hijras, que acabaram criando uma cultura prépria desde suas vivéncias comuns e
no sentido da sua autopreservagdo, uma vez que as articulagdes 'pos-familiares' que criaram
oportunizaram a existéncia de uma rede de protecdo familiar particular, mas sem lacos co-
sanguineos. Recurso este também utilizado pela comunidades queer em varios cantos do
mundo, e que integram a cultura drag e a cultura ball room, por exemplo.

Porém, ao mesmo tempo, as comunidades hijras também as isola de um convivio mais
frequente com suas familias sanguineas, que as segregou, alienou. E hum movimento macro,
essa situacdo me faz querer conectar as ‘casas hijras’ a didspora ocorrida em relacdo a
comunidade muxe no México, ativando uma espécie de malha dissidente trans e intercultural
desde seus banimentos ou expatriagoes.

E retornando ao assunto das intersecdes entre género e casta, e sobre a episteme

colonial que atinge essa comunidade, segundo Maria Clara Cunha:

Concomitante a esta influéncia europeia em relagdo a populagdo indiana,
as hijras, que além de serem mulheres séo pessoas transgénero, sofrem com
guestdes de raga e casta. Ou seja, sdo afetadas para além da questdo do
género, visto que as mesmas fazem parte de varios grupos sociais que sdo
marginalizados devido as epistemologias coloniais dominantes. O
Ocidente utiliza da diferenca sexual das hijras como um mecanismo inicial
para classifica-las, visto que estas mulheres ndo se encaixam nos conceitos
premeditados de tribo, género e sexualidade binarias ocidentais, o que
causa ansiedade epistémica e escancara as lacunas do dominio colonial.
(HINCHY, 2019 apud CUNHA, 2001, p. 17).

Lacunas essas nas quais hjiras operam e sobreexistem.
Na sequéncia do texto € descrita 0 badhai, uma das principais atividades tradicionais

(espetaculares e de fundamento religioso) que eram desempenhadas por essa populagdo
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anteriormente a criagdo do CTA, mas que ainda s&o realizadas na india da atualidade, mesmo

que de forma ‘irregular’. Segundo Hinchy, desde um trecho recolhido por Maria Clara Cunha:

A performance, conhecida como badhai, é muito significativa para a
identidade das hijras, tanto no século XIX, quanto na india contemporanea.
O badhai consiste na visita das hijras nas casas em que ha recém-nascidos
ou recém-casados, onde essas mulheres apresentam canges e dancas para
as familias, assumindo o seu papel religioso no momento, que é abencoar
ou amaldicoar a fertilidade das pessoas. Em troca, as hijras recebem
esmolas ou cobram pelo pagamento da familia. (HINCHY, 2014 apud
CUNHA, 2001, p. 18).

A anélise e interpretacdo ocidental que faco deste trecho coloca hijras presentes em
ritos de passagem que dizem respeito a recomegos ou a inicios de ciclo, colocando-as como
arautos da fertilidade e detentoras de habilidades relacionadas ao campo espiritual, energético,
animico e simbolico. Como se vé também em relacdo ao povo bugi e especialmente em se
tratando de pessoas bissu na Indonésia

E como uma espécie de enlace estratégico, um ‘aconchambramento’, inicio um novo

capitulo assumidamente sem ter terminado o anterior, visando um melhor arranjo dos temas.

2.4 O ENREDAR DE CAPITULOS A PARTE: TWO SPIRITS, QUARIWARMI, NAO-
BINARIEDADE E TRANSMASCULINIDADES

Boa parte das dissidéncias ocidentais atuais esta incluida na sigla LGBTQUIAPN+.

Ao se afirmarem muxe, aravanis, hijra, leity, fa'afafine, laclae, myhy, raerae,
quariwarmi, calabai, calalai, bissu, makkunrai, oroané, ahosi, bacha posh, burrnesha - entre
outras identidades de género espalhadas pelo mundo, essas pessoas estdo reivindicando a
legitimidade de uma base tradicional especifica, de uma cultura prépria, e, inclusive, uma base
relacional tipica, distanciando-se, mas eventualmente, aproximando-se, de cada uma das letras
que compdem a sigla ocidental usada para relacionar o que chamamos, na episteme colonial
globalizada, de dissidéncias de género e/ou de comportamentos dissidentes.

Com efeito:

Se 0 género é socialmente construido, entdo pode ndo se comportar da
mesma maneira no tempo e no espago. Se 0 género é uma construgdo social,
entdo devemos examinar os varios locais culturais/arquitetdnicos onde foi
construido, e devemos reconhecer que varios atores localizados
(agregados, grupos, partes interessadas) faziam parte da construcéo.
(OYEWUMI, 2021, p.58).
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Assim, ainda que procuremos dar a sigla acima registrada uma amplitude, uma lonjura,
uma multiplicidade, um colorido todo especial, sem duvidas, ela deixarad de fora pessoas que
eventualmente ndo sdo, ou que ndo tenham comportamentos estritamente cisheteronormativos,
ou que elaborem género e, logo, identidade, de maneiras ndo somente diferentes, mas alheias
as indexag0es apontadas desde a sigla acima referida no inicio deste capitulo. De modo que é
preciso amplia-la ndo somente na quantidade de letras, mas também no tempo e num
entendimentos basilar, respeitoso, porém ousado, em direcdo as arquiteturas culturais
diferentes, para que, entdo, possamos estabelecer atravessamentos, paralelismos, comparacdes,
agenciamentos, relacoes, intersecdes, encruzilnamentos, entre as vérias e variadas maneiras de
ser dissidente.

Seja porque a letra-index, a letra-hub, na sigla acima referenciada ainda nédo esteja
listada no aglomerado/constructo dissidente global por ser ‘recente’, ou porque ‘certas pessoas’,
digo, ‘ousadas pessoas’, ndo desejam se ver representadas por nenhuma letra, ou mesmo porque
ndo queiram ser incluidas num movimento desde siglas. Seja porque ainda ndo houve
maturamento, ou amadurecimento coletivo que justifique a necessidade de representatividade
e inclusdo de mais um termo/letra. Seja pela falta de sensibilidade da comunidade - pois é certo
que ha disputas narrativas no interior dessa comunidade, como em qualquer territorio. Seja
porque a ideia de género ou de ‘identidade de género’, ‘dissidéncia’ ou ‘comportamento
dissidente’ ndo dialogue mesmo com a cultura em aproximacdo, assim ndo ha ‘re-
presentatividade’, ndo ha correspondéncia. Ou seja por outro motivo que nao consigo enxergar
agora. O fato é que a sigla LGBTQIAPN+, e suas versdes anteriores, ndo ddo conta de abarcar
toda a multidao dissidente espalhada pelo mundo, ou mesmo a multiddo que sobreexiste no
mundo colonial globalizado.

Nesse sentido, € preciso dizer que o constructo (a sigla) veio se transformando, veio
mudando ao longo dos anos, veio ‘retificando o nome’, por assim dizer. Veio agregando, e
reorganizando siglas ao longo dos anos. GLS, LGBT, TLGBTI, LGBTQI... E segue.... Pois 0
bolol6 dissidente esta vivo e em movimento.

Assim, o constructo LGBTQIAPN+ tem marcadores, que revelam percursos
referéncias, mas diferentes, considerando-se cada uma das letras contidas na sigla. Trata-se
portanto de uma multiddo de pessoas que ndo se adequa a heterocisnormatidade branca,
falocéntrica, patriarcal e colonial no qual vivemos, e de grupos que, individualmente, tendem a

se afastar da hegemonia colonial, do ‘cistema’ como um todo. Tendem... Porque nada assegura
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que uma pessoa LGBTQIAPN+ ndo tenha comportamentos exploratérios, colonialistas. Ou que
ndo seja racista, por exemplo. Ou que seja extremamente moralista ou mesmo transfobica.

Entdo me apoio nas perspectivas da pesquisadora de género e educadora Guacyra
Lopes Louro, que usa a ideia de “multiddo gueer” (LOURO: 2001) com vistas a expandir a
noc¢&o de territorio para um lugar fixo para um lugar de movéncia. Um territorio ndo se move,
embora ele se amplie, mas uma multiddo caminha, se movimenta, se desloca, e, no contexto
deste trabalho, essa ideia pode nos ajudar na compreenséo e sua mutabilidade e acolhimento
essenciais. Assim, a multiddo queer, ou multiddo cuir - abrasileirando o termo pois essa
multid&o é plurilinguistica, como em Gloria Anzaldda - ndo se limita a sigla LGBTQUIAPN+,
ou suas versdes posteriores. Ela € maior, e é cheia de pequenos bandos ultramarinos, e de
invasdes, fronteiras, bordas, ocupacgdes, porque é deslocamento por natureza. Essa multidao é
assim, o devir nacdo das/dos/des deserdados/deserdadas/deserdades. E como uma nacio
diaspdrica por natureza e sempre exdética. Um devir nacdo feita de pessoas que geralmente se
desgarram de suas familias biol6gicas e criaram bandos préprios, matilhas, amontoados,
familias posticas, agregadas, enfim.

Para usar uma outra figura de linguagem, o devir nagdo cuir é feito das pessoas que
estdo debaixo do guarda-chuva da dissidéncia que se move, no tempo e no espaco, quando o
assunto ¢ a tempestade de canivetes de regras cisheterobindrios ‘papai e mamae’ e todos os
comportamentos e privilégios que as essas estruturas lhes competem.

Outrossim, a “ousadia de género” (BESNIER & ALEXEYEFF: 2014) ou melhor, as
ousadias, tem abalado estruturas binarias e toda a cadeia cisheteronormativa que tenta

aprisionar corpos, relacdes, identidades, desejos. Segundo Preciado:

a epistemologia da diferenca sexual estd mudando e dard lugar,
provavelmente nos prdximos dez ou vinte anos, a uma nova epistemologia.
Movimentos transfeministas, queer e antirracistas, mas também as novas
praticas de parentesco, relagdes amorosas, identificacdes de género, desejo,
sexualidade, nomeagdo sdo apenas indicagbes dessa mutacdo e
experimentos na fabricagdo coletiva de outra epistemologia do corpo
humano vivo. (PRECIADO, 2021, p. 303).

Desvendando um pouco mais sobre o chamado ‘regime da diferenca’ Preciado nos diz
que:

Quando falo do regime da diferenca sexual como epistemologia, refiro-me
a um sistema histdrico de representaces, a um conjunto de discursos
culturais, instituicGes, convengdes, praticas e acordos (simbolicos,
religiosos, cientificos, técnicos, comerciais ou comunicativos) que
permitem a uma sociedade decidir o que é verdadeiro e distingui-lo do que
é falso. (PRECIADO, 2021, p. 305).

77



Como ja apontado anteriormente, infelizmente sdo mais variadas, e pontuais, as
referéncias encontradas sobre dissidéncias e ‘ousadias de género’ que se articulam com
transfeminilidades. A ndo-binariedade esta presente em alguns entre os artigos, teses,
reportagens que li sobre transgeneridade, mas em geral, no momento em que sdo trazidos
exemplos reais, hd uma inequivoca concentracdo referencial a partir de pessoas que,
prematuramente, foram classificadas como ‘homens’.

Com efeito, as transfeminilidades e seus transbordamentos tém tido muito mais
presenca, e frequentemente estdo melhor documentadas, seja a partir de relatos ou de analises.
O que néo implica que haja um maior nimero de pessoas transfemininas no mundo, em relacao
a multidao dissidente; ou que suas trajetdrias sejam mais relevantes. Para mim, essa presenca
mais recorrente é fruto dos atravessamentos que tem a ver com a cultura altamente homo-
transfobica, e ao mesmo tempo, estruturalmente patriarcal e capitalista, que foi globalizada,
gerando comprometimentos na admissao e reconhecimento de existéncias transmasculinas.

A vista disso, talvez, transmasculinidades, e parte das ndo-binariedades, muitas vezes
por se tratarem de pessoas inicialmente classificadas como mulheres, ou fémeas, sdo
costumeiramente deixadas sem o devido relevo, fazendo com que as presencas discursivas
transfemininas em bibliografias e pesquisas ndo tenham tido, em geral, um aprofundamento ou
um maior destaque.

Essa é, justamente, uma das narrativas das quais tento me desgarrar e que tento
enfrentar: a da inequidade de representatividade. Assim, a busca por referéncias maltiplas e
ousadas, deslocadas, sub-representadas, torna-se uma costura que busco fazer e que tento que
traspasse todo o trabalho. Dito isso, passo a fazer um breve, mas provocativo, relato sobre
identidades de género que abordem transmasculinidades e n&o-binariedades, tentando
privilegiar corpos, pessoas e sujeitos inicialmente designados como de sexo feminino.

Ap0os termos perambulado por varios continentes e oceanos e agora retornando para as
Ameéricas de Anzaldua e de Matusquella, gostaria de pontuar que o continente americano tem
uma profusdo de identidades de género ndo-binarias da mesma forma que as ilhas e
arquipélagos do Pacifico. No entanto, € importante salientar que no caso das Américas, embora
existam diversos povos autdctones onde se reconhece/reconhecia a existéncia de pessoas para
além das duas identidades de género europeias bilaterais, masculino e feminino, essas pessoas,
mesmo inseridas em etnias diferentes e diversas, vém sendo referenciadas, sobretudo nas

Gltimas décadas, de forma ampliada, como two spirit (dois espiritos).
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O uso desse termo ‘guarda-chuva’, mesmo que articulado em lingua inglesa, nos diz
bastante coisa, pois ele tem um marcado percurso historico. No caso em questdo, um percurso
de deslocamentos entre o colonial e a resisténcia, mas também em relacdo a retomada de uma
identidade de género anterior a invasdo ‘cistémica’ binaria falocentrada inglesa, ou espanhola,
holandesa, francesa, e até mesmo a portuguesa, unificando as indias Orientais, o Pindorama e
o ‘Eldorado’ como um continente Gnico que foi invadido e colonizado por diferentes povos
europeus ‘civilizados’. Sim, pois ¢ possivel miracular que houve uma verdadeira e disputada
corrida colonialista entre nagdes europeias com destino ao continente desde o qual escrevo.

Digo isso porque houve outras culturas que desembarcaram nas Américas, entretanto,
elas ndo seguiram esse mesmo modelo, essa mesma episteme colonial, ao contrario, também
foram reféns dela - a exemplo das culturas de Africas que, sensivelmente, e diversivamente,
apresentavam outras cosmopercepcdes (OYEWUMI:2021), ou seja, outras visdes de mundo,
como veremos, mas que foram colonizadas, subalternizadas, exploradas, subjugadas, como as
préprias culturas 'pindo-eldoradas’ anteriores as invasdes colonialistas, em especial, as que
ocorreram durante o periodo conhecido como Grandes Navegacdes.

E trazendo j& uma pequena amostra do que ocorria no continente, antes das invasdes
europeias particularmente em relacdo a invasao espanhola ao império inca, ha, por exemplo, o

registro de pessoas referenciadas como quariwarmi. Segundo BECATINI:

Na América pré-colombiana, os Incas adoravam a Chuqui Chinchay, uma
divindade que incorporava os géneros masculino e feminino. Os xamés que
conduziam os rituais sagrados em honra a essa divindade pertenciam a um
terceiro género, conhecido como quariwarmi. Eles cultivavam um visual
andrdgeno como um sinal de que representavam um terceiro espago que
negociava entre o feminino e o masculino, o presente e o passado, 0S
mortos e 0s vivos. Foram condenados como sodomitas com a chegada dos
espanhois. (BECATTINI, 2017).

Essas identidades de género se aproximam, indubitavelmente, da identidade bissu -
tradicional da Indonésia, tratada em capitulo anterior. Mas também se aproximam de outras
identidades de género ndo-binarias que comungam epistemes ndo coloniais ao longo das
Américas, e por todo o globo terrestre.

E imagino que quariwarmi fugiram da classificacdo two spirits em funcdo,
basicamente, de sua &rea geografica e em funcdo do império europeu que as invadiu e que
impacta diretamente no ‘como’ isso aconteceu. Assim 0 que ocorreu com 0s povos indigenas do

Pindorama, ou Abya Yala, que “na lyngua do povo Kuna, sygnyfyca “Terra Madura”, “Terra
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Vyva” ou “Terra em florescymento”. E como os Movymentos Yndygenas Contemporaneos
desse contynente a tém chamado” (NYN, 2020, p. 9-10 apud CORREA, 2023, p. 274).

Outro exemplo que poderiamos aproximar sdo as pessoas muxe no México, que, no
meu entender, também poderiam ser abeiradas a multidao two spirits. Da mesma forma que as
‘ousadias’ de povos como Tikunas e Bororos, e também Tupynambads, que receberam os nomes
genericos de tibira ou ¢cacoaimbeguira, mas que também poderiam dialogar com a perspectiva
two spirits ndo fossem as pequenas diferenciacdes ou peculiaridades dos impérios europeus que
as colonizaram e as particularidade intrinsecas a cada agrupamento acima citado.

Assim, a identidade de género two spirits parece dar conta das areas invadidas pela
episteme colonial de matriz primariamente inglesa, mesmo que depois tenham sido colonizadas
por espanhois e/ou holandeses, mas que, talvez, pudessem ser agregadas na mesma malha
epistemolodgica pan—inter-indigena, numa espécie de multidao originaria pan-inter-continental.

Como resultado dessa fenomenologia colonial, ou dessa corrida colonial em relacdo a
invasdo das Americas, Estevdo Rafael Fernandes, estudioso do tema e autor de Descolonizando
Sexualidades: Enquadramentos Coloniais e Homossexualidade Indigena no Brasil e nos

Estados Unidos, publicado em 2020, nos diz que:

Enquanto, no Brasil, parte dos relatos mais recentes se ddo em torno ou a
partir da estigmatizacdo dos indigenas homossexuais, 0s representantes
homossexuais indigenas norte-americanos fazem questdo de salientar seu
papel de “lideres tradicionais em suas culturas”. (FERNANDES, 2020, p.
269).

Ou seja, 0s povos indigenas desenvolveram com seus invasores relagdes diferentes,
peculiares, seja em funcdo de suas prdprias ontogenias ante as epistemes nacionais que as
invadiu, seja em funcdo de qual episteme colonial estamos falando, pois o sistema de crencas
entre franceses, ingleses ou portuguesas, sdo semelhantes, aproximados, mas ndo sdo 0S
mesmos.

Geram-se, portanto, “zonas de intersticio, referindo-nos aos espagos discursivos de
disseminacdo de identidades e resisténcias as categorias coloniais” (FERNANDES, 2020, p.
270) fazendo com que essas identidades pan-inter-indigenas ndo possam ser compreendidas
fora de seus contextos coloniais, possivelmente ainda em curso, dada a globalizacdo — que é, a
meu ver, uma episteme colonial contra a qual se travam/travaram/travardo ainda uma série de
batalhas narrativas e existenciais.

Em relacdo aos povos que nesse continente j4 estavam, e que sofreram com a
colonizacdo inglesa, citando Genove e Rousell, desde a traducéo feita por Rafael Fernandes:
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Pessoas two-spirit ttm uma longa histéria entre os povos indigenas no
Canada. Antes do primeiro contato com colonizadores Europeus, a maioria
dos povos indigenas reconhecia a importancia dos individuos two-spirit e
a responsabilidade especial concedida a eles pelo Criador. As vezes eram
videntes, curandeiros ou lideres em suas comunidades. [...] Apesar disso, 0
impacto da colonizacdo tem tido longa duracdo: suprimindo as tradicdes e
papéis two-spirit e deixando geragdes de pessoas two-spirit sofrendo de
varias formas de discriminacéo e estigma. (GENOVESE & ROUSELL,
2011, p. 2 apud FERNANDES, 2020, p. 304).

A citacdo confirma as suposicOes acerca da extensédo da intrusdo colonial sofrida no
continente reaproximando os povos indigenas do Canadd aos povos indigenas de outras
localidades do continente, sobretudo ao apontar as atividades, ou ‘responsabilidades’ comuns a
essas pessoas dentro de suas redes de convivio e cosmopercepcio (OYEWUMI, 2021). Pode-
se perceber assim, o carater ‘magico’, ‘espiritual’, ‘intermediador’, ‘transcendente’ que, em
diversas etnias, two spirit desempenhavam e que aproxima todas essas pessoas da figura
do/da/de xama/paje, que, por conseguinte promove aproximacgdes com outras identidades de
género espalhadas pelo mundo, como a bissu, por exemplo.

E preciso pontuar, contudo, que as pessoas que hoje integram essas identidades de
género em especifico sdo a descendéncia das pessoas que sobreviveram ao genocidio ocorrido
em todo o territério pan-americano antes, durante e depois que o0 sistema escravagista
colonialista capitalista cisheteronormativo se estruturou por essas bandas.

Sendo assim, apds esta breve introducdo, inicio alguns apontamentos sobre a trajetéria
politica que se desvela desde a assun¢do da identidade two-spirit como integrante de um
movimento anticolonial continental, mesmo que o bindmio tenha sido elaborado desde a lingua
inglesa.

Inicialmente, a negativa dos indigenas two-spirit ao permanecer sobre o rotulo de
‘gays’, ‘lésbica’, ou de praticarem ‘sodomia’, aponta a um s6 tempo para o combate a
heteronormatividade mas aponta também para o entendimento de que essa heteronormatividade
esta encrustada em um discurso de praticas colonialistas (FERNANDES: 2020), pois “o
movimento LGBT (...) por se construir nesse contexto, nao teria condi¢fes de representar as
demandas indigenas” (FERNANDES, 2020, p. 307-308).

Assim, o autor defende um lugar de “tradicionalidade pan-indigena” (FERNANDES,
2020, p.308) e de “identidade pan-indigena” (FERNANDES, 2020, p.310) ao mesmo tempo,
para as varias etnias indigenas presentes em diferentes partes das Ameéricas.

Antes contudo do termo two spirit se firmar como ‘identidade pan-indigena’ nos

territorios de colonizagédo ostensivamente espanhola e/ou inglesa, outro termo foi usado para
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dar conta das tradigdes dos povos ‘originarios’ dessas localidades. O termo berdache - que pode
ser traduzido como algo equivalente a ‘pederasta’ ou ‘sodomita’ (FERNANDES, 2020, p. 310),

foi a palavra que precedeu o termo pan-indigena two spirits. Segundo o autor:

O termo provém do persa e refere-se ag prisioneiro ou escravo jovem,
sendo incorporado por diversas linguas europeias vindo a significar o
parceiro mais jovem em uma relacdo homossexual com acentuada
diferenca de idade. Aos poucos o termo caiu em desuso na Europa,
continuando a ser utilizado nas coldnias e, com a etimologia da expressdo
se perdendo, os estudiosos seguiram utilizando-0. (FERNANDES, 2020, p.
317).

Mas de forma mais objetiva, foi posteriormente a epidemia da AIDS que o termo two
spirit surge/ressurge com forca contracolonial. O marco histérico masi pontual se deu quando
Nativos Americanos (povos indigenas dos Estados Unidos) e indigenas das Primeiras Nac6es
(povos indigenas do Canadd), durante um conferéncia pan-americana, em Winnipeg,
deliberaram sobre o uso coletivo do termo two spirts (dois espiritos) como sendo um referencial
comum que poderia, primeiramente, fazer frente a epidemia, protegendo do contagio 0s
individuos pertencentes a esta cultura pan-indigena - na medida em que two spirits deveriam
apenas se relacionar entre os seus ‘parentes €tnicos’, e, em um segundo momento, propor um
enfrentamento enquanto coletividade pan-indigena frente a colonizacdo de suas préaticas e
crengas autoctones.

Conforme nos informa o pesquisador Rafael Fernandes no trecho abaixo:

Parece-nos uma coincidéncia interessante que esse distanciamento
marcado tenha acontecido num momento em que os governos dos Estados
Unidos e Canada estavam apenas comegando a responder a epidemia da
AIDS na comunidade gay. Muitos homens nativo-americanos urbanos
tentaram voltar para casa em suas reservas para passar seus Ultimos anos
com suas familias antes de morrer por complicaces da infeccédo pelo HIV.
Cada um de n6s ouviu historias pessoais de homens que ndo eram bem-
vindos em “casa” porque eles tinham “doenca de gay branco” e que
homossexualidade ndo era parte da cultura tradicional. (FERNANDES,
2020, p. 321).

Para melhor entender a citacdo € importante recuperar a informacéo de que, antes da
ecloséo da epidemia de AIDS, comportamentos homoafetivos em si, ndo eram exatamente
qualificados como perigoso, sujos ou pecaminosos - olhando para os fundamentos éticos e
préprios de suas culturas. Foi sobretudo em funcdo de como o processo colonizatério e pés-
colonizatério requalificou seus comportamentos culminando na condenagdo e expulsdo de
‘parentes’ e descendentes nativo-americanos de seus territdrios epistémicos originarios. Essa

pessoas passaram entdo a viver como ‘brancos’, e a se relacionar com o sexo de maneira
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'branca’, vivendo em centros urbanos, apartados de suas comunidades, e colocando-se desde ai
em situacdo de alto risco de contdgio na medida em que passaram a se relacionar sexualmente
frequentemente com e como homosexuais.

Contudo, ja doentes, ao retornarem as suas comunidades e territorios indigenas em
busca de cuidados, essas pessoas foram inicialmente renegadas. Mas, na medida em que
puderam, ou passaram a utilizar o termo pan-indigena two spirits como escudo epidémico, a
persona homossexual ocidentalizada foi sendo minimizada fazendo com que essas pessoas, em
funcdo de sua importancia sociocultural face aos aspectos da vida mitica pan-indigena
conseguissem ser reintegradas a suas comunidades originarias obtendo o acolhimento
necessario para que pudessem ter um fim de vida mais digno.

De outro lado, a estratégia de criar e revalorizar o agrupamento pan-indigena two
spirits reunia, coligava, o grupo de forma pan-americana, unificando a protegdo endémica
(FERNANDES, 2020, p. 321) indispensavel para bloquear novos contagios e promovendo
assim uma saude social coletiva mais ampla e vital. Por outro lado, em ndo havendo mais o
banimento que coletiviza desde a distancia, como vimos em relacdo a muxe mexicanos, ao

contrario, se alcancou, se conquistou, a salvaguarda de seus costumes e cultura.

Assim, as organizagdes homossexuais indigenas comegaram a ter como
bandeira de luta recuperar o papel “tradicionalmente sagrado” dos two-
spirit em suas culturas. (FERNANDES, 2020, p. 323).

No entanto, como esse posicionamento se fortaleceu somente frente ao desafio
epidémico da AIDS, ou seja, ha cerca de 40 anos, tem pouco tempo que two spirits articularam
essa forma coletiva de organizagdo como enfrentamento em relacdo ao aparato colonial. Como

nos conta Rafael Fernandes:

Trata-se, como vimos, de algo mais além da assuncdo de uma identidade
individual pautada em habitos sexuais, mas de uma demanda anticolonial
a partir de um discurso tradicional pan-indigena. O que 0s VArios escritos
aqui trazidos nos permitem perceber é o deslocamento do eixo de
discussdes a partir do conceito de two-spirit em si (em principio visto
apenas como uma alternativa politicamente correta para berdache) para a
expressao dessa identidade, ja assumida e ostentada. (FERNANDES, 2020,
p. 313).

Assim, através da pedagogia do orgulho correlata a aplicabilidade do termo pan-
indigena two spirits, essas pessoas e suas comunidades passaram a ter a capacidade de tratar
perspectivas indigenas de género a luz de suas cosmologias, onde no¢des de pessoa, corpo e

parentesco oportunizaram a ‘re-incorporacao’ de seus papéis sociais enquanto sujeitos capazes
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de mediar conteudos terrenos, fisicos, mundanos e conteidos espirituais, energéticos, coletivos
dentro de suas culturas originarias (FERNANDES: 2020).

Contudo, ainda sim, para muitas pessoas, 0 uso do termo em lingua inglesa e também
a perspectiva queer utilizada (que converte um xingamento em mote para o orgulho, mas que,
eventualmente, pode aproximar os comportamentos sexuais pan-indigena dos comportamentos
homossexuais 'brancos’) segue sendo incompreensivel, inaceitavel, confusa. Ou seja, nédo
parece ser coerente a utilizacdo de uma palavra exdgena para se combater a episteme colonial.

Nesse sentido, devo argumentar que o enfrentamento a intrusdo colonialista ndo
pode/deve ser feito ignorando-se a episteme colonial de ponta a ponta. E corroboro com Rafael
Fernandes, para quem, ignorar a presenca colonial, se isolando de sua agéncia histdrica, seria

como relegar as culturas pan-indigenas a:

mera pantomima de um indio ideal: indefeso, ingénuo e defensor da
floresta — ou sua contraparte, o indigena guerreiro e viril (o indio hiper-
real); ou sua antitese: o indigena decadente, “integrado” e incorporado
(literalmente) ao sistema moderno/colonial, sem legitimidade pela luta de
seus direitos, por ndo manter, intocada, sua “cultura”. (FERNANDES,
2020, p. 328).

E entendo que o que houve foi uma espécie de hackeamento, conceito que
desenvolveremos em capitulos posteriores deste trabalho.

Por fim, Rafael Fernandes emenda o assunto argumentando que, em resumo, 0 queer
€ uma critica a heteronormatividade e que two-spirit € uma critica ao projeto colonial
(FERNANDES, 2020, p. 309), indo mais longe do que a mera disputa léxica aparente.
Particularmente, penso que queer/cuir quer ir além da episteme heteronormativa, mas concordo
que a cisheterormatividade seja um de seus alvos maiores e primarios, no momento.

A vista de tudo que foi discutido até aqui buscaremos retomar a discusséo olhando

para a malha indigena referente as terras que hoje chamamos de Brasil.
2.5 O BORDADO ABYA YALA: TIBIRA, CACOAIMBEGUIRAS E AFINS.
Gabriel Cesar Bueno de Arruda e Ana Enedi Prince®, na comunicacdo oral intitulada

Tibira do Maranhdo: a Igreja e a Homossexualidade no Brasil, apresentada durante o INIC

2023, ao olharem para o tema da homossexualidade no Brasil, e buscando nas etnias pindo-

5 Ana Enedi Prince é pos-doutora e doutora em histdria pela USP (Universidade de So Paulo, e também atuou
como diretora da Faculdade de Educacdo e Artes da UNIVASP (Universidade do Vale do Paraiba) e orienta a
pesquisa de graduacdo de Gabriel Cesar Bueno de Arruda.

84



indigenas uma referéncias de quando da invasdo européia e em seus territorios, nos falam de
como a antropologia daquela época era aplicada aos povos que aqui viviam. Para a dupla

autoral:

Yves D’Evreux, como a maioria dos europeus que aqui chegaram, julgava
o0s indigenas como aqueles que necessitavam de Deus e de uma religido,
ignorando as crengas indigenas, e a partir disso, consideravam Vvarios
costumes indigenas como pecado, sendo um deles o pecado de ser
homossexual, praticado por Tibira do Maranhdo. (ARRUDA&PRINCE,
2023, p 2).

Na sequéncia a dupla autoral nos informa que:

a tribo mais “pecaminosa”, por assim dizer, eram as dos Tupinambas,
chamadas de “Luxuriosos” por Gabriel Soares de Sousa, historiador
portugués, concluindo que eles (0s tupinambéas) cometiam todos os
pecados. Porém, ndo eram sO 0s Tupinambas que “cometiam sodomia”,
Bororos e Tikunas por exemplo, também ndo viam problemas com a
homossexualidade, e esses homossexuais tinham até uma nomenclatura, os
homens eram chamados Tibiras e as mulheres Cacoaimbeguiras.
(ARRUDA&PRINCE, 2023, p 2)

N&o sinto, de fato, que seja muito adequado colocar essa pessoas como homossexuais,
no sentido de gays ou léshicas do tempo de hoje, mas a realidade é que essas etnias tinham
como préticas sexuais relagdes entre pessoas do mesmo sexo biolégico. Como tantos outros
seres na natureza. Inclusive os povos europeus ao longo de seus percursos historicos. A
diferenca parece ser a conotagcdo pecaminosa e selvagem que é atribuida aos povos que ja
habitavam essas terras, quando da invasdo. E entendo que as cosmovisfes presentes no
continente dialogam entre si, fazendo com que as etnias pindo-indigenas dialoguem com as
cosmos percepgdes two spirits.

Contudo, é preciso registrar que Tibira ndo é/foi somente 0 nome dado aos indigenas
que praticavam sexo entre homens, sendo 0 nome dado a uma pessoa tupinamba, em especifico,
que foi assassinada em praga publica, ainda no periodo colonial, no territério que hoje
chamamos de Maranhéo.

A historia de Tibira tem sido abordada por outras pesquisas, sobretudo e em sua
maioria, por pessoas que defendem e militam junto a comunidade LGBQIAPN+ por seus
direitos e reconhecimento. Uma tonica comum ¢ o destacamento de Tibira como “a primeira
vitima de homofobia no Brasil” (ARRUDA&PRINCE, 2023, p 2). Na pesquisa da dupla acima
é apontado que:

Sua “histéria” de morte ¢ contada no livro “Voyage Dans le Nord du Brasil
Fait Durant les Années 1613 et 1614” (Viagem ao Norte do Brasil feita nos
anos de 1613 e 1614) escrito pelo homem que ordenou sua prisdo, tortura
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e morte, 0 missionario francés Yves D’Evreux. Em 1614 Tibira era
executado pelo seu rival Tupinamba, o cacique Caruatapird,
(ARRUDA&PRINCE, 2023, p 2)

Tibira do Maranhdo foi executado em praca publica, teve seu corpo amarrado a frente
de um canhdo que, ao disparar, esquarteja seu corpus epistémico e seu corpo fisico.

A dupla autoral informa ainda que depois de Ihe conceder um altimo desejo (fumar
um tabaco) “foi dado a Tibira um batismo, para que ndo morresse como um “pagdo” e pudesse
entdo morrer como um ‘“‘convertido” e com um nome catolico” (ARRUDA&PRINCE, 2023, p
2).

Esse relato € extremamente violento, e nos causa uma sequéncia de sentimentos. A
conversdao compulséria e a execucdo em praca publica, ndo devem, ndo podem, passar
despercebidas. Ndo podem ser esquecidas. Nem pelas comunidades indigenas, e nem pela
militancia LGBTQUIAPN+.

Judo Nyn escreveu um texto sobre seu parente. Intitulado Tybyra: uma tragédia
indigena brasileira. Tyryra: yma mba’e wai nhandewa regwa pindo reta-re, a obra teatral
retoma a historia desde a personagem historica. A pega, contudo, tem uma peculiaridade, que é
a aproximacdo da lingua portuguesa com o tupy guarani, ou guarani moderno, propondo um

ydyoma hibrido, o potygués, como uma demarcacdo linguistica indigena. Citando Judo Nyn:

Potygués é um manifesto lyteraryo e se aproprya do alfabeto grego latyno
para fazer uma demarcacdo Yndygena Potyguara no Portugués; ydyoma
este que veyo nas caravelas de Portugal, assym como o Espanhol, da
Espanha, e 0 Ynglés, da Ynglaterra, e que ndo sdo, obvyamente, oryundos
daqui. NENHUMA DESSAS LYNGUAS E DA AMERYCAI(.)
Améryca também é uma fyc¢do, uma Matryx Colonyal com nome dado em
homenagem a um colonyzador. (NYN, 2020, p. 9-10 apud CORREA,
2023, p. 274)

Com efeito, é preciso pontuar que ainda ndo aconteceu no Brasil o que ocorreu com
0s povos indigenas ao norte de Pindorama/Abya Ayala, que se organizaram e atuaram
hackeando o ‘cistema colonial’ que assassinou, estuprou, corrompeu, nomeou, renomeou,
batizou a revelia, enfim. Mas sinto que esse momento esta se aproximando. Fora a consciéncia
das prdprias jornadas historicas dessas etnias, observo com alegria que desponta no Brasil uma
producdo intelectual potente e organizada, com pessoas que tém feito uma critica poderosa a
episteme colonial que ainda inspira o pais. Nomes como Ailton Krenak, Uyra Sodoma, Okara
Yby, Vic Gualito e Ré Cyborg, entre outras, outros, outres, que tem promovido uma enorme

disrupgéo epistémica.
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Assim, para introduzir o assunto de maneira mais pontual, devemos avisar que 0s
apontamentos sobre identidade desde a Krenak e os escritos de de Ailton Krenak, lider indigena,
ambientalista, filésofo, poeta, escritor brasileiro da etnia acima apontada, serdo mais
desenvolvidas no segundo bloco deste trabalho, pois tratam o tema da identidade de maneira
mais ampliada, ndo se voltando topicamente aos contextos aqui tomados como dissidéncia.
Entretanto, podemos adiantar que Krenak fala de um sujeito coletivo.

Jailson de Souza e Silva, gedgrafo, doutor em Sociologia da Educacédo e fundador do
Observatorio de Favelas e da UNIperiferias/IMJA, realizou uma entrevista com Ailton Krenak
em 2018, intitulada Ailton Krenak — "A poténcia do sujeito coletivo™. Nela sdo comentados
paralelos e choques entre os ambientes epistémicos da aldeia e da periferia. Na oportunidade o
lider indigena comenta que sujeitos coletivo sdo:

Pessoas que cresceram escutando histdrias profundas que reportam eventos
que ndo estdo na literatura, nas narrativas oficiais, e que atravessam do
plano da realidade cotidiana para um plano mitico das narrativas e contos.
E também um lugar da oralidade, onde o saber, o conhecimento, seu
veiculo é a transmissdo de pessoa para pessoa. E 0 mais velho contando
uma histéria, ou um mais novo que teve uma experiéncia que pode
compartilhar com o coletivo a que ele pertence; isso vai integrando um
sentido da vida, enriquecendo a experiéncia da vida de cada sujeito, mas

constituindo um sujeito coletivo. (KRENAK, 2018 apud SOUZA E
SILVA, 2018).

Em resumo, o sujeito coletivo integra a filosofia e o entendimento de mundo Krenak,
onde a floresta, os recursos da floresta, os rios, 0s animais, as plantas, mas também as pessoas,
as habilidades das pessoas, a memoria, os sonhos, enfim, tudo € vivido, sentido, elaborado como

coletivo. Krenak explica ainda que:

No meu caso a gente foi cuspido do nosso territério muito cedo, porque
viviamos num contexto de comunidades indigenas que ja eram dadas como
integradas ou desaparecidas. Era como se fosse o resto dos indios que
sobreviveram a colonizacgdo do Rio Doce, mas que ainda tinham modelos
de organizacao que implicavam acesso comum as coisas. (KRENAK, 2018
apud SOUZA E SILVA, 2018).

A chegada a cidade, sua realidade e episteme escancaram um choque ético, étnico,
cultural, paradigmatico.

No entanto, Krenak traga um espaco identitario aproximado com as periferias e a
aldeia de sua etnia, onde as histdrias das pessoas se fundem de tal modo que perde-se um sentido
de posse em relacdo ao ambiente e as coisas que ali estdo. H4 um sentido de comunidade, de
comunitario. Esse sentido se aproxima do sentido de coletividade Krenak. Mas ndo sdo a mesma

coisa.
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E para ilustrar esse ponto Krenak usa os conceitos de cidadania e de florestania como

orientacdo para adentrarmos nessa discussdo. Inicialmente considera que a florestania poderia

ser uma simplificacdo de cidadania, mas ndo se trata disso.

florestania é uma luta constante para alargar o espaco do exercicio da
cidadania, mas uma que possa alcancar a ideia inventiva dos povos da
floresta que disseram que tém florestania, para contrapor a essa coisa bruta
da cidade onde a ideia de cidaddo é rua asfaltada, agua canalizada,
saneamento, quadradinho, condominios, conjuntos, propriedades
privatizadas, servigos, seguranca, policia, satde, hospital. Eles olham tudo
isso e falam: “Mas nds ndo somos isso”. (KRENAK, 2018 apud SOUZA E
SILVA, 2018).

E entendo que a florestania traz um sentido decolonial para a cidadania pois a grosso

modo, cidadania diz respeito aos gozo dos direitos e deveres civis e politicos dos cidaddos que,

em contrapartida devem coletivamente e individualmente contribuir e zelar pelos bens publicos,

bem como participar, acompanhar e fiscalizar a atuacéo estatal. Porém, para Krenak:

A florestania é uma 6tima maneira de colocar em questdo se as cidades sdo
mesmo o melhor lugar para as pessoas cooperarem umas com as outras,
reproduzir vida e cultura, ou se elas sdo s6 consumidores de energia,
inclusive de recursos naturais, porque as cidades sugam tudo que esta em
volta. Para uma cidade existir ela precisa construir Belo Monte, pelo menos
dizem que precisa. (KRENAK, 2018 apud SOUZA E SILVA, 2018).

Assim, Krenak arremata que pessoas coletivas:

E que:

Sé8o pessoas que tém um exercicio cidaddo dentro da floresta com a defesa
dos territérios, da floresta, da biodiversidade, da capacidade desses povos
se articularem e se moverem em amplos espacos, que ndo tém que ser na
cidade.(KRENAK, 2018 apud SOUZA E SILVA, 2018).

Cada igarapé tem um nome, e esse home é invocacgao de outros seres, dos
seus parentescos, das narrativas mais antigas que chegam em nossa
memodria. Isso que da sentido para chamar a terra de mae, porque ela nao é
uma coisa; ndo é uma gleba, um lote, um terreno, uma fazenda. (KRENAK,
2018 apud SOUZA E SILVA, 2018).

Nesse sentido, vou destacar aqui uma de suas falas que sinto que poderia ser

relacionada as questdes que envolveriam ideias em torno do que chamamos, nas cidades e neste

texto, de dissidéncia. Para Ailton Krenak:

Esse sentimento de interagir com outros iguais é fundamental para sermos
uma pessoa equilibrada. Vocé nédo fica o tempo inteiro tendo que fazer
ajuste para se relacionar, vocé fica a vontade numa comunidade. Cada um
é cada um, ndo tem padrdo. As pessoas nao se surpreendem se vocé tem
uma ou outra escolha.(KRENAK, 2018 apud SOUZA E SILVA, 2018).
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O lider indigena néo fala abertamente sobre sexualidade,nem sobre moita, e nem sobre
armario, e nem sobre um conjunto de comportamentos ou de preferéncias de ordem sexual. E
também ndo fala sobre expressées de género desde a ligacdo com os pélos identitarios binarios
dos 'brancos'. Mas fala de padrdes. E que ndo ha um padréo.

Contudo, Krenak langa mao do sentido de ancestralidade, que me parece ser um modo
decolonial de falar a respeito da memdria de género e da sexualidade coletiva desses sujeitos
coletivos. E afirma que "no caso das sociedades tradicionais de oralidade, a pessoa comeca a
ser constituida 1 atrés, no sonho, antes de estar na barriga da mae" (KRENAK, 2018 apud
SOUZA E SILVA, 2018).

E finaliza dizendo que:

Muitas dessas pessoas sdo sonhadas, e quando a mée comeca a gestar uma
crianga, a familia, o coletivo ja sabe que aquele menino ou menina veio,
quem estd vindo. Diferentes tradicdes sabem que é um velho que esta
vindo. Quando o menino nasce ja sabem olhar ele ¢ falar: “Esse ¢ fulano,
esse ¢ ciclano”. Isso ndo tem nada a ver com reencarnagdo, tem a ver com
outras coisas muito mais complexas. Mas é a capacidade de entender o
fluxo, a longa jornada da experiéncia humana que interage 0s que estéo
Viv0s agora com as pessoas 0s ancestrais, independentemente do culto (...)
Porque as pessoas podem falar: “Nao, mas isso € coisa da tradi¢do dos
pajés, xamas, candomblés”. Ndo, em qualquer memoria que essas pessoas
tenham, a memdria profunda é formada por seus ancestrais. (KRENAK,
2018 apud SOUZA E SILVA, 2018).

Em outro artigo, intitulado O Eterno Retorno do Encontro, Ailton Krenak também fala
dessa dimensdo da pessoa como coletiva e das perspectivas de ancestralidade que esta

intrinsecamente ligada a esse conceito. Krenak nos diz que:

Por isso que os nossos velhos dizem: “Vocé ndo pode se esquecer de onde
vocé é e nem de onde vocé veio, porque assim vocé sabe quem voceé é e
para onde vocé vai”. Isso ndo é importante so para a pessoa do individuo,
é importante para o coletivo, é importante para uma comunidade humana
saber quem ela é, saber para onde ela esté indo. (KRENAK, 2020, p. 28)

Okara Yby, que se auto referencia como indigena potyguara, kontrabynarie,
psicologue (UFF) e kurandeire, investiga as relacfes entre descolonizacéo e nao-binariedade.
J4 é uma pessoa mais jovem, e dialoga diretamente com as dimensdes identitarias e sexo-
afetivas dos tempos de hoje. No artigo intitulado Transcestralidade Indigena, publicado em
2023, na Revista Estudos Transviades, recupera o termo transcestralidade, criado por Renata
Carvalho - travesti, atriz, dramaturga e diretora teatral brasileira - buscando dar-lhe uma

dimensao trajetiva dentro e desde cosmovisdes pindo-indigenas.
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Elu conhece a obra de Krenak, sobre a qual, e em relagdo a perspectiva de uma pessoa

ser sonhada antes de nascer, Okara Yby conta que:

Me interessa muito trazer a dimensdo dos sonhos e da espiritualidade,
porque ¢ comum que aquilo que ndo ¢ “biologia” ou “racional” seja
descartado como algo falso, sendo que isso faz parte da cosmoperce¢do dos
povos originarios, é parte da nossa realidade. (...) Pra mim, esse lugar do
ambiguo, do ndo saber, da fluidez, dos sonhos, todos eles me provocam a
pensar o género, mais especificamente, a desisténcia do género, e do
binario. Essa é a minha retomada. (YBY, 2023, p.31).

Mais especificamente sobre o0s temas identidade de género ou praticas e
comportamentos sexuais indigenas Okara Yhby traz o trecho de uma musica de Bobby Sanchéz,
musicista e poeta two-spirit, que diz que:

Individuos dois espiritos e pessoas ndo binarias ndo-brancas e pessoas trans
ndo estdo rompendo com papéis sociais ou normas de género. Nos estamos
apenas praticando nossa memoria ancestral e nossas antigas compreensdes
culturais (SANCHEZ apud YBY, 2023, p.33).

Okara Yby defende comeca a tecer comentéarios sobre as confusdes e equivocos
coloniais ao se olhar para aspectos pontuais, digamos, do olhar branco sobre a cultura indigena.

Sobre Tibira nos diz que este sujeito tupinamba:

normalmente ¢ divulgade como “o primeiro homossexual do Brasil”, so
gue para mim ta tudo errado nessa frase. Primeiro que é um ser que ndo é
do Brasil, mas de tudo que isso aqui era antes de ser Brasil (Abya Yala). E
definitivamente elu ndo foi a primeira pessoa a ser assim. E, por fim,
ninguém disse que era um homem homossexual. Nos registros esta escrito
que era uma pessoa com pénis, de aparéncia muito feminina e que fazia
sexo anal.(YBY, 2023, p.29).

Complementa ainda contando que:

A palavra tybyra, usada mais como um apelido, ndo € nome prdprio, vem
de uma palavra do tupi que significava “bunda”. E, falando em nossas
historias explodidas, Tybyra, por ser quem era, foi explodide na boca de
um canhdo, pelos colonizadores. (YBY, 2023, p.29)

E recomenda a leitura da obra teatral de Judo Nyn, ja comentada neste subcapitulo.
Desfazer equivocos coloniais parece ser 0 objetivo de Okara Yby.

Ao falar sobre Cacoaeimbeguiras, nos diz que:

Quando falamos em uma “transcestralidade indigena”, assim como tantas
outras dimensdes da vida originaria, encontramos muitas descontinuidades,
interrompimentos e apagamentos. Busco, ao menos, organizar algumas
pistas... Conheci o termo Cacoaeimbeguira, em Tupi (lembrando que
existem varias linguas indigenas, ndo s6 o Tupi), e significa algo como
“muito masculo” e podia ser usado para corpos com vulva e que eram
pessoas que exerciam algo no campo da masculinidade. (YBY, 2023, p.28)
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E que se pergunta, a partir de textos de Paula Gunn-Allen, que faz consideragdes sobre

0 povo yuma, pontuando que esta etnia também se utiliza de sonhos para designar género, nos

informando que:

Se a pessoa sonhasse com armas, por exemplo, fungdes “masculinas” lhe
seriam atribuidas. Me pergunto, no entanto, se isso seria uma atribuicao de
género e ndo apenas de fungio social... Talvez chamar certas fungdes de
masculinas ja seja uma traducdo colonial.(YBY, 2023, p.29).

E outras referéncias vao surgindo, desde a analise e compartilhamento de impressdes

que colonizadores tiveram ao desembarcar em Abya Yala. Okara Yby cita a pesquisa do mestre

e doutor em historia, Lenin Campos Soares, desde o texto, Os Timbiras e as Cacoambeguiras,

escrito em 2019, e disponivel no blog do historiador.

Segundo Lenin Campos Soares conseguiu recolher analisando documentos historicos:

Pero de Magalhdes Gandavo em seu Tratado da Terra do Brasil, de 1576,
fala sobre as mulheres: “Algumas indias deixam todo o exercicio de
mulheres e, imitando os homens, seguem seus oficios como se ndo fossem
fémeas. E cada uma tem mulher que a serve, com quem diz que é casada.
E assim se conservam como marido e mulher”. (GANDAVO, 1576 apud
SOARES, 2019)

Ainda sobre cacoambeimbeguiras, Lenin Capos Soares nos diz que:

Entre os indigenas, 0os homens que eram amados por outros homens eram
conhecidos como tibira e as mulheres que eram amadas por outras mulheres
como ¢acoaeimbeguira. E interessante, no entanto, entender que como na
maior parte das etnias indigenas brasileiras o trabalho é definido por
género, o homem que era tibira realizava as atividades econdmicas
definidas como femininas, como a agricultura, coleta e artesanato
(ceramica, cestaria, etc.) E em algumas tribos também a pintura corporal.
Ja a mulher que era ¢acoaeimbeguira compartilhava do mundo masculino
da caca e pesca, guerra e produgédo de armas. Outro elemento importante:
os tibira e as ¢acoaeimbeguira ndo se relacionavam somente com outro
igual a ele, mas um tibira, por exemplo, podia casar-se com um guerreiro;
a cacoaeimbeguira podia relacionar-se com uma jovem que trabalhava
produzindo cestas. E, como afirma Estevao Fernandes, tal pratica era bem
comum em sociedades indigenas brasileiras, sem que houvesse qualquer
tipo estigma sobre essas pessoas por parte de seu grupo. Ninguém era mal
visto por ser tibira ou ¢acoaeimbeguira, e estes ndo estavam isolados da
sociedade relacionando-se apenas entre si. E essa percepcao das relacfes
homoeréticas como naturais incomodou bastante o invasor europeu.
(SOARES, 2019)

Mas a pergunta de Okara Yhby ficou no ar.

Sé&o as fungdes sociais marcadores de género tdo poderosos capazes de concederem o

instituto de género as pessoas? Provavelmente esses marcadores ndo concedem em si mesmos

0 instituto de género, mas eles podem ser sim, eventuais indicativos e rastros que, associados a
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outros comportamentos, e outros aspectos cosmopercetivos, somados, emaranhados, podem
nos pregar pecas, e colocar em xeque todas as expressdes de colonialidade que estdo a moita.
Seguindo e aprofundando cada vez mais, trazemos a prelo outras cosmovisdes de

mundo e de género espalhadas pelo mundo

2.6. TRAVESTILIDADE E TRANSMASCULINIDADE MOITICA: BURRNESHA,
VIRGINESHA, BACHA POSHA E CROSSDRESSING

Feitos esses apontamentos, passaremos a analise de outras expressoes e identidades de
género que se cruzam com ideias como n&o-binariedade e transmasculinidades - usando os
termos dos ‘povos colonizadores’. E € curioso perceber o evidente discurso de deslegitimagao
que essas ocorréncias proximais ndo-binarias, e/ou transmasculinas sofrem/sofreram em
diversas culturas desde muito tempo atras, e até os dias de hoje.

Primeiramente, nos dirigimos aos Balcas, situados no sudeste da Europa - continente
que é o berco da colonizacdo colonial moderna. A Peninsula Balcanica é uma territério
transnacional e refere-se a uma sequéncia de montanhas que se estendem por toda a Bulgaria,
mas que perpassa paises como Albania, Kosovo, Bosnia-Herzegovina, Montenegro, Maceddnia
do Norte e Sérvia.

E creio que esta seja a primeira referéncia que apresentamos neste trabalho como
potencial exemplar dissidente dentro do territério Europeu. Mas virdo outras.

Nessa regido ha a ocorréncia de pessoas denominadas como burrnesha ou virgjnesha,
termos que em portugués poderiam ser traduzidos como ‘virgens por juramento’. Em
Diversidade de Género e Direito: Contra Discursos Pseudonaturalistas e Pela Construgdo
Cultural dos Direitos ldentitarios, obra publicada em 2019, Luis Carlos Garcia, professor da
USP/Ribeirdo Preto, mestre e doutor em Direito pela Universidade Federal de Minas Gerais -
UFMG, nos diz que:

Os virgens juramentados dos Balcds vivem principalmente no norte da
Albéania e em Kosovo e Montenegro. Em razdo da situagdo econdmica da
regido, diversas “mulheres” passaram a assumir em suas familias o papel
de “homens”, tanto em suas vestimentas, como na forma de agir.

(GARCIA, 2019, p. 78)

Do ponto de vista de uma necessidade pessoal que parta da subjetividade, ou seja, dos
emaranhados psicologicos desses individuos, a assuncao dessa identidade inicialmente parece

ndo ter a ver com a afirmacdo de uma identidade género, ou mesmo de uma sexualidade
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dissidente. Faltaria entdo a convicgéo interna, a hibridez consciente, como motor de transigéo.
De modo que a ocorréncia de burrnesha, virgjnesha, e outras estruturas identitarias proximais
presentes na regido, parecem acontecer em decorréncia de um contexto e de uma necessidade
econébmica - que posteriormente se revelard intimamente ligada a aspectos socio-culturais,
COMO veremos.

E é preciso pontuar que na citacdo ha algo que tenta deslocar os papéis de género
masculinos e/ou femininos a partir do uso de aspas ao apresentar esses dois indicadores fazendo
com que burrnesha ou virgjnesha obtenham uma identificagdo também precaria, ndo sendo
nem como homens, e nem como mulheres. Estariam pois integrando um espectro 'entre’ desde
um lastro ndo-binario?

Além disso, a perspectiva do apagamento do desejo (celibato) e a virgindade
obrigatdria sdo tracos destacados e essenciais destas ocorréncias, no que esse aspecto pode
também acabar impactantdo num entendimento sobre a dissidéncia, ou ndo, dessas pessoas do
ponto de vista de seus desejos carnais, de suas sexualidades ou afetividades sexo-amorosas.

Resta assim, a impressdo de um apagamento estratégico do corpo fisiologico dessas
pessoas. Uma impressdo que persiste e precisa ser melhor analisada, pois sendo observada sob
diferentes prismas pode gerar multiplos apontamentos. Contudo, proposi¢cdes como estas, de
celibato, de virgindade, j& apareceram aqui nesta pesquisa anteriormente quando nos voltamos
para a identidade bissu, na Indonésia, que a partir da admisséo dessa identidade de género ndo
poderiam expelir sémem ou menstruar e que ndo poderiam se relacionar sexualmente com
ninguém.

Esse controle dos organismos, dos corpos das pessoas, é abordado também por Naila
Neves de Jesus, que recentemente defendeu o doutorado com uma pesquisa intitulada
Transgeneridade: memdria e percepcdo das barreiras de acesso a saude e promocao da salde
de mulheres trans e travestis que possui um capitulo destinado, estrategicamente, a exposicao
de sistemas e teorias epistemoldgicas a respeito da transgeneridade. Apartir de estudos

transculturais realizados pela mesma, a autora considera que:

No continente asiatico, as hijras sdo definidas como um “papel de
sexo/género alternativo”, reconhecidas na India como um terceiro género
que contém elementos femininos e masculinos em sua identidade (...). A
hijra apresenta sua identidade fundada nas tradi¢des hindus e islamicas, sdo
devotas da deusa Bahuchara Mata, e acreditam que esta divindade as
chama para submeter-se a castracdo, conferindo poderes a ela. (JESUS,
2023, p.26)
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Ou seja, aliadas as suas condic@es identitarias e desde a retirada das gbnadas haveria
uma reorganizacdo corporal e energética capaz de proporcionar, ou despertar, poderes
espirituais, misticos, nestas pessoas.

No caso dos Balcas, e olhando em perspectiva para o contexto geopolitico da regido
que também vive sob grande influéncia islamica e mugulmana, torna-se extremamente plausivel
e necessario haver uma estratégia social, cultural e identitaria que pudesse fazer frente as rigidas
restri¢des impostas as mulheres nestas regides ‘extirpando’ certas caracteristicas de género, ou
melhor, do regime de géneros que ocorre no horizonte cultural prevalecente. N&o se trata aqui,
contudo, de uma cirurgia fisiolégica ou de uma castracdo, mas de uma cirdrgica estratégia no
regime de géneros islamico nos Balcas.

E sabido que a conjuntura do 'cistema’ de crencas da area se caracteriza por um
extraordinario e longo contexto bélico, associado a disputas territoriais, étnicas e culturais
apoiadas por diferentes fundamentacOes religiosas que apresentam um impiedoso sistema de

crengas bastante desfavoraveis para mulheres cisgéneras, ou ndo. Segundo Luis Carlos Garcia:

Em razdo de um cddigo cultural imposto aquela sociedade — o Kanum —
sob o qual viveram até o inicio do século XX, mulheres s6 podiam atuar
nas tarefas domésticas e cuidando dos filhos. Elas eram proibidas de ter
profissdo, dirigir, beber, fumar, eram verdadeira propriedade dos maridos.
Entretanto, o Kanum permitia que a mulher se proclamasse homem, a partir
dai poderia fazer tudo que um homem fazia naquela sociedade. Para tal ela
passaria a usar trajes masculinos, faria voto de celibato e virgindade.
(BESNIER, 2003 apud GARCIA, 2019, p. 78)

Como se pode ver, e como 0 proprio texto de Luis Carlos Garcia vai desenvolvendo
aos poucos, a narrativa parece apontar para a ideia de uma experiéncia 'meramente
circunstancial' no que diz respeito a assun¢ao da ‘masculinidade’, ou ainda, transmasculinidade,
que poderia, inclusive, segundo o autor, aproximar burrnesha e virgjnesha de praticas e vidas

crossdressing. Assim, para Luis Carlos Garcia:

pensa-las sob o prisma da identidade é um erro. O que se tem é uma
completa conformacdo de género que obviamente com o passar do tempo
leva o individuo a vivencia-la de maneira subjetiva, porém ndo
pessoalmente construida e livremente escolhida. (GARCIA, 2019, p.79).

Discordo da tese que diz ser um erro pensar burrnesha ou virgjnesha sob o prisma da
identidade. Mas concordo que ndo houve uma escolha ou consciéncia “livremente escolhida”
(GARCIA, 2019, p.79) que a priori tenha sido postulada por essas pessoas, pois muitas citagoes
dao conta de que sdo os pais que decidem pelas 'filhas' a assuncao de subjetividades masculinas,

mesmo que de forma temporaria, como se vera.
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Entretanto, o trecho faz com que eu me pergunte: onde, hoje, no mundo globalizado
ou nao, as regras referentes a identidades de género foram expostas, construidas, postuladas, de
forma ndo compulséria ou pré-existente? Talvez somente em nossos imagindrios mais
auténticos e rebeldes, porque nos Balcds, como em qualquer sociedade, as normas de géneros
estdo atravessadas por questdes culturais que antecedem nossas escolhas ou tendéncias
'pessoais’. O que pessoas dissidentes fazem é confronta-las, borra-las, burla-las.

Assim, os argumentos de Judith Butler sobre a compulsoriedade dos estatutos de
género tomam aqui uma outra dimenséo, pois sdo diretamente agenciados pelos progenitores
dos sujeitos em questdo, que dispbem das identidades de sua prole, fazendo escolhas a este
respeito de forma inquestionavel e unilateral.

E se os apontamentos de Butler fossem aplicados ao contexto balcés, os mesmos
validariam, ofereceriam, o estatuto de identidade de género a burrnesha e virgjnesha? Ou seja,
estas identidades de género poderiam ser consideradas transmasculinas, ou avizinhadas a
transmasculinidade, e em que medida?

Pessoalmente, entendo que nao se trata de vestir-se, mas também de vestir-se; que ndo
se trata do comportar-se, mas também de se comportar como alguém do sexo masculino, ou
feminino, ou de nenhum deles, ou de ambos ao mesmo tempo, ou temporariamente de um ou
de outro, ou temporariamente de nenhum deles, ou dos dois juntos, e desde esse ponto, poder
acessar uma série de privilégios ou obrigacdes ligados a questbes culturais e de género
caracteristicas de cada regido. Achar que é s6 uma questdo de vestimenta, de acessorio, ou de
comportamento, invalida 0 amago da questao trans.

Antonia Young, pesquisadora do tema, recolheu varios nomes dessa mesma
perspectiva de género em outros paises proximais, inseridos nessa mesma area geogréfica:
Virdzina; em albanés: burrnesha, vajzé e betuar (mais comum atualmente, e usado em situagoes
em que o0s pais tomam a decisdo quando a pessoa ainda é um bebé), e varios cognatos com
"virgem"- virgjineshé, virgjereshé, verginesa, virgjin, vergjinesha; em turco: sadik, que
significa "honesta, justa”; em sérvio: ostajnica (aquela que fica); em bosnio: tobelija (vinculada
por um voto) (YOUNG, 1998, p. 63).

Para algumas pessoas, no entanto, burrnesha, virgjnesha e as demais ocorréncias
relacionadas ao contexto ‘virgem por juramento’ seguirdo servindo exclusivamente como
forma de burlar temporariamente somente algumas normas de género, mas nédo todos. Ou seja,

sd0 meninas tornadas circunstancialmente, meninos.
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Nesse sentido, e para as pessoas que ndo articulam essas estruturas identitarias como
propriamente identidades, elas sdo como que ‘copias temporarias’ que visam apenas tapear,
fraudar, as questdes patrimoniais familiares desde um apoio tradicional: o kanum.

Mas para Judith Butler, mesmo:

as praticas parodisticas podem servir para reconvocar e reconsolidar a
prépria distin¢ao entre uma configuracao de género privilegiada e outra que
parece derivada, fantasistica e mimética — uma cdpia malfeita, por assim
dizer. E é certo que a parddia tem sido usada para promover uma politica
de desesperanca que afirma a exclusdo aparentemente inevitavel dos
géneros marginais do territorio do natural e do real. (BUTLER, 2018, p.
195).

Assim, ndo me parece honesto, empatico, sensivel enxergar essas pessoas apenas como
‘copias malfeitas’ de homens. Ou, como ‘copias transitorias’ de homens, haja visto que, a
qualquer momento, essa ‘parddia’ podera/sera desfeita em func¢do da decis@o de seus pais ou
em funcéo de sua idade, ou do nascimento de um irmao varao - haja visto que a permanéncia e
a utilidade dessas identidades de género estd condicionada pelas variaveis tempo ou pelo
nascimento de irméos do sexo bioldgico masculino- pois a validacao identitaria de burrnesha,
virgjnesha e afins séo reconhecidas ou tornadas enquanto reais somente durante certas e muito
especificas condicGes, e por um tempo definido ndo também pelos sujeitos que as
experimentam, introjetam, mas por seus pais, que manejam as identidades de outrem como se
fossem suas propriedades.

Trazendo novamente Butler:

essa impossibilidade de tornar-se “real” e de encarnar “o natural” ¢, diria
eu, uma falha constitutiva de todas as imposicfes do género, pela razao
mesma de que esses lugares ontoldgicos sdo fundamentalmente inabitaveis.
(BUTLER, 2018, p. 195)

Dessarte, ainda que toda elaboracéo sobre género esteja ligada a uma cultura, uma
visdo de mundo, o que talvez a questdo dos ‘virgens juramentados’ escancare, ¢ o quio
mutaveis, transitorias e circunstanciais sao as identidades de género.

Entretanto, nada podera apagar os registros de género vivenciados.

E voltando as provocagdes trazidas por Luis Carlos Garcia, sem embargo, de inicio me
parece haver realmente alguma correspondéncia entre crossdressers e toda a cadeia de ‘virgens
por juramento’, ainda que Garcia defenda que “0s crossdressers sdo individuos do sexo
masculino que gostam de vestir roupas do género oposto, mas sem identificacdo com esse

universo no que diz respeito a sua identidade” (GARCIA, 2019, p. 84).
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Penso, obviamente, que poderia haver crossdressers do ‘sexo feminino’ que
atravessem a fronteira de género tal qual pessoas do ‘sexo masculino’ o fazem. Entretanto, na
medida em que entendo que butches e ‘sapatonas caminhoneiras’ sdo também identidades de
género, para mim crossdressers também podem vir a ser identidades de género que,
inicialmente, aparentem ser um ‘exercicio de travestimento’, ou mesmo somente um ‘exercicio
erético ou de sexualidade’, mas que, eventualemnte, podem vir a ser outra coisa.

Assim quero registrar que nos casos de butches e ‘sapatonas caminhoneiras’ - que é
um percurso que conheco, na pele e na psique, entendo que algumas vezes uma travessia
aconteca, outras vezes ndo aconteca.

Ou seja, pode ser que, em algum momento, esses ‘exercicios’ transbordem, ou memso
que eles funcionem como dispositivos transbordantes de género, enfim. Ou que eles sejam, em
si, estruturas de género circunstanciais e temporarias, porém, validas e auténticas.

Minimamente, sdo todas ‘experiéncias’ sobre e desde identidades de género.

Assim, ha um fio de navalha aqui, e temos que ter coragem de transpassa-lo. E percebo
que ele parte do entendimento e de diferenciaces possiveis entre o que é travestilidade e/ou
transgeneridade. Me arriscarei (porque é, de fato, um exercicio perigoso) dizendo que
travestilidade ¢ diferente de uma ‘identidade de género formal’ como as trAnsgéneras muito em
funcdo de seu carater eminentemente temporal, episddico, em friccdo com a intencionalidade
com a qual ‘atos de género’ (BUTLER: 2018) estao sendo realizados, bem como em funcdo da
correspondéncia social que detonam, ou da energia psiquica que demandam diariamente para
seus agentes e/ou para seus agregados (familiares, amigues, afetos).

Assim, pode haver casos onde crossdressers queiram se identificar enquanto
identidade de género, e casos em que a ‘travessia’ ndo se completou de maneira identitaria, ou
seja, casos em que a sensacao de fixidez ndo acontece de forma suficientemente grande a ponto
de se constituir como ‘identidade’. Mas todo esse movimento, deslocamento, mudanga,
transicdo, em meu entender, deve ser medido pelas pessoas que as vivem, sendo validadas
preferencialmente desde auto-relato.

Pelo que pude experimentar/experienciar, trata-se de identidade de género quando a
intencdo ou consciéncia, o desejo ou a necessidade, é atravessar os regimes de género
promovendo disrupcdes tais que j& ndo nos vemos como antes, jd ndo nos encaixamos mais
naquela ‘caixinha de género’. Ai acontece a transi¢ao, a exemplo do que aconteceu comigo.
Houve um momento em que olhei para a situagdo ‘sapatona’ e caminhei para um entendimento

‘sapatrans’, entdo houve a reacomodagao enquanto identidade de género nao-binarie. E devo
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confessar que nessa trajetoria, as experiéncias como drag king, e o isolamento pandémico foram
dispositivos, acontecimentos, que ressignificaram tudo.

Essa foi a minha régua. Entendo que as elabora¢des psiquicas geradas, em conjunto
com a expressao exterior de género e suas performances, foram, de fato, rastros de uma situacéo
que fez com que eu me identificasse pessoalmente, psiquicamente, socialmente, a uma
identidade de género outra, € ndo somente uma travestilidade, ou como uma relacdo com
elementos arranjados no campo da sexualidade. Foi meio que tudo junto, mas ndo na mesma
linha, porém disparados por experiéncias e contexto tdpicos. Foi por assim dizer, uma
‘multiddo’ de sentimentos, pensamentos, identifica¢cdes que caminharam juntos para que eu
transicionasse.

Evidentemente, o momento histdrico me ‘ofereceu’ uma outra ‘caixinha de género’,
mas, como pontua Preciado:

Eu fui designado para o sexo feminino, e como 0 macaco mutante, saf
daquela “jaula” estreita, certamente para entrar em outra jaula, mas pelo
menos desta vez por minha prépria iniciativa. (PRECIADO, 2021, p. 283).

O ‘macaco mutante’ citado por Paul Preciado refere-se a Pedro Vermelho, um macaco
tornado homem no conto Um Relatdrio para uma Academia, escrito em 1917 por Franz Kafka.
Nessa obra Pedro Vermelho “explica que para dominar a linguagem dos humanos e entrar na
sociedade da Europa de seu tempo, ele teve que esquecer sua vida de macaco” (PRECIADO,
2021, p. 281).

Enfim, essa também é, parcialmente, a minha histéria até aqui. Entretanto, ainda néo
consegui me esquecer totalmente da vida daquela pessoa que morreu, porque identidade é uma
trajetoria e os emaranhado, os bololds, que nela se ddo. E sinto que ainda estou muito perto do
emaranhado, ou seja, ainda tem muitos fios embolados.

Nesse sentido, de fato, a coisa mais simples e mais ldgica, inclusive, € respeitar o que
os/as/es sujeitos falam sobre si a cada momento de suas vidas. De forma que, no gque tange a
identidades de género, a importancia do auto-relato jamais podera ser vencida ou superada.

No que, duas questdes se apresentam em sequéncia. A primeira é realmente uma
pergunta. Até onde vai sua ousadia ou atrevimento, sem que vocé se desfaca enquanto ente
identitario unificado, enquanto invoélucro/arquivo que foi rompido/corrompido? E a segunda
questdo ndo é uma pergunta, mas sim, um apontamento. E fato que nem todas as pessoas
puderam/podem confabular sobre si abertamente, com parresia, com ‘liberdade’, com escuta,

com autonomia, com esse direito pleno de decidir sobre quem se €, e poder autenticamente
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tracar auto-relatos de si, como nos casos de virgjnesha e afins, onde sdo outras pessoas que
indicam, instituem/desinstituem seus/suas organizacdes identitarias muitas vezes de forma
direta, objetiva e unilateral.

Mas é importante destacar que a situacdo € diversa, havendo pessoas designadas
burrnesha desde a infancia que depois tem que retornar ao espectro feminino e que nao se
adaptam, ja ha outras que se adaptam. E ha ainda casos de pessoas que fazem a transicdo apds
ainfancia, depois do falecimento do pai ou para escapar a um casamento arranjado sem desonrar
a familia do noivo. Enfim, sdo multiplas combinacoes.

Tui McLean, jornalista e filmmaker britanica, associada a BBC Londres, publicou em
2022 um artigo intitulado As dltimas 'Virgens Juramentadas’ da Albania, que vivem como

homens. Nele afirma que este costume esta prestes a acabar na Albania.

N&do existem nimeros exatos, mas estima-se que existam apenas 12
burrnesha remanescentes no norte da Albania e em Kosovo. Desde a queda
do comunismo nos anos 1990, a Albania vem presenciando mudancas
sociais que trouxeram mais direitos para as mulheres. Valerjana Grishaj
considera que o desaparecimento da tradi¢do das burrnesha é algo positivo.
"Hoje, nés, meninas, ndo precisamos lutar para virar homens", afirma ela.
"Precisamos lutar por direitos iguais, mas sem nos tornarmos
homens."(MCLEAN, 2022).

Valerjana Grishaj € sobrinha de Duni Grishaj, burrnesha que vive em Lépushé, zona
rural entre ao norte da Albania e uma das onze pessoas referenciadas na reportagem. Duni
Grishaj, hoje com 57 anos, conta que fez o juramento quando apods seu pai falecer, podendo
seguir assim como homem celibatario pelo resto de sua vida, e podendo administrar os bens
deixados por seu pai, entre outras coisas.

Tui Mclean entrevistou também Segundo Aferdita Onuzi, etndgrafa, pesquisadora e
um das diretoras do Instituto de Antropologia Cultural e Estudos de Arte da Albania. Na citacédo

abaixo podemos entrar em contato com alguns apontamentos.

Existem muitos conceitos errneos que pairam sobre a tradi¢do. Tornar-se
uma virgem juramentada, normalmente, ndo era uma decisdo baseada na
sexualidade, nem na identidade de género, mas sim em um status social
especial que era oferecido a quem fizesse o juramento. "A decisdo de uma
menina de tornar-se virgem juramentada ndo tem nada a ver com a
sexualidade", segundo Onuzi. "E simplesmente uma escolha de ter outro
papel, outra posic¢ao na familia." (MCLEAN, 2022).

Aferdita Onuzi destaca ainda que "é muito importante observar a diferenca entre as
burrneshat classicas, no sentido etnografico, e as burrneshat atuais... Atualmente, é uma
decisdo totalmente pessoal” (ONUZI, 2022 apud MCLEAN, 2022) isso porque que "as
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tradi¢bes evoluiram ao longo do tempo, transformando as decisdes for¢cadas em escolhas ativas"
(MCLEAN, 2022).
Drande Dodj, burrnesha que vive na Albania e que também foi entrevistada por Tui

Mclean, nos da seu relato pessoal na citacdo abaixo:

"Eu nunca me associei as mulheres, mas sempre aos homens. Em bares,
fumando...", afirma Drande, burrnesha que mora na cidade litoranea de
Shéngjin, no noroeste da Albania, e refere-se a si préprio no masculino.
"Sempre me senti como homem." Para Drande, adotar a pratica foi uma
forma de usufruir das liberdades dos homens, como fumar cigarros e beber
alcool, elementos enraizados na tradicdo das burrneshat. E essas liberdades
incluiam beber o tradicional destilado albanés rakia, historicamente restrito
aos homens. Agora, Drande nédo s6 bebe o destilado, como produz o seu
proprio. (MCLEAN, 2022).

E possivel ver imagens algumas das pessoas referidas na reportagem de Mclean no
teaser do documentario Burrnesha®’, dirigido por Lukas Tielke, e que teve estreia em 2023. A
imagens e depoimentos coletados e nos ddo uma dimens&o dos desafios vividos por essas
pessoas, como também nos ajuda a sair de um lugar de imaginacéo e ver e ouvir suas vozes.

A situacdo é diversa, multiforme e complexa, de modo que néo é possivel delimitarmos
ou afirmarmos se tratarem de identidade de género, olhando para o grupo desde suas
especificidades, ou se sdo meramente uma maneira de burlar aspectos econémicos, sociais e
culturais desfavoraveis aos individuos dotados e delimitados pelo instituto de género feminino.

Segundo Mclean:

Para muitas mulheres nascidas tempos atras, trocar sua identidade sexual,

reprodutiva e social era uma forma de ter liberdades que apenas os homens
podiam experimentar. (MCLEAN, 2022)

Como numa espécie de " protesto convertido em sacrificio” (ONUZZI, 2022 apud
MCLEAN, 2022). O sacrificio de suas identidades femininas, muitas vezes objetivando um
complexo sentido de libertacéo.

E por falar em liberdade, e para finalizarmos essa série de apontamentos sobre a

ocorréncia de burrneshas e correlatos, Paul Preciado nos diz evitar:

cuidadosamente a palavra liberdade, prefiro falar em encontrar uma saida
para o regime da diferenca sexual, o que ndo significa tornar-se livre
imediatamente. No que me diz respeito, ndo experimentei a liberdade
guando era crianga na Espanha de Franco, nem mais tarde quando era
léshica em Nova York, e nem agora que sou, como dizem, um homem
trans. Nem entdo, nem agora, eu pedi para que me “dessem” a liberdade.

57 para ter acesso ao documentario Burrnesha de Lukas Tielke, acesse o link: https://vimeo.com/822998068
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Os poderosos continuam prometendo liberdade, mas como eles poderiam
dar aos subordinados algo que eles mesmos ndo conhecem? (PRECIADO,
2021, p. 287)

E conclui:

A liberdade é um tinel que se cavou com as maos. A liberdade é uma saida.
(PRECIADO, 2021, p. 287)

Desse modo, Preciado nos atenta para o grande paradoxo, absolutamente aplicavel a
questdo dos ‘virgens juramentados’, bem como a qualquer identidade de género, que ¢ “aquele
que amarra € tao preso quanto aquele cujos movimentos sdo dificultados pelas cordas atadas”.
(PRECIADO, 2021, p. 287).

Mas, como comentado anteriormente, a questdo burrnesha e cognatos, revela uma
recorrente sensacdo de reconhecimento precério para identidades transmasculinas, e logo,
também de um entendimento de temporalidade que faz com que essas dinamicas sejam
associadas a experiéncias crossdressing, por exemplo, como sugere Luis Carlos Garcia. E
gostaria de continuar a discussdo por aqui.

Eliane Chermann Kogut, psicéloga e pesquisadora, em sua tese de doutorado intitulada
Crossdressing Masculino: Uma Visdo Psicanalitica da Sexualidade Crossdresser publicada
em 2006, ap6s o atendimento psicanalitico que realizou ao longo de dois anos junto a
crossdressers masculinos, e também a partir da convivéncia que desenvolveu com estas
pessoas, diz ter observado que crossdressers “sentem dificuldades em se enquadrar nas
classificagOes habituais e tentam, eles mesmos, descreverem-se utilizando uma combinagéo
destas identidades ou, ainda, buscam se explicar como seres que assumem alternadamente ora
uma, ora outra” (Kogut, 2006, p. 96).

Ao longo da tese, escrita quando ainda se fazia uso do termo “travestismo”, o que
associava a pratica a uma espécie de transtorno psicolégico, chama a atencdo nao somente a
busca pela aboli¢ao/substituicdo do termo pelos termos travestilidade e/ou transexualidade ao
passo em que refuta o entendimento de que crossdressing seria um hobby, um divertimento.

Para ela:

Finalmente, cabe ainda abordar uma versdo que, ocasionalmente, €
veiculada por alguns crossdressers . Trata-se da idéia de que o
crossdressing seria somente um “hobby”. Embora, alguns o pratiquem
como se o fosse, no caso da maioria, é preciso dizer que o crossdressing
envolve, diferentemente do “hobby”, medo, culpa e principalmente
questdes de identidade. Assim, pode ser considerado hobby para aqueles
que fazem isto s6 ocasionalmente (...), mas ndo na maioria dos casos, nos
quais a energia libidinal despendida é alta e a exposi¢do social muito
problemaética. (...) Devido ao crossdressing atingir o cerne da imagem que
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simboliza a identidade da masculinidade, devemos considerd-lo um
fendmeno muito mais visceral do que uma mera atividade
recreativa.(KOGUT, 2006, p. 93).

Procurando problematizar ainda mais a questéo, e voltando a Luiz Carlos Garcia, que
em seu debate traz a autora Débora Carolina Pereira Chaves (2017) no livro — Afinal, quem sou
eu para o direito? Reflexbes sobre a tutela do transgénero no Brasil — que articula
proximidades e também afastamentos entre crossdressers, travestis, burrnesha e cognatos.

Em seu encadeamento de ideias a autora aponta que:

a travesti é alguém que apesar de nao possuir problemas em relacéo a sua
conformacao fisica, principalmente a genitélia — traco esse apontado como
principal diferenga entre a travesti e a transexual — gosta de se vestir com
indumentaria do género oposto ao estipulado com base no sexo
morfologico. (CHAVEZ: 2017 apud GARCIA, 2019, p. 84).

Mas, na sequéncia Luiz Carlos Garcia levanta que:

O que se nota, é um recorte que tem muitas vezes como base uma questéo
de ordem econdmica, de modo que a travesti estd mormente vinculada a
prostituicdo, enquanto o crossdresser — e aqui 0 uso do artigo masculino é
um indicador que deve ser considerado — possui uma insercdo
mercadoldgica diferente, e uma situagdo econdmico-financeira melhor.
GARCIA, 2019, p. 84).

Ainda ndo sei como lidar com essas citagdes. Mas elas me revolucionam, revoltam,
insurgem, remexem.

Sobretudo essa ultima parte da assertiva em que Luiz Carlos Garcia enovela conteudos
de fundo s6cio-econdmicos. E sinto que elas me incomodam em varias dire¢des. Me revoltam
pela simplificacdo, e pela precarizacdo que é reforcada desde a lista de empregabilidades
‘caracteristicas’ de pessoas travestis - que me parece bastante injusta, moralista e desrespeitosa.
E em segundo lugar me incomodo porque, forcosamente, um atravessamento desde
perspectivas de classe social é uma inferéncia que pode sim estar atuando em nossa
compreensdo pois, de fato, essas intersecdes me parecem ser bastante I4gicas e possiveis.

E agora vem o maior incbmodo, que é o de se aplicar recorrentemente a ideia de
travestilidade a quase todas as ocorréncias transmasculinas que séo apresentadas, discutidas,
recuperadas. Como se transmasculinidades nao passassem de ‘disfarces’.

Esse entendimento também é reproduzido por Maria Johana Schouten, em Uma

Sociologia do Género, para quem:

Numerosos sdo os relatos sobre mulheres que embarcavam numa atividade
masculina e, na tentativa de escapar a expulsdo e ao assédio sexual,
recorriam ao cross-dressing : militares como Maria de Antuérpia e Jeanne
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d’Arc, mas também a ilustre historiadora Eileen Power ao atravessar o
Kyber Pass entre o Afeganistdo e o Paquistdo, em 1920 (Melman 1996:
153). Da histéria da China constam muitas dessas mulheres, sendo a mais
famosa Hua Mulan. Neste pais, em especial durante a dinastia Qing, era
bastante vulgar as mulheres disfarcarem-se de homem para escapar ao
regime impiedoso que lhes era imposto (SCHOUTEN, 2011, p.39).

Evidentemente a travestilidade realizada por mulheres é uma realidade histérica e
social. Porém, ha um ‘grilo’ falante que entende que travestilidade ¢ uma coisa, mas ha
situacbes que dizem respeito a travessias, ousadias, atrevimentos, que levam a transi¢cGes
efetivas, e que, portanto, se referem diretamente a outras identidades de género possiveis. SO
que essas possibilidades séo questionadas sistematicamente, ou ainda, ‘cistematicamente’.

Continuando com essa serie de levantamentos polémicos e ainda tentando me
equilibrar numa ténue linha comparativa, contrastiva e/ou contrapositiva, levantaremos alguns
apontamentos delicados. Em que medida a arte drag se aproximaria e se distinguiria do
crossdressing?

Sendo a arte drag uma flecha nos atravessamentos das fronteiras de género, ou,
‘enfronteiramentos’, onde ndo se tem uma identidade realmente sendo introspectada a ponto de
tornar-se uma identidade de género, mas uma elaboracdo autopoética (como veremos em
capitulos posteriores deste trabalho) a arte drag pende mais para a ideia de travestilidade. Uma
travestilidade autopoiética, como veremos em capitulos posteriores. E penso que no caso da
arte drag, a pessoa fique justamente na ‘zona de intersticio temporaria de género’, com
finalidades artivistas. Enquanto crossdressing € algo diferente da variacdo drag, ndo dando
suporte aos conteldos ou intuitos artisticos tdo pronunciados, mas dando conta de outros
conteudos e forcas psiquicas, mas ainda sim servindo como dispositivo acionador de elementos
e questionamentos sobre identidade e género.

Quando penso em crossdressing me vem imediatamente a mente a publicitaria e
cartunista Laertes Coutinho. Laerte comecou como crossdresser, passando depois a se entender
como travesti, mulher transgénera, até¢ se denominar atualmente uma ‘mulher social’ ou ‘uma

mulher possivel’ (LAERTES, apud ANDRADE, 2017). Eis algumas tirinhas da artista:
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Imagem 2. Tirinha de Laertes Coutinho. Fonte: Jornal da USP (on line) publicada em 29/6/2017

Essas tirinhas - que integram uma série de desenhos em quadrinhos curtos, e que, em
geral sdo publicadas em jornais, compdem uma hilaria e afrontosa série de obras que trazem
conteudos correlatos a esses assuntos desde um formato ou olhar humoristico, ou
insuspeitadamente cdmico. As chamadas tirinhas, geralmente, apresentam um formato parecido
com uma tira, ou sec¢do, de um jornal impresso.

Mas o fato é que a Unica pessoa capaz de responder de maneira contundente sobre o
que é, ou 0 que ndo €, o que tem ou ndo tem sido, é a pessoa a quem essa pergunta foi
direcionada. Apenas o individuo deveria ser detentor da capacidade de determinar sua
identidade e como ela se manifesta, ainda que para isso precise confrontar o sistema de género
prevalecente a sua volta.

Uma outra situa¢do que se comunica com a questdo dos ‘virgens juramentados’ sdo as
pessoas denominadas bacha posh (em persa: (i s; 432, literalmente "vestido como um menino").
Bacha posh é uma pratica cultural adotada em algumas partes do Afeganistdo, em que algumas
familias sem filhos escolhem ‘uma filha’ para viver e se comportar como um ‘menino’. Isso
permite que a crianga frequente a escola, escolte suas irmas em publico e trabalhe. Bacha posh

também permite que a familia evite o estigma social associado ao fato de néo ter ‘filhos do sexo
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masculino’. Esse costume, praticado até os dias de hoje, esta documentado ha pelo menos um
século, mas provavelmente é muito mais antigo.

O fato é que, no Afeganistdo ha uma enorme pressdo social para que as familias tenham
um ‘filho homem’ que podera seguir com o nome da familia e herdar as propriedade do pai. Na
auséncia de um filho, as familias podem vestir ‘uma’ de suas ‘filhas’ como homem, aderindo a
crenca de que ter um bacha posh tornara mais provavel, inclusive, que sua mae dé a luz um
vardo em uma gravidez subsequente (SHAD:2012).

Assim, a pratica que pode ter comecado com mulheres se disfarcando de homens para
lutar ou se protegem de estupros durante os longos e recorrentes periodos de guerra, ou somente
para atender a demandas sociais de alta conotagédo grau patriarcal, creio que, algo também tenha
se deslocado para um outro patamar.

Para Pauline Lalthlamuanpuii e Be Suchi, pesquisadores sobre as ocorréncias bacha
posh:

O termo foi introduzido pela primeira vez no livro The Underground Girls
of Kabul : The Hidden Lives of Afghan Girls Disguised as Boys, de Jenny
Nordberg. No livro, Nordberg investiga a vida secreta de um bacha
elegante. E de facto chocante descobrir que, embora seja um sistema
amplamente praticado no Afeganistdo, a maioria das pessoas reluta em
admiti-lo ou mesmo em falar sobre a sua existéncia.
(LALTHLAMUANPUII & SUCHI, 2020, p. 1)

O status da pessoa como bacha posh geralmente termina quando a pessoa entra na
puberdade. Entretanto, as pessoas criadas como bacha posh geralmente tém dificuldade em
fazer a transicdo novamente e se adaptar as restri¢fes tradicionais impostas as mulheres na
sociedade afegd (SHAD:2012), o que corrobora com a ideia de que o regime de género é uma
realidade cruel, extremamente opressora e traumatica.

Por outro lado, a cultura afegd e o fendmeno bacha posh, escancaram 0 quéo
expressOes de género e até mesmo identidades de género sdo mutaveis e localizaveis dentro de
um sistema de crencas. Assim bacha posh, virdzina, burrnesha, vajzé, virgjineshé, virgjereshé,
verginesa, virgjin, vergjinesha, sadik, ostajnica tobelija e outras ocorréncias transmasculinas
se avizinham e se somam a multiddo dissidente que caminha e se manifesta contra o regime
binario, patriarcal e cisterenormativo que oprime a todes.

E obvio que o contexto bélico e a estrutura hereditaria patriarcal, religiosa e
fundamentalista sdo os motores dessas expressdes e identidades transmasculinas enquanto
‘zonas de intersticio’ de género. E me veio agora que estes casos ndo se tratam de zonas de
intersticio enquanto intervalo pacifico, como um armisticio, mas, ao contrario, tratam-se de
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zonas de 6bvio conflito. Um conflito que se da em nivel psiquico ultra intimo, identitario e
social. Ou seja, trata-se de um aparente conflito de ordem identitaria e de género, que é
visivelmente espelho de outros conflitos, de outras guerras, que estdo sendo travadas do lado
de fora da gente.

Sem embargo, é o contexto externo de extremo controle e violéncia entre géneros que
estimula e valida transgressdes e deslocamentos de género, e que, posteriormente, 0s retira,
fazendo com que o estatuto de género aplicado ndo chegue a ser duradouro. O que gera estatutos
proximais transmasculinos que sdo atribuidos e ‘desfeitos’, ou des-atribuidos’, de forma
flutuante ndo se importando com os provaveis ‘traumas psiquicos’ que serdo gerados nesse
contexto de ir e voltar identitario, e em deslocamentos que, eventualmente, ndo foram/séo
escolhidos mas que sdo intimamente operados, vivenciados por alguns individuos tendo como
motivo originario ndo um fator psiquico, mas outros fatores.

Assim, algumas dessas ‘transicdes de género' respondem a uma realidade cultural
ultraviolenta e ultraconservadora que se impde, inegavelmente, irrefutavelmente. E dessa falta
de liberdade, e desse sequencial de aprisionamentos as quais Preciado se refere quando nos fala
sobre os regimes de género.

Com efeito, essas delicadezas e caracteristicas operacionais, aliadas a episteme
patriarcal e cisgénera, ou seja, a heteronormatividade, é que juntas tendem a fragilizar o
entendimento dessas mesmas retificacbes ou ratificacdes de género contribuindo para o
invalidacdo ou semi-validacdo das diversas identidades de género transmasculinas.

E essa problematica ndo é, contudo, uma novidade. Ela vem de antes, muito antes. E
se apresenta também em outras ocorréncias potencialmente transmasculinas, o que me faz
considerar que talvez as moitas transmasculinas ndo gozem da mesma espetacularidade das
moitas transfemininas, o que enseja aberturas para uma maior carga contestativa ao longo da
historio. E vice-versa.

Assim, e aproveitando que estamos em territdrios europeus, trago para o trabalho
apontamentos sobre as pessoas que tradicionalmente sdo chamadas de amazonas, e que,
segundo alguns autores, eram as integrantes de uma antiga nacdo de ‘mulheres guerreiras’ da

Grécia.

2.7. AMAZONAS, AHOSI, AGODJIES: SELVATICAS, POTENCIAIS E
CINEMATOGRAFICAS TRANSMASCULINIDADES GUERREIRAS
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Segundo Viviana Carola Velasco Martinez e Ivy Souza, pesquisadoras e estudiosas
sobre o tema, no artigo O Mito das Amazonas em cena: uma discussao psicanalitica sobre a

feminilidade e 0 género, e sobre a etimologia da palavra, nos contam que:

- sdo também varias as versdes -, significa "mulheres privadas de seios"
(Branddo, 1991, p. 58) e se deve ao fato que, desde a tenra infancia,
cauterizavam o seio direito com instrumentos de bronze em brasa,
impedido que o mesmo se desenvolvesse, com o0 objetivo de acomodar
melhor o arco e atirar flechas com mais perfeicdo (Graves, 1985a). No
entanto, apesar de destruirem o seio direito, contraditoriamente, na maioria
das vezes, elas mantinham o seio esquerdo descoberto (Branddo, 1991).
Branddo (2009) interpreta nesse ato um sacrificio da feminilidade.
(MARTINEZ &SOUZA, 2014, p. 173).

Para alguns autores ‘amazonas’, derivaria de a-mazon, e mazon, em grego, pode ser
traduzido como seios. Mas em outras interpretacdes e estudos, a palavra descende do iraniano

ha-mazan, que pode ser traduzido como “guerreiro".

Imagem 3. Pentesileia (1862). Escultura de Gabriel-Vital Dubray (1813-1892).

Foto da fachada leste do Cour Carrée no Palacio do Louvre, Paris
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Imagem 4. Amazona Ferida de Fidias (440-430 a.c)
(copia romana de original grego). Museu do Capitélio, em Roma.

Nao que uma atuagao ‘cirtrgica’ sozinha possa conceder algum estatuto transgénero,
mas essa ndo deixa de ser uma informacéo valiosa. Nesse sentido a dupla autoral chama a baila

Jean Claude Laplance, renomado psicanalista francés, para quem:

0 género corresponderia no adulto a "[...] o enigma de algo que ndo é
puramente biolégico ou puramente psicologico, nem puramente
socioldgico, mas uma curiosa mistura dos trés" (p. 209). A identidade de
género diz respeito a um fenémeno psiquico que se encontra em um espago
de interface entre o organico e o social, por isso é tdo complicado
contextualiza-la. (LAPLANCE, 2007 apud MARTINEZ &SOUZA, 2014,
p. 175).

E falar em enigma, é falar em imaginario grego. Para Laplance, a simbolizacéo

enigmatica e fantasias infantis sobre géneros associadas a elas, servem:

[...] para dominar um enigma proposto a crian¢a pelo mundo dos adultos.
No comeco, este enigma ndo é a diferenca de sexos, mas a diferenga de
géneros. O bebé ndo percebe uma diferenga anatdmica. Mas percebe muito
cedo que a espécie humana esta dividida em dois géneros. [...] Deve existir
por detrds uma diferenca enigmatica, disfarcada, proposta desde o inicio
pelo adulto como uma mensagem a decifrar.(...) O codigo se baseia, por
sua vez, na anatomia e funciona como um mito binério, mais ou menos.
(LAPLANCE 2001, p. 205 apud MARTINEZ &SOUZA, 2014, p. 175)

Para Laplanche (2007), segundo a dupla de pesquisadores, 0 género €, em principio,

um enigma, um enigma plural, implantado pelos contexto sociais, e se encontra localizado nas
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origens do sujeito psiquico (LAPLANCE, 2007 apud MARTINEZ &SOUZA, 2014, p. 175).
Ou seja:

O género é plural. Pode ser duplo, como masculino-feminino, mas ndo o é
por natureza. Muitas vezes é plural, como na histdria das linguas e na
evolugdo social. O sexo é dual. Tanto pela reproducdo sexuada como por
sua simbolizacdo humana, que fixa esta dualidade de maneira estereotipada
em: presencia/auséncia, falico/castrado. O sexual ¢ mdltiplo, polimorfo.
(Laplanche, 2007 apud MARTINEZ &SOUZA, 2014, p. 175)

N&o obstante, em relagdo a transmasculinidades, parece haver algo que teima em
invalidar seu espectro, ndo suportando 0s questionamentos ou charadas realizadas na esteira de
desafios nos quais se insere. Parece haver o interesse de que tais ocorréncias ndo vengam o
entendimento de que se tratarem apenas de ‘uma mulher que veste-se e faz coisas naturalmente
dirigidas ao sexo masculino’, invalidando uma aproximacdo com o rizoma transgénero e
transtemporal transmasculino, ou ndo binéario, que veio se ramificando, se subdividindo, se
modificando, se multiplicando, se atualizando, até os dias de hoje.

E penso que no caso especifico das Amazonas, e na medida em que se fazem presentes
significativos deslocamentos ergondmicos, ou seja, intervengdes biomecanicas, talvez
‘amazonas’ possam também interagir com o espectro ciborgue defendido por Donna Haraway
(2000).

Tomaz Tadeu revisitando a obra de Haraway, no artigo No6s, Ciborgues. O corpo
elétrico e a dissolucdo do humano, publicado em 2009, que antecede a traducdo da obra
Manifesto Ciborgue. Ciéncia, tecnologia e feminismo-socialista no final do século XX, para o
portugués, e que ¢ feita pelo pesquisador, pondera que “a subjetividade humana ¢, hoje, mais
do que nunca, uma constru¢do em ruinas.” (TADEU: 2009, p 9). De modo que me sinto sobre
ruinas em meio a terrenos arqueoldgicos trans.

Ainda nesse mesmo artigo Tomaz Tadeu nos fala que:

Ironicamente, sdo 0s processos que estao transformando, de forma radical,
o corpo humano que nos obrigam a repensar a “alma” humana. (...) E no
confronto com clones, ciborgues e outros hibridos tecnonaturais que a
“humanidade” de nossa subjetividade se vé colocada em questdo.
(TADEU: 2009, p 10)

E sinto que olhar para o passado e para um série de esfinges e charadas de género mais
antigas também seja possivel repensar a ‘alma humana’ de hoje. Ou seja, os processos
tecnonaturais de ontem poderiam dialogar com os processos tecnonaturais de hoje. Assim, olhar
0 passado desde 0s processos tecnonaturais poderia nos ajudar a construir uma ponte ciborgue,

e integrar aos percursos diversos pontos de conexao, pois “o ciborgue nos for¢a a pensar nao
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em termos de “sujeitos”, de monadas, de atomos ou individuos, mas em termos de fluxo e
intensidades, tal como sugerido, alias, por uma “ontologia” deleuziana. (TADEU: 2009, p 14).

Assim, amazonas, crossdressers, e afins, poderiam ser exemplos de devires-ciborgues.
(TADEU: 2009, p 14). Ou de devires transgéneros. E por isso:

Talvez os her6is as combatessem para domestica-las ou para se
preservarem do abra¢o mortifero da mée falica e, mesmo, para atenuar a
ameaca de castracdo que elas personificam. Em varias tragédias isso
aparece como um grande desafio. Héracles, Belerofonte, Teseu e Aquiles
se rendem a seducdo das rainhas Amazonas, mas as combatem até a morte.
(Branddo, 1991 apud MARTINEZ & SOUZA, 2014, p 174)

Em uma das passagens miticas gregas que envolvem Aquiles, durante o cerco de Tr0ia,
o0 herdi teria se apaixonado pela figura amazona no exato momento em que sua lanca fere
mortalmente o corpo de Pentesileia, pois “amazonas, certamente, provocam ¢ o fazem num
duplo sentido: ao incitar a busca de compreensdo daquilo que elas representam e ao revelarem
algo diferente que, a primeira vista, causa um estranhamento em relagdo a uma suposta ordem
dos géneros” (MARTINEZ&SOUZA, 2014, p.174).

A dupla de autores continua, assinalando que:

Para além de uma espécie de feminilidade "anormal” ou "masculina" - que
diz respeito ao conhecido complexo de masculinidade, como pontua Freud
(1933/2006), estamos diante de algo distinto: uma outra feminilidade.
(MARTINEZ & SOUZA, 2014, p 174)

Eu fico querendo aproximacdes com identidades de género outras, € ndo com “outras
feminilidades”, e sinto que, de repente, posso estar for¢ando correspondéncias. Mas, talvez nio.
Ao olhar para o que o poderia estar por detras da moita, entendo que essa tal ‘feminilidade
outra’ poderia ser encarada como algo hibridizado, e portanto, minimamente estar para além do
escopo binario. E, mais miraculosamente, entendo que aponte para o espectro do que hoje
entendemos como transgeneridade, ou devir transgeneridade, dentro de uma diregdo/espectro
transmasculino. Algo como se, a militarizagdo atipica, ‘generinificasse’ a pessoa. Como se o
acessorio, transformasse o sujeito. Qual a medida desse processo? Até onde podemos ir com
ele sem que se atravesse uma fronteira?

Olhando para minhe meninez e para meu processo, tenho a sensagdo de que esse
espectro transmasculino esteve presente em pequenas e grandes acbes no meu imaginario
infantil a meu respeito. A medida que fui crescendo, 0s nomes e 0s xingamentos foram
mudando. Moleque. Machaddo. Fancha. Mulher macho. Sapatdo. Cara. Sapatona. Lésbica.

Caminhoneira. Caminhdo. Até chegarmos a Manu, que foi uma abreviacdo do meu ‘nome
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morto’ que se pronunciou tanto, mas tanto, até chegar a ser o registro que tenho na carteira de
identidade que apresento hoje.

Essa estrada do ‘meu nome’ acompanhou a esteira das varias siglas que
estdo/estiveram inseridas na multiddo queer. Até o N+ entrar na sigla demorou um bocado. Mas
eu ja estava la na moita, no meio da multiddo que caminhava e se movia.

E, para finalizarmos esse subcapitulo a parte, e talvez até mesmo para ressignifica-lo
por inteiro, me dirijo ao continente africano. E a exemplo do que defendemos em torno das
amazonas gregas, gostaria de tragar alguns paralelismos com outro perfil guerreiro.

Na cultura do Daomé, Ahosis, aparecerem em registros historicos como sendo
‘mulheres guerreiras que disfarcavam-se de homens’ e que formavam a guarda pessoal do rei,
assumindo um papel considerado masculino na época, para os olhares europeus. Segundo outras
fontes, ahosi também poderia se referir a um “homem honorario, ou mulher que assume um
papel masculino em uma sociedade patriarcal”.

E sabido, no entanto, que nem todas as sociedade africanas sdo patriarcais,
fundamentalmente, como vemos desde as recuperagdes histdricas e culturais desenvolvidas
pela cientista social, tedrica e feminista nigeriana Oyéronké Oyéwumi, por exemplo.

No livro A Invencdo das Mulheres: Construindo um Sentido Africano para os
Discursos Ocidentais de Género, publicado em lingua portuguesa em 2021, a autora inicia o
texto buscando realizar uma breve categorizacdo dos papéis sociais das pessoas e das
‘identidades de género’ dentro de sua cultura originaria, sobretudo, antes da colonizacdo. Para
Oyeérénké Oyéwumi:

Na medida em que meu trabalho e meu pensamento progrediam, percebi
que a categoria “mulher” — que é fundacional nos discursos de género
ocidentais — simplesmente ndo existia na lorubalandia antes do contato
mantido com o Ocidente. Ndo havia um tal grupo caracterizado por
interesses partilhados, desejos ou posicdo social. A légica cultural das
categorias sociais ocidentais é baseada em uma ideologia do determinismo
biol6gico: a concepcdo de que a biologia fornece a base logica para a
organizacdo do mundo social. Assim, essa logica cultural é, na realidade,
uma “bio-logica”. Categorias sociais como “mulher” sdo baseadas em um
tipo de corpo e séo elaboradas em relacdo, e em oposi¢ao, a outra categoria:
homem. (OYEWUMI, 2021, p 15-16).

E é preciso lembrar, no entanto, que:

A suposicao do privilégio masculino em muitos desses escritos e em partes
da vida ioruba hoje é questionada porque ha evidéncias de que isso nem
sempre foi o caso. (OYEWUMI, 2021, p .22).

Para Oyerénké Oyéwumi:
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O caso ioruba oferece um cenario bem diferente; e, mais do que isso,
mostra que o corpo humano nao precisa ser constituido como generificado
ou ser percebido como evidéncia para a classifica¢do social em todos 0s
tempos. Na sociedade ioruba pré-colonial, o tipo de corpo ndo era a base
da hierarquia social: machos e fémeas ndo eram estratificados de acordo
com a distingdo anatémica. A ordem social exigia um tipo diferente de
mapa, € ndo um mapa de género que supde a biologia como a base para a
classificagdo social. (OYEWUMI, 2021, p. 26)

Assim, a pesquisa levou a utilizacdo de conceitos de ‘sexo’ e ‘género’ como
sindnimos. E para tentar dar conta do que acontecia na sociedade ioruba no periodo pré-colonial
foram cunhados os termos ‘sexo anatdomico’, ‘macho anatomico’ e ‘fémea anatdmica’ para
enfatizar a atitude ndo generificada na relacdo entre o corpo humano e 0s papéis sociais,
posicdes e hierarquias. Em alguns momento, durante o texto, os termos foram encurtados para
‘anassexo’, ‘anamacho’ e ‘anafémea’. (OYEWUMI, 2021, p. 26).

Seu propdsito, com o uso desses termos e ao qualifica-los desde anatomias visiveis,
era mostrar que as distingbes corporais iorubas sdo superficiais e ndo assumiram nenhuma
dimensdo hierarquica social, como no Ocidente, onde as categorias sociais ocidentais derivam
essencialmente de um dimorfismo sexual percebido no corpo humano (OYEWUMI, 2021, p.
26).

Para a autora, “a classificacdo dos individuos dependia, em primeiro lugar, da
senioridade, geralmente definida pela idade relativa” (OYEWUMI, 2021, p.27).

E a todo momento Oyerénk¢ Oyéwumi reitera que seu estudo procura/procurava
documentar por que e como 0 género veio a ser construido na sociedade ioruba, de forma que,
o titulo ja traduz um pouco desse processo, uma vez que o qualifica como invencdo. Uma
inven¢ao que ¢ “um tema derivado do Ocidente — uma heranca da velha somatocentralidade do
pensamento ocidental. Trata-se de um problema importado e ndo autdctone para 0s povos
iorubas. (OYEWUMI, 2021, p. 19). Ou seja, as questdo de género sdo uma demanda baseada
em termos ‘bio-logicos’ que vieram junto com as caravelas, no interior dos individuos que nela

viajavam. Assim:

De fato, meu argumento central é que ndo havia mulheres — definidas em
termos estritamente generificados — naquela sociedade. Mais uma vez, o
conceito “mulher”, usado e invocado nas pesquisas, ¢ derivado da
experiéncia e histdria ocidentais, uma histéria enraizada em discursos
filosoficos sobre as distingdes entre corpo, mente e alma, em ideias sobre
determinismo bioldgico e ligagdes entre o corpo e o “social”. (OYEWUMI,
2021, p.28).

Como também, ndo havia homens.

112



Em relacéo ao termo ahosi, o filme A Mulher Rei (2022), com direcéo de Gina Prince-
Bythewood, e estrelado por Viola Davis, conta a historia das guerreiras agojie (termo alusivo e
correlato a ahosi) que se passa justamente no reino do Daomé, hoje Benin, uma regido que esta
inserida na lorubalandia.

No artigo A Mulher Rei: Agodjié, Daomé e o tréfico atlantico de africanos
escravizados, de Ana Lucia Araujo e Carlos Francisco da Silva Junior, que pesquisam o tema

e também o filme, a obra aborda parcialmente a historia das agodjié.

Estrelado por Viola Davis, Sheila Atim, Thuso Mbedu e Lashana Lynch, o
filme é sem ddvida uma celebragdo do poder da mulher negra. A Mulher
Rei desafia as representacOes ocidentais das guerreiras do Daomé retratadas
nas fontes escritas europeias como soldadas selvagens. Em vez disso, o
filme representa as agodjié como mulheres corajosas que lideraram
regimentos inteiros, altamente treinados e organizados, e que por sua vez
foram atores histéricos centrais que durante o século X1X influenciaram os
rumos politicos do reino. Ao mesmo tempo, o exército do qual as agodjié
participavam ndo somente conduziu batalhas que visavam expandir o
reino, mas também liderou a captura de prisioneiros de guerra, uma grande
parte dos quais era vendida para 0 comércio transatlantico de africanos
escravizados. Por essas razdes, o filme tem outra tarefa bastante delicada,
que é a de discutir o papel do reino nesse comércio. (ARAUJO & SILVA
JR, 2022, p. 746)

O filme ndo deixa de falar do contexto escravagista envolvido e de como Daomé se
portou enquanto reino que também participou do comercio escravo. No filme, inclusive, a
personagem de Viola Davis ndo concorda muito com isso, mas esse nao € o ponto central do
filme. A obra se concentra muito mais no cotidiano e nos enlaces militares, guerreiros, que
ahosi empreenderam quando da invasao de seu territério, de como reagiram com bravura. O
filme trabalha muito num imaginéario de como eram seus treinamentos e o ethos enquanto
regimento militar, e enquanto reino.

Nesse sentido, é preciso dizer que a invasdo colonialista acirrou, potencializou ao
extremo, as disputas pré-existentes no contexto de Africas, sendo essa, inclusive, um
estratagema colonialista bastante econdmico, capitalista, para aumentar sua entrada no

continente. Segundo a dupla autoral:

Embora as origens do reino do Daomé remontem ao século XVII, sua
expansdo comegou no século XVIII, durante o periodo mais intenso do
comércio atlantico de africanos escravizados. Em 1727, o Daomé
conquistou o reino Hueda e assumiu o controle do porto de Ajuda (ou
Uida), inaugurando assim sua participacdo ativa no trafico atlantico de
africanos. (ARAUJO & SILVA JR, 2022, p. 748).

Ou seja, o reino de Daomé participou ativamente no comércio de escravos.
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Lamentavelmente, A Mulher Rei retrata 0 Daomé como o mocinho,
enquanto o reino de Oyd, os mahi, os portugueses e brasileiros séo
retratados como os bandidos. Mas, na histéria real, tanto Oyé como Daomé
venderam o0s cativos que fizeram nas guerras que travaram durante o século
XIX. (ARAUJO & SILVA JR, 2022, p. 751).

De forma que essa corrida colonialista abalou e envolveu a todos os reinos e terras

invadidas, reconfigurando uma porcao de coisas.

Mais para o final do artigo Ana Lucia Araujo e Carlos Francisco da Silva Junior

consideram que:

Mas apesar das armadilhas e distor¢des tipicas de uma obra de ficcdo, A
Mulher Rei pelo menos faz algo que os colonizadores europeus nunca
fizeram: atribui estatuto de patriménio as guerreiras de uma maneira sutil,
devolvendo-lhes a humanidade que lhes fora roubada durante a era do
comeércio negreiro e de colonialismo europeu. (ARAUJO & SILVA JR,
2022, p. 754).

Em outro trecho, a dupla nos informa que os cronistas europeus até o século XX

descreveram agodjié como “mulheres pouco atraentes que tinham que permanecer virgens”
ARAUJO & SILVAJR, 2022, p. 752-753), 0 que, dado o carater militar, associado a castidade,

aproximou esse grupo da referéncia europeia oriunda da episteme ocidental e da antiguidade

grega. Assim, agodjiés receberam a alcunha de ‘amazonas do Daomé’.

Em outro momento nos explicam que ‘as agodjié eram recrutadas entre as dezenas de
ahosi, ou “esposas” do rei do Daomé”. (ARAUJO & SILVA JR, 2022, p. 748).

Para Danielle Yumi Suguiama, estudiosa do tema e que realizou uma dissertacao de

mestrado intitulada O Daomé e suas “Amazonas” no século XIX: leituras a partir de Frederick

E. Forbes e Richard F. Burton, que se baseia em estudos comparativos, principalmente, entre

esses dois viajantes ingleses:

Ahosi era a denominacédo dada a todas as mulheres que habitavam o palacio
real em Abomé, princesas, esposas e escravas do rei. Ndo é possivel
estabelecer as fun¢Bes desempenhadas por elas, mas possivelmente existia
uma preponderancia para o envolvimento nas atividades militares, dada a
centralidade que a guerra possuia na sociedade e na politica. Além disso,
as mulheres também eram responsaveis por executar atividades agricolas,
algo que se destacou mais durante a ascensdao da produgdo de Oleo de
palma. Nas atividades comerciais, atuavam nos mercados como
vendedoras e carregadoras. (SUGUIAMA, 2018, p. 54).

Assim, aqui, o tema da castidade retorna com outros contornos, diferentes de bacha

bosh ou burrneshas. E também de forma diferente da agéncia grega, ainda que de forma

aproximada. Segundo a autora pode apurar, parte da ‘violéncia’ e da coragem guerreira agodjié,

vinha justamente do celibato, e de, por isso ndo constituirem familia.
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Desde sua pesquisa, nota-se que Frederick E. Forbes e Richard F. Burton se

concentram mais em registrar 0s costumes daomenianos, enquanto Stanley Alpern se

concentrou mais em olhar para Matamba, hoje Angola. Segundo Alpern, Nzinga se destacou

enquanto ente guerreiro, sobre quem o viajante nos conta que:

De forma geral:

(...) apreciava lutar e vestia-se como um homem. Apés ir a guerra, ela
dangava com peles de animais e com uma espada suspensa em seu pescogo,
um machado preso em seu cinto e um arco e flechas em suas maos, agil
como um homem jovem. Ela entdo sacrificava prisioneiros homens
decapitando-os e ingerindo um grande gole do sangue deles. Ao mesmo
tempo, Nzinga mantinha um harém com cinquenta ou sessenta homens
vestidos como mulheres. (ALPERN, 1998, p.2 apud SUGUIAMA, 2018,
p. 12-13)

A presenga feminina nos campos de batalha ou exercendo a funcdo de
guardas reais dos palacios foram frequentes nas sociedades ndo europeias.
Em reinos localizados na Asia, como os Kandy do Sri Lanka ou na Pérsia,
as mulheres atuavam nos conflitos armados de modo semelhante ao caso
daomeano (ALPERN, 1998, p.2). Na histéria africana, uma série de
exemplos demonstraram o poder militar e politico feminino. As Candaces,
no reino da Nubia, que guerrearam contra os romanos no sul do Egito, sdo
exemplo da acéo militar_feminina no continente (ALPERN, 1998, p.1).
Uma figura central na atuacao das mulheres nas guerras foi Nzinga a rainha
na Matamba no século XVII. (SUGUIAMA, 2018, p. 12)

Outrossim, a pesquisa revelou, que agodjiés ficavam gravidas (SUGUIAMA, 2018).

No filme essa questdo é retratada em funcdo dos repetidos estupros sofridos por uma

das personagem durante o cativeiro, no reino de Oy6. Mas, segundo a dupla de pesquisadores,

“as fontes disponiveis sugerem que varias agodjié engravidaram em circunstancias que,

provavelmente, envolveram relagdes sexuais consensuais. Além disso, apds o servigo militar,
algumas delas se casaram e procriaram. (ARAUJO & SILVA JR, 2022, p. 752-753).

J& sobre o uso do termo ‘amazonas’, Danielle Yumi Suguiama apresenta Frederick E.

Forbes como o primeiro viajante a utiliza-lo para se referir a sujeitos agodjié. Para Forbes:

As amazonas ndo deveriam se casar e, em suas proprias declaragdes, elas
tinham mudado de sexo: “NoOs somos homens”, diziam elas, ‘“ndo
mulheres” (...) O que os homens fazem, as amazonas se esforcam para

superar. (FORBES, 1851, v.1, p.23. apud SUGUIAMA, 2018, p. 10)

Ou seja, a questdo é muito delicada e polimdrfica. E também cheia de ficgbes e

interpretacdes. E de outras personalidades histdricas africanas que também nos entreolham por

entre as folhagens, por detras da moita, por entre as armas, conceituacfes de género ocidental

com postura valente e sorriso enigmatico.
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E apresento algumas imagens, para que possamos nos conectar melhor a estas pessoas,
ou a como essas pessoas foram representadas. Na imagem vemos um ente “amazona”
(FORBES, 1851) segurando um mosquete em uma mao e uma cabeca decepada na outra. Suas
feicbes estdo tranquilas apesar da situacdo de violéncia. Seu vestuario ndo condiz com o
relatado no livro, pois sdo descritas vestindo tdnicas longas e com capas com imagens de
caveiras (FORBES, 1851, v.1, p.28-29 apud SUGUIAMA, 2018, p. 94-95). J& na imagem, a
pessoa “amazona” estd vestindo uma tunica listrada curta, com um cinto contendo uma espada.
“ Ela esta descalca, visto que o uso de sandalias era exclusivo do rei. Outro ponto divergente
entre as descri¢des era sobre o uso de colares de vidro e coral”. (SUGUIAMA, 2018, p. 94-95).

A segunda imagem traz uma litografia que foi publicada num jornal da época cujo
objetivo era divulgar a presenca de “amazonas” (FORBES, 1851) na Franca, num tipico
‘gabinete de curiosidades’ itinerante. Na imagem se encontram em conjunto, € com vestimentas

mais condizentes com as descrigdes feitas nos cadernos de viagens dos viajantes em questao.

Imagem 5. “Seh-Dong-Hong-beh: an amazon in the Dahoman army”
(Fonte: FORBES, 1851, v.1, p.24 apud SUGUIAMA, 2018, p. 94-95).
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Amazones, guerriers et féticheurs dahoméens
DU JARDIN D'ACCLIMATATION

Imagem 6. Foto de impressao litografica do século XIX:.
(Fonte Le Petit Journal — February 28, 1891)

Segundo Danielle Yumi Suguiama:

Apbds os confrontos envolvendo as mulheres armadas do Daomé e os
franceses no final do século XIX, algumas delas foram levadas para serem
exibidas em museus de historia natural na Europa, como o Jardin
d’Aclimacion, em Paris (LAW, 1993, p.245) e o Hyde Park, em Londres.
O evento em Londres foi divulgado com a seguinte manchete “Amazonas
do Daomé no Crystal Palace”.(SUGUIAMA, 2018, p. 24)

A autora complementa que:

A existéncia de um corpo militar feminino altamente treinado foi descrita
pela maioria dos viajantes europeus que estiveram no reino do Daomé
durante os séculos XVIII e XIX. Por associarem a guerra a uma funcéo
puramente masculina, as mulheres guerreiras do Daomé ganharam
destaque nos relatos dos viajantes. Se o emprego de mulheres nas
atividades militares foi surpreendente para 0s europeus, entre 0s reinos
africanos a préatica parecia ser recorrente e, apesar disso, Frederick Forbes
atribuiu ao Daomé o pioneirismo no desenvolvimento de um corpo militar
exclusivamente feminino. Entretanto, ha evidéncias de que os reinos
vizinhos, como o reino Oyd, também tenham formado seus préprios
pelotBes femininos. (SUGUIAMA, 2018, p. 10)

Segundo Nathan Lermen, mestre em histdria Global pela UFSC, Oi6 também esta na
regido denominada lorubalandia, que é uma regido cultural africana que compreende parte da
Nigéria, de Togo e do Benim. Toda essa area é habitada pelos falantes da lingua ioruba, mas

sem abrir m&o da ocorréncia de dialetos locais. Assim, a por¢do nigeriana da lorubalandia
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compreende os estados de Oid, Oxum, Ogum, Ondo, Equiti e Lagos, bem como partes de Kogi
e Kwara. A porcao beninense inclui diversos departamentos ou comunas, como sao chamados
os agrupamentos de cidades, distritos ou cidades em Benin, onde destacam-se: Quémé,
Plateau,e Collines, Borgou e Alibori (LERMEN:2022). Em relacdo a Republica de Togo, que
esta organizada a partir de regiGes administrativas, destacam-se as cidades de Lomé, Sokodé e
Atakpamé.

Segundo Sabrina Gledhill, pesquisadora da cultura ioruba na Bahia, no artigo “Velhos
respeitaveis ”’: notas sobre a pesquisa de Manuel Querino e as origens dos africanos na Bahia
esse agrupamento e o nome, lorubalandia, foi cunhado pelo fotégrafo, etndlogo e antropdélogo
Pierre Fatumbi Verger, uma pessoa franco-pindo-ioruba.

Os iorubas, iorubanos, ou nagds constituem um dos maiores grupos étnico-linguisticos
da Africa Ocidental (LERMEN:2022) e funcionam como uma espécie de aglomerado cultural
onde a transculturalidade ainda se mostra presente, pois “apesar dos fatores de homogeneizagéo
como linguagem e experiéncias histdricas recentes, pode-se discernir algumas especificidades
culturais e institucionais significativas em determinados locais” (OYEWUMI, 2021, p .21). Ou
seja, e de modo simplificado, ainda que a lingua e a principal matriz cultural seja o tronco
iorubd, é notavel que ha especificidades culturais em cada um desses estados, cidades ou
comunas, com a presenca de dialetos e manifestacGes culturais diversas, porém, com uma
crenga cosmoperceptiva comum. Assim em Ondo e vérias unidades politicas no leste da
lorubalandia manifestam-se especificidades culturais diferentes das presentes na cultura Oy6-
Toruba, por exemplo (OYEWUMI, 2021, p. 21).

Oyeéronké Oyéwumi, no livro ja citado e langado no Brasil em 2021, busca documentar
como e porque a ideia de género vaio a se constituir na sociedade ioruba, pois antes da invasao
colonialista, tal conceito nédo existia. E buscando nos dar a possibilidade de uma aproximacéo

mais respeitosa e contra colonial em relacdo a cosmopercepcao e cultura ioruba nos diz que:

O caso ioruba oferece um cenario bem diferente; e, mais do que isso,
mostra que o corpo humano nao precisa ser constituido como generificado
ou ser percebido como evidéncia para a classificacdo social em todos os
tempos. Na sociedade ioruba pré-colonial, o tipo de corpo ndo era a base
da hierarquia social: machos e fémeas ndo eram estratificados de acordo
com a distingdo anatémica. A ordem social exigia um tipo diferente de
mapa, e ndo um mapa de género que supde a biologia como a base para a
classificagdo social. (OYEWUMI, 2021, p .16-17)
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E é da lorubalandia que trazemos uma outra identidade de género tdo complexa quanto
two spirits, do ponto de vista transcontinental. No site Orientado.org ha uma série de referéncias

transgéneras, estre elas h& o verbete obinrin bi okunrin, referido como:

um termo ioruba que pode ser traduzido como ‘homem-mulher’,
originalmente usado por pessoas designadas mulheres ao nascimento que
desempenhavam papéis de género considerados masculinos. Atualmente,
esta identidade é usada por pessoas negras de todo o mundo que se
consideram femininas e masculinas e que rejeitam ou ndo priorizam a
utilizacdo de termos cunhados dentro de culturas eurocéntricas.
(ORIENTANDO:2020).

O mais interessante desta citacdo, € que ela fala da atualidade, é ja costurando uma
relagdo dual e/ou ndo-binéria.

Ja voltando as origens dos dois termos que a compde, e que estdo em seu inicio
percursivo, Oyéronké Oyéwumi, em seu livro, informa que “obinrin e okunrin sdo
primariamente categorias de anatomia, ndo sugerindo suposi¢cdes subjacentes sobre as
personalidades ou psicologias que derivem delas” (OYEWUMI, 2021, p. 118). E que “além
disso, ndo expressam dimorfismo sexual porque a distingdo que indicam € especifica para
questdes da reprodugdo”. (OYEWUMI, 2021, p. 119).

Nesse sentido, a autora africana nos diz que:

O género € um discurso dicotdbmico sobre duas categorias sociais
binariamente opostas e hierdrquicas — homens e mulheres. Em funcéo
disso, devo assinalar, desde j& que o habitual destaque das categorias
iorubds obinrin e okunrin, respectivamente, como “fémea/mulher” e
“macho/homem” é um erro de tradugdo. Esse erro ocorre porque muitas
pessoas dedicadas ao pensamento, ocidentais e iorubas, influenciadas pelo
Ocidente, falham em reconhecer que, na pratica e no pensamento iorubas,
essas categorias ndo sdo opostas nem hierarquizadas. A palavra obinrin ndo
deriva etimologicamente de okunrin, como “woman” [“mulher”] deriva de
“man” [“homem”]. Rin, 0 sufixo comum de okunrin e obinrin, sugere uma
humanidade comum; os prefixos obin e okun especificam a variedade da
anatomia. (OYEWUMI, 2021, p. 115).

A autora traz, inclusive exemplos de suas utilizacGes.

As diferencas entre as conceituagBes iorubds e inglesas podem ser
entendidas por intermédio dos seguintes exemplos. Em inglés, a pergunta
“Quem estava com vocé quando vocé foi ao mercado?”, alguém poderia
responder: “Com meu filho”. Para a mesma pergunta em ioruba, alguém
responderia: Omomii (Com minha cria ou prole). Somente se a anatomia
da cria fosse diretamente relevante para o topico em questdo, a mée ioruba
acrescentaria um qualificador como, “Omo mii okunrin” (Minha cria, o
macho). Caso contrario, a ordem de nascimento seria o ponto de referéncia
mais significativo socialmente. Nesse caso, a mae ioruba diria: Omo mii
akobi (Minha cria, nascida primeiro). Mesmo quando o nome da crianga é
usado, o género ainda ndo é indicado porque a maioria dos nomes iorubas
é sem género. (OYEWUMI, 2021, p.136).
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Como todo o idioma ioruba também o é, de forma que, mais especificamente, 0s
pronomes iorubas sdo neutros em termos de género. Assim, “a falta de género na linguagem
ndo é necessariamente uma tarefa futurista; infelizmente, poderia muito bem ser coisa do
passado”. (OYEWUMI, 2021, p. 435).

No entanto, a autora reconhece que o ioruba estd mudando e, como muitas linguas
africanas, mudando rapidamente — resultado, em parte, da imposi¢do de linguas e estruturas
europeias nas sociedades africanas. “Uma das mudangas mais notaveis na cultura ioruba € a
crescente importancia das categorias de género na lingua, literatura e sociedade” (OYEWUMI,
2021, p. 433). E considera ainda que:

No entanto, a questdo dos vieses na linguagem ndo é apenas uma questao
de uso da lingua; como as declara¢des sdo ouvidas é igualmente importante
(...) O género é uma maneira de ver e ouvir o mundo. Por exemplo, notei
que é dificil para muitos ocidentais conceberem uma oko fémea
(comumente traduzido como “marido”) sem pensar em homossexualidade
ou travestismo. Pelo contrario, na lorubalandia, as mulheres como oko séo
um dado suposto e seu papel é entendido como social e ndo sexual.
(OYEWUMI, 2021, p. 433).

Todos esses apontamentos podem sugerir que o reconhecimento de agodjié, mesmo
os feitos através das autodeclaracfes apresentadas por Forbes podem ser falhas, podem estar
cheios de ruidos. Como todo e qualquer ‘regime de género’ quando aplicado a cultura ioruba.

Finalizando, para a autora, “o género, como a beleza, esta frequentemente nos olhos
de quem vé&”. (OYEWUMI, 2021, p. 32).

Segundo essa argumentagdo, um tanto poética, vemos que o género simplesmente ndo
era inerente & organizacdo social humana. (OYEWUMI, 2021, p. 26). E podemos ver
nitidamente que “todos os conceitos trazem consigo suas proprias bagagens culturais e
filosoficas, muitas daquelas das quais se tornam distor¢ées (OYEWUMI, 2021, p. 22-23). Ou
subversdes. Enfim.

Entretanto, tendo entrado em contato com a episteme colonial, uma parte agodjié se
auto-identificar como homem, nessa ‘distor¢do’ gerada em fun¢do de um reconhecimento
baseado em um regime de género exogeno, onde a relevancia, ou preponderancia militar ‘re-
sexualiza’ - por assim dizer, ‘amazonas do Daom¢’ (FORBES:1851) ¢ uma informag¢do um
tanto perturbadora. Limitrofe. Que revela uma potencial ocorréncia transmasculina, dentro

desse mesmo contexto exodgeno. E entendo que a ‘distor¢do’ nao foi plenamente acomodada
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porque naquela época, também ndo se falava em transgeneridade, e muito menos
transmasculinidades.

Mas a espetacularidade de suas existéncias ‘fora da norma’ foram habilmente
exploradas pelo sistema pre-capitalista/capitalista através da exposi¢ao seus corpos e de suas
habilidades em famosas Feiras de Curiosidades, como no anuncio a recolhido pela British

Library Board que reproduzimos abaixo.

>
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THE FAMOUS AMAZONS

0
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Imagem 7. Anuncio do Crystal Palace, Sydenham. Nativos da Amazoénia do Daomé, 1893.
Direitos autorais do British Library Board

Segundo Daniele Yumi Suguiama:

Apobs os confrontos envolvendo as mulheres armadas do Daomé e os
franceses no final do século XIX, algumas delas foram levadas para serem
exibidas em museus de histéria natural na Europa, como o Jardin
d’Aclimacion, em Paris (LAW, 1993, p.245) e o Hyde Park, em Londres.
O evento em Londres foi divulgado com a seguinte manchete “Amazonas
do Daomé no Crystal Palace”.(SUGUIAMA, 2018, p. 24)
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Outra referéncia africana muito importante ¢ Amadou Hampéaté B4, um filésofo e
escritor malinés de grande projecdo internacional. Um de seus principais livros, Amkoullel, o
menino fula, publicado post mortem em 1981, onde o autor narra fatos memoraveis de sua
trajetdria, desde muito jovem, e que colocou a cultura oral africana, e a cultura africana de modo
geral, em um outro patamar de respeito e reconhecimento mundial.

Luiza Silva Porto Ramos e Kelvlin Ferreira Medeiros traduziram um de seus texto para
0 portugués, cujo titulo ficou sendo A Noc&o de Pessoa na Africa Negra. Nesse texto, Amadou
Hampaté Ba, logo de inicio avisa que se abstém de “ceder as armadilhas dos modelos

padronizados” (BA, 1981, p. 181), e que, por isso, ndo pretende:

apresentar aqui uma nogao de pessoa que valha para toda Africa Negra,
mas sim limitada as tradi¢cBes malianas, e nomeadamente aquelas das etnias
fula e bambara. Os Fula e os Bambara possuem dois termos proprios para
designar a pessoa. Sao eles: neddo e neddaaku; e maa et maaya. Onde a
primeira palavra de cada um desses quatro termos acima significa “pessoa”
e a segunda “as pessoas da pessoa”.

E que em sua cosmopercepgdo, Como em outras tantas cosmopercepcoes africanas, a
dualidade ¢ uma °‘esséncia’. A ‘esséncia’ da vida. Mas ndo uma dualidade competitiva,
opositiva, mas uma dualidade diddica. Portanto, ndo estamos falando de binaridade, no sentido
de polos, mas de complementacdo essencial.

Quando ouvimos a primeira vez, essa dualidade, ou multiplicidade de ‘pessoas da
pessoa’ nos perguntamos: “- Como assim? Entdo somos vérias pessoas numa (nica pessoa? E

1ss0?”’. Amadou Hampaté Ba e sua cosmopercepgao nos respondem:

Por que “as pessoas™? A tradi¢do ensina, com efeito, que ha primeiro maa:
pessoa receptaculo, e maaya: diversos aspectos de maa contidos na maa
receptaculo. A expressdo de lingua bambara “maa ka maaya ka ca a yere
kono” significa: “As pessoas da pessoa sdo multiplas na pessoa”. A mesma
ideia é encontrada entre os Fula. Eu cito a este propdsito uma anedota que
ilustra bem este fato: minha prépria mae, cada vez que desejava falar
comigo, primeiro fazia vir minha mulher ou minha irma, e lhes dizia: “Eu
desejo falar com meu filho Amadou, mas eu gostaria, antes, saber qual dos
Amadou que o habita esta presente neste momento”. (BA, 1981, p. 181).

Isso porque entre fulas:

O maa pode ser considerado como o receptaculo visivel e palpavel que
serve de invélucro e suporte a outros aspectos, mais sutis, da pessoa
humana. Este ser €, a0 mesmo tempo, simples e mdltiplo. Ele comporta
elementos fisicos, psiquicos e espirituais. Aquilo que se mostra mais facil
de compreender é a existéncia fisica. (BA, 1981, p. 181)

As dimensdes entre os elementos fisicos, psiquicos, espirituais, relacionais sao um

constructo mutante. E faz todo o sentido, quando a gente se aproxima um pouco da cultura do
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ifa, por exemplo, onde a correspondéncia do ori, ou do santo de cabeca, é, realmente, uma

dimenséo a ser considerada ao tentarmos conhecer, no intimo, uma pessoa/pessoas.

Decorre do que foi exposto que, segundo as tradi¢cdes consideradas, o ser
humano ndo é uma unidade monolitica, limitada a seu corpo fisico, mas
sim um ser complexo habitado por uma multiplicidade em movimento
permanente. Ele ndo se trata, portanto, de um ser estatico, ou concluido. A
pessoa humana, como a semente, evolui a partir de um capital primeiro,
que é seu prdprio potencial e que vai se desenvolvendo ao longo da fase
ascendente de sua vida, em funcdo do terreno e das circunstancias
encontradas. As forcas liberadas por esta potencialidade estdo em perpétuo
movimento, assim como o proprio cosmos. (BA, 1981, p 183)

Oyeérdnké Oyéwumi, nos fala de Amadou Hampaté Ba ressaltando a natureza holistica

das tradicOes orais africanas das quais ele € um dos elos, pois:

“A tradi¢@o oral ¢ a grande escola da vida, todos os aspectos sdo cobertos
e afetados por ela. Pode parecer um caos para aqueles que ndo penetram
em seu segredo; pode confundir a mente cartesiana, acostumada a dividir
tudo em categorias bem definidas. Na tradi¢cdo oral, de fato, o espiritual e
o material ndo sio dissociados”.( BA: 1981 apud OYEWUMI, 2021, p. 99)

Assim, as pessoas ‘espirituais’, ‘transcendentais’, ‘invisiveis’ integram as identidades

fula.

Essa é apenas uma expressao do entendimento sobre a importancia da dualidade no

contexto cultural africana. Segundo Danielle Yumi Suguiama:

E segue:

A partir da nocdo de dualidade é possivel compreender a existéncia de
cargos femininos que complementam outro, ocupado por um homem. (...)
A existéncia das “amazonas” viabilizou-se devido a esse principio. Os
espacos de atuacdo feminina no Daomé eram mdaltiplos; no entanto, havia
privilégios para as oriundas de familias influentes do reino, como vimos no
caso das kpojitos. Até mesmo a figura do monarca possuia sua
contrapartida na kpojito, cargo mais importante do reino ocupado por uma
mulher. As caracteristicas dos espacos e papeis sociais das mulheres no
Daomé se diferenciavam muito da realidade vivida na Europa no mesmo
periodo. Todavia, o crescente contato entre daomeanos e europeus pode ter
levado a diminuicdo nas funcbes protagonizadas por elas, sendo
paulatinamente  excluidas de espagcos anteriormente  ocupados.
(SUGUIAMA, 2018, p. 54).

A dualidade daomeana é fundamental para compreender a organizagdo
social e politica do reino, onde as funcdes exercidas por homens e por
mulheres se integravam e formavam um todo. (...) A dualidade do Daomé
se apresentou também nas versdes mitoldgicas sobre a formacao do reino.
No pantedo daomeano, estdio Mawu e Lissd (ou Segbo-Lisa) como
divindades fundadoras do mundo, em que a primeira representa o feminino,
enguanto o segundo o masculino. SUGUIAMA, 2018, p. 38)
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Para concluir, é preciso assumir que ndo havia mulheres na sociedade ioruba até
recentemente. Havia, obviamente, obinrin. As obinrin sdo o que Oyéwumi chama de
anafémeas. Sua anatomia, assim como a dos okunrin (anamachos), ndo as privilegiava para
nenhuma posicdo social e, da mesma forma, ndo prejudicava seu acesso a qualquer posicao
social. (OYEWUMI, 2021, p. 213).

Usando as proprias palavras de Oyéwumi, “é crucial que o nosso conhecimento da
Africa seja continuamente cultivado e desenvolvido” (OYEWUMI, 2021, p. 94) sobre pena de
ainda mais distor¢Ges, como as que aqui me desdobrei em fazer, no intento tracar um possivel
percurso rizomatico transmasculino. Mas, quanto a subversdes, ja ndo se pode garantir
protecdo. E o uso atualizado dos termos obinrin okunrin como uma identidade “usada por
pessoas negras de todo o mundo que se consideram femininas e
masculinas”(ORIENTANDO:2020) ndo deve ser descartado.

Por outro lado, e em completo a isso, Burton foi o Unico viajante a relatar o
envolvimento amoroso entre “amazonas” (SUGUIAMA, 2018, p. 59-60). Nesse sentido, temos
gue ter em mente que as descricdes referentes sobre essas pessoas realizadas quando da invasédo
colonial, eram influenciados por uma certa erotizagdo dos corpos ‘daomeanos amazdnicos’
produzidos pelo olhar masculino e distorcido de um europeu. Ou seja, podem ser fruto de
imagina¢do, ¢ ndo fatos, pois “os relatos de viagem sdo permeados por elementos “reais” e

imaginarios.” (SUGUIAMA, 2018, p. 31) uma vez que:

Os viajantes deslocavam-se com a intencéo de fazer o reconhecimento das
riquezas locais passiveis de exploracdo, conhecer novas rotas e observar a
possibilidade de produzir artefatos de valor comercial. Essas viagens
contavam com o financiamento proveniente de aliangas entre comerciantes
e a elite intelectual das metropoles.(SUGUIAMA, 2018, p. 32)

Assim, prefiro me fiar em autores e autoras nativos e nativas de Africas, como
Oyerdnké Oyéwumi e Amadou Hampéate Ba, embora os relatos de Forbes e Burton ndo deixem
de ser uma enorme tentagéo e tenham sido muito bem referenciados.

Danielle Yumi Suguiama chama a atengdo para que “o ethos guerreiro era uma
caracteristica marcante da sociedade daomeana, sendo a guerra a organizadora da vida.
(SUGUIAMA, 2018, p. 55).

Penso, portanto, que, mesmo quando a pesquisa africana procura validar a
especificidade da experiéncia africana, ela o faz dentro dos quadros das
categorias de conhecimento derivadas da Europa. (OYEWUMI, 2021, p.
31).
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Porque € preciso dialogar com eles. Assim como o fizeram a rede two spirits pan-
indigena e o fazem também toda a multiddo que caminha sobre o guarda-chuva proposto por
Guacyra Lopes Louro.

Assim podemos observar e apontar inimeras questdes e especificidades ao longo
desses dois subcapitulos Gltimos que nos desafiam, nos confrontam, e que ndo pretendem

responder a nada, mas, sobretudo, a levantar questdes, e seguirmos com mais apontamentos.
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3. TINHA UMA PESSOA NO MEIO DO CAMINHO. OU, NO MEIO DO
CAMINHO, TINHA I1SSO DE SER COMO UM HUB: IDENTIDADE E
HACKTIVISMO.

Partindo da investigacdo sobre as relacGes entre 0 meio e 0 ser humano como
fundadoras para a nocao de pessoa, e por conseguinte, da geragao da tal ‘identidade propria’ na
contemporaneidade, Tim Ingold, filésofo e antrop6logo britanico, considera que nos tornamos
pessoas a medida em que, enquanto organismos Vvivos, estabelecemos relagdes tanto bioldgicas
guanto culturais com outras pessoas, ambiéncias, paisagens. Ou seja, ser pessoa ndo é uma coisa
dada, mas as resultantes enquanto relacfes organicas. Para Ingold somos pessoas enquanto
sejamos relagOes. Para tanto, Ingold postula que as relagGes entre ambiente e cultura, entre
biologia e psicologia, nos levariam a entender os processos de desenvolvimento ontogenético
de maneira mais aberta. Entendendo a ontogenia como o desenvolvimento de um organismo
desde sua concepcao até o estabelecimento de um suposto estado de maturidade, que no caso
do ‘tornar-se pessoa’, ou seja, da concretizacdo de uma ‘identidade’, essa formagdo nunca se
completaria ou se finalizaria.

Para Ingold, a ontogenia ndo possui finalizacdo identitaria, porque ndo existe
maturidade, uma vez que as pessoas Sao 0s processos relacionais, e ndo o produto destes. Sou
pessoa aqui, agora, escrevendo, e outra pessoa logo ali adiante, a depender das relacGes que se
apresentem.

Nesse sentido, basicamente, ‘tornar-se pessoa’ € uma aventura trajetiva, pois trata-se
de uma elaboragéo/re-claboragdo continua onde, segundo Ingold: ““as reais caracteristicas dos
organismos ndo sdo nem inatas nem adquiridas, mas sdo produtos da interacéo, ao longo do
ciclo de vida, entre causas genéticas enddgenas e ambientais exdgenas” (INGLOD, 2010, p.11).
Essa visdo é retomada e aprofundada em outros textos do autor.

Entretanto, ndo se pode afirmar que o interacionismo darwinista ortodoxo se aplique
as ideias de Ingold, pois o principio da ‘selecao natural’ - que relaciona mutacfes na
programacao genética entre geracdes face seu embate/troca com o meio externo, se realiza com
reservas porque, para Ingold, o gendtipo é também um sistema em desenvolvimento, e ndo um
dado. Ou seja, por sermos formas organicas, como tais, Somos inapreensiveis e estamos em
continuo movimento.

De certa forma, a organicidade em Ingold se aproxima ao agenciamento deleuziano no

que tange aos processos de ‘ser pessoa’ enquanto ser ‘devir pessoa’. E nesse sentido, uma
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pessoa ndo € 0s seus genes, OU COMO Seus genes reagem, mas 0 que acontece com seu organismo
enquanto agencia relacbes em/com ambiéncias, ou outras pessoas, ou outras sensagdes, também
organicas e mutaveis (INGOLD, 2010). Assim, Ingold afirma que “é perfeitamente possivel
(...) que duas criaturas bem diferentes tenham exatamente o mesmo DNA no genoma”
(INGOLD, 2010, p 18), pois séo absolutamente distintas em suas interagdes, e iteracdes.

Nesse sentido, gostaria de guardar os termos evolucéo e interacdo, para mais a frente
debaté-los a luz das consideracBes feitas pela artista e pesquisadora Bia Medeiros com a
finalidade de expandir as ideias de Tim Ingold a partir dos termos ‘volugdo’ e ‘iteragao’.

Ja para Ailton Krenak, filésofo e ativista dos povos originarios das terras que hoje
chamamos Brasil, conforme apresenta Paulo Alexandre Malafaia, o sujeito € uma "pessoa
coletiva” (KRENAK apud MALAFAIA, 2021, p.87). Falando e/ou confabulando sobre
Krenak, desde essa perspectiva, Malafaia nos informa que:

Ailton Krenak pressup8e um saber oriundo de uma tradicdo ancestral e
procura falar em nome dela. Esse saber passa por ele, mas ndo se detém
nele. A vantagem aqui parece ser o fato de Krenak explicitar que essa
tradicdo ancestral se identifica com os pressupostos dos quais parte e, mais
ainda, dos quais ndo pretende — ou ndo pode! — abrir mdo. Logo, é possivel
entender a atuagdo (filoséfica) do autor como sendo, concomitantemente,
a de mensageiro e atualizador daquele saber. (...) A situagdo do autor é,
pois, como um vinculo, um elo. Atado ao que Ihe antecede, mas, em
simultaneo, aberto ao presente-futuro, atualizando aquela sabedoria as
circunstancias hodiernas. (MALAFAIA, 2021, p 88).

Um elo que, na medida em que relaciona, vincula, mas ndo fixa, caminha junto. Assim,

Krenak aponta para a existéncia de uma espécie "eu-nés" para falar de identidade. E em relacéo

ao ‘enlatamento’ de sua existéncia, como ‘indio’, conforme destaca Malafaia, Krenak atenta
que:

“Indio ¢ um equivoco de portugués, [...] porque o portugués saiu para ir

para a India. Mas ele perdeu a pista e veio parar aqui nas terras tropicais do

Pindorama, viu os transeuntes e acabou carimbando de indios. Aquele

carimbo errado, equivoco, ficou valendo para o resto de nossas relagdes até
hoje.” (KRENAK apud MALAFAIA, 2015, p. 239).

Ou seja, Ailton Krenak também se sente descendente de uma falha, de um desacerto,
ao ter que lidar com a cultura ocidental, crista e capitalista. E desde um olhar contra colonial
(SANTOS, 2015) concorda com Preciado em relacdo a tébnica zumbi das sociedades de matriz
ocidentais eurocéntricas contemporaneas, que extraem, e/ou extrativizam, o prazer de estar vivo

e de ser/estar uma relagcdo organica com o planeta e seus organismos.
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Por fim, Krenak aponta para a necessidade em se combater a colonizacdo das
identidades, desejos, objetivos, corpos, memorias... De modo que, embora Tim Ingold seja
branco e inglés, e Ailton Krenak seja um elo entre os povos originarios que habitavam Abya
Yala até os povos indigenas que ainda habitam o Brasil, ambos parecem compartilhar do
principio de organicidade e sociabilidade como articuladores da ontogenia. Assim, a ‘pessoa
coletiva’ e os processos de ‘tornar-se pessoa’ se aproximam.

Assim, quero reiterar que ndo encontrei, contudo, e até 0 momento, qualquer registro
nos escritos desses dois fildsofos em que o percurso de tornar-se pessoa, ou da eco-consciéncia
da pessoa coletiva, apontamentos que apresentem agenciamentos que relacionem as marcas
sexo-bioldgica. Sobretudo em Tim Ingold. Ambos autores escrevem desde uma perspectiva
forcosamente assexuada. Entendo que fazendo assim buscam néo se concentrar nos regimes de
diferenca entre homens, mulheres e outras identidades de género tdo presentes na
contemporaneidade. Mas é evidente essas marcas atravessam as identidades das pessoas de
forma indelével.

Por outro lado, entretanto, as visdes de Ingold e Krenak desde esse viés assexuado se
aproximem de algumas das elaboragdes identitarias presentes nas teorias de Oyéronke
Oyéwumi, por exemplo, que em sua cultura tradicional — a ioruba, as pessoas tem suas
identidades notadamente mais vinculadas a sua idade, seu tempo de vida, ou ao tempo de
relacdo e convivio entre as mesmas, ndo estando primordialmente definidos em funcdo de
atribuicGes exclusivamente referenciadas no sexo bioldgico de seus corpos.

Para Oyerdnké Oyéwumi, a identidade de uma pessoa nio tem que ver diretamente
com 0s aspectos bioldgicos dos corpos, ou mesmo sao fruto de dimensdes psiquicas pessoais,

mas sim resultados de uma dimenséo temporal e relacional. De modo que:

A afirmacao de que a “mulher” como categoria social ndo exista em
comunidades iorubds ndo deveria ser lida como uma hermenéutica
antimaterialista, um modo de desconstrucdo pds-estruturalista do corpo em
dissolucdo. Longe disso — o corpo foi (e ainda é) bastante material em
comunidades iorubds. Mas, antes da instalacdo de nogBes ocidentais na
cultura ioruba, o corpo ndo era a base de papéis sociais, inclusdes ou
exclus@es; ndo foi o fundamento do pensamento e da identidade sociais.
(OYEWUMI, 2021, p .16)

E, considera que:

Embora a l6gica cultural ioruba pré-colonial ndo utilizasse o corpo humano
como base para a classificacdo social (em nenhuma situacéo na sociedade
iorubd, um macho foi, em virtude de seu tipo de corpo, inerentemente
superior a uma fémea), a sociedade iorubd era organizada
hierarquicamente, de pessoas escravizadas a governantes. A classificagdo
dos individuos dependia, em primeiro lugar, da senioridade, geralmente
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definida pela idade relativa. Outra diferenca fundamental entre as
categorias sociais iorubads e ocidentais envolve a natureza altamente
situacional da identidade social iorubd. Na sociedade iorubd, antes da
instalacdo forcada das categorias ocidentais, as posi¢fes sociais das
pessoas mudavam constantemente em relacdo a com quem estavam
interagindo; consequentemente, a identidade social era relacional e ndo era
essencializada. (OYEWUMI, 2021, p .19)

Esse ultimo trecho é que me faz miracular aproximacgoes entre os pensamentos de
Ingold, Krenak, e Oyeronké Oyéwumi. Nesses trés olhares para a formulagdo da geragdo
identitaria, ou o que aqui temos chamado de pessoa, a identidade tem a prevaléncia relacional
como definidora de sua natureza.

Contudo, é preciso reiterar o quanto a historia de continente africano foi e ainda é
imensamente impactada pelo comércio colonial e escravagista dos séculos XV1 a XIX. Fruto
de uma violenta diaspora, e um longo periodo de desumanizacao.

O que ninguém poderia prever, entretanto, era a geracao de uma nagéo transcontinental
e transatlantica: a nacdo loruba. A custa de muito sangue, e de muita dor, e de muita resisténcia,
apos terem sido sofrido um cruel e barbaro processo desterritorializacao, o caldo cultural criado
desde processos bastante intensos, prolongados e recorrentes de reterritorializacdo forcada, de
convivéncia compulséria com etnias e culturas diversas e eventualmente rivais, mas que
considerando as condicOes exploratérias implacaveis e comuns, resultariam na disseminagdo
de aspectos de sua cultura por todo o globo, e em especial, nas Américas, que ja foram chamadas
de indias Ocidentais. No Brasil, a presenca dessa na¢io pode ser facilmente verificada a partir
de religides afro-latinas como o Candomblé, a Umbanda, o Tambor de Mina e o Batuque, por
exemplo.

Ou seja, sobre um certo ponto de vista, a nacdo loruba expandiu seus territorios,
embora outras coisas tenham sido limitadas, cerceadas, restringidas. O que ndo nos impede de
condenar a escraviddo que, sem duvida, é a pior e mais feia face colonialista.

E Oyeéronke Oyéwumi segue fazendo consideragdes sobre a chegada da episteme
colonial nas sociedades africanas. E nesse particular, é importante salientar que o colonialismo,
esteve sim associada a escravidéo, sistema esse que no Brasil durou cerca de 300 anos, pelo
menos, pois seu registro oficial vai de 1550 até 1888. Mas as consequéncias sdo vivenciadas
até os dias de hoje, tanto para Pindorama quanto para 0 mundo inteiro.

Segundo a autora:

0 papel e o impacto do Ocidente sdo de extrema importancia, ndo apenas
porque a maioria das sociedades africanas estava sob o dominio europeu
até o final do século XIX, mas também em fungdo do dominio continuo do
Ocidente na producdo do conhecimento. Nos Estudos Africanos,
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historicamente e atualmente, a criacdo, constituicdo e producdo do
conhecimento continuaram sendo privilégio do Ocidente. Por esse motivo,
o raciocinio corporal e a bio-ldgica que derivam do determinismo biolégico
inerente ao pensamento ocidental foram impostos as sociedades africanas.

De modo que a cultura ioruba, seja a de quem viajou como escravizado, seja a de quem
permaneceu em Africas, nesse processo de desterritorializacio e reterritorrializacdo forcada e
violenta que aconteceu em virtude da exploracdo escravagista nas Américas segue acontecendo
ainda hoje, modo diferente, aperfeicoado, através do capitalismo globalizado e da precarizacdo
absoluta da méo-de-obra trabalhadora. Dessarte, podemos estabelecer que o sistema colonial
do séc. XVI se aprimorou e hoje recebe o nome de globalizacdo, acontecendo de modo
universal. Essa universalidade, e também a roupagem aparentemente menos violenta ndo deixa
passar ninguém, nenhuma pessoa, nenhuma cultura, passa incélume ao fendmeno da
globalizacdo, que €, a0 mesmo tempo uma reapresentacdo de um sistema biologizante,
patriarcal e machista.

Assim, trago a irdnica ponderacdo, feita por Oyéronké Oyéwumi, para quem: “na era
do capitalismo global, a Coca-Cola é universal, mas dificilmente é inerente a condi¢cdo humana.
(OYEWUMI, 2021, p.84). Ou seja, ainda do globalmente distribuida, globalmente presente, e
até mesmo, globalmente consumida, e imaginariamente massificada, esse produto ndo pode
chegar jamais a estatura da essencialidade.

Assim, quando apresentamos no capitulo anterior a elaboracdo de sistemas onde
guerreiras integram uma identidade de género outra, dissidente, que ndo comporta a
identificagdo simbolica de ‘mulher’ - de acordo com a régua colonial europeia antiga e greco-
romana, ndo estdvamos apenas chamando a atengdo sobre uma possivel oposi¢do entre
guerreiros e guerreiras, mas estavamos desde ai apontando para outra logica de estruturagédo
identitaria anti-binaria.

E é preciso gritar, bradar, protestar, uivar, berrar, comunicar que a acdo colonial, que
hoje acontece de modo global, atingiu, afetou/afeta, a todes no globo terrestre.

No que Paul Preciado mais uma vez me socorre, quando ao falar dessa cultura colonial
global pragueja, avisa, anuncia em seu artigo/carta/discurso O Monstro Que Vos Fala,
dirigindo-se a plateia de uma conferéncia realizada em meio a psicanalistas, psiquiatras e
psicologos:

Quando vocés cortarem todas as arvore e perfurarem todas as montanhas,
guando voceés analisarem todos 0s nossos sonhos, vocés ndo serdo capazes
de destruir mais nada. A Terra serd entdo um terreno baldio, um enorme
corpo transgénero desmembrado e devorado. Os corpos dos colonizadores
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e 0s seus corpos, queridos psicanalistas, serdo enterrados com os 6érgaos
trans que vocés nos tiraram. Mas os 6rgdos que ndo tinhamos nunca
poderdo ser enterrados. Nossos 6rgaos utopicos vao viver para sempre. Eles
serdo os guerreiros das fronteiras. (PRECIADO, 2021, p. 299)

3.1 HACKTIVISMO, ARTE DRAG, PALHACARIA.. OU COMO RECRIAR
IDENTIDADES NA MALHA FICCIONAL

Adriana Santos, palhaca e pesquisadora brasileira, que recentemente defendeu sua tese
de doutorado, e ainda sobre a processualidade e as relages/agenciamentos que nos tornam
pessoas, ou que nos fazem performar ‘pessoalidades’, refletindo sobre questdes da negritude no
contexto da palhacaria, fala sobre a experiéncia que teve com Clara Lee Lundberg® na
residéncia Hackers de Género, promovida pelo festival Vértice Brasil®®, em 2014. O projeto
Vértice Brasil realiza um encontro e festival de teatro contemporaneo feitos por mulheres,
ligados ao Magdalena Project - rede internacional que busca a realizacdo de parcerias e
intercdmbios artisticos entre mulheres de todo o mundo. Vértice é um dos primeiros festivais
de arte no Brasil onde o recorte de género nao ¢ apenas o ‘eixo curatorial’ mas o mote do proprio
festival.

Segundo Adriana Santos, a residéncia, que trabalhava com a cria¢do de drag queens e
drag kings dos participantes, fez emergir muitas reflexdes, bastante interessantes, tanto para ela
enquanto pessoa quanto para o trabalho artistico que desenvolvia como palhaca. Entre as
reflexdes levantadas, esta a ideia de que os conceitos e comportamentos dos géneros feminino

e masculino estdo ligados a uma ‘programacao’. Segundo Adriana Santos:

Interessou-me participar da residéncia o fato de que o enfoque seria em
como “explorar a potencialidade do corpo politico”, como afirmou Clara
Lee no programa da atividade; era o territorio de pesquisa no qual eu me
inseria. Queria pensar esse lugar com relacdo ao meu negro corpo.
(SANTQOS, 2017, p. 49).

Adriana Santos conta que, num primeiro momento, foi feito um exercicio onde cada
participante do curso escrevia em quatro papéis diferentes, um pronome, um verbo, um

substantivo e um adjetivo. Na sequéncia realizou-se uma ‘recombinacdo’ dos papéis onde, a

58 Clara Lee Lundberg é artista multidisciplinar, coredgrafa e bailarina sueca, residente no Rio de Janeiro

6] projeto Vértice Brasil realiza um encontro e festival de teatro contemporaneo feitos por mulheres, ligados ao
Magdalena Project - rede internacional que busca a realizagdo de parcerias e intercambios artisticos entre mulheres
de todo 0 mundo. Vértice € um dos primeiros festivais de arte no Brasil onde o recorte de género é ndo s6 o ‘eixo
curatorial > como é mote do proprio festival.
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partir da contribuicdo (interagdo/iteracdo) de outros participantes, papéis foram reconstruidos.
Através dessa residéncia, Adriana Santos sentiu como se houvesse ‘hackeado’ as
‘programagoes de género’ que a habitavam (SANTOS, 2017). E ainda falando sobre como os

processos foram vivenciados, ela discorre:

Houve um dia especifico para o trabalho com os carateres masculinos e
outro com os femininos. Esse movimento, no qual foram colocadas essas
“mascaras” criadas por nos, consistia no dispositivo drag king e drag queen
que, segundo Clara Lee, seriam dispositivos que se usa para investigar e
quebrar a programacdo e/ou clichés relacionados a género. (SANTOS,
2017, p. 51).

Destacando a importancia de que cada participante tivesse podido vivenciar tanto a
construcdo de uma ‘mascara’ drag queen quanto drag king, compondo com seu sexo bioldgico
e ampliando o espectro de repertdrio relacionado aos nossos ‘padrdes de normatividade’,

Adriana Santos afirma que procurou construir a partir dessa residéncia sobre hacker de género:

Uma pratica hacker do racismo no intuito de evidenciar discursos
normativos do que ¢ ‘ser branco’ e ‘ser negro’ em nosso contexto € com
isso provocar tanto a mim mesma, enquanto atriz/performer/negra, quanto
ao olhar e percepcdo do outro no que tange as politicas de identidade racial.
Vi que este dispositivo enquanto cena performatica subverte os padrdes de
significacdo na cena oscilando entre consciéncia de identificacdo destes
padrdes da normatividade de pensamento branca e ao mesmo tempo o
rompimento destes. Percebi que meus carateres criados eram tangenciados
ndo sO pelas questdes de género, mas que havia referentes de minha
convivéncia pessoal do que é ser negro/a e ser branco/a, por meio do jogo
na cena com Mestre Selva e Valentina, detectando cdédigos
preestabelecidos e as possibilidades de revisdo de estereotipos identitarios.
(SANTOS, 2017, p. 53).

Mestre Selva e Valentina correspondem as ‘mascaras’ drag king, drag queen
desenvolvidas por Adriana Santos que ‘hackeiam’ artisticamente aspectos relativos as praticas
de género, enquanto ‘corpos politicos’ e suas racialidades (SANTOS, 2017). A acao hacker,
em resumo, é um processo de identificacfes e reconhecimentos que tem que ver com, entrando
em um determinado sistema, conseguir ‘re-programéa-lo’, reorganizando, alterando, ou
subvertendo o caminho da informagdo, ou ainda, a propria informagdo em si. E assim que
operam as atividades hacker em sistemas bancarios, previdenciarios, ou em pleitos e votacoes.
Entrar, corromper e/ou reprogramar os dados e/ou o proprio sistema.

A poténcia da arte drag, enquanto uma acdo hacker, mora justamente ai. Seja em
funcdo das provocacbes e dos desconcertos que geram, ou em funcdo das

programacdes/reprogramacdes que alteram, especialmente, desde suas interagdes/iteracoes.
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Em seu sentido politico e dentro da perspectiva de ser uma agao insurgente, ‘hackear’
€ uma acdo subversiva e uma pratica de resisténcia ao controle massivo do estado sobre nossos
corpus e identidades. Para Igor de Freitas e Priscila Arantes, pesquisadores das artes visuais e
tecnologia: “a confluéncia entre arte e a¢des de resisténcia, contudo, ndo ¢ recente, mas
podemos dizer que € dentro do contexto da cultura digital que a intersec¢do entre hacktivismo
¢ arte se torna mais proeminente” (FREITAS & ARANTES, 2015, p. 303). Nesse sentido:

Apontar o ato de resisténcia como a interface comum entre a arte e a
comunicacdo em uma sociedade de controle parece fundamental para
entender as linguagens contemporaneas, particularmente as novas
possibilidades estéticas que despontam da interpenetracdo da arte com as
midias digitais, especialmente aquelas que dialogam com a acdo hacker.
(FREITAS & ARANTES, 2015, p. 303).

Freitas e Arantes descrevem o termo hacktivismo como a “jungao de Hack e Ativismo
que envolve a manipulacdo de codigo e bits para promover ideologias e a liberdade de
expressdao” (FREITAS & ARANTES, 2015, p. 303). Curiosa a defini¢ao onde se pode conjugar
“promogao de ideologias”, e, a0 mesmo tempo, “promogao da liberdade de expressao”. Nesse
sentido, o hacktivismo e o ‘ativismo virtual’ sdo a face e o avesso de certas formas de resisténcia
e engajamento, feitas desde a internet, onde se pode bombardear o sistema com uma infinidade
de informagdes dissonantes ao mesmo tempo em que se tenta estabelecer relagdes ndo-lineares
e desterritoriais entre os cddigo-fontes. Eventualmente, a acdo hacker também pode tentar
‘organicizar’ o ambiente tecnoldgico com virus e desvios labirinticos.

Continuando com as reflexdes, o hacktivismo nos coloca num movimento que se
realiza em cadeia, e no caso de interfaces virtuais como a internet, a acdo hacker se realiza
especialmente dentro das redes sociais. Como aponta Jocy de Oliveira, compositora e maestrina
brasileira, em uma entrevista dada ao Jornal O Estado de Sdo Paulo em 22/02/2018, onde ela
nos fala sobre seu envolvimento/entendimento a respeito das ondas feministas e as novas

tecnologias sociais:

O feminismo vem se manifestando historicamente em “ondas”, em seus
fluxos e refluxos. Na virada dos séculos XIX e XX, a primeira onda foi dos
movimentos sufragistas. Vivi de perto a segunda onda, o feminismo dos
anos 1960/70. Morava nos EUA. Foram tempos de transformagdes
comportamentais e sexuais, de rupturas e descobertas, com teorias muitas
vezes exacerbadas e provocadoras. Isso foi vital para o passo a frente no
rastro das pioneiras sufragistas. A terceira onda foi a dos anos 1990,
abracando a diversidade. Nesses ultimos anos, vem nascendo a quarta onda
— impulsionada pela internet e especialmente pelas redes sociais, que
facilitam o intercAmbio de ideias. (OLIVEIRA, 2018).
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Jocy de Oliveira, tem desenvolvido um trabalho multimidia pioneiro dentro e fora do
Brasil, envolvendo musica, teatro, instalacGes, textos, videos e Operas. Em seu relato, destaca a
emergéncia das redes sociais e da internet como importantes ferramentas de enfrentamento,
resisténcia, mobilizacdo e veiculacdo de contetdos formativos, informativos e provocativos
dentro da perspectiva da luta feminista na virada do século.

Sobre as redes sociais enquanto ‘tecnologias de relacao’, ou aplicativos que exploram
as relacdes entre pessoas e seus avatares, conta-se que foi numa rede social, o Twitter, que um
usuario sugeriu o uso da cerquilha (hashtags), ou a tecla do jogo da velha, para reunir assuntos,
temas, sentimentos, recorrentes em suas publicacdes. O uso imediatamente se projetou para
outras redes sociais, com destaque para o Facebook e o Instagram.

Hashtags sdo como nos, ou hubs, que entrelagam pontas que ndo se conhecem, mas
que experimentam um ponto de contato, de relacdo, de identificagdo. Numa linguagem um
pouco mais técnica, hashtags sdo mecanismos de indexagdo através da criacdo de hiperlinks
que, funcionando como um incrivel mecanismo de busca, dao acesso a todes que ‘participam’
de uma discussdo, assunto, sentimento, conectando pontos distintos, e eventualmente
desconhecidos, que estdo espalhados pela rede. No caso da experiéncia reportada por Jocy de
Oliveira, essas redes logo se tornaram um eficiente mecanismo capaz de reunir mulheres que,
através de hashtags, mobilizam/mobilizaram toda a rede social virtual e, desde ai, diversos
grupos, instituicdes e pessoas reais.

Uma das campanhas mais significativas das redes sociais foi a campanha
#primeiroassedio, organizada pela ONG Think Olga, em resposta a série de comentarios
pedofilos destinados a uma participante de 12 anos durante o reality infanto-juvenil Masterchef
Junior, da TV Bandeirantes, em 2015. Através da campanha, mulheres foram motivadas a
compartilhar suas experiéncias pessoais de assédio sexual, para mostrar que 0 caso em questdo
ndo era algo absolutamente isolado, e que acontecia em varias faixas etarias, classes sociais,
etnias, aparéncias, enfim. Que a cultura do assédio é estrutural e ampla.

Outrossim, € importante situar que o termo hacker integra as Teorias de Rede
Complexas, ou simplesmente Teorias de Rede, que compdem os estudos das Teorias da
Computacéo, por exemplo. E na intencdo de contextualizarmos a acdo hacker num sentido mais
politico, segundo Igor de Freitas e Priscila Arantes, é:

Importante lembrar que a internet foi criada no fim dos anos 50 em plena

guerra fria. Ou seja, com o receio de ataques, por parte dos norte-
americanos, a uma fonte de informac&o centralizada, criou-se um sistema

134



distribuido e ndo centralizado de informacéo; hoje conhecido como
internet. (FREITAS & ARANTES, 2015, p. 3).

Ou seja, a internet surgiu como um enorme ‘esconderijo a olhos vistos’, uma imensa
moita, e ndo um guarda-chuva ou biblioteca virtual, onde informacdes poderiam ser distribuidas
de forma descentralizada, dificultando a tomada integral de informacg6es sigilosas, ou
confidenciais de uma sé vez, ou numa Unica invasdo. Por outro lado, essa conformagao faz com
que os dados percorram caminhos. Mas ndo sem antes atravessarem uma série de protocolos de
seguranca. Nessa perspectiva, a internet, enquanto rede, implica numa pratica de
deslocamentos, de envios, ou de navegacao, desde sua caracteristica distributiva. N&o a toa
usamos a expressdo ‘navegar na internet’ ou nos referimos a ela como a um ‘mar de
informagdes’. Entretanto, essa navegagdo também pode flertar com uma sensacao labirintica
ou vertiginosa. Provavelmente, todas as pessoas ja experimentaram a sensacdo erratica em
relacdo & navegacdo na internet e suas plataformas. Vocé comeca a se conectar, a navegar, a
pesquisar, a passear, uma janela vai abrindo outra, e quando percebemos, passaram-se horas e
horas em deslocamentos, em multiplas abas, vagueando, némades virtuais, sem se chegar a
lugar algum definitivo, Unico, final. O impeto erratico € um chamado constante.

Nos aprofundando um pouco mais nesse tema, Igor de Freitas e Priscila Arantes,
corroborando com Alexander Galloway - pesquisador, programador e artista, esmiucam as

principais caracteristicas de sistemas em rede da seguinte forma:

Para Galloway (2004) existem trés tipos de sistema de informacéo:
centralizado, descentralizado e distribuido. O sistema centralizado é
hierarquico e possui um Unico hub autoritario. Qualquer informacéo de
qualquer parte do sistema tem que passar pelo hub central. (...) O sistema
descentralizado se constitui pela multiplicacdo de diversas redes
centralizadas, com cada ponto central tendo controle sobre diversos pontos.
A grande diferenga do sistema centralizado para o descentralizado é que
ndo existe um ponto central que controle toda a informag&o, mas sim varios
pontos que controlam areas separadas. Um exemplo desse tipo de sistema
é o sistema da aviacdo: cada avido estd em um espaco aéreo, em um
diferente aeroporto, cidade; cada um com suas regras. O Gltimo sistema
seria o distribuido, onde ndo existem pontos centrais. Cada individuo tem
a mesma forgca no sistema. Um exemplo do sistema distribuido, que nos
interessa nesse artigo, é a internet. Cada computador pode enviar dados
diretamente para outro computador, sem passar por um ponto central.
Assim, para funcionar a troca de informagGes e dados sem um mediador
(ponto central), é necessario que existam protocolos de funcionamento; isto
¢, regras para que os computadores ‘com versem’ entre si. (FREITAS &
ARANTES, 2015, p. 3-6).

Achamos e sentimos que estamos navegando livremente, ou labirinticamente, na

internet, e pronto, mas ndo é bem assim. Estamos sendo acompanhades, capturades, medides,
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marcades, capitalizades, pois os protocolos de seguranca da internet, ou seja, “as regras e
recomendagdes que a informagao teria que seguir para se locomover na internet” (FREITAS &
ARANTES, 2015, p. 3-6) mapeiam localiza¢es, interesses, dados pessoais, percursos e todo
tipo de informacéo.

Nesse sentido, os algoritmos desempenham uma fungdo estratégica, tornando-se um
elemento central no ecossistema informacional e digital. S&o eles, enquanto sequéncias de
codigos programados - porém dindmicos, que traduzem os dados mapeados. Ou melhor, 0s
‘modelizam’, definindo como os computadores devem interpretar os dados coletados, mas
também, reorganizando os codigos-fonte continuamente.

Complementando as informagdes desde a citacdo acima, os hubs funcionam como
centros de comandos, interesses ou de ligagdo, em uma rede de circuitos®. Sdo como grandes
‘nds’, ou ‘encruzilhadas de dados’ - enquanto espacos de contato e espagos abertos para
conexdes multiplas. Hubs e hashtag ndo sdo a mesma coisa, mas se aproximam enquanto
dispositivos que relacionam, atam e acompanham os deslocamentos e as possiveis iteracdes
através de processos de ‘encruzilhamento’ de informagdes.

Um dos conceitos mais importantes, em se tratando de teorias de rede, é justamente o
conceito de né (hub), que, diferentemente do n6 de uma rede comum - dessas de se deitar ou
pescar - na acepg¢do da cultura digital um ‘nd’ pode conectar pessoas, impressdes, imagens, de
uma maneira algoritmica, atando eventos e pessoas que ndo se conhecem e que estdo
fisicamente distantes, buscando, no entanto, sempre, promover recorrentes atualizaces dessas
relacoes.

Assim, e com vistas a explorar a analise das qualidades, quantidades, recorréncias, ou
outros aspectos de todo tipo de relacdo/conexao, criou-se o chamado Marketing de Contetdo -
que se ocupa em classificar, qualificar, quantificar e, sobretudo, capitalizar conexdes, provando
que, ao sistema capitalista, nada escapa. 1sso torna a acéo de hackear ainda mais importante e
fundamental como forma de resisténcia, e como possibilidade de subverter o controle social,
resultante da analise, captura e programacdo de desejos, comportamentos, identidades, e
subjetividades.

Outrossim, especialmente pessoas que integram a comunidade LGBTQIA+,
podem/devem, conscientemente, buscar desenvolver as habilidades necessarias para,

inicialmente, hackear o sistema/cistema que nos envolve, agindo como hubs, e de forma

60 Fonte: Dicionario Portugués Michaelis.
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algoritmica - no sentido de atualizacdo e acompanhamento, mas nunca de controle. Deslocar,
mover e mudar. E sobre isso. E desse tipo de hackeamento que nos fala Adriana Santos. O
hackeamento de género presente na arte drag, mas também, eventualmente, presente nos
trabalhos artisticos de mulheres-palhacas, palhaces, e também de raros palhagos. Mas
sobretudo, o hackeamento essencial presente em corpos e identidades dissidentes, capazes de
fazem a rede se remodelar.

Identifico também na acdo hacker o mecanismo metodoldgico do que aqui quero

chamar de riso afrontoso. Mais a frente, e aos poucos, esse riso sera vislumbrado, entrevisto.

3.2 ENTRE HUBS E BOLOLOS

Aproveitando essa aproximacao em relacao as teorias de rede, e a partir da necessidade
de se atentar, perceber e hackear programacoes, sempre pensando em tomar desvios, atalhos e
descaminhos, senti, desde os apontamentos do capitulo anterior, de trazer mais algumas ideias
de Tim Ingold sobre bordado, ou bordadura, como uma metodologia de poética insurgente, em
se tratando de conexdes.

Primeiramente, é preciso pontuar que as ideias de bordado, ou de bordadura, sugerem
percursos bem mais sensiveis e organicos do que as linhas imaginarias e virtuais que constituem
as hashtags ou os hubs. Entretanto, num certo sentido, hackear é como bordar. Embora hackear
parta de encaixes binérios, 0 ou 1, 0 que sugere processos analiticos mais tecnolégicos e de
defrontacdo direta, enquanto bordar me parece envolver um balango, uma investigacdo bem
mais afetuosa, e sobretudo, mais relacional. Quem borda lida com defrontamentos e
alinhamentos bem mais intimos e potencialmente mais afetivos. Entdo, mais do que me
envolver em redes, e até mesmo buscar hackeamentos, procuro por bordaduras, enquanto vivo
bololds. Vivo o “trancado mutante” (INGOLD, 2012, p. 32) pleno que teco.

Talvez falte-me a organizacdo e a paciéncia necessérias para um bordado mais
objetivo, e que consiga produzir imagens figurativas rapidamente reconheciveis. Diante disso,
por ora, s6 consigo transbordar e me exceder numa organicidade afetiva e ‘re-criativa’. Assim
ao buscar bordar, vou vivendo bololds, emaranhados e emaranhamentos.

Tim Ingold tem sido uma grande inspiragdo nesse processo. ldentifico em seus escritos
sugestdes do que estou chamando de bolol6s e que, para mim, d&o conta do emaranhado de fios
nos quais me meto, e que flertam com uma ideia de encruzilhar persistente e revisitante. Para o

autor:
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Os caminhos ou trajetérias através dos quais a pratica improvisativa se
desenrola ndo sdo conexdes, nem descrevem relagdes entre uma coisa e
outra. Eles sdo linhas ao longo das quais as coisas sdo continuamente
formadas. Portanto, quando eu falo de um emaranhado de coisas, é num
sentido preciso e literal: ndo uma rede de conexdes, mas uma malha de

linhas entrelagadas de crescimento e movimento. ).(INGOLD, 2012, p. 27).

[...] 6 um campo néo de pontos interconectados mas de linhas entrelagadas;
ndo uma rede (network), mas o que eu gostaria de chamar de malha

(meshwork).(INGOLD, 2012, p. 39).

A partir da citagdo, devo pontuar que, o sentido de malha parece ser um pouco mais
organizado do que o sentido de bolold, mas ambos sdo entrelacamentos.

Buscando a representacdo da afetacdo no contexto de ligar, conectar, entendo a
bordadura vislumbrada por Ingold como um dos modos de se fazer emaranhados enquanto
metodologia fenomenoldgica, processo, pois, bordadura ¢ mais do que um simples ‘modo de
fazer’. Bordadura diz respeito a um modo autoral e criativo. Um modo tnico e irrepetivel.
Entretanto, bolold, sugere algo para além do Unico e do irrepetivel. Quando imaginamos um
bolold transvemos uma coisa multiforme, ou disforme, haja visto que um bolold dificilmente é
uniforme. De outra forma também, o bololé é um tipo de bordadura que pede movimento. Seja
no sentido de uma imanéncia aflitiva que pede por reorganizacdo, seja desde um convite a
curiosidade que busca saber como aquele bololé se deu, aconteceu, até o presente momento.
Somos levados a imaginar como, porque, aquele ajuntamento de coisas se deu. Somos levados
ao despertar do transver. Somos levados a ‘curiar’ os percursos dos objetos, coisas, linhas,
pessoas, ou de toda coisa que participe daquela composicdo. E quanto mais mexemos, mas
desejamos mexer, até o ponto do insuportavel.

Nesse sentido, o ato de bordar ndo tem um sé modo, tem varios. E todos dependem do
que se tem a mao, e de quem borda, e do que ‘quem borda’ tem em seu imaginario, e seus afetos
no momento da bordadura. Essas ‘coisas todas’ que atravessam cada conexdo, deixando uma
impressdo pessoal em cada entrelagamento. Assim, bordar também é deixar um rastro afetivo.
Uma saudade. Uma lembranca. No bordado tipo bolol6 sinto que esses rastros afetivos tendem
a ser mais visiveis, pois no bolold reside um afé, como se o0 gesto ultimo da bordadura tivesse
acabado de acontecer. Falo das sensagdes que me ocorrem ao me deparar, ou me imaginar me
deparando, com algo que entendo como um bolol6.

Por exemplo, um amontoado de fios de TV na rede elétrica que me faz passar os olhos
por todo o percurso querendo descobrir de onde vem, e para onde vao, cada um daqueles fios.
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Ou, um ninho - que sempre me impressiona e me faz imaginar como o0 p&ssaro conseguiu unir
materiais tdo diversos, que vao do encontrar até o transportar, e que inclui o como alinhava-los
de um jeito tdo afetivo e leve. E cheio de memdrias. Ou um simples novelo de 14, que, dentro
da gaveta, se uniu a outras coisas desde o simples ato de fechar a abrir a gaveta e que agora me
desafiam a pensar sobre a intencionalidade das rela¢Oes, ou ndo. Pois bololds pode acontecer
naturalmente e sem intencionalidade.

Como ilustragdo e como pouso no percurso dessa pesquisa sobre o emaranhar, produzi
a videoarte Emaranhar bololds, em 2022, onde Matusquella, minhe palhaca/palhace, se

relaciona com um bolold.
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Imagem 8. Frame videoarte Emaranhar bololds
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Imagem 10. Frame videoarte Emaranhar bolol6s

O meu bordado, por enquanto, € bem bolold. Confuso. Intricado. Embolado. Ambiguo.

Diversivo. Labirintico. Mas também é belo e multiplo.
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Muito embora, as vezes, 0 bolold traga uma aparéncia ou uma sensacdo incbmoda, de
bagunca, pois traz a iminéncia do ‘por fazer’, da instabilidade e do devir, ¢ essa imediacao que
causa certa ansiedade, mas que movimenta a gente.

Penso que isso se da também porque na ‘bordadura tipo bololo’, onde entendo que a
marca queer quer se fazer presente. Sobre este tipo de bordado, ou bordadura, ou seja, o bordar
tipo bolold lembra, assemelha-se, as mecanicas ou praticas que compdem a conduta queer.

Sobre essas dindmicas, praticas e/ou condutas, conforme aponta Guacyra Lopes Louro
- uma das principais referéncias brasileiras sobre o estudo do que chamamos aqui neste trabalho
de queer, abrem-se caminhos para um entrelagamento entre queer e a bordadura bolol6, na

medida em que queer fomenta:

O questionamento, a desnaturalizacdo e a incerteza como estratégias férteis
e criativas para pensar qualquer dimenséo da existéncia. A ddvida deixa de
ser desconfortdvel e nociva para se tornar estimulante e produtiva. As
questdes insollUveis ndo cessam as discussdes, mas, em vez disso, sugerem
a busca de outras perspectivas, incitam a formulagdo de outras perguntas,
provocam 0 posicionamento a partir de outro lugar. Certamente, essas
estratégias também acabam por contribuir na produgéo de um determinado
‘tipo” de sujeito. Mas, neste caso, longe de pretender atingir, finalmente,
um modelo ideal, esse sujeito — e essa pedagogia — assumem seu carater
intencionalmente inconcluso e incompleto. (LOURO, 2001, p. 552).

Nesse sentido, teco desde o bolold, uma pedagogia e uma costura queer.

E recupero também Tim Ingold, que considerava seguir:

De modo frouxo o argumento classico avancado pelo filésofo Martin
Heidegger. Em seu celebre ensaio sobre A coisa, Heidegger (1971) buscou
delinear justamente o que diferiria uma coisa de um objeto. O objeto
coloca-se diante de nés como um fato consumado, oferecendo para nossa
inspecédo suas superficies externas e congeladas. Ele é definido por sua
prépria contrastividade com relagdo a situacdo na qual ele se encontra
(Heidegger 1971, p. 167). A coisa, por sua vez, ¢ um “acontecer’, ou
melhor, um lugar onde varios aconteceres se entrelacam. Observar uma
coisa ndo é ser trancado do lado de fora, mas ser convidado para a reuniao.
Nos participamos, colocou Heidegger enigmaticamente, na coisificagdo da
coisa em um mundo que mundifica. (INGLOD, 2012, p 29).

Assim, também desejo seguir “de modo frouxo” (INGOLD:2012) qualquer filiagdo
filosofica, uma vez que, como queer, bolold nao quer ser ‘objetificavel’, ‘definivel’, tendo em
vista que ambos demandam um permanente mover, com infindaveis deslocamentos, indo e
vindo, se aproximando e se afastando, como se recorrentemente falassem: ‘- Mexe um
pouquinho mais aqui’, ‘- Agora vamos mexer um pouquinho mais pra 1a?”. Assim, além de

entrelacar diversos principios queer, bololds sdo extremamente ‘coisaveis’ (INGOLD:2012).

141



Nesse sentido, sigo recuperando novamente escritos de Tim Ingold, para quem as
‘coisas’ partem de uma espécie de encontro entre os diversos entes, significados e relagdes que

emergem desde suas experiéncias trajetivas:

Como uma reunido, no significado antigo da palavra: um lugar onde as
pessoas se relnem para resolver suas questdes. Se pensamos cada
participante como seguindo um modo de vida particular, tecendo um fio
através do mundo, entdo talvez possamos definir a coisa, como eu ja havia
sugerido, como um “parlamento de fios” (INGOLD, 2007b, p. 5). Assim
concebida, a coisa tem o carater ndo de uma entidade fechada para o
exterior, que se situa no e contra 0 mundo, mas de um nd cujos fios
constituintes, longe de estarem nele contidos, deixam rastros e séo
capturados por outros fios noutros nés. Numa palavra, as coisas vazam,
sempre transbordando das superficies que se formam temporariamente em
torno delas. (INGLOD, 2012, p 29).

Relendo o trecho acima penso que a ‘coisa’ pode ser a propria vida, ou como deseja
Tim Ingold, o impulso para se “trazer as coisas de volta a vida” (INGOLD:2012). E sobre a
palhacaria que tenho feito, e com a qual tenho me arriscado, e em como tenho buscado construir
a relacdo com a expectacdo viva que se entrelaca comigo enquanto palhaceamos, ou seja,
enquanto coordeno, ou ndo, o ‘parlamento de fios’, penso sobre a 'coisa' que tenho sido
enquanto pessoa. Uma ‘pessoa-toda-coisada’, toda ‘embololada’. E me rio muito disso.

Ainda repercutindo sobre esse monte de percursos que se entrelagam, nesse caminho
todo bordado no estilo bololo, que ¢ esse ‘amasiamento permanente’ da vida, corroboro com
Ingold pois, “a coisa, todavia, ndo é s6 um fio, mas certo agregar de fios da vida” (INGOLD,
2012, p.38).

E sobre minha pequena vida de poeta, de artista, de palhaga/palhace, e de drag, no
grande bolol6 do universo, cito mais uma vez Tim Ingold, para quem:

O (ou a) artista — assim como o artesdo — é um itinerante, e seu trabalho
comunga com a trajetéria de sua vida. Além disso, a criatividade do seu

trabalho esta no movimento para frente, que traz a tona as coisas
(INGOLD, 2012, p. 38).

E ainda:

Diferente das redes de comunicagéo, por exemplo, os fios de uma teia de
aranha ndo conectam pontos ou ligam coisas. Eles séo tecidos a partir de
materiais exsudados pelo corpo da aranha, e sdo dispostos segundo seus
movimentos. Nesse sentido, eles sdo extensdes do prdprio ser da aranha a
medida que ela vai trilhando o ambiente (Ingold, 2008, p. 210-211). Eles
sdo as linhas ao longo das quais a aranha vive, e conduzem sua percepcao
e acdo no mundo (INGOLD, 2012, p. 40).

Vejo-me assim como essa aranha. E a imagem da teia, como rastro afetivo no tempo,
gue me leva de volta as ruinas, e a jardins escondidos, e a moitas, com mulheres e outras pessoas
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e identidades de géneros bastante ousadas com as quais tenho me conectado através de nossos
materiais exsudados. Nossas cartografias e maneiras de urdir. E entdo, o bololé ressurge como

uma espécie de ninho, até que consiga alcar um novo voo, talvez mais direto, talvez ainda mais
indireto.

Enquanto isso, me reconforto no bololé que venho bordando até aqui.
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4. A RUINA QUERI

“O olho V¢, a lembranca revé
e a imaginacdo transvé.
E preciso transver o mundo.”

(Manoel de Barros)

“Aqui tudo parece que era ainda construgao
e ja éruina.”

(Caetano Veloso)

Quando Maria Zambrano, pensadora, ensaista, tedrica e fil6sofa espanhola,

poeticamente nos pergunta:

O que sdo as ruinas? Algo deteriorado, sem dlvida, algo desabado. Mas
nem todo desabamento é uma ruina. Na percepcdo das ruinas sentimos algo
gue ndo esta, um hdspede que se foi: alguém que acaba de ir embora quando
entramos, algo flutua ainda no ar e algo permaneceu também. Nao nos
atreveriamos a permanecermos sozinhos entre ruinas, pois tudo povoar-se-
ia, iria povoando-se ndo mais de sombras, mas de algo mais indefinivel.
Por qué? As ruinas sdo uma categoria da histdria e fazem alusdo a algo
muito intimo de nossa vida. Sdo o abatimento dessa agdo que define o
homem entre todas as outras: edificar. Edificar, fazendo historia. Isto &,
uma dupla edificacdo: arquitetdnica e histdrica. A arquitetura e a historia
sdo solidarias e no fundo nasceram do mesmo impeto e de idéntica
necessidade. (ZAMBRANO, 2010, p. 03).

Como ‘categoria historica’, ou seja, enquanto predicagdo e/ou qualificagdo, ruinas nos
remetem a um tempo historico passado que ‘quase’ acabou. Ruina apela, entdo, para espagos
de memoria e de imaginacdo, e talvez por isso, ao observarmos uma ruina, sentimos uma série
de atravessamentos que agenciam relacdes onde recuperacdo, manutencdo, investigacao,
pesquisa, apagamento, persisténcia, risco e descoberta se ‘encruzilham’ desde um sitio
transtemporal. Ainda como categoria histérica, ruinas marcam a permanéncia de algo, ou de
alguém, de saberes e fazeres, de culturas, que palpavelmente ndo existem mais, mas que
resistem, ou re-existem, perturbando a estabilidade da nocdo de presentificacdo e de presenca
na medida em que sentimos, vislumbramos, acessamos, transvemos - como quer Manoel de
Barros, ‘devires do passado’, ou seja, temos presentes coisas que persistiram como auséncias.

Ruinas sdo, entdo, edificacbes que resistem/re-existem, a reconstrucdo arquitetdnica
fisica por sua forga historica, simbolica, afetiva, e, por isso, permanecem em ‘estado de ruina’.

Para Zambrano, ruinas nos desafiam enquanto humanidade porque lidam com o impeto

144



edificativo que quer construir a historia ‘sempre pra frente’. E que quer, ao mesmo tempo,

edificar algo, ou melhor, que quer deixar algo edificado, pois:

(...) ao edificar, tenta realizar seus sonhos. E sob os sonhos, alenta sempre
a esperanga. A esperanca motora da histdria. E assim, nas ruinas, o que
vemos e sentimos é uma esperanca aprisionada, que quando esteve intacto
0 que agora vemos desfeito quica ndo era tdo presente: ndo havia alcancado
€Om Sua presenca 0 que consegue com sua auséncia. E isto, que a auséncia
sobrepassa em intensidade e em forca a presenca, € 0 signo inequivoco de
que algo tenha alcangado a categoria de ‘ruina’. (ZAMBRANO, 2010, p.
03).

Em relagdo ao ‘tradicional’, ao edificado, ao basilar, a pesquisa sobre as palhagarias
feitas por mulheres e outras identidades de género ndo hetero-macho-normativas, acabam por
ganhar as feicGes de uma pesquisa feita em meio a ruinas, uma vez que dialogam diretamente
com ‘auséncias presentificadas’ que sobrepassam o tempo e o registro edificado de/por
palhacos, clowns, bufdes, histrides, prestidigitadores, bobos da corte, e outros brincantes
inequivocamente apresentados em nossos livros de histdria sobre a palhacaria.

Essas ‘figuras comicas’ dialogam com uma dimensdo simbdlica que relaciona a
dimensao ritualistica da mascara enquanto rito coletivo, onde o riso, o prazer e a festa tém lugar
de destaque. Entretanto, discricionariamente, algumas mascaras se destacaram em detrimento
de outras. Assim, ocorreu um processo de apagamento histérico e simbodlico de presencas
diversivas que foi/é bastante Util para a criacdo da ideia de unicidade histdrica. Processo esse
que acaba por refletir a colonizacdo sofrida pelas artes comicas, pela histdria das artes, e até
mesmo pela histéria da humanidade. E € justamente nesse sentido arqueoldgico e
etnocenoldgico, de pesquisa e recomposicao, que investigo essa ruina que ri, pleiteando que as
edificacOes historicas, simbdlicas, sejam multiplas, como sdo maltiplas as historias.

Ao buscar trazer uma perspectiva mais etnocenologica para abordar tanto ‘historias’
da palhacaria quanto da arte drag, corroboro com Graca Veloso, professor, ator e pesquisador
candango, para quem, quando em 1995 acontece o manifesto de criacdo da etnocenologia,
descortina-se “a possibilidade de o ritual ser tratado como ritual, religido como religido, festa
como festa, e teatro como teatro” (VELOSO, 2008, p. 39), num dialogo respeitoso, ético ¢
permanente. Ou seja, com uma postura capaz de enxergar e perceber auséncias e apagamentos,
bem como capaz de perceber aproximacdes e atravessamentos com manifestacées hodiernas.

Segundo Graga Veloso, para “seus fundadores, a etnocenologia tem dois
compromissos ideoldgicos basicos: a nega¢ao do etnocentrismo e a afirmagao da diversidade”

(VELOSO, 2008, p. 39). Assim, a etnocenologia, ou ainda, “a afirmacao da diversidade abre a
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todos, tedricos e praticos da cena, outras portas, diferentes do palco teatral, para a investigacdo
sobre o mundo” (VELOSO, 2008, p. 39).

Dessa forma, a andlise, registro, descri¢do e cartografia de expressdes cénicas, em
especial no tocante a comicidade e ao riso, presentes em performances, ritos e afins, carecem
de um olhar que seja capaz de sair em busca de pistas, aceitando todo tipo de vestigio como
uma possibilidade de memoria, articulada ndo somente pela razao e sequenciagédo cronologica,
mas por seus paralelismos, encruzilhamentos e, até mesmo, por suas ambiguidades. Por fim, é
preciso estar atento aos desvios, ndo para corrigi-los, mas para acompanhar e parafraseando
Derrida: “mandar passear os mitos” (DERRIDA, 2015, p.13).

Nesse sentido, e em fungdo de uma visdo que historicamente vem privilegiando a
historia dos palhacos e de seus antecessores mais diretos, ou seja, “historias que legitimam a
posi¢do ainda soberana do pai branco sobre qualquer outro corpo” (PRECIADO, 2021, p. 293
- 294) é que neste trabalho, tanto as palhacarias desenvolvidas por mulheres cisgéneras ou néo,
quanto palhacarias e comicidades desenvolvidas por artistas LGBTQIAPN+, mas também as
producdes relativas a arte drag, e suas afiliadas, que enovelamos todas essas ocorréncias

artisticas sobre o manto da dissidéncia.

4.1 COMMEDIA DELL'ARTE: ENAMORADAS, CORTIGIANAS,
PERSONAGENS TIPO E MASCARAS COMICAS FEMININAS

Partindo de uma reconstrucéo histérica tradicional, edificada em livros, e eurocéntrica,
a ‘entrada oficial’ de mulheres em cena se deu dentro da chamada commedia dell'arte, uma
forma teatral vastamente documentada e cujo inicio se localiza e se 'temporaliza’ na Italia pré-
renascentista. Essa forma teatral teve inicio em meados do séc. XV, e teve seu apogeu durante
o0 século XVII, periodo em que se distribuiu por toda a Europa e também em suas colonias.

Entretanto, ao considerarmos outras culturas que estavam fora do radar italiano, vemos
que a proibi¢do para a entrada de mulheres na ‘cena oficial’ pode ser relativizada, pois nao se
deu da mesma maneira ou no mesmo tempo historico, ou ainda, que a reacdo dada a proibicéo
ndo se deu da mesma maneira. Dai entdo ao falar em commedia dell'arte
poderiamos/deveriamos falar, portanto uma ‘re-insercdo’ feminina nos palcos, tablados, e
demais espacos de teatralidade, pre-teatralidade, enfim. Nesse sentido é preciso considerar que
provavelmente, houve um tempo, ou outro lugar, em que mulheres participavam e até mesmo

protagonizavam ritos que, em suma, Sao acontecimentos pré-espetaculares.
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Basta apenas extrapolar o contexto europeu medieval, desmedindo-o como centro
Unico irradiador de cultura e de historia, pois, em termos culturais, a Europa € apenas um hub
na malha cultural das formas teatrais ou espetaculares mundiais.

Tendo isso em vista, ainda que esse trabalho nos proximos capitulos apresentemos
inimeras consideracdes sobre a Opera, a commedia dell arte e afins, ou seja, produtos culturais
originarios da Europa, fica a provocacgéo para falarmos de outros contextos culturais. Ainda que
de forma resumida. E, de partida, me pergunto se ocorréncias espetaculares e religiosas com
performances de hijras na india antiga, por exemplo, poderiam ser consideradas como
teatralidades femininas anteriores a commedia dell’arte .

Por outro lado, e tentando iniciar uma discussdo sobre travestilidade, ou
mascaramento, elementos presente e destacado da commedia dell’arte na dire¢do de uma
possivel e visivel divisdo sexual do espaco espetacular, seja em palcos, picadeiros, rodas, rituais
OU em cena, nota-se que existem diversas formas espetaculares tradicionalmente realizadas por
homens que, algumas vezes interpretam/interpretaram ou representam/representaram papéis
femininos sem que transitem em termos de género em seu cotidiano social, ou em sua vida
ordinaria.

E melhor ilustrar o assunto, do que divagar sobre ele. Por exemplo, o kathakali, desde
muito antigamente até os dias de hoje, e em respeito a sua tradicdo milenar, homens aparecem
pesadamente maquiados e adotam ‘atitudes femininas’ ou ‘atitudes masculinas’ para
representar, ou incorporar, ‘dar passagem’ (ROLNIK: 2016) a deidades tanto masculinas
quanto femininas.

Mas hé outras expressdes culturais hindus, nem tdo famosas ou globalizadas, como a
mohiniattam e o theyyem para alem do kathakali. Nesse sentido, é importante destacar que a
mohiniattam tradicionalmente é realizada apenas por mulheres cisgéneras. J& o theyyem €
executado predominantemente por homens, a excecao do devakkoothu theyyam; que é o Unico
ritual theyyam realizado apenas por mulheres (ANDRAUS, SOARES & SANTOS: 2013)

As trés expressdes culturais acima citadas sdo todas originarias de Kerala, um estado
situado ao sul da india, na costa de Malabar, e se inserem no que nds, ocidentais, entendemos
como algo hibrido, ou seja, experiéncias capazes de encruzilhar ‘rito-teatro-musica-danca-
mito-cosmopercepcao’.

No artigo Gestualidade da danca classica indiana Odissi e danca contemporanea
ocidental: interfaces, que é resultante de uma pesquisa conjunta sobre dancas indianas,

realizada por Mariana Baruco Machado Andraus, Marilia Vieira Soares e Inaicyra Falcdo dos
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Santos, as pesquisadoras afirmam que “a danga indiana tem origem milenar” (ANDRAUS,

SOARES & SANTOS, 2013, p. 77). As autoras reiteram que:

Assim como o teatro ocidental, em sua origem, estd ligado ao aspecto
religioso, também na india a danca tem origem como portadora da tradicao
religiosa, com a diferenca que, no caso dos indianos, essas duas instancias
jamais foram dissociadas, enquanto no ocidente as diversas formas de arte
foram, ao longo dos séculos, tornando-se cada vez mais independentes da
vida dentro dos templos. (...) Atualmente, considera-se a existéncia de sete
estilos de danga classica na India: Bharathanatyam, Kuchipudi,
Mohiniyattam, Kathakali, Odissi, Manipuri e Kathak. (ANDRAUS,
SOARES & SANTOS, 2013, p. 77)”

Na pesquisa, elas trazem referéncias desde Ramm-Bonvitt (1987), que aponta haver

comprovagdes de que ha pelo menos cinco milénios ja se praticava ‘danca’ na India. Segundo

0 estudioso:

EscavacBes em Mohenjo-Daro e em Harappa produziram provas
concludentes de que a danca ja era praticada na india 5.000 anos atras. A
figura de bronze de uma menina dangando, que foi desenterrada no inicio
deste século, aponta para a tradigdo pré-ariana da danca. Essa figura
representa possivelmente uma predecessora das dancarinas do templo
(Devadasis). (RAMM-BONWITT, 1987, p. 12 apud ANDRAUS,
SOARES & SANTOS, 2013, p. 77).

Nesse sentido, as dangas indianas, sdo, possivelmente, anteriores a commedia
dell’arte. Segundo Ramm-Bonvitt (1987), ainda :

A maioria dos pesquisadores vé os primérdios da danca classica indiana
nas dancas mimicas que tinham lugar nas festas dos deuses, sobretudo nas
festas cultuais de Krishna e de Shiva. (RAMM-BONWITT, 1987, p. 12
apud ANDRAUS, SOARES & SANTOS, 2013, p. 77).

Sob ponto de vista cultural, ou em termos da posicéo e das obrigacdes que as devadasis

ou qualquer outro corpo que danca as supracitadas dancas classicas hindus, ha a necessidade de

um treinamento muito grande. E ndo seria demais recordar que devadasis poderiam pertencer

a subcasta de hijras, que na india sdo pessoas que atravessam a fronteira binéria, bioldgica e

cisgénera homem ou mulher.

Em geral, o inicio desse treino ocorre ainda na infancia e se baseia hum famoso livro

hindu chamado Napva Sastra. A pesquisadora Karen Cristine Veloso Martins, em sua

dissertacdo Danca cléssica indiana: segundo 0s mestres, as escrituras e os praticantes, realizou

diversas entrevistas com alguns dancarinos, dancarinas e gurus indianos. Uma das dancarinas

entrevistadas, Janaki Rangardjan, afirma que o que define uma danca como cléssica ¢ sua

estrutura e histéria (RANGARAJAN, 2016 apud VELOSO, 2017, p 37) e ndo uma marca
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temporal numérica. O Natya Sastra é uma referéncia comum entre as diversas pessoas
entrevistadas por Karen Cristine Veloso Martins.

Rangarajan no entanto, afirma que tanto as dancas classicas quanto as folcloricas usam
elementos importantes do Natya Sastra, como 0s gestos de maos, as narrativas, bem como os
conceitos de bhava (emocgdes), abhinaya (expresséo) e rasa (sentimentos). Ela reitera ainda que
“As dangas classicas indianas sdo centradas na espiritualidade e ndo se faz jus a elas trata-las
apenas como técnicas corporais”. (RANGARAJAN, 2016 apud VELOSO, 2017, p 37).

Para o guru Mithun Shyam, outro entrevistado da pesquisa: “A danga classica € o tipo
de danca que tem uma historia muito antiga e que mergulha nos valores espirituais, culturais e
historicos da fndia” (SHY AM, 2016), enquanto que as dancas folcloricas ou nio classicas, “[...]
sdo mais coloquiais e representam as atividades rurais e diarias da classe trabalhadora”

(ibidem). Quanto & relacéo da danca com o Natya Sastra, Mithun Shyam diz que:

Toda danca classica é baseada no Natya Sastra. A esséncia ¢ do Natya
Sastra. O Natya Sastra ndo é para nenhum tipo particular de danca, ele
descreve as exigéncias gerais quanto ao dancarino, palco, etc, que sdo
necessarias para um praticante da forma de arte divina da danca. [...] Assim,
0 Natya Sastra € mais como uma escritura para dangarinos do que um livro
especifico de referéncia. (SHYAM, 2016 apud VELOSO, 2017, p 37).)

Em 1877, o compositor musical Ludwig Minkus e Marius Petipa, um importante
coreografo francés, mas que ficou conhecido coreografando e ensinando ballet na Russia, criam
uma obra classica de repertorio chamada La Bayadére. A producdo conta a histéria de amor
entre o nobre guerreiro Solor e a bela dancarina do templo, Nikiya. A obra se passa na india.
Através dela pode-se intuir um resumo do que os profissionais do balé russo daquela época, e
mesmo nos dias de hoje, sentem ser a figura da bayadere, que, na ficcionalidade real trata-se
de uma devadasi.

Assim, a bayadére integra a ideia central que ocidentais tém da danca feminina
indiana. Para VELOSO:

com a invasdo britanica, a ideia de pureza e castidade vitorianas se espalhou
pela sociedade, notadamente pela alta classe. Tais ideias consideravam
inapropriada a exposicdo a que as mulheres se sujeitavam ao dangarem em
publico. Alguns alegam também que o poder, conhecimento e
independéncia que tais mulheres tinham eram, por si s6, motivos para que
fossem consideradas incastas. Outros ressaltam, ainda, que do ponto de
vista do estrangeiro, aquela arte e classe de mulheres eram
incompreendidas (VELOSO, 2017, p 38)

E eis que essa tradicdo, desde a colonizagdo britanica associou as atividades das
devadasis a prostituicdo, culminando com sua proibi¢do, como pontuado em capitulo anterior.
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De modo que o tratamento dado a hijras e devadasis foi exatamente 0 mesmo: o impedimento,
a condenacédo, a censura, a vedacdo. Para ANDRAUS, SOARES & SANTOS, e tentando

diferenciar as trés principais dancas classicas indianas:

O Odissi ramificou-se em trés escolas: Mahari, ligada a tradi¢do Devadasi,
que diz respeito as bailarinas mulheres que dangam dentro dos templos para
as divindades; Nartaki, que seria a tradicdo de Odissi que se desenvolveu
nas cortes; e Gotipua, realizada por criancas do género masculino usando
trajes femininos e interpretando papéis femininos. (ANDRAUS, SOARES
& SANTOS, 2013, p. 77)”

E finalizando esse breve a parte, quero trazer mais algumas consideracfes de
ANDRAUS, SOARES & SANTOS, para quem:

O fato de a danca indiana permanecer ligada a religiosidade néo significa,
em contrapartida, que ela ndo sofreu as mesmas modificacdes ao longo dos
séculos as quais toda manifestacdo cultural esta sujeita. (ANDRAUS,
SOARES & SANTOS, 2013, p. 77)

E sinto que agora podemos voltar a commedia dell arte.

Roberta Barni, estudiosa do tema, tece uma série de consideracfes bem relevantes na
apresentacdo do livro de Flaminio Scala, intitulado A Loucura de Isabella e Outras Comédias
da Commedia Dell'arte, onde se apresentam um montante de 40 jornadas, ou canovaccios - que
s80 os registros escritos, ou algo como as bases de roteiro, que davam suporte as improvisagdes
de artistas italianos dell'arte a época.

Ainda sobre o titulo da obra, € interessante ressaltar que Isabella é um dos nomes mais
contumazes para a ‘mascara’ das Enamoradas, uma das ‘personagens tipo’ dessa forma teatral.
No livro acima citado, antes das jornadas, e para apresenta-las, Roberta Barni, nos contextualiza

sobre algumas mascaras femininas da commedia dell'arte, elaborando-as da seguinte maneira:

0OS NAMORADOS, cujos dotes principais tinham que ser a elegancia, a
graca, a beleza, falavam em toscano literario e, assim, como as criadas, ndo
usavam mascaras. Entre os homens temos: Fabricio, Horacio, Cintio,
Flavio, Lélio. Entre as mulheres temos Angélica, Ardélia, Aurélia,
Flaminia, Lucila, Lavinia e, prenome de Andreini, a maior virtuose do
século XVI, Isabella. Sdo personagens enfaticas, apaixonadas, as vezes
com frenesi. Com o avancar do tempo, tornam-se cada vez mais
enlanguescidas. Diante do fascinio imediato exercido pelas mascaras, é
dificil imaginar qual teria sido o grande atrativo dos papéis dos namorados.
(...) E preciso notar, no entanto, que os escritos da época testemunham que
0 maior sucesso, junto ao publico, era justamente daquelas atrizes —
Vincenza Armani, Vittoria Piissimi, Isabella Andreini — que interpretavam
as namoradas. (BARNI, 2003, p.27).

Isabella Andreini, citada por Barni, foi incrivelmente famosa e respeitada como atriz

e escritora. Ela trabalhou na companhia de Flaminio Scala em sua juventude, onde conheceu
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Francesco Andreini, com quem se casou em 1578, e juntos fundaram a Compagnia dei Comici
Gelosi. Entre os escritos sobre o surgimento e apogeu da commedia dell'arte ha uma boa
quantidade de escritos sobre as apresentacOes desses artistas, sobretudo em relacdo ao
desempenho fabuloso e marcante de Isabella Andreini. Mas poucos s&o 0s registros sobre outres
comediantes dell'arte. Ja sobre Flaminio Scala, sabe-se que o autor, no fim da vida, trabalhou

como diretor de sua propria companhia, a Libera Compagnia dei Confidenti.

Imagem 11. Medalha Comemorativa com imagem de Isabella Andreini, Italia, 1604.

Para nos, com os olhos de hoje, pode mesmo ser dificil elaborar o que essa re-insergdo
de mulheres na cena europeia dos séculos XV e XVI significou. Ndo obstante, quando Barni
afirma que, justamente, as personagens femininas das Enamoradas e das Criadas ndo
utilizavam a mascara facial tdo caracteristica dessa forma teatral, mas que, pontualmente, elas
causavam imenso alvorogo, a autora esta a nos falar da espetacularidade que os corpos, e 0s
rostos e vozes femininas, em cena, causaram a epoca. Ou seja, provavelmente, o frisson de ver
uma mulher no palco integrava os dispositivos espetaculares dessa forma teatral europeia em
seus sitios originarios.

Para além disso, sabe-se que a Compagnia dei Comici Gelosi, dos Andreini, se

apresentou diversas vezes para Ferdinando Medici e a corte italiana renascentista. Ferdinando
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Medici também era patrono e grande incentivador da Camerata Fiorentina, grupo de artistas
italianos que lancaram as bases para a criacdo da Opera, anos depois. Mas 0 que a commedia
dell'arte tem a ver com a Opera?

Primeiramente, vale lembrar que a proibicdo para que mulheres subissem ao palco
francés, italianos, portugués, no intento de interpretar obras teatrais também se aplicava a
musica e ao canto, o que aproxima a historia da masica vocal e do teatro europeus nesse quesito
impeditivo. Entretanto, a posteriori, ambas as linguagens revelam-se solidarias em lugares
simbolicos cuja espetacularidade causada pela reinsercdo de mulheres em cena € ponto comum

e faz parte do espetaculo.

Imagem 12. Enamorada. Afresco no Castelo de Trausnitz . Fonte: MOLINARI, 1985, p. 64.

Essas ‘re-estreias’, ndo aconteceram no mesmo tempo historico, porque a ‘invencao’
da Opera é posterior a commedia dell'arte. No entanto, a personagem da Enamorada,
desempenhada por lIsabela Andreini - e ela mesma engquanto ente social espetacular, se
relacionam diretamente com a criacdo da chamada primma donna italiana, rainha do teatro
romantico e da Opera renascentista, dentro de uma linhagem histdrica, cronolédgica e simbolica
da cultura europeia. Ou seja, tanto pela qualidade de expectacdo que geravam, e/ou pelas
excepcionais qualidades artisticas proprias de cada uma dessas mulheres - porque certamente

houveram muitas mulheres nos papéis de Enamoradas, ha uma linha histérica, ou melhor, um
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bolold histérico, que une as Enamoradas dell'arte as divas liricas pds-renascentistas, como
como Gertrud Elisabeth Mara®t, Marie Wilt? ou Giusepina Pasqua® e as modernas divas liricas
como Maria Callas®*, Montserrat Caballé®, e Jessye Norman®®. Mas o bolold histérico ndo para
por ai, e esse novelo simbolico e artistico, que ata as Enamoradas as divas liricas, também estéo
as enredam as divas pop contemporaneas como: Madonna, Lady Gaga e Beyoncé, por exemplo.

Seguindo essa linha logica onde Enamoradas inspiram as divas, os Enamorados
inspiram os cantores masculinos. Da mesma forma, os Arlequins, Pantaledes e Capitanos séo
basilares para as comédias de costumes, mas também para a palhacaria tradicionalmente feita
por homens. Nessa linha, as Enamoradas e Servettas, potencialmente, seriam basilares para a
‘palhagaria feminina’. Mas ndo ¢ mesmo assim. Em funcao da ruina (ZAMBRANO, 2010),
desde os apontamentos de Zambrano, em relacdo as questfes de género, as mascaras femininas
da commedia dell'arte, e em especial, as méascaras das Servettas e Soubrettes foram pouco
estudadas, devido talvez ao seu apagamento histdrico, e ndo sdo a base da palhagaria feita por
mulheres.

E desde esse bolold temporal, e olhando para essa ‘ruina que ri’, que quero tecer
apontamentos sobre a arte da palhacgaria mas, também, sobre a arte drag, elegendo alguns
aspectos do intrincado processo de alteracdao/suspensdo, ‘paradogmatica’, paradigmatica,
sexista e de género, que oportunizaram o borrar de fronteiras. Com efeito, é em decorréncia de
impedimentos ou afrontamentos baseados em diferencas entre género binarios, que temos as
situacBes germinais da arte drag, com homens vestindo-se de mulheres. Séculos depois, no
cabarés franceses do século XV vamos ter o oposto, com mulheres vestindo-se de homens para
fazer esquetes picantes (CASSEMIRO: 2010). E, pois, também em funcdo do elemento

impeditivo de mulheres subirem no palco que, na masica classica europeia da mesma época

61 Gertrud Elisabeth Mara viveu entre 1749 e 1833. Foi uma famosa soprano alema do periodo do barroco. Nascida
Gertrud Elisabeth Schmeling, posteriormente foi conhecida simplesmente como Mara, sobrenome do marido. Foi
uma das primeiras cantoras ndo italianas a gozar de grande sucesso na Europa.
62 Marie Wilt viveu entre 1833 a 1891. Foi uma cantora coloratura soprano dramatico austriaca e cantou um
repertério amplo, que engloba obras de Mozart, Richard Wagner, Giuseppe Verdi, Bellini e Rossinie Donizetti.
Mas também cantava missa e outras obras de Beethoven, Haydne Mendelssohn.
83 Giuseppina Pasqua viveu entre 1851 e 1930. Foi uma mezzo-soprano italiana e atuou por toda a Europa cantando
obras de Verdi e Bellini, é uma referéncia em bel canto.
64Maria Callas foi uma soprano de imensa fama, com uma voz de grande alcance. Destacou-se pela dramatiidade
de suas interpretacdes.
85 Montserrat Caballé foi uma famosa soprano catald, soprano, considerada uma das maiores cantoras liricas de
todos os tempos.
% Jessye Norman foi uma famosa soprano negra estado-unidense, ganhadora quatro vezes do Grammy. Destacava
pela poténcia e extensdo vocal, e por interpretar o dificilimo repertério de Richard Wagner.
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que antecede a commedia dell’arte, que temos a ocorréncia de castrattis, como forma de
interacao desde a norma ‘mulheres nao sobem ao palco’, por exemplo. Todas essas referéncias
acima citadas tém fundamento no mesmo contexto europeu e estdo posicionadas, mais ou
menos, N0 mesmo encadeamento historico.

Voltando, contudo, a commedia dell'arte, e por conseguinte as bases europeias da
palhacaria nos impérios coloniais, em seus territérios ultramarinos, apresento as descri¢des
dadas a mais personagens tipicas femininas dessa forma teatral.

Nesta forma teatral de raiz italiana, além das Enamoradas, temos, segundo Roberta

Barni:

AS CRIADAS OU AMAS: surgem logo ao lado do zanni, como sua versao
feminina, a Zagna. Franceschina, a primeira delas, era interpretada por um
homem, Battista Amorevoli da Treviso. Ja& na companhia dos Gelosi, 0
papel de Franceschina é de Silvia Roncagli. Como podemos notar pelos
textos de Scala, Francisquinha aparece como mulher do estalajadeiro, ou
mulher do zanni e ndo raro se disfarca nos mais variados tipos. Em 1614,
na companhia dos Confidenti, sera mais uma vez um homem a representar
esse papel. Enfim, a situacdo é variada. Geralmente falavam em toscano, e
terdo diversos nomes: Smeraldina, Pasquella, Truchetta, Riccolina,
Diamantina, Coralina, Colombina. Nenhuma delas usa méscara. ( BARNI,
2003, p.26).

Na descricdo, me chama a atencdo o fator travestivo dessa ‘personagem tipo’ -
designacdo basica das mascaras presentes na commedia dell'arte, e por conseguinte, de sua
‘meta teatralidade’, onde uma madscara dell'arte veste-se de outra. J& fornecendo outros
elementos em relacdo ao contexto de diversidade sexual entre seus intérpretes a época. Alias,
esse tema da travestilidade, serd retomado mais a frente, entdo é importante ressalta-lo desde
esse momento.

Tal qual Isabella Andreini, as Enamoradas e Servettas desfrutavam de outras
qualidades que nao seriam exatamente ‘coOmicas’, no sentido de engragadas, e que se referem a
atributos fisicos mas também se relacionam com a desenvoltura social dessas mulheres em
fungdo a seus ‘dotes’ culturais, ou virtu. Sobretudo no caso das intérpretes das Enamoradas,
que precisavam saber tocar instrumentos, cantar, dangar, recitar poemas, sonetos, falar outros
idiomas, idioletos, e entender de jogos ludicos (como cartas, gamé&o, entre outros). As atrizes
que desempenhavam estas mascaras precisavam ser muito cultas, além de muito belas, o que
implicava e imprimia uma outra maneira de se fazer comédia, pois “sabemos que ndo s6 de
erudicdo se valem as comediantes: algumas eram sabias em utilizar expedientes de provocacao

erdtica para conquistarem o favor do publico. Erudicdo e erotismo (esses) aspectos estdo
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fartamente documentados” (BARNI, 2003, p. 32-33). No que a comicidade feminina parece
desfrutar de uma relacdo que combina o erotico e o erudito de uma maneira especial, singular.

Seguindo com os apontamentos, é relevante salientar que, em geral, € nas personagens
dos servos, e das Servettas, que se expressam de forma mais flagrante os tracos comicos que
vao impregnar a mascara, os roteiros, as situagdes e ‘acdes comicas’ dentro de uma perspectiva
historica palhacesca ou da comicidade que foi exportada desde a Europa para 0 mundo através
dos processos colonizatorios entre impérios e col6nias pré-capitalistas. Inequivocamente séo 0s
servos, como Arlequim e Pulcinella, que ddo a base do que hoje conhecemos por gags fisicas

ou outras ‘cascatas’, como as cambalhotas, quedas, tapas e tropecos, exempli gratia.

Imagem 13. Serva, estatueta Veneziana, séc. XVIIIl. Fonte: DUCHARTRE, 1955, p. 240

Ja as Colombinas, dominavam e valiam-se de outras habilidades e virtudes. De moral
duvidosa, e bastante disponiveis para atuar em situacdes de conflitos e questdes amorosas,
utilizavam os expedientes para resolver, ou criar, intrigas entre as demais mascaras comicas,
como disfarcar-se.

Por outro lado, para Roberta Barni, a reinsercdo de mulheres em cena e nas companhias
profissionais de teatro europeias, eventualmente némades, trouxeram alteracdes na maneira de
se fazer commedia, de modo que “com as mulheres também entra em cena a erudi¢do, a
improvisacdo de tradicdo académica, improvisacdo poética e conceitual, cantada ou em rima,

em suas componentes cultas e populares” (BARNI, 2003, p. 32-33).
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Sem embargo, nas citacOes, Roberta Barni nos fala da qualidade da improvisagéo de
um grupo de mulheres dell'arte em oposicdo aos comediantes masculinos desse contexto. A
autora parte do estranhamento que deveriam causar nos homens, algumas vezes barbados,
interpretando mulheres e sugere que a admissao definitiva em cena de mulheres nos teatros
europeus, com formacdo académica e estudos musicais e literarios, bem como com os saberes
de outras ‘especialidades femininas’, alteraram o género teatral, confluindo para sua
profissionalizagéo e para estruturacdo do que hoje conhecemos como commedia dell'arte.

Ou seja, além da fixacdo das personagens e do ganho no roteiro com a insercéo de
nimeros musicais e de declamacBes poéticas, a presenca de mulheres, também nas coxias,
acabou dando a metodologia minima, e tdo necessaria, para o estabelecimento de uma
companhia profissional de artes cénicas na Italia, e posteriormente, em toda Europa. O que
resvalou em varias col6nias, inclusive, no Brasil.

Assim, a introducdo dessas ‘mulheres instruidas’, ou ainda, das meretrices honestae,
foi mais do que somente a substituicdo do sexo de seus intérpretes, foi uma alteracdo poética
no sentido de abandonar a cena bufonesca grotesca que era comumente apresentada num
contexto apenas masculino (BARNI, 2003). Mas também foi um ‘choque de gestdo’, no sentido
da organizagdo e ‘produgao’ das companhias dell'arte, afinal, viajar com uma mulher implicava
em outros cuidados. Em resumo, a exibicdo delas em cena demandava, esteticamente e
profissionalmente, um outro grau de acabamento e de ‘producado’.

Outrossim, a commedia dell'arte influenciou enormemente toda a cadeia comica
europeia posterior a ela, como a comédia moderna e suas descendéncias, através de autores
teatrais como Moliére, Goldoni e outros, como pontuado acima. No Brasil, essa influéncia,
devido a assimilacdo da cultura europeia e sua miscigenacdo com outras culturas africanas e
amerindias, pode ser facilmente percebida, por exemplo, em obras de Martins Pena - onde as
personagens se baseiam nessas mascaras dell'arte. Mas também em Ariano Suassuna, Arthur
Azevedo e nas diversas expressdes culturais que acontecem preferencialmente na rua, como o
mamulengo, o bumba-meu-boi, as folias de reis, entre outras. Ou seja, a estrutura dramatica
cbmica, as ocupagoes e o0 status quo das personagens da comédia moderna e de diversas formas
‘populares’ brasileiras se baseiam nesses cannovaccios e nessas ‘personagens tipo’. Neles,
sensivelmente, as servas e 0s zannis, desempenham papéis fundamentais para o desenrolar da
comédia.

Essa tradicdo comica também se repete nas Operas buffas, onde as criadas agem em

conjunto com 0s outros servos, e/ou suas patroas, as condessas, ou ainda, as Enamoradas,
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formando também uma dupla comica bastante regular. Ha, contudo, sensiveis diferencas entre
a dupla Pantaledo e Arlequim, e a dupla Condessa e Colombina, ou Arlequina, pois essas
aliangas femininas trazem outros temas, outras l6gicas e outros motes comicos.

Entretanto, sem demagogia, em muitos textos, estas primeiras atrizes séo
frequentemente relacionadas a prostituicdo, ao meretricio ou, ainda, a ‘cortesania’, numa
perspectiva de diminuigédo ou desvalorizacao da profisséo de atriz e do género feminino a partir
de uma dtica moralista e sexista entre géneros binarios, e por extensdo, uma narrativa
capacitista®’, reguladora e simbolica da mulher.

Problematizando ainda este tema, a partir de um olhar germinal sobre os aspectos
comicos potenciais das Enamoradas e Servettas, ao lado da reacomodacao simbdlica e social
que implicaram, ou seja, da ressignificacdo da mulher a partir de sua erudicéo e graca, temos
Franca Rame.

Franca Rame é conhecida no Brasil por ser a esposa de Dario Fo, mas ela é muito mais
do que isso. Sua historia pessoal é surpreendente. Rame foi atriz desde sua infancia. Por ser
filha de comediantes, subiu pela primeira vez ao palco ainda no colo de sua mae. Nascida em
1929, na lItélia, foi uma das atrizes mais queridas do pais. Escreveu junto com Dario Fo
inimeras pecas de teatro e comédias teatrais, atuou em filmes e, devido a seu envolvimento
politico com a esquerda comunista, foi presa e violentada em 1973 por fascistas. Posteriormente
foi eleita senadora mas renunciou ao posto e dedicou-se a escrever, junto com Dario Fo, entre
outros textos, 0 Manual Minimo do Ator.

Deste livro, recuperamos um dos raros trechos em que tratam mais especificamente da
performance de mulheres nas artes cénicas, ou ainda, do contexto espetacular feminino do
periodo. Franca Rame nos fala que ‘“as mulheres comicas sO6 atuavam em tabernas,
desempenhando o duplo papel de jogralesca e prostituta” (FO & RAME, 2004, p.346). Rame
faz um retrato diferente da atuacéo espetacular feminina do periodo em questdo, mas que, ainda
sim, dialoga com o retrato de Isabela Andreini feito por Roberta Barni, no entanto, ‘des-
moralizando-o’, mas reiterando o potencial erdtico que Andreini provavelmente desenvolveu.

Franca Rame segue relatando que:

No palco, os papéis femininos eram interpretados por rapazes, os famosos
marioli. Poucos sabem que a palavra mariolo ou marioulo, cujo atual
significado é rapaz ardiloso e larépio, significava, originalmente jovem
mentiroso e tratante, referindo-se aos rapazes que, nas representacdes

67 determinando o que elas podem, e o que elas ndo podem.
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sacras, atuavam no papel de Maria, revestidos portanto de uma candura e
pureza que ndo possuiam de nenhum modo. (FO & RAME, 2004, p.346).

Em relacéo as jogralescas, elucidamos que Rame refere-se as mulheres que viviam de
sua exuberancia, histrionismo, e que hibridizavam habilidades cdmicas, habilidades ludicas,
erotismo, declamacédo e/ou execucdo de cantigas de escarnio e difamacdo, apresentando-se
preferencialmente dentro de tabernas desde o periodo medieval, uma vez que neles eram
permitidas exibi¢des/apresentacOes de mulheres. Nesses espetaculos elas misturavam danca,
musica e, eventualmente, ‘contacdo’ de historias, atuando como as fabliaux francesas que,
segundo Franca Rame: “a noite, no interior dos estabulos, contavam fabulas, moralidades, e
logo que as criangas adormeciam, historias obscenas” (FO & RAME, 2004, p. 341-342).

Nesse sentido, Franca Rame reconstroi uma vertente de comicidade feminina mais
bufonesca e sensual, corroborando e demarcando muito bem uma vertente de comicidade mais
obscena, erdtica e pulsional. Essa matiz dialoga demais com o mito de Baubo desde uma
perspectiva comica onde o riso e o prazer integram uma mitologia que flerta com o grotesco
enquanto energia vital e risivel.

Baubo é uma deidade do pantedo grego. Ela aparece especialmente nos mitos da
religido orfica, e é conhecida como a deusa da alegria. Essencialmente obscena, é retratada
sempre mostrando a vulva que, em conjunto com 0s seios e 0 umbigo, recriam a imagem de um
rosto que ri. Em uma de suas passagens mitolégicas conta-se que Baubo teria feito Deméter
voltar a sorrir quando a mesma estava profundamente enlutada pela perda de sua filha,
Perséfone.

Paula Gorini Oliveira, doutora em Comunicacgédo pela UERJ, numa comunicacdo de
pesquisa no Comunicom - Congresso Internacional de Comunicagdo e Consumo de 2021, conta
que:

A histéria de Baubo € a hist6ria da deusa obscena, que foi associada a tudo
aquilo que é sujo, que é improprio, que nao se deve ter contato. A historia
ocidental foi, pouco a pouco, esvaziando a meméria de Baubo e levando-a
para debaixo da terra, atribuindo-lhe valor de impureza. Soterrada, ela foi
relegada ao papel de coadjuvante junto a divindades gregas, e ndo
representa nenhum dos estereotipos normalmente associados & mulher nas
mitologias classicas, como mde, donzela ou ancid. Sua forca esta na
capacidade de fazer rir, de curar, e ela faz isso contando piadas “sujas” que
fala por entre as pernas. Ou seja, tanto a cura é produzida pelo
afrouxamento de tensdes e liberacdo de emocdes que se ddo no corpo, como
é pelo corpo, que Baubo apresenta sua poténcia e divindade. ( OLIVEIRA,
2021, p 13).

Segue abaixo uma imagem dedicada a supracitada deusa.
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Imagem 14. Foto de uma estatueta da deusa Baubo, encontrada em Priene, na Turquia.

Baubo é também uma referéncia muito recorrente em estudos sobre o Sagrado

Feminino. Em seu livro Mulheres que Correm com Lobos, a psicéloga, filésofa e ensaista

Clarissa Pinkola Estés, fala sobre essa relacdo entre o sagrado feminino, o obsceno e o riso.

Para a autora:

No sagrado, no obsceno, no sexual, hd sempre uma risada selvagem a
espera, um curto periodo de riso silencioso, a gargalhada de velha obscena,
o chiado que € um riso, a risada que € selvagem e animalesca ou o trinado
gue é como uma volata. O riso é um lado oculto da sexualidade feminina:
ele é fisico, essencial, arrebatador, revitalizante e, portanto, excitante. E um
tipo de sexualidade que ndo tem objetivo, como a excitagio genital. E uma
sexualidade da alegria, s6 pelo momento, um verdadeiro amor sensual que
voa solto e que vive, morre e volta a viver da sua prdpria energia. Ele é
sagrado por ser tdo medicinal. E sensual por despertar o corpo e as
emocdes. Ele é sexual por ser excitante e gerar ondas de prazer. (...) E a
sexualidade mais selvagem da mulher. ESTES, 1994, p. 255).

Esse tema da obscenidade feminina e da ‘cortesania’ tem sido exaustivamente

revisitado pela estudiosa, pds-doutora em palhacaria, bufonaria, teatro, e especialista em

commedia dell'arte, Joyce Aglae Brondani. A autora desenvolve um interessante didlogo entre

manifestacdes afro-brasileiras e estudos sobre mascaras femininas dell'arte. Brondani tem

produzido trabalhos bastante desafiadores, académicos e artisticos, sobretudo do ponto de vista

da releitura de documentos do periodo medieval, mas também do periodo colonial, sobretudo
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no que tange a descricdo e arqueologia de outra personagem tipo da commedia dell'arte: a
Cortigiana, uma mascara dell'arte que foi sendo invisibilizada ao longo de séculos.

Segundo Joyce Brondani:

A Cortigiana € uma méscara feminina da commedia dell'arte ndo muito
conhecida. Diz-se “mascara”, mas, tanto quanto as outras mascaras
femininas, a Cortigiana ndo possui a mascara objeto, porém, o corpo deve
comportar-se como se a portasse e, na cena, ter a mesma energia e
expressividade latente que o0s corpos que usam a mascara objeto. A
Cortigiana € uma mascara que possui tracos da serva (Servetta/Zagna) e
tracos nobres (Nobile/Innamorata). E uma maéscara que perambula
livremente entre os dois polos que formam a cena da commedia dell'arte:
servos (Zanni, Arlechino, Pulcinella) e patrbes e nobres/enamorados
(Dottore, Pantalone, Enamoratti...) Além de poder desenvolver os papéis
de cigana, forasteira e conhecedora dos poderes das ervas. (BRONDANI,
2016, p.152)%.

Roberta Barni ndo nos traz essa mascara feminina em sua introducédo aos escritos de
Flaminio Scala. E até conhecer o trabalho de Joyce Aglae Brondani ndo tinha ouvido falar dessa
personagem tipo. Noutro trecho, Brondani, a partir da pesquisa que empreendeu na Italia com
a Scuola Sperimentale dell'Atore - companhia que integrou de 2008 a 2009, fala-nos ainda sobre
a existéncia dos ciarlatani, ou charlatées, que s&o como um misto de vendedores ambulantes,
prestidigitadores e curandeiros que ja “empregavam mulheres por volta de 1.400”
(BRONDANI, 2016, p 155),, ou seja, em plena baixa idade média, e antes mesmo da ocorréncia
da commedia dell'arte.

A partir dos apontamentos de Brondani, imediatamente me vejo frente a uma bruxa
medieval — dessas condenadas pela Inquisi¢ao ¢ que se presentificam nas ‘fabulagoes historicas’
de Silvia Federici em o Caliba e a Bruxa: mulheres, corpo e acumulagéo primitiva. O texto de
Silvia Federici, fildsofa, professora e ativista feminista italiana radicada nos Estados Unidos,

relaciona a caga as bruxas, ao inicio da implantacdo das bases do sistema capitalista onde:

Se considerarmos o contexto histérico no qual se produziu a cacga as bruxas,
0 género e a classe das acusadas, bem como os efeitos da perseguicéo,
podemos concluir que a caca as bruxas na Europa foi um ataque a
resisténcia que as mulheres apresentaram contra a difusdo das relagdes
capitalistas e contra o poder que obtiveram em virtude de sua sexualidade,
de seu controle sobre a reproducéo e de sua capacidade de cura. A caca as
bruxas foi também instrumento da construcdo de uma nova ordem
patriarcal em que os corpos das mulheres, seu trabalho e seus poderes
sexuais e reprodutivos foram colocados sob o controle do Estado e
transformados em recursos econdmicos. (FEDERICI, 2017, p. 305-306).

68 |talicos da autora.
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N&o devemos tratar como coincidéncia o fato da mascara comica feminina que se
relaciona com a imagem ‘bruxesca’ de mulheres, a Cortigiana, falte ao rol de mascaras
femininas apresentadas nos tratados sobre a commedia dell'arte.

Ay
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Figura 15. Magnifico e Cortigiana.
Gravura de Francesco Bertelli, da série Il Carnavale Italiano Mascherato, 1642,

Poder-se-ia dizer que, para além da caca as curandeiras, parteiras, raizeiras e afins,
também a mascara da Cortigiana precisou ser cacada enquanto representacdo cénica dessas
mulheres.

Ana Paula VVosne Martins, pesquisadora e doutora em historia pela Unicamp, analisou
cuidadosamente as vidas e as obras de duas meretrices honestae, Veronica Franco e Tullia
D’Aragon - notaveis cortesds do periodo renascentista. Para a estudiosa, essas Cortigianas
foram “amadas e odiadas, elogiadas e execradas” (MARTINS, 2012, p.186), mas ndo se
tratavam das atrizes que interpretavam essa mascara teatral dentro da commedia dell'arte, que,
provavelmente, ddo base a essa mascara dell'arte, e vice-versa.

Nesse sentido, é importante destacar que as mascaras comicas dessa forma teatral se
baseiam na estrutura social elementar daquela época. No entanto, € a partir de uma
‘representagdo’ plena de picardia, parddia, escarnio e critica que essas mascaras se
configuraram e se firmaram na commedia dell'arte e também no carnaval veneziano, haja visto

que, nesse contexto festivo e de rua, h&d o emprego de uma méscara veneziana com esse nome

161



como documentado, por exemplo em gravuras de época do artista Francesco Bertelli. Muito
provavelmente, a mascara da Cortigiana se relaciona com as cortesds da época. Estas mulheres
desafiaram fronteiras, e, segundo Ana Paula Vosne Martins foram marcadas “pela desonra e
pelo preconceito” (MARTINS, 2012, p 190). Foram notaveis nao so pela beleza fisica, “mas
igualmente pela inser¢do de ambas nos circulos literarios e humanistas do Renascimento e pela
producdo poetica, epistolar e ensaista a qual se dedicaram ao longo de suas vidas” (MARTINS,
2012, p 187).

Veronica Franco foi escritora, poeta, e, inclusive, editora. Seu reconhecimento e fama,
contudo, ndo a pouparam de ser denunciada como bruxa a Inquisi¢do, e ela teve que
comparecer frente ao Santo Oficio por “acusagdes e difamagdes de outros poetas que ela
conhecia e com quem travou um verdadeiro duelo poético ndo so para se defender, mas
também para fazer a defesa das mulheres, em particular daquelas mais pobres e submetidas
a violéncia dos homens” (MARTINS, 20212, p.192-193).

Segundo a pesquisadora:

A ambiguidade foi uma marca indelével na vida dessas mulheres cultas,
livres, sofisticadas que ousaram se expor no mundo publico ndo sé pelo
oficio de cortesd, mas pela palavra escrita, 0 que elevava ainda mais o tom

das criticas de seus detratores. (MARTINS, 2012, p.186).

Tulia D’Aragon teve uma caminhada um pouco mais tranquila do que Veronica
Franco, uma vez que contou com patronos muito poderosos e influentes, a familia Medici, que
a protegeu de calunias e persegui¢des, mas, mesmo assim, ela faleceu na mais completa pentria
conforme apurou Ana Paula Vosne Martins®,

A associagdo de mulheres com ‘praticas bruxescas’ podiam abarcar desde habilidades
botanicas, culinérias®, cognitivas, artisticas, ou outras, como vemos no caso de Veronica
Franco, mas, até mesmo a extrema beleza poderia ser considerada diabdlica. Segundo Silvia
Federici:

Historicamente, a bruxa era a parteira, a médica, a adivinha, ou a feiticeira
do vilarejo, cuja area privilegiada de competéncia - como escreveu
Burckhardt sobre as bruxas italianas — era a intriga amorosa. (Federici,
2017, p. 362)

69 A fabricacao de cerveja, que era uma atividade doméstica historicamente feita por mulheres, foi condenada pela
inquisicdo em meados do século XIV.

Veja mais em artigo publicado por Laken Brooks, em 2021, na revista The Conversation. Link:
https://theconversation.com/women-used-to-dominate-the-beer-industry-until-the-witch-accusations-started-
pouring-in-155940?xid=PS_smithsonian
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Contudo, em resumo, fundamentalmente, a ocorréncia inquisitoria medieval dizia
respeito a uma disputa historica, simbolica, politica, mas de fundo econdmico. Essa perspectiva

é um dos temas centrais da pesquisa e das elaborac@es de Silvia Federici, para quem:

Com a persegui¢do a curandeira popular, as mulheres foram expropriadas
de um patriménio de saber empirico, relativo a ervas e remédios curativos,
que haviam acumulado e transmitido de geracdo a geracdo — uma perda
que abriu 0 caminho para uma nova forma de cercamento: o surgimento da
medicina profissional, que, apesar de suas pretens@es curativas, erigiu uma
muralha de conhecimento cientifico indisputavel, inacessivel e estranho

para as ‘classes baixas’. (FEDERICI, 2017, p. 364).

Ou seja, muitas mulheres foram queimadas vivas por atrapalharem o desenvolvimento
da sociedade patriarcal pre-industrial e pré-capitalista, onde mulheres ndo poderiam/deveriam
ser remuneradas por seus saberes e fazeres, ou por suas habilidades artisticas ou cognitivas, ou
outras, incluindo ai, a gestacdo e a geracdo da prole. Era preciso controlar seus corpos,
pensamentos e almas.

Entretanto, e para concluir este tdpico, antes desse momento histérico, das cruzadas e
da contra-reforma, e voltando-nos as companhias de comédia italiana, em seu inicio, enquanto
empresa cultural itinerante, e ainda sobre a participacdo feminina nelas, Brondani considera
que:

Primeiro abrimos uma festa. Em 1545, quando foi fundada a primeira
companhia dell'arte, eram somente homens no contrato, mas nés ja
estavamos nas coxias. Eramos nds que cuidavamos do entorno do
espetaculo.

Entdo, andar com as companhias era um bom negécio para ambas as partes.
Se de um lado as mulheres tinham a liberdade que a sociedade ndo as
permitia, do outro as companhias tinham a méo de obra barata e que

chamava publico. Mas, oficialmente, nossa apari¢do na cena foi em 1565.
(BRONDANI, 2016, p. 156).

Na sequéncia Brondani traz trechos de documentos, cartas, e tratados medievais sobre
comportamento, como o de Domenico Ottonelli, sacerdote da Compagnia de Gesu (Companhia
de Jesuitas), que em 1646 escreveu A Moderacao Crista do Teatro, onde sugere que as atrizes
“sd0 muito piores que as meretrizes. Porque as meretrizes sdo um mal benévolo a sociedade
uma vez que (...) evitam um mal pior” (OTONELLI apud BRONDANI, 2016, p. 158),
referindo-se ao incesto, adultério e outros pecados capitais como a homossexualidade

masculina. Em outro trecho, recolhido por Brondani, o clérigo Ottonelli diz que:

“Se fossem tiradas as meretrizes do mundo, o mundo seria um lugar muito
pior, mas as comédias, as comédias sdo obscenas, sdo 6cios que fazem
cometer pecados mortais e graves, porque, em cena, as atrizes falam
palavras tdo doces, recitam de um modo afetuoso e ardente que acenderiam
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um coragdo no meio do gelo. E pior ainda, as mulheres na cena ndo fazem
outra coisa além de colocar nos coracfes das jovenzinhas a vontade de
fazer valer as suas préprias vontades.

(...) as atrizes fazem as jovens pensarem que podem ganhar a vida com o
suor do palco, que podem ser cortejadas pelo seu publico e até
homenageadas. (OTONELLI apud BRONDANI, 2016, p. 158).

E, complementando as informacdes, tanto sobre as meretrices honestae, quanto sobre
a associacdo entre sexualidade e o refinamento intelectual e comportamental, era justamente

esse combo que, segundo Ana Paula VVosne Martins:

(...) as distinguia das outras mulheres que também viviam da prostituicao,
mas em condi¢des muito diferentes. As prostitutas pablicas, as meretrizes
que ficavam nas ruas oferecendo seus dotes fisicos e proezas sexuais,
ndo eram confundidas com as cortesds, em particular com uma categoria
de cortesds que se notabilizou no século XVI. Refiro-me as honestas
cortesas, mulheres muito cultas, que tiveram uma formagdo humanista téo
solida e bem cuidada como as damas de palacio ou as filhas dos
humanistas. (...) Sua fama foi construida habilmente em torno de dois
poderosos atrativos: a arte requintada de amar e a cultura. (MARTINS,
2012, p.191).

Ser uma cortesd/artista, ou artista/cortesd, era a unica possibilidade para uma mulher
que ndo aceitasse ser freira, prostituta publica ou dona de casa. Entdo, rapidamente, a igreja e a
sociedade pré-capitalista, extremamente patriarcal, tratou de ‘vendé-las’, todas, como
prostitutas e/ou como bruxas. Mulheres que ‘sdo feitas’ obscenas para serem excomungadas,
invisibilizadas, exterminadas. Bruxas-atrizes-prostitutas.

Nesse sentido, a mascara comica da Cortigiana revela e expde um pouco dessa
multiplicidade de saberes ‘femininos’, e dessa ambivaléncia conjuntiva entre erudicdo,
erotismo e espetacularidade que tanto ‘ameagava’ o status quo, e os planos futuros da sociedade
capitalista, e pré-capitalista.

N&o é dificil intuir o tanto que a méscara da Cortigiana pode contribuir como um elo
potente e uma perigosa inspiracdo para mulheres palhacas e/ou para qualquer mulher, mesmo

na atualidade.

4.2. SOUBRETTES, CARICATAS E INTERSECCOES ENTRE CIRCO, OPERA
E A ARTE DRAG

Foi nesse bolold, que emaranha o inicio da linguagem operistica as atividades das
companhias de commedia dell'arte que mulheres cisgéneras, definitivamente, impactaram os

palcos europeus, e desde a cena, representaram um imaginario sobre a mulher. No tocante a

164



Opera séria, em especial, pode-se dizer que se tratava de um palco burgués, nobre, de
reconhecimento social, onde elas foram pagas para trabalhar, ‘morrer e cantar’ pois na
linguagem operistica a mortandade feminina é recorrente.

Carmem, Tosca, Medéia, La Traviatta, Madame Buttlerfly, La Bohéme, Rigoletto,
Dido e Enéas, sdo alguns dos inimeros exemplos de Gperas onde isso ocorre. Mas foi também
na Opera, na cortesania e na commedia dell'arte que mulheres obtiveram certo prestigio e
protagonismo social.

Nesse sentido, é interessante notar como drags fazem graca de tragédias musicais ha
anos. Vide as batalhas de lipsync — performances onde a sincronia labial com a musica é ponto
fundamental para que drags “cantem por suas vidas” - em Ru Paul’s Drag Race™, parodiando
divas liricas, divas pops ou contemporaneas. Curiosamente, muitas divas e personagens liricas
sdo inspiracOes para drags queens em todo mundo. E também é muito curioso que, antes da
ascensdo drag contemporanea acontecer, e mesmo antes de mulheres subirem ao palco lirico,
o palco era ocupado por “homens de registro feminino” (MATAMORO & FRAGA, 1995) que
se travestiam femininamente. Dessarte, ndo podemos nos esquecer da ocorréncia dos castrattis,
artistas mundialmente famosos, que sofreram mutilagcdes em favor da religido e da masica.

Blas Matamoro e Fernando Fraga, pesquisadores da linguagem operistica, em seu livro
A Opera, relatam que o fim da era dos castrados ocorreu somente em 1922, com a morte de seu
altimo cantor, Alessandro Moreschi. Foram, portanto, quase quatro séculos onde esta pratica
foi aplaudida, admirada, e movimentou grandes montantes financeiros, pois esse grupo cantante

foi extremamente afamado e abastado.

QR CODE 3 - link para ouvir Alessandro Moreschi

0 Ru Paul’s Drag Race é um reality televisivo com performances drags -
165



Cristina Augustin, que é uma estudiosa do fendmeno dos eunucos, defendeu em 2015

uma dissertacdo de mestrado sobre o tema. Segundo Augustin:

Como a opinido publica contra a castracdo crescia, em meados do século
XIX, discretamente, a Igreja comecou a aposentar 0s castratti que
cantavam no Vaticano. Apds ataques veementes e muita presséo para que
a lIgreja se pronunciasse, a castracdo com finalidade musical foi
oficialmente declarada proibida em 1878 pelo papa Ledo XIII. (...) Em
1903, o papa Ledo XIII faleceu e seu sucessor, papa Pio X, foi um grande
defensor da volta do canto gregoriano assim como da polifonia
renascentista. Um dos primeiros atos oficiais desse pontifice foi a
promulgacdo do Motu Proprio Trale Sollecitudini no dia 22 de novembro
de 1903, no dia de Santa Cecilia, padroeira dos musicos. (...) O decreto
complementou a proibicdo anterior feita pelo papa Ledo XIlI e exclui de
vez a possibilidade de contratacdo de novos castratti na Igreja. Era apenas
uma questdo de tempo: aguardar que Moreschi e seus colegas morressem e
fossem substituidos por meninos. (AUGUSTINI, 2015, p. 71).

Na citacdo temos que, mesmo com o fim da castragdo masculina, as mulheres néo foi
dada a possibilidade de cantar nas igrejas. Antes delas, e depois dos castrattis, meninos
cumpriram esse papel.

A autora pesquisou profundamente os registros financeiros das contratagdes de
castrados feitas pelos monarcas portugueses ao longo dos anos de 1752 a 1822. Bem como
registrou a lenta entrada de mulheres na dpera portuguesa, através, sobretudo, das serestas
realizadas pela corte em eventos que ocorreram tanto em Lisboa quanto no Rio de Janeiro, haja
vista que o Brasil era uma coldnia portuguesa.

Hé um interessante capitulo que trata justamente do ‘siléncio’ feminino, onde a autora,
apos analisar os motivos recolhidos nas escrituras eclesiésticas para a proibicdo dada as

mulheres, Augustin afirma:

Pode-se entdo concluir que esse veto as mulheres de cantar na Igreja, deu-
se a partir de uma interpretacdo equivocada da epistola do apéstolo Paulo
aos Colossenses, extraida de seu contexto original, repetida iniUmeras vezes
¢ absorvida como “verdade” ao longo dos séculos. (AUGUSTIN, 2015,
p.121).

A autora refere-se ao principio Taceat mulier in ecclesia (as mulheres devem
permanecer caladas na igreja), palavras de S&o Paulo nas suas Epistolas, que foram
reproduzidas em outras passagens biblicas, sendo habilmente usadas pela igreja como
motivacdo para a proibicdo orientada as mulheres para participar do culto, mas, sobretudo para
ndo serem recebidas como sacerdotes (e ndo sacerdotisas, haja visto que as sacerdotisas

estariam ligadas a ritos pagéos).
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O capitulo traz, ainda, relatos de diverses artistas e visitantes estrangeires (de origem
italiana, sueca e germanica) que, em meados do século XVIII, j& ndo compreendiam mais o
porqué desse veto dado as mulheres persistir nas Operas portuguesas. Ao verem homens
realizando papéis femininos nas Operas que ocorriam na corte palaciana, percebiam apenas o
carater ‘grotesco’ do espetaculo, que, a época, os incomodava. Como ja ndo se faziam
castracdes, atores entravam vastamente barbados em cena para interpretar papéis femininos,
que, usando vozes em falsete, causavam certa repulsa e promoviam a ridicularizacdo da
ocorréncia aos olhares estrangeiros.

O pastor sueco Carl Israel Ruders, o gedgrafo italiano Adriano Balbi, Arthur William
Costigan (pseuddnimo do oficial escocés James Ferrier - que serviu a armada portuguesa), 0
desenhista irlandés James Murphy, e até mesmo o botanico aleméo Johann Heinrich Friedrich
Link, sdo alguns dos estrangeiros em cujas memadrias, registradas em cartas e publicagdes, sdo
recorridas pela autora para refazer o quadro artistico portugués (AUGUSTIN, 2015). Assim,
enquanto a Europa j& assistia a mulheres cantando em dperas e se apresentando em teatros,
Portugal e Rio de Janeiro, resistiam, colocando homens barbados para cantar e representar
papéis femininos.

E, entendendo a ocorréncia dos castrados ndo s6 como fendmeno musical, artistico,
mas como um organismo social de violéncia de género, desejo me deter mais sobre esse grupo
de artistas mais adiante.

Voltando a apontar possiveis aproximacdes entre a épera e a arte palhacesca, a
pesquisadora e também palhaca Sarah Monteath, traz ao longo de sua dissertacdo de mestrado
Mulheres Palhacas: percursos historicos da palhagaria feminina no Brasil, de 2014, casos de
mulheres que desenvolveram maéscaras cémicas em circos brasileiros. Resgatando algumas
figuras através da pouca histdria registrada sobre a comicidade feminina no Brasil, acessamos
presencas que nos levam a miracular sobre suas existéncias e articular sobre suas presencas, ou
seja, transvé-las.

Sarah Monteath apresenta trés figuras comicas dentro dos circos brasileiros,

relacionadas a figura dos palhacos, s6 que executadas, criadas, feitas, por mulheres:

Sobre as representacfes e constru¢des das mulheres nos tipos cémicos
identificados nos circos: soubrettes, caipiras e caricatas, tem-se que estes
fizeram parte de toda uma construcdo cultural/artistica apresentada
anteriormente, da qual o0s circenses também eram participes.
(MONTEATH, 2014, p. 36).
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Ou seja, essas mascaras antecederam a criacdo dos circo-teatros brasileiros, os
influenciaram, mas seguiram a parte do picadeiro, quando pensamos na palhacaria nacional e
em seu registro. Dai que é preciso reescrever a memdria, avivando presencas desde as ruinas.

Outrossim, ao ver o termo Soubrette imediatamente me remeto as sopranos ligeiras
das Operas bufas, pois Soubrette é também uma categoria vocal, dentro do espectro vocal
soprano.

A proposito, na 6pera, a questdo da classificagdo vocal da conta do rol de personagens
liricas que poderdo ser desenvolvidos pelos cantores/cantoras em funcéo da regido e das alturas
de notas que alcangam, bem como do timbre e expressividade vocal de cada intérprete. Ou seja,
a classificacdo vocal infere nas masicas e personagens que es cantores provavelmente véo
interpretar dentro de uma encenacdo, bem como infere no tipo, qualidade e principais
caracteristicas de suas narrativas e dramaturgias, sejam nas Operas comicas, operetas ou em
Operas sérias.

Sobretudo em éperas bufas, es personagens das criadas sdo comumente interpretades
por Soubrettes. N&o raro, sao personagens que movem, conduzem, a trama. Quase sempre Sao
representadas como frivolas, sedutoras e espertas, como a Serpina, de La Serva Padrona, de
Pergolesi, ou a Suzanna, de Le Nozze de Figaro, ou a Despina, de Cosi Fan Tutte, todas obras

de Mozart. Segundo Zito Baptista Filho:

A Odpera bufa surgiu no século XVIII como espeticulo suplementar,
destinado a aliviar a tensdo das plateias, afogadas nos mais profundos e
pesados dramalhdes de tirar o félego aos coragdes bem formados... A esses
espetaculos paralelos, criados inicialmente em Veneza, dava-se 0 nome de
Intermezzo. N&o tardou muito o riso a se sobrepor as lagrimas. E os
intermezzi se constituiram em forma independente, que tomou entdo o
nome de opera buffa, ou seja, Opera engragada, no sentido cémico.
(FILHO,1987, p. 373-374).

Me parece um curioso ‘achado’ o fato de ambas linguagens, Opera e palhagaria,
apresentarem a mesma ‘mascara comica feminina’. O que me fortalece na incompossivel
relacdo entre essas duas linguagens, por mais absurda que essa aproximacéo pareca de inicio.

E para além das Soubrettes, consideremos as ‘caricatas’ e ‘caipiras’, como outras duas
facetas comicas femininas do circo brasileiro Segundo Monteath, essas comicas chegaram a
substituir palhacos nos circos-familia brasileiros (MONTEATH, 2014, p.02). Para a
pesquisadora esses papéis podem ser perfilados como precursores das mulheres palhacas, e
mais:

A construcéo de novos olhares sobre as diversas influéncias recebidas para
as concepc0es atuais desta arte torna dificil, ou talvez injusto, diferenciar a
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atuacdo de algumas artistas caricatas da arte do palhaco, apenas em relagéo
ao texto. (MONTEATH, 2014, p. 38).

Sdo exemplos de caricatas: Dercy Gongalves, Guaraciaba Melhone e Maria Elisa
Alves - ainda antes de se consagrar como o palhago Xamego. E que fique registrado aqui que a
intérprete e criadora de Xamego, Maria Elisa Alves, permaneceu incognita até o fim de sua
carreira(MONTEATH, 2014, p. 3). Xamego torna-se assim, uma das facetas desviantes da ‘cis-
hetero-macho-normatividade palhacistica’ no picadeiro ainda na década de 1930 desde uma
pratica onde a travestilidade se fez necessaria.

E pensando sobre a presenca de mulheres na arte, de modo mais amplo, fica patente a
impressdo de ruina, desde a percepcdo do quanto mulheres tiveram um acesso intricado,
restritivo e problematico ao palco.

Seguindo esse percurso onde recolho e analiso mascaras comicas femininas, me volto
a palavra caricata, que é outro termo estopim, presente na citagdo de Sarah Monteath. Um
disparador. Caricata além da mascara circense listada por Monteath é também uma categoria,
‘algo como que’ uma ‘qualidade’ de mascara de certas drag queens que performam a
feminilidade de forma comica e excessiva. Sdo exemplos de caricatas: Silvete Montila, Tchaca,
Aurineide Camurupim, entre outras. Essas drags caricatas mesclam sua atividade transformista
com stand up, animacéo de festas, apresentacdes em formaturas, casamentos e afins. E mesmo
Elke Maravilha, que ndo era drag queen, e que n&o trabalhou em circos como caricata, compde
uma importante inspiracdo para a arte drag onde é considerada uma das primeiras artistas
caricatas do Brasil.

Antes, contudo, de nos aprofundarmos nesse assunto, € preciso dizer que ha diversos
tipos de drags. Ou seja, a arte transformista pode ‘amasiar-se’ com diversas atividades e
linguagens artisticas. Portanto, hd drags que cantam, dancam, filosofam, discotecam,
desfilam... No Brasil, os estere6tipos mais corriqueiros em drag sdo as amapds — 0 termo
significa mulher em iorubéa e também é muito utilizado na comunidade LGBTQIAPN+ para
designar uma ‘mulher’. Como exemplos temos: Marcia Pantera, Silvetty Montilla, Vera Verao,
Gloria Groove, Pablo Vittar, Sheila Verissimo, e que constituem um imaginario comum sobre
essa forma de arte. Mas ha também drags que trabalham com a androginia como: Vitor Percy,
Dani Colcci, Maria Tutti Luisdo. Drags Pin Up como as Gingers e Rita Von Hunty. E drags
cosplayers, drags gamers, drags monstras, drags sésias ou impersonator como Penelopy Jean.

E ha também drag kings como Rub&o (Rubia Romani) e Zé do Ponto (Patricia Lessa).
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A vista disso, a arte drag ndo se limita as questdes que envolvem unicamente
expressoes de género, ou melhor, a burla de questdes e expressoes de género. A ‘montagao’
pode ainda se relacionar apenas com elementos visuais, como texturas, cores, formas, onde
drags sdo uma instalacdo, como nas drags Alma Negrot, por exemplo, e Uyra Sodoma.

Cynthia Carla Cunha Santos, em sua dissertacdo de mestrado intitulada Livros de
Lilith: processos de construcédo de um corpo performatico, fala de sua pesquisa/experiéncia na

criagdo de Lilith Luna, sua drag, como:

Uma elaboracdo artistica € um processo que envolve uma rede de
interacGes, que ao longo dos anos, deu origem a um outro corpo inscrito
sobre um emaranhado de relag@es e corpos, até a constru¢do de um corpo
multiplo. (SANTOS, 2008, p.10).

Numa época onde mulheres ndo podiam fazer drag queens mas somente drag kings
desde uma for¢osa demanda de ‘troca’ de género, Cynthia Carla foi ousada, hibridizando e
questionando as limitacdes do entendimento da performance enquanto obra de arte, e/ou da
performance, drag ou ndo, como representacao ou expressdo de géneros binarios.

E desde a ideia, e de uma prética, de multiplicidade que o texto e a drag queen de
Cynthia Carla se constituem. Dentro ainda de uma perspectiva de travessia, de deslocamento
e de ‘desfixidez’, de vivéncia. Para a autora: “A drag ¢ assim, uma espetacularizagao de género.
A drag ndo € levada a sério, ela é um carnaval ambulante, um instante em que as regras sao
quebradas, para depois, serem restabelecidas com mais vigor” (SANTOS, 2008, p.44).

Dai que, entendendo as artes drag como espetacularizagdo em torno de performances
de género, a palhagaria também poderia ser entendida desde uma espécie de ‘espetacularizagao
de si’ ou de fabulagdes de/sobre si. Assim sendo, a ficcionalizagdo, a parddia, a carnavalizagao
e 0 deboche, tem lugar de destaque em ambas formas de arte.

Cogitar proximidades entre palhacaria e artes drag pode parecer ser um absurdo de
inicio, mas a arte transformista e a arte clownesca tem entrecruzado comicidades e
metodologias cdmicas ao longo dos tempos. Nesse sentido, a presenca de uma mascara cujo
nome ¢ ‘caricata’ em ambas linguagens é uma prova incontestavel do paralelismo que aproxima
as duas praticas artisticas. Nao se pode, contudo, dizer que trata-se da mesma mascara. A
‘caricata circense’ ¢ a ‘caricata drag’ ndo sao idénticas, embora tenham uma ligacao rizomatica,
onde ambas séo vestigios de imaginarios identitarios sobre femininos parodiados ou satirizados,

femininos comicos, por assim dizer.
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Anna Paula Vencato empreendeu durante dois anos um acompanhamento do mundo

drag em Floriandpolis que resultou em sua dissertacdo de mestrado na UFSC, intitulada

Fervendo com as drags: corporalidades e performances de drag queens em territérios gays da

Ilha de Santa Catarina. Segundo Vencato:

As drag queens, de modo geral, sdo homens que se transvestem, mas sem
0 intuito de se vestir de mulheres, mesmo que de forma caricata. Diferente
dos “blocos de sujos” do carnaval ilhéu, re-inventam um feminino
exagerado em sua representacdo, porém sem debochar do “ser mulher”.
Enquanto os “blocos de sujos” vestem-Se com roupas femininas que
destoam de seus corpos e atitudes, as drags buscam, tal qual os/as travestis,
uma certa aproximacao dessa “mulher” que levam a ptblico, muito embora
a completa identificacdo nunca seja o resultado almejado. (VENCATO,
2002, p. 02).

Discordo de VVencato no sentido que talvez uma porcao de drags queens tenha o intuito

de se travestir de mulher de forma caricata. Mas concordo que muitas drag queens reinventam,

conficcionando”™ um feminino. Como muitos drag kings reinventam, conficcionam’, um

masculino. E discordo, sobretudo, da questdo do deboche. Entendo que, quando homens se

vestem de mulheres no carnaval ou in drag estdo debochando, estdo buscando comicidade e/ou

até a burla de ambos os géneros, e/ou até mesmo do esquema binario de géneros, da

normatividade dos corpos e dos papéis sociais e sexuais que somos levades a desempenhar.

Entendo ademais que o carnaval lida justamente com os sentidos de zombaria, gozacgéo,

desregramento, despudoramento, descaramento, enfim, de deboche. E que ‘travestir-se’, como

‘carnavalizar-se’, tem, entre tantas, a finalidade ndo s6 de debochar e borrar fronteiras ‘de

género’, mas também de borrar fronteiras sociais e intimas.

Pois:

Ademais, recuperando Cynthia Carla Santos:

A drag ndo tem a intencdo de se parecer com uma mulher, ela é o
extrapolamento das fronteiras do feminino e do masculino até os limites
dos géneros conhecidos, sendo assim, a identificacdo das drag queens com
0 género feminino e masculino se dd numa forma limitrofe do entre, pois
ela ndo ¢ identificavel em nenhum destes géneros (SANTOS, 2008, p. 42).

A estrutura simbdlica da drag queen é tdo forte que mesmo quando fica
claro o sexo feminino da performer™, persistem os elementos de
estranhamento e desconstrucdo de género propostas na corporificardo da
Drag. (SANTOS, 2008, p. 51)

1 Mistura de ficcionar e confessar: conficcionar

2 1bidem.

3 No caso, trata-se de Cynthia Carla Cunha Santos, enquanto identifica-se como uma mulher.
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Entretanto, em minha prética artistica, o que entendo por travestilidade no casa da arte
drag, ndo opera como um objetivo, mas como uma metodologia. Nesse sentido, cumpre dizer
que realizo o drag king Barbichinha dos Labios de Mel como forma de “dar lingua aos afetos
que pedem passagem” (ROLNIK, 2016, p.23), mas também a agenciamentos (DELEUZE &
GUATTARI, 2006) que nos atravessam. E nesse sentido, a travestilidade surge enquanto
processo de reinvencdo de género, e por que ndo dizer, reinvencao/invencao de subjetividades
e de singularidades. O que me parece bem proximo do que faco com palhacaria. Se ele é
‘exagerado’, caricatural? Hum... Talvez seja.

N&o obstante, sinto que no caso da palhacaria contemporanea, e mesmo da arte drag
contemporanea, o sentido de ‘dilatacao’, ou de multiplicagdo, talvez sejam mais proveitosos e
sinceros do que o sentido de caricatura. E entendo que, atualmente, na palhacaria feminina
especialmente, e na palhacgaria contemporanea de modo geral, se busca, ou vem se buscando a
‘ampliacdo’ de caracteristicas pessoais, de singularidades, ¢ ndo de ‘uma versdo’ de si,
exatamente, como o exagero caricatural. Talvez nos circos mais ‘tradicionais’, e logo, na
palhacaria dos homens palhacos mais tradicionais, a caricatura seja uma grande referéncia...
Vai saber?! Dado que a palhacaria é como um liquidificador que tudo mistura, tudo é possivel,
tudo é plausivel.

Entretanto, em ambas as linguagens, palhagaria e arte drag, entendo que criamos desde
a pessoa que as executa, pratica, vive, uma mitopoética propria, Unica e particular, ou ainda,
uma fabulacdo de si através e pela palhagaria (ou pela montacdo drag), e que, desde essa
exegese de si, de forma mais ampla, essas criaturas logo ganham vida propria e se desnudam
como heteronomia/ heteronomias com as quais temos que convivemos. Sim, essas figuras,
criaturas, alter-egos, depois de criadas passam a conviver com.na gente.

Durante a pandemia, comecei a produzir obras audiovisuais que reuniam as figuras de
Matusquella e Barbichinha. Preciso confessar que esse encontro foi uma emergéncia desde que
Barbichinha se materializou, oficialmente. Comecei a dar vida a este drag king, drag queer, a
partir da oficina Impacto das Montadas, promovida pelo Centro Cultural da Diversidade, com
Vinicius Santana - performer, pesquisador e a drag Mackaylla Maria -, em 2021. A oficina foi

realizada de forma virtual, ao longo de 5 meses, e resultou num cabaré homoénimo.
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QR CODE 4 - link para acessar ao video do Cabaré - Impacto das Montadas

Em seguida, participei do Laboratério de Criacdo Circense para Artistas Dissidentes,
um projeto com o grupo Cia Fundo Mundo, que teve como resultado a Mostra de Circo
Audiovisual, onde desenvolvi um curta-metragem com Barbichinha e Matusquella dividindo a
tela. Esse laboratorio/oficina também se desenvolveu de forma virtual. Meu ndmero € uma
adaptacéo criativa da cena entre Sr. e Sra. Martin, retirada da obra A Cantora Careca, de Eugene
lonesco. Nessa cena, as personagens tém um absurdo didlogo, onde compartilham uma série de

estranhas coincidéncias, que fazem com que, ao final, descubram-se marido e mulher.

QR CODE 5 - link para acessar ao video da
Mostra de Circo Audiovisual — Cia Fundo Mundo

O teatro do absurdo, agrupamento estilistico em que se encontra a obra referencial do
video, caracteriza-se por destacar a incomunicabilidade entre as pessoas, e, eventualmente,
consigo préprio. No caso da cena adaptada, Matusquella e Barbichinha se reconhecem néo

como marido e mulher, mas como eu mesme.
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Figura 16. Matusquella e Barbichinha (Manu Castelo Branco ).
Frame do curta metragem Eu Labirintos, 2021.

Penso na travestilidade dessas figuras, palhaca e drag, como uma travestilidade
autopoiética, ou como a ‘travestilidade de si’, promovendo um profundo reencontro entre a arte
drag e a palhacaria. Digo reencontro porque acredito que estas duas formas de arte s&o
imensamente solidarias na ruina que ri, ou seja, dentro de seus percursos historicos. E nesse
caminhar, travestir-se, se aproxima muito do sentido de ‘transver’” em Manoel de Barros
enquanto chamamento para o ‘ver além de’ mas ao mesmo tempo, ‘ver através de’, imaginando
e recriando presencas reais, vivas, vividas. Essa visdo também aproxima a montacdo e a
palhacaria do que tenho chamado aqui nesse trabalho de moitagem, em sua dinamica/jogo de
mostrar escondendo e de esconder mostrando.

Finalmente e para clarificar um pouco mais a citacdo acima de Anna Paula Vencato,
complemento que os ‘blocos de sujos’ aos quais a pesquisadora se refere no trecho recolhido,
tratam-se de agrupamentos carnavalescos “compostos por homens, heterossexuais, que Se
vestem com roupas e acessorios usualmente atribuidos as mulheres, de forma bastante
‘escrachada’ (VENCATO, 2002, p. 02). E que embora sejam grupos bem tipicos da Ilha de

4 Trecho recolhido do seguinte poema:

A expressao reta ndo sonha./ Nao use o tragco acostumado. / A forca de um artista vem das suas derrotas. / S6 a
alma atormentada pode trazer para a voz um formato de passaro. /Arte ndo tem pensa: O olho vé, a lembranca revé,
e a imaginagAo transvé./ E preciso transver o mundo.

Fonte: BARROS, Manoel de. Livro Sobre Nada, Editora Record, p. 75.
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Santa Catarina, no carnaval brasileiro podemos encontrar outros tantos grupos com a mesma
finalidade diversiva em diferentes regibes brasileiras, afinal, o carnaval nos une. E no carnaval

a ambiguidade, a insurgéncia e a travestilidade andam de méos dadas.

4.3 CASTRATTIS, CAPITANOS, DRAG ROLES, VOZES TRAVESTIDAS E
QUESTOES DE GENERO

Retomando a discussao sobre o ‘torna-se’, Judith Butler expande formidavelmente
esse tema quando, para além do binarismo ‘homem x mulher’ e da heteronormatividade
compulsoria, chama a aten¢do para a “performatividade de género” e para ‘“identidades
desviantes” (BUTLER: 2015), integrando outras identidades e, sobretudo, trazendo um outro
olhar ocidental para tudo isso. Para Butler, talvez, o ‘tornar-se’ de Beauvoir seja o ‘performar
repetidas vezes tragos identitarios lidos como de determinado género’, onde cabem
performances de género dissidentes diversas e/ou identidades n&o-conformantes. Citando
Butler:

As produgdes se desviam de seus propdsitos originais e mobilizam
inadvertidamente possibilidades de “sujeitos” que ndo apenas ultrapassam
os limites da inteligibilidade cultural como efetivamente expandem as
fronteiras do que é de fato culturalmente inteligivel. (BUTLER, 2015, p.
54).

No preféacio de Problemas de Género, Butler relaciona o titulo da obra com um musical
da Broadway, o Hairspray, e, desde ai, problematiza questBes de género partindo da
travestilidade desde a presenca de/do/da drag role da supracitada obra.

O Hairspray, ao qual se refere Butler, € um musical norte-americano de 2002, com
musica de Marc Shaiman, letras de Scott Wittman e Shaiman, e libreto de Mark O'Donnell e
Thomas Meehan. A obra se baseia no filme Hairspray de John Waters, produzido em 1988. O
enredo principal, ou seja, o drama central da obra, fala sobre inclusdo. Ele conta a histéria de
Tracy Turnblad, uma adolescente que deseja integrar o corpo de baile de um programa de
televisdo, o The Corny Collins Show, e ndo consegue em funcdo do preconceito, por parte da
producdo do programa, em relacdo a seu corpo. Tracy Turnblad é gorda, assim como sua mée,
Edna Turnblad, a personagem in drag do musical. Contudo, elas ndo tém vergonha de seus

dotes “extra large, large””, que sdo cantados e valorizados em varias pecas do musical. No

5 Trecho da cancdo Big, Blonde and Beautiful, cantada por Edna Turnbald, mae de Tracy.
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entanto, Tracy consegue entrar para o show e fica rapida e incrivelmente famosa. A personagem
aproveita entdo o estrelato para empreender junto com seus amigos, uma campanha de incluséo.
Além de “big girls and color people’, o musical traz drag roles. A versdo cinematogréafica dessa
obra, em 2007, com direcdo de Adam Shankman, traz Jonh Travolta no papel de Edna. Tanto
o filme de 2007, quanto o musical da Broadway, obtiveram muito sucesso mundo afora. Este
musical teve, inclusive, uma verséo brasileira com Edson Celulari no papel de Edna Turnblad,
em 2009.

Sem embargo, a obra inspirou o titulo da obra de Butler e trouxe o drag role para a
discussdo queer. Contudo, antes desse evento, ¢ importante pontuar que o recurso das ‘vozes
travestidas’, que equivale ao drag role, ja vinha sendo bastante utilizado na Opera. Trata-se de
um uso diverso, expressivo e diferente da voz, com vistas a explorar a tessitura vocal, em
relacdo a sua expressividade musical, na construcdo auditiva de personagens. Cito algumas
obras operisticas cujas personagens trazem composi¢des pensadas para serem cantadas por
vozes travestidas, ou seja, vozes de uma personagem que é cantada por um artista cuja
identidade de género diverge da pretendida identidade de género da personagem. Sao exemplos:
a personagem da bruxa’® em Jodo e Maria, escrita em 1883, por Humperdinck, é para ser
cantada por um homem/tenor. A personagem da ninfa, em La Calisto’’, de Francesco Cavalli,
escrita em 1651, deve ser cantada por um homem/tenor. A mae, em Ana e Ana: ou 0s Sete
pecados Capitais dos Pequenos Burgueses, escrita em 1933, por Bertold Brecht e Kurt Weil,
foi composta para ser cantada por um baixo-baritono cujo registro vocal € muito, muito grave.

E ha exemplos reversos, ou seja, de mulheres que, no palco, interpretam papéis
masculinos como: o jovem personagem de Cherubino’, de Mozart, em Le Nozze de Figaro,
escrita em 1786, que deve ser cantada por uma mezzo-soprano. E também Orfeu’®, na 6pera
Orfeo ed Euridice, de Gluck, escrita em 1762, cujo herdi grego deve ser feito por uma cantora

mezzo soprano. E também Julio Cesar®, em obra homdnima de Handel, escrita em 1723, cujo

6 Hansen Und Grettel, obra de Humperdinck, escrita em 1883. Essa Gpera, que reconta a historia infantil classica
de Jodo e Maria. A personagem da bruxa é feita por um tenor e a personagem de Jodo é feita por um contralto.

7 La Calisto, obra de Francesco Cavalli, escrita em 1651. A personagem da Ninfa é cantada por um tenor.

78 e Nozze de Figaro (As Bodas de Figaro), obra de Mozart, escrita em 1786. Nela, o personagem Cherubino,
um jovem rapaz imberbe, é cantado por uma mezzo-soprano.

9 Orfeu e Euridice, obra de Gluck, escrita em 1762. Nela o personagem de Orfeu é feito por castratti, ou, mais
atualmente, por uma mezzo-soprano.

80 Julius Cesar, obra de Handel, escrita em 1723. Nela o personagem titulo é interpretado por um alto castratto,
ou, atualmente, por uma mezzo soprano. Ha na obra outros papéis nessa situacao, sao os personagens Tolomeu e
Nireno, ambos interpretados por alto castrato.
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herdi é/era cantado por castrattis, ou mezzo sopranas. Telémaco®, em Il Retorno di Ulysses in
Patria, cantada por mezzo soprano, e Oto e Nero®, na épera L'incoronazione di Poppea, ambas
obras escritas por Monteverdi, em 1940 e 1641, respectivamente, e cujas personagens
masculinas foram planejadas para serem cantadas por mulheres cisgéneras, classificadas
vocalmente como mezzos sopranos, ou soprano 1 e soprano 2 — duas classificacbes vocais
destinadas a vozes bastante agudas.

A maior parte dessas composicGes foram finalizadas ap6s o periodo da proibigcdo da
orquiotomia para fins musicais, ou seja, ap0s a era dos castrattis. A explicagdo comum e
apaziguadora para a utilizacdo das vozes travestidas, entdo, é de origem artistica.
Diferentemente do caso dos castrattis onde haviam atravessamentos religiosos, sociais e
patriarcais que implicavam na proibicdo de mulheres cisgéneras cantarem, subirem ao pulpito,
ao palco, ao tablado, aos espagos espetaculares, de forma que os compositores fizeram uso
desse ‘recurso’ composicional, e os justificavam argumentando que precisavam de certa
‘especificidade musical’, expressividade e tessitura (timbre e extensao) para dar conta de seu
intuito musical, culminando, por vezes, no ‘drible’ do sexo bioldgico de seus intérpretes.

Mas olhando bem, olhando melhor, é possivel fazer uma leitura sobre os discursos e
as narrativas que possivelmente estdo sendo criadas. No caso da bruxa, da ninfa e de Ana,
analiso a presenca de vozes travestidas miraculando que o imaginario de estranhamento que
queria ser causando tinha que ver com a criacdo de um ambiente ‘magico’, ‘mistico’, e até
mesmo aterrorizador, amedrontador, onde cantores desempenham papéis femininos. Observe
como bruxas, nos contos de fada, habitam um lugar de monstruosidade, mas também de magia,
e a ninfa ocupa um locus imaginogréafico quimérico, extra real. E tenha em mente que a
personagem Ana da Opera de Bertold Brecht, € como um que duplo psiquico da personagem
titulo, ou seja, trata-se de um ente imaginério, e, portanto, irreal, fantastico, utopistico.

Diferentemente das personagens de Jodo, Cherubino, Orfeu, Julius Cesar, Tolomeu,
Nireno, Telémaco, Oto e Nero, que foram escritas para serem cantadas por vozes femininas
cisgéneras, ou por castrattis, ¢ que trazem, em geral, uma conotac¢ao que busca a ‘diminui¢do’

da figura masculina, e ndo uma versao ‘imaginosa’. O uso de vozes femininas colabora assim

81 ] Retorno Di Ulysses in Patria, obra de Monteverdi, escrita em 1640. Nela o personagem de Telémaco, filho de
Ulysses é cantado por uma mezzo-soprano, mas também pode ser feito por um tenor.
82 1 *Incoronazione di Poppea (A coroag@o de Popéia), obra de Monteverdi, escrita em 1641. Nela os personagens
Oto (ex-amante de Poppea) é cantado pela soprano 1, e Nero, imperador de Roma, é cantado pela soprano 2.
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com a ‘miraculorizacdo’ de que Jodo e Cherubino sdo uma crianca ¢ um adolescente, ou seja,
‘homens’ ainda nao formados.

Esse ‘discurso de desqualificacdo’ também esta presente em Orfeu, que, em resumo
baseia-se na mitologia romana, e traz a personagem de um jovem musico que se apaixona
perdidamente por uma mulher, Euridice. Ela morre ao ser picada por uma cobra ao tentar fugir
de Aristeu, que a espiava e a assediava enquanto ela se banhava num lago. Ent&o, segundo esse
mito grego, Orfeu apela a Hades e Perséfones, conseguindo a autorizagdo de recupera-la, com
a condicdo de ndo fita-la até o final do percurso de retorno. No entanto, Orfeu fraqueja no final,
numa irresistivel acdo Ihe voltar os olhos, e a perde para sempre.

Nero e Oto, por sua vez, sdo cantados por vozes de sopranos 1 e 2 por motivos
diferentes, mas também nada jubilosos . Oto, que ama Popeia, se ‘disfar¢a’ de mulher durante
parte da Opera para enganar as pessoas. J& Nero... Bom, Nero € uma personagem classificada
na histéria humana como um rei louco, e ser cantado por uma soprano traz uma referéncia 6bvia
ao gaslighting. A traducdo dessa palavra em inglés € manipulacdo, mas, enquanto violéncia de
género, ela é aplicada quando uma mulher, por ser firme, é chamada de louca. Colocar uma
soprano 1, a voz mais aguda da atual classificacdo vocal, para cantar o papel de Nero é como
‘efemina-lo’ para que ele seja, desde ao abrir a boca, tomado por enlouquecido.

Em Julius Cesar, a personagem de Tolomeu, ou Ptolomeu, é apresentada como a
grande vild da historia. Traicoeiro, lascivo, usurpador, e irmao de Cledpatra. Ja a personagem
de Nireno, cantada por uma alto-contralto, diz respeito a um dos servos eunucos de CleGpatra,
ou seja, tirando-lhe a voz e a aparéncia de um homem, temos a voz e aparéncia de um
‘emasculado’. Ja& sobre Julius Cesar, e imagino que por que ele seja considerado um ‘joguete’
nas maos de Cledpatra é cantado por um alto-contralto.

Fazendo esses rapidos apontamentos, entendo que h& uma série de simbolismos
organizados a maneira de garantir que as métricas morais do regime de diferencas entre homens
e mulheres sejam mantidas, replicadas, representadas, nas obras liricas acima citadas no intuito
de construir narrativas que reforcem o regime da diferenca que privilegia ‘homens’ e que
desvaloriza ‘mulheres’.

Esse recurso foi reiteradamente utilizado, e sem a menor celeuma por parte de
compositores ou da plateia - que os escutava e via/viu, durante séculos, dentro da tradig&o lirica,
o uso dessa ‘estilizagdo’ sem, necessariamente, sentirem que ofenderiam ou ofenderiam

identidades LGBTQIA+, ou identidades dissidentes. Esse artificio € utilizado ainda hoje. Mas,
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ndo sei o quanto, atualmente, as ‘vozes travestidas’ podem provocar na audiéncia inadvertida,
pensamentos e estranhamentos, antes, ndo tao sensiveis ou perceptiveis.

Paralelamente a isso, toda a ideia da classificacdo vocal na atualidade, ou mesmo
antigamente, se baseia no sexo bioldgico, na tessitura e extensdo vocal de cantoras, cantores e
outres. Ou seja, ainda que um homem cisgénero possa ter a mesma ‘agudez’ de uma contralto
cisgénera, e até mesmo a mesma extensdo vocal, ele ndo sera classificado como contralto. E
mesmo um contratenor, que tem a voz mais aguda masculina, ndo é tomado por uma soprano
OuU mezzo-soprano, embora possam atingir as mesmas notas, como por exemplo 0s
contratenores Philippe Jaroussky 8 e Andreas Scholl . Ou, ainda que uma mulher cisgénera
apresente 0S mesmos tracos expressivos de um tenor, ou a mesma extensdo vocal de um tenor,
ela ndo sera classificada como tenor. Mas ela podera cantar personagens masculinos, dadas as
caracteristicas musicais, expressivas e poeéticas da obra, atraves de drag roles, a depende do que
estd recomendado na partitura, que na musica € o equivalente a norma.

Assim, tenores podem/devem cantar personagens femininos. E mezzos podem/devem
cantar papéis masculinos. Essa permissividade que gera certa 'passabilidade’ enquanto norma,
no entanto, passa longe de ser, de fato, uma inclusdo, ou a re-consideracéo, a respeito de vozes

desviantes geradas por identidades dissidentes.

QR CODE 6 - link para acessar ao canal de videos de Philippe Jaroussky

8 Philippe Jaroussky nasceu em Paris, e’ estudou piano, violino e harmonia ainda na infancia. Somente ap6s os 18
anos comegou a estudar canto lirico. E especialista em mdsica barroca e mdsica antiga. .

Para mais contetdos acesse: https://www.youtube.com/playlist?list=PL 9C9F8DDEC7874A22 .

84 Andreas Scholl nasceu numa familia de cantores na Alemanha ocidental e ainda crianga iniciou seus estudos
musicais no coro Kiedricher Chorbuben. Mais tarde, ele estudou com Richard Levitt e René Jacobs na Schola
Cantorum Basiliensis e ganhou varios prémios, incluindo o prestigiado Prémio ECHO por seus audiolivro da
Deutsche Grammophon As roupas novas do imperador e O rouxinol, de Hans Christian Andersen.
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Assim, é preciso destacar, contudo, que a classificacdo vocal de uma pessoa pode
mudar ao longo do tempo e/ou do treinamento vocal que faz. Porém, Por ora, ela ndo avancara
os limites determinados por uma classificacdo vocal ainda baseada em fatores sexuais
biologizantes.

Todavia, recentemente, conheci uma pessoa que se autoproclama ‘baritona’. Seu
nome, curiosamente, é Aria®. Ela é cantora lirica e estudante de musica na Universidade de
Brasilia. Aria é uma mulher transgénera e imagino a quantidade de desafios e violéncias pelas
quais ela deva passar, e/ou deva ter passado, para estar no palco cantando. E me pergunto
se/quando a nova configuracdo identitaria - que comegamos a viver - desafiar absolutamente a
normatizagéo sonora a rever toda a congelada categorizacao vocal vigente, quais serdo 0s novos
limites éticos e estéticos a serem despertados e transpostos?

E entendo que algumas dessas questdes se expressam hoje em dia a partir de artistas
do Brasil, como Liniker, Linn da Quebrada, Bixarte, Majur, Potyguara Bardo, Uyra Sodoma.
Vozes que ndo sdo vozes travestidas, ou drag roles, pois sdo vozes reais de identidades ou
criacdes artisticas contrassexuais como as drags Pablo Vittar e Gloria Groove, que, em seus
corpos, vozes e expressdes de género e identidade, ou mesmo suas obras/criaturas,
presentificam discursos, relacdes, agenciamentos, sonoridades, temas, imensamente inovadores
e multiplos para a musica e para a linguagem musical, bem como para a sociedade.

Em tempo, Uyra Sodoma (Emerson Munduruku) é uma pessoa ndo-binaria. Em sua
atividade drag, recusa o titulo de drag queen indigena brasileira, e prefere o termo ‘drag
demonia’ ou ‘drag monstra’ para denominar o estilo de seu trabalho artistico.

Sofia Hermoso, produziu um artigo a partir de entrevistas e do trabalho desenvolvido
por Emerson Uyra. Conforme nos atenta a autora, segundo Emerson: "Uyra" significa "bicho
que voa" e Sodoma € uma alusdo ao local biblico onde o mal habita e um territério é
demonizado” (UYRA: 2021 apud HERMONOSO: 2021)

A transformacgdo em Uyra envolve em média duas horas de maquiagem e montacao,
que sempre envolvem elementos da natureza: corantes naturais, conchas, ramos, sementes,
folhas, flores, cascas, fibras e plumagens. Em suas performances artivistas, Uyra diz que se
traveste de bichos e plantas para denunciar violéncias ambientais. Suas performances sao

realizadas em meio a igarapés poluidos, em galerias de arte, nas ruas de Manaus € no transporte

8 A aria é uma composigdo musical, em geral solista, que musicalmente precede a idéia da cancdo e do lied
aleméo.
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publico (HERMONOSO: 2021) fazendo com que seu trabalho artistico/politico ndo pertenca a

um locus definido, mantendo-se marginal e hibrido.

Segundo Emerson :

A arte drag ocupa todos os lugares, ela ndo é somente drag, ela ultrapassa
esse sentido de personagem. No meu caso, a existéncia vem diretamente de
uma presenca espiritual, indigena e busca dialogar entre a estética e a
pedagogia. A presenca drag precisa passar por muitas camadas de raca,
género, sexualidade, camadas que atravessam e vdo para a rua levantando
causas e discussdes. (UYRA: 2021 apud HERMONOSO: 2021)

Na mesma entrevista Emerson dispara ainda que ndo se entende como drag queen:

principalmente a partir desse termo norte-americano e tal, que é o queen.
Aqui na Amazonia, e mais concentradamente no Para, alguns movimentos
fogem da rota norte-americana do que é ser uma drag. Entdo, hoje, estdo
ocupando essas cidades outros movimentos autodenominados. Por
exemplo, no Para, tem as drags demdnias, no sul e sudeste, as drags
monstras. (UYRA: 2021 apud HERMONOSO: 2021)

Pelo que entendi, a questdo da arte drag estar sempre representando identidades de

género é corrompida pela atuacdo de Uyra de forma consciente e politica. A feminilidade, ou a

referéncia queen colonial ndo faz parte do jogo. Como também nédo fazem parte da elaboracéao

artistica quaisquer referéncias a drag kings. Ou seja, o entendimento exclusivista de arte drag

como parddia de género ndo da conta do trabalho desenvolvido por Uyra. Mas, a referéncia

drag, enquanto travestilidade e artivismo seguem presentes.

E ja que estamos discorrendo sobre travestilidade, drag roles e identidades de género

dissidentes, enquanto diligente amante de 6pera®, o assunto é uma provocagdo pronta para

retomarmos, e nos aprofundando um pouco mais, sob outra ética, em relacdo ao fenémeno dos

castratti. Segundo Jeanne Suhamy, em seu Guia da Opera:

Os castrados italianos eram cantores que haviam sido emasculados antes
da puberdade a fim de lhes ser conservada a voz de crianca. Essa préatica
barbara representava um ganho para a Igreja Romana (os castrados
substituiam as mulheres, sem acesso & igreja), para a opera (no final do
século dezesseis, em Roma, a Igreja proibia as mulheres de se exibirem em
cena), mas também para as familias pobres, que vendiam seus filhos a
congregagdes religiosas. (SUHAMY, 2002, p. 258).

Complementando, cito Matamoro & Fraga:

Os castrados ou emasculados sdo um fendémeno tipico do barroco italiano,
porque, como ja se disse, as mulheres ndo podiam cantar nas igrejas e
deviam ser substituidas por vardes com vozes de mulher, 0 que se
conseguia por meio de uma orquiotomia, ou extirpacdo dos testiculos,

8 Trabalhei dirigindo dperas na Escola de MUsica de Brasilia por cerca de 10 anos (entre 2008 e 2018), o que me
despertou imenso interesse na histdria da masica vocal.
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realizadas ainda na infancia em certos meninos que demonstravam boas
condigdes vocais. A igreja admitiu sua existéncia entre 1539 e 1922, ano
da morte de Alessandro Moreschi, o Gltimo dos castrados, e do qual
restaram elementos fonograficos. (MATAMORO & FRAGA, 1995, p. 19).

Sublimando Por ora a imagem da violéncia fisica que fica registrada em nossas mentes
guando pensamos numa orquiotomia, e tentando ignorar as questdes monetarias envolvidas
nisso (se € que isso € possivel), € possivel ponderar que os castratti foram as primeiras vozes
‘femininas’, ou vozes ‘de mulher’, durante o periodo barroco, uma vez que sdo, no minimo,
seus intérpretes primarios. Deveriamos assegurar-lhes um lugar destacado nessa discussdo. Nao
obstante, estudando a dimensédo social que tiveram, me pergunto o quanto os castratti borraram,
além das fronteiras artisticas, cénicas, musicais, fronteiras de género, se movendo na diregdo
do que hoje entendemos por queer. Assim, de certo ponto de vista, o fendmeno dos castratti
italianos talvez possa ser um exemplo barroco de desvio identitario dentro de um percurso
historico queer.

Em 2018, Luiza Helena Kraemer Francesconi defendeu a dissertagdo intitulada Opera
e género: personagens en travesti em uma nova perspectiva. Luiza Francesconi é uma cantora
lirica cisgénera especialista em drag roles, e seu trabalho traz ndo somente andlises de
memorias pessoais dentro dessa pratica, como recupera farto material historico sobre estes
artistas. Na bibliografia utilizada pela autora esta o livro de Naomi André, Voicing Gender
(Expressando Género), cujas traducOes e deducdes feitas por Luiza Francesconi reapresento
aqui.

Como estes cantores, por causa da falta do horménio androgénio,
acabavam desenvolvendo um corpo ambiguo e singular, podiam interpretar
de maneira bastante convincente tanto papéis masculinos quanto
femininos. Em geral, comecavam fazendo papéis femininos para depois
aventurarem-se pelos papéis herdicos masculinos. Por isso, a sua existéncia
nos palcos operisticos abriu também caminho para toda uma discusséo nos
séculos seguintes do que vinha a ser feminino e masculino, e como os
castratti encarnaram algo que situava-se entre esses dois polos. (ANDRE,
2006 apud FRANCESCONI, 2018, p 20).

Evidentemente os papéis herdicos que castrattis interpretavam eram escritos
especialmente para eles, tratando-se de papéis masculinos mais joviais, a fim de néo
comprometer a presenca que os caracterizava vocalmente, mas certamente, também em funcéo
de uma presenca que ser projetava desde suas corporeidades. E ndo somente Operas eram
escritas para esse grupo, sendo uma extensa producao musical. A citacdo, além da voz, da conta

justamente, dessa presenca ambigua que nos palcos expressava convincentemente a ‘voz’ e a
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‘presenga’ feminina, mas que fora dele, era uma individualidade ‘entre’ os espectros masculino
e feminino.

De todo modo, é preciso reiterar que ndo se pode caracterizar castrattis como pessoas
transgéneras, ou nao-binarias, como vivemos hoje. Contudo, sem embargo, eles integram a
perspectiva queer, ou ndo-conformante, na medida em que apresentam dimensdes que estdo
para alem da oposicdo binaria homem ou mulher desde a ambiguidade que viviam, eram,
existiam, encantavam. E sera preciso um olhar mais contemporaneo e, sem ddvida,
transfeminista e queer sobre esse grupo para ressignificar a ocorréncia desses artistas e pessoas
gue, no minimo, ddo conta de uma histéria de violéncia contrassexual, identitaria, psicoldgica
e fisica fartamente documentada.

Por outro lado, essas express@es identitarias, que embolam arte e vida, levantam a
questao sobre a normativa que pretensamente diz: ‘vozes graves sao de homens e vozes agudas
sao de mulher’ e desde ai revelam a verdadeira armadilha binaria dos géneros, a mais ‘nova’

ruina pés-moderna. Para Butler:

O género é uma complexidade cuja totalidade é permanentemente
protelada, jamais plenamente exibida em qualquer conjuntura considerada.
Uma coalizdo aberta, portanto, afirmaria identidades alternativamente
instituidas e abandonadas, segundo as propostas em curso: tratar-se-a de
uma assembleia que permita maltiplas convergéncias e divergéncias, sem
obediéncia a um telos normativo e definidor. (BUTLER, 2015, p. 37).

Nesse sentido, e em relacdo as historias de uma ruina que busca entrelagar o risivel e
formas artisticas a partir de dissidéncias, recupero o assunto sob o ponto de vista de Cynthia
Carla Santos, desde sua experiéncia enquanto drag, e também, por isso, enquanto dispositivo

contrassexual, para quem, quando recebia perguntas, tais como:

“Vocé ¢ de verdade’ ou ‘ou vocé é mulher de verdade?’ ou ‘vocé é drag?’
sdo perguntas constantes. Em performance estas perguntas sio sempre

A%

respondidas de forma dibia ou, com outra pergunta: “Depende de vocé”,
ou “o que vocé acha?”. Sdo algumas respostas possiveis, ja que o objetivo
da performance nao é desvelar o sexo ou afirma-lo, mas abrir novos
questionamentos sobre o conceito de ‘verdade’. (SANTOS, 2008, p. 35).

E miraculo que castrattis também recebiam esse tipo de pergunta desde suas
performances ou de suas existéncias. Eu também, nessa jornada como palhaca/palhace, as
recebi. “Vocé ¢ de verdade” ou “vocé ¢ mulher de verdade?” ou “vocé ¢ palhaco?”. Em
performance também respondia de forma ddbia ou com outra pergunta. E na sequéncia,
apresentava a pergunta: “E tudo bem, se a gente continuar brincando?” ou “o que ¢ que isso

tem a ver?”.
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Entdo, arremato a questdo chamando a discussdo para algumas relagbes entre
comicidade e drag, mas que também serviriam para minha experiéncia na palhacaria, atraves

de Vencato, para quem:

E um pouco a confus&o entre signos masculinos e femininos que faz com
que a drag chame a atencdo e, por vezes, divirta. A drag aguca a
curiosidade da plateia, que em muitos momentos busca aquilo que néo esta
no lugar - um descuido na maquiagem, uma “mal andada” de salto, um
pénis mal escondido, etc. — sendo que, o que esta “fora do lugar” causa
alguma instabilidade e desconforto. (VENCATO, 2002, p.12).

Vencato esta falando de um aspecto basico da comicidade contemporanea de clowns,
palhacas, palhagos, palhaces, drags e caricatas, que é a sensacao/impressdo de falha. Falha na
acdo, na identificacdo, no entendimento. O desconforto. E desde ai a inquietacdo de ser um
corpo insurgente. Corpo politico, e corpo-ruina. De ser fissura e de ser beira, de ser borda, de
ser ndo-conformante, de ser queer.

Essa passagem também conversa com o sentido de moita, e de moitagem, que gostaria
de aplicar ao que anteriormente chamei de ‘espelho autopoético’ ‘mitopoético’ ou de
‘travestilidade de si’, ao falar de palhacaria e de Matusquella. E que, atualmente, estendo
também ao que faco, quando faco Barbichinha, a persona drag que criei/crio e interpreto,
desenvolvo. Pois na perspectiva da moitagem, a gente revela dando a quem nos assiste 0
convite, o pedido, para inventar transvendo, recompondo a obra. O que gostaria de chamar de
moitagem. Porque é como estar na moita. Assim, 0S processos composicionais, mas também
expectativas (relativos ao ato de espectar, assistir), no caso da palhacaria e também da arte drag
apresentam esse carater de invencdo em didlogo, e/ou inven¢ao enquanto didlogo. No que essas
‘criaturas’ sdo a propria moita e interpretar, enquanto performance artistica, ¢ moitagem.

Por outro lado, e de certo ponto de vista, trazer aproximac6es entre o risivel e o queer,
entendendo travestilidade enquanto ferramenta queer, pode ferir pessoas, pois € preciso lembrar
que o risivel tangencia, evidencia, joga, com preconceitos. Além disso, o risivel pode mudar de
acordo com aportes culturais, historicos e éticos. E parte dessa pesquisa, tenta apontar que tanto
0 riso, quanto as identidades de género possuem atravessamentos de epistemes colonial, e
cultural. Assim, o que € risivel para umes, é terrivel para outres. Entretanto, considerando que
também faz parte da ética queer a inversdo do riso de escarnio, do xingamento, da ofensa, em
uma perspectiva do orgulho, de exaltacdo, meu coracdo se apazigua um pouco. Mas s6 um

pouco.
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E sinto que chegou 0 momento de tentarmos conceituar um pouco o termo queer, no
que trago a ativista, feminista e educadora Guacyra Lopes Louro €, que em seu artigo Teoria

Queer - Uma Politica Pos-Identitaria Para a Educagéo, nos diz:

Queer pode ser traduzido por estranho, talvez ridiculo, excéntrico, raro,
extraordinario. Mas a expressao também se constitui na forma pejorativa
com que séo designados homens e mulheres homossexuais. Um insulto que
tem, para usar o argumento de Judith Butler, a forca de uma invocacéo
sempre repetida, um insulto que ecoa e reitera os gritos de muitos grupos
homofobos, ao longo do tempo, e que, por isso, adquire forga, conferindo
um lugar discriminado e abjeto aqueles a quem é dirigido. Este termo, com
toda sua carga de estranheza e de deboche, é assumido por uma vertente
dos movimentos homossexuais precisamente para caracterizar sua
perspectiva de oposicao e de contestacdo. (LOURO, 2001, 546).

Segundo Louro, para essa multiddo, uma vez que nédo se trata de uma minoria, sendo
de uma multiddo que integra gays, lésbicas, butchs, sapatonas, trixas, monas, travestis,
transexuais, bissexuais, intersexuais, ndo-binaries, géneros-fluidos, e outres, e outres, e outres;
queer significa colocar-se contra a normatizacdo dos corpos, afetos, identidades, venha ela de
onde vier. Seu alvo mais imediato de oposicdo é, certamente, a heteronormatividade
compulsoéria da sociedade (LOURO:2001). Mas “queer representa claramente a diferenca que
ndo quer ser assimilada ou tolerada e, portanto, sua forma de a¢do € muito mais transgressiva e
perturbadora” (LOURO, 2001, p.546).

Dai que nas comicidades produzidas a partir de corpos e identidades dissidentes,
desviantes, sentimos a presenca de um riso diferente, que parte do depreciativo, da ofensa, para
implicar num riso afrontoso, que mescla critica, orgulho e denincia. Um riso contrassexual, um
riso queer. E sim, esse ‘riso afrontoso’, transgressivo e perturbador (LOURO, 2001, p.546)
pode se apresentar como aquele ‘riso de nervoso’ que desafia o circuito comico, pois ele faz
com que me pergunte: “‘era mesmo para estarmos rindo disso?”.

Em ultima instancia, a metodologia queer pode estar a promover um riso ‘pos-
depreciativo’, ja que parte da ofensa, do racismo, da LGBTfobia, do escarnio, da sacanagem,
do riso como instrumento violento, mas que ndo quer parar nele. Quer que o escarnio, o cinismo,
0 preconceito, o0 capacitismo, o racismo, o sistema de diferencas de género, parem. Assim 0 riso
afrontoso, almeja ser um riso retratativo, decolonial, um riso queer.

Segundo Peldcio:

Essa insurreicdo dos saberes subalternos foi bastante sensivel no marco da
producdo feminista, do qual a critica queer é tributaria. Postura insurgente
que exigiu das tedricas e ativistas dos movimentos feministas a criacdo de
uma linguagem prdpria para fazer ciéncia, pois a que havia disponivel as
apagava como seres historicos e produtores de conhecimento. Usaram,
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entdo, seus corpos, falaram na primeira pessoa do singular, jogaram suas
subjetividades no texto forjando armas agudas que cutucavam o lugar
pantanoso das ciéncias canénicas. (PELUCIO, 2014, p. 37).

Assim, a ‘ciéncia gaiata’ das palhagas, das drags e das travestis, parecem absorver
perfeitamente o pensamento queer e constituem, junto com a comicidade palhacesca, a
comicidade ‘pds-identitaria’ de palhaces e de outres artistas e pessoas invisibilizadas, e em
estado de ruina (ZAMBRANO, 2010).

Gosto de chamar de afrontosas essas comicidades que, citando Cynthia Carla Santos,
“lidam com um corpo performatico criador de subjetividades que, fugindo dos binarismos
impostos, consiga agenciar e justapor essas dualidades para destrui-las e configura-las em
seguida, sempre em processo de autoproducdo (SANTOS, 2008, p.27).

E como que tivéssemos re-escavado a commedia dell'arte, visando dialogar com a
ruina queer que se descortina desde uma mascara em especifico, trago a descricdo que Roberta

Barni faz da personagem tipo Capitano, para quem:

CAPITAO: tera diversas variantes, Capitan Spaventa della Valliferna,
Rodomonte, Matamoros, Spezzaferro, Fracassa, s para mencionar alguns
de seus nomes (como alids acontece com todas as outras personagens e
mascaras). Seu figurino também variava, mas suas fanfarronices e suas
atitudes militarizadas eram constantes. O Capitéo vive desafiando os outros
a duelo e se fazendo de valente, mas na hora do vamos ver, foge. (BARNI,
2003, p.24).

Para Margot Berthold, autora de Historia Mundial do Teatro, a personagem tipo
Capitano ¢ a caricatura de um oficial espanhol que “tornou-se universalmente intercambiével
como valentdo e falador” (BERTHOLD, 2010, p. 355). Segundo a autora:

O terceiro na liga dos enganados é o Capitano, um tipo miles gloriosus, um
fanfarrdo pusilanime e um covarde quando as coisas se complicam. (...) O
mais conhecido representante desta figura foi o ator Francesco Andreini do
grupo dos Comici Gelosi. Ele publicou suas improvisacfes cénicas em
1624, num livro intitulado Le Bravure del Capitan Spavcnto (As Bravuras
do Capitdo Spavento) (BERTHOLD, 2010, p. 355).

E conclui:

Um dos sucessores do Capitano foi o Scarumuccia, que ficou famoso em
toda a Europa na pessoa de Tibério Fiorilli, o astro da comédie italienne
em Paris, professor de Moliére e celebrado como "o maior dos palhagos" e
"0 grande excéntrico do teatro cémico" (BERTHOLD, 2010, p. 355).

Muito curioso o fato de Francesco Andreini, 0 esposo de Isabella Andreini, interpretar

justamente essa mascara que é um misto de Don Juan e Dom Quixote. Certamente, o casal,
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integrava e criou uma das mais documentadas e reconhecidas companhias dell'arte do periodo:
Compagnia dei Gelosi.

Em termos simbdlicos e, por assim dizer, socio-comicos, as mascaras da commedia
dell'arte exploram a estratificacdo social como base para os enredos chistosos de sua época de
criagdo. Assim como a comédia contemporanea também o faz. Nesse sentido, no entanto, as
mascaras dell'arte quase sempre se alinhavam a algum pecado capital. Por exemplo, Pantaledo,
o primeiro na ‘lista dos enganados’ representa a nobreza, € seus tragos cOmicos principais se
alinham aos pecados da avareza e da luxuria. No caso do Dottore, 0 segundo nobile na ‘lista
dos enganados’, funciona como um legitimo representante da ciéncia, da 16gica, do saber, e seu
traco comico principal esta ligado a soberba, expressada numa verborragia e arrogancia que
pouco comunicam, pouco explicam e que tornam-se grotescas de tdo técnica. No caso do
Capitano, a méascara também se relaciona com a soberba, s0 que desde sua face orgulhosa,
especialmente deflagrado por suas narrativas herdicas e amorosas. A mascara flerta com ideias
e principios como: honra, bravura, ordem e militarizacdo. Quando invertidas, a fim de gerar
comicidade, a mascara do Capitano revela imensa galhardia e fanfarronice, e expde fraqueza e
covardia, fazendo com que a personagem torne-se extremamente medrosa e ingléria.

Como aponta Barni, citando o tedrico, critico e escritor teatral, Silvio D'Amico, “em
seu tom grotesco, essa mascara confessava o descontentamento italiano com a magniloguéncia
presuncosa dos dominadores (D'AMICO apud BARNI, 2003, p.24). Ele esta falando dos
espanhdis, que guerrearam contra italianos por territorios e narrativas durante anos na Europa
colonial.

Carlo Goldoni, escreveu em 1751 a peca teatral La Locandiera, traduzida em terras
brasileiras como Mirandolina: a Hoteleira®’. Nessa obra, entre varias personagens inspiradas
em mascaras dell'arte, temos Mirandolina, uma Soubrette bem a moda italiana, que administra
a propria pousada. Além dela, temos na trama um conde e um marqués (ambos apaixonados
por Mirandolina), duas atrizes dell'arte (de passagem pela pousada), os servos de Mirandolina
e, a Ultima personagem da obra: o Cavaleiro de Ripafratta®.

Il Cavaliere (0 Cavaleiro), € uma mascara que hibridiza caracteristicas tanto dos

Enamorados quanto dos Capitanos. Extremamente misogino afirmalogo no | Ato da obra: "Eles

8 Em outras publicagdes brasileiras temos outra traducdo para o texto teatral, qual seja: Mirandolina:A
Estaladeira.
8 Me chamou a atencdo que Ripafratta seja 0 nome de uma vila italiana, na regido da Toscana, conhecida sobretudo
pela fortaleza de origem medieval que a rodeia, bem como por seus moinhos a vento.
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estdo cansados de ouvir que detesto mulheres. (...) Casar, eu? Prefiro a lepra! (GOLDONI apud
VANUCCI, 2020, p. 243).

Figura 18. Il Capitano, ou L'Innamorato. Gravura, Jacques Callot, 11618/1620[
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Em razéo dessa hibridizacdo com os Enamorados, a personagem tipo do Cavaleiro,
ndo utilizava méascara, mas um longo bigode, contumazmente arrumado e alisado, que, de certo
modo, atua no rosto de maneira imponente como se pode ver na gravura acima . Mesmo que
ela seja identificada como Capitano, trata-se de um Cavalieri. A espada, que integra uma de
suas frequentes lazzi (ou gags fisicas) estd presente em muitas de suas derivacoes dell'arte.

Trago mais uma das falas do Cavaleiro, dentro da supracitada obra de Goldoni, que ao

tentar apartar a briga entre 0 marqués e o conde, nos fala que:

CAVALEIRO: Em verdade, ndo posso imaginar motivo menos digno para
um debate entre cavaleiros. Os senhores se alteram por causa de uma
mulher? Basta uma mulher para torna-los assim agitados? Uma mulher?
Que coisa mais absurda! Uma mulher? Quanto a mim, ndo ha perigo que
eu brigue com quem quer que seja por causa de mulher. Jamais gostei
dessas criaturas, nunca as apreciei, e tenho para mim que a mulher
representa para 0 homem uma espécie de doenca; uma doenga insuportavel.
(GOLDONI apud VANUCCI, 2020, p. 235)

Ao contrario da face conquistadora que normalmente essa mascara tende a demonstrar
se vangloriando de suas conquistas amorosas, nessa obra, o Cavaleiro, inicialmente, ‘ndo gosta
de mulheres’. Em momento posterior, o Cavaleiro ird se apaixonar por Mirandolina, mas sinto
que é importante ressaltar essa impressao primeira que o autor quis causar sobre a personagem.

De modo geral, na obra, a Soubrette Mirandolina busca ndo sé se livrar da opressao
social a qual é submetida, por ser mulher, como tenta livrar do julgamento moral todas as
mulheres. Roberta Barni, no prefidcio que antecede a obra, afirma que “Mirandolina mostra
como o0s homens se apaixonam (BARNI, 2020, p.220). Recuperando uma das falas de

Mirandolina na obra:

MIRANDOLINA: (...) Todos os que vém a esta pousada, todos, se
apaixonam, correm atrds de mim, e muitos, muitos, falam até em
casamento. S0 esse tal de Cavaleiro de Ripafratta, esse urso selvagem, me
trata brutalmente. E o primeiro hdspede daqui que ndo gosta de conversar
comigo. Ndo digo que todo mundo tenha a obrigag&o de se apaixonar; mas,
desprezar-me? Isso me da uma raiva... Inimigo das mulheres? Ndo gosta
de nos? Evidentemente ndo encontrou ainda a mulher que o soubesse puxar
pelo nariz. Mas vai achéa-la. Se vai! Estou mesmo pensando que essa
mulher ja apareceu. E com sujeitos como ele que fico terrivel. Os que
rastejam por mim, logo me enjoam. A nobreza ndo se adapta & minha
pessoa. A riqueza me agrada. Todo 0 meu prazer consiste em ver que me
adoram, me desejam, me obedecem. (GOLDONI apud VANUCCI, 2020p.
240, 241)

Pensando na figura do Capitano/Cavaleiro, que se revela um sujeito covarde e
medroso, embora de inicio se apresenta como arauto da masculinidade, como certos homens

que contam vantagens sobre/de mulheres que nunca ‘possuiram’, cogito o quanto a mascara
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busque dialogar com um certo ‘emasculamento’ da figura do proprio Capitano como um
possivel avesso risivel da mascara.

Segundo o estudioso Jonh Rudlin: “Penso nele como um pavao que mudou todas as
penas da cauda, exceto uma, mas nio sabe disso”® (RUDLIN, 1994, p. 122).

Entretanto, devo considerar que a associagdo entre uma virilidade presuncosa, mas que
teme as mulheres ao extremo, ndo assegura um lugar de 'viadagem' a mascara, como alguem
pode sugerir desde aos apontamentos que faco. Nem mesmo essa inversao de bravura em
tremores covardes. N&o obstante, o Capitano, ou Cavaliere, ndo se relacionam sexual-
afetivamente, com outros homens. Porém, num contexto homofébico e ofensivo, apontamentos
que ferem a masculinidade do Capitano e do Cavaleiro, catapulta-os a um limbo onde a menor
ameaca em relacdo a “‘macheza’ pode nos levar a olha-los de modo ‘desconfiado’, identificando
a 'ameaca maricas' como um agenciamento contrassexual que atemoriza, intimida, constrange
e tenciona.

N&o digo, portanto, que o Capitano € uma personagem gay ou ‘aviadada’, exatamente,
mas digo que, entre tantos elementos, ela mobiliza agenciamentos de natureza homofobica na
inversao da ‘macheza’ dessa personagem tipo. Tal percepg¢ao, ou desde o entendimento do tipo
de perturbacdo que ela promove, desde o que se coloca na moita, olho para o Capitano como
integrante da ridente ruina queer. Como se a personagem me falasse de certas transgressées
indesejaveis para homens, cisgéneros ou ndo, dentro de um contexto heteronormativo
compulsorio, patriarcal e homofobico.

Desenvolveremos mais sobre esses temas no préximo capitulo.

4.4. TRAVESTILIDADE, GENERO E O COMICO: OU O RISO AFRONTOSO

Retomando o percurso histérico da arte drag, temos na travestilidade uma importante
ferramenta, um importante recurso artistico como pontuado no capitulo anterior. Luiza Carla
Cassemiro pesquisou o tema da travestilidade a partir de entrevistas com travestis e transexuais
para sua dissertacdo de mestrado em Ciéncias Sociais. O titulo da tese traz, novamente, o termo
amap0, palavra frequentemente utilizada por muitas travestis e transexuais para definir

‘mulher’ no jargdo queer brasileiro, o pajuba. Segundo Cassemiro:

89 | think of him as a peacock who has moulted all but one of his tail feathers, but does not know it". Tradugéo
nossa.
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O termo travestilidade teve origem na lingua francesa, como variante de
burlesque, género artistico, relacionado ao erotismo. Travestie referia-se a
forma de se vestir em casas de espetaculos na Franga, onde mulheres se
apresentavam com roupas pequenas e provocantes a partir do século XV.
Na lingua inglesa, o termo preferido ¢ “travestite”, criado a partir dos
estudos do sexologista alemdo, Dr. Magnus Hirschfeld, que redigiu a obra
Die Transvestiten no ano de 1925. A obra descreve que 0 termo
“transvestite”, esta relacionado a pessoas que se vestiam voluntariamente
com roupas do sexo oposto. (CASSEMIRO, 2010, p. 45).

A citacdo busca refazer um caminho histérico do termo, que nasce em cabarés,
inicialmente em funcdo das roupas que as artistas femininas usavam, até posteriormente,
significar o uso de roupas do sexo oposto (homens montando-se de mulheres, e mulheres
montando-se de homens). Mas o termo ndo parou no tempo. E hoje, para além de uma
metodologia artistica contrassexual, a questdo da travestilidade desemboca, ou pode
desembocar, em questdes identitarias, e sera preciso distinguir uma coisa da outra.

Renata Carvalho, atriz e travesti, na série Desmontagem: corpo: sua autobiografia,

fala um pouco de como as pessoas leem sua existéncia, e seu corpo:

Ele sempre chega antes, na frente, ele é um muro, um outdoor, um letreiro
piscante. Eu quero lhes apresentar a histéria do meu corpo. Ndo que meu
corpo precise de apresentacdes, ele é bem conhecido, famoso. Esta nos
jornais, nas revistas e até na TV. Talvez pela minha voz vocés até ja tenham
descoberto, minha voz é reconhecivel, ela também me entrega. Essa voz-
corpo.... Eu sou uma travesti. (PAUSA). Dei essa pausa para alguns terem
tempo de construirem a sua travesti, essa travesti que permeia 0 nosso
imaginario do senso comum. (CARVALHO, 2020).

Nessa obra, Renata Carvalho revisita aspectos de sua existéncia enquanto pessoa e
como ‘contradispositivo social’ (BUTLER, 2015), ou seja, enquanto corporeidade e identidade
desviante da ‘normalidade’, enquanto dissidéncia. Renata Carvalho fala do isolamento social e
familiar, os quais as existéncias travestis ja experimentam ha seculos, muito antes do lockdown
que vivemos em 2021 e 2022 - referindo-me a pandemia provocada pelo coronavirus. Séo
corpos e vidas em permanente estado de isolamento, resistindo e re-existindo desde as ruinas
de Zambrano (ZAMBRANO, 2010). Entretanto, é preciso ter em mente que, COmo nos provoca
0 poeta Caetano Veloso, ruinas e construcdes, visualmente, tem parecencas.

Mas, voltando a travestilidade, em muitos contextos historicos, ela foi entendida como
a troca, omissdo, ou substituicdo, de algumas caracteristicas de género para a execucao de uma
funcédo, ou em direcédo a se obter uma permisséo social para se realizar/ser algo. Como Jeanne
Baret (1740-1807), que se travestiu de homem para poder participar de uma expedicdo

cientifica como assistente do naturalista Philibert Commerson. Ou a escritora, militante
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socialista e franco-peruana Flora Tristan (1803 - 844), que se travestiu de homem e de arabe,
para adentrar o Parlamento Inglés em 1839. Ou lIsabelle Eberhardt (1877 - 1904), que se
travestiu de homem para viajar pelo Saara.

As narrativas e o diario de viagens de Isabelle, por exemplo, sdo tdo interessantes e
contundentes, que geraram uma Opera escrita em 2013 por Missy Mazzoli, intitulada Song from
the Uproar: The Livesand Deaths of Isabelle Eberhrdt®.
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QR CODE 7 — link para acessar ao video de “Song from the Uproar”

Ja Flora Tristan escreveu algumas obras fundadoras do feminismo moderno. Seus
escritos ttm muito a ver com as viagens que empreendeu, e talvez por isso, em suas obras, a
autora fale tanto da necessidade de bem acolher mulheres estrangeiras, ou em viagens -
adiantando o conceito de sororidade entre mulheres pelo mundo afora. Flora Tristan escreve a
partir da anélise de suas experiéncias ao passar por inumeras discriminacdes, viajando pelo Peru
e pela Europa, que, provavelmente, a fizeram apurar o olhar para a condi¢cdo de uma mulher
que viaja ‘sozinha’ e se expde, a0 mesmo tempo, a xenofobia e a misoginia.

Moema Vergara produziu um artigo no qual se concentra, justamente, no exame desses
contextos, apontando paralelismos entre as viagens realizadas e 0s pensamentos e escritos de
Flora Tristan. Nele, a pesquisadora retrata o episédio ocorrido no parlamento inglés, por

exemplo, envolvendo Flora Tristan da seguinte maneira:

Como estava disposta a conhecer o Parlamento, Flora concluiu que sua
Unica saida seria se vestir de homem; assim, procura um deputado inglés,
que fica horrorizado com sua proposta. No entanto, é bem acolhida por um
diplomata arabe. Assim, para transpor esta barreira, Flora teve que se
“travestir” de d4rabe e desta maneira teve o sucesso desejado
(VERGARA,1998, p. 43)..

E segue:

Michelle Perrot lembra a importancia da indumentaria, como demarcacéo
social e sexual, e a razdo pela qual, quando as mulheres querem sair de sua
condigdo feminina, algumas se vestem de homem: George Sand, é claro,

%0 para ver uma encenacdo dessa Opera va para: https://vimeo.com/14279467
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mas também, Rosa Bonheur para pintar, ou Louise Michel para combater
(VERGARA,1998, p. 43).

Jeanne Baret, para conseguir burlar as proibicdes de sua época precisou travestir-se de
homem, e ocupar o cargo de assistente, para poder seguir viagem com o pesquisador e botanico
Philibert Commerson durante a expedicdo de Louis Antoine de Bougainville, nas fragatas
francesas La Boudeuse (1766) e Etoile (1767). Entre muitas situac@es, bastante inusitadas e
extremamente desconfortaveis, conta-se que ela foi a primeira mulher a dar a volta completa
no globo terrestre entre 1774 e 1775. Ha documentos que comprovam o alistamento de Baret,
como marinheiro, em 1766, como Jean Baret. Luane Barbosa, estudante de Jornalismo e
estagiaria do Jardim Botéanico de Recife, no sitio virtual da institui¢do, traz uma pouco da

historia dessa incrivel mulher ao contar a histéria do bougainville:

Ao contrdrio do que geralmente se pensa, a Bougainvillea Spectabilis,
trepadeira de rara beleza bastante utilizada em caramanch@es, é uma
espécie nativa do Brasil, sendo considerada a grande descoberta de uma
viagem francesa. Tudo comecgou quando Louis Antoine de Bougainville
(1729-1811) liderou a primeira circum-navega¢do mundial a mando do rei
Luis XV, em 1766. (...) As embarcacGes francesas chegaram ao Brasil,
especificamente ao Rio de Janeiro, por volta de 1767. Em solo carioca a
“trepadeira maravilhosa”, como os franceses chamaram a bougainvillea,
foi encontrada por Jeanne Baret (1740-1807). A naturalista adotou 0 nome
Jean Baret e caracteristicas masculinas com o intuito de integrar a
expedicdo, ja que, nessa época, 0 ambiente era unicamente masculino. (...)
Na Franca, a espécie comecou a ser cultivada e, logo, expandida por todo
0 continente europeu, gragas a seu carater ornamental e sua facil adequacéo
a regibes diversas. A flor tipica da Amazdnia e Mata Atlantica, s6 veio a
ser encontrada por um brasileiro tempos depois. Burle Marx (1909-1994),
ao realizar uma caminhada pelos jardins de Berlim, se deparou com a
beleza da bougainvillea. O paisagista, que defendia a importacédo de flores,
mudou seus conceitos ao notar a origem da planta. Percebendo que o Brasil
possui espécies tdo exuberantes e com caracteristicas ornamentais quanto
as estrangeiras. (BARBOSA, 2017).

Pois é... Parece que o bougainville é nativo do Brasil. E parece que foi uma ‘mulher’
que a descobriu e a catalogou em francés.

Busquei mais referéncias sobre a expedicdo e encontrei um artigo em portugués, de
Maria Fernanda Bicalho - historiadora especialista do periodo colonial brasileiro. Mas nele nao

ha nada sobre Jeanne Baret, ou naquele momento, Jean Baret. Segundo Bicalho:

“A tripulag@o dos dois navios da expedicao, la Boudeuse e I’Etoile, além
dos respectivos capitdes, Duclos-Guyot e La Giraudais, era constituida por
dois escrivdes, dois cirurgides, um jovem rico e amante de aventuras,
Principe de Nassau, um engenheiro cartdgrafo, Romainville, um naturalista
discipulo de Buffon, Philibert Commerson, e um astrénomo, Véron. Na
relacdo que fez da viagem (que duraria de 1766 a 1769) encontram-se
descricBes da natureza e dos povos visitados, observacfes de carater
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estratégico, militar e econdmico, assim como varios principios norteadores
da politica colonial. (BICALHO, 2009, p. 17).

Jeanne Baret foi mais uma mulher invisibilizada pela histéria dos homens. Mais do
que isso, durante muito tempo ela foi usurpada de seus méritos, e de seu legado. Mas ela volta
desde as ruinas, como tantas outras, que comecam a ter refeitos seus percursos excepcionais,
espetaculares.

Aqui no Brasil temos o caso de Maria Quitéria. Para Raphael Pavao Rodrigues Coelho,
historiador e pesquisador dessa importante figura nacional, em sua dissertacdo de mestrado,
intitulada A memoria de uma heroina: a construcdo do mito de Maria Quitéria pelo Exército

Brasileiro, de 2019, nos fala que:

Em 1953, o Exército homenageou Maria Quitéria de Jesus, considerada
heroina nas guerras de independéncia brasileira, e também a primeira
mulher a ingressar no Exército. Fugida de casa no meio do conflito apds a
proclamac&o da independéncia brasileira e contrariando o desejo de seu pai,
Maria Quitéria se fingiu de homem e entrou nas fileiras das forgas militares
brasileiras que lutaram contra o Exército portugués na Bahia. Na época a
importante participagdo no combate e na expulsdo de tropas portuguesas
do Brasil Ihe rendeu a uma homenagem feita pelo Imperador Dom Pedro |,
em pessoa, no dia vinte de agosto de 1823, em plena capital. (COELHO,
2019, p. 11)

A heroina da Guerra da Independéncia do Brasil era baiana, e sua performance como

combatente era impressionante. Segundo Raphael Pavdo Rodrigues Coelho:

Contrariando o pai, Maria Quitéria teria sugerido que a deixasse se alistar,
ja que sabia manejar armas de fogo com maestria. Gongalo (o pai) logo
teria respondido que mulheres tecem e bordam, e que a guerra era para
homens. (COELHO, 2019, p. 72).

Mais a frente, completa:

... Quitéria ndo desistindo do seu ideal de luta teria ido até a casa de sua
irma Teresa, que ficava a um quildbmetro e meio da sua, para conversar com
ela sobre sua ideia de se alistar. De acordo com Pereira Reis Jr, a irm4 teria
apoiado dizendo que também se alistaria caso ndo estivesse casada e
gravida; mas ainda assim lhe entregara as roupas do marido, cunhado de
Maria, e cortou-lhe os cabelos (COELHO, 2019, p. 72).

Entretanto, seu pai dando falta de Maria Quitéria teria a procurado, encontrado,
denunciado e, consequentemente, amaldicoado e abandonado. Contudo, o major José Antonio
Silva de Castro, dada sua alta habilidade com armas de fogo, teria permitido que ela seguisse
no batalhdo assumindo sua identidade feminina. Maria Quitéria modificou o uniforme,

passando a usar uma saia longa, e configurando-se como a primeira mulher-soldado do Brasil.
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Muitas sdo as passagens onde Maria Quitéria se destacou. Raphael Pavdo Rodrigues

Coelho narra uma de suas principais atuac@es durante a batalha da seguinte forma:

Em Abril, na Barra do Paraguacu, teria ocorrido um episédio no qual Maria
Quitéria teria comandado um grupo de mulheres civis que se uniram ao
batalhdo para lutar contra uma tropa portuguesa. Segundo Lima, tropas
portuguesas teriam atacado a foz do rio Paraguacu, uma das principais
entradas do Recdncavo, e a resisténcia contou com militares e civis,
incluindo idosos, criancas e mulheres. Maria teria ficado responsavel pelo
batalhdo das mulheres. Sobre esta vitoria, Jonas Neto afirma que um
contemporaneo de Quitéria, Santos Tiara, teria Ihe dedicado um poema
épico sobre a participagdo na batalha. (COELHO, 2019, p. 72).

Nesse sentido, a historia de Maria Quitéria, que se alistou como soldado Medeiros,
corrobora com a travestilidade feminina como uma interessante artimanha utilizada por
mulheres cisgéneras para poder realizar coisas, conhecer culturas ao longo dos tempos, e,
arrisco-me a dizer, até os dias de hoje. E, depois do estudo realizado e apresentado no primeiro
capitulo deste trabalho, € impossivel ndo tecer paralelos e aproximagdes entre Maria Quitéria e
as virgens juramentadas, ou mesmo com a palhago Xamego.

E qual é a importancia dessas ‘mulheres’ para um estudo sobre palhagaria, drag,
comicidade e género? Elas ndo foram palhagas, nem comicas, nem atrizes, nem transformistas...
N&o. Mas sdo inspiracdes e, aqui, pistas historicas e metodoldgicas que se cruzam com a
palhacaria (em especial a feita por mulheres) e a arte drag.

Particularmente em relacdo aos percursos historicos de mulheres na palhacaria, ha
diversas historias de mulheres que precisaram se ‘vestir/travestir’ de palhagos - valendo-me,
pois, de toda a carga inventiva que impliquei anteriormente ao verbo travestir-se, para poderem
ocupar esse lugar comico e iconico dentro circo. Elas sdo importantes ‘desvios’, ou ainda,
“pousos de olhar” (ROLNIK: 2016) no nosso caminhar por entre ruinas ridentes.

Mais especificamente, e em direcdo a linguagem circense, para além de Xamego, que
conta com um emocionante documentario feito em sua memdria, por sua neta, a cineasta e
palhaca Mariana Gabriel, e Ana Minehira, o0 Minha Avé era Palhacgo, temos Guaraciaba
Melhone, que também trabalhou como caricata no circo de sua familia, o Circo Guaraciaba.

Em entrevista dada a Sarah Monteath, Guaraciaba Melhone revela que sua avo,
também caricata, teria a ensinado a ser ‘palhaga’ aos seis anos. E acrescenta ainda que sua avd
poderia ter sido uma 6tima palhaca, se assim o desejasse ou fosse permitido. Segundo Monteath,

conforme Melhone:

Naquela época, olha quantas mulheres queriam fazer isso e ndo tinham
espaco, o preconceito ndo deixava. (...) Claro, tem homem que vai querer
ser palhaco e ndo vai para frente, ndo tem aquele dom e muitas mulheres
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também. (...) Quantas, na época da minha avo, da minha mée, tinham
aquela vontade de fazer aquilo. Porque se fosse agora, minha avo era uma
palhaca e tanto. Ela fazia as caricatas nas pecas. (...) ja pensou se eles
deixassem? Seria uma 6tima palhaga. (MELHONE apud MONTEATH,
2014, p. 42).

e

Figura 19. Palhago Xamego ( Maria Eliza Alves) .
Impresso do Circo Guarany, meados da década de 30 (1930).

Contudo, ndo se pode simplesmente chegar, julgar e condenar o passado. Olhar a ruina
e dizer: ‘isso sO aconteceu porque vocés ndo foram fortes o suficiente, porque ndo reagiram’.
O que foi, foi. Ndo temos como acessar todas as delicadezas do contexto histdrico em que
Xamego ocorreu, nem das experiéncias infantis, como palhaga, vividas por Guaraciaba
Melhone. E entdo as ruinas nos convocam a uma arqueologia que desvele o que resistiu
subterraneamente.

Hudi Rocha, comico e palhago brasileiro, junto a Iracema Cavalcante - comica
brasileira contemporanea de Guaraciaba Melhone, faziam/fazem juntos uma ‘dupla de caipiras
cOdmicos’ no circo. Ele afirma o qudo incomum foi a atuagdo feminina nos processos de
‘apari¢do’, ‘criacdo’ de palhacas nos circos, ampliando seu discurso até a participa¢do da
mulher na sociedade.

Era s6 homem. Palhago era s6 homem. Mulher fazer palhaco? De jeito
nenhum! Como tudo naquela época era um preconceito contra a mulher.
Até hoje ainda existe, mas muito pouquinho. Em todos os setores da vida
tem esse preconceito. Mas com o tempo as mulheres foram dominando,
foram entrando no mercado e ai, acabou-se. E tem que acabar mesmo esse
preconceito. Tem muitas mulheres que sao étimos palhagos (ROCHA apud
MONTEATH, 2014, p. 46).
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Eu s6 ndo concordo que haja “pouquinho, mas muito pouquinho” preconceito, e
identifico, volta e meia, uma chuva de preconceitos, de ‘dificultacdes’ nos acessos, na abjecao
velada, em relacdo a palhacaria no sentido de se autoproclamar e valorizar mulheres palhacas
para fora de seu aparente ‘nicho’: os festivais de palhacaria feminina. Ainda sobre a citagao,
Hudi ndo acostumado com a recente, inegavel e numerosa ‘entrada/re-inser¢ao’ de mulheres na
palhagaria, ndo consegue articular o termo ‘palhaga’ como possivel, usual, em sua frase. Como
se mulheres tivessem que fazer, para sempre, palhago. O que Guaraciaba Melhone, em outro
trecho, também parece demonstrar a partir do ‘ato falho’ na articulacao dos termos que faz ao

ser entrevistada por Monteath.

Minha avé me ensinou. Eu tinha seis anos quando estreei no picadeiro
como palhaca! Eu fazia com uma amiguinha que era dupla: Guiomar e
Cocada. Eu era a Cocada e ela chamava Guiomar mesmo. A gente fazia
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todas as reprises que uma crianga podia fazer: “a mentira maior”, “quem
comia o doce”, aquela entrada que vocé comia e depois jogava talco na
cara. SO aquelas coisas que, claro, uma crianga podia fazer. Depois eu
comecei a fazer palhaca com outra amiga que tinha no circo. Minha av6
era quem ensaiava todas as criancgas, acrobacia também. Eu fazia palhaco
e entrava na acrobacia: ela [Guiomar] fazia os truques direitos e eu fazia os
truques atrapalhados. Foi ai que eu comecei. (MELHONE apud
MONTEATH, 2014, p. 48).

Conhego alguns outros casos de palhagas brasileiras que, tendo escolhido essa
profissdo, precisaram se ‘travestir’ de palhago, mas que, depois, ‘tornaram-se’ palhagas. Um
dos exemplos € Gena Ledo, do Circo Grock, do Rio Grande do Norte, que foi o palhago
Ferrugem e vestia-se com suspensorios, calca, sapatao.

Em funcdo de um calo vocal que adquiriu de tanto forgar a voz para ficar mais grave,
houve o momento em que Gena/Ferrugem precisou revelar sua identidade feminina. Dai um
pouco, passou a se autoproclamar palhaca. Mudou o figurino, mudou a voz e ‘se assumiu’ em
cena na sua expressao palhacistica de mulher cisgénera. Saiu do armario, por assim dizer. Mas
também pode ter saido da moita, ou, pelo menos, té-la chacoalhado. Gena manteve seu home
palhacesco, e hoje se apresenta com Nill Moura, seu marido, pelo Brasil afora, fazendo a dupla

Espaguete e Ferrugem®*.,

a Espaguete é feito por Nill Moura e Ferrugem por Gena Ledo.
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Figura 21. Espaguete e Ferrugem (Nill Moura e Gena Ledo, respectivamente).
Acervo Circo Grock, 2011.

Val de Carvalho, de Sao Paulo, também ja foi palhago. Comegou na palhagaria com
Roger Avanzi, o palhago Picolino, naquela que foi a primeira experiéncia de uma escola de
circo em S&o Paulo, em meados da década de 80, a APAC - Academia Piolin de Artes Circenses.
Anos depois, também mudou de nome e de figurino e hoje é a palhaga Xaveco Fritza, atuando
h& anos com os Doutores da Alegria, e agora com as Sampalhagas — um agrupamento cabaré
volante de algumas palhacas de Sdo Paulo, como Vera Abbud, Paola Mussati, Luciana Viacava
- pioneiras, no Brasil, em levar a palhacaria para ambientes hospitalares.

Michelle Silveira, a palhaca Barrica, desde 2012 organiza uma publicagdo que tem
feito a diferenca em nossos percursos, e na revelacdo, desocultacdo, articulacdo, reflexdo sobre
trajetdrias e préticas, que é a Revista Palhacgaria Feminina. Nela publicam-se artigos, ensaios,
entrevistas com palhacas brasileiras e estrangeiras. Artigos mais simples, e artigos mais

cientificos, académicos. O projeto de Michele Silveira é extremamente valoroso, valioso e
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importante. Ele ndo sé pde palhacas no mapa da palhacaria nacional em agrupamentos regionais
através do blog Lugar de Palhaca®, como pde no papel estradas, caminhos, trajetérias e
encruzilhadas vivenciadas por mulheres-palhagas.

Val de Carvalho conta um pouco de sua trajetoria e experiéncia com Picolino na
APAC, junto ao grupo Doutores da Alegria, a Cia do O, num artigo que escreveu em 2012, mas
ainda ndo falava do Sampalhacas, que comecou sé em 2014. Ao trazer seu percurso, e sobre
seu inicio com Picolino, Val de Carvalho fala na terceira pessoa, tentando colocar-se como

observadora de seu caminho. Ela diz:

Nessa época, Val de Carvalho era uma atriz muito jovem e rebelde que nem
se dava conta de que naqueles tempos, palhaco era coisa de homem. E foi
14, no meio desse caldeirdo quente, que ela entrou em contato pela primeira
vez com a arte do palhaco, durante as aulas ministradas pelo mestre Roger
Avanzi, o palhago Picolino. E a partir dai, nunca mais abandonou essa
pesquisa, tornando-se entdo uma das pioneiras da arte do palhago feito por
mulheres. (CARVALHO, 2012, p. 40).

Mulher-palhaca ainda é uma cadeia criativa muito nova no Brasil. Mas talvez a
comicidade feminina ndo seja. Além da travestilidade, no sentido do disfarce imagético, Val de

Carvalho sugere a ‘adaptagdo’ de reprises desenvolvidas por palhacos. Segundo ela:

Grande parte da trajetoria de trabalho dessa palhaca foi na palhagaria
classica que ¢ um mundo masculino. Tanto as reprises como as entradas
circenses, dramaturgia tradicional dos circos, sempre foram elaboradas e
realizadas por homens, pois o espa¢o da palhacaria no circo ndo era lugar
de mulher.

Mas como tudo que € vivo muda, hoje temos no Brasil grandes palhacas
que lutaram e estéo lutando para dividir este espa¢o com homens. Mulheres
que estdo criando um novo pensamento e um novo humor na linguagem
clownesca. No entanto, como negar essa histdria maravilhosa que temos,
onde reprises, mesmo que masculinas, ja foram testadas milhares de vezes
e chegam até nds com uma inegavel eficicia cOmica? E porque nédo, beber
da fonte classica, como ponto de partida para uma nova dramaturgia? Uma
dramaturgia onde seja possivel a transposi¢do de reprises classicas para o
universo feminino.

Eis ai o percurso de Val com esse grande desafio: trazer para o universo
feminino, os classicos da palhacaria circense, revalorizando assim uma
parte importante da cultura nacional, a tradicdo circense, colocando a
mulher como porta-voz dessa tradi¢cdo. (CARVALHO, 2012, p. 40).

Colocar mulheres como ‘porta-voz da tradi¢ao’ da palhacgaria classica, nesses termos,
talvez seja algo que nem todas as palhacas desejem. Na verdade, sinto que palhacas anseiam e

apontam para outras coisas. Que anseiam e desejam outros processos e outras dramaturgias,

92 Para ver mais acesse: http://lugardepalhaca.blogspot.com/
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sensivelmente. Mas, h& sim uma tradicdo que atravessa certamente, naturalmente,
historicamente, e violentamente também, a palhacaria feita por mulheres.
Trago fotos de Val de Carvalho durante essa jornada para tentarmos perceber

visualmente o seu percurso.

Figura 22. Val de Carvalho (Clownesse) e Roger Avanzi (Picolino).
Fonte: Revista Palhacaria, v. 02, 2014,

Figura 23. Val de Carvalho (Xaveco). Fonte: Revista Palhagaria, v. 02, 2014.
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Figura 24. Val de Carvalho (Xaveco Fritza) e Sandro Fontes (Dr. Sandonal) , 2017.
Fonte: https://www.doutoresdaalegria.org.br/tag/val-de-carvalho/

Figura 25. Sampalhagas, 2015. Fonte: https://www.facebook.com/sampalhacas/
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Por fim, a ‘palhacaria classica’, a qual se refere Val de Carvalho, ¢ essa palhagaria
tradicionalmente feita e desenvolvida por homens palhacos, geralmente brancos e
compulsoriamente héteros, no que poderiamos chamar essa palhagaria de ‘palhagaria patriarcal
masculina’, por exemplo. Dai, entendemos ‘mulher palhagca’ como termo ultimo que a
comicidade feminina encontrou, beneficiando-se diretamente da luta feminista - empreendida
por muitas mulheres dentro e fora dos palcos, nas ruas, nos picadeiros, para se fortalecer,
empoderar, visibilizar.

E, embora muitas palhacas ndo se considerem feministas e, at¢é mesmo, algumas
demonstrarem aversao, abje¢ao ao tema, a pergunta: ‘toda palhaga ¢ feminista?’ — se faz natural.
E ndo, ndo posso corroborar com a ideia de que toda palhaca seja feminista, como ndo concordo
que toda mulher é feminista. Mas sinto que ha uma boa dose de feminismo em se autoproclamar
mulher palhaca, ou palhacga simplesmente.

De modo que a pretensa diferenca entre palhaga e mulher palhaca talvez néo exista de
fato, mas mora na vontade comum em se diferenciar mulheres que trabalham com palhagaria e
cuja expressdo externa de sua mascara autopoiética é lida como mulher, diferentemente de
outras mulheres que ndo tem a mesma expressao de género. Ou ainda, que essa diferenciacéo
passe por um apontamento/posicionamento politico. H& mulheres que trabalham com
palhacaria e sdo lidas como homem, como palhacos: dai o termo mulher-palhaco, por exemplo,
possa também existir. Como poderiam existir homens-palhaca.

Mas entendo que, seguindo uma linha de identidades de género que tenho tentado
marcar neste trabalho, talvez possamos falar atualmente também em ‘palhaces’, e até mesmo
em ‘palhacerias’.

Entretanto, do ponto de vista técnico ou dramaturgico, a comicidade feminina aguarda,
fecunda, alimenta, conspira pelas descobertas e experiéncias das palhagas espalhadas pelo
mundo no sentido de se reconstruir, se avivar a comicidade feminina, num ciclo muatuo de
adubacdo cruzada, que seja capaz de constituir uma outra dramaturgia diferente da feita até
aqui. Nessa adubacao, a arqueologia e as ruinas que transvejo sao referéncias importantes pois
sdo também informes sobre outras palhacarias/palhacerias, e sobretudo, apontam para uma
investigacdo sobre comicidade que possa ir além do binarismo palhaga-palhaco,
circunscrevendo o riso como ato revelador dos horizontes epistémicos com/sobre 0s quais
trabalhamos.

Ultimamente o termo ‘palhace’ tem despontado nas praticas palhacescas como uma

forma de se tentar abarcar experiéncias dissidentes em palhacaria no que se referem as
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expressdes de género da criatura palhacesca em relagdo a seus intérpretes, e/ou que tangenciam,
ndo somente as questbes identitarias do seu criador, criadora, criadore, mas também a
sexualidade e/ou a identidade de género dissidente dos mesmos. Assim, ‘palhace’ diz respeito
a uma palhacaria que transporta contradispositivos sexuais e de género para dentro da
performance e da linguagem palhacesca de forma consciente e trazendo, transbordando,
conteddos advindos da comunidade LGBTQIAPN+.

No contexto do langcamento do livro O Segundo Sexo, quando Simone de Beauvoir
publica a emblematica frase onde afirma que uma mulher ndo nasce mulher, ela se torna
(BEAUVOIR, 1970). Esse ‘tornar-se’ deflagrava toda a pressao e opressao social para ser uma
‘certa’ mulher e colaborar com o pleno funcionamento do sistema patriarcal. Uma mulher que
se constituia desde ‘fora’ dela mesma, limitando tantas vezes sua esséncia particular. Beauvoir
estava fazendo uma critica ao sistema cultural ocidental patriarcal exortando a ndo-conversao
‘feminina’. Atualmente, essa frase tem evocado a cada mulher, sobretudo mulheres
transgéneras, a descobrirem-se em suas mulheridades, ou na expressédo de sua mulheridade
‘personalizada’, de sua singularidade, de sua pessoa, ndo aceitando passivamente 0 que a
cultura patriarcal Ihes impde.

Esses sdo alguns dos desdobramentos transfeministas, e queer, que entendo atualmente
terem se infiltrado na palhacaria, dando abertura ao tipo de encaminhamento acima pontuado
ao trazer as considerac@es que fiz em relacdo ao termo palhace. Nesse sentido, podemos estar
comegando a viver um momento onde palhacas buscam, pesquisam, expdem suas mulheridades
e ndo mais ‘as mulheres’ enquanto pretenso agrupamento universalizante e cisgénero; mas que
também recebem palhacarias outras. Assim, em suma, poderiamos estar falando n&o mais de
palhacos e/ou palhacarias femininas, ou de palhacarias feministas, mas de palhacarias queer,
ou palhacarias insurgentes, desviantes — ou, 0 que acima conceituei como palhaceria.

Se procurarmos com acuidade nas ruinas ridentes que permaneceram, sentiremos sim,
0 perfume queer presente em toda comicidade, uma vez que a perspectiva diversiva ultra
presente nas indisciplinas queer se integram ao riso. Como nao-conformante e de pensamento
assumidamente mestizo (ANZALDUA, 2007), hibrido e marginal, o desafio para mim esta bem
posto: nos reconhecermos como tema, sermos quem somos e rirmos disso tudo. Descobrir-se,
a partir da travestilidade autopoiética que a palhacaria contemporanea oferece, da moitagem,
através de uma mascara que € um verdadeiro processo de desmascaramento e de transvisdes.

Isso, em sintese, ¢ palhacaria e ‘palhaceria’, para além dos predicativos que tentamos
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estabelecer. Como deflagra Larissa Pellcio, em Breve Historia Afetiva De Uma Teoria

Deslocada:

Sem duvida a énfase em politicas identitarias teve seu papel historico
inconteste para tirar as pessoas historicamente privadas do direito da
ontologia —de ser e existir como sujeitos plenos —da invisibilidade. Porém,
0 que se discute mais recentemente, sdo 0s custos tedricos da insisténcia
acerca dessa identidade que exigiu, de certa forma, a coeréncia e unidade
destas identidades “dissidentes”. A questdo que parece marcante nas
discussbes mais recentes sobre géneros, sexualidades, raga, etnia é a
desnaturalizacdo da diferenca. (...) Refletir sobre como diferencas se
tornam desigualdades exige esfor¢cos metodolégicos desconstrucionistas,
capazes de desnaturalizar os processos pelos quais as diferencas se tornam
desigualdades (PELUCIO, 2014, p 41).

E segue:

O esforco tedrico empreendido pela teoria queer, mas ndo exclusivamente
por ela, é justamente desafiar os termos pelos quais a cultura dominante
vem perpetuando diferencas enquanto desigualdade, reconhecendo que as
ades0es tedricas sao também locais politicos capazes de instrumentalizar-
nos para 0 bom combate (PELUCIO, 2014, p 41).

Tive receios por muito tempo em usar esse bindmio: palhacaria queer. Pelo
estrangeirismo e colonialismo que imprimem, mas também por entender que tudo que essa
palavra quer, € ndo ser mais uma caixinha. Por isso, no titulo do presente trabalho falo de
dissidéncia como perspectiva correlata ao termo acima citado e entendendo dissidéncia como
insurgéncia, motim, amotinagdo, rebeldia, subversdo. De uma palhacaria que ndo quer ‘rir
acima de tudo’, mas que ama o riso em tudo de subversivo, revolucionario, contraditorio,
disruptivel, absurdo e critico que ele pode abarcar.

Além do mais, para mim, o termo dissidéncia é capaz de amasiar Paul Preciado, Judith
Butler, Donna Haraway, entre outras estrelas das teorias identitarias, em torno de um riso que
ndo seja depreciativo, ou auto-depreciativo. Ou seja, de um risivel que ndo parta de uma ‘piada’
gue se baseie na violéncia, ou num ridiculo auto-depreciativo pessoal, ou que, em ultima
instancia, reforce algum trauma. Ou pior, que gere traumas.

Mas, refletindo melhor, preciso considerar que a violéncia é sim tema correlato ao riso
afrontoso que, pretensiosamente, tento cercar neste trabalho. Ou ainda, penso que o
deslocamento e o circuito de deslocamento, parecem ser dinamicas desse riso afrontoso, uma
vez que o riso que afronta percorre um riso inicial, seu ecoar - que desvela preconceitos, €, por
fim, seu retorno catartico e conscientizador que pergunta: “Como € que eu pude ter rido disso?”’

ou “Mas, gente, isso ndo tem a menor graga”, ou ainda “como eu fui violento ao rir disso”.
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Hannah Gadsby, comediante nascida na Tasmania, no ‘stand up filme documentario’
Nanette®3, faz uma revisdo de seu trabalho como comediante apds ter passado 10 anos
trabalhando com a temética “comming out”, ou, sobre como e quando decidiu “sair do armario”
se assumindo e fazendo rir a partir de sua lesbianidade e de seu corpo. Em suas performances,
e nessa producdo cinematogréfica, Gadsby reconta trechos dessa jornada e faz o publico rir com
base em situacOes relacionadas a sua homossexualidade, mas também em relacdo a sua
aparéncia ‘masculinizada’ e obesa, ou seja, em torno de seu corpus que foge em muito, aos
parametros da cisheteronormatividade ou da ‘feminilidade ideal’ capitalista e colonial. S&o
narrativas que a colocam, rotineiramente, em situacdes embaragosas e dramaticas, mas que,
dentro do espetaculo, tornam-se cémicas, ou melhor, tornam-se afrontosamente comicas.

Porém, Gadsby diz ndo estar mais interessada em falar sobre o constrangimento de
quando os outros a confundem com um homem e nos ‘desdobramentos risiveis’ desde ai. Como
quando um homem na rua a chamou de ‘bicha’ ¢ ameagou dar-lhe uma surra, até perceber que
tratava-se de uma ‘mulher’.

Em sua ‘comédia em pé&’ Gadsby explica que, para se chegar ao riso, € preciso antes
criar uma situa¢do de tensdo na plateia. Assim o riso vem como uma espécie de ‘alivio’ apos a
situacdo de tensdo ter sido resolvida, ou exposta com ‘bom humor’. Essa ‘formula comica’
aparece em quase todas as comédias de costumes, e tem até um nome muito conhecido, o
quiproqué. Este ‘alivio’ que se d4 a partir de um ‘final surpreendente’, ou de uma ‘frase
impactante’, ¢ um mecanismo classico da comicidade ocidental e aparece nas mais diversas
maneiras de provocar o riso. Entretanto, para que o efeito cbmico aconteca, se cumpra, € preciso
ignorar a parte traumatica da histéria. Assim, quando rimos de alguém que deu uma topada,
ignoramos o machucado que sangra, o ‘apelido’ que doi, 0 episodio onde alguém foi enganado,
violentado, ou ridicularizado.

Segundo a artista, o trauma alimenta a tenséo e a tenséo é necessaria para se chegar ao
desfecho que provoca o riso. E esse trauma nem sempre diz respeito a um trauma pessoal, sendo
a um tabu, ou um trauma social, coletivo. Segundo Gadsby: “O que eu fiz com 0 show
Comming Out, sobre a comédia de sair do armario, foi transformar um trauma sério da minha
vidaem uma piada. Mas a piada ndo era sofisticada o suficiente para realmente ajudar a desfazer

os danos que sofri na realidade” (GADSBY, 2018). Assim, a narra¢cdo dos traumas gerou riso

93 Nannete é um filme-documentario de 2018, dirigido por Madeleine Parry e Jonh Olb. Foi distribuido pela Netflix
apenas, dentro de um formato audiovisual que mescla a performance stand up de Hannah Gadsby no Sydney Opera
House e imagens da vida cotidiana da artista.
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e um certo alivio, ou um alivio temporério, tanto para a plateia, quanto para a comediante.
Contudo, para Gadshy, esse riso alimentou algo terrivel dentro de si, nutriu um permanente
desconforto face sua ndo-conformancia, sua dissidéncia enquanto corpo e em relacdo a seus

afetos. H4 um momento onde Gadsby confessa que:

Quando eu sai do armario, ndo tinha nenhuma piada. Sé o que sabia fazer
era ser invisivel e me odiar. Demorei mais dez anos para entender que eu
podia ocupar um espa¢co no mundo. Mas até 1a eu ja tinha transformado
tudo em piada, como se ndo me importasse. (GADSBY, 2018).

O riso, nesse caso, que funcionava como um mecanismo de defesa, uma metodologia
para dar alguma leveza ao sofrimento, a dor, aos preconceitos vividos, ndo foi capaz de operar
verdadeiramente a catarse curativa, o alivio real, que viria/vird apenas com a mudanca do
horizonte epistemoldgico que nos cerca.

Embora esse riso gere alguma perturbacdo, e gere beneficios pessoais, sociais e
politicos através da exposicdo de preconceitos, diferencas, dissonancias, alteridades; para
manter o contentamento da plateia, Gadsby diz ter ocultado o verdadeiro e violento desfecho

da histdria. Ao final de sua performance e do filme, Gadsby revela que:

Para equilibrar a tensdo aqui nesta sala eu ndo pude contar a histéria como
ela realmente aconteceu. Porque eu ndo pude contar a parte da histéria em
que 0 homem percebeu seu erro. Ele voltou e disse: - “Ok, agora eu entendi.
Vocé é sapatdo®, entdo eu posso te dar uma surra!”. E ele deu! Ele me deu
uma surra e ninguém o impediu. E eu ndo denunciei a policia, nem fui ao
hospital. Mas eu devia ter ido. E sabe por que eu néo fui? Porque eu achava
gue era isso que eu merecia. E isso é o que acontece quando vocé enche
uma crianga de vergonha e da permisséo a outra para a odiar. 1sso néo foi
homofobia pura e simples, isso foi uma questdo de género. Porque se eu
fosse feminina isso ndo teria acontecido. Eu ndo sou feminina. Eu sou
‘errada’ e isso é um crime passivel de punigdo. E essa tenséo € de vocés, eu
ndo quero mais ajudar. Vocés tém que aprender como é, porque isso, essa
tensdo, € o que quem ndo € 'normal’ carrega dentro de si o tempo todo.
Porque € perigoso ser diferente! (GADSBY, 2018).

Importante reiterar que até meados dos anos 90, ser homossexual na Tasmania era um
crime, como ainda o &, e foi em muitos paises, fazendo com que Gadsby se sentisse merecedora
da violéncia vivida. Assim, procurar a policia, me parece apresentar o melhor caminho para

lidar com a situacdo e com a violéncia sofrida na medida em que , em tendo vazado seu

% No contexto, e tendo em vista a aparéncia masculinizada de Hannah Gadsby, chama-la de 'sapatdo' é como
inclui-la, aproxima-Ila, de um outro homem, estabelecendo o carater ‘corretivo’ a violéncia sofrida, e que também
dialoga com a criminalizagdo que a homosexualidade tinha no pais a época.
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‘contetido dissidente’ na rua, porque ele ndo vazaria na delegacia? No que, além de espancada,
Gadsby poderia ter sido presa.

Por outro lado, foi esse sentimento que fez com que ela buscasse uma ‘saida de
emergéncia’ através do riso auto-depreciativo, que Gadsby ndo queria mais reproduzir. E
entendo que a volta que deu, trabalha com a perspectiva afrontosa do risivel, pois somos
deslocades num circuito risivel que expdem preconceitos, que constrange quem ri, e que da a
volta por cima.

O depoimento de Hannah Gadsby, que de inicio tem um tom jocoso, engracado, ganha
outro, ainda jocoso, mas, bem mais profundo. E revela uma face afrontosa do riso, capaz de nos
catapultar para encarar todos 0s preconceitos que dizemos nao ter, e temos. Capaz de encarar
toda a empatia que dizemos ter, mas que, de fato, ndo temos. Ou seja, um riso que denuncia a
violéncia na qual ele se baseia. E que escracha abusos, hostilidades, humilhacgdes na direcdo da
autocritica de quem ri. Por isso, entendo o riso afrontoso como pds-depreciativo, porque ele
pede um pos-riso que pede o fim do riso depreciativo, uma vez que esta de olho no que acontece
depois que a gente ri.

Afrontoso, afrontosa é um predicado contumaz entre gays, lésbicas, drags e travestis,
qguando essa comunidade tem que se preparar para situacdes onde, previsivelmente ou
potencialmente, é sabido que irdo sofrer algum tipo de violéncia. Entdo se adiantam numa
postura de enfrentamento prévio onde o deboche, e eventualmente, o cinismo e 0 sarcasmo
entram em cena.

De certo modo, entendo que a palhacaria dissidente, bem como a arte drag, se valem
muitas vezes desse tipo de riso na atualidade. Um riso afrontoso e autocritico. Um riso que
hackeia e expde 0 choque em relacéo ao divergente, ao diversivo.

N&o desejo tampouco dizer que esse riso nasce na contemporaneidade, com as drags,
por exemplo. Mas ele € um recurso valioso e recorrente.

Tentando me aprofundar mais no tema, entendo que o riso afrontoso pode integrar um
certo sentido de parddia, e, certamente, um bocado de ironia. E percebo ainda que o
constrangimento é um de seus elementos, e talvez o mais pedagdgico entre eles. Assim como o
deboche, a ousadia, o atrevimento compdem esse riso disruptivo, que atua no sentido que
quebrar, expor, romper um circuito depreciativo. Nesse sentido, gostaria de fazer mais alguns
apontamentos.

Entendo que o cinismo, ou no caso, 0 riso cinico, represente o0 esgotamento da critica,

porque ele zomba da conjuntura atual sem, entretanto, buscar romper com seus pressupostos.
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Outrossim, 0 cinismo ndo se mostra capaz de engajar quem ri. E um riso que entrega
desengajamento, aversdo. Afinal, ninguém gosta de quem produz um riso cinico, ou de quem
d& uma gargalhada cinica. A maldade, no riso cinico, emerge e torna-se evidente. Assim 0 riso
cinico parece ser um riso que coaduna com o status quo. E com a permanéncia do poder
justamente no lugar onde ele esta. O riso cinico, € assim, 0 apogeu do sistema predatério que
encontrou um jeito de rir dos outros, e eventualmente de si mesmo, e que esta atrelado ao que
aqui, chamo de riso depreciativo. Como também parece ser o riso sarcastico. Risos que partem
da aceitacao da opressao. Um riso que pensa: “Ah... Deixa como esta”.

A ironia, por outro lado, parece apontar para as lacunas do sistema. E gosta de indicar
essas lacunas, essas ranhuras, os anacronismos, as desfuncionalidades. E um riso que traz em
seu DNA a criticidade. Portanto, é um riso que questiona o status quo, os regramentos, as
ordenac0es, as certezas. E que, por isso, pode abrir espaco para a emergéncia de algo diferente.

Seguindo esses apontamentos é possivel associar o riso cinico ao riso dos opressores,
dos tiranos, enquanto perseguem sistematicamente os ironicos que desafiam o jugo, sua
impiedade e autocracia.

Mas mesmo o riso cinico ndo escapa da atuacdo cdmica de palhacas, palhacgos,
palhaces, e artistas drag. Entdo quando Chaplin nos faz rir ao performar Hitler - e seu riso
cinico, em O Grande Ditador, de 1940, o cinismo é afetado pela figura cémica, e toma
emprestado seu engenho afrontoso. E assim o riso critico é despertado e 0 riso cinico se
transforma em ironia.

Entendo que a atuacdo drag, as vezes, realiza 0 mesmo percurso.

Ana Carolina Miller Fuchs e Gilberto Icle, no artigo Comicidade Critica E Riso
Autodepreciativo: Um Estudo Com Mulheres Palhagas, de 2020, trazem o nogdo de ‘ato

parodistico’ desde as teorias de Judith Butler;

A autora enfatiza que género ndo é uma identidade estavel, mas sim uma
“repeticao estilizada de atos” e que o corpo € “uma fronteira variavel”, uma
“superficie permeavel”. A parddia traz a tona a possibilidade de performar
0 género nas mais diversas formas e por diferentes corpos,
independentemente de sua condicdo anatbmica e dos quadros
heteronormativos. A parodia configura-se, portanto, como forma de
desarticular as normas de género a partir de outras configuracdes corporais,
de outras repeti¢des parodisticas (FUCHS &ICLE, 2020, p. 09)

Nesse jogo formativo/informativo/reformativo e parddico, mora o principio afrontoso.

Principio que esta fortemente presente na arte drag talvez por essa inegéavel relacdo como o ato
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parodistico estudado pelos autores acima citados, embora essa referéncia ndo aparece nos textos
de Ana Carolina Miiller Fucks e Gilberto Icle.

A dupla traz ainda leitura sobre Linda Hutcheon, uma brilhante tedrica canadense que
estuda a parodia e as pratica artisticas modernas. Segundo Ana Carolina Miiller Fuchs e
Gilberto Icle:

Linda Hutcheon (1985), que tenta relacionar parédia e comicidade,
ambiguidade, transcontextualizacdo, repeticdo diferenciada, inverséo,
metaficcdo, recodificacdo, sdo algumas propriedades que compdem 0s
estudos sobre parddia. A parddia retoma, repete, reinventa e
recontextualiza o que esta sendo parodiado. Muito mais que uma imitacao
cdmica, a parddia é uma préatica que possibilita o distanciamento critico no
jogo entre semelhancas e diferencas, na pluralidade de signos que se
tencionam, no que se refere tanto a forma quanto ao contetdo do que é
parodiado. A parddia €, portanto, um jogo de duplicidades. Ao parodiar, 0
artista evoca algo precedente e o recria, apresentando-o de outra forma,
dando-lhe novos contornos e provocando outros olhares a forma pré-
existente (FUCHS &ICLE, 2020, p. 08).

Linda Huctcheon realizou uma interessante revisdo sobre o material de Bakhtin. No
livro intitulado Uma Teoria da Parddia, pontua que a autorreflexividade e a autoconsciéncia
muito proprias da arte moderna, em oposi¢cdo a arte produzida na idade média e no
renascimento, cuja tonica se concentrava em elementos como a polifonia e a carnavalizacao,
por exemplo. Para a autora, a forma de entender parddia proposta na modernidade oferece um
modelo que se superpde a outro anterior, ou ao seu ‘original’. Para Huctcheon o ‘modelo do
passado’ € reativado a partir de sua recontextualizacao.

Assim, ao destinatario é exigido o seu conhecimento e memdria, pois é preciso
reconhecer as convengdes estéticas que estdo sendo reconsideradas e o proposito dessa
reconfiguracdo (HUCTCHEON: 1985). Ou seja, a parddia em Huctcheon ndo é sobre uma
imitag&o ridicularizada ou estilizada.

Ao examinar a etimologia da palavra, a autora canadense nos diz que:

A maioria dos teoricos da parodia remontam a raiz etimologica do termo
ao substantivo grego parodia, que quer dizer “contracanto”, e ficam-se por
ai. Se olharmos mais atentamente para essa raiz obteremos, no entanto,
mais informacdo. A natureza textual ou discursiva da parddia [...]
evidente no elemento odos da palavra, que significa canto. O prefixo para
tem dois significados, sendo geralmente mencionado apenas um deles — o
de “contra” ou “oposi¢do”. Desta forma, a parodia torna-se uma oposi¢do
ou contraste entre textos. [...] No entanto, para em grego também pode
significar “ao longo de” e, portanto, existe uma sugestdo de um acordo ou
intimidade, em vez de um contraste. E este segundo sentido esquecido do
prefixo que alarga o escopo pragmatico da parddia de modo muito atil para
as discussbes das formas de arte modernas [...]. Nada existe em parodia
que necessite da inclusdo de um conceito de ridiculo, como existe, por
exemplo, na piada [...]. A parddia é, pois, [...] repeticdo com diferenga.
(HUTCHEON, 1985, p. 48).
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Assim, nem toda parddia é ridicula. E, antes de mais nada, intertextual, relacional.

Esse olhar para a parddia conversa com a arqueologia de Foucault
(FOUCAULT:2009), onde a criticidade, muitas vezes pressupde o deslocamento afrontoso que
venho tentando evidenciar neste trabalho em relagéo ao riso provocado por artistas in drag e a
palhacaria dissidente consciente, quando buscam questionar e rir de regras identitarias e sociais.

E uma relagéo critica que se estabelece.

Olhando para a palhagaria na contemporaneidade, e sobretudo para a arte drag, essa
relagdo intertextual, e ndo puramente comparativa, pode ser a responsavel ndao pelo riso, mas
pela ironia, uma vez que “as formas de arte ttm mostrado cada vez mais que desconfiam da
critica exterior, ao ponto de procurarem incorporar 0 comentario critico dentro das suas proprias
estruturas” (HUTCHEON, 1989, p. 11). Esse deslocamento critico ¢ muito importante para a
tese de Linda Huctcheon, quanto para a tese que desenvolvo agora sobre o riso afrontoso, pois
a forma de dialogo ¢ alterada. Assim, as formas parddicas “cheias de duplicidades, jogam com
as tensdes criadas pela consciéncia historica” (HUTCHEON, 1989, p. 15), onde a plateia se vé
tendo que reavaliar e co-construir o sentido cémico, ou o sentido critico, afrontoso ao se
relacionar com a ‘repeticdo critica’ dos atos parodisticos na modernidade que jogam um jogo
de duplicidade, ironia, ambiguidade, e autorreflexdo critica.

Assim, a ironia, segunda a autora, parece ser “o principal mecanismo retorico para
despertar a consciéncia do leitor” (HUTCHEON, 1989, p. 47), uma vez que ¢ ela que distancia
as duas referéncias, a que pertencia ao passado, mas que € recriada no ato parodistico, para
mim, autopoiético, em se tratando da palhacaria, bem como da arte drag, pois mais importantes
do que as diferencas ou as alteracGes e mudancas parodisticas, estdo as razes que as geraram.

A dimensdo politica desse riso afrontoso, que aqui poderia se chamar de ‘riso de
fundamento parodistico’, se agiganta, pois seria possivel que, através dele, se instaurasse uma
possibilidade de mudanga, de volugdo, e ndo de evolucdo, no sentido de ‘melhoramento’, mas

de movimento continuo, sem jamais atingir um objetivo central, Unico, e inexistente.
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5. IDENTIDADE, COMICIDADE, MOITA E ARMARIO

()

Minha mulher apesar de ter satde

Foi pra Hollywood, fez uma operacéo
Agora veio com uma nova bossa

Uma voz grossa que nem um trovdo
Quando eu pergunto: o que € isso, Joana?
Ela responde: vocé se engana

Eu era a Joana antes da operacéo

Mas de hoje em diante meu nome é Jodo

(Jackson do Pandeiro)

Elaborar e realizar enunciagdes sobre si requer pratica.

Requer a reiteracdo de atos sociais e psicologicos que tendem a se tornar habitos,
programacdes e/ou memdarias, e/ou estruturas mentais, pessoais e/ou coletivas, que, por sua vez,
vao formulando nossos comportamentos mais cotidianos, a expressdo de nossas identidades,
nossa gestualidade e outras enunciacdes sobre e de si. A tendéncia, obviamente, é que
busquemos repetir os atos que, em nossos julgamentos, obtiveram éxito, que receberam
recompensas positivas, aprovacdo, ou que, simplesmente, estejam em conformidade com
programagcdes e contratos sociais previamente existentes.

Mesmo o0 que chamamos de instinto, ou intuicdo, parece estar em didlogo com
capacidades mnemonicas. Olhando de longe, o instinto parece apresentar um Viés
programacional, haja visto que baseia-se em informacgdes que atravessaram geragoes,
integrando memdrias de experiéncias anteriores que fluem desde uma racionalidade onde o
‘pensar’ esta num outro lugar. Estd num lugar onde ‘ndo se pensa estar pensando’, como na
intuicdo. Assim, mesmo a base linguistica de alguém, seu universo Iéxico, sua expressao
corporal, escrita ou falada, conversam com a ideia de reiteracdo de uma gramatica localizada
ou de recorréncia.

Repeticdo, treino, reproducdo, integram o aprendizado de esquemas, principios ou
referéncias pré-existentes. Isso inclui também as acOes realizadas na intimidade, e que,
supostamente, poderiam representar 0 auge da particularidade, mas que s&o igualmente

reproducdes de referéncias anteriores. Nossos desejos, e mesmo 0s mais intimos, séo resultado
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de uma intricada rede de referéncias afetivas e de provocages e estimulos, as vezes, invisiveis,
inconscientes, involuntarios.

No sentido do desenvolvimento de aptiddes, do acimulo, descarte ou atualizagdes de
saberes e fazeres, e da extensdo de limites e acordos sociais, € inegavel que, nem sempre 0s
regramentos externos e nossas vontades e expressdes 'mais intimas' estdo em conformidade com
as normas e praticas sociais externas. Ha, pois, inimeras enunciacdes de si que escapam as
normativas prevalecentes e/ou que perturbam o status quo, sendo mormente combatidas,
criminalizadas ou patologizadas.

Hoje, estima-se que cerca de 68 paises criminalizam a homossexualidade, sendo que
em seis deles: Ird, Arabia Saudita, 1émen, Nigéria, Suddo e Somalia, esté prevista a pena de
morte em caso de transgressoes.

No Brasil, até 1830, relagdes homoafetivas eram consideradas fora-da-lei. Somente
com a promulga¢do do Codigo Penal do Império, em 16 de dezembro de 1830, que a ‘sodomia’
deixou de ser considerada criminosa em nosso pais. E passaram-se 155 anos para que a
homossexualidade deixasse de ser considerada uma doenca, com a retirada, pelo Conselho
Federal de Medicina, do item da lista de patologias, em 1985. E foi somente em 2011 que unifes
estaveis entre pessoas do mesmo sexo passaram a ser reconhecidas no Brasil. Dois anos depois,
em 2013, o casamento entre pessoas do mesmo sexo foi, finalmente, legalizado, promovendo a
igualdade de diretos entre casais e pessoas gays e heterossexuais.

Sobre a transgeneridade, alguns marcos legais importantes sdo os anos de 2018 -
quando o Superior Tribunal Federal reconheceu o direito das pessoas transgéneras de mudar de
nome e género nos documentos, sem necessidade de comprovar cirurgia de redefinicdo sexual
ou tratamentos para mudanca de género. Outro marco legal importante aconteceu cerca de dez
anos antes, em 1997 - quando o Conselho Federal de Medicina autorizou a realizacdo de
cirurgias de redesignacdo sexual no pais. Importante ressaltar, contudo, que a primeira cirurgia
desse carater aconteceu no Brasil, em 1971, cujo médico, o Dr. Roberto Farina, foi condenado
por lesdo corporal gravissima. A cirurgia, e todo o processo vivido por ele e Waldirene
Nogueira, inspiraram um admiravel artigo escrito para a revista eletrénica BBC Brasil, de
Amanda Rossicom, com o titulo afrontoso de "Monstro, prostituta, bichinha™: como a justica
condenou a primeira cirurgia de mudanca de sexo do Brasil, publicado em 2018, e que traz
parte da trajetéria vivida pelo médico e sua paciente.

O artigo abre suas discussdes apresentando a narragao do exame corporal compulsério

sofrido por Waldirene Nogueira, em 1976, no IML, em fungdo do processo promovido pelo
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Ministério Publico de Séo Paulo, com vistas a processar 0 médico responsavel pela cirurgia. O
processo provocou comogdo nacional e internacional na comunidade cientifica da época. E
mesmo com a ‘vitima’- designada dessa forma a sua revelia, e que, inclusive, foi contra a
instauracdo do processo declarando que a cirurgia foi realizada com total concordancia de sua
parte, Roberto Farina foi condenado, em 1978, sendo impedido de operar qualquer outra pessoa.
Ou seja, em resumo, e como uma punic¢do, Roberto Farina, um aclamado medico cirurgido, foi
impedido de operar, independente do contexto, da necessidade cirdrgica, da motivacdo ou
realidade medica, independente de qualquer coisa. O médico teve seu registro cassado.

Um ano depois, em novembro de 1979, os desembargadores que julgaram o caso em
segunda instancia, anularam a condenacéo de Farina e 0 médico foi absolvido, mas, segundo
Rossi:

Apesar da absolvicao de Farina, a Justica condenou Waldirene a viver com
0 nome de Waldir. A manicure perdeu o processo em que lutava para mudar
0s documentos. Isso inviabilizou, por exemplo, que pudesse exercer a
carreira de contabilidade, na qual tinha se formado antes da cirurgia.
Afinal, como se apresentar como mulher, mas assinar os documentos dos
clientes como homem? Para evitar esse mesmo constrangimento, ela nunca
tirou carteira de motorista. Sua certiddo de nascimento s6 foi alterada
quando tinha 65 anos, em outubro de 2010. O RG, em janeiro de 2011. A
conquista veio depois de uma nova batalha judicial, com um advogado que
ndo cobrou nada pelo servico, indicado por Dorina Epps, a médica que a
recebeu nas Clinicas em 1969. (ROSSI, 2018).

Vale pontuar que, apenas em 2018, a transgeneridade foi retirada da lista de doencas
e distarbios mentais da Organiza¢do Mundial de Saude, a OMS.

Em relacdo a ndo-binariedade, a legislacdo no Brasil ainda caminha a passos lentos e
aguarda a previsdo da entrada dessa designacdo em alguma legislacéo especifica, pois a ADI
4275%, de 2018, que trata da alteracdo da informagcdo de género, e que garante que uma pessoa
possa mudar sua defini¢do de género considerando apenas da autodeclaragdo ou autopercepcéo,
ou seja, sem a necessidade de inimeros exames ou tratamentos, ndo especifica nada em relacéo
a géneros nao-binarios, aplicando-se somente as definicdo de género feminino ou masculino.

N&o ha razdo juridicamente relevante para distinguir pessoas transgéneras binarias de
pessoas transgéneras nao-binarias, entretanto, por falta de uma jurisdicdo especifica, muitos
pedidos tém sido negados, embora ja haja uma decisdo favoravel, concedida a uma pessoa nao-

binaria, pela 3a Camara de Direito Privado do Tribunal de Justica de Sdo Paulo em 2021.

% Para ter acesso ao documento gerado pelo Supremo Tribunal de Justica - STF, acesse diretamente o
link:https://redir.stf.jus.br/paginadorpub/paginador.jsp?doc TP=TP&docID=749297200
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Recentemente, contudo, o provimento 16/2022% da Corregedoria Geral da Justica do Rio
Grande do Sul - CGJ/RS, da o direito ao registro da expressdo ‘ndo binario’ no registro de
nascimento de alguém mediante requerimento feito pela parte junto ao cartério. A
aplicabilidade do provimento, entretanto, é valida apenas para pessoas maiores de 18 anos
completos e que tiveram seus registros feitos no estado supracitado.

Eu participei do Il Mutirdo de Retificacio de Nome e Género, promovido pela
Defensoria Publica de Brasilia, em 2023, e hoje ja conto com a certiddo de nascimento e 0 RG
(Registro Geral) retificados. O processo de geracdo de uma segunda certiddo de nascimento,
até a emissdo de uma nova carteira de identidade durou cerca de 1 ano. Na certiddo de
nascimento retificada consta o género ‘ndo binario’. E no meu RG, j& ndo aparece o ‘nome
morto’( é assim que a gente costuma se referir ao nome dado ao nascermos) como referéncia,
mas também n&o consta minha identidade de género. Minha identidade de género so consta na
minha certiddo de nascimento.

O projeto é uma colaboracdo entre o Tribunal de Justica do Distrito Federal e dos
Territério (TIDFT), a Defensoria Publica do Distrito Federal (DPDF), o Ministério Publico do
Distrito Federal e Territérios (MPDFT), o Centro de Referéncia Especializado em Assisténcia
Social (Creas) e a sociedade civil organizada. O nome do projeto me parece bem pontual e
direto: Cidanania N&o Binaria.

O momento da entrega de cada documento foi de forte emocdo. E tenho muito a
agradecer. Sigo agora uma extensa sequéncia de desdobramentos burocraticos bastante
cansativos, pois tenho que retificar meu nome em varios cadastros, e em diversos 6rgaos,
individualmente. Um verdadeiro martirio. Mas esse é 0 preco que estou tendo que pagar por
insistir na provocacao de existir juridicamente, der ter reconhecido na justica minha identidade
de género atual.

Outrossim, ndo nego haver um enfrentamento politico - desde a mobilizacdo de
diversos 6rgdos, entre meus familiares e amigos, e frente a sociedade, pois, embora tenha
havido esse avanco burocratico, o Brasil segue sendo o pais que mais mata pessoas transexuais
no mundo por varios anos, seguidamente. Ou seja, ha muito o que ser feito.

De modo que a insisténcia em ter reconhecida a identidade ndo-binaria, condiz com o

posicionamento politico de quem cansou da inviabilizag&o e de ter, por isso, direitos negados,

%para ter acesso ao documento gerado pela Corregedoria Geral da Justi¢ca do Rio Grande do Sul acesse o link:
https://www.tjrs.jus.br/static/2022/04/Provimento-No-16-2022-CGJ-Alteracao-de-prenome-e-sexo-de-pessoas-
nao-binarias-e-outros-assuntos.pdf
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limitados face a questfes relacionadas ao sexo biolégico versus a identidade de género com a
qual me identifico. A cidadania é atravessada por diversas questdes para além ter o registro de
como quero que me chamem.

Segundo o relatério divulgado pela ANTRA (Associacdo Nacional de Travestis e
Transexuais) cuja coordenacdo, pesquisa e analise dos dados sdo assinadas por Bruna

Benevides, Secretaria de Articulacdo da ANTRA no ano de publicacdo da pesquisa, para quem:

Em 2023, houve um aumento de mais de 10% nos casos de assassinatos de
pessoas trans em relacdo a 2022. Destacando o fato de o pais figurar
novamente como o que mais consome pornografia trans nas plataformas de
conteido adulto no mesmo momento em que o Brasil seguiu como o pais
gue mais assassinou pessoas trans pelo 15° ano consecutivo. Se manteve a
politica estatal de subnotificacdo da violéncia Igbtifobica. (BENEVIDES,
2024, p.5).

E segue:

Em decorréncia disso, 0 que temos visto é um acirramento de violéncias
diversas, desde aquelas simbolicas, psicoldgicas, mas também violéncias
patrimoniais, violagBes de direitos humanos e violéncias fisicas, como
expulsdes e/ou impedimentos de acesso a espacos publicos. (BENEVIDES,
2024, p.13).

Outrossim, esse processo faz com que eu me conecte a uma malha social onde o
componente sexo-biolégico é um marcador de direitos, e ndo somente de lugares sociais, pois
alguns direitos foram/sdo organizados em fungcdo do sexo-biolégico no Brasil, como o0s
referentes ao acesso a saude, por exemplo. Muito embora haja a maxima de que ‘todos sdo
iguais perante a lei’, essa maxima nao € capaz de garantir o direito de todes. Vejamos... Numa
simples consulta médica, mais do que acertarem meu nome € preciso, eventualmente uma
abordagem diferenciada para exames e demais procedimentos, ou mesmo na anamnese, levando
em consideracdo hormonizagdes, cirurgias, sem que haja hostilizacdo por parte dos
profissionais de saude. Na escola, é preciso que as ofensas e demais violéncias sejam
combatidas, de modo que eu possa ter o direito de acesso ao estudo garantido, sem que o
ambiente escolar seja uma fonte de traumas e desrespeitos.

Por fim, hd uma evidente divisdo sexual do trabalho, onde certas profissfes sao
tradicionalmente desenvolvidas por mulheres, ou por homens, e hoje em dia pode-se dizer que
ha também uma cadeia de ocupacGes reservadas a pessoas dissidentes. Além da carreira em si,
a remuneracdo, o tempo de aposentadoria, os periodos de licenca, sdo atravessadas por essas
questdes.

Até bem pouco tempo atrds, no Brasil, 0 acesso ao ensino superior, bem como a

legislacdo referente a partilha e transmissdo de bens, tinha/tem uma marca sexo-bioldgica
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evidente. Sim, até bem pouco tempo atrés, a cadeia de bens de uma familia esteve ligada ao
‘homem da familia’, e numa separa¢ao mulheres e homens tinham direitos nada equanimes em
relagdo sucessao de bens da familia. No artigo/entrevista feita a advogada Julia dos Santos
Drummond pelas jornalistas Amanda Rigamonti e Milena Buarque, para o site Itad Cultural,
em 2021, intitulada Casamento e Divdrcio: um Percurso Histdrico Pelos Direitos das Mulheres
Negras, as jornalistas partem de fatos ocorridos com Chiquinha Gonzaga, como exemplo.

A musicista, compositora e maestrina foi condenada ao divorcio pelo Tribunal
Eclesiastico, em 1876, por ‘abandono de lar’ quando ela fugiu com o ‘amante’ - SeU NOVO
companheiro, num periodo onde o casamento era considerado uma unido perpétua somente
passivel de dissolugdo com a morte de um dos conjuges. Em funcdo dessa condenacéo,
Chiquinha saiu do casamento sem direito a nenhum dos bens adquiridos durante a unido
anterior.

Segundo Julia dos Santos Drummond, o primeiro avanco em relagdo aos direitos das
mulheres aconteceu em 1962 — quase trés décadas ap6s o falecimento da musicista e maestrina.

A advogada narra o percurso da legislacdo a esse respeito da seguinte forma:

Para contextualizar, até 1916 o casamento e as familias eram regidos pela
legislacdo de Portugal aqui vigente. Em 1916, foi promulgado o primeiro
Cddigo Civil Brasileiro, bastante baseado na legislacdo europeia,
especificamente no Cadigo Civil Alemao, no Cédigo Civil Napolebnico,
no Caodigo Civil Portugués também e no préprio direito candnico, pautado
em uma ideia de regulacdo das familias da Republica brasileira, ja baseada
no ideal branco, de classe média. A ideia era transformar o Brasil numa
nacdo, numa Republica corroida pela compleicdo de familia europeia
burguesa. Em 1962, vem o Estatuto da Mulher Casada, considerado um
marco bastante importante para as mulheres. Ele trouxe a nocdo de bens
particulares — até entdo o casamento era previsto na Constituicdo como
indissolivel. E o regime presumido de bens era necessariamente de
comunhao total, pois uma vez que o casamento € indissolGvel ndo ha por
que ter comunhdo parcial ou separacdo total de bens — era comunhédo
universal de bens. O Estatuto da Mulher Casada também trouxe a ideia de
que a mulher ndo precisava mais da autorizacdo do marido para trabalhar.
(...) Era mais ou menos assim que se regulavam as rela¢6es. Trago na minha
dissertacdo algumas pessoas abordadas em textos historicos. Uma delas é
Emilia. O marido morreu e ela conseguiu a certiddo de ébito e casar
novamente, o atual marido também passou a ser dono da barraca.
(DRUMMOND, 2021 apud RIGAMONTI & BUARQUE, 2021).

O direito a0 matriménio, a separa¢do, a heranca, a educacdo, a saude, enfim, em
relacdo a comunidade LGBTQIAPN+ se aproxima do que as mulheres, enquanto grupo social,
tiveram no Brasil até pouco tempo atras. Nesse sentido, € provocativo nos colocarmos para
imaginar a imensiddo de pessoas que, além da hostilizacdo vivida dentro de suas préprias

familias, tiveram a hostilizacdo em diversos outros ambientes como escolas, universidades, e
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até mesmo o meio da rua. Estamos falando de uma multiddo de pessoas que vivem/vivenciaram
a supressao de seus direitos, sendo deserdades, excluides de testamentos por preconceito,
vergonha, discriminacéo, repadio, aversdo. Como nos diz Francisco Leandro de Assis Neto,
mestre em Literatura e Interculturalidade pela Universidade Estadual da Paraiba e doutor em

Literatura e Interculturalidade pela Universidade Estadual da Paraiba:

A condicao do transexual na sociedade é preocupante, uma vez que, além
de sofrer como alvo de homofobia, a estas pessoas ndo sdo dadas as mesmas
oportunidades de emprego e acesso aos servigos basicos dos aparelhos
governamentais. Por exemplo, o direito a educacdo lhes é oferecido, mas
ndo se oferece qualquer garantia de tratamento igualitario por parte de
alunos, professores e funciondrios da escola. Isto faz com que a taxa de
escolaridade entre estes individuos seja baixa, conduzindo-os a ndo
progredir em pé de igualdade no mercado de trabalho (SOUZA;
FERREIRA; SA, 2013 apud ASSIS NETO: 2016, p. 9).

Sinto muito que a discussdo possa ser levantada para além da retirada de direitos
enquanto essas pessoas estdo vivas. E trago o caso de Lourival Bezerra de S4, relatado da

seguinte forma por Leonardo Farias Pessoa Tendrio e Luciano Palhano:

Lourival Bezerra de S4, de Campo Grande (MS), que viveu como homem
por mais de 40 anos, entre parentes e vizinhos que apenas descobriram que
ele se tratava de um homem trans ap6s sua morte, em outubro de 2018. O
caso foi bastante noticiado na midia, inclusive no programa televisivo
Fantastico, da Rede Globo. O corpo de Lourival (...) foi sepultado meses
apos o obito, quando, através de autorizagdo da justica, seus documentos
foram oficializados com o nome masculino (MARTINELLI, 2019 apud
TENORIO. L FP & PALHANO , 2022, p. 73)

Poder ser enterrado/enterrada/enterrade com o0 nome que a pessoa se reconhece, ter
direito ao atendimento de salde que leve em consideracdo questdes especificas da comunidade
LGBTQIAPN+ em toda a sua diversidade, poder adotar enquanto casal - desde relacdes
homoafetiva, poliamorosas, ou afins, e ter as questdes patrimoniais relativas a separagoes,
espalios e outros, respeitadas; nos falam sobre cidadania e sobre alguns principios basicos da
dignidade humana que n&do sdo equalitarios quando comparamos homens, mulheres, e pessoas
dissidentes.

Como considera Bruna Benevides:

no caso de pessoas trans, agravou-se ainda mais o cenario, diante da
politizacdo da transfobia e a reorganizacédo do ecossistema antigénero por
agentes antitrans, aliados a auséncia de posicionamentos contundentes por
parte de partidos, agentes politicos, gestores, artistas, influencers e outras
figuras publicas em relagdo a situacdo das pessoas trans e travestis
brasileiras. (BENEVIDES, 2024, p.13).
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Assim o enfrentamento a violéncia dirigida a este agrupamento/comunidade é um
assunto de enorme importancia, pois, como nos pontua o relatério da ANTRA 2024 “o discurso
de 6dio de hoje € o assassinato de amanha” (BENEVIDES, 2024, p.13). O assassinato e/ou 0
suicidio.

E como em outros capitulos, aqui também, quero evidenciar alguns registros sobre
esses temas procurando visibilizar especialmente pessoas transmasculinas, ndo-binarias e
homens transgéneros.

Em relacdo a producdo académica, ou mesmo a publicacdo de livros que tragam o0s
relatos de vidas dissidentes dentro desse recorte, é preciso destacar o livro de Jodo Nery.
Segundo Leonardo Farias Pessoa Tenorio e Luciano Palhano (Luck Yemonja Banke),

pesquisadores das trajetorias de vidas trans e travestis no Brasil:

Jodo W. Nery, atualmente conhecido como o homem transexual brasileiro
a ter passado por cirurgias e terapia hormonal ha mais tempo, ainda na
década de 1970, lanca o livro Erro de Pessoa: Joana ou Jodo?, também
autobiografico. (..) Ele leva o leitor para dentro de seu mundo expondo com
detalhes cada etapa da vida de um homem transexual daquele tempo: viver
uma vida dupla com uma identidade de “mulher” e outra de “homem”, a
rejeicdo e posterior aceitacdo de seus familiares, seus casamentos, a
“criag@o clandestina” de um registro civil com seu nome masculino e as
consequentes perdas de seu histdrico escolar e suas profissdes de psicélogo
e professor universitario (NERY, 1984 apud TENORIO. L F P &
PALHANO , 2022, p. 74).

A dupla autoral ainda completa o assunto nos informando que:

Em 2011, depois de incluidos os acontecimentos posteriores a 1984 da vida
do Jodo W. Nery — inclusive a experiéncia da paternidade —, o livro Erro
de Pessoa foi reeditado e langado sob o titulo Viagem Solitaria: Memorias
de um transexual trinta anos depois (NERY, 2011 apud TENORIO.LF P
& PALHANO , 2022, p. 75).

A importancia dos relatos e da luta e vida de Jodo Nery é tamanha, que, inclusive ele
foi homenageado tendo seu nome dado ao ambulatério de atendimento a saude trans de Niteroi,
no Rio de Janeiro (TENORIO. L F P & PALHANO, 2022, p. 75).

Antes desse livro impar, outras fontes possiveis até a metade do século XX relatos de
pessoas trans, e em especial pessoas transmasculinas, sdo matérias de jornais e revistas

habitualmente realizadas de forma sensacionalista;

com titulos chamativos intencionalmente escritos para atrair atencdo ao
polémico acontecimento da “mudanga de sexo”, ou do reconhecimento
publico da existéncia de “mulheres” que “se passavam por homens” ou
“queriam viver como homens” (e vice-versa) na sociedade. As
denominagdes “transexual”, “homem trans” ou “mulher trans” ndo
existiam no Brasil, e as pessoas trans eram frequentemente denominadas

CLINT3

nos jornais impressos como “homem-mulher”, “mulher-homem”, “homem
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que virou mulher” e “mulher que virou homem”. (TENORIO. L F P &
PALHANO , 2022, p. 69)

A auséncia de uma literatura e de uma cultura diversiva capaz de dar conta do assunto,
ainda mais ao considerarmos o ‘interior’ do pais, ajudou na geragdo de um imagindrio
absolutamente recheado, preenchido, por preconceitos e por valores judaico-cristdos que
geraram um deslocamento e também uma desterritorializacdo entre identidades de género e
‘preferéncias sexuais’, por exemplo, gerando uma espécie de discrepancia epistemolodgica entre
o leshianismo e as identidades de género transmasculinas, ou ndo-binarias.

Prova disso € que, durante muito tempo acreditei que ser sapatdo se tratava apenas, e
somente apenas, de minhas ‘preferéncias’ sexuais-afetivas. Nao me dando conta que, no fundo,
a minha maneira de ‘ser Iésbica’, na verdade, ja era um apontamento sobre a identidade de
género que tanto neguei. Por medo. Por falta de informacdo. Por influéncia de um feminismo
que ndo dava conta de existéncias como a minhe, e a de muitas outras pessoas.

Mas a sabia e tenaz cultura desenvolvida nos rincdes do pais, a mulher-macho, o rapaz-
froz6, sdo uma realidade arquetipica e uma realidade simbdlica inegavel. E me lembro de
diversas mausicas, e sobretudo de um cordel, em especial, com o qual me deparei ainda na
adolescéncia e que me causou grande impacto.

Me refiro ao cordel A Mulher que Virou Homem no Estado de Minas Gerais, de Jodo

Pauferro da Silva. Cuja datacdo ndo se pode precisar. Eis a capa do cordel:
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Figura 26. Capa do cordel A Mulher que virou Homem no Estado de Minas Gerais. [19..[

Pela xilogravura a gente vé a presenca de uma figura ambigua. Vé a barba, a saia, 0s
seios, a bolsa a tira colo, e também uma arma. Ele narra a histéria de ‘uma mulher que virou
homem’. Como também a musica de Jackson do Pandeiro, que aparece na epigrafe desse
capitulo.

Ao aprofundar a pesquisa sobre cordéis, surgiu uma outra obra cordelistica intitulada
O Vaqueiro que Virou Mulher e deu a Luz, de Manoel D’ Almeida Filho. Esse paraibano, em
particular, baseava suas obras em fatos e circunstancias reais. E fico miraculando se, por algum
acaso do destino, o cordel de Manoel D’ Almeida Filho, ou de Jodao Pauferro da Silva, tenham
chegado as méos de Jackson do Pandeiro e o inspirado a compor a musica apontada.

Para o estudioso Francisco Leandro de Assis Neto:

Por quase todo o século XX, o cordel foi posto na “periferia” literaria,
tratado quase como uma manifestacdo cultural endémica, que se
assemelhava mais ao folclore do que a literatura. Contudo, a partir da
década de 1990, o cordel comeca a ser encarado como uma manifestacéo
brasileira e ndo somente nordestina; como um género literério,
gradativamente deixando de ser encarado como folclore. (ASSIS NETO:
2016,p. 1)

Sobre a literatura de cordel, em geral, temos que ela busca trabalhar de modo satirico
fatos ou episodios especificos, sejam eventos cotidianos, situagdes fantasticas ou mesmo de

acontecimentos historicos. Os textos sdo organizados a partir de rimas onde o humor e ironia
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fazem parte do estilo, por isso, cordelistas sdo também conhecidos como poetas-reporteres e

arte do cordel, a qual ainda se somam xilogravuras, ¢ conhecida ainda como ‘jornal do sertao’.

Segundo Adelardo Luciano, cordelista, escritor, poeta, doutor e mestre em Ciéncia da

Literatura/Poética pela Universidade Federal do Rio de Janeiro, “ao tomar conhecimento do

ocorrido, o poeta Manoel D’ Almeida Filho o passou para as sextilhas do cordel” (LUCIANO,

2018). Adelardo Luciano apresenta em seu artigo uma fotomontagem com a capa do cordel e a

reportagem do jornal Noticias Populares, onde se baseia o cordel de Manoel D’ Almeida Filho.

Em ambas as imagens podemos perceber o carater ambiguo. A roupa e chapéus de

vaqueiro, e no desenho sobrancelhas e cilios bem delineados. Em ambas a crianga repousa no

colo, e um certo ‘ar feminino’ traspassa a imagem, para além da ac¢ao de cuidado.

Para Abelardo Luciano:

Para Abelardo Luciano:

Eis a fotomontagem:

O dia 21 de agosto de 1966 ficou marcado para sempre no povoado de
Lajes, em Alagoas, perto de Palmeira dos indios. Um fato inusitado foi o
estopim da rumorosa reviravolta na vida dos viventes do lugar: José Joéo,
um vaqueiro de 19 anos, trabalhador na vida dura rural, farreador, dancador
nos forrds, adepto de jogar o carteado, dera a luz sozinho, no meio do mato.
Encontrado por parentes, quase desfalecido, foi levado para casa com o
filho inesperado, pois nem ele sabia que estava gravido. (...) O episédio
logo tomou as péginas dos jornais e em Sao Paulo o velho e bom Noticias
Populares dedicou uma série de matérias sobre o assunto. Revelou-se que
José Jodo era na verdade Joana da Concei¢do, uma menina que, obrigada
pela mde, passou a vestir-se e a comportar-se como homem. Mesmo
quando vieram os sinais da feminilidade, seios e menstruacéo, o vaqueiro
ndo se revelou. Usava duas camisas apertadas para esconder 0s seios e ndo
se resguardava dos trabalhos pesados (LUCIANO, 2018).

O dia 21 de agosto de 1966 ficou marcado para sempre no povoado de
Lajes, em Alagoas, perto de Palmeira dos indios. Um fato inusitado foi o
estopim da rumorosa reviravolta na vida dos viventes do lugar: José Jodo,
um vaqueiro de 19 anos, trabalhador na vida dura rural, farreador, dancador
nos forrds, adepto de jogar o carteado, dera a luz sozinho, no meio do mato.
Encontrado por parentes, quase desfalecido, foi levado para casa com o
filho inesperado, pois nem ele sabia que estava gravido. (...) O episédio
logo tomou as péginas dos jornais e em Sao Paulo o velho e bom Noticias
Populares dedicou uma série de matérias sobre o assunto. Revelou-se que
José Jodo era na verdade Joana da Conceic¢do, uma menina que, obrigada
pela mde, passou a vestir-se e a comportar-se como homem. Mesmo
quando vieram os sinais da feminilidade, seios e menstruacéo, o vaqueiro
n&o se revelou. Usava duas camisas apertadas para esconder 0s seios e ndo
se resguardava dos trabalhos pesados (LUCIANO, 2018).
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m 27 de agosto de 1966, o 'Noticias Populares' publicou
Fyoto do agricultor José Jodo segurando a filha recém-
ascida

Figura 27. Fotomontagem da capa do cordel O Vaqueiro de Virou Mulher e deu a Luz e foto de
reportagem do jornal Noticias Populares ( 27 de agosto de 1966).

Mas ha outros cordéis onde a multiddo queer (LOURO: 2001) é tema das obras. Um
entre eles parece apresentar maior comprometimento e engajamento politico. Segundo

Francisco Leandro de Assis Neto:

Diante deste panorama, percebemos que obras que tratavam da sexualidade
humana, das diversidades das dindmicas erdticas eram, quase sempre,
postas na esfera do “risivel”, da “chacota”, dos cordéis de “safadeza”
(ASSIS NETO, 2011), em lugar ainda mais subalterno que o ocupado por
esse género literrio. Reforcando a imagem de que esta literatura reforgaria
0 ideal machista e arcaico atribuido a regido Nordeste. Todavia,
percebemos em obras alocadas nesta “sub-categoria” cordelistica o
potencial para se discutir questdes de representacdo sociais e relacbes entre
corpo e género sob a 6tica dos Estudos Queer. (ASSIS NETO: 2016, p.1)

No artigo (comunicagdo oral) intitulado “Cordelisando” o Transexual: Aspectos
Queers em A Mulher Que Virou Homem no Sertdo da Paraiba e Casou-se e O Homem Que
Virou Mulher, o pesquisador analisa dois cordéis em especial. O primeiro entre eles foi escrito
por Jodo Severo da Silva e o segundo escrito pelo baiano Rodolfo Coelho Cavalcante.

No cordel O homem que virou mulher (CAVALCANTE s/d), segundo o pesquisador:

¢ apresenta uma personagem que, entendendo-se como mulher, recorre a
cirurgia de redesignacéo sexual para adequar seu corpo ao género com o
qual se identificava. Esta obra se torna particular para nossa analise por
apresentar um enredo que, de muitas maneiras, evidencia o trabalho e o
sofrimento infligidos ao transexual na sociedade (...) O cordel de
Cavalcante (s/d), mesmo ndo se pretendendo militante, enreda questdes
levantadas na atualidade e em varios meios politicos que discutem os
direitos das pessoas transexuais (ASSIS NETO: 2016, p. 8).
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Ja no cordel de Jodo Severo da Silva, “o enredo mostra que a personagem tomou
conhecimento dos 6rgdos internos somente apds uma criteriosa investigagdo médica” (ASSIS
NETO: 2016, p. 5). O narrador em SILVA (1970) levanta a possibilidade de o0 comportamento
humano ser governado pelos érgdos genitais e/ou hormdnios, de modo que, por haverem
testiculos internos, a ‘personagem’ havia nascido homem, s6 ndo sabia. Com o tempo os
hormonios foram sendo produzidos e houve a ‘transicdo de mulher para homem’. Segundo

Francisco Assis Neto:

A histdria contada por Jodo Severo da Silva (1970) é a transposicéo para a
poesia da historia de um “personagem real”. Maria Olivia viveu, de fato,
no Sertdo da Paraiba, no municipio de Sousa. Por vinte anos, existiu como
mulher, vindo a descobrir, posteriormente, através de exames médicos, que
possuia 6rgdos genitais masculinos internos, sendo o caso citado em
documentos oficiais que legislam sobre os Direitos Humanos. (ASSIS
NETO: 2016, p. 2)

O pesquisador sublinha tratar-se de uma pessoa intersexo que possuia uma vagina ao
nascer, mas que também possuia testiculos ndo visiveis. Mais a frente, o pesquisador pondera
que “perceber uma personagem com uma historia tdo significante apenas como hermafrodita
e/ou Intersex seria leviano” (ASSIS NETO: 2016, p. 4). De modo que a historia de Maria Olivia
é uma encruzilhada para que sejam tratados diversos temas circunscritos nas tematicas queer
como direito a saude, a educacao, a familia, enfim.

Contudo, é preciso pontuar que, seja nos cordéis apresentados seja na musica de
Jackson do Pandeiro, hd um contetido que deseja ser primariamente comico, miraculoso e/ou
fantéstico ao tratar do tema da transicdo/mudanca de género.

Olhando para esse assunto desde a Gtica da comicidade, e tentando ndo nos concentrar
na transfobia que grita desde o primeiro contato, os elementos que parecem estar sendo
mobilizados nos falam da ambiguidade e do elemento surpresa, mas também do elemento
‘absurdo/fantasioso’ como estratégias para se provocar riso.

Janaina da Conceicdo Jer6bnimo, em sua dissertacdo de mestrado intitulada Cordel na
Comunidade: Formando Leitores Entre o Riso, o Siléncio e o Encantamento, entende que como
é feita e a propria descricdo das personagens, os aspectos fantasticos e a linguagem matuta
aparecem como os principais aspectos desse tipo de literatura que mobilizam leitores e ouvintes
na direcdo do riso. A autora fez uma pesquisa onde buscou perceber em quais momentos as

criangas atendidas por um projeto de leitura de cordéis sorriam. Segundo a autora:

Percebemos que o ambiente estava mediado pelo riso que o cordel
provocava. As participa¢cBes quase sempre produziam novos risos, e isto
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ndo exatamente pelo que era dito, mas como era dito, estimulado,
obviamente, pelo humor que eles viram no poema (LIRA, 2008, p. 89).

Mais a frente destaca os fundamentos sociais e literarios que despertavam o riso:

Num mundo cheio de injusti¢as de ordem politica e social, rir, mais do que
desafio, torna-se um ato de resisténcia e contestacdo. Por esta razdo, o papel
desempenhado pelo humor assume um caréater de irreveréncia, rebeldia, de
liberdade, as vezes ndo tdo bem vivenciado por poemas considerados
sérios. Desse modo, o humor acaba por provocar a desestabilizacdo de
estruturas formais, como a ordem econdmica, as relagBes trabalhistas e
sociais, por revelar as fragilidades em que se alicercam essas estruturas
(LIRA, 2008, p. 89-90).

E por fim, considera que:

rir é questionar os modelos pré-estabelecidos pela organizacéo social, pois

a sugestdo de um mundo as avessas, afronta as regras do mundo capitalista,
criando um mundo utdpico e politicamente anarquico, provocando no leitor
a reflexdo acerca da realidade a partir da comparagdo que se estabelece
entre 0 mundo fantastico e o mundo real (LIRA, 2008, p. 91).

Assim, a base transfébica que emerge desde os dois cordéis sinalizados, podem,
eventualmente, sugerir o aprofundamento de seus temas - 0 que € um principio que coaduna
com o riso afrontoso.

Dito isto, vamos passar a outra obra de ficgdo, de grande alcance nacional, que trata
de atravessamentos sobre esse tema que € Grande Sertdo: Veredas, de 1956, escrita por Jodo
Guimardes Rosa.

Narrada em primeira pessoa pelo personagem jagunco Riobaldo, inclui um
personagem masculino, também jagunco, Diadorim, cujo sexo bioldgico € revelado apenas no
final do livro. O texto, brilhantemente escrito, traz as duvidas, incomodos, desejos e conflitos
de Riobaldo, que possuia uma atracdo amorosa e romantica por Diadorim, mesmo sem saber
de sua identidade. Curiosamente, Diadorim é um sertanejo, um vaqueiro, como no cordel de
Manoel D’ Almeida Filho.

No livro, contudo, ndo h& problematizagdes ou suspeitas sobre a identidade de
Diadorim, nem o que a personagem pensava sobre si mesmo (TENORIO. L FP & PALHANO,
2022, p. 72). Essa lacuna referencial é um grande desafio a ser vencido para que as identidades
trans ou travestis, em especial as identidades transmasculinas, no Brasil, e no mundo. Livros,
poemas, musicas, pecas de teatro, instalagdes que sejam ‘escritas’ em primeira pessoa, €
revelem os conteddos de pessoas transgéneras, ou mesmo toda a multiddo queer, onde esta

circunscrita a comunidade LGBTQIAPN+. A maior quantidade de contetdo disponivel vem de
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uma visibilizacdo feita, geralmente, pelos olhos de quem observa, e ndo pelo olhar de quem
vive em modo dissidente.

Para finalizar, e ainda falando sobre fontes escritas, sinto ser importante destacar o
papel da internet para essa populacdo, mesmo estando ela a servi¢o da globalizacdo, no sentido

em que, especialmente para a populagéo transmasculina, e afins:

A internet (...) foi a principal plataforma para troca de experiéncias e
informagdes, serviu como ferramenta de sociabilizagdo dos homens trans,
empoderamento, criacdo de redes de apoio e sensibilizacdo da sociedade
cisgénera. Estes espacos virtuais serviam para suprir a demanda de
informacdes sobre cirurgias, uso de testosterona e de tecnologias para
ocultar as mamas, técnicas para criar um volume na regido genital, urinar
em pé, uso e compra de prdteses penianas, o contato e endere¢o dos poucos
servigos de salde ou advogados que atendiam transexuais, além de
compartilhar fotos de mudancas fisicas decorrentes da terapia hormonal e
das cirurgias realizadas. (TENORIO. L F P & PALHANO , 2022, p. 77).

Ainda hoje a internet segue sendo esse espaco multicultural, e sem legislagéo ou
regulacdo, ocupando um local de global referéncia para a comunidade LGBTQIAPN+ desde
blogs, paginas, perfis, sitios, em diferentes plataformas digitais.

Ainda de acordo com Leonardo Farias Pessoa Tendrio e Luciano Palhano:

Na atualidade, existem homens trans idosos em todo o pais que nédo
passaram por esse processo de assungdo social de uma identidade trans,
nem foram capturados pela patologizagdo psiquiatrica e ndo utilizaram
tecnologias de modificacdo corporal. As vezes esse deslocamento de
género sem a anunciacao de uma identidade trans ocorreu de forma publica,
as vezes de forma secreta. (TENORIO. L F P & PALHANO, 2022, p. 73)

Haver ‘homens trans idosos’ ndo era muito comum, haja visto o alto indice de
suicidios, bem como de assassinatos — todos com caracteristicas de violéncia extrema. De forma
que, viver na moita, muito mais do que ‘viver no armario’ pode ser uma maneira atualizada de

existéncia para algumas pessoas dissidentes.

5.1 ARMARIO, MOITA, INTIMIDADE E MEMORIA

“Qualquer que seja nossa trajetoria,

0 corpo carrega a meméria."

(Linn da Quebrada )

No contexto acima exposto, e no sentido das enunciacdes de individualidades em

confronto com padrdes sociais, vimos mudancas significativas do ponto de vista legislativo,

porém héa ainda muito a se fazer. E é preciso estar sempre alerta, em particular, no que diz
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respeito a chamada comunidade LGBTQIAP+. A luta pelo fim do preconceito e por igualdade
e equidade de direitos, necessidade de atencdo e diligéncia constante.

O que, em principio, ‘deveria’ acontecer somente entre quatro paredes, na privacidade,
no esconderijo, ‘no armario’, na moita, em funcao de suas dissonancias e dissidéncia, agora ¢
assunto de performances, espetaculos teatrais, musicas, debates em mesas de bar, manifestacdes
e paradas do orgulho gay espalhadas pelo mundo, enfim. Mas também se presentificam em
artigos, livros, revistas e cartazes que avolumam-se em bibliotecas e na internet.

No entanto, contudo, ainda hoje, as pessoas sdo limitadas em suas poténcias,
habilidades e saberes, em consequéncia de preconceitos acerca de sua aparéncia, de sua posicao
social, de sua identidade de género ou mesmo de suas praticas e preferéncias sexuais-afetivas.

Nesse sentido, para Eve Kosofsky Sedgwick, ativista e critica literaria estadunidense:

Cada encontro com uma nova turma de estudantes, para ndo falar de um
novo chefe, assistente social, gerente de banco, senhorio, médico, constroi
novos armarios cujas leis caracteristicas de Gtica e fisica exigem, pelo
menos da parte de pessoas gays, novos levantamentos, novos calculos,
novos esquemas e demandas de sigilo ou exposi¢do. (SEDGWICK, 2007,
p.22).

A autora utiliza a figura do 'armario’ para inferir sobre esse jogo de ocultagcéo e/ou
revelacdo de coisas intimas, no intuito de que topicos sobre nossa identidade, personalidade,
trajetoria ou intimidade ndo desfavorecem as oportunidades vinculadas aquele encontro. Assim,
a “epistemologia do armario” (SEDGWICK:2007) parte de uma demanda social e pessoal, onde
elementos precisariam ficar ‘guardados’ para ndo trazerem prejuizos, ou comprometimentos
negativos, em relacdo a visdo que o0s outros tem de nds numa sociedade cisgénera,
heterossexual, machista, racista e extremamente reguladora. Para a autora, revelamos ou
ocultamos aspectos de nossas identidades de acordo com as relacdes que desenvolvemos, ou
pretendemos desenvolver, pois, “mesmo num nivel individual, até entre as pessoas mais
assumidamente gays ha pouquissimas que ndo estejam no armario com alguém que seja pessoal,
econdmica ou institucionalmente importante para elas” (SEDGWICK, 2007, p.22).

Eve Sedgwick aponta ainda que a ‘experiéncia do armario’ ndo ¢ exclusiva do universo
gay, é antes, uma experiéncia de todas as pessoas. Ou seja, todes temos algum armério onde
escondemos, guardamos coisas, intimidades, enunciacdes. Contudo, pessoas gays (dentro de
entendimento onde poder-se-ia incluir toda a comunidade LGBTQIAPN+) experimentam a

perspectiva do armario com muito mais frequéncia e intensidade.
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Assim, ‘sair do armdrio’ envolve revelar questdes, tendéncias, gostos, desejos,
preferéncias, que, em geral, ndo estdo de acordo com o sistema externo, com o horizonte
normativo, por assim dizer. Muitas vezes, essas ‘saidinhas’ implicam em evidenciar desvios €
extrapolar programacoes. Mas, eventualmente, ‘sair do armario’ pode implicar em dar saltos e
pulos epistemoldgicos.

Em linguagem computacional o sentido da ‘programacao’ diz respeito aos processos
de idealizacdo e ordenacdo de agdes onde busca-se a igualdade maxima entre o programado e
o0 ocorrido. Tomando como exemplo o seu computador, a execu¢do da sequéncia exata dos
cddigos-fontes programados é que garante que o software, o aplicativo, ou o sistema do seu
dispositivo funcione perfeitamente. Qualquer dessemelhanca, ou ambiguidade, ou diferenga,
em relacdo a quaisquer codigos-fonte, pode implicar num bug, ou no ndo-funcionamento do
sistema, em parte, ou no todo.

Foi sobretudo a partir das teorias da computacgdo que se fortaleceram os conceitos de
‘arquivo’ e ‘memoria’ como lugares de armazenamento e salvaguarda de dados através do
tempo. Dados aqui entendidos enquanto ‘informacdes gravadas’ que irdo alimentar os
programas baixados em seus dispositivos. Nao obstante, para Deleuze, arquivo e memaria ndo
sdo repositorios, ou entrepostos ligados a restituicdo ou resguardo de informag6es. Em Deleuze,
a memoria nos fala sobre deslocamentos e deriva¢cdes (HUR: 2013). Ou seja, nos fala de
moderacdo, no sentido de mediar. E nos sentidos de variar e de perturbar. Desse modo, a ideia
de programacdo, enquanto a guarda/fixidez de dados, é algo falacioso e inexistente, para
Deleuze.

O mesmo nexo é dado a nogdo de arquivo, haja visto que 0 mesmo constitui uma forma
de abarcar informacGes e memorias. E na medida em que toda memoria, ou arquivo, carecem
de moderag&o, ou seja, carecem inexoravelmente de um leitor, de um decodificador, de uma
arqueologia (FOUCAULT:2009) que possa atualizar as ‘informagdes’ contidas nele, o que
temos sdo eternas resultantes mdveis dentro disso que chamamos de memdria. Afinal, toda
moderacdo, todo acesso gera embates circunstanciais e temporais que implicam em atos de
selecdo, comparacdo, escolha, apuro, modelagem, editando o que deve ser lembrado ou
esquecido, atualizado ou vencido, mantido, trocado ou substituido. Assim, o que entendemos
por arquivo, na verdade é uma espécie de rastro que tenta dar conta do percurso de dados,
informac0des, pensamentos, registros, acontecimentos, relacdes.

Ademais devemos levar em conta que o tempo, ou a temporalidade deleuziana,

transcendem a linearidade, no que as coisas podem ocorrer de modo inesperado, diversivo e
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maltiplo. Desta forma, para Deleuze, ao lidarmos com arquivos ou memorias, ao acessa-los, no
lugar de uma “linha de tempo, tem-se um emaranhado de tempo, em vez de fluxo, uma massa;
em lugar de rio, um labirinto; ndo mais um circulo, porém um turbilhdo em espiral” (HUR,
2013, p.179).

Uma outra matéria ligada a memdria, sobretudo quando estamos lidando com seres
humanos, € a lembranca. Uma modalidade de acesso feita de forma infinitamente sensivel, pois
ao trazer a lembranga como uma das agBes da memoria, estamos falando de um sistema
extremamente complexo. Para Beth Lopes, pesquisadora e diretora teatral que recorrentemente
tem utilizado a memodria como dispositivo criativo para fins artisticos, performaticos e

espetaculares:

Lembrar ndo significa fidelidade aos fatos como eles realmente
aconteceram. Lembrar esta ligado ao imaginar, ampliar, omitir. Distorcer
faz parte dos mecanismos da memdria, na medida em que nossa
imaginacdo acrescenta ou retira os fatos como uma autodefesa da sua
mente. (LOPES, 2009, p. 137).

Esse olhar, essa abordagem em torno da memoria, e da lembranca, tem muito mais
aproximagdes com a visdo deleuziana do que com a ld6gica ou prética computacional.
Lembranca, entdo, poderia ser vista aqui como o arquivo corrompido da memoria que tentamos
recuperar.

O teatro de vanguarda do século XX, notadamente, consolidou o0 uso de dramaturgias
que utilizam as memorias individuais, ou os ‘arquivos pessoais’, dos artistas que integram a
malha compositiva do espetaculo teatral em sua cena, como ponto de partida de suas producdes.
A enunciacéo e a independéncia criativa de seus fazedores, desde uma fragmentacdo narrativa
vigorosa e de uma série de hibridismos, fez com que a direcdo, interpretacdo, cenografia,
iluminacdo, sonoplastia, conquistassem um outro lugar compositivo na cena teatral do inicio
do século XXI. De forma que o teatro colaborativo, o teatro de grupo, o teatro de pesquisa, 0
teatro solo, o teatro performatico, sdo ramificacGes desse teatro de vanguarda. E ha que se
destacar a especial contribuicdo de atrizes e atores, que, a partir de um tom confessional, ou
ainda, ‘con-fic¢ional’, foram/sdo hébeis em criar uma cena capaz de resgatar o interesse da
espectacdo pelo teatro frente a toda parafernélia tecnoldgica que se impds com 0s meios de
comunicacdo de massa a partir da liberagdo e compartilhamento de ‘contetidos proprios’.

A vista disso, a ‘enunciagdo de si’ ganhou uma dimensdo coletiva que vinha sendo

parcamente explorada, sobretudo em torno daqueles que até entdo ‘apenas’ interpretavam
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papéis, e emprestavam corpo, voz e afetos, a narrativas previamente escritas por autores teatrais.

Para Beth Lopes, nessa exegese do eu-enunciado:

O corpo é o espago da memoria do performer, o lugar onde os sentidos se
constituem perante o pablico. As agdes compdem a sua linguagem, histéria
e ideologia (todos tém uma). O espa¢o da meméria é um lugar de transito
de ideias e sentimentos, um lugar de subjetividades, de revelacdo da
interioridade do performer na razdo direta da sua exterioridade. As
emocdes que o performer perpassa na sua pele, na sua carne, na sua
expressdo inscreve uma ‘matriz de si’. Ao acessar as vias profundas da
vida pessoal do performer a imaginacdo evoca, distorce e muitas vezes
reinventa as lembrancgas, fazendo-as vibrar nos gestos compostos por
diferentes niveis do ‘real’. (LOPES, 2009, p. 137).

Todo corpo possui uma memoria, um percurso, um armario, onde as dimensdes de
‘arquivo vivo’ emergem desde a espetacularidade. E nos casos das teatralidades que usam a
memoria como motor de agOes e de narrativas, ser intérprete &, a0 mesmo tempo, criar e editar
memoarias e intimidades, trazidas a cena para serem atualizadas, exibidas, perturbadas.

Sinto que, em relacdo a palhacaria, a presenca da memoria de artistas em cena,
atravessando-a, da forma como descrita acima, € um tipo de ocorréncia que se apresenta de
modo muito forte em artistas brasileires a partir do final do século XX. Seja a partir de
dramaturgias pessoais constituidas sobre memorias particulares, seja como ‘motor de
avivamento’ individual, oferecendo e imolando as mitologias pessoais necessarias para ativar
0s contetdos que movem palhagos, palhacas e palhaces em suas a¢es ou performances.

Foi sobretudo a partir do trabalho desenvolvido por Lecoq, e suas descendéncias e
abrasileiramentos, que tal tendéncia se fortaleceu no Brasil. Nessas perspectivas palhacescas
contemporaneas a palhacaria nasce de vocé e de suas enuncia¢cdes. Assim, o corpo do palhaco,
da palhaca, des palhaces, funciona como uma chave capaz de abrir todo tipo de armario.
Armarios pessoais e familiares. Armarios sociais e politicos. Armarios sisudos que se
ridicularizam. Armarios que guardam fragilidades que se revelam poténcias. Armarios cujas
chaves passam pelo corpo, esse memorial vivo de acontecimentos, afetos e relagdes.

A vista disso, e porque nem tudo é riso, alguns corpos precisaram desenvolver
mecanismos para lidar com certos enunciados de si em relagdo a suas producdes artisticas, mas
também em relacdo as suas vidas, o que repercute em suas intimidades, e vice-versa.

Numa proposicdo afrontosa, Linn da Quebrada, cantora, compositora e artista
militante, por exemplo, e a partir de uma entrevista dada a Marcelo de Troi, pesquisador e

colaborador da Revista Cult, defende o “terrorismo de género” como enfrentamento, devolutiva
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e trincheira, para falar sobre sua existéncia travesti numa sociedade violentamente

heteronormativa:

Eu lancei essa ideia porque eu acho que a violéncia da sociedade com
alguns corpos, corpos como 0 meu, pretos, transviados, de quebrada, essa
violéncia estd posta. E necessario responder também com terror, com
agressividade, colocando o0 meu corpo como arma, como protesto,
manifesto, como poélvora diante desse sistema que é violento
cotidianamente. (QUEBRADA, 2017 apud TROI, 2017, p. 446).

E no preféacio do livro De Trans pra Frente, de Dodi Leal, Linn da Quebrada dispara:
“ser ou nao ser: essa ndo deveria ser a questao” (QUEBRADA, 2017, p. 15). Mas a questao
persiste. Nesse sentido, Dodi Leal, performer, curadora, critica, iluminadora e pesquisadora
teatral, juntamente com André Rosa, performer, ator, dancgarino, encenador e educador em artes,

destacam que:

(...) a presenca de pessoas transgéneras no fazer performativo caminha no
sentido de redefinir e expandir as epistemes da arte e da academia. Com as
pessoas transgéneras protagonizando os espacos de atuacdo na circulacdo
de producdes em arte, tanto no centro como na periferia, encontramo-nos
diante do percurso de subverséo dos conhecimentos ligados a cisgeneridade
compulsdria e passa-se a rever as praticas de repertorios entre o poético e
o politico. (LEAL & ROSA, 2020, p.21).

Felizmente jA& vemos pessoas transgéneras e travestis se destacarem no universo
artistico nacional. Bem como artistas drag, pois, toda vez que a censura aperta, a viadagem, a
dissidéncia, se pronuncia. Foi assim na ditadura com Dzi Croquettes, e € agora com Pablo
Vittar, Gloria Groove, Uyra Sodoma, Felipe Catto, Liniker, Jaloo, Majur, Caio Prado, Jonhnny
Hooker, Bixarte, As Baianas e a Cozinha Mineira, sO para citar artistas que estdo no
mainstream, e que se expdem enquanto corporeidades e escrituras dissidentes, obtendo grande
destaque na midia e na vida cultural do pais face esse momento de imensa polarizacdo e
recrudescimentos social, por exemplo.

No universo palhacesco nacional grupos como a Cia Fundo Mundo, de
Floriandpolis/SC, Lua Lamberti de Abreu, de Maringd/PR, Daini Brum /SC, sdo referéncias
extremamente necessarias, e de onde vemos brotar uma outra consciéncia a respeito do risivel
e da espetacularidade, do poético e do politico, nesse processo de ‘arquivamento’ da memoria
nacional.

De ‘dentro do armario’, trancadas, fica bem mais dificil, menos fluida, mais
complicada, seja a revisdo das praticas de repertdrio compulsérias, seja esse jogo de revelar e

esconder tdo necessarios nesses momentos. Por conseguinte, sem a visibilizacao,
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presentificacdo e exteriorizagdo de memorias e ‘memoriais vivos’ LGBTQIAPN+ ndo ha
alteracdo das normas e protocolos sociais sobre 0s quais nos baseamos para moderar relacdes e
deslocamentos. Sem a diversidade e presenca LGBTQIAPN+ o riso ndo seréd descolonizado,
decolonizado.

Outrossim, as ‘praticas de repertdrio compulsorio’ as quais me refiro incluem uma
série de gags, e de esquetes — também chamadas de reprises, extremamente machistas, racistas,
homofdbicas, transfobicas, que integram uma fabrica de riso depreciativo e/ou autodepreciativo
sobre mulheres, viados, travestis, sapatonas, pessoas ndo binarias, pessoas negras, pessoas
portadoras de necessidades especiais, pessoas neuro-divergentes, mas também sobre toda e
qualquer plateia, pois se trata de uma logica depreciativa sobre o risivel. Nao se pode afirmar
que todo, mas que uma boa parte da palhagaria tradicionalmente feita por homens se relaciona
diretamente, com o riso depreciativo.

Ana Carolina Muller Fuchs, defendeu em 2020 uma intrigante tese de doutorado sobre
o riso intitulada O Sorriso da Palhaca: Pedagogias do Riso e do Risivel. Para realizar esse
trabalho Ana Fuchs, além de muitas leituras sobre palhacaria, riso, comicidade, feminismo entre
outros temas, fez uma série de entrevistas com palhacas. Na época, eu ainda ndo tinha
transicionado, mas o incomodo, 0s questionamentos, eram bem presentes nas colocacbes que
fazia a época onde boa parte delas vinham de uma evidente sensacéo de inadequacao.

Além da tese acima referida, Ana Carolina Mller Fuchs escreveu junto com Gilberto
Icle um artigo intitulado Comicidade critica e riso autodepreciativo: um estudo com mulheres

palhacas. Nesse artigo € que dito que:

Se, por um lado, a histéria da palhagaria é contada pelo viés do circo,
justamente porque € nesse espaco que a figura do palhaco se consolida, por
outro, também, é possivel contar essa trajetéria tendo como base as
aproximagdes com o teatro (FUCHS &ICLE, 2020, p. 2).

E que:

A relagdo do teatro com a palhacaria, além de ampliar o acesso das
mulheres, instigou a criacdo de metodologias baseadas na subjetividade das
artistas. (FUCHS &ICLE, 2020, p. 02).

Na visdo da dupla autoral:

O entrelagamento entre circo e teatro constituiu metodologias préprias que
influenciam até hoje os processos formativos em palhacaria no Brasil.
Contudo, mesmo com a possibilidade de as mulheres atuarem como
palhagas nesse contexto, as artistas enfrentaram uma série de desafios e
dificuldades, principalmente em relacdo as questdes de género que
constituem a mascara como dominio masculino. Grande parte do repertério
e das referéncias em palhagaria é de palhagcos homens, as metodologias
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pouco exploravam as questdes de género e os espacos de atuagdo para as
mulheres-palhacas também eram restritos. Diante disso, as artistas-
palhacas passaram a se organizar. A palhacaria feminina como
movimentos, com uma pauta de a¢des que questiona o dominio masculino
nessa arte, que busca visibilidade e espacos de trabalho para a artista
palhaca e que explora metodologias de criacdo diferenciadas, se difunde e
se expande, principalmente a partir da década de 1990, por intermédio da
formacdo de grupos de mulheres palhagas, da criagdo de festivais
especificos e, sobretudo, a partir de processos formativos direcionados
especialmente as mulheres, como apontam as pesquisas de diversas
mulheres palhagas (FUCHS &ICLE, 2020, p. 03).

Questionar o dominio masculino, se organizar, buscar dar visibilidade, criar espacos
de trabalho, pesquisa e formacdo me parecem ser também a tdnica ndo somente da chamada
palhacaria feminina, que ficou escondida no armario por muito tempo, que teve seus percursos
historicos ocultados, abafados, mas também do que chamei de palhaceria, como neologismo,
para sinalizar as pesquisas, produtos, dramaturgias e metodologias desenvolvidas pela cena
LGBQIAPN+.

Entre as pessoas entrevistadas estd Karla Conka, palhaca, formadora, diretora,
pesquisadora - uma das principais referéncias na palhacaria feminina no Brasil. Segundo Ana

Fuchs:

Para Karla, a palhacaria feminina visa abrigar as experiéncias das
mulheres, negligenciadas pelas praticas de uma palhagaria
predominantemente masculina. A fala de Karla indica o elemento que se
insere nas discussdes da arte palhacesca, os corpos femininos e suas
experiéncias (CONKA, 2020 apud FUCHS, 2020, p. 16)

Junto com Gilberto Icle, Fuchs consideram ainda que:

A parddia de si que a palhagaria feminina carrega em suas praticas e
denuncia o fracasso, novamente, ndo da artista, mas dos modelos
hegem®onicos de género e de outras matrizes sociais. Butler pontua que a
ideia de fracasso individual esta intimamente ligada ao fracasso das normas
sociais. Nas palavras da autora: “Em nossa vulnerabilidade individual a
uma precariedade que ¢ socialmente induzida, cada ‘eu’ v€ potencialmente
como seu sentido particular de ansiedade e fracasso tem estado implicado
todo tempo em um mundo social mais amplo.” (BUTLER, 2018, p. 28 apud
FUCHS &ICLE, 2020, p. 12)

O que acaba por propor uma abertura dialégica entre o mundo social e individual de
quem palhageia e de quem participa, interage, ‘iterage’. Para essa pesquisa, no momento, essa
metodologia chamada de ‘interpretagdo’ por muitas pessoas, ou de ‘técnica de interpretagcdo’
nesse trabalho, também pode ser chamada de ‘moitagem’.

Moitagem seria esse jogo de ocultar e revelar intimidades, observar, ver e ser visto.

Jogo esse que, entretanto, pode trazer consequéncias bastante violentas para certos corpos e
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suas memorias intimas. Mesmo assim, a moita parece ser um lugar interessante, e de extrema
provocacdo. Quando trago essa imagem estou miraculando a moita como uma espécie de
trincheira camuflada, dissimulada. Como se, tendo saido do armério, se buscasse um abrigo
‘entrevisivel’ capaz de gerar ‘visOes de atravessamento’. Capaz de criar situagdes cujas agao de
esconder, implique ao mesmo tempo, em acles de aparecer. De tal feita que, desde a moita, é
possivel entrever o ambiente externo, espreita-lo com certa seguranca.

Assim, a moita é uma fronteira que conjuga o sigiloso, o intimo, 0 misterioso, o
reservado, ao escape, ao extravaso, ao transbordamento. A moita que é uma ode ao entrever, ao
descobrir de modo vislumbrante.

Ademais, moita ¢ o lugar onde coisas se ‘mocozam’. Na moita ndo se esconde
verdadeiramente nada, pois 0 ‘mocd’ ¢ um esconderijo precério e fronteirico. E como tal,
tendenciosamente hibrido, onde oximoros se pronunciam, ja que a moita une opostos de forma
ndo-hegeliana, no sentido de ndo produzir uma resultante exata. A moita conjuga oposicgdes de
forma peculiar. Ela mostra escondendo. E esconde mostrando. V&, ndo sendo totalmente visto.
E sendo visto, é visto integrando ocultacdes. Se mocoza na moita quem, ou aquilo, que deseja
n&o ser totalmente visto, mas deseja ver, e/ou abrigar-se na indefinigéo.

Essas dindmicas da moita podem acabar gerando outras epistemologias. E encontro
muita confluéncia entre a ‘espistemologia da moita’ com o que Dodi Leal ¢ André Rosa

conceituam como epistemologia da fronteira. Para Dodi Leal e André Rosa:

A epistemologia de fronteira é uma das respostas criticas dos/as
subalternos/as ao projeto da colonial/modernidade, uma alternativa para o
combate de a¢Bes fundamentalistas, que ainda mantém como premissa o
reconhecimento de uma UGnica via epistémica para 0 acesso ao
conhecimento, por meio da universalizacdo como produtora de verdade.
Pautada pelas posicdes assumidas por diversos/as autores/as, tais como
Gloria Anzaldia, a epistemologia de fronteira elabora uma redefinicdo
conceitual e pratica das retdricas emancipatdrias da modernidade, agora,
por meio das vivéncias, cosmovisGes e conhecimentos dos/as
subalternos/as. Trata-se de uma perspectiva critica aos nacionalismos, aos
colonialismos e aos fundamentalismos, sejam hegemonicos ou periféricos.
(LEAL e ROSA,2020, p. 25).

Gloria Anzaldua citada por Dodi Leal e André Rosa, chicana ja miraculosamente
apresentada neste trabalho em capitulos anteriores, como alguém que, em resumo, desde uma
perspectiva latina e queer do feminismo junta filésofa e poesia, centro e borda, inglés, espanhol
e linguas nativas do continente americano, e que desenvolveu uma perspectiva que articula

identidade, territdrio e des-territério desde a multiplicidade da fronteira. Nesse lugar, defende
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uma politica de aliangas e agenciamentos culturais de forma dialdgica, resultando em coalizdes
flexiveis, transitorias e inigualaveis.

Para Anzaldia “identidade ndo ¢é um amontoado de cubiculos estufados
respectivamente com intelecto, sexo, raca, classe, vocacdo, género. Identidade flui entre, sobre
aspectos de cada pessoa. Identidade é um [...] processo” (ANZALDUA, 2007, p.252-252).
Embora seja um amasamiento de variadas camadas, desde onde emergem sujeitos mesticos
dotados de uma consciéncia impar, uma ‘consciéncia mesti¢a” - cujo olhar naturalmente
hibridiza e embola paradigmas encruzilhando tudo a sua volta. Assim, identidade passa a ser
também uma memodria relacional.

Esse ambiente fronteirico onde se localiza Anzaldua carece, como a prépria autora
elabora, de uma consciéncia que “nasce do movimento criativo continuo que rompe
incessantemente com o aspecto unitario de cada novo paradigma” (ANZALDUA, 2007, p. 80).
Tal consciéncia tornaria desnecessaria a presenga de ‘armarios gay’, onde enunciagdes de si e
de afetos poderosos precisariam restar guardados, trancados, escondidos, para que pessoas
possam se encaixar numa sociedade compulsoriamente heteronormativa, monogamica e
forcosamente cisgénera e binaria.

Nesse outro ‘contra-paradigma’, desde uma “consciéncia mestica” (ANZALDUA:
2007), a intimidade podera dizer respeito apenas a um espaco convivial de proximidade,
descontracdo, confianca, aconchego, revelando memdrias de aceitacdo, orgulho e respeito.
Nesses espagos pode haver a geracdo de outros lugares de riso, menos baseados na ofensa, na
ridicularizacdo.

Entdo, aproximando esse tema das artes cOmicas, tema ultimo deste trabalho, o
bullying, que € uma experiéncia recorrente na memdria coletiva gay, e que influi muito
diretamente na ‘inclusdo’, ‘incorporacdo, ‘abrangimento’, ‘contencdo’ de muitas identidades
dissidentes, no sentido de ‘enfiar-se no armario’, seja pelo medo em vivenciar situagdes de
intimidacdo, opressdo, humilhacdo repetidas, seja pela fadiga e esgotamento pisiquico na lida
real com as mesmas. Ele marca e reflete uma forma violenta de relacdo onde o opressor ri ao
agredir seu ‘abjeto de desejo’.

O bullyng é uma prética que, infelizmente, se aproxima do que nas oficinas de criacdo
de clown/palhago se chama/chamava de ‘berlinda’. Sdo criadas situagdes ou contextos de
extrema vulnerabilidade, acreditando-se que, a pessoa/artista que esta na berlinda emanaria,
revelaria, reagiria de forma a fazer emergir seu ‘eu’ palhacistico, seu ‘eu’ mais essencial. Essa

emergeéncia, e sobretudo a vulnerabilidade extrema que mobiliza, é/seria capaz de gerar uma
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conexdo muito intima, delicada e poderosa entre quem compartilha memarias e arquivos desde
a berlinda e quem assiste essa conexao. E também comunga esse desvelo.

A ideia da berlinda, me parece conversar ou conter algum agenciamento relativo a
epistemologia da moita, na medida em que, se encontram na universalidade do sentir-se
vulneréavel. Trata-se, pois, de uma natureza de ridiculo que n&o seria, exatamente, risivel, no
sentido de engracado. Mas de tocante, numa direcdo de humanidade e de empatia, micro-mini-
nano relacional, e que diz de todes, pois acredito que todas as pessoas, em algum momento j&
se sentiram frageis, vulneraveis, e conhecem esse lugar.

Dai que o riso gerado desde a berlinda ndo é um riso, engragado, mas, talvez um tanto
‘desengracado’, extremamente empatico de tdo violento, pois se aproxima demais do riso
depreciativo, de onde o bullyng é contigente.

Infelizmente, a preméncia e/ou a vivéncia constante do bullyng - na vida real, e ndo
ficcdo empética de uma palhacaria, digamos, mais psicoldgica e sensivel, tem levado muitas
pessoas LGBTQIAPN+ a automutilacdo, isolamento, e até mesmo ao suicidio.

Assim, é preciso imaginar e elaborar outras possibilidades de riso para as diversas
saidas dos nossos diversos armarios, partindo de aliancas que envolvam, inclusive, a educagédo
formal das pessoas. Paul Preciado, uma constante referéncia nesta pesquisa, filésofo e escritor
feminista espanhol, nos faz refletir a respeito da morte de um jovem transgénero que sofria

situacdes de assédio e bullying constantes em Barcelona, na escola.

Quero imaginar uma instituicdo educativa mais atenta a singularidade de
cada estudante que a preservagdo da norma. Uma escola
microrrevolucionaria, onde seja possivel potencializar uma multiplicidade
de processos de subjetivacdo singular. Quero imaginar uma escola onde
Alan poderia continuar vivo. (PRECIADO, 2020, p. 199).

Educar para a diversidade é uma demanda muito urgente. Em Gltima insténcia, ela
implica em respeitar e acolher ‘criangas viadas’ nas escolas, nas familias, € nas maneiras com
as quais nos relacionamos com elas. Esse é um tema extremamente sensivel porque ele nos
desafia em varios sentidos. Raphael Balduzzi Rocha de Souza e Silva, artista e pesquisador
drag, em sua dissertagcdo de mestrado, intitulada, Transcursa : uma cartografia da crianga
viada afeminada a performance drag queen, desenvolveu um capitulo inteiro sobre temas
relacionados a criangas viadas. Para o autor “se vocé foi uma crianga viada, vocé entende a
nominacdo, caird como uma luva (SILVA, 2019, p. 48). E sem embargo, temos que considerar

que “género ¢ um tema que continuard sendo tabu quanto mais ocultarmos as discussdes abertas
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e livres a respeito dele” (SILVA, 2019, p. 21). Ou seja, quanto mais negarmos sua existéncia,
guanto mais ignorarmos suas demandas, mas ele se apresentara. Segundo o autor:
A existéncia de uma crianga-viada pode trazer rompimentos cognitivos e
incdbmodos na sociedade que ndo estd preparada para recebé-la. Algo se
explicita inadvertidamente, contra a cultura sexista. (...) Diferente da bicha
louca adulta ja “formada”, as criangas s&o alvo de corre¢des mais enfaticas
e dadas como “necessarias” pelos adultos, ainda ha esperanca de

encaminhamento e realinhamento com as logicas heterossexuais. (SILVA,
2019, p. 48).

Agrupo ao termo ‘crianga viada’ toda pessoa que, mesmo na infancia, ou
posteriormente, tenha se identificado com algumas das denominagdes da comunidade
LGBTQIAPNH+, e suas dissidéncias. Eu fui uma crianca viada.

Durante a pesquisa, que incluiu a criacdo videos-arte, realizei um video onde em off
pode-se ouvir uma carta que escrevi para minha crianga viada que intitulei de Barbicha ao
contrario. Barbicha é o apelido de Barbichinha dos Labios de Mel, o drag king que crio e

desenvolvo. E durante a obra vou me ‘desmontando’.

QR CODE 8 - link para acessar ao video arte Barbicha ao contrario

E comum entre os seis, sete anos presenciar criangas falando sozinhas ou encenando
para si, solitariamente ou em pequenos grupos, aspectos da vida. Nesses momentos, estdo
fabulando uma realidade. A essas ocorréncias da-se o nome de mondlogos coletivos. Nessas
ocasides, em suas falas, acGes ou expressdes, criancas ndo estdo querendo noticiar nada em
especifico. Nao estdo exatamente se comunicando, no sentido de informar, demandar ou
solicitar, mas estdo expressando uma porcao de coisas. Em geral, falam sem se importar com o
interlocutor, ou com a compreensdo do que esta sendo dito. Entretanto, supdem-se escutadas.
E desejam estar a vista nessa realidade fabulosa, mas sem a declarada concentracéo da audiéncia

sobre o que dizem e fazem. Ficam ali sendo perscrustadas. N&o se colocam escondidas, pois
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guase nunca buscam isolamento para esse tipo de feito, mesmo para a¢bes ou falas mais
‘intimas’. Identifico diversas aproximagdes entre os monodlogos coletivos infantis as ‘moitas’
como me referi anteriormente.

E de meus monologos coletivos trago a lembranca do que fazia, de como ‘ensaiava’
me relacionar com pessoas quando fosse um adulto. Esse era 0 meu brinquedo. Treinava quem
queria ser, como queria ser reconhecide. Trago a memdria de fabular sem me dar conta das
normas que burlava, pois fabulava uma identidade dissidente da que esperavam do meu corpo
infantil. E me lembro de momentos, de falas e acbes de direcdo de me reorientar, me conter,
me indicar certa performance de género, e que foram bem traumaticas. Lembro das investidas
mais enquadrantes: “Senta assim... Fecha as pernas... Meninas ndo fazem isso. Mas porque vocé
ndo brinca como as outras meninas? Faz a Barbie, ao invés do Ken”.

Contudo, inadequadamente, cheguei até aqui sublimando e depurando memorias para
seguir vivendo, memorias que estiveram dentro do armario. Hoje enalteco e engrandeco a
viadagem. Essa viadagem que integra minhas memorias mais intimas. Minhas memorias

enquanto palhaca, palhace, e drag. E memdrias infantis, ou memorias de uma crianca viada.

5.2. PALHACARIA E FULERAGEM
“A satira e a critica sao fuleragem.”

(MEDEIROS, 2017, p 37).

Ha no Brasil diversas expressdes artisticas e\ou ritualisticas e\ou coletivas marcadas
por figuras comicas que ndo sdo teatrais, ou circenses, mas que integram um sentido ampliado
do ‘ser palhago’. Sdo as figuras brincantes de Mateus, Bastides, Catirinas®’, Cazumbas®8, entre

outras, integrantes de Folias de Reis, Bumba-Meu-Boi e Cavalos-Marinhos espalhadas pelo

9 Mateus, Bastides, Catirinas sdo ‘figuras’ comicas que aparecem em diversas expressoes artisticas brasileiras
tradicionais. Nessas ‘brincadeiras’, costuma-se usar os termos ‘botar figura’, ou ainda ‘brincar’, para dizer do
momento onde acontece 0 encontro com o ‘ptblico’, que também recebem a denominagdo de brincantes. A “figura’
do Mateus esta presente nas Folias de Reis do Goias, Minas Gerais, e de outros estados brasileiros, mas também
aparece no Cavalo-Marinho de Pernambuco e da Paraiba junto com Bastido. Estas figuras disputam comicamente
0 amor de Catirina. Tais figuras ressurgem ainda em outras brincadeiras, como no Bumba-Meu Boi, do Maranhéo
e de outras regides nordestinas. Vale uma ressalva a figura de Catirina, que é uma das poucas figuras comicas
femininas presentes nessas brincadeiras, embora, tradicionalmente, ela seja desempenhada por homens.

9% 0s Cazumbaés, também integram o Bumba-Meu-Boi maranhense, e sdo figuras que usam mascaras animalescas

e tinicas ricamente decoradas com figuras de santos e outras alegorias, muito semelhantes as utilizadas na Africa
Ocidental e em paises da Peninsula Ibérica.
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pais. Ha também os Velhos e Marombos® presentes nos Pastoris Profanos nordestinos e todo
um mundo de figuras carnavalescas, como os Zambiapongasi®, Papangus'®, Bate-bolas'®?,
entre outros. Ha ainda personagens mascaradas das Congadas'® que dialogando com principios
artisticos extremamente relacionais, promovem graca e comicidade, entremeando elementos
como jogo, brincadeira, deboche, satira, ou mesmo a carnavaliza¢do (BAKHTIN, 1993), o que
aproxima estas expressoes culturais ao entendimento atual sobre palhacaria.

Contudo, quando me refiro a ‘figura’ do ‘palhago’ posso ainda estar me referindo aos
palhacos de rodeio que profissionalmente se ocupam de distrair o pablico, e o boi, para que
pedes se safem de chifradas mortais nessa espécie de 'picadeiro agrario' dos parques de
exposicdo agropecuaria. E ha quem identifique em Hotxuas!® a palhacaria de hoje em dia
partindo de um entendimento ocidentalizado sobre os ‘palhagos sagrados’, evidenciando parte
de um processo de colonizagéo que o rir, e o risivel, atravessam em nossa sociedade.

Esse sentido ampliado de palhacaria, termo que comeca a ser bastante utilizado no
Brasil a partir da década de 80, desloca, e reescreve o que se entende por ‘palhaco’ reiterando
espetacularidades brasileiras, espetacularidades de si, e a espetacularidade circense iconica dos
homens-palhacos presentes no imaginério globalizado sobre essa arte. Assim, nem todas as
palhacarias atuais, ou mais tradicionais, usam nariz vermelho e sapatdes, mas ainda se conserva
um imaginario onde essas palhacarias sdo exercidas por homens cisgéneros. Ou seja, em fungédo

do deslocamento de fungdes ou dos territorios de ocorréncia, dos recheios ou aparéncias, das

99 \elhos e Marombos s&o figuras do Pastoril Profano, que acontece em diversos estados nordestinos brasileiros e
cuja maquiagem e figurino, coloridos e folgados, remetem diretamente & indumentaria dos palhacos de circo
tradicionais brasileiros, e demais brincantes dessa regido. Numa perspectiva trajetiva essas figuras podem se ligar
ao personagem tipo Pantaledo, caracteristico da Commedia Dell”Arte italiana.

100 Zambiapunga é um festa bastante conhecida no municipio de Nilo Pecanha\BA, que se caracteriza por um
cortejo percussivo de homens mascarados, vestidos com roupas bem coloridas, geralmente feitas com retalhos de
panos que saem as ruas durante a madrugada do dia primeiro de novembro, véspera do dia de finados.

101 papangus, sdo figuras presentes no carnaval brasileiro, sobretudo no norte e nordeste. Os Papangus sio
recorrentes em todo sertdo pernambucano, com destaque para a cidade de Bezerros, cujos festejos sdo inspirados
no entrudo portugués bem como no carnaval venezianos. Esses conjuntos de figuras também recebem o nome de
‘mascarados’, em func¢do do uso de mascaras que cobrem completamente seus rostos.

102 Bate-holas sdo exemplos de outras figuras mascaradas que animam os carnavais da Bahia e do Rio de Janeiro,
entre outros estados. Dizem que os bate-bolas surgiram do hibridismo entre festejos coloniais portuguesa e de
outras festas, como a folia de reis. Outras fontes apontam que sua origem fala de escravos libertos que se
fantasiavam para poder brincar livremente o carnaval. Nesse sentido, uma caracteristica interessante, além do uso
dessas méascaras fortes aterrorizantes, é o uso de bolas feitas a partir de bexiga de bois que séo golpeadas contra o
ch&o, de forma violenta, assustando as pessoas.

103 As Congadas sdo expressdes culturais e religiosas que ocorrem em diversas regides do pais e envolvem canto,
danca, teatro, aproximando a espiritualidade cristd as religiosidades de matriz africana e afro-diaspdricas.

104 Hotxuas, dentro da etnia Kraho, sdo encarregados de ‘fazer rir’ a tribo em rituais, celebragdes, ou mesmo no
cotidiano dessa cultura. Os Krahds sdao um dos muitos povos indigenas presentes no Brasil Central.
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técnicas proprias ou de suas formas de aprendizagens e dramaturgias, ou das metodologias
artisticas utilizadas, sdo muitas as palhacarias existentes no Brasil.

Assim, além das delicadezas e singularidades que apresentei acima, quando falo em
palhacaria contemporanea, posso estar me referindo também a arte comica feita por mulheres
cisgéneras e por pessoas fora do ‘cis-tema’, resultando em palhagas, palhagos, palhaces, e todo
tipo de brincante. Finalmente, quando falamos ‘palhacgaria’ ndo estamos mais falando somente
de ‘homens comicos no picadeiro’.

Dai que as aproximacdes entre as diversas expressdes palhacescas concorrentes na
atualidade me fazem ver a palhacaria ndo como uma arvore genealdgica, onde cada uma dessas
expressdes figuram como troncos que se fortalecem ao longo do tempo, mas como um
emaranhamento de teias farsescas, mais proxima da ideia de rizoma apresentada por Deleuze e
Guattari e cujos ‘brotos’ podem se ramificar desde qualquer ponto, sem seguir um modelo
I6gico previsivel. E fico miraculando sobre a comunicagdo rizomatica palhacesca, e o quanto
ela se da de modo invisivel, subterraneo, de onde, de repente, irrompem, brotam, palhagarias
singulares que chamamos ora de bufonaria, ora de ‘teatro popular’, de ‘brinquedo’, ou de
palhaco. Citando Deleuze e Guattari:

O rizoma se refere a um mapa que deve ser produzido, construido, sempre

desmontavel, conectavel, reversivel, modificavel, com multiplas entradas
e saidas, com suas linhas de fuga. (DELEUZE e GUATTARI, 1995, p. 32).

Quando olho para raizes na lida do jardim aqui de casa percebo muitas aproximagoes,
dentro de suas singularidades aparentes e de suas multiplicidades. E, embora saiba que uma
pitangueira e um coqueiro sdo bem diferentes desde uma perspectiva rizomatica, e sobretudo
enquanto arborescéncia, aplicando-se a ideia de rizoma (que difere da ideia de raiz) cabe o
inusitado, o diversivo. E como se de uma pitangueira pudessem brotar outra arborescéncia
aparente tendo em vista 0 empenho rizomatico que acolhe a metamorfose e a ambivaléncia.

Para exemplificar, no meu jardim tem trés pitangueiras diferentes, apenas uma delas
plantei, as outras duas brotaram sabe-se la como. Um passarinho, o cuspir de uma semente, ou
a transposicao de um torrdo de terra, pode ter carregado uma semente sem que me desse conta
disso e pronto. Brotaram duas outras pitangueiras. Olhando somente para as raizes é preciso
muita atencdo e muito conhecimento de causa para tentar identificar o que pode nascer desde
ali, daquela radicalidade Unica, daquele centro germinal. Mas seu crescimento esta programado.

E segue uma logica pré-visivel. E embora sejam arvores diferentes ha inmeras aproximacoes
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entre todas as pitangueiras do mundo. As plantadas no cerrado, e as plantadas na Franca. E
entre todas as bananeiras e palmeiras por ai. Evidentemente cada uma dessas plantas se
comporta de modo diferente em funcdo do solo e das intempéries que encontra. A cor, 0
tamanho, o sabor da pitanga tem a ver com o0 que a raiz encontra, cCom 0 que a nutre e com a
programacdo daquela arvore. Mas também com tudo que acontece com aquele corpo-planta.
As vezes, simplesmente, a raiz ndo pega em determinada terra, em determinado territorio.
Outras vezes a planta cresce numa velocidade espantosa.

Mas no meu jardim ndo tem sé arvores. Tem plantinhas rasteiras que nascem e se
multiplicam a partir de qualquer pedacinho, sem carecer da programacdo da semente e se
desenvolvem em quaisquer territorios. Tem umas que nascem desde pequenas frestas no
cimento, inclusive. E como elas se espalham numa outra propor¢do, e numa outra dindmica,
sdo dificilimas de conter. Assim é palhacaria e a comicidade para mim. N&o como arvores que
se repetem, e se combinam no sistema, mas como rizomas que podem se multiplicar em
quaisquer terrenos e derivar a partir de qualquer ponto, em direcGes inesperadas e
incontrolaveis.

Em 1998, quando fiz a ‘iniciacdo’, com o grupo LUME Teatro!®®, eles utilizavam a
terminologia ‘Técnica de Clown Pessoal’ para a ‘pratica da palhagaria’ que propunham. Entao,
Matusquella nasce clown'%, Com esse nome estrangeiro o LUME Teatro me abre as portas,
mas € sobre a ideia de ‘palhagaria’ que constituo a minha ocupacao.

Devo confessar, entretanto, que nesse periodo, embora me visse como uma mulher
‘meio pedra, meio agua’, uma pessoa andrégina que gostava de mulher, ndo me via como
palhaca, ndo me relatava assim. E na década de 90 que comeca um movimento de mulheres
palhacas onde pude me encaixar e me fortalecer. E quando me autoproclamei palhaca, a
discussdo sobre ‘palhacaria feminina’ estava num momento bem germinal e as palhagarias
transgéneras e palhacarias ndo-binaries ndo eram debatidas ou sequer cogitadas. N&o existia 0
termo palhace, e a perspectiva de género flexionava apenas entre palhago e palhaca, alheia as
realidades queers. Relaciono essa situacdo ao que se referem Deleuze e Guattari quando
apresentam o conceito de radicula ou de “pseudomultiplicidades arborescentes” (DELEUZE e

GUATTARI, 1995: p 16), pois "a arvore ou a raiz inspiram uma triste imagem do pensamento

105 0 grupo LUME Teatro foi fundado em 1985, como grupo de pesquisa da UNICAMP, por Luis Otavio Burnier
e é uma das principais referéncias brasileiras na pesquisa sobre palhagaria no Brasil sendo um dos primeiros grupos
a levar a arte dos palhacos para a academia.

106 Clown é um termo em inglés que pode ser traduzido como palhago, mas que também pode estar se referindo a
uma maneira especifica de se experimentar palhagaria, um ‘tipo’ de palhago.

240



que ndo para de imitar o maltiplo a partir de uma unidade superior, de centro ou de segmento”
DELEUZE e GUATTARI, 1995: p 25). Ou seja, a l6gica da arvore € uma logica de reproducao
provocada, ja o rizoma traz uma dimensdo relacional, de aliancas e trajetividades. Antes de ser
tomada por palhacaria, essa arte foi encarada como uma arvore genealdgica macho-hétera-
europeia cuja multiplicidade ndo era bem absorvida, sendo hierarquizada e consumida de
acordo com proximidades e avizinhamentos artificializados pelo status capitalista, pois a
'palhacada’ precisava ser palatavel, embalével, higienizada, para ser consumida. Tanto que até
circulou com nome em inglés: clown.
E seguindo com apontamentos sobre os termos palhacaria e clown, para Ricardo
Puccetti, um dos fundadores do grupo LUME Teatro:
O estado de clown seria o despir-se de seus proprios estereotipos na
maneira como 0 ator age e reage as coisas que acontecem a ele. E a
redescoberta do prazer de fazer as coisas, do prazer de brincar, do prazer
de se permitir, do prazer de simplesmente ser. E um estado de afetividade,
no sentido de ‘ser afetado’, tocado, vulneravel ao momento e as diferentes

situagdes. E se permitir, enquanto ator e clown, surpreender-se a si proprio.
(PUCCETTI, 1998, p. 14).

Na década de noventa o grupo LUME Teatro praticou uma abordagem de palhaco
diferente do que se via comumente no pais, ndo estando ligada diretamente ao circo moderno
ou circo tradicional, ou as supracitadas expressdes singulares da cultura brasileira, ligando-se a
uma perspectiva sensivelmente mais teatral promovida pela ‘dobra’, proposta por Luis Otavio
Burnier, fundador do grupo LUME Teatro, a partir do trabalho que empreendeu junto ao francés
Jacques Lecoq, um dos pioneiros no ensino da palhacaria fora do contexto circense, e fora do
contexto nacional.

Dentro de uma sociedade que te obriga a restauracdo binaria de performances de
género, € ao encaixe dentro dessas performances, “despir-se de seus proprios estereotipos”
(PUCCETTI, 1998, p.14) ndo parece mesmo ser tarefa facil. No esquema que vivemos,
‘identidades proprias’ sdo matérias inatingiveis, blindadas e abafadas que sdo pelas sociedades
de consumo que ndo nos permite dar conta de alguma esséncia propria, pois toda identidade é
classificada, etiquetada e vendida. Nesse sentido vale pontuar que hoje vejo o sentido de
‘esséncia’ dentro da implicabilidade de continuo devir, com direito a linhas de fuga, inclusive.
Desde ai a nogdo de “proprios estereotipos” deve ser problematizada uma vez que o termo

‘proprio’ hoje, me parece uma ‘verdadeira ilusdo’.
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Entdo, na pratica fui entendendo que esse ‘despir-se’ tratava-se sobretudo de ‘despir-
se dos auto-julgamentos’ e buscar ‘ser’ sem se fixar em esteredtipos, fortalecendo-se no que
circunstancialmente somos, ou podemos ser em nossas singularidades momentaneas e em
permanente movimento. Reagir sem julgar e buscando praticar autenticidade, muito mais do
que a identificacdo ou a empatia.

Entretanto, nesse estado inicial de minha jornada palhacesca pessoal a perspectiva
identitéria sapatona e, até mesmo a feminina, estiveram pouco latentes ou conscientes, como se
na constitui¢do do que entendia por ‘pessoa’, no conjunto ‘clown pessoal’, funcionasse muito
mais como um dispositivo generalizante do que singularizante, embora intimo.

E fico pensando que, naquele momento, a palhacaria do grupo LUME Teatro
descendia diretamente de metodologias de estética francesa, adaptadas a realidade brasileira.
Como uma climatizacdo, haja visto a origem e a inequivoca ligagdo com espetacularidades
teatrais francesas vistas desde o olhar ‘pessoal’ de Lecoq. Por tabela, entendi que essa pratica
do ‘clown pessoal” importava questdes de género cujos contornos sdo bastantes diferentes dos
da cultura brasileira. Como uma espécie de enxerto cultural. E foi ai que atentei ao fato de o
termo clown ser uma palavra inglesa ja enxertada numa metodologia francesa. E logo percebo
0 quanto os saberes e fazeres do clown envolvem uma série de ‘estrangeirices’ ou ‘de-
formagoes’ e atualizagdes que s6 confirmam a perspectiva rizomatica de seu desenvolvimento,
de seu continuum diversivo. Assim, embora apresente certo carater ‘vira-latas’, ja que é fruto
de ‘encruzilhamentos’ culturais, a palavra clown tem/tinha no métier brasileiro um ‘qué de
culto’ que lhe proporciona uma sensivel valorizacdo, e centralidade, em detrimento das
palhagarias e das figuras comicas citadas no inicio deste texto.

Hoje, o LUME-Teatro traz outras derivacfes em suas pesquisas sobre palhacaria, pois
naturalmente a ‘linha de fuga’ da palhagaria aconteceu. E eu também ja 'estou' outra pessoa.
Contudo, em funcdo de minha experiéncia trajetiva ndo posso deixar de recuperar nogoes,
impressoes e reflexdes acerca da palhagaria com a qual me deparei em minha formacao inicial
com o grupo LUME Teatro.

Citando o pesquisador e palhago Demian Reis, em seu livro Cagadores de Risos, fruto

de sua dissertacdo de mestrado:

Se quando mencionamos palhaco a referéncia ao circo € a primeira
associacdo que nos vem, no caso em particular da abordagem de Lecoq,
seu ponto de referéncia ndo estava no circo. Esta diferenca de ponto de
partida ira criar diversas polémicas em torno dos termos clown e palhago
no Brasil, geradas pela transplantacdo criativa desta perspectiva de trabalho
promovida por Luis Otavio Burnier, entre outros. Hoje, ainda, circula uma
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nogdo de que clown seria um género de arte inteiramente distinta de
palhacgo, sendo este género vinculado a esta perspectiva de Lecog. Mas em
diversos debates e mesas redondas, em eventos e Festivais, entre 0s quais
destacamos o Anjos do Picadeiro (Encontro Internacional de Palhagos) e
Feverestival de Bardo Geraldo, Campinas (2004), o préprio Ricardo
Puccetti, ator e palhaco do Lume (...) afirma que o clown e o palhago séo a
mesma coisa, porém com estilos e abordagens diferentes. Puccetti
reconhece que mesmo palhagos especializados em virtuose, como a
maioria dos de circo, conquistam uma presenca de palhago, em que a
fragilidade e o ridiculo da pessoa afloram com uma sinceridade que
comove e gera riso. (REIS, 2010, p. 156).

O que Demian Reis chama de ‘transplanta¢do criativa’ ameniza e contextualiza a
chegada da técnica de clown no Brasil, e nos permite pensar sobre os processos colonialistas
gue vivemos dentro da arte palhacesca em nosso pais, e que perduram até hoje. Outro exemplo,
ou constatacdo, é a respeito do quanto a palhacaria no Brasil deve a pessoas negras e
racializadas, e a familias circenses formadas por pessoas negras ou afro-indigenas e que
pintavam seus rostos de branco para fazer graga como Piolin, Benjamim de Oliveira, Xamego,
entre outros. E mesmo nessa perspectiva ampliada, que considera palhacaria muitas das
expressdes culturais arroladas no inicio deste texto, pouco se escreve sobre o assunto.

E para mulheres cis e trans e ndo-binéaries, para palhacas e palhaces, como € isso?
Poder colocar o nariz vermelho em teatros, hospitais, circos ou ‘brincar palhago’, ‘botar figura’
nas praticas espetaculares brasileiras ¢ nos nossos ‘terreiros’ do riso ndo € nada tranquilo.
Assim, ha uma série de interseccionalidades a serem consideradas nas palhacarias de hoje.
Alids, palhacas, palhacos, clowns e brincantes parecem nao trabalhar da mesma maneira, ou
com a mesma perspectiva de comicidade e, sobretudo, de dramaturgia. Entdo, finalmente
consigo notar a moita léxica na qual me adentro, ndo para me esconder, mas para me revelar e
ver a distancia os corpus que estdo fora da etiqueta palhago branco ou augusto.

Voltando a falar sobre o nariz vermelho, segundo Demian Reis, Jacques Lecoq em
suas primeiras experiéncias com palhacaria, surpreendentemente afirma néo utilizar a mascara

do nez rouge . Citando o autor:

E interessante saber que quem introduziu o nariz vermelho nas primeiras
experiéncias com o clown na escola de Lecog, na década de sessenta, foi
um estudante seu chamado Pierre Byland (...). Lecoq se convenceu, neste
periodo, que o nariz vermelho, a menor méscara do mundo, ajudava as
pessoas a exporem sua fragilidade, seu ridiculo e sua ingenuidade. Assim,
Lecoq sublinha o que parece ser um ponto metodoldgico importante do seu
modo de abordar o clown no estagio inicial, que apesar de ter assistido a
Grock, os Fratellini, Portos, entre outros famosos palha¢os no circo
Médrano em Montmartre, nenhum deles foi tomado como modelo formal
ou de estilo, e os seus estudantes desconheciam estes palhacos. Sendo a
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Unica perspectiva em comum a busca do registro comico. A referéncia ao
circo ocorre no estagio em que comegam a explorar os duetos augusto e
branco e os trios augusto, segundo augusto e branco. Entdo, os irmaos
Marx, o Gordo e o Magro, e até mesmo duplas como Arlequim e Brighella,
da Commedia Dell'Arte sdo usados como referéncia. (REIS, 2010, p. 156).

A citagdo é longa e cabem varios apontamentos. Em primeiro lugar, acho dificil que
os alunos de Lecoq desconhecessem totalmente os palhacos citados no trecho acima, ou mesmo
outros palhagos circenses pois, desde sua criagdo, o ‘maior espetaculo da terra’ aglomerava
multiddes em circos que circulavam a Franca e toda a Europa, e que se faziam presentes também
em apresentacdes artisticas nos famosos cabarés franceses, como o Olympia, em Paris. E acho
igualmente dificil que essas tantas referéncias ficassem fora da ‘sala de criagdo’. Annie
Fratellini??, por exemplo, é apontada como uma das primeiras mulheres a fazer palhagaria no
circo, se apresentando tanto no Médrano quanto no Olympia. Ela foi contemporanea de Lecoq.
Sua familia aparece na citacdo, mas sem Ihe ser dado o devido destaque, ou a seu pioneirismo
enquanto palhaga, ou figura cémica 'feminina’. Annie Fratellini formou geracGes de artistas.
Como mulher e artista circense ela € um broto inesperado, mas que ramificou, de maneira
subterrénea, ate as palhacas de hoje.

Em segundo lugar, chama a aten¢do que a maioria das referéncias trazidas ao longo da
citagdo arrolem palhagos que nédo fazem o uso do nariz vermelho, como o Gordo e o Magro, e
os Irmdos Marx, e que sdo referéncias cinematograficas igualmente recorrentes e famosas. Tal
qual Arlequim e Brighella, personagens tipo da Commedia Dell'arte que também n&do usam
nariz vermelho. E como Charles Chaplin, que mesmo néo arrolado na citacdo se apresenta em
nosso imaginario palhacesco imediatamente ao pensarmos sobre ele. O fato é que a utilizacdo
do nariz vermelho como simbolo de palhacaria, embora ndo tenha sido imediata em Lecoq
enquanto metodologia e pratica na construcdo do estado clown, simplesmente brota como
elemento rizomatico para que se desperte toda uma cadeia do ‘palhacear’.

De forma que o aparecimento circunstancial e metodolégico do uso do nariz dentro do
processo formativo proposto por Lecoq reforca para mim a perspectiva rizomatica da palhacaria
em suas derivagdes e nos usos pontuais de quaisquer um de seus elementos, de qualquer um de

seus raminhos, que faz com que se ative uma memoria adormecida, ou um mapa “com varias

107 Annie Fratellini era descendente de uma tradicional familia circense, os Fratellini. Trabalhou no Circo Medrano
em 1948 e junto a Pierre Etaix formaram uma dupla de clowns muito conhecida e admirada em toda a Europa. Em
1974 criaram a Escola Nacional de Circo, em Paris, uma das primeiras escolas de circo do pais onde se podia
aprender palhacaria sem estar, necessariamente, ligado a uma familia circense, tal qual Jacques Lecog.
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entradas e saidas” (DELEUZE e GUATTARI, 1995, p. 32). Sobremaneira quando partimos
para o aprofundamento da arte palhacesca explorando suas dimensdes dramaturgicas, onde
outras investigacOes e derivacbes comecam a ser experimentadas, apoiando-se, ou ndo, em
algumas de suas funcBes comicas mais persistentes.

Dai que a terceira consideracdo que gostaria de fazer nessa abordagem personalizada,
ou mais pessoal, subjetiva, elaborada por Lecoq e, consequentemente, praticada pelo grupo
LUME Teatro e por Demian Reis — que também iniciou-se com o LUME, é na dramaturgia que
os elementos tradicionais comicos dos palhagos de circos sdo evocados. Entdo, quando ele nos
fala que eram nos exercicios em dupla que o nariz aparecia, esta nos falando sobre o preposto
dialogico no qual se inscreve a relagdo ‘dramatirgica comica tradicional basica’, ou seja, 0s
raminhos mais persistentes. Ou seja, € a partir da dupla de clowns nesta forma de
palhacear/clownear que se provoca o riso de maneira mais reconhecida, e portanto colonizada.
Por influéncia e através de um processo ‘cultivacional’ 6bvio, se ‘transplantou criativamente’
para os picadeiros brasileiros uma dramaturgia palhacesca de relagdes risiveis e previsiveis
centradas em homens europeus brancos.

Por outro lado, aparentemente, defende-se que o resultado estético dessa
‘pessoalidade’ na palhacaria franco-euro-brasileira teria sido a ‘humanizacdo’ da figura do
palhago, e uma consequente ‘teatralizacdo’ enorme da mascara, numa intengdo, talvez, de
libertacdo dos dogmas usuais atribuidos a mesma. Contudo, ndo devemos entender essa
humanizagdo somente através de aspectos positivos, artisticos, uma vez que o palhago passa a
chorar engquanto faz os outros rirem, como naquela propaganda da coca-cola, que traz ao fundo
a aria principal de dépera Pagliacci, de Ruggero Leoncavallo- Ou, como na figura que vende
sanduiches de uma ultra-mega empresa multinacional de fast food onde o palhaco deixou de ser
artista para ser garoto-propaganda. Ou seja, a palhagaria que se humanizou, foi rapidamente
cooptade pelo sistema capitalista.

Contudo é nesse periodo, contemporaneo a Lecoq e Byland, e também a partir deles,
que mulheres puderam utilizar ‘livremente’ narizes vermelhos, e aprender palhacaria sem as
‘restri¢cdes’ sexistas do mundo circense. Annie Fratellini foi uma excegdo, broto mutante, no
tecido rizomatico que vinha. Como algumas outras mulheres, provavelmente. E isso,
rizomaticamente, empreendeu uma porc¢ao de outras abordagens, seja em circos e em teatros,
em hospitais e nas ruas. De modo que a expansdo palhacesca se da através de processos
rizométicos onde subjetivacdes, em grupos ou isoladamente, mas de forma coletiva, reescrevem

0 proprio rizoma que o antecedeu.
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QR CODE 9 - link para acessar ao video de publicidade da coca-cola
gue usa uma &ria da épera Pagliacci

Me arrisco a dizer que nem Lecod, nem mesmo 0s participantes do grupo LUME
Teatro - que na época se resumia tdo somente a Luis Otavio Burnier, Ricardo Puccetti e Carlos
Simioni, e nem Demiam Reis, ou Mario Fernando Bolognesil®, imaginavam o desdobramento,
para mulheres, e para outras identidades de género, que a abertura promovida por essas outras
abordagens de palhacaria poderiam trazer em termos dramatUrgicos, éticos e estéticos para a
prépria arte da palhacaria. Nesse sentido € importante inferir que para Reis, palhacaria, além de
técnica de interpretacdo é também dramaturgia.

Ou seja, numa perspectiva rizomética onde ndo se tem controle sobre o que, onde e
como ird se constituir os proximos rizomas visivel, abrir a técnica da palhacaria para incontaveis
subjetividades implica numa aventura incompossivel, geradora de atritos e de disparidades, de
diversidades, de concorréncias e de infidelidades sequenciais eminentes.

Por isso, palhagaria também é o termo-portal por onde mulheres, e outras identidades
de género, sobretudo a partir do final do século XX, puderam adentrar nessa profissao/vida e
na busca de auténticos registros comicos de forma mais vigorosa. Também o entendimento
sobre 0 que seja pessoa, pessoal, subjetividade, se altera a medida que o rizoma se desenvolve.
E, embora o termo palhacaria seja uma derivagdo do termo ‘palhago’, conjuga-0 desorientando
um pouco as questdes de género que excluiam mulheres e outras pessoas, em suas

singularidades. Palhacaria é, portanto, um termo que se coloca além da ideia de géneros fixos,

108 Referéncia nos estudos da palhacaria brasileira que em 2003 publica o livro Palhagos, onde apresenta um
compéndio de cenas e reprises ‘tradicionais’ do circo brasileiro, bem como apresenta uma extensa lista de palhagos
apartir de entrevistas, fotos e de analises trajetivas dos mesmos e dos circos nos quais esses artistas se apresentam.
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de estilos fixos, de dramaturgias fixas. Para finalizar, palhacaria é um termo que se porta de
forma inclusiva, estando ligada a processos peculiares de devires e subjetivacdes.

Destarte e de repente, 0s caminhos-rizomas se interligam e estamos todes num mesmo
‘pouso de olhar’ (ROLNIK, 2016). Uma encruzilhada que, hoje, recebe diversas ‘performances
de género’ (BUTLER, 2003) e diversas nuances do riso e do risivel, de forma a ndo se ter um
lugar unificante de comicidade, mas uma encruzilhada onde se ri, entre outras afecces.

Nesse territorio/terreiro achei bastante curiosa a imagem oferecida pela professora,
doutora e pesquisadora Leda Maria Martins, para quem uma encruzilhada possui forma circular,
circunferencial, cosmogonica, ¢ onde ‘x’ da questdo ndo marca o encontro entre apenas duas
retas perpendiculares. Assim ainda é possivel pensar em radicialidades?? e centramentos, mas
também em intersecgdes e desvios, confluéncias, divergéncias, fusdes, rupturas e uma série de
combinagdes paradoxais que assentam uma concepg¢do de encruzilhada mais polissémica,
essencialmente diversiva, deslizante, rizomatica e movente (MARTINS, 2003). Assim a
imagem-conceito de encruzilhada se sobrepde a imagem-conceito de rizoma numa espécie de
platd deleuziano.

Ou seja, desde que se constitui, 0 sentido de palhacaria se situa numa permanente
encruzilhada onde se presentificam identidades, comicidades, identidades de género, e outras
tantas intersecdes, e em movimentos ciclicos, que geram pontos de fuga incontrolaveis. De
modo que o ‘encruzilhar’ de palhacarias nos fala da diversidade convivial entre diversos
aspectos transnacionais, multiétnicos e multilinguisticos, sobretudo em se tratando de nossas
praticas de espetacularidade mais singulares, tdo caracteristicas do tecido cultural brasileiro, e
que podem aproximar a palhacaria das investigacdes e conceitua¢Oes sobre as congadas
brasileiras desenvolvidas por Leda Maria Martins.

Em outros termos e voltando ao tema da colonialidade, agora desde a decolonialidade
que Leda Maria Martins (MARTINS, 2003) busca imprimir em suas analises, é preciso pontuar
que muitos dos destacados palhagos brasileiros que nos sdo referenciais sdo pessoas negras,
racializadas e\ou mesticas (ANZALDUA, 2012). Assim, palhaca, palhaco, palhace, palhacada,
palhacaria, palhacesco, palhacesca, palhacistico, palhacistica, termos que aparecem ao longo
do texto, bem como as palavras clown e clownesco, nesse embate Iéxico, terminologico, e
estético, artistico camuflam\expdem uma disputa narrativa que no fundo nos fala sobre
colonialidade, representatividade e ‘ancestralidade’ (MARTINS, 2003), e nos trazem a patente
necessidade de mudanca paradigmatica no sentido do olhar para interseccionalidades no riso

do ponto de vista identitario, estético e racial.
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Conquanto, ndo se pode perder de vista que, antes mesmo das a¢Oes formativas do
LUME Teatro na década de 80 e 90, a aparicdo e o0 uso do termo clown no Brasil levantam
questbes que desencadeiam fluxos estéticos, sociais, econdmicos e mercantis, que afetam a
linguagem palhacesca desde uma valoracdo e hierarquizacdo simbdlica que estimulam o
equivoco que nos impele a querer eleger qual seria ‘a melhor’ poética, a mais potente, a mais
‘elevada’, a mais artistica. Assim, o uso do termo clown detona um controverso
‘enobrecimento’ do trabalho com palhagaria mas também um ‘embranquecimento’ da
palhacaria brasileira. Nao s6 por que estamos tratando de um termo estrangeiro num mundo
colonizado por europeus e norte-americanos como é o Brasil, mas porque o termo ‘clown’, e a
forma como ele é/foi utilizado afetou todo um percurso de pleno protagonismo negro. Segundo
Erminia Silva, uma das principais referéncias sobre as historias circenses brasileiras,
descendente da quarta geracdo de familia Barry e criadora do portal Circontetdo, ao se debrucar
sobre Benjamim de Oliveira, um dos palhagos mais conhecidos do pais, nos diz que ainda no

periodo de 1890 a 1900, quando Benjamim de Oliveira se consolida:

A propria forma de denominar Benjamim de Oliveira nos jornais havia sido
alterada, passando, entdo, nas propagandas do circo, a ser anunciado como
o clown brasileiro, deixando a denominacéo de palhago para se utilizar a
referéncia europeia. (SILVA, 2003, p 182)

Palhaco ou clown, no caso de Benjamin e de outros tantos palhagos negros, revelam
desde ai dimensdes e tensdes politicas, sociais, profissionais, econémicas, e raciais que atraves
de enlaces micropoliticos tecem uma malha feita do que poderia ser ridiculo, artistico ou
comercializavel num sentido muitas vezes pejorativo em relacdo a negritude e a ancestralidade
desse artista. Essas dimens@es atravessam questdes estéticas, visuais, dramatudrgicas, poéticas,
historicas e coloniais. Como Dudu das Neves, outro palhaco-cantor negro, que como Benjamim
de Oliveira também pintava seu rosto de branco (SILVA, 2003). Essa aplicacdo em seus rostos
ndo visava se aproximar de outras referéncias brasileiras em palhagaria, e nem talvez os
aproximar de Giuseppe Grimaldi, eximio mimico inglés, considerado o precursor do rosto
brano. Neles, o efeito do rosto branco nos leva a outras reflexdes, entre elas, diminuir o impacto
racial para época, que era ter uma pessoa negra no centro do picadeiro.

Para palhacas essas tensdes também se deram na medida em que a permissividade para
a participacdo de mulheres no picadeiro, como clowns, também foi explorada economicamente,

como no caso de Evetta, apresentada em cartazes como “The Only Lady Clown With Barnum
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and Bailey Circus” Circus’1® em 1988, onde era anunciada como raridade, como excecéo,
como espetacularidade desde sua generidade feminina. Durante um bom tempo, Evetta foi
apresentada como a primeira mulher palhaca do mundo. Mas como j& poderiamos desconfiar,
provavelmente ela ndo foi a primeira, mas foi a primeira a ser anunciada dessa maneira. Dentro
de uma linha histérica, a ja citada Annie Fratellini a antecedeu. E provavelmente outras
antecederam a Annie Fratellini, s6 que ndo encontraram o espaco/territorio adequado para se
fazerem visiveis. Como a ‘palhago’ Xamego'?, Maria Elisa Alves, considerada a principal
atracdo do Circo Guarany nas décadas de 1940 a 1960, uma mulher negra que fazia as vezes do
palhaco em picadeiros lotados da cidade de Sdo Paulo, sem que ninguém pudesse saber que por
tras das roupas folgadas e do nariz vermelho, havia uma mulher.

Palhacaria e género, palhacaria e negritude, sdo temas relevantes e que carecem ainda
de muitos estudos do Brasil. No entanto, ao apenas tocarmos a lamina d’agua dessa breve
citagdo de Erminia e ao trazer em brevissimas linhas sobre a existéncia de Elisa Alves nos
deparamos com a necessidade eminente de decolonizarmos nosso olhar em relagéo a palhagaria
feita no Brasil, pois a intersecdo racial e a presenca negra e indigena na palhacaria brasileira
gritam e clamam por mais mergulhos, bem mais mergulhos. E muito mais respeito e
reconhecimento.

Ana de Miguel, filésofa e feminista espanhola, especialista em Historia da Teoria
Feminista e editora da revista virtual Mujeres en Red - plataforma virtual onde publica suas
pesquisas, ao tragar um breve resumo das principais tendéncias ou abordagens feministas do

século XX, na série Los Feminismos Através De La Historia, afirma que:

Vem se usando o termo "feminismo de terceira onda™ para referir-se ao
feminismo a partir dos anos oitenta, que se centra no tema da diversidade
das mulheres. Este feminismo se caracteriza por criticar o uso monolitico
da categoria mulher e se centra nas implicagBes praticas e tedricas da
diversidade de situacGes das mulheres. Diversidade que afeta as variaveis
que interagem com a de género, como 0 pais, a raca, a etnicidade e a
preferéncia sexual. Neste aspecto, tem sido notavel a contribuicdo das
mulheres negras. (MIGUEL, 2007, p.04%, (tradugdo nossa).

109 A tinica mulher palhaco no Barnum and Bailey Circus. Traduc&o nossa.

110 Maria Eliza Alves dos Reis. A primeira palhaga negra no Brasil tem sua histéria contada no documentario
“Minha Avé Era Palhaco!” uma produgdo de 2014, com diregdo de Ana Minehina e Mariana Gabriel, neta de
Xamego.

111 En algunos textos se ha acufiado ya el término de "feminismo de tercera ola" para referirse al feminismo de los
ochenta, que se centra en el tema de la diversidad de las mujeres. Este feminismo se caracteriza por criticar el uso
monolitico de la categoria mujer y se centra en las implicaciones practicas y tedricas de la diversidad de situaciones
de las mujeres. Esta diversidad afecta a las variables que interactiian con la de género, como son el pais, la raza, la
etnicidad y la preferencia sexual y, en concreto, ha sido especialmente notable la aportacion realizada por mujeres
negras.
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E segue:

(..) Como podemos justificar generalizagbes sobre as mulheres
afroamericanas, sobre as mulheres do Terceiro Mundo, ou as mulheres
Iésbicas?!?" (MIGUEL, 2007, p.04. tradug&o nossa).

Sim, o risco de generalizacdo é enorme. Sempre e a todo momento. E me tremo a cada
linha que escrevo. E, sobretudo, a cada ponto final que imprimo nas frases. Entdo, para mim,
no momento, em resposta as recorrentes tentativas vas de organizar, catalogar, compreender,
rotular coisas que ndo querem ser rotuladas, que buscam pontos de fuga, além de ter em mente
a necessidade de enfrentamento a quaisquer intentos de padronizagéo, tenho buscado fazer uso
de oximoros para estruturar alguns pensamentos que gostaria de desenvolver com liberdade.
‘Feminilidades padrdes’ ou ‘masculinidades padrdes’ s6 me servem para provocar O riso
‘objetivo’. Pois, como afirma Ana Carolina Miiller Fuchs: “a figura palhacesca ¢ um tipo
cbmico que tem como base de sua comicidade a exposi¢do daquilo que socialmente é dado
como torpe, desajustado, grotesco e ridiculo. (FUCHS, 2020, p. 15), toda a cadeia relativa ao
binarismo cisheteronormativo me parece ridiculo, torpe, grotesco, sobretudo com ironizados
desde a moita de onde as vejo.

Ademais, como ja pontuado em capitulos anteriores, sinto que o legal mesmo € a
‘oximoria’. E desde essa trincheira/platd/moita que percebo a comicidade ‘feminina’ hoje, ou
a ‘palhacaria feminina’ que tanto ajudei a embalar, mas que hoje desejo implodir. E mesmo a
palavra palhacaria, e ainda que esta consiga aproximar oposi¢des de maneira a ‘construir
destrutivamente' conceitos eu também, eventualmente, quero implodir.

E, finalizando o tema sobre os termos palhaco e clown, Mario Fernando Bolognesi, ja
citado anteriormente, considera que essas duas palavras podem guardar uma relagdo territorial,

colocando os primeiros em picadeiros e 0s segundos em teatros, pois:

No universo circense brasileiro, essa diferenciacdo soa estranha, ja que
ambos os termos designam as varias fun¢Ges do cOmico do picadeiro:
augusto, clown branco, toni de soirée, excéntrico, etc. Porém, pensando nas
profundas diferencas entre 0s modos de interpretacdo e encenacdo do
palhaco no picadeiro e no palco, talvez a diferenciacdo seja proveitosa, pois
demarca, possivelmente, uma nova etapa na histéria dos clowns.
(BOLOGNESI, 2003, p. 38).

112; como podemos justificar generalizaciones sobre las mujeres afroamericanas, sobre las mujeres del Tercer

Mundo, o las mujeres lesbianas?
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Ao ler esse trecho de Bolognesi pego-me pensando que talvez a palavra ‘palhaga’ ¢ a
palavra ‘palhace’, mas sobretudo a palavra ‘palhagaria’, também queiram e possam detonar
uma nova etapa no rizoma. N&o no sentido de evolugdo, mas de volucéo. Na evolugdo mora um
processo lento e gradual de transformacdo em direcdo a harmonizagdo, ao futuro, a
sobrevivéncia. Na volugdo, ha "processos em voluta, em espiral rodando sem objetivo, sem
jamais atingir o centro (inexistente), sem jamais manter um s6 movimento " (MEDEIROS,
2007, p 42).

De modo que Erminia Silva num dos artigos disponiveis no portal Circonteudo,

destaca que ¢ impossivel falar em historia do circo, mas em ‘historias’:

Se entendermos que as historias do circo sdo as histdrias dos circenses
fazendo circo, pressupde-se, também, que nio existe “A Historia do Circo”,
no singular, mas sim no plural. Assim, o conjunto de varias historias
representa os varios momentos de producdo das artes circenses. Mdltiplas
serdo também as linguagens artisticas herdadas e produzidas por uma
multiddo de artistas anénimos desde as primeiras manifesta¢@es sociais dos
homens, mulheres e criangas, aonde quer que eles estivessem e estejam
(SILVA, 2009, p. 1).

Mais a frente Erminia defende que:

A teatralidade circense mostrou-se rizomatica, foi construindo novos
percursos, desenhando novos territérios a cada ponto de encontro, em cada
continente, pais, cidade, bairro, vila, que operavam como resisténcias e
alteridades, com os quais essa linguagem dialogou e produziu diferentes
configuragdes nesse campo de saber e prética. Alids, o novo foi e é um dos
elementos constitutivos do processo historico das artes circenses.

Deste modo, nessa LINHA DO TEMPO DAS ARTES CIRCENSES,
iremos apresentar imagens ou gravuras de periodos anteriores ao século
XVII1, no sentido de exemplificarmos parte do que conseguimos levantar
das distintas influéncias artisticas recebidas e que faziam parte dos saberes
e fazeres dos muitos artistas presentes no final daquele periodo. Parte, ndo
o todo e nem uma ou a “verdade” sobre o passado (SILVA, 2009, p.2).

E nesse sentido, quero aproximar a pratica da palhacaria que faco do conceito/préatica
da performance, mas ndo pelo entendimento identitario de Judith Butler, mas pelo viés
espetacular-performéatico de Bia Medeiros, articuladora e fundadora do Grupo de Pesquisa
Corpos Informaticos, esse bando que “busca provocar a vida da linguagem for¢cando-a para que
outras reflexoes, flexdes, inflexdes sejam feitas, (des)feitas, refeitas” (MEDEIROS, 2017, p

35). Bia Medeiros me provoca ao dizer que:

Na arte da performance e em textos sobre a performance vemos tratos
(tatos) que buscam ndo defini-la, ndo fecha-la com palavras. Dai resulta
também esta necessidade de outras palavras. Corpos Informaticos propds

CR RT3

os termos “fuleragem” para a palavra “performance”, “mixuruca” para a

ERINNT3

palavra “efémera”, “gente mancomunada” para “grupo”. Grupo pode ser

9

também ‘“bando”, “cambada”. E a arte quicd, apenas, “(in)vento”, ou
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simplesmente “vento”. A cambada do Corpos faz fuleragem mixuruca
como forma de vento. (MEDEIROS, 2017, p.36).

Segundo a pesquisadora:
Em 2010, ap6s uma visita &s exposi¢des Marina Abramovic (...), ao
retornar ao Brasil, discuti com o Corpos Informéticos sobre o fato da

3y4t)

performance “j4” estar nos museus, isto &, ter se tornado doce, se tornado
linguagem.

A conversa nos levou a necessidade de um novo termo para a performance,
e declaramos ndo mais fazer performance, mas, sim, fuleragem e, ainda,
ndo mais realizar arte efémera, mas fazer coisas mixurucas. A fuleragem
pode ser barbarie, pode ser vagabunda, pode ser invertebrada, nego fugido,
indolente, relaxado, mas ndo subserviente. A troga e a trapaga estdo ai
subentendidas. A ironia e o cinismo podem ser estratégias (MEDEIROS,
2017, p. 37).

Desde esse ‘encruzilhamento’ também tento me dedicar a buscar uma linguagem mais
‘fuleira’ para falar sobre palhagaria, ou pelo menos intentar maneiras de constituir teo(ri)zacdes
a respeito das investigacdes em palhacaria as quais tenho me dedicado nos Gltimos tempos. E
através de oximoros e ‘invencionices linguisticas’ me sinto como que cartografando o que se
da em minhas paisagens internas, mais até do que em minhas ‘fuleragens’ reais. Como que
construindo ruinas de dentro pra fora até que elas se tornem aparentes.

E como que por um passe de magica, passei a me divertir com essa aventura de tentar
escrever sobre a palhagaria que brota aqui, em mim, e sobre minha jornada singular em suas
dimens®es relacionais, temporais-momentéaneas, espetaculares, afetivas - no sentido de afetacéo
defendida por Rolnik, Deleuze e essa ‘cambada’ pds-estruturalista apaixonada pelas maravilhas
diversivas dos rizomas. Parafraseando e corroborando com os desejos de Bia Medeiros, também
quero ser fuleira, escrever livros e rir deles (MEDEIROS, 2017, p. 38).

Ha tempos sinto que falta nos estudos em palhacaria algo que se ria dela, alids. Que
faca graca e que deboche da sisudez das defini¢cOes e conceitos aplicados a teatralidade, a
comicidade, a cenologia palhacesca. Sigo na busca de algo que ‘fulerasse’ a escrita sobre
palhacaria no sentido de trazer alguma performatividade a discussdo académica sobre o tema.
E uma vez que “ndo ha regras para atos de linguagem” (MEDEIROS, 2017, p. 38-39), gostaria

de escrever rindo sobre o que faco, pois, no mais, conforme Rolnik:

Pouco importam as referéncias tedricas do cartografo. O que importa é que,
para ele, teoria é sempre cartografia - €, sendo assim, ela se faz juntamente
com as paisagens cuja formacdo ele acompanha (...). Para isso, o cartdgrafo
absorve matérias de qualquer procedéncia. Ndo tem o menor racismo de
frequéncia, linguagem ou estilo. Tudo o que der lingua para 0s movimentos
do desejo, tudo o que servir para cunhar matéria de expressdo e criar
sentido, para ele é bem-vindo. Todas as entradas sdo boas, desde que as
saidas sejam multiplas. Por isso o cartdgrafo serve-se de fontes as mais
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variadas, incluindo fontes ndo sé escritas e nem s teoricas. (ROLNIK,
2016, p. 98)

Fontes que sd@o sentires, devires, afetacfes, e que sdo acontecimentos, sensacdes e
pensamentos soltos, mas em ‘correspondéncia destoante’, pois parafraseando Bia Medeiros: “a
fuleragem ndo ¢é retrato acabado, ndo tem titulos altissonantes” .” (MEDEIROS, 2017, p. 38).
Fuleragem é pra frente, é caminho, e por isso também é método palhacesco.

Mesmo para Leda Maria Martins, recuperando ideias de Richard Schechner sobre o
que seja ‘performance’ e para quem, dada a diversidade modal que o termo pode abarcar, a
ideia/imagem de leque ou ventilador é fundante, pensando em como as relagdes entre os entes
performaticos se ddo. Em sua teoria, Leda Maria Martins reitera a extensdao do termo
‘performance’ conjugando tanto as ocorréncias estritamente teatrais quanto um sem fim de
formas ritualisticas que atuam no limiar do espectro artistico, como nas congadas e reisados,
por exemplo.

Para Leda Martins:

Cada uma dessas praticas (o teatro, a danca, o ritual, o esporte, as atividades
ludicas, os jogos, encenagdes coletivas, atos artisticos e mesmo expressdes
pulsionais emotivas) sdo modos subjuntivos, liminares, géneros
performaticos cujas convencgdes, procedimentos e processo ndo sao apenas
meios de expressao simbolica, mas constituem em si o que institui a propria
performance. Ou seja, numa performance da oralidade, por exemplo, o
gesto ndo é apenas uma representacdo mimética de um sentido possivel,
veiculado pela performance, mas também institui e instaura a propria
performance. Ou ainda, o gesto ndo é simplesmente narrativo ou descritivo
mas performativo. (MARTINS, 2003, p. 65).

Ou seja, numa palhacaria que se inscreve no papel, ndo pode faltar performatividade
nas ideias e conceitos que brincam, que fazem graca, que debocham, que palhaceiam a sua
prépria escrita, pois esse é seu corpo agora. E da mesma forma que um corpo nédo se define
apenas por seus aspectos conjuntivos fisicos: perna, pé, pele, 6rgdos; mas também pelos
significantes que se colam nele a partir de suas relagcdes sociais, ancestrais e subjetivas, no

sentido antropéfago Sueli Rolnik traz que:

O cartografo é um verdadeiro antrop6fago: vive de expropriar, se apropriar,
devorar e desovar, transvalorado. [Esta sempre  buscando
elementos/alimentos para compor suas cartografias. Este é o critério de
suas escolhas: descobrir que matérias de expressdo, misturadas a quais
outras, que composicGes de linguagem favorecem a passagem das
intensidades que percorrem Seu COrpo NO encontro com 0S COrpos que
pretende entender. Aliés, “entender”, para o cartografo, ndo tem nada a ver
com explicar e muito menos com revelar. Para ele ndo ha nada em cima -
céus da transcendéncia -, nem embaixo - brumas da esséncia. O que ha em
cima, embaixo e por todos os lados sdo intensidades buscando expressao.
E o que ele quer é mergulhar na geografia dos afetos e, a0 mesmo tempo,
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inventar pontes para fazer sua travessia: pontes de linguagem. (ROLNIK,
2016, p. 65).

Dessa maneira, varios sdo os dialogos entre fuleragem e palhacaria. E é tdo gostoso
sentir esse tomar corpo e as cambalhotas conceituais que comeco a dar, uma vez que “a
fuleragem vai sem ver, sem temer, toca, sente, desliza, desfila e desfia, beija e é sem vergonha”
(MEDEIROS e SOUB, 2018, p. 83).

Aliéds, muitas vezes ouvi dizer que € preciso muita coragem para Se expor como
palhaca. Coragem nao sé no sentido de ‘coracdo corajoso', mas no sentido de coragdo sem
vergonha. E é mesmo. Coragem sem vergonha é aquela acompanhada de muita auto ironia. Mas
também enredada numa metodologia de composi¢do através da ideia de ‘jogo’ e iteracdo, que
tem um lugar de destaque em qualquer uma das apresentacdes rizomaticas dessa arte que
brevemente trouxe para esse texto. E a essa ideia quero colar trés procedimentos ou
metodologias recorrentes e inspiradoras desde a leitura dos Corpos Informaéticos e encruzilhar
Ihes principios palhacescos.

O primeiro deles € o caso da prondia, e para tanto apresento a 'descoberta’ desse

conceito pelos "itegrantes” do grupo Corpos Informaticos, segundo Bia Medeiros:

Em 1994, descobrimos, ao acaso, o termo “pré-noia”. Esta seria o contrario
da paranoia: na paranoia, alguém sempre esta perseguindo o paranoico,
trabalhando para destrui-lo. Na pr6-noia, sempre alguém esta, neste
momento mesmo, colaborando com o pronoico, trabalhando por,
contribuindo. O pronoico é fuleiro, des-preocupado porque ndo esta pré-
ocupado e acredita na co-laboragdo. Este termo também ¢ interessante: “co-
labora”. A pro-noia funda teoricamente o Corpos informéticos desde entéo.
(MEDEIRQOS, 2017, p. 38).

Em palhacaria, o procedimento pronoico aparece recorrentemente. E, num certo
sentido, ele constitui o sentido palhacesco basico que é o relacional, pois palhacaria se faz com,
se faz em colaboracéo e iteracdo. Dessa maneira, boa parte da palhacaria que vivencio, e com
a qual busco trabalhar, desenvolve uma escuta muito sensivel do intérprete em relacdo a sua
“espectagdo” (DUBATTI, 2016) ou ‘brincancia’. De forma geral, ¢ tranquilo perceber que
palhacas, palhaces e palhacos - mesmo os lidos mais tradicionais, trabalham em colaboracéo
com a plateia. Porém, na p6s-modernidade, a espectacdo e a escuta na palhacaria, ganharam
uma atencao toda especial. E ndo estou me referindo a uma escuta auricular, dos ouvidos, e sim

a uma outra escuta. Uma escuta do sensivel, do intimo, e do relacional®3.

113 Quero nesta nota apontar a experiéncia que tive com Sue Morrison como uma das mais importantes nesse
sentido da escuta relacional, pois, na abordagem dessa importante artista canadense, a conexao, 0 engajamento
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No que a ideia de prondia vem sentar-se ao lado da ideia de iteracdo. Antes da leitura
dos materiais dos Corpos Informaticos pensava também na fuleragem palhacesca em termos de

‘interagdo’, do interagir. Ou até mesmo a partir da ideia da intervengdo, quando aplicada as

praticas das ‘invasdes de palhagas’'’, ou da ocupacdo de espacos publicos, que parte sdo

treino, parte espetéaculo, e que sao fuleragens obviamente.

Voltando a citar Medeiros:

Deleuze e Guattari, assim como Derrida, se referem ao conceito de
“iteragdo": conceito mais amplo e aberto do que o de “interacdo”. Nos
tomamos a liberdade de trazer esse conceito para 0 campo da arte e da
performance. Na interagcdo, caminho por caminhos pré-estabelecidos pelos
idealizadores do projeto, da obra. (MEDEIRQOS, 2017, p. 38).

Na iteracdo, se potencializa o principio de composicao.

Mas mesmo quando ela ndo acontece, quando € interativa como com videogames
(MEDEIROS, 2017) porque hd um compromisso maior com o roteiro, ou porque da medo da
improvisacdo ndo funcionar, nas palhacarias em geral a iteracdo € sentida como eminente.
Quantas vezes me esforcei para manter interativo para o que tendia/queria ser iterativo? Muitas.

Seguindo nessa direcéo:

A participacdo iterativa é co-laborativa, co-labor-ativa, prevé a
participacdo ativa do espectador; a possibilidade de modificacdo da
proposta artistica pelo iterator: iter (caminho), na fuleragem, a acéo pode
ser modificada, no caminho, pelo iterator. Alguns dizem “participador”. No
participador, a dor permanece, na iteracéo, o transeunte, o errante, se torna
iterator. (MEDEIRQS, 2017, p. 38)

E complementando:

Iteragdo é repeticdo no processo, mas essa repeticdo é entendida como
reformulacdo, reinvencdo, reformulacdo. S&o iteratores aqueles que
participam ativamente de um processo proposto ndo tendo a priori um
resultado definido, um tempo previsivel de duragdo, um espaco fixo de
realizacdo. Na iteragdo, 0 erro ndo existe, ja que tudo € possivel,
impossivel, incompossivel. (MEDEIROS, 2017, p. 38-39).

Como na palhacaria o brincar com os erros e falhas € um mote palhacesco evidente,

sobretudo quando se quer provocar riso, erros sao um prato cheio de talinhos de riso.

com os ‘campos emocionais’ de cada pessoa que esta na ‘apresentagdo’ e com a qual se troca o olhar, ¢ que se
constroi a narrativa da fuleragem\performance. N&o hd um comprometimento discursivo com o roteiro, sendo com
a relagdo que acontece entre os presentes.

114 Invasdes de palhacas ou de palhagos,e palhaces, sdo ocorréncias onde essas figuras saem para treinar o que
chamomaos de ‘encantamento’ que nada mais ¢ do que treinar a escuta e as poténcias improvisionais e relacionais
tdo proprias da artes palhacescas. Essas ocorréncias fazem parte do ‘treinamento’ clown desenvolvido pelo LUME
Teatro, por exemplo, mas também de outros caminhos formativos em palhacaria.
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Entretanto, nem sempre a palhagaria quer provocar riso. Contudo s&o inimeros 0s
estudos sobre o sentido do fracasso, do erro, do problema, e da errancial®®, cujas ocorréncias
inclusive sdo ensaiadas a exaustdo para aparentar que se tratam de acontecimentos auténticos,
que se dao in loco, in live, in situ, in momentum. E ri aqui revivendo imaginariamente esses
‘ensaios de erro’ em cursos de palhagaria que tentam garantir que as falhas, gags, as cascatas ',
funcionem ao enganar a espectacdo, que deseja e espera ser enganada e quando enganada ri,
porque deseja rir de/para/por/com a gente em situacdes de fuleragem.

Existo e resisto dentro dessas falhas, fissuras, cascatas e portanto, dentro dessa
incomunicabilidade essencial no que tange a um desenho final de unicidade cada vez mais fora
do rigor sisudo que se apregoa na academia. Na verdade, muitas vezes me desinteresso dele.
Desejo deslizar entre prevaléncias e manifesto meu desejo em fuleirar a linguagem, “fuleirar a

filosofia” (MEDEIROS, 2017, p. 42) sobre palhagarias.

115 Em termos de materiais que compdem um imaginario sobre palhacaria, é recorrente palhacos volta e meia
aparecem acompanhados de suas malas, 0 que comp8e com um imaginario de interminavel errancia, por exemplo.
116 Cascatas sdo uma série de gags fisicas ensaiadas na palhacgaria como por exemplo: quedas acrobaticas, tapas e
gestos coreograficos treinados.
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CONSIDERACOES FINAIS OU TENTATIVAS CONTRA COLONIAIS

a vida é mutacéo e multiplicidade.

(Paul Preciado)

A caminhada até aqui tem sido plena de surpresas e desafios. Tratar de temas que estdo
em constante volucdo é como tentar aprisionar um passaro em pleno voo.

N&o imaginava ter que chegar to longe para estar aqui. Falo de uma lonjura que nao
diz respeito a aspectos geograficos ou fisicos, ou de uma distancia espacial concreta. Falo de
um longe, que de tdo perto, segue sendo, por vezes, inacessivel.

A medida que o trabalho foi se descortinando, também fui me descortinando. Fui
conseguindo me colocar nas paginas, aos poucos, me sabendo em movimento, dentro das
inconstancias que tenho vivido, e com as quais tenho me embolado.

Assim, o trabalho ora apresentado € a revisao reescrita da qualificacdo que apresentei
e publiquei como livro, em 2023, um pouco antes dela se tornar essa tese. Deu tempo de fazer
complementac6es, correcdes de rota, alteraces. Deu tempo de reviver o livro publicado sob
titulo homo6nimo na tese com um outro olhar, e sinto que nessa revisdo os conteudos relativos
a dissidéncias foram mais refor¢ados, bem como como os conceitos ‘moita’ e ‘riso afrontoso’
que se pronunciaram mais vezes ao longo do texto em comparagdo as suas versdo anterior — a
qualificacdo e o livro publicado. Outrossim, acredito ter novos materiais para uma possivel
continuagéo da pesquisa, com ideias e conceitos que ndo consegui articular por agora.

E explicito que a metodologia deste trabalho foi a de tentar tracar genealogias
multiplas, enquanto buscava me divertir e fuleirar sobre minhes experiéncias pessoais enquanto
palhaca/palhace e enquanto uma pessoa dissidente desde um tracar entrelinhas, haja visto que
ainda ha muito a ser dito, revirado, reconsiderado. Pois a pesquisa que empreendo € uma
pesquisa de carater multiplo e brincante, ndo sé porque trata de linguagens diferentes e/ou de
alguns encontros, desencontros e atravessamentos entre elas, mas porque sdo mdltiplas as
possibilidades de entendimento, uma vez que tudo ainda estd em movimento e em
ressignificacdo. Tudo estad em jogo.

Sabe quando vocé provoca a perturbacdo num copo com &gua e terra, ou num copo de
agua e glitter? Até acontecer a decantacao, a dgua fica meio turva. E me parece que a turbidez

é parte da tese.
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Michel Foucault, aqui recuperado por Cynthia Carla Santos, nos diz que:

Tragar uma genealogia ou uma “pesquisa genealdgica multipla”, seria uma
forma mais aberta e multipla de buscar outras visGes dos acontecimentos
fora do dominio dos discursos hegemdnicos, ou nas palavras de Foucault,
“a genealogia seria portanto, com relagdo ao projeto de uma inscricdo dos
saberes na hierarquia de poderes proprios a ciéncia, um empreendimento
para libertar da sujei¢do os saberes historicos, isto é, torna-los capazes de
oposicéo e de luta contra a coercdo de um discurso tedrico, unitério, formal
e cientifico. (FOUCAULT, 2005 apud SANTOS, 2018, p. 172).

Percebendo o redemoinho dentro do copo, tentei dancar com ele, com elas, com elus
e com pessoas que ndo combinam com artigos definidos.

E tenho me entendido mais através dessa ‘pesquisa que me pesquisa’ enquanto corpo
coletivo, pois corroboro com Ailton Krenak que, em contraposi¢do a esse estado zumbi
colonial, defendemos que os individuos s@ao como “células que conseguem transmitir através
do tempo suas visdes sobre 0 mundo” (KRENAK, 2020, p. 28) mesmo que o mundo esteja em
permanente mutacéo.

Ja enxerguei e integrei 0 mundo de forma binaria. E citando novamente Donna

Haraway:

As dicotomias entre mente e corpo, animal e humano, organismo e
maquina, publico e privado, natureza e cultura, homens e mulheres,
primitivo e civilizado estdo, todas, ideologicamente em questdo. (...) A
casa, o local de trabalho, 0 mercado, a arena publica, o proprio corpo, todos
esses locais podem ser dispersados e entrar em relacGes de interface, sob
formas quase infinitas e polimorficas. HARAWAY, 2009, p.63)

E me sinto como um siri praiano trocando de casa, de casca, pois ja ndo caibo mais

onde estava. Ou, para citar Deleuze e Guatarri, me sinto como um rizoma que:

“ndo comeca nem conclui, ele se encontra sempre no meio, entre as coisas.
A arvore é filiacdo, o rizoma é alianca, unicamente alianga. A arvore impde

XA SC

o verbo “ser”, mas o rizoma tem como tecido a conjun¢do “e...:”. Ha nesta
conjuncdo forgca suficiente para sacudir e desenraizar o verbo ser
(DELEUZE & GUATARRI, 1995, p. 37).

Estou assim, entre bulbos e tubérculos, buscando aliangas. Como num bololé pleno de
linhas de fuga com incontaveis direcdes. Tentando me entender em meio a tanta multiplicidade.
Tentando encontrar arqueologia possivel de alinhavar todos os apontamentos realizados.

Nesse sentido, tateando o caminho, tentando memorizar na pele que se renova a cada
banho, ja discordo de tudo que escrevi, em tese, daqui ha um bom banho.

Assim, este trabalho ndo propde um canone, um paradigma, um modelo, o trabalho

reflete mais o compartilhamento do que tenho pensado desde os materiais vivenciais e de
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bibliografias que acessei até 0 momento. E que estdo amplamente passiveis de correcdo, de
atualizacdo. E, na verdade, acho que nem quero filosofar sobre o vivido, quero mais ¢ me
divertir em ficar desafiando canones, quero fuleira-los.

Sinto, entretanto, que o trabalho aponta para a necessidade de decolonizar identidades
de género, e também o riso, seus motores e desenvolver outros olhares sobre seus

desdobramentos. E recordando Paul Preciado para quem:

O corpo trans é uma coldnia de institui¢des disciplinares, a psicandlise, a
midia, a industria farmacéutica, o mercado. (PRECIADO, 2021, p. 298)

O sentido de col6nia versa sobre visdes sobre si.

E sinto me como os\es\as ciborgues de Haraway trocando o 6leo enquanto se movem.
E corroboro que “o ciborgue ¢ uma criatura do mundo pds-género” (HARAWAY, 2009, p.38),
ou de um mundo pdés-colonial (quando ele existir) mesmo que ainda ndo consiga me expressar
muito bem nesse mundo absolutamente ‘gerenificado’, ou seja, a ideia de ‘p6s-género’ € uma
intencdo, e ndo uma realidade atual, haja visto que, como relatado, ha uma imensidade de
identidades de géneros re-existindo e contra-resistindo no/pelo mundo. Mas, talvez, a discusséo
e exposicao sobre essa pluralidade seja o elemento de igni¢do para o abandono de uma, ou
apenas duas, certezas de género.

Voltando a esse assunto, o das identidades, e sobretudo, desde uma pesquisa além-
género, como ¢ proposta por Haraway “o ciborgue ¢ um tipo de eu - pessoal e coletivo - pds-
moderno, um eu desmontado e remontado” (HARAWAY, 2009, p.64). E me recordo da
imagem da ruina, um dos conceitos-imagens que compdem esse trabalho, e que também podem
ser olhadas como algo em construcdo, encontrando inclusive muitas aproximacdes entre

Haraway e Preciado, para quem:

Da mesma forma que Freud evocou um aparelho psiquico mais amplo que
a consciéncia, € necessario hoje articular uma nova nogdo do aparelho
somatico para levar em conta as modalidades historicas e externalizadas do
corpo, aquelas que existem mediadas por tecnologias digitais ou
farmacoldgicas, bioquimicas ou protéticas. (PRECIADO, 2021, p. 296).

Nesse sentido, aparentemente, tecnologicamente, organicamente, o corpo se fortalece
como o testemunho vivo da hibridizagéo.

E ainda que Paul Preciado tenha feito inimeras consideracdes sobre as micro bio-
I6gica trans, de modo afrontoso, creio que a maior parte de seu constructo tedrico é sobre 0s

regimes de género, e ndo somente, ou exclusivamente, sobre corpus trans.
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Inclusive, para Paul Preciado “a pessoa trans perde o seu corpo. Todos eles cruzam a
fronteira. A fronteira os constitui e os atravessa. Ela os destrdi e os derruba” (PRECIADO,
2021, p. 297).

E retomando e intricando o riso afrontoso com um riso capaz de nos exortar a uma
dindmica contra colonial, porque nos faz enxergar e rever as estruturas que nos circunscrevem
€ Nos oprimem enquanto pessoas, e como sociedade o assinalo por fim, como um riso critico e
queer, porque escancara desigualdades e as inverte, fazendo aqueles que riem de 'ridiculos',
sejam alvos de seu préprio riso.

E entendo ainda que o constrangimento gerado pode ser bastante educativo, quica
reformando a subjetividade colonial, exploratoria, e desestabilizando-a, mesmo que por apenas

alguns segundos. Assim:

Um dos mais corriqueiros temas desse riso afrontoso e irbnico é a
binariedade. (...) Fazer uma transicéo é entender que os cddigos culturais
de masculinidade e feminilidade s&o anedoticos em comparagdo com a
infinita variacdo das modalidades de existéncia. (PRECIADO, 2021, p.
299)

Anedoticos.... Para alem de irnicos.

Assim, certo ou errado, explorado ou explorador, feminino ou masculino, e outras
simplificagOes perdem totalmente o sentido, e riem de nds que tendemos ver a questdo de
género, e das identidades de género, como as duas pontas de uma ponte, esquecendo-nos de
que a ponte em si, também € parte do percurso. E talvez a parte mais importante do percurso,
porque é ela quem une opostos.

A ponte, escandalosamente, aumentou de tamanho pra mim durante essa pesquisa.

E nos aprofundando ainda mais sobre o riso e a comicidade, Ana Carolina Muller
Fuchs nos coloca que, para Larrosa, um entre os inimeros filésofos que pensaram sobre o riso,
€ que o mesmo tem a capacidade de gerar mobilidade, e que atua sobre os modos de

subjetivacéo de forma a romper com a fixidez (FUCHS: 2020). Segundo ele:

A segunda funcdo do riso poderia ser assim formulada: afrouxar os lagos
que amarram uma subjetividade demasiadamente solidificada, uma
subjetividade dotada de uma identidade demasiadamente compactada, uma
subjetividade, digamos, demasiadamente idéntica a si mesmo (LARROSA,
2016, p. 180 apud FUCHS, 2020, p. 172)

Ao desamarrar os lagos, ou ao seguir de modo frouxo, esse afrouxar traz uma sensacdo
fisica, mas também psiquica. E esse relaxamento das amarras colaboraria com o acolhimento

de diversas e diversivas formas de existir.
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Quero ainda trazer outra citagéo recolhida por Fuchs, mas que vem de Henri Bergson,

mais um notavel filésofo que teoriozou sobre o riso, para quem segundo, Fuchs:

o riso ¢ uma experiéncia coletiva: “Nao desfrutariamos do comico se nos
sentissemos isolados. O riso parece precisar de eco” (BERGSON, 1983, p.
08). O autor enfatiza a ideia de riso tanto como uma vivéncia de grupo
como efeito de estruturas sociais. O riso depende de codigos comuns e
“deve corresponder a certas exigéncias da vida comum” (BERGSON,
1983, p. 10 apud FUCHS, 2020, p. 172)

E finalizando essa carreira de citacBes, temos Sérgio Andrés Lulkin, autor,

pesquisador, ator e professor de teatro que, também em citagdo recolhida por Fuchs, nos fala

que:

“0O investimento na poténcia do comico pode minar a regularidade dos
binarismos e fortalecer o vigor dos paradoxos, quando figuras e forcas
complementares se enfrentam”. Para o autor, o humor e o riso apresentam
uma “poténcia mobilizadora e corrosiva” que podem emergir de contextos
cotidianos ou de préticas especificas. Segundo Lulkin, a escuta do cémico
permite olhar para aspectos que passam, muitas vezes, despercebidos
(LULKIN, 2007, p. 110 apud FUCHS, 2020, p. 172)

Lulkin tem uma especial e vasta pesquisa sobre riso, bufonaria e grotesco.

Para mim, o riso grotesco é o avd do riso afrontoso dada sua dindmica volutiva, que

vai e volta, sem ter um centro, sendo um estado de movimento e de descolamentos entre quem

ri, para quem se ri, e sobre quem se ri.

Mas devo dizer que um dos textos que mais me impactou no final da pesquisa, foi 0

livro ultimo de Paul Preciado. Em O mostro que vos fala, Preciado tece relagdes entre sujeitos

trans e as tentativas de se querer colonizar, dominar, classificar, explorar seus corpos e

subjetividades.

Preciado nos diz:

Eu sou 0o monstro que vos fala. O monstro que vocés construiram com seus
discursos e suas praticas clinicas. Eu sou 0 monstro que se levanta do diva
e fala, ndo como paciente, mas como cidaddo, como seu monstruoso igual.
(PRECIADO, 2021, p. 281)

Um monstro que esteve de "tocaia, entre os arbustos” (PRECIADO, 2021, p. 288) COMO

seu predecessor, Pedro Vermelho, o macaco do conto de Kafka. E conclui: " foi exatamente o
que eu fiz, entrei de tocaia nos arbustos da faculdade™ (PRECIADO, 2021, p. 288).

Emaranhando esse texto ao de Butler, a quem todo o livro acima citado é dedicado, e

para quem "ha um riso subversivo no efeito de pastiche das préaticas parodisticas em que o
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original, o auténtico e o real sdo eles proprios constituidos como efeitos" (BUTLER, 2018, p.
195), Judith Butler no propde que:

A perda das normas do género teria o efeito de fazer proliferar as
configuragBes de género, desestabilizar as identidades substantivas e
despojar as narrativas naturalizantes da heterossexualidade compulséria de
seus protagonistas centrais: os “homens” e “mulheres”. (BUTLER, 2018,
p. 195-196)

O que torna todas as identidades de género, e especialmente as binarias, homem ou
mulher, uma piada.

Preciado nos avisa que “hoje, os corpos outrora monstruosos produzidos pelo regime
patriarcal-colonial da diferenca sexual falam e produzem conhecimento sobre si mesmos.
(PRECIADO, 2021, p. 327- 328), e mais do que isso, retornam a face cisheteronormativa um
riso de deboche, mas também um riso de defesa/ataque, um riso afrontoso, entra a palhacaria e
a arte drag, e um riso entre esses dois polos binarios de género, que criei foram desconstruidos,
bombardeados, subvertidos.

E Interrompo aqui a jornada sabendo que ainda ndo cruzei toda a ponte, mas que estou

a caminhar.
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