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POEMA DE EXU

N&o sou preto, branco ou vermelho;
Tenho as cores e formas que quiser.
N&o sou diabo nem santo, sou Exu!
Mando e desmando, traco e risco, fago e desfaco.
Estou e ndo vou. Tiro e ndo dou.

Sou Exu!

Passo e cruzo.

Traco, misturo e arrasto o pe.

Sou rebolico e alegria.

Rodo, tiro e boto; jogo e faco fé.

Sou nuvem, vento e poeira.

Quando quero, homem e mulher.

Sou das praias e da maré.

Ocupo todos os cantos;

Sou menino, avé, maluco até.

Posso ser Jodo, Maria ou José.

Sou o ponto do cruzamento.

Durmo acordado e ronco falando.
Corro, grito e pulo.

Faco filho assobiando.

Sou argamassa, de sonho, carne e areia.
Sou a gente sem bandeira.

O espeto, meu bastao.

O assento? O vento! ...

Sou do mundo, nem do campo, nem da cidade.
N&o tenho idade.

Recebo e respondo pelas pontas, pelos chifres da Nagéo.
Sou Exu.

Sou agito, vida, agéo.

Sou os cornos da lua nova;

a barriga da lua cheia!...

Quer mais?

N&o dou, ndo t6 mais aqui

Poema de Mario Cravo Jr. dedicado a Jorge Amado (1993)
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RESUMO

A orixd lemanja é uma divindade da etnia Yoruba que herdou caracteristicas das maes
ancestrais africanas: as lya Mi. Por isso, possui a dualidade, isto é, a harmonia entre 0s opostos.
Fato que contribuiu para ser identificada como o arquétipo da Grande Mée. Sendo assim, a
partir dos estudos de Campbell (1949), entendida como uma das faces da Grande Deusa
Cosmica Universal. Contudo, ao acompanhar os africanos transportados clandestinamente para
as terras do novo mundo, o seu culto e o seu arquéetipo foram (res)significados ou
(des)africanizados para permanecerem Vvivos na memoria de seus descendentes, tornando-a
cristianizada, branca e de padréo estético eurocéntrico. Ato que promoveu a eliminacdo das
caracteristicas “sombrias” das Grandes Mées da Africa Yoruba de sua imagem e contribuiu
para a (des)caracterizacdo da figura de uma deusa africana de seios fartos, simbolo de fertilidade
e maternidade para formarem no imaginario popular uma fuséo de imagens de uma mae-d’agua
loira e uma sereia europeia que se transformaria, mais tarde, em uma lemanja brasileira que é
uma mistura de encantamento e seducdo, além de destacar o lado estatico e protetor do feminino
ao associa-la a imagem de inimeras Nossas Senhoras e da Virgem Maria. Esse sincretismo é
constatado no objeto de nossa pesquisa: a aclamada obra Mar Morto (1936), do renomado
escritor Jorge Amado (1912 — 2001). Dessa forma, pautado na pesquisa bibliografica, nosso
embasamento teorico e critico advém de uma perspectiva pos-estruturalista no que se refere aos
estudos de literatura, critica e comparatismo de Aguiar (2018), Carvalho (2013), Eagleton
(2006), Jouve (2012), Sartre (2004), entre outros tedricos, a partir dos quais verticalizamos
nossas discussdes e analise literaria acerca da relacdo entre literatura, arquétipos, sagrado
feminino, género, esteredtipos, diversidade étnica e religiosa com foco nas religides afro-
brasileiras para contribuirmos com os estabelecimentos oficiais de ensinos fundamental e médio
— publicos e privados — deste pais, na valorizagdo e respeito da historia e cultura dos povos
africanos (afro-brasileiros) responsaveis pela formacdo da populacdo brasileira, por meio da
aplicacdo das legislaces 10.639/2003 e 11.645/2008. Partindo desses pressupostos tedricos e
criticos, optamos por fazer uma leitura arquetipica do feminino em Mar Morto — 0 sagrado € 0
humano — com foco nas personagens lemanja e Rosa Palmeirdo, sendo esta uma personagem
feminina complexa. Uma mulher alegre, feliz e livre com atributos sensuais aflorados. Uma
mulher forte, guerreira e temida por portar navalha na saia e punhal no peito. Mas a0 mesmo
tempo, atraente e sedutora, porque tem as nadegas grandes como a proa de um saveiro
(AMADO, 2012). Outras vezes, doce quando desejava ser mae e meiga quando amava um
homem; por isso, uma rosa-palmeiréo que trazia no vestido ficava muito mais bonita (AMADO,
2012). Esses atributos Ihe direcionaram estere6tipos de etnia e de género, proporcionando-lhe
aproximar das caracteristicas da deusa mitoldgica Lilith e da entidade Pombagira pelo fato de
possuirem autoestima, forca, sensualidade, docgura, valentia e altivez, formando assim, uma
triade arquetipica feminina. Haja vista que esses seres mitoldgicos femininos possuem a
dualidade da natureza que pode ser comparada a dualidade humana manifestada no
comportamento da personagem Rosa Palmeirdo. Assim, juntas reverberam as imagens de um
feminino contemporaneo emancipado que luta contra 0s opressores mis0ginos, machistas e
patriarcais.

Palavras-Chaves: Literatura - Jorge Amado. Arquétipo feminino. Sagrado x humano.
Esteredtipos. Religido afro-brasileira.



ABSTRACT

The lemanja orixa is a deity of the Yoruba ethnicity who inherited characteristics from African
ancestral mothers: the lya Mi. Therefore, it has duality, that is, harmony between opposites. A
fact that contributed to being identified as the archetype of the Great Mother. So, from the
studies of Campbell (1949), understood as one of the faces of the Great Universal Cosmic
Goddesses. However, when accompanying Africans smuggled to the lands of the new world,
their cult and its archetype were (re) signified or (des) Africanized to remain alive in the
memory of their descendants, making it Christianized, white and patterned Eurocentric
aesthetic. Act that promoted the elimination of the “dark™ characteristics of the Great Mothers
of Yoruba Africa from their image and contributed to the (de) characterization of the figure of
an African goddesses with full breasts, a symbol of fertility and motherhood to form in the
popular imagination a fusion of images of a blonde water mother and a European mermaid who
would later become a Brazilian lemanja that is a mixture of enchantment and seduction, in
addition to highlighting the static and protective side of the feminine by associating her with
the countless images of our Holy Ladies and the Virgin Mary. This syncretism is verified in
the object of our research: the acclaimed work Mar Morto (1936), by the renowned writer Jorge
Amado (1912 - 2001). Thus, based on bibliographic research, our theoretical and critical basis
comes from a post-structuralist perspective regarding the studies of literature, criticism and
comparatively by Aguiar (2018), Carvalho (2013), Eagleton (2006), Jouve ( 2012), Sartre
(2004), among other theorists, from which we verticalize our discussions and literary analysis
about the relationship between literature, archetypes, feminine sacred, gender, stereotypes,
ethnic and religious diversity with a focus on Afro-Brazilian religions to contribute with the
official establishments of primary and secondary education - public and private - of this country,
in the appreciation and respect of the history and culture of the African (Afro-Brazilian) peoples
responsible for the formation of the Brazilian population, through the application of laws
10.639/2003 and 11.645/2008. Based on these theoretical and critical assumptions, we chose to
make an archetypal reading of the feminine in Mar Morto - the sacred and the human - with a
focus on the characters lemanja and Rosa Palmeirdo, this being a complex female character. A
cheerful, happy and free woman with sensual attributes touched on. A strong woman, warrior
and feared for having a razor in her skirt and dagger in her chest. But at the same time, attractive
and seductive, because she has big buttocks like the bow of a sloop (AMADO, 2012). Other
times, sweet when she wanted to be a mother and sweet when she loved a man; then, a palm-
rose that she wore in the dress was much more beautiful (AMADO, 2012). These attributes
directed him to ethnic and gender stereotypes, allowing him to approach the characteristics of
the mythological goddess Lilith and the entity Pombagira due to the fact that they possess self-
esteem, strength, sensuality, sweetness, bravery and haughtiness, thus forming a female an
archetypal triad. Bearing in mind that these female mythological beings have the duality of
nature that can be compared to the human duality manifested in the behavior of the character
Rosa Palmeirdo. Thus, together they reverberate the images of an emancipated contemporary
female who fights against the misogynist, sexist and patriarchal oppressors.

Keywords: Literature - Jorge Amado. Female archetype. Sacred vs. human. Stereotypes. Afro-
Brazilian religion.
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1. INTRODUCAO

A literatura, no século XVI, segundo Vicent Jouve (2012), designava a cultura, a
erudicdo, ou seja, a cultura do letrado. Por isso, ter literatura era sinbnimo de possuir
conhecimento e saber. Ja no século XVIII, para esse autor, com a emersao de géneros
considerados “vulgares”, como o romance, por exemplo, houve a necessidade de designar a arte
de escrever e os olhares se voltaram para o vocabulo literatura, que engloba tanto as obras de
vocacdo intelectual quanto os textos de dimenséo estética.

Dessa maneira, Jouve (2012) ressalta que todo texto (ficcdo, cientifico, filosofico, etc.)
que se reconheca um valor pertence a literatura — termo que indica que sdo as obras e ndo os
homens que pertencem a uma elite. A partir do século XIX, para esse escritor, Literatura passou
a designar uma vocacao estética, produgdes de ideias “intelectuais” e de “patrimdnio cultural”.
Aqui, sdo notados dois regimes de literariedade em que as obras sdo encaixadas. O primeiro
(constitutivo) é quando o texto literario respeita as normas de um determinado género e o
segundo (condicional), o texto é literario por ser apreciado de uma maneira estética subjetiva
(JOUVE, 2012).

Assim, segundo Jean-Paul Sartre (2004), pensar: para que, para quem e por que escrever
nos permite estabelecer um conceito sobre a Literatura. Haja vista, que ela ¢é a arte da criacéo
no campo literario que se torna um “grito” de liberdade e de denuncia social das injustigas
sofridas por aqueles que se encontram em situacdo de maior vulnerabilidade no momento em
que a leitura exerce o seu papel de interpolacéo e inducéo propondo a formacao e a recuperagao
intelectual do ser humano. Nesse sentido, ela é aquela que combate por meio das palavras tais
injusticas, tornando-se um direito basico e essencial ao homem, isto é, um direito humano
(CANDIDO, 1989).

E neste prop6sito de contribuir com o combate as injusticas sociais, & misoginia, a
intolerancia religiosa e ao preconceito racial que ressaltamos o0 nosso intuito e lugar de fala
nesta dissertacdo: fazer uma leitura dos arquétipos femininos de lemanjé e Rosa Palmeirdo —
do sagrado ao humano — da obra Mar Morto produzida em 1936 por Jorge Amado (1912 —
2001). Destacamos que essa leitura arquetipica sera feita sob a perspectiva dos estudos literarios
pos-estruturalistas, com foco especifico na linha de pesquisa: literatura, critica e comparatismo,
a partir do olhar que as outras personagens, da referida obra que é nosso corpus, tém sobre

essas duas figuras femininas.
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Para se chegar ao objetivo desta analise literaria, pois a nossa perspectiva ndo é como
cientistas da religido, estabelecemos um diélogo intertextual, ndo somente, com escritores e
pesquisadores legitimados pela critica académica literaria canonizada. Mas, também, com
autores nao legitimados por alguns ambitos da academia literaria, isto €, pesquisadores e
escritores espiritas, espiritualistas e militantes das religides afro-brasileiras que falam das
margens, como: Alexandre Cumino, cientista da religido que tem uma militancia significativa
na Umbanda. Religido que em nosso entendimento “abraca” as diversidades assim como foi
toda a militancia de Jorge Amado (1912 — 2001).

Dessa maneira, caros (as) leitores (as), em respeito a propria militancia de Jorge Amado,
autor de nosso corpus de analise que aborda o popular, o cultural, o imaginario dos saveireiros
e de suas esposas e a religiosidade afro-brasileira sincretizada nestas terras ocidentais chamada:
Brasil; consideramos, aqui, um suporte bibliografico pertinente para fins de delimitacdo e
desenvolvimento desta pesquisa de carater bibliografico que, também, apresenta um ambito
antropoldgico e de religiosidade. Haja vista que, esta pesquisa pode contribuir com o resgate da
identidade cultural de um povo que sofreu uma imigracdo forcada para essas terras do novo
mundo e que tiveram como consequéncia uma perseguicao religiosa praticada por autoridades
policiais brasileiras.

Para respeitar e resgatar todas essas questdes culturais e identitarias de formacdo do
povo brasileiro, é importante mencionar que em 10 de janeiro de 2003, foi publicado no Diario
Oficial da Unido, o Decreto Presidencial instituindo a lei 10.639 que inclui no curriculo oficial
da Rede de Ensino a obrigatoriedade da tematica “Historia e Cultura Afro-Brasileira”. Alem de
instituir que o calendéario escolar inclua o dia 20 de novembro como ‘Dia Nacional da
Consciéncia Negra’. A decisdo foi assinada pelo presidente da Republica Federativa do Brasil:
Luiz Inacio Lula da Silva, que, posteriormente, também, assinou o Decreto Presidencial
instituindo a lei 11.645, publicada no Diario Oficial da Unido, em 11/03/2008, para incluir em
todo o curriculo oficial dos estabelecimentos, publicos e particulares, de ensinos fundamental
e médio deste pais, a obrigatoriedade do estudo da “Historia e Cultura Afro-Brasileira e
Indigena” — dois grupos étnicos — que identificamos pelo neologismo: ‘indoafro-brasileiro’ —
responsaveis pela formacdo cultural e identitaria da populacéo brasileira.

Assim, para contribuir com a aplicacéo efetiva dessas legislacdes no decorrer de todo o
periodo letivo escolar, entregamos-lhes, esta pesquisa, cujo corpus analisa duas personagens
significativas da obra Mar Morto, de Jorge Amado — considerado um dos maiores escritores do
estado da Bahia e do Brasil por ter sido bastante comprometido com o seu povo e sua cultura

indoafro-brasileira.
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Fato que Ihe permitiu produzir uma vasta obra literéria que esta além de um olhar sacro
e canbnico sobre literatura, pois, de acordo com Josélia Aguiar (2018), ele se dedicava a abordar
em sua ficcdo assuntos que envolviam os sujeitos protagonistas de maior vulnerabilidade
sociocultural que sdo exemplos de luta, de garra e forca do povo brasileiro, muitas vezes
esquecido pela comunidade erudita, detentora de todo o poder econémico, politico e social do
pais.

Além disso, ele dedicava a uma forte luta contra o racismo, porque estava imerso na
religido indoafro-brasileira, pois via nela uma grande forca de carater revolucionario na luta
contra o racismo, e ndo, por ser um religioso militante. J& que, segundo Aguiar (2018), dizia
ser um materialista dedicado a apresentar a mesticagem como caracteristica do povo brasileiro.

Assim, como grande ativista cultural, soube defender e lutar a favor dos esquecidos e
marginalizados na e pela sociedade, pois “é inegavel em sua obra a preocupagdo em dar voz
aos espoliados, colocando em discusséo questdes de género, etnia e religido, assim como a
valorizac¢ao da mestigagem” (CARVALHO, 2013, p. 09). Essa sua luta, além de ser composta
pelo respeito aos dogmas religiosos e ser antirracista, € perpassada, também, pela valorizacéo
da oralidade, da cultura popular e, principalmente, das mulheres, prostitutas ou ndo, que ganham
espaco em suas obras literarias.

A esse respeito, referendamos o romance Mar Morto (1936) subdividido em trés partes
e composto de uma prosa mais ou menos linear narrada por um narrador onisciente. A primeira
parte é denominada de lemanja, dona dos mares e dos saveiros, composta por doze capitulos
gue apresentam e descrevem as personagens, os feitos dos maritimos, o sequestro de Livia, as
travessuras e estrepolias de Rosa Palmeirdo e a festa de lemanja — deusa de tantos nomes. A
segunda parte intitulada de O Paquete Voador possui nove capitulos. Nesta parte, Guma
conhece o contrabando de mercadorias maritimas, trai a sua esposa Livia com Esmeralda,
companheira de seu melhor amigo e lemanja estende os seus cabelos no local da morte de
Guma. A terceira e ultima parte € chamada de Mar Morto e finaliza de maneira épica, em quatro
capitulos, a garra, o vigor e a transgressdo feminina por meio de Rosa Palmeirdo e da
protagonista da obra, Livia.

Desse modo, segundo Aguiar (2018), quando a critica dizia que as personagens
femininas em suas narrativas estavam “se desfeminilizando”, a exemplo de Rosa Palmeirdo e
Livia, ele afirmava que o mais correto era dizer: se modernizando porque a mulher era e é, até
hoje, vitima de preconceitos misoginos. Portanto, ela estava se libertando dessas restri¢des, por
1SS0 a acusavam de masculinizar-se. Dessa maneira, quando o perguntavam se ele fazia apologia

do marginal e da prostituta, a resposta era: ““Sempre fiz apologia do marginal e da prostituta,
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ndo da prostituicdo ou do marginalismo’. Um pouco mais irritado, dizia: ‘Ndo dou a minima
importéncia ao recalque dos criticos, ja estou sem idade de me preocupar com isso’. Repetia
que pensava ‘por sua prépria cabeca’” (AGUIAR, 2018, pp. 462 - 463).

Nesse sentido, Aguiar (2018) afirma que Jorge Amado (1912 — 2001) dizia que a sua
tematica sempre foi social e que o seu carater de dendncia e critica sociocultural tornaram-se
cada vez mais profundos, mais complexos, menos primarios. Essa autora, ainda, afirma que ele
dizia ser um escritor do povo, isto €, comprometido com o povo brasileiro, porque é para esse
povo que sempre afirmava escrever, pois tudo que aprendeu foi com eles. Assim, é por meio
dos livros que ele devolvia ou os restituia o aprendizado adquirido (AGUIAR, 2018).

Desse modo, Jorge Amado (1912 — 2001) vem corroborar com as afirmagdes de Sartre
(2004) a respeito de que os autores devem saber para gque, para quem e por que escrever, pois
ele tomou para si esse engajamento social presente em sua vasta producdo literaria. Assim,
afirmamos que a sua producdo literaria passou a ser um verdadeiro ato de escrever, tornando-
se uma forte aliada aos leitores que perceberam a sua indignagédo, enquanto autor, diante de
todas as injusticas sociais vivenciadas por eles.

E por isso que a sua literatura tornou-se um verdadeiro ato de revolucdo literaria, um
“grito” de liberdade para que os homens e as mulheres discriminados (as) — que almejam “parar
de lutar para sobreviver, pois [querem] viver colaborando com esse pais da melhor maneira que
podem” (informacéo verbal)! — possam se sentir livres contribuindo com toda a formagio
cultural desse pais, como se sentiram quando foram (des)acorrentados das correntes que 0s
prendiam nos pordes dos navios negreiros quando vieram traficados, clandestinamente, de suas
terras ancestrais para contribuirem, de maneira escrava, com “0 Seu sangue, 0 Seu Suor e suas
lagrimas” (informag&o verbal) 2.

Para contribuirem com toda a formagdo cultural do Brasil, € necessario surgir
oportunidades e conscientizagdo da populagdo brasileira, porque os homens negros e as
mulheres negras s6 querem igualdade, respeito e consideracdo de todo o povo desse pais. Por
isso, que o escritor Jorge Amado os visibilizou ressaltando toda a cultura afrodescendente em
sua escrita literaria. Esse ato de Jorge Amado, para noés, € uma militancia a favor dos nédo

visibilizados. Contudo, é de se lamentar que, ainda, existam homens de todas as etnias®, dogmas

! Fala da cantora brasileira baiana: Margareth Menezes, durante a realizagéo de seu show no festival de verdo de
Salvador-BA, em 05/02/2006.

2 Frase do lider britanico da 22 guerra, Winston Churchill (1874 — 1965), pronunciada pela cantora baiana brasileira:
Margareth Menezes, durante a realizacdo de seu show no festival de verdo de Salvador-BA, em 05/02/2006.

3 Raga e etnia sdo dois conceitos relativos a &mbitos distintos. Raca refere-se ao ambito bioldgico; referindo-se a
seres humanos, é um termo que foi utilizado historicamente para identificar categorias humanas socialmente
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e instrugcdes académicas que permanecam “‘acorrentados” a intolerancia interseccionada:
religiosa, sexual e socio-racial.

Assim, para tentar “quebrar os grilhdes dessas correntes” que “prendem” esses homens
a essas intolerancias, foi utilizada na construcdo desta dissertacio uma metodologia
fundamentada na pesquisa bibliografica que, segundo Elisabete Matallo Marchesini de Padua
(2004), e baseada em conhecimentos de biblioteconomia, documentacdo e bibliografia, cuja
finalidade é por o pesquisador em contato direto com o que ja se produziu e registrou a respeito
de seu tema de pesquisa.

Desse modo, trouxemos posicionamentos de tedricos em dois olhares que, assim,
podemos dizer: um de dentro da tematica e outro de fora, como: Mircea Eliade (2016, 2018)
que discorre sobre o conceito de mito, o sagrado e o profano, Gustavo Barcellos (2019) sobre
mitologias arquetipicas, Carl G. Jung (2014) sobre o arquétipo e o inconsciente coletivo,
Sueleny Ribeiro Carvalho (2013) aborda sobre a identidade e os esteredtipos, Emma Jung
(2006) sobre animus e anima, Nancy Qualls-Corbett (1990) que discorre a respeito da prostituta
sagrada como a face eterna do feminino, Barbara Black Koltuv (2017) sobre o resgate do lado
sombrio do feminino universal, Gilbert Durand (2012) sobre estruturas antropolégicas do
imaginario, entre outros.

Concomitantemente, dirigimos essa pesquisa sob a visdo de estudiosos de dentro da
tematica pesquisada, como: Jorge Amado (2012), Pierre Verger (2018, 2019) que aborda sobre
0 culto aos orixas em terras africanas e brasileiras, Zora Seljan (1973) sobre lemanja como a
grande mée dos orixas, Monique Augras (2000) sobre o poder das grandes maes, da moralizacdo
de lemanja e das origens da Pombagira, Armando Vallado (2002) a respeito da grande méae
lemanja africana no Brasil, Ademir Barbosa Junior (2014) sobre a Umbanda, Alexandre
Cumino (2019) sobre a Pombagira ser uma Deusa, Renato Noguera (2017) mitos femininos
(lemanja e Lilith) que formaram a mulher atual, Oli Santos da Costa (2015) aborda a
ressignificacdo da Pombagira no mito de Lilith, Chaline Souza (2019) aborda sobre o trabalho
das Pombagiras, Cristiane A. de Barros (2006) sobre as imagens femininas na Umbanda, Vera

Felicidade de A. Campos (2003) sobre o perfil de uma matriarca religiosa do candomblé, Sénia

definidas. As diferencas mais comuns referem-se a cor de pele, tipo de cabelo, conformacédo facial e cranial,
ancestralidade e genética. Portanto, a cor da pele, amplamente utilizada como caracteristica racial, constitui apenas
uma das caracteristicas que compdem uma raga. Um conceito crescente advoga que a cor da pele ndo determina a
ancestralidade, principalmente nas populacdes brasileiras, altamente miscigenadas. Etnia refere-se ao dmbito
cultural; um grupo étnico € uma comunidade humana definida por afinidades linguisticas, culturais e semelhancas
genéticas. Essas comunidades geralmente reclamam para si uma estrutura social, politica e um territdrio.
(SANTOS; PALOMARES; NORMANDO; QUINTAO, 2010, p. 124)
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Regina C. Lages (2003) aborda uma analise psico-junguiana dos exus da Umbanda, Vanda
Alves T. Azevedo (2006) sobre lyami como um simbolo da ancestralidade feminina, entre
outros.

Assim, no segundo capitulo, abordamos a orixa* lemanja como arquétipo da Grande
Mae-Deusa e simbolo de mulher: esposa/amante na obra Mar Morto (1936), representada na
figura de uma deusa mitologica de toda a etnia yorubd e indoafro-brasileira, identificada como
uma mée grandiosa, bondosa e detentora de todos os dominios do universo. Assim, enquanto
divindade arquetipica que herdou caracteristicas de sua ancestralidade, ela é a harmonia entre
0S 0postos.

Porém, em terras brasileiras, ela assumiu outros dominios no campo natural. Tais
dominios a tornaram a principal orixa cultuada e responsavel pelas cabecas de seus filhos e
filhas e por ser a detentora de um imenso elemento da natureza, se personifica em um ser para
os homens do cais baiano, enquanto é vista, de outra maneira, para as esposas e mulheres desses
saveireiros do cais da Bahia.

Ainda neste capitulo, trouxemos a rainha lemanja como arquétipo de fertilidade e
maternidade, pois antes de ser designada a detentora dos poderes das aguas salgadas, ela ja
governava as aguas doces em sua terra natal (Africa lorubd). Local onde partilhava os poderes
maternos com sua filha Oxum®, encarregada dos poderes da fertilidade e, ela, os poderes da
nutricdo. Nesse sentido, ela simboliza um Utero que gera vida e morte, tornando-se renovadora
da vida, por aproximar das maes ancestrais.

Contudo, para seu culto se permanecer vivo e ativo até hoje em terras ocidentais,
ocorreram inimeros contratempos e obstaculos. Um deles foi o sincretismo que contribuiu para
a (des)africanizacdo de seu arquétipo e seu culto. Assim, o terceiro capitulo destaca que a sua
imagem foi (des)caracterizada em solo brasileiro pelos seus descendentes em virtude da
necessidade de ser aceita ou aceitos pela elite branca da época, constituindo-se numa lemanja
que € uma mistura de sereia e santa. Além de se pautar nas teorias de Joseph Campbell (1949)
e apresenta-la como uma das faces da Grande Deusa Cosmica do Universo por representar a

harmonia entre a vida e a morte.

4 Ao longo de todo o texto, optamos por utilizar o termo: a orixa como sindnimo para a expressio: a divindade.

5 Oxum é a divindade do rio de mesmo nome que corre na Nigéria, em ljexa e ljebu. Era, segundo dizem, a segunda
mulher de Xangd, tendo vivido antes com Ogum, Orunmila e Oxdssi. (VERGER, 2018, p.180). Orixa do feminino,
da feminilidade, da fertilidade, ligada ao rio de mesmo nome, em especial em Oxoghd, ljexa (Nigéria). Senhora
das aguas doces, dos rios, das aguas quase paradas das lagoas ndo-pantanosas, das cachoeiras (. . .). Senhora do
ouro (na Africa, cobre), das riquezas, do amor. Orixa da maternidade, do ventre feminino, a ela se associam as
criancas. (. . .) favorece a riqueza espiritual e material, além de estimular sentimentos como amor, fraternidade e
unido. (BARBOSA JUNIOR, 2014, p. 91)
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No quarto capitulo, ressaltamos as origens mitoldgicas da deusa Lilith e da entidade
Pombagira como forgas ou esséncias sagradas arquetipicas da natureza para tentar estabelecer
um processo comparativo com a dualidade humana manifestada no comportamento da
personagem Rosa Palmeirdo. Uma representante feminina alegre, livre, divertida, corajosa,
valente, forte, altiva e ativa estereotipada como “mulher-homem”, simplesmente, por ter se
modernizado e lutado contra a dominacgdo da sociedade patriarcal machista e sexista.

Mas, também, estigmatizada e estereotipada como “mulher-deménio”, assim como
Lilith e a Pombagira, por ser possuidora de uma sensualidade e sexualidade afloradas que
atraiam os olhares e aten¢Ges dos homens por onde passava. Além de destacarmos a sua grande
vontade de maternar. Haja vista que, Lilith e Pombagira s&o a esséncia natural que move Rosa
Palmeirdo. Ou seja, uma energia que reverbera, reflete ou repercute na dualidade humana
manifestada no comportamento da personagem Rosa Palmeirdo que ora € forte, valente,
destemida, ora é sensual, sexual, sedutora, atraente e ora € meiga, doce e maternal.

Nesse sentido, como todos os seres humanos, Rosa Palmeirdo é um ser feminino dual.
E, por isso, também, pode ser comparada a sua méde lemanja, que ora é mae e esposa de todos
0s homens marinheiros do cais baiano da obra Mar Morto (1936). Contudo, mesmo que ela
apresente semelhancas no seu comportamento que a aproxime de sua mae da mitologia ioruba
e afro-brasileira, a proposta de analise desta pesquisa ndo é associa-las. Apesar de que, no texto,
aparece algumas inferéncias de alguns tedricos a esse respeito. Porém, essa ndo é a nossa
proposta principal. Haja vista que 0 nosso intuito é relacionar e comparar a dualidade humana
presente no comportamento de Rosa Palmeirdo com a dualidade da deusa Lilith e da “deusa”®
Pombagira: figuras mitolégicas sagradas do arquétipo feminino.

Desse modo, apresentamos a vocés, o arquétipo da rainha e deusa lemanja, vista como
a Grande Mae, esposa e amante; mas também, como simbolo de fertilidade, maternidade e uma
deusa sincretizada em um misto de sereia encantada e a VVirgem Maria.

Concomitantemente, exibimos a imagem da personagem Rosa Palmeirdo associada a
figura da Pombagira por apresentar a vontade de maternar, porque Pombagira, também, é mée
(CUMINO, 2019). Além de ser associada, também, no enunciado a seguir, tanto a Pombagira
guanto a deusa mitoldgica Lilith por fazer uso de alguns acessérios femininos para intensificar
0 seu poder feminino de sensualizar e sexualizar “encarnados” em sua identidade de mulher

negra. Haja vista que, a seducéo € propria da natureza feminina.

® Embora néo haja consenso da Pombagira ser tratada como “deusa”, sustentamos a afirmagdo e utilizagdo deste
termo baseado no autor Alexandre Cumino (2019) da obra: Pombagira, a deusa: mulher igual vocé e na autora
Oli Santos da Costa (2015) da tese: A Pombagira: ressignificagdo mitica da deusa Lilith.
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Dessa maneira, queridos (a) leitores (a), pelo fato dessas duas figuras mitolégicas serem
a esséncia que impulsiona a personagem Rosa Palmeirdo, pois a Pombagira é a (res)significagdo
da deusa Lilith (COSTA, 2015), coube-lhe 0 estereodtipo de “mulher-demonio”, simplesmente,
por ser mulher cujas nadegas parecem com a proa de um saveiro (AMADO, 2012).

Por outro lado, coube-lhe o estereétipo de “mulher-homem™ por portar navalha na saia
e punhal no peito (AMADO, 2012), sendo identificada como valente, altiva, corajosa, forte,
ousada e determinada. Todas essas caracteristicas estereotipadas sdo evidenciadas nos versos
cantados pelo senhor Francisco — personagem cativante que “conhece as historias daquelas
aguas, daquelas festas de Janaina, daqueles naufragios e temporais (. . .) [e que] vive de
remendar velas e do que lhe dd Guma, seu sobrinho” (AMADO, 2012, pp. 25 - 26). Entdo, nesse
sentido, senhores e senhoras, veremos que lemanja é a harmonia entre os opostos e, que Rosa
Palmeirdo apresenta uma dualidade humana que se manifestada no seu comportamento e, se

assemelha a dualidade do sagrado arquetipico feminino: Lilith/Pombagira.
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2. IEMANJA: ARQUETIPO DA GRANDE MAE-DEUSA E SIMBOLO DE MULHER:
ESPOSA/AMANTE NA OBRA MAR MORTO, DE JORGE AMADO

2.1 Iniciando as conversas sobre a rainha lemanja

A orixa lemanja, de uma maneira geral, é o arquétipo de uma mulher representada na
figura de uma deusa mitoldgica de toda a etnia yoruba e afro-brasileira, identificada como uma
mée grandiosa, bondosa e detentora de todos os dominios do universo. Assim, ela é a harmonia
entre 0s opostos, isto é, a dualidade, enquanto divindade arquetipica que herdou caracteristicas
de sua ancestralidade.

Na diaspora de sua terra natal, ela assumiu outros dominios no campo natural em terras
brasileiras. Tais dominios a tornaram a grande e principal orixa cultuada e responsavel pelas
cabecas de seus devotos, pois ao ser a dona de um imenso elemento da natureza, se personifica
em um ser para 0s homens marinheiros e saveireiros, como exemplifica o enredo da obra Mar
Morto, de Jorge Amado, enquanto € vista, de outra maneira, para as mulheres do cais.

Contudo, ao adentrar nestas terras ocidentais, ocorreram inuimeros percalcos para
sustentarem o seu culto vivo até hoje. Um deles foi o sincretismo que contribuiu para uma
convergéncia entre todas as espiritualidades religiosas ou a (des)africanizacdo de seu arquétipo

e seu culto, tornando-a cristianizada, branca e de padréo estético eurocéntrico.

2.1.1 O mar — personificacdo de mulher: mée e esposa/amante

Segundo a professora Patricia Anne Vaughan (1997), o mar ocupa um espago muito
extenso na obra Mar Morto, de Jorge Amado. Ele ndo é apenas um “pano de fundo” para o
desenrolar dos acontecimentos de seu enredo, é também, uma metafora. Assim, o entendemos
como uma personagem aliada aos saveireiros, pois lhes proporciona trabalho, alimento e
moradia quando morrem afogados. Além de representar a duplicidade, sendo entdo, uma
metafora personificada em uma mulher atraente, feminina, esposa e amante que, segundo
Cristiane Amaral de Barros (2006), € uma sereia que seduz os pescadores bonitos para ama-los
no fundo dos mares de onde néo retornardo vivos. E, por outro lado, é a imagem de uma deusa
que se confunde no imaginario popular religioso de seus devotos: homens (pescadores) e
mulheres, de Mar Morto, como uma mulher que é uma mae bondosa.

Armando Vallado (2002) corrobora com esse posicionamento ao afirmar que lemanja,
de fato, representa essa dualidade, ou seja, esse duplo papel: uma mae bondosa que propicia a
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pesca abundante controlando 0 movimento das &guas, das ondas e das marés; por outro lado, é
aquela sereia atraente, sedutora, sexy, que conquista e atrai 0s pescadores para ama-los, para
mata-los ou deixa-los morrer para ama-los. Sendo, também, associada a diferentes maes-
d’aguas da mitologia indigena, por isso ¢ chamada de lara, a Mae-d’agua.

Segundo Vaughan (1997), a crenca desses homens do cais esta, realmente, concentrada
no mar, isto é, na figura da mae das aguas, pois eles acreditam que o seu destino €é cair nos
bracos dela, que ndo é apenas mée, mas também mulher amante. A ideia de morrerem no mar
ndo 0s assusta e nem causam sentimentos indignos para aqueles que a servem, pois, como
afirma o narrador onisciente, “os homens da beira do cais sO tém uma estrada na sua vida: a
estrada do mar. Por ela entram, que seu destino ¢ esse. O mar é o dono de todos eles” (AMADO,
2012, p. 19). E uma personagem feminina que os encanta.

Esse encantamento é percebido nos devaneios do protagonista da obra Mar Morto,
Guma’: “E pela primeira vez pensou em ir ao encontro de Iemanj4, de Janaina, que é a0 mesmo
tempo mae ¢ mulher de todos os que vivem no mar” (AMADO, 2012, p. 36). Dessa maneira,
esse mar € visto como a personificacdo de uma personagem que apresenta feminilidade e
sensualidade, revelando-se pelos pensamentos de Guma que

s0 hd uma mée que pode ser a0 mesmo tempo esposa: € lemanja e por isso ela é tdo amada
dos homens do cais. Para amar lemanja, que é méae e esposa, € preciso morrer. Muitas vezes

Guma pensou em se atirar do alto do saveiro num dia de temporal. Viajaria entdo com
Janaina, amaria a mae e esposa. (AMADO, 2012, p. 37)

De acordo com o narrador onisciente, da obra Mar Morto, lemanja é vista como esposa
para 0s marinheiros, devido ao surgimento de uma lenda que se conta na beira do cais da Bahia
sobre ela ter sido violentada por um de seus filhos e que este a fez de amante. O velho Francisco

sabe que

houve tempo, os mais velhos ainda se recordam, que as flrias de lemanja eram tremendas.
Nesse tempo ela ndo brincava. As canoas e os saveiros ndo tinham descanso, viviam vida de
penar. Os temporais enchiam a barra, levantavam o rio acima das suas margens. Nesse tempo
até criancas, até mogas, foram levadas de presentes a lemanja. Ela as conduzia para o fundo
das aguas e nunca mais 0s corpos apareciam. lemanja estava nos seus anos terriveis, nao
queria canticos, toadas, musicas, sabonetes e pentes. Queria gente, corpo vivo. Era temida a
célera de lemanja. Levaram-lhe criangas, levaram mocas, uma que era cega até se ofereceu,
e foi sorrindo (. . .), uma crianga chorava na noite em que a levaram e gritava para a mée,
para o pai, que ndo queria morrer. Fora também numa noite da festa de lemanja. (. . .) Era
um ano terrivel aquele, o inverno destrogara metade dos saveiros, raras canoas haviam
resistido ao vento sul e a c6lera de lemanja nao passava. (AMADO, 2012, p. 77)

" Esposo de Livia e sobrinho do velho Francisco que o criou apds seu pai Frederico ter morrido em uma grande
tempestade.
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De acordo com o velho Francisco, conhecedor das historias encantadas de dona Caiala

e Sobé®, cuja cllera era tdo intensa, porque de seu relacionamento ou caso que teve com

Aganju®, nasceu Orunga®® que, segundo Reginaldo Prandi (2001), nutria um amor incestuoso
por sua mae, que num determinado dia,

rodou por estas terras, viveu por esses ares, mas 0 seu pensamento nao saia da imagem da

mae, aquela bela rainha das aguas. Ela era mais bonita que todas e os desejos dele eram todos

para ela. E, um dia, ndo resistiu e a violentou. lemanja fugiu e na fuga seus seios romperam,

e assim, surgiram as aguas, e também essa Bahia de Todos-0s-Santos. E do seu ventre,

fecundado pelo filho, nasceram os orixas mais temidos, aqueles que mandam nos raios, nas
tempestades e trovoes. (AMADO, 2012, p. 78)

E por isso que, segundo o narrador onisciente, “Iemanja é assim terrivel porque ela é
mae e esposa. Aquelas aguas nasceram-lhe no dia em que seu filho a possuiu” (AMADO, 2012,
p. 78), e desencadeou uma de suas caracteristicas presentes em uma de suas representacdes ou
qualidades que, para Barros (2006), € a ira, a célera, a destruicdo que devasta quem ou 0 que se
interpde em seu caminho. Ainda, segundo Barros, € a lemanja Loreley, a sereia que arrasta para
seu mar, seu leito de amor e morte quem lhe interessar ou lhe provocar. Também é chamada de
lemanji Ogunté, Maleléo, ou mesmo Conla, representagdes nervosas ou raivosas dessa orixa
que ndo teme destruir (BARROS, 2006).

Assim, segundo Barros (2006), ela apresenta o duplo papel: mée (no sentido biologico),
porque possui 0 poder de gerar, criar e manter a vida, sendo considerada a grande geratriz (a
qual gerencia o ato de maternar), que é bondade, dogura e luz; e, também, a esposa/amante que
ama 0s homens maritimos “como mae enquanto eles vivem e sofrem. Mas no dia em que
morrem € como se eles fossem seu filho Orunga, cheio de desejos, querendo seu corpo”
(AMADO, 2012, p. 78).

Nesse sentido, conforme Iwashita (1991 apud Barros, 2006), lemanja € unicamente a
natureza, pois as categorias de bem e mal ndo lhe servem, porque ela é sempre as duas coisas
ao mesmo tempo, ou seja, por um lado, a mée bondosa, amorosa e por outro, a sedutora, cruel

e mortal. Dessa maneira, segundo Barros (2006), essa deusa, como uma representante

8 Qutros nomes para a rainha das aguas — lemanja.

° Deus da terra firme. (AMADO, 2012, p. 78)

10 Orixa filho de lemanja, que a teria violentado, dando origem ao nascimento dos demais orixas. Esquecido no
Brasil e em Cuba. (PRANDI, 2001, p. 569). Foi feito deus dos ares, de tudo que fica entre a terra e o céu. (AMADO,
2012, p. 78)
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arquetipica da Grande Mae!!, abrange e assimila caracteristicas de uma santa e de uma mulher
raivosa, vingativa e severa que é mae, mas também, mulher.

A pesquisadora Vanda Alves Torres Azevedo (2006) afirma que para Jung (1991), o
mal deve ter a mesma consideracdo que o bem, porque quando o0 ego tenta negar de maneira
orgulhosa a realidade psiquica, ele sai perdendo; pois o mal é considerado uma realidade
inevitavel que ndo pode ser negada ou extirpada. Assim como enfatiza Irinéia M. Franco dos
Santos (2008), que o poder do péssaro é a propria sintese ou simbolo do poder das lyami*?, isto
é, ndo € bom e nem mal, ele simplesmente cumpre a sua funcdo, a sua tarefa na ordem universal,
por ser mutavel e paciente, ou seja, indispensavel para a sobrevivéncia no mundo.

E interessante destacarmos, segundo lvan Poli (2019), que mesmo lemanja nesta lenda
ndo sendo ainda, a rainha do mar, € a mée dos orixas, pois esse mito nos esclarece a respeito da
criacdo do universo e a sua fungcdo cosmoldgica como um elemento feminino responsavel pela
origem, nascimento e geracao, isto €, a génese da criacdo do mundo. Haja vista que, cada deus
representava em si os elementos que possuiam como dominio, e o da deusa lemanjé, enfatizado
por varios autores da didspora, é o de grande provedora dessa génese, sendo assim, o ser
feminino responsavel por ela. A partir desse mito, alguns pesquisadores afirmam que nasceram
varios orixas do ventre de lemanja e tais orixas sao considerados os mais temidos, como:

Dad4, deusa dos vegetais, Xang, deus do trovao, Ogum, deus do ferro e da guerra,
Olocum, divindade do mar, Olossa, deusa dos lagos, Oia, deusa do rio do Niger,
Oxum, deusa do rio Oxum, Ob4, deusa do rio Ob4, Ocd, orixa da agricultura, Ox6ssi,
orixa dos cacadores, Oqué, deus das montanhas, Ajé Xalugd, orixa da salde, Xapana,
deus da variola, Orum, o Sol, Oxu, a Lua. E outros e mais outros orixas nasceram do

ventre violado de lemanja. E por fim nasceu Exu, 0 mensageiro. Cada filho de lemanja
tem sua histéria, cada um tem seus poderes. (PRANDI, 2001, pp. 382 - 383)

A pesquisadora Monique Augras (2000) menciona que esse mito sobre o incesto
relacionado a rainha lemanjé surgiu a partir de uma publicacdo de Ellis em 1894; e foi lido,
posteriormente, pelos pesquisadores Nina Rodrigues e Arthur Ramos responsaveis pela sua
difusdo e propagacéo entre nds. Entretanto, Augras (2000) afirma que segundo Pierre Verger
(1982), o autor Ellis copiou essa lenda de um texto, do Pe. Baudin (francés), do ano de 1844 e

que por ironia do destino, 0s autores posteriores ou sucessivos ndo se preocuparam sequer em

11O conceito da Grande Mae provém da Histdria das Religifes e abrange as mais variadas manifestacdes do tipo
de uma Deusa-Mé&e. (JUNG, 2014, p. 82)

12 Tyami, Mae Ancestral, divindade mitica, representacio coletiva das entidades genitoras ancestrais femininas,
divindade das praticas religiosas afro-brasileiras. lyami veio para o Brasil com descendentes de populagdes da
Africa Ocidental, mae primordial, matriz primeira da qual advém toda a criagdo do mundo material. (AZEVEDO,
2006, p. 08).
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registrar que os membros das religiGes dos povos iorubas ndo possuiam conhecimento de sua
existéncia.

Contudo, a autora diz que Nina Rodrigues faz uma ponderacao sobre essa lenda que é
recente e pouco espalhada entre os nagds, pois, até mesmo, 0s negros dirigentes do culto
iorubano que estiveram, recentemente, na Africa, a ignoram e a contestam. Porém, segundo
Augras, o escritor e pesquisador Bastide atribui a influéncia catolica a recusa e negacdo do
incesto por seus informantes, pois a Mae-d’agua iria ser, mais tarde,

identificada frequentemente com a Imaculada Conceigdo. Como, nesse caso, aceitar que ela
tenha esposado o irmdo (Aganju) e que tenha sido violada depois por seu préprio filho? O
mito do nascimento dos principais orixas saindo do ventre de lemanja que se abre (. . .) choca

a mentalidade mais puritana do negro brasileiro de hoje. (BASTIDE, 1971, p. 354 apud
AUGRAS, 2000, p. 26).

Em seguida, Augras (2000) frisa que, de sua experiéncia, enquanto pesquisadora de
campo, notou que Orunga é um orixa, realmente, desconhecido. Contudo, segundo José Jorge
de Morais Zacharias (1998), por consequéncia desse incesto outros orixas nasceram, isto e,
partiram das entranhas de lemanja — fonte da vida. Assim como o mar é considerado fonte da
vida bioldgica, o inconsciente é a fonte da vida psiquica. Dessa maneira, encarar a viagem do
herdi com a seducdo e 0s perigos que esta aventura oferece constitui um grande resgate de
conteddos inconscientes, que o mito de lemanja e Orunga sao, simplesmente, metaforas — para
Zacharias.

Caros (as) leitores (as), a pesquisadora Augras (2000) ainda salienta que identificou o
conhecimento do povo de santo em relacdo a um mito de que lemanja seduziu o seu filho Xangd
e, que ouviu um informante (pai de santo) Ihe contar que a primeira mulher que Xango teve foi
sua mae lemanja, e por isso: “Oxala falou: ‘ja que vocés sdo dois carneiros que bebem da mesma

cuia, vao ficar juntos para sempre’, dai o assento de Iemanja ¢ sempre ao lado de Xangd”
(AUGRAS, 2000, p. 27).

Xangd costumava deitar-se em sua esteira para deixar passar as horas e descansar o corpo e
0 espirito. Sua mae lemanja por vezes fazia 0 mesmo em sua companhia e ambos passavam
horas e horas adormecidos lado a lado. Certo dia lemanja sentiu correr por seu corpo um
calor estranho. Sentia desejos pelo corpo do filho. Uma sede sexual intensa tomou conta de
lemanja. Deitada, como estava, foi se aproximando do filho sem nenhum pudor. Ao sentir
um corpo frenético encostado ao seu, Xangd despertou de seu sono pesado e espantou-se com
0 assédio da mée, a confissdo do desejo de té-lo como homem. Desesperado, Xangd fugiu.
Subiu na copa de uma palmeira. Seu coracdo palpitava, a indignacdo era grande. lemanja
correu atrds do filho e, ao pé da palmeira, declamou palavras de desejo. As propostas de
lemanja foram recusadas por Xangd, mas lemanja ndo aceitou ser rejeitada. Num ato
histérico, lemanja jogou-se ao chao e, com as maos crispadas raspando o chdo com as unhas,
emitiu um gemido extasiante. Xangd a escutou e tentou esquecer-se da figura confusa da
mée. Mas ele fora seduzido de algum modo. Desceu da palmeira e abragou-se a ela. Entdo
lemanja e Xangd amaram-se como homem e mulher. (PRANDI, 2001, p. 396)
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Esses relatos vém corroborar com as histdrias narradas no livro Mar Morto que, de fato,
mostra a dona dos poderes de todas as 4guas, aquela de cinco nomes, “mae dos homens do cais,
[mas] sua esposa também, que vem para eles nos corpos de outras mulheres que aparecem assim
de repente nas suas macumbas” (AMADO, 2012, p. 83). Esses mitos serviram para nos mostrar
a aproximagao que lemanja possui com os poderes e a forca de suas maes ancestrais (lyami),
pois a partir deles identificamos que essa orixa € vista como uma mulher completa (mé&e e
esposa/amante) que, para Zacharias (1998), é portadora de todos 0s perigos, pois representa 0s
poderes do inconsciente assim como a sereia oferece os elementos de encantamento, seducdo e
perigo. No entanto,

ndo podemos apresentar lemanja como o elemento polar negativo da grande mée, em que a
Virgem Maria se configura como o positivo. lemanja ndo pode ser a expressdo sombria da

grande mae, pois sendo um Orix4, sintetiza em sua natureza as duas polaridades, luminosa e
sombria. (ZACHARIAS, 1998, p. 191).

Essa heranca que recebe de sua arvore genealdgica ancestral é marca principal do
sagrado feminino sendo evidenciado, pois quando aceita seu filho como amante, ela estabelece,
segundo Augras (2000), o circulo da autossuficiéncia, pois € como se fosse recuperada a sua
inteireza de Mae primordial que contempla tudo em seu interior. Isso ressalta que os mitos do
candomblé tradicional assumem diversos aspectos da sexualidade feminina como totalidade.

Nesse sentido, por herdar todas as caracteristicas e/ou atributos de sua ancestralidade,
ela é uma rainha completa, chamada por todos 0s seus cinco nomes, sendo assim, uma Deusa
de tantos nomes: “¢ sereia, é a mae-d’agua, a dona do mar, Iemanja, dona Janaina, dona Maria,
Inaé, Princesa de Aioca [que] domina esses mares, adora a lua, que vem ver nas noites sem
nuvens, [e] ama as musicas dos negros” (AMADO, 2012, p. 73) que cantam para ela, todos 0s
anos, em suas festas no Dique e em Mont Serrat, quando os seus devotos levardo presentes e
Ihe dardo todos os seus titulos, segundo o narrador onisciente.

Dessa maneira, ressaltamos que inUmeros autores, escritores, pintores e musicos,
segundo lwashita (1991) a partir de Barros (2006), compuseram, produziram e recontaram as
historias de lemanja. Assim, de acordo com esse pesquisador, essa divindade é reconhecida no
imaginario popular por 27 diferentes nomes, a saber:

Caiala, Dandalunda, Dona Maria, Dona do Mar, Janaina, Dona Janaina, Deusa Janaina, Inaé,
lara, Marab0, Mae Danda, Mamae Guiomar, Minha Madrinha, Minha Mé&ezinha, Princesa do
Mar, Princesa de Aiocé, Princesa Inaé, Princesa Janaina, Oxum-Malé, Ol6xum, Rainha do
Mar, Rainha das Aguas, Sereia do Mar, Sereia Mucund, Sereia lacund, Senhora do Mar,

Malemba (Lemba) e Boroco (Nananburucu). (IWASHITA, 1991, p. 36 apud BARROS,
2006, pp. 45 - 46)
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Como vimos, segundo Barros (2006), lemanja possui o dominio e o destino da vida dos
homens do cais que, foram modificados e/ou alterados, devido a sua provavel relacdo mitica,
identificada, caracterizada, destacada e salientada, na Umbanda, com a imagem da Virgem
Maria; mae que proporcionou alteragdes

em algumas de suas caracteristicas essenciais de mulher guerreira, amante ardorosa e
sexualmente ativa, como narram alguns de seus mitos em que, além de mae, foi também
amante — quando lemanja seduz seu filho Xangb ou quando lemanjé trai seu marido Ogum
com o amante Aiyé, ou quando lemanja afoga seus amantes no mar; e guerreira — como
lemanja Ogunté, que luta ao lado de Ogum; e altamente vingativa — ao destruir toda a

humanidade por ter matado seu filho Xangb ou quando pune o proprio Xang6, seu filho
predileto, causando-lhe pavor. (PRANDI, 2001, pp. 380 - 399 apud BARROS, 2006, p. 35)

Contudo, ela é um ser completo, pois € mulher: mae, esposa/amante de todos os homens
do cais da Bahia, possuidora de sensualidade e sexualidade. N&o € apenas doce, meiga, delicada
e sensivel. Justamente por ser uma deusa de origem lorub4, ela traz consigo as caracteristicas
das Grandes Maes, detentoras da harmonia entre os opostos/os contrarios, como o “bem ¢ o
mal”. Ela, dona Inaé ¢ deusa, mas também, mulher, esposa ¢ amante com Sensualidade e
sexualidade semelhantes & de outras mulheres mortais.

Assim, esse mar se personificou em mulher desejada no imaginario de seus filhos
pescadores na obra Mar Morto. Mas, esse mar era, as vezes, mae, quando seus filhos precisavam
de colo e, também, era deusa do amor quando queriam que seus pedidos fossem atendidos.
Nesse momento, todos os devotos e devotas iam para as grandes dguas desse mar realizar ou
participar das ceriménias dedicadas a essa Grande Deusa que tomava outras personificacdes:

de templo, mé e resignacao, segundo o imaginario popular.

2.1.2 O mar: personificacdo de templo religioso, mulher ma e resignada

A pesquisadora Vaughan (1997) afirma que os marinheiros do cais, personagens
masculinos da obra Mar Morto, de Jorge Amado, também veem 0 mar por um aspecto de crenca
religiosa. Ela diz que os maritimos s&o considerados catolicos, mas vivenciar esses rituais é
visto por eles como uma pratica essencialmente feminina, pertencente as suas mulheres.

Dessa maneira, eles, apenas, entram nas igrejas em duas ocasifes: a primeira, para

casarem, como no caso de Livia'® que “é somente de Guma, casou foi com ele na igreja de

13 [Esposa de Guma. A mulher mais linda do cais da Bahia]. Uma mulher magra, de cabelos finos colados ao
rosto... (AMADO, 2012, p. 12).
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Mont Serrat, onde se casam os pescadores, os canoeiros ¢ os mestres de saveiro” (AMADO,
2012, p. 21); e a segunda, nos festejos tradicionais quando “havia festa na igreja da Conceicao
da Praia, mulheres passavam embrulhadas em xales, homens desciam a ladeira” (AMADO,
2012, p. 180).

Nesse sentido, segundo Vaughan (1997), o mar se torna a grande religido para aqueles
que se dedicam e vivem por ele. O mar, agora, é o templo e lemanja é a deusa que 0s seus
devotos irdo reverenciar e festejar, juntamente, com suas mulheres numa grande massa humana
gue se movimenta na areia e cuja

igreja de Mont Serrat aparece no alto, mas nao € para ela que se dirigem esses bragos cheios
de tatuagens. E para o mar, esse mar de onde virad lemanja, a dona daquelas vidas. Hoje é dia
dela brincar na areia, dela festejar a suas bodas com os maritimos, dela receber os presentes

que os noivos rudes lhe trazem, de receber as saudacGes daquelas que em breve serdo suas
sacerdotisas. (AMADO, 2012, p. 79)

Outro ponto detectado no romance, segundo Vaughan (1997), € a atitude e o
sentimentalismo religioso ou filosofico, pois as personagens masculinas acreditam que para
receberem as béncdos de lemanja €, necessario, fazer-lhe oferendas para ter sorte no mar e
receber de volta os seus favores. Mas, lemanja, nao

vem assim, com simples canticos. E preciso que a vao buscar, que levem os presentes. (. . .)
Rosa Palmeirdo leva uma almofada cara, para nela lemanja deitar a sua cabega. (. . .) As
mulheres sacodem os presentes, recitam os pedidos (. . .) e ficam com os olhos longos vendo

se eles afundam. Porque se eles boiarem é que lemanja ndo aceitou o presente e entdo a
desgraca pesaré sobre aquela casa. (AMADO, 2012, p. 80)

A prética desses rituais de oferendar presentes a essa deusa das &guas salgadas,
evidencia a proximidade relacional entre ela e os homens do cais que, para Vaughan (1997),
significa uma comunhd&o entre eles e 0 mar que acolhe sentimentos e muitas emoc0es, criando
uma unido espiritual, de crenca e de fé entre todos os que optam livremente ou por espontanea
vontade ou por seus destinos juntarem suas vidas.

Enquanto lemanja é vista pelos homens do cais: marinheiros, saveireiros — personagens
masculinos — do enredo de Mar Morto, como uma mulher: mée, esposa/amante e uma deusa
detentora de seus destinos; as mulheres — personagens femininas — desse romance, as veem,
segundo Vaughan (1997), como uma inimiga, mas também, com aceitagdo paciente, renuncia
e conformacéo, pois o fato de ver o mar como um grande inimigo para Livia se torna bem
evidente. Ela que é uma mulher da cidade, casada com um homem do cais da Bahia, nunca
aceitou o destino que é imposto a esses homens: juntar-se um dia ao mar. Assim,

Livia pensa com raiva em lemanja. Ela é a mée d'agua, é a dona do mar, e por isso, todos 0s
homens que vivem em cima das ondas a temem e a amam. Ela castiga. Ela nunca se mostra
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aos homens a ndo ser quando eles morrem no mar. Os que morrem na tempestade sdo seus
preferidos. (. ..) Livia pensa nela com raiva (AMADO, 2012, p. 21)

Notamos que lemanja — a dona Inaé — € vista pelas mulheres do cais como uma mulher
ma (inimiga), ao contrario da visdo que os marinheiros tém dela. Azevedo (2006) afirma que
essa mée-d’agua compde, juntamente, com outras orixas femininas o grupo das Grandes Maes,
celebrado na sociedade Gelédé, por isso ela é uma detentora da dualidade, pois na tradicéo
iorubana ndo existe diferencas entre o bem e o mal, portanto, fyami (lemanja) ndo pode ser
considerada boa ou m4, porque o candomblé ndo nega essa dualidade, pelo contrério, a
bipolaridade é assumida, segundo teorias de Azevedo (2006).

Assim, ainda segundo Azevedo (2006), ndo existe o bem e o mal. Existem forcas e
energias que podem ser manipuladas negativamente ou positivamente para a construcdo ou a
destruicdo. Nesse sentido, (des)providas desse dualismo bem ou mal, as divindades da didspora
afro-brasileira tém carater ambivalente, pois sdo a0 mesmo tempo perigosas e benfazejas,
temiveis e protetoras.

Talvez seja por isso, que Verger (2018) afirma que se fala na Bahia na existéncia de sete
lemanjas, cada uma com suas proprias caracteristicas, apesar de ele mencionar que Lydia
Cabrera (1954; 1974) salienta em seus estudos a existéncia, apenas, de uma Senhora das dguas
que chega por sete caminhos distintos.

Yemaya Awoy6, a maior e a mais velha de todas. E aquela que usa os trajes mais ricos e se
proteje com sete anaguas para fazer a guerra e defender seus filhos. Ela vive distante no mar
e repousa na lagoa. (. ..) Yemaya Ogunte, é azul-clara e vive nos arrecifes préximos da praia.
(.. .) ela é a mulher de Ogum, (. ..) é a amazona terrivel, (. . .). Ela é severa, rancorosa e
violenta; (. . .) Yemaya Maylewo ou Maleleo, vive no mato, num lago ou numa fonte
inesgotaveis, gracas a sua presenca. (. ..) Yemaya Asaba, cujo olhar é insustentavel. E muito
altiva e escuta apenas virando-se de costas (. . .); é perigosa e voluntariosa. (. . .) Yemaya
Konla ou Akura, vive na espuma da ressaca da maré, envolta numa vestimenta de algas e
lodo. Yemaya Apara, vive na agua doce, na confluéncia de dois rios, onde se encontra com
sua irmd Oxum. Ela danga alegremente e com bons modos; cuida dos doentes e prepara

remédios. Yemaya Asesu, mensageira de Olokum (. . .) é muito séria, (. . .). (CABRERA,
1954, p. 36; 1974, p. 28 apud VERGER, 2018, p. 198)

Essa concepgdo ou conceito do mal estd presente em sociedades arcaicas ou primitivas
denominadas de tradices grega e judaico-cristd que, segundo Lauriola (2005 apud BATISTA;
OLIVEIRA; GROKORRISKI, 2017), perpassam e modelam o imaginario popular da
civilizagdo ocidental moderna, apesar de suas distin¢Ges e diferencas. Segundo Marcos Paulo
do Nascimento Silva (2004), o mal j& recebeu inimeras personificacfes, e por isso, talvez a

mais comum tenha sido a instituida pela tradi¢do judaico-cristd na figura do diabo. Apesar de

14 A sociedade Geléde, integrada por homens e mulheres, cultua as lya-agba, também chamadas lyami, que
simbolizam aspectos coletivos do poder ancestral feminino. (RIBEIRO, 1996, p. 120)
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que, essas duas culturas religiosas e as sociedades, que elas influenciaram, tenham
proporcionado diversas formas fisicas de personificagdo do mal; assim como o seu home.

Dessa maneira, ousamos dizer que, no Livro dos Espiritos (1857), uma das obras basicas
da codificacdo da doutrina espirita, Allan Kardec!® ao indagar os Espiritos Reveladores sobre
como diferenciar o bem do mal, obteve a seguinte resposta: “O bem ¢ tudo o que é conforme a
lei de Deus; o mal, tudo o que lhe é contrario. Assim, fazer o bem é proceder de acordo com a
lei de Deus. Fazer o mal é infringi-la” (KARDEC, 2013, p. 300).

Ainda, de acordo com as teorias do kardecismo*®, o mal moral se encontra na natureza'’
das coisas. Nesse sentido, ele ¢ inerente a0 homem que tem a sua causa em si mesmo?8, Isso
quer dizer que, segundo Kardec (2008), na obra: A génese — Os Milagres e as PredicOes
Segundo o Espiritismo (1868), o mal é resultado das imperfeicdes do homem que se tivesse
sido criado perfeito por Deus, ndo seria submetido a lei do progresso, pois 0 mal ndo existiria.
Portanto, a pratica do mal esté centrada na escolha, isto é, no livre-arbitrio. E isso, exige estudo
de nossa sensatez, discernimento e responsabilidade em pratica-lo ou ndo. Haja vista que, de
acordo com Kardec (2013), o mal'® depende simplesmente da vontade que se tenha de o
praticar.

Retomando os estudos da pesquisadora Azevedo (2006), entendemos que a Grande Mae
da diaspora afro-brasileira: lemanja, juntamente com a Grande Mée da ancestralidade africana:
Iyami, “nos faz refletir sobre os opostos e romper com a visdo maniqueista de bem e mal”
(AZEVEDO, 2006, p. 67), isto €, com essa maneira simplista de ver o mundo dividido em dois:
0 bem e 0 mal.

Dessa forma, entendemos e compreendemos, segundo as teorias de Azevedo (2006),
que o candomblé ndo propde dicotomia, pelo contrario, ele nos faz refletir que o mal faz parte

de nosso ser e exige analise de nossa responsabilidade. Nesse sentido, Silva (2004) menciona

15 [Pseuddnimo de Hipolyte Léon Denizard Rivail (1804 — 1869)] respeitavel Codificador da sapientissima
Doutrina prometida pelo Cristo como outro Consolador para os seus fiéis seguidores, de entéo e do futuro. (LIMA,
2004, p. 187)

16 Um dos pontos basicos em que se fundamentam todas as teorias espiritualistas. Ao ser criado, na Franca, o
Espiritismo de Kardec, nada mais se fez do que dar-se nova modalidade ao culto da Umbanda, ou seja, continuar-
se através dos séculos, a obrigatoriedade de seguir-se a ordem divina, que assim foi expressa TURIM EVEL,
TUMIM UMBANDA, DARMOS, que quer dizer o seguinte: Baixou sobre a face da Terraa LUZ DA UMBANDA.
(PINTO, 1971, pp. 195 - 197)

17 KARDEC, Allan. O livro dos Espiritos. Tradugéo de Guillon Ribeiro. Brasilia: FEB, 2013. Pergunta 634, p.
300.

18 KARDEC, Allan. A génese — Os Milagres e as Predi¢des Segundo o Espiritismo. Tradugédo de Salvador Gentile,
revisdo de Elias Barbosa. Araras: IDE, 522 edi¢do, 2008. p. 45.

19 KARDEC, Allan. O livro dos Espiritos. Tradugéo de Guillon Ribeiro. Brasilia: FEB, 2013. Pergunta 636, p.
301.
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que para alguns psiquiatras 0 mal advém de anomalias e de desequilibrios. Contudo, “para
Sigmund Freud, o mal ndo seria proveniente de uma penalidade divina devido a alguma
desobediéncia. Nada de transcendental” (SILVA, 2004, p. 11).

Dessa maneira, retomamos a analise da obra Mar Morto, por meio da pesquisadora
Vaughan (1997), que enfatiza que Livia mesmo consolada por Maria Clara?’, no final do
romance, pela morte de Guma, apés salvar dois marinheiros no mar, continua inconformada; e
assim, pensa:

Mas Maria Clara nasceu no mar, viveu sempre ali. Para ela aquilo é uma lei fatal: um dia o
homem fica no mar, morre com o saveiro que vira. E a mulher procura seu corpo e espera
que o filho cresga para vé-lo morrer também. Livia, porém, ndo nasceu no cais. Ela veio da
cidade, veio de outro destino. A estrada larga do mar ndo era a sua estrada. Ela a tomou por

amor. Por isso ndo se conforma. Ela ndo aceita essa lei como uma fatalidade, como a aceita
Maria Clara. Ela lutou, ela ia vencer. la vencer... (AMADO, 2012, pp. 247 - 248)

Assim, para Vaughan (1997), outra personagem feminina que vé& o mar personificado
em uma mulher inimiga, ma, terrivel, vingativa e traicoeira é a professora Dulce, uma mulher
idealista, que viu muitos alunos seus serem tragados (atraidos) pela forca do mar. Ela que tanto
almejava que seus alunos desbravassem e mudassem os seus destinos para irem a faculdade
estudar e trazer melhorias para a vida dos marinheiros por meio de invengdes, conquistas e
descobertas. Entretanto, esse seu desejo ficou, apenas, na esperanca de que acontecesse um
milagre, porque “os meninos que saiam da escola nunca tinham nenhum desses pensamentos ...,
[pois] o destino deles ja estava tragado” (AMADO, 2012, p. 44).

O mar estava diante dela e ja tragara muitos alunos seus, e tragara, também, seus sonhos de
moca. O mar é belo e é terrivel. O mar é livre, dizem, e livres sdo os que vivem nele. Mas
Dulce bem sabia que ndo era assim, que aqueles homens, aquelas mulheres, aquelas criancas
ndo eram livres, estavam acorrentados ao mar, estavam presos como escravos e Dulce nédo

sabia onde estavam as cadeias que os prendiam, onde estavam os grilhGes dessa escravidao.
(AMADO, 2012, p. 44)

Realmente, segundo Vaughan (1997), o mar é visto como um grande inimigo
(personificado em mulher ma) até mesmo pelas mulheres que nasceram e viveram com seus
homens maritimos, pois elas os esperam com os coracdes aflitos e apreensivos, sabendo que
um dia eles podem n&o retornar do mar, e assim, elas e seus filhos ficardo sem amparo.

Até mesmo Maria Clara, segundo o narrador onisciente, que, muitas vezes, canta,
alegremente, no saveiro de Mestre Manuel: “corre, corre, meu saveiro, / corre, corre com o

vento” (AMADO, 2012, p. 158), sente medo que um dia seu companheiro, também, se afogue

20 [Companheira de] Mestre Manuel — um marinheiro que mais conhecia aqueles mares. (AMADO, 2012, p. 12)
Sempre aparecem juntos simbolizando a felicidade conjugal cheia de lirismo e sensualidade. Ela compreendia que
0 destino deles era 0 mar.
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no mar. Esta cena é percebida quando Livia e Maria Clara escutam uma voz cantando: “¢ doce
morrer no mar” (AMADO, 2012, p. 20), pois as fazem lembrar do falecimento do marido da
personagem Judith. Fato que comprova que o dia de perda de todas as mulheres do cais baiano
chegara.

Outro aspecto destacado pela pesquisadora Vaughan (1997), é que as mulheres do cais
veem o0 mar com grande resignacédo diante do sofrimento que sentem com a noticia da morte de
seus homens. llustramos essa passagem quando a personagem Judith — mulata e gravida, cuja
“barriga ja se estende deformando o vestido de chita” (AMADO, 2012, p. 17), recebe a noticia
da morte de seu marido e seu filho, que ao ser consolada pelas outras mulheres do cais, enquanto
aguarda os corpos chegarem: “Judith soluca no quarto. E destino de todas elas. Os homens da
beira do cais s6 tém uma estrada na sua vida: a estrada do mar. Por ela entram, que seu destino
¢ esse. O mar ¢ o dono de todos eles” (AMADO, 2012, p. 19).

Nesse sentido, Vaughan (1997) reitera que até Livia se conforma com o destino dos
homens do cais, mesmo n&o mudando a ideia de que o mar € para ela um inimigo feroz. Assim,
“ela vai erecta e pensa que na outra viagem traré seu filho, o destino dele ¢ o mar” (AMADO,
2012, p. 258). Porem, entendemos que Livia ndo se conformou, e sim, compreendeu a grandeza
e a importancia da energia feminina, existente dentro dela, emanada pelas divindades africanas
cujos

simbolos sagrados ndo dramatizam apenas o0s valores positivos, mas também os negativos.
Eles apontam néo apenas a existéncia do bem, mas também do mal, e o conflito que existe
entre eles. O assim chamado problema do mal é o caso de formular em termos de visdo de
mundo, a verdadeira natureza das forgas destrutivas que existem dentro de cada um e fora

dele, uma forma de interpretar o assassinato, o fracasso das colheitas, a doenca. (GEERTZ,
1989, p. 148 apud AZEVEDO, 2006, p. 67)

Assim, ao avistar Livia conduzindo o saveiro, segundo o narrador onisciente, o velho
Francisco gritou para todas as pessoas do cais: “- Vejam! Vejam! E Janaina. Olharam e viram.
Dona Dulce olhou também da janela da escola. Viu uma mulher forte que lutava” (AMADO,
2012, p. 258). De acordo com o narrador onisciente, o que a personagem idealista — a professora
Dulce — tanto almejava estava se realizando. Ou seja, o “milagre” que ela tanto esperava era ver
aquele povo do cais lutando contra o determinismo, isto é, era uma luta em busca de condicdes
melhores para se viver.

Segundo Vaughan (1997), essa visdo para a professora Dulce, realmente, ¢ o “milagre”
acontecendo que ela tanto esperava. Uma mulher forte lutando contra a “crueldade do mar”

metaforizada nas barreiras e paradigmas impostos pela sociedade machista.
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Nesse sentido, Livia luta brilhantemente contra essas “sombras invisiveis” abrindo as
portas para as mulheres lutarem dignamente na sociedade para serem vistas como mulheres
inteligentes e dignas de conquistarem o seu espaco na comunidade em que vivem, na politica,
na educacao, no bairro, na cidade, no estado, no pais e no mundo em que habitam.

Segundo Josélia Aguiar (2018), Jorge Amado dizia que Livia, enquanto representante
de todas as mulheres, estava se modernizando e nio, se “desfeminilizando” conforme afirmava
a critica. A mulher era vitima de preconceitos e, ainda é. Por isso Livia vem representar as
mulheres que estdo se libertando dessa massa de opressdo e restricdo, dai acusam-nas de se
masculinizarem.

Dessa maneira, ressaltamos que todas as mulheres, assim como Livia, possuem como
grande guerreira ancestral a forca energética vital do divino (sagrado) feminino das Grandes
Maes — Iyami Oxoronga?* e, também, das iabas??, como a grande Deusa Princesa das terras de
Aiocé, Inaé, a Mae-d’ Agua, dona Janaina, dona do mar que compde a clpula das Grandes Maes:
conhecida por cinco nomes, mas as mulheres do cais a chamam de dona Maria porque é um
nome bonito e ddo de presente a lemanja, que recebe o titulo de uma Deusa (Divindade
mitoldgica) que, segundo Campbell (1990 apud RIBEIRO, 2008), é a personificacdo de um
poder ou fluido vital universal motivador existente no interior de todos os seres do universo e
grande simbolo de fertilidade, fecundidade, maternidade nutridora e sustentadora
preservacionista.

Neste sentido, segundo as teorias de Mircea Eliade (2018), a mulher € a responsavel ou
a proprietaria, pelo cultivo do solo e das colheitas. Fato que corrobora com as teorias de Vallado
(2002) quando afirma que o culto original de lemanja em terras africanas a associa ao plantio e
colheita de inhames e coleta dos peixes. Dessa maneira, para Eliade, o matriarcado — conhecido
como fendmeno social e cultural — esta, extremamente, ligado a descoberta da agricultura pela
mulher, porque foi a mulher a primeira a cultivar as plantas alimentares. Por isso, ele ainda
afirma que o prestigio no campo magico-religioso e o predominio de carater social da mulher

centra-se na figura ou imagem da Terra-Mae.

2.2 lemanja: origem da divindade mitoldgica dos povos iorubas

21 lyami Oxoronga, feiticeira terrivel, que é a0 mesmo tempo a mae ancestral da humanidade. (AZEVEDO, 2006,
p. 74). O mesmo que Ajé, Mde Ancestral, mdes feiticeiras, epiteto, Ajé. (AZEVEDO, 2006, p. 66).

22 Os orixas femininos — as iabas sdo quase todos orixas das aguas e em geral gozam de larga popularidade entre
a gente do candomblé. (CARNEIRO, 2008, p. 67)
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Segundo Barros (2006) existem inimeras lendas e mitos sobre dona Janaina. Entretanto,
0 que muitos buscam conhecer e compreender sobre sua historia é a sua relagdo com as &guas
essenciais e primordiais da terra, cujo poder é de geracdo e criacdo de toda a vida. Por isso,
lemanja sempre foi e sera a grande mée e geradora da matriz ioruba que, ao ser retomado o seu
significado na mitologia, representa o poder feminino na criacdo, pois ela deu a luz todos os
orixas e, também, aos seus descendentes no plano terreno, os homens. Nesse sentido, ela é a
maternidade em si, porque mito e origem estdo associados e ligados, sendo dificil dissociar a
origem de seus cultos aos mitos que sdo vinculados a ela.

Dessa maneira, segundo Ademir Barbosa Junior (2014), lemanja € uma Deusa-Mae,
associada ao rio Yemoja, considerada uma divindade mitoldgica da sociedade Egbé dos povos
iorubas, cujo termo, segundo Sikirt Salami (2019), designa uma comunidade, sociedade, grupo,
associacdo, fraternidade, circulo de amigos e companhia, entre outros. Além de designar um
orixa que remete as sociedades a que pertencemos no plano terreno e no espiritual. A integracdo
a essa sociedade espiritual nos ajuda a vencer inimeras condicGes, sejam fisicas, mentais,
emocionais, espirituais e materiais e a solucionar alguns pontos que nos acompanham desde o
nosso nascimento, mas que ndo precisamos na vida (SALAMI, 2019). Voltando & questdo da
rainha das aguas — lemanja, encontramos que o seu nome deriva de

Yéyé omo eja ("Méae cujos filhos sdo peixe™), é o orixa dos Egba, uma nacdo ioruba
estabelecida outrora na regido entre 1fé e Ibadan, onde existe ainda o rio Yemoja. As guerras
entre nacOes iorubas levaram os Egba a emigrar na direcdo oeste, para Abeokuta, no inicio
do século XIX. Evidentemente, ndo lhes foi possivel levar o rio, mas, em contrapartida,
transportaram consigo os objetos sagrados, suportes do ase da divindade, e o rio QgUn, que
atravessa a regido, tornou-se, a partir de entdo, a nova morada de lemanja. Este rio Ogun nédo
deve, entretanto, ser confundido com Ogun, o deus do ferro e dos ferreiros, contrariamente a

opinido de numerosos autores que escreveram sobre o assunto no fim do século passado.
(VERGER, 2018, p. 196)

A pesquisadora Barros (2006) corrobora com essa afirmacéo ao citar Iwashita (1991),
ressaltando que, de fato, a possivel origem de lemanja relaciona-se com o culto dos Egba, povo
da nacdo iorubana cuja localizacdo estd numa regido que compreende Ifé e Ibadan, atual
Nigeria. Por isso € bem provavel que o seu culto tenha se disseminado para outros povos e
nacdes africanas devido as varias guerras entre as nagoes lorubd, que fizeram com que 0s povos
Egba migrassem para outras regides chegando a Abeocuta no século XIX.

A autora Barros (2006) ainda menciona que, originalmente, na Africa, lemanja,
divindade de tantos nomes, realmente estaria relacionada ou associada as aguas doces, sendo
assim, uma deusa do rio Ogum, que de acordo com Vallado (2002), estariam relacionadas a ela,
a fertilidade das mulheres, a maternidade, a criacdo do mundo e continuidade da vida, pois o

seu nome é uma corruptela de Yemoja, que significa na Africa, uma expressio que
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mencionamos, anteriormente: “mae-dos-filhos-peixes”, termo que advém da associagdo aos
rios e a coleta de peixes, ao poder de cria¢do e geracao.

Ainda sobre as origens dessa grande divindade feminina, Barros (2006) reitera que ela
seria uma divindade hidrolatrica tribal. Sendo, portanto, uma das grandes lya Mi africanas,
termo que na Africa loruba significa Minha Mée e estaria associado ou ligado as Grandes Maes
Feiticeiras — as lyd Mi Oxoronga — feiticeiras que detém o poder feminino em sua forma
primitiva, incontrolavel, bruta e latente (BARROS, 2006). Porém, para essa autora, a0 mesmo
tempo criador e destruidor, pois elas formam o conjunto das grandes maes da ancestralidade,
cujo lado mais perigoso e poderoso € representado pelas Ajés — as feiticeiras. Nesse sentido,
lemanja seria uma das grandes ly4 Mi africanas detentora do poder criador feminino, cujas
ancestrais dos povos iorubas

tém sua instituicdo nas sociedades Gelede e Egbé E’leekeo. A sociedade Gélede, integrada
por homens e mulheres, cultua as lya-agba, também chamadas lyami, que simbolizam
aspectos coletivos do poder ancestral feminino. Dirigida pelas Erelu, mulheres detentoras
dos segredos e poderes de lyami, cuja boa vontade deve ser cultivada por ser essencial a
continuidade da vida e da sociedade, o culto tem por finalidade apaziguar seu furor: propiciar
os poderes miticos femininos: favorecer a fertilidade e a fecundidade e reiterar normas sociais

de conduta. Seu festival ¢é realizado anualmente, por ocasido da colheita de inhame, e dura
sete dias. (RIBEIRO, 1996, p. 120)

Na tradicdo ioruba, como evidenciado no excerto acima, ndo existe algo que a mulher e
0 homem né&o participam, mesmo sabendo que, segundo Azevedo (2006), o real objetivo da
sociedade Gelédé é destacar os poderes femininos, isto €, da mulher, pois esse poder €,
minimamente, semelhante ou igual dos deuses e ancestrais. Azevedo (2006) ainda ressalta,
segundo Verger (1992), que existem as mascaras Geléde nas regides de Kéto, Egha e Egbadado,
local onde florescia os cacadores de feiticeiras (Atigali). Essas mascaras sdo usadas por homens
que sdo integrantes de sociedades controladas e dirigidas por mulheres, que possuem os poderes
e segredos de ajé.

Nesse sentido, ao parafrasear Juana Elbein Santos (1986), Azevedo (2006) frisa que
tanto as mulheres quanto os homens podem fazer parte dessa sociedade, mesmo sua cupula se
constituindo numa sociedade feminina secreta cuja funcao é cultuar as lya-agba. Haja vista que
as lyami ndo sdo excluidas da sociedade iorub, pelo contrario, sdo tratadas com muito respeito
e consideracdo, pois 0 maior objetivo dessa sociedade Geledeé é o de acalmar a possivel colera

dessas mées ancestrais com as cerimdnias e dancas realizadas em sua honra, segundo Azevedo.
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Assim, segundo Azevedo (2006), na sociedade ioruba, o nimero de entidades que
integram a coletividade das mées ancestrais € muito grande. Na sociedade Géléde, esse grupo
é liderado por: Nana?®, Oxum e lemanja que

responde como um dos grandes arquétipos femininos da humanidade. E a mulher —a fémea
— e améde. No Brasil, lemanja comp®e o quadro, ao lado das orixas Oxum e Nand Boroqueé,

das lya Mi (grandes Maes) cultuadas e reverenciadas nos terreiros de candomblé e umbanda,
bem como das demais religides afro-brasileiras. (BARROS, 2006, p. 32)

Dessa maneira, segundo Azevedo (2006), devido as grandes guerras que a nacdo loruba
passou, 0s povos Egba — cuja divindade cultuada era lemanja, foram para Abeocuta e passaram
a cultuar, isto é, incorporaram essa divindade ao culto das ancestrais femininas homenageadas
nos festejos dedicados as grandes mées da ancestralidade no festival Geléde.

Segundo Azevedo (2006), essa orixa possui algumas qualidades, sendo que uma delas
a aproxima das grandes maes da ancestralidade — as lyami Oxoronga. Assim, de acordo com a
pesquisadora, uma qualidade dessa divindade que tem relacdo direta com as Tyami é a Yemoja
Maylewo ou Maleleo, uma Yemoja velha, vingativa e reservada, cujos rituais sao realizados nas
florestas. Para a autora, as orixas femininas que representam a sociedade Geléde, também,
possuem em comum os termos: velha, a mais velha, a avo.

Esses termos nos direcionam a outra qualidade dessa divindade, segundo a pesquisadora
cubana Cabrera (1954), citada por Verger (2019), que é Olokun Yemaya o principio
fundamental de todas as Yemaya considerada a mais velha e mais profunda, por ndo abandonar
o seu filho respeitoso e cumprir sua funcdo, isto é, sua obrigacdo. Além de ser considerada
muito grande para baixar na cabeca de um mortal, ou seja, incorporar em um médium.

Apesar dessas qualidades, Verger (2019) relata que no novo mundo, especificamente,
na Bahia, nota-se que ha sete ou oito qualidades existenciais dessa divindade, como: Yeyemowo,
Yewa, Olosa, Ogunte, Yamase, Saba, Sesu e Yabanhi, cada uma com suas caracteristicas ou
atributos dependendo dos diferentes lugares.

Apesar dessa informacdo, Verger (2018) evidencia que a imagem de lemanja que
predomina é de uma deusa senhora, ou seja, uma matrona que apresenta seios volumosos, cujo
simbolo é de maternidade fecunda e nutritiva. Ja em Ibadan, para Verger, ela é representada por
uma mulher gravida que simboliza a maternidade, cujas méos ficam ao lado de seu ventre, além
de possuir seios enormes ou fartos. E que essas caracteristicas sdo ressaltadas e aludidas em

orikis e cantigas, como:

23 Nana Buruku é uma velhissima divindade das 4guas, vinda de muito longe e ha muito tempo. (VERGER, 2019)
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Rainha das aguas que vem da casa de Olokum.

Ela usa, no mercado, um vestido de contas.

Ela espera orgulhosamente sentada, diante do rei.
Rainha que vive nas profundezas das aguas.

Ela anda a volta da cidade.

Insatisfeita, derruba as pontes.

Ela é proprietaria de um fuzil de cobre.

Nossa mae de seios chorosos. (VERGER, 2018. p. 197)

Segundo Barros (2006), Vallado (2002) corrobora com Verger (2018) afirmando que
nos templos africanos lemanja vem representada em uma escultura de mulher larga e de seios
fartos apoiados nas maos como simbologia de seu poder feminino fecundo. Consequentemente,
Azevedo (2006), também, vem concordar que, lemanja vem representada nas imagens por uma
mulher matrona de seios volumosos que simbolizam o poder feminino de maternidade e
fecundacdo nutritiva cuja

particularidade de possuir seios mais que majestosos — ou somente um deles, segundo outra
lenda — foi origem de desentendimentos com seu marido, embora ela ja o houvesse
honestamente prevenido antes do casamento que ndo toleraria a minima alusao desagradavel
ou irdnica a esse respeito. Tudo ia muito bem e o casal vivia feliz. Uma noite, porém, o
marido havia se embriagado com vinho de palma e, ndo mais podendo controlar as suas
palavras, fez comentarios sobre seu seio volumoso. Tomada de célera, lemanja bateu com o

pé no chéo e transformou-se num rio a fim de voltar para Ol6dkun, como na lenda precedente.
(VERGER, 2018, p. 197)

Contudo, Azevedo (2006) ressalta que essa divindade perdeu essas caracteristicas que
tinha nos mitos, devido a sua (res)significacdo feita ou realizada pelas religides da didspora
afro-brasileira. Uma dessas religides é a Umbanda que, de acordo com Augras (2000) citada
por Azevedo (2006), promoveu um esvaziamento quase total no conteido sexual em torno da
imagem de lemanja. Esse fato, permitiu Barros (2006) relatar que, em termos de roupagem, a
literatura religiosa destaca lemanja como a Unica divindade africana que possui uma imagem
exclusiva na Umbanda, isto é, no Brasil.

A pesquisadora Barros (2006) ainda ressalta, a partir dos estudos de Augras (1983), que
a criacdo dessa nova roupagem teria sido obra da umbanda para, simplesmente, transforma-la
em uma moga linda, branca, virginal, que sai a superficie de sua morada: o mar, exalando
luminosidade. Para Barros, mesmo que essa imagem revele um tom de sensualidade, ela ndo
representa uma figura sexualizada da mulher lemanja, porque essa ndo € a proposta.

Dessa maneira, em uma de suas publicacOes, Barros (2006) ressalta que a Unica imagem
de lemanja com um vestido azul, colante e sensual num corpo de uma mulher de pele branca,
jovem e de longos cabelos lisos em meio as espumas do mar, segundo Augras (2000), superou

muito aquela imagem antiga de grande mée, cujos seios desciam até o chao.
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Nesse sentido, Sonia Regina Corréa Lages (2003) corrobora ao afirmar que a Umbanda
ao sincretizar lemanja com Nossa Senhora, a tornou um grande modelo de comportamento
moralizado, assexualizado, ou seja, tornou-a despojada dos aspectos, mais explicitamente,
sexuais, apagando o seu lado de mulher sensual, feiticeira, determinada, forte, decidida e
guerreira para destacar, somente, o seu lado maternal como tentativa de aproxima-la das
caracteristicas de Maria: a santa delicada, pura, branca e mae de um deus cristdo que

¢ a idealizacdo da feminilidade, pessoa de absoluta pureza sobre a qual ndo ha sombra de
pecado. Era também humana, mas mais do que humana, uma vez que a tradic8o cristé decreta
a assuncgdo de seu corpo ao céu (. . .) associada apenas com o aspecto maternal do feminino
— estatico e protetor. O aspecto dindmico e transformador, relacionado a paixao, a sexualidade

e a fertilidade da deusa do amor, é visivelmente negligenciado. (QUALLS-CORBETT, 1990,
pp. 201 - 202)

Assim, de acordo com Barros (2006), a literatura religiosa, também, informa que a
imagem de lemanja que foi criada dentro e pela umbanda foi se disseminando pelos terreiros e
por toda a sociedade brasileira num processo de aculturacéo religiosa que a vinculou ao culto
de Nossa Senhora catolica.

Nesse sentido, a autora parafraseia Iwashita (1991), ao afirmar que, de fato, Roger
Bastide evidenciou que todas as divindades africanas que vieram para o Brasil, passaram por
um processo de moralizacdo, que modificou alguns tragos nos mitos, e que tal manifestacéo
ocorreu, principalmente, em lemanja que passou a ser identificada com a Imaculada Conceicéo,
a Virgem Maria. Sendo considerada a metamorfose mais espetacular dessa divindade no Brasil
e, logo em seguida, a sua sincretizacdo com a Virgem Maria.

Assim, Azevedo (2006) reitera que a umbanda direcionou as caracteristicas das grandes
mées da ancestralidade, as lyami, simbolo feminino ancestral originaria da Nigéria, do povo
iorubd, a uma figura muito emblematica: a Pombagira®®, considerada a Rainha das
encruzilhadas, da marginalia, Pombagira da Lixeira, cujas oferendas visam apaziguar essa
entidade, da qual se identifica caracteristicas ou atributos das velhas feiticeiras. Entretanto, a
autora frisa que é necesséaria uma revisao ao longo do tempo sobre as lyami, simbolo ancestral

feminino, pois s6 assim alguns conceitos e descri¢Ges poderdo ser questionados.

24 No imaginario afro-brasileiro, pombagira é um Exu, um Exu do sexo feminino, um Exu-mulher ou, para alguns,
um Exu-fémea ou “Exua” (termo tdo difundido na literatura académica). Como todo Exu, Pomba-gira representa
a sublevagdo, a transgressao ostensiva de normas e condutas de uma moralidade conservadora. Pomba-gira é
rebelido, litigio, demanda. E também seducdo, sensualidade, coragem, inquietude, alegria, arrogancia, ardor.
(BARROS, 2006, p. 62)
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2.2.1 lemanja: senhora da calunga grande nas terras do novo mundo

Segundo Barros (2006), Iwashita (1991) entende que, mesmo antes dos povos Egba
chegarem a Abeocutd, o culto a lemanja ja teria ultrapassado o oceano, em uma imigracao
forcada, em virtude da escraviddo, até o Novo Mundo, pois entre os africanos que foram
transportados e traficados clandestinamente para o Brasil, os de cultura ioruba formaram um
grupo de maior importancia, juntamente, com os povos de cultura banto®.

E importante ressaltarmos que com o trafico de negros escravizados durante o periodo
da escraviddo, inUmeros grupos e nacfes que cultuavam lemanja, especialmente aqueles que
pertenciam a cultura iorubd, passaram a venerar e reverenciar essa grande mée no Brasil, em
Cuba e nos Estados Unidos em virtude do deslocamento forcado dessa didspora para esses
paises (BARROS, 2006).

Assim, ainda segundo Barros (2006), grande parte dos primeiros escritores, autores e
pesquisadores brasileiros sobre as religides da diaspora afro-brasileira, como Arthur Ramos,
Nina Rodrigues e Edson Carneiro consideram que o motivo pela imigracédo forcada do culto de
lemanja ao Brasil foi devido ao trafico de escravos que durou quase quatro séculos. Nesse
sentido, Zora Seljan (1973) salienta que essa deusa veio ao Brasil acompanhando esses
primeiros escravos para ajuda-los a superar as violéncias fisicas e emocionais que passaram no
cativeiro com sua gente.

A partir dai, de acordo com Barros (2006), o culto de lya Mi lemanja se espalhou por
todo o territorio brasileiro e que se encontra, praticamente, em todos os cultos afro-brasileiros
do pais, desde o candomblé da Bahia, até o batuque no Rio Grande do Sul, nas casas de minas
no Maranhdo, xangd de Pernambuco até nos gongares umbandistas.

Segundo Barbosa Junior (2014), essa princesa das terras de Aioca € uma divindade
muito cultuada nas religides de matriz africana mencionadas acima e, por isso, a sua imagem
segue um padrdo geral que a identifica a uma mée grandiosa e bondosa, que protege e zela pelos

seus filhos; além de possuir forga, poder e respeito inquestionaveis, gozando ao lado do orixa

25 Um dos dialetos mais falados em varios pontos do sul e do centro da Africa, inclusive o Congo e Angola. Os
negros, originarios dos pontos em questdo, sdo chamados Bantos, como Banto é também o nome de uma corrente
trazida por eles para o Brasil. (PINTO, 1971, pp. 28 - 29)
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Oxala® de uma hierarquia superior aos outros orixas nas diferentes modalidades de religides
da didspora afro-brasileira.

Contudo, Barros (2006) afirma que a imagem gue os fiéis e os adeptos dos cultos afro-
brasileiros tém dessa princesa ou rainha das aguas: de uma deusa bondosa, generosa e amorosa,
ndo € uniforme, porque no culto de origem nagd, que se faz presente nas tradi¢Ges afro-
religiosas locais de Pernambuco, chamado xangd, lemanja, embora cultuada como a Grande
Mée e senhora das cabecas, assume outro significado para os fieis, isto €, ela

adquire um carater de orixa que, apesar de poderosa, é também concebida como entidade
dissimulada, imprevisivel, falsa, traicoeira, apatica, interesseira e um sem-nimero de
atributos outros, ndo tdo elogiosos ou enaltecedores de sua personalidade. Os mitos que
tracam o perfil de uma lemanja enganadora, ardilosa e infiel no culto xangd referem-se as
narrativas que envolvem os maus-tratos sofridos por Oxala quando casado com a referida
orix4, além da infidelidade da mesma, que o traiu envolvendo-se com Orunmild, e resultando

no nascimento de Oxum, que foi por Oxala criada como se sua filha fosse. (BARROS, 2006,
p. 33)

Porém, dentre essas religides de matriz africana, ou seja, da diaspora afro-brasileira,
citamos, agora, a Umbanda e o Candomblé que fazem festas populares em sua comemoracao
no litoral e em outras regides brasileiras como no Rio de Janeiro, em Santos e Porto Alegre,
cujo

culto de lemanja é muito intenso durante a Ultima noite do ano, quando centenas de milhares
de adeptos vao, cerca de meia-noite, acender velas ao longo das praias e jogar flores e
presentes no mar. Sao seguidores de uma religido nova chamada umbanda, uma mistura entre

as religides africanas, o espiritismo de Alan Kardec e doutas elaboragdes filosofico-religiosas
de tendéncias universalistas. (VERGER, 2018, p. 199)

Por meio desta citagdo, identificamos, segundo Barros (2006), que se na Africa,
lemanja era a divindade, a deusa do rio Ogum, senhora das aguas doces, da colheita de inhame,
do peixe farto e da maternidade, no Brasil, um pouco dessa sua origem prevaleceu, isto &,
permaneceu. Porém, para Barros, outra parte se perdeu, se transformou, se misturou, modificou,
se ajustou e combinou a sua nova habitacdo e/ou morada em um ambiente ocidental.

Isto quer dizer que, segundo Barros (2006), no Brasil, lemanja continuou a ser a lya Mi,
mas agora, uma mistura de sereia encantada e orix4, tornando-se a Senhora das grandes aguas
salgadas, de um mar que deixou a sua antiga Africa para muito distante. Agora, ¢ a divindade,

deusa dos mares e oceanos, a Senhora da Calunga grande, de um mar imenso e sem fim, que

% QOrinsanla ou Obatala, “O Grande Orixa” ou “O Rei do Pano Branco”, ocupa uma posi¢do tnica e inconteste do
mais importante orixa e o mais elevado dos deuses iroubas Foi o primeiro a ser criado por Olodumaré, o deus
supremo. (. . .) rei dos Igh0s. Tinha carater bastante obstinado e independente, o que lhe causava indmeros
problemas. (VERGER, 2018, p. 258)
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para Barbosa Junior (2014) torna-se a protetora dos pescadores, jangadeiros, marinheiros e dos
saveireiros, por ser a
Senhora dos mares, das marés, da onda, da ressaca, dos maremotos, da pesca, da vida marinha
em geral. Conhecida como Deusa das Pérolas, é o Orixa que apara a cabeca dos bebés na
hora do nascimento. Rege os lares, as casas, as unides, as festas de casamento, as

comemoragOes familiares. Responsavel pela unido e pelo sentido de familia, seja por lagos
consanguineos ou ndo. (BARBOSA JUNIOR, 2014, p. 115)

A sua relagdo com 0s mares e 0s oceanos torna a sua grandiosidade muito vasta. Assim,

0 movimento das ondas do mar evidencia a relagcdo dela com a brevidade, a temporalidade, a

efemeridade e a instabilidade de Omulu?’. Talvez o motivo de o mar ser considerado por muitos

como calunga é devido a referéncia banto ao cemitério — que é considerado calunga pequena.

E o mar, por sua enorme imensiddo, recebeu a denominacao de calunga grande, pois foi nele

gue a maioria dos escravos transportados nos navios negreiros receberam o seu destino final.
Esse transporte, é exemplificado nas estrofes do poema: Navio negreiro, de Castro Alves®®,

‘Stamos em pleno mar ... (. . .) Era um sonho dantesco... o tombadilho / Que das luzernas

avermelha o brilho. / Em sangue a se banhar. / Tinir de ferros... estalar de acoite... Legides

de homens negros como a noite, Horrendos a dangar... / Negras mulheres, suspendendo as

tetas Magras criancas, cujas bocas pretas Rega o sangue das mées: / Outras mogas, mas nuas

e espantadas, / No turbilhdo de espectros arrastadas, / Em ansia e magoa vas! (. . .) Ouvem-

se gritos... o chicote estala. / E voam mais e mais... (. . .) / Quem sdo estes desgragados / Que

ndo encontram em vos / Mais que o rir calmo da turba / Que excita a fdria do algoz? Quem

sd0? (. ..) Sdo os filhos do deserto, Onde a terra esposa a luz. Onde vive em campo aberto A

tribo dos homens nus... / Sdo os guerreiros ousados Que com 0s tigres mosqueados

Combatem na soliddo. / Ontem simples, fortes, bravos. Hoje miseros escravos, / Sem luz,
sem ar, sem razdo... (ALVES, 2013, pp. 17 - 20 - 21 - 22)

Para algumas pessoas, a palavra mar deriva do sanscrito maia que quer dizer ilusdo,
sinbnimo de devaneio, sonho, quimera, utopia e mito. Talvez por essa razdo que lemanja
tornou-se o arquétipo da senhora das grandes ilusdes, pois ao receber todos esses sinbnimos,
torna-se a deusa das emoc6es humanas em virtude da sua estreita relagdo com o plano espiritual
ou realidade extrafisica e com a lua que é um elemento da natureza que evoca as suas fases/faces
por ser ciclica e mistica nos convidando a refletir sobre nossos sonhos, o0 mundo do nosso

inconsciente, 0 N0SSO passado e 0S NOSSOS ancestrais.

27 Deus da variola e das doengas contagiosas, cujo nome é perigoso ser pronunciado. E aquele que pune 0s
malfeitores e insolentes enviando-lhes a variola. Seu culto, assim como de Nana Buruku, (. . .) parece fazer parte
de sistemas religiosos pré-Odudua. (VERGER, 2018, p. 218).

28 Antonio Frederico de Castro Alves (nome de registro) nasceu na Bahia em 14 de marco de 1847, na cidade de
Curralinho (atual Castro Alves). Ainda pequeno, em 1853, mudou-se com a familia para Salvador e estudou em
um colégio de prestigio, (. . .). Naquela época, ja ensaiava o contato com a poesia, habito comum entre os homens
das camadas mais elevadas da sociedade. Seu pai, médico conceituado, nutria grande interesse por arte (. . .). Ele
mantinha em sua casa consideravel biblioteca (. . .). Castro Alves, portanto, cresceu em meio aos extratos mais
elevados e ilustrados da sociedade de Salvador. (Alves, 2013, p. 09)
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Segundo o capitulo: O Valente, da obra Mar Morto (1936), de Jorge Amado, 0
personagem Chico Tristeza®® nos conduz a reflexdo sobre o sofrimento de nossos ancestrais
semelhante ao que se passou no poema, supracitado, de Castro Alves. De acordo com suas
histdrias, Chico Tristeza contava:

la pras bandas da Africa onde eu tive, meu povo, vida de negro é pior que vida de cachorro.
Tive nas terras dos negros que agora sao dos franceses. Ali negro ndo vale nada, negro € s6
escravo de branco, apanha de chicote. E ali é terras deles... (. ..) - Foi nessa terra (. . .) quando
tive & num navio do Lloyd Brasileiro. Os negros tava carregando o navio, o chicote do branco
estalava no ar. Sé queria que um preto ndo andasse depressa para estalar nas costas dele. (.. .)

0 negro parou um minuto s, o chicote do branco caiu nas costas dele, ele naufragou no chao.
(AMADO, 2012, pp. 195 - 196).

Todo esse sofrimento do homem negro nos faz refletir na desumanidade da sociedade e
nos permite voltar a nossa crianga interior em busca de colo, de afago das nossas maes
simbolizadas pelo elemento agua — as lyabas — consideradas as Orixas: Grandes Maes — pois,
elas tém uma congruéncia direta com as aguas e, assim, com a emotividade (emoc¢éo), que é um
atributo ligado diretamente ao ser feminino®.

Dessa maneira, em virtude da desumanidade da sociedade, 0s povos negros voltaram-
se em sUplicas e oracdes a Grande Deusa-Mée — lemanja para protegé-los. Assim, ofereceram-
na oferendas que, segundo o seu mais puro paladar, nos dizeres de Barbosa Junior (2014),
encontra-se o gostar de peixe e cabra branca, agua mineral e champanhe, que segundo Barros
(2006), pode ser um espumante nacional arriado em cestas pequenas que, também, faz efeito.
A autora ressalta que como na umbanda ndo se tem o habito de matar animais para oferecer aos
orixas, o eb63! para essa Divindade Mae

é feito de milho branco com mel, arroz, angu e alimentos também brancos, além de peixes.
No candomblé, lemanja come pata, cabra e galinha. Todas fémeas. Ambos os cultos a
reverenciam no sébado, dia das aiabas. Dependendo de sua qualidade, lemanja pode ser
representada com cores que vao do azul mais escuro (lemanja Ogunté e Conla) ao azul claro,
rosa, verde claro e branco. Na umbanda, predomina o azul claro para essa orixa. E também

simbolizada com guias de contas transltcidas brancas ou azuis. O metal a ela associado é a
prata. (BARROS, 20086, p. 38).

23 Um negro herculeo. (. . .) ele sabia linguas esquisitas, andara por terras quase tio distantes como as de Aioca.
(AMADO, 2012, p. 195)

30 Ancoramos nossa pesquisa aqui nos estudos de género, como principio humano, na questdo do feminino,
filosofia chinesa, que aponta O Yin representando a escuriddo, o principio passivo, feminino, frio e noturno. J& o
Yang representa a luz, o principio ativo, masculino, quente e claro.

31 Ebo (ebd), um dos recursos fundamentais de transformacdo das condicdes existenciais, sejam elas de ordem
natural ou social, € um ato propiciatério realizado a partir da orientagdo oracular, com vistas a prevenir o mal ou
atrair o bem, ou seja, com vistas a favorecer a superacdo de problemas e a conquista do necessario para o
desenvolvimento, seja ele de ordem pessoal ou grupal. (. . .) 0s eb6s sdo preparados com diversos itens materiais
e oferecidos as divindades para a solugdo de problemas, que podem ser individuais ou coletivos. (SALAMI;
RIBEIRO, 2011, p. 196)
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Nesse sentido, segundo Verger (2018), lemanja tornou-se uma divindade bastante
popular no Brasil e Cuba, cujo axé®? é assentado sobre as pedras marinhas e conchas guardadas
em porcelana azul. Por isso que, de acordo com Barros, (2006), em oferendas prestadas a essa
rainha das aguas sdo encontrados espelhos, perfumes, talcos, pentes, fitas de variadas cores,
joias, como bijuterias, moedas, sabonetes, batons e muitas flores para agrada-la, segundo
Verger (2018), aos sabados, dia da semana consagrado a ela e as outras divindades femininas.

Assim, seus devotos ou adeptos, usam colares transparentes e se vestem de preferéncia
de azul-claro e vao fazer-lhe a entrega das oferendas de carneiro, pato e pratos preparados a
base de milho branco, azeite, sal e cebola, enquanto que,

na danca, suas iads imitam o movimento das ondas, flexionando o corpo e executando
curiosos movimentos com as maos, levadas alternadamente a testa e a nuca, cujo simbolismo

nao chegamos a identificar. Manifestada em suas iads, lemanja segura um abano de metal
branco e é saudada com gritos de "Odo Iya!!!" ("Méae do rio"). (VERGER, 2018, p. 197)

Dessa maneira, segundo Barros (2006), ela simboliza o ideal de uma grande mae
protetora e poderosa representante da protecdo, do equilibrio, da forca e da superioridade
materna que rege a inteligéncia humana. Contudo, de acordo com Daniel Barcys Casaes
Valman e Pablo Graziel Silva de Jesus (2018), segundo a mitologia, para ela receber esse direito
de zelar das cabecas de todos os seres humanos, ela foi feita de escrava quando Olodumare®

Ihe destinou os cuidados de Oxala. Assim, ela foi para a casa dele

cuidar de tudo: da casa, dos filhos, da comida, do marido, enfim. lemanja nada mais fazia que
trabalhar e reclamar. Se todos tinham algum poder no mundo, um posto pelo qual recebiam
sacrificio e homenagens, por que ela deveria ficar ali em casa feito escrava? lemanja ndo se
conformou. Ela falou, falou e falou nos ouvidos de Oxala. Falou tanto que Oxalé
enlouqueceu. Seu ori, sua cabega, ndo aguentou o falatério de lemanja. lemanja deu-se entéo
conta do mal que provocara e tratou de Oxald até restabelecé-lo. Cuidou de seu ori
enlouquecido, oferecendo-lhe agua fresca, obis deliciosos, apetitosos pombos brancos, frutas
dulcissimas. E Oxala ficou curado. Entdo, com o consentimento de Olodumare, Oxalé
encarregou lemanja de cuidar do ori de todos os mortais. lemanja ganhara enfim a missao
tdo desejada. Agora ela era a senhora das cabecas. (PRANDI, 2001, p. 388)

32 Axé - forca vital que promove os acontecimentos. Segundo Sikiru SALAMI, Poemas de Ifa e Valores de
Conduta Social entre os Yoruba da Nigéria (Africa do Oeste), p. 358: “axé: for¢a vital, valor supremo,
determinante do ideal de viver forte no plano material e social. Enquanto energia, pode ser obtida ou perdida,
acumulada ou esgotada, transmitida. Seu acumulo manifesta-se fisica e socialmente como poder e seu esgotamento
como doenga fisica ou adversidades de toda ordem. Significa também “assim seja” (ocorrera, acontecera, assim
serd) — axé: a qualquer momento ocorrera o que esta sendo afirmando”. (AZEVEDO, 2006, p. 12)

33 Deus Supremo. Nome cuja etimologia é duvidosa. E um deus distante, inacessivel e indiferente as preces e ao
destino dos homens. Esta fora do alcance da compreensdo humana. Ele paira acima de todas as contingéncias de
justica e de moral. Nenhum culto Ihe é destinado. Ele criou os orixas para governarem e supervisionarem o mundo.
E, pois, a eles que os homens devem dirigir suas preces e fazer oferendas. Olddumaré, no entanto, aceita julgar as
desavencas que possam surgir entre os orixas. (VERGER, 2018, p. 29).
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Conforme verificamos no itan acima, é por isso, que Valman e Jesus (2018), disseram
que Oxala ordenou que em todos os boris®* devem contar, primeiramente, com a presenca dela
e com tudo doce e branco, pois a sua oferenda € o manjar e o arroz branco. Nesse sentido, Prandi
(2001) corrobora com esses autores ao afirmar que, além desse mito, existe um outro que,
também, evidencia que ela recebeu o titulo de dona de todas as cabegas (lya Ori) concedido
pelo Pai supremo num dia

em que todos os deuses deveriam atender ao chamado de Olodumare para uma reunido.
lemanja estava em casa matando um carneiro, quando Legba chegou para avisa-la do
encontro. Apressada e com medo de atrasar-se e sem ter nada para levar de presente a
Olodumare, lemanjé carregou consigo a cabeca do carneiro como oferenda para o grande pai.

Ao ver que somente lemanja trazia-lhe um presente, Olodumare declarou: “Awoyé ori dori

re”. “Cabega trazes, cabega seras.” Desde entdo Iemanja é a senhora de todas as cabegas.
(PRANDI, 2001, p. 388)

Por isso, até aqueles que ndo sdo, oficialmente, seus filhos devem reveréncia e respeito
a essa Grande Deusa-Mae, pois conforme afirma Barbosa Junior (2014), ela esté diretamente
associada ao chacra frontal ligado diretamente a nossa intuigéo e visao interior, fato que a liga
diretamente ao psiquismo e ao sistema nervoso do ser humano, além de ressaltar que a sua cor
principal é o branco associado ao cristal, sendo, como dito anteriormente, cultuada aos sabados
por seus devotos, porque esse é 0 dia da semana escolhido para reverencia-la diante de seu

elemento da natureza: a 4gua, juntamente, com suas comidas e bebidas preferidas.

2.2.2 lemanja: a mée génese - arquétipo de fertilidade e maternidade - personificada em mar-
Utero geradora de vida e morte

A Rainha lemanja é o grande arquétipo de fertilidade e maternidade. E a grande
divindade das aguas que antes de ser designada detentora dos poderes das aguas da calunga
grande, ela ja possuia 0s dominios das dguas doces. Entretanto, ao ser a grande governante dos
poderes de todas as aguas, ela divide o dominio materno com sua filha Oxum que governa a
fertilizac&o e ela, a nutricdo.

Nesse sentido, ela representa na histéria da mitologia um grande Utero que gera a vida,

mas também, a morte. Aproximando-se, assim, de suas méaes ancestrais (Iya Mi), que nos faz

34 Neste contexto, recorrendo a Salami (1993, 1999), que nos fala que o ori é nossa origem, além de nossa simples
cabeca fisica, temos que nosso destino inteiro € marcado pela escolha desta cabeca, e para tanto existem rituais e
praticas como o bori (que quer dizer em ioruba bo ori, dar de comer ao ori), para restabelecer o equilibrio necessario
nesta nossa cabeca (que determina, a partir de nossa origem, 0 nosso destino). (POLI, 2019, p. 20)



43

entender a razdo dela enquanto detentora dos poderes de todas as aguas ser a renovadora da
vida e, ndo, a destruidora.

Talvez seja por isso que, segundo Eliade (2016), os mitos encontram-se presentes e
vivos em todas as sociedades refletindo os verdadeiros motivos que fundamentam e justificam
0 comportamento de toda a atividade ou agdo humana. Eliade (2018) afirma que eles sdo
evidenciados por meio de uma historia sagrada ou um acontecimento primordial que teve seu
lugar no comeco do tempo. Assim, o autor prossegue afirmando que contar uma historia sagrada
significa revelar um mistério, pois as personagens dos mitos ndo sdo seres humanos, e sim,
herdis ou deuses civilizadores. Por esse motivo que suas faganhas ou proezas sdo mistérios que
0 homem né&o poderia conhecé-los se ndo Ihes fossem revelados (ELIADE, 2018).

Dessa maneira, Eliade (2018) reitera que 0s mitos sdo historias ou narra¢cdes daquilo que
os seres divinos ou deuses fizeram no inicio do tempo. Uma vez ditos, proclamados ou
revelados, tornam-se verdades absolutas — que justificam a histéria sagrada e as religiGes de um
povo — porque € a narracdo de como as coisas comegaram a ser, como foram efetuadas, isto &,
criadas, segundo Eliade. Haja vista que, para esse autor, 0os mitos s6 falam das realidades, dos
acontecimentos que se manifestaram por meio do sagrado, pois € a partir dos ensinamentos dos
deuses, transmitidos pelos mitos, que o homem é capaz de se tornar verdadeiramente homem,
porque o sagrado é a prépria realidade por exceléncia.

Assim, a realidade desse sagrado, a partir dos estudos de Jung (1875; 1961 apud
SANTOS, 2008), encontra-se na imagem da mae arraigada na psique humana e difundida em
diferentes mitos e religies em todo o mundo, como se fosse um arquétipo, por exemplo, da
Grande Méae. Termo que, segundo Jung (2014), provém da Histéria das Religides e abrange
inimeras manifestacfes do tipo de uma Deusa-Mae. Porém, Jung (2014) afirma que os
arquétipos ndo se difundem, somente, por causa da tradigdo, da linguagem e migracdo. Mas,
podem ressurgir em qualquer tempo e lugar sem a influéncia de uma transmissao externa.

Talvez seja por isso que, segundo Renato Noguera (2017), a cultura loruba associa as
manifestagdes de lemanja as aguas, de maneira sinestésica, incluindo todos os sentidos: olfato,
tato, paladar e audigdo, além de aspectos visuais que incluem a imaginacdo. Fato que, para
autores como: Ama Mazama, Marimba Ani, Cheik Diop e Molefi Asante, citados por Noguera
na obra: Mulheres e Deusas: como as divindades e os mitos formaram a mulher atual (2017),
esta seria uma especificidade, particularidade e/ou singularidade da cultura ioruba, estar
presente e viva em todas as culturas africanas, conforme

explica (. . .) a soci6loga nigeriana (. . .) Oyewumi, [que] na sociedade ioruba é mais
pertinente tratar de cosmossensacdo em vez de cosmovisdo, principalmente porque a
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realidade ndo é experimentada somente através do sentido da visdo, mas, de modo
sinestésico, inclui e articula todos os sentidos. (NOGUERA, 2017, p. 76)

Assim, entendemos que a sociedade ioruba e todas as religides do pantedo africano
possuem um ritual baseado nos sentidos. E talvez por isso, que o estudo do mito pelos
estudiosos ocidentais, segundo Eliade (2016), tenha sido aceito da maneira que era entendido
pelas sociedades arcaicas, onde ele designava uma historia, possivelmente, verdadeira e
preciosa por envolver um carater sagrado de grande significado.

E por isso que, segundo Noguera (2017), a lemanja cultuada no Brasil passou a ser
arquétipo de fertilidade e maternidade em virtude de suas origens na tradicdo iorubd, que a
associavam as aguas doces, simbolo de fertilidade e abundancia, cultuada em trechos cortados
pelo rio Ogum, cujo nome original Yemonja significa mée dos filhos peixe. Nome, segundo
Noguera, ligado a pesca, mesmo remetendo a uma poténcia feminina de sensualidade e
maternidade, pois o elemento agua ndo é simbolo de passividade, mas de energia feminina ativa
que flui em ciclos.

Para Noguera (2017), ao ser ligada ao elemento agua, o seu componente simbdlico de
representacdo ativa das emocdes e da maternidade, lemanja agrupa as qualidades de gerar a
vida e a morte, sendo assim, a orixa representante do mar personificado em um Gtero benfazejo
capaz de gerar a vida. Por outro lado, para esse autor, ela € um ser bruto, destrutivo, inconsciente
e de enorme poder capaz de gerar a morte, afinal, tudo é ciclico, do nascimento,
desenvolvimento e transformacéo (morte).

Nesse sentido, Gaston Bachelard (2018) corrobora afirmando que o mar é o maior
simbolo de maternidade, pois a agua é seio, &mago e esséncia de vida. Mas também, para
Bachelard, é a morte para o devaneio, o0 sonho ou o desejo ambiguo, pois 0 morto sera devolvido
ao colo da mée para ser (re)parido, porque a morte nas aguas simboliza a mais maternal de todas
as mortes.

Assim, ao ser inserida nesse campo da dualidade, lemanjé, para Noguera (2017), possui
a detenc@o do poder do “bem” e do “mal”. Além de ser a “guardia” do poder de nutricdo vital
da propria vida, nutricdo alimentar, emocional ou intelectual em relacdo aos seres humanos,
uma vez que, ele é emanado por meio da energia de lemanja — a Grande Mae, responsavel pela
nutricdo da vida dos seres do universo — representada, de maneira mais ampla, pela
maternidade.

O poder de lemanja: a grande mde iorubana, é constituido por meio da fusdo entre a
maternidade e a energia vital, que sdo ligados ou associados, nos dizeres de Gerlaine Martini

(2017), a amamentacao realizada pelas mulheres num periodo que pode chegar a trés anos,
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durante o qual elas praticam abstinéncia sexual e, ritualmente, sdo consideradas seres puros.
Porém, essa pureza se perde quando essa mulher tiver outro filho no préximo ano depois de ter
dado a luz. Quando sera chamada de “prostituta”, e acusada de nao ter alimentado bem o filho
anterior. Nessa concepcao, a amamentacao se tornou uma metafora espiritual de poder, segundo
Martini.

Esse poder maternal associado & energia vital é constatado, em Regma Maria dos Santos
(2006) a partir de Simone Beavouir (1987), quando evidencia que a parte paterna € ignorada na
criagdo dos filhos por muitos primitivos, porque a mée € vista COmo 0 Ser necessario ao
nascimento do filho, pois ela que conserva e nutre 0 germe em seu seio. E por meio dela que a
vida no cla se propaga. O seu papel é de primordial importancia e valor,

Assim, enquanto lemanja representa a maternidade, a deusa Oxum, de acordo com
Martini (2017), é a grande orixa responsavel pela fecundacdo e menstruacdo, isto é, pela
gestacdo bioldgica e pelas criangas de colo. Nesse sentido, segundo Verger (2018), o seu poder
esta mais voltado para o controle da fecundidade, em virtude de sua estreita relacdo com as
Iyami-Ajé (“Minha Mie Feiticeira”). Dessa maneira, lemanja partilha com sua filha Oxum o
dominio do reino da maternidade. Porém, enquanto Oxum governa ou preside o campo da
fertilidade: ovérios e Utero,

lemanjd preside o sustento materno — o seio. Austera e sensivel, lemanjid é mais
compreendida como mae a partir do periodo da pré-adolescéncia, o que ndo a faz menos
possessiva e que se esforca por manter seus filhos eternas criangas. A dedicagdo e protecéo

vao cedendo lugar a austeridade, na medida em que a crianga vai atingindo a maturidade
sexual. (ZACHARIAS, 1998, p. 188)

A partir dessas proposi¢des, Eliade (2018) corrobora evidenciando que a mulher tem
uma forte ligagdo ou relagcdo mistica com a terra, pois da a luz é uma variante humana, de
fertilidade telurica, isto €, da terra. Por esse motivo que as experiéncias religiosas relacionadas
com a fecundidade e o nascimento, para esse estudioso, possuem uma estrutura cosmica, pois
a fecundidade feminina tem um papel cosmico, de Mae Universal. Haja vista que a sacralidade
feminina depende da terra.

E por isso que, segundo Eliade (2018), em algumas religiGes acredita-se que a Terra-
Mée tem a capacidade de conceber sozinha, sem a necessidade do auxilio de um companheiro.
Os tracos dessas ideias arcaicas ainda permanecem, nos dizeres desse pesquisador, nos mitos
das deusas mediterraneas. Além de outras deusas de origem grega terem, também, gerado sem
a ajuda dos deuses, conforme evidencia suas pesquisas. Isso, para Eliade, é uma expressao de

carater mitico de autossuficiéncia e da fecundacéo da Terra-Mae.
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Dessa maneira, lemanja herda essas caracteristicas da Mae universal tornando-se a
grande mde nutridora, fértil e maternal detentora de “poderes magico-religiosos ocultos, que
exercem uma influéncia decisiva na vida” (ELIADE, 2018, p. 121) de toda a natureza. Nos
dizeres de Eliade (2018), ela possui um modelo cosmico a ser seguido: a figura da Mée Terra.
Por isso, senhores (as) leitores (as), ela é considerada a rainha de todas as 4guas dos mares e
dos oceanos, nas terras do novo mundo, e, em terras Yoruba, a rainha das aguas doces, dos rios,
de onde

vem sua saudag@o “Odo Fiaba” (0do, rio; fé, dona; yagba, mae, senhora; ou seja, Senhora
Dona dos Rios). Seu culto ainda pode ser encontrado direcionado a alguns rios africanos. O
Orixa africano dos mares seria chamado Olocum (Ol6, senhor; okun, oceano; ou seja, Senhor

dos Oceanos) e é considerado por muitos o Pai ou a Mae de Yemanja. (VERGER, 2002, p.
194)

Todavia, a umbanda acredita que lemanja herdou de seu pai ou mae (Olokum), a fungédo
de governar as aguas salgadas, tornando-se a dona dos mares e dos oceanos. Todos o0s
pescadores, marinheiros e saveireiros que necessitam dos alimentos provenientes dos mares
dedicam grande culto em agradecimento a essa deusa por fornecer o sustento para as suas vidas.

Assim, segundo Barros (2006), todos que desejam oferecer homenagens a essa grande
e poderosa mae-orixa, ndo devem esquecer que ela é um ser feminino de grande vaidade, isto
é, uma mulher com toda a sua poténcia criadora, pois é mae, e também, mulher. Por isso, 0s
seus devotos retratados pela pena de Jorge Amado, que cultuam doutrinas afro-brasileiras, véo
até o mar fazer-lhe pedidos e entregar-lhe as oferendas como a tia de Guma, dona Rita, esposa
de seu Francisco, que enquanto andava de um lado para o outro, segundo o narrador onisciente,
rezando a Nossa Senhora de Mont Serrat dizia que, na grande festa de lemanja, “levaria
sabonetes para a festa de dona Janaina. [E] Guma pedi[ria] uma mulher bonita, uma mulher boa
sem aquele perfume esquisito que sua mée trouxe no colo, pedi[ria] que lemanja Ihe desse uma
mulher nova e virgem como ele, quase tdo bonita como ela mesma” (AMADO, 2012, pp. 37 -
46).

Nas festas dedicadas a dona Janaina, nos terreiros de religides afro-brasileiras, notamos
que os médiuns® realizam uma atuagdo performatica com o corpo fazendo movimentos de

ondas com 0s bracos associados a maternidade e a feminilidade que essa orixa possui em virtude

3 E aquele que tem o privilégio de ser intermediario entre os espiritos e os seres encarnados. (PINTO, 1971, p.
124).
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de sua relagdo com os mares e oceanos. Dizem que nesse momento, os cavalos®® encontram-se
em “transe mediinico”, isto €, incorporados com a energia dessa orixa.

Segundo o narrador onisciente da obra Mar Morto, de Jorge Amado, quando chega o
grande dia da festa de dona Janaina, é que as suas iniciadas ficardo mesmo feitas, isto €, se
tornardo sacerdotisas de lemanja. Assim, melhor do que a personagem complexa Rosa
Palmeirdo, que é sua filha a vinte anos, elas dangam e requebram todo o corpo ao

som dos instrumentos [que] ressoa por toda a peninsula de Itapagipe. Os musicos estdo
excitados também, como todos os que assistem a esta macumba do pai Anselmo em honra
de lemanja. Faz meses que estas negras, que hoje sdo feitas, foram iniciadas. Primeiro deram
a todas elas um banho com as folhas sagradas, rasparam-lhes os cabelos da cabeca, das axilas,
do pubis, para que o santo mais livremente possa penetrar, e entdo veio o efun. Tiveram as
cabecas pintadas e também as faces com cores berrantes. Receberam entdo lemanja que
penetrou nelas ou pela cabeca ou pelas axilas ou pelo pubis. Ela s6 penetra pelo pdbis quando
a negra é virgem e nova, e é como se a escolhesse para sua mucama, para pentear seus

cabelos, fazer cocegas no seu corpo. Depois elas ficaram todos esses meses recolhidas. Ndo
conheceram homem, (. . .) viveram sé para lemanja. (AMADO, 2012, pp. 81 - 82)

A respeito das sacerdotisas, Nancy Qualls-Corbett (1990) evidencia que elas eram
mulheres bonitas, altas, belas e humanas que encarnavam a deusa e dangavam no templo com
0 intuito de provocar a comunicagdo entre o corpo e a alma, porque elas sdo a imagem
arquetipica de alguém que teve a iniciacdo nos mistérios e alcangou uma conexdo profunda com
a deusa do amor.

Além de serem conhecidas, de acordo com Qualls-Corbett (1990), como as prostitutas
sagradas — mulheres humanas conhecedoras de seu lado espiritual erético — que o vivem na
pratica por meio de rituais formais de acordo com as suas circunstancias individuais. Apesar de
serem, também, a imagem dancante, estimulante e radiante do feminino que, durante a
realizacdo da festa da deusa lemanja, ocorre na procissdo que corta 0 mar personificado em
templo, juntamente com as feitas da mée-d’agua e as

mulheres [que] solugcam, mulheres [que] levam cartas e presentes, [pois] todos tém um pedido
a fazer a mée-d’agua. Dangam dentro dos saveiros e parecem fantasmas aqueles corpos de

mulheres se rebolando, aqueles homens remando ritmadamente, aquela musica barbara que
atravessa 0 mar. (AMADO, 2012, p. 80)

Percebemos, nos estudos de Qualls-Corbett (1990), que as mulheres estavam em
conexd@o com a deusa — aquela que traz a renovacdo da vida, do amor, da paixdo, da fertilidade
— e, com a sacerdotisa sensual — uma mulher humana que trazia os atributos da grande deusa a

vida dos seres humanos. Atributos, segundo Alexandre Cumino (2019), existentes e vivos no

3% Médium dos Guias em Umbanda. Como em todas as correntes espiritas, este termo quer dizer o mesmo que
aparelho, isto é, todo o médium que esta sempre pronto a receber o protetor ou Guia. (PINTO, 1971, p. 44)
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interior de cada um de nos. Perdé-los, nos dizeres de Qualls-Corbett (1990), é 0 mesmo que
esterilizar a nossa vida, porque se desejamos ou almejamos restabelecer uma ligacdo ou
conexd@o com a deusa do amor encarnada, torna-se tarefa individual revisarmos a renovacéo de
natureza feminina.

Nesse sentido, segundo Poli (2019), ndo séo todas as cidades de cultura iorubéd que
relaciona lemanja com o mar, apesar de se encontrar na maioria delas. Contudo, ela esta ligada
as aguas na maior parte, pois as aguas e as deusas (deuses) fazem parte da cosmologia da
maioria das cidades iorubanas. Por isso, a sociedade iorubana se conectava com lemanja por
meio das aguas, simbolo de natureza essencialmente feminina. Porém, ainda para esse
pesquisador, isso ndo quer dizer que essas dguas sejam, apenas, dos mares, pois grande parte
dessas cidades iorubanas fundadas pelos descendentes de Odudua®’, ndo apresentam o mar
como integrante de seu cotidiano. O que levou as entidades a se adaptarem de acordo com o
mito que fundou as cidades.

Dessa maneira, Poli (2019) afirma que, no Brasil, 0 nome de nossa lemanjé, originou-
se de Yemoja, uma das divindades mais importantes de Abeokuta, local onde situava o seu
principal templo. O autor reitera que a lemanja que conhecemos no Brasil recebeu o titulo de
dona de todas as aguas e o poder de governa-las herdado de elementos provenientes das
divindades iorubanas denominadas de Yemoja, Yeyemowo e Yewa, e demais divindades
menores ligadas as dguas de inimeras cidades iorubanas que encontramos desde o periodo das
senzalas por meio dos filhos da diaspora.

Segundo Martini (2017), ao ser associada aos rios, lemanja esta lado a lado com sua
filha Oxum considerada a progenitora, isto €, a orixa relacionada as dguas doces que fazem
germinar. E aos mares e oceanos, ela esta lado a lado com seu pai ou mde Ol6okun®,
considerado, por Zacharias (1998), o orixa do mar, identificado, as vezes, como divindade
feminina e em outras versées como um deus masculino, que seria uma possivel versao iorubana

de Netuno®®.

37 E mais um personagem historico que orixa; guerreiro terrivel, invasor e vencedor dos ighds, fundador da Cidade
de Ifé e pai dos reis de diversas na¢des onde se fala ioruba. Em Oyo (. . .) “Odudua ¢ o principe fundador dos reis
Yoruba. Ele fundou Ife, onde chegou vindo do Sudao, préximo da Meca (!). Era um guerreiro”. (VERGER, 2019,
pp. 264 - 437 - 438)

38 Olokun ser considerado um orixa masculino ... se deve ao fato de que Lagos é o ponto onde Olokum foi estudado
e de que essa regido do litoral era submetida outrora ao rei do Benin e ndo ao rei dos yoruba. Além disso, Olokun,
no Benin, é um deus masculino. Os autores confundiram o deus Olokun do Benin com a deusa Olokun dos yoruba.
(VERGER, 2019, p. 438). lemanja seria a filha de Olookun, deus (em Benim) ou deusa (em Ifé) do mar.
(VERGER, 2018, p. 196)

39 Deus dos mares e oceanos na mitologia romana.
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Segundo Verger (2019), ela é a orix& mais poderosa, porque é a 4gua e nada se pode
fazer sem &gua, por isso todos (as) os (as) demais orixas dependem dela. Assim, percebemos
que a rainha lemanja é, de fato, uma grande divindade, uma deusa detentora dos poderes de
elementos oriundos do culto a Yemoja — divindade das aguas doces e salgadas ligadas

ao poder feminino, ao poder criador e a génese, a maternidade, a fertilidade e a ancestralidade
feminina. Estas aguas, que explicam a fungdo cosmolégica do mito a partir de seu poder
criador e de mée da génese, tém seus reflexos no poder feminino da maternidade que,

juntamente como papel feminino da ancestralidade, nos explicam muito da estrutura social
que se constroi historicamente onde este mito esta presente. (POLI, 2019, p. 152).

E por isso, que lemanja possui o axé de renovar todas as forcas e energias de seus filhos
e filhas, pois as suas 4dguas se “transformam” em uma espécie de tero materno, no qual ela
carrega e cuida de sua prole, tendo a incumbéncia de renovar as suas vidas. Haja vista que ela
é uma deusa-mae completa, porque agrega carateristicas presentes em outras divindades das
aguas do territorio africano, e também, em algumas deusas-mdes de outras mitologias,
principalmente, de suas Maes Ancestrais denominadas coletivamente de lya Mi*® — “Nossas

Mades” —a Terra.

2.2.3 lemanja: simbolo materno das mées terras — loruba e Grega — deusas da vida e do poder
de “destrui¢do” (renovagao)

Segundo Eliade (2018), os mitos que falam a respeito da Mae Terra evidenciam com
bastante clareza que essa Mde Universal é a propria fertilidade e a riqueza reveladora do
mistério de geracdo e criacdo da vida, que segundo o homem religioso é um mistério central do
mundo.

Por esse mistério estar presente no centro do mundo, essa grande mée, nos dizeres de
Joseph Campbell (1949), é a prépria dualidade, isto €, a harmonizadora dos pares opostos
existentes na duplicidade entre: “bem e mal”, “vida e morte”; pois ela cria, preserva e destroi
em um unico tempo, porque a morte, segundo Eliade (2018), ndo é o fim da vida. Ela € apenas,
segundo esse autor, uma outra modalidade de existéncia humana, pois 0 cosmos € um ser ou
organismo Vivo que se encontra em periodica renovacao.

Dessa maneira, aqueles que ndo sdo oficialmente filhos e filhas da Rainha lemanja,

herdeira dos atributos divinos da Grande Mae Terra, também, devem-lhe reveréncia e respeito,

40 Entre os iorubas, o poder feminino é sintetizado por um termo coletivo, Awon lya wa, “nossas mies”, que s3o
particularmente homenageadas na ocasido do festival Gelédé realizado entre marco e maio, antes do comeco das
chuvas. (AUGRAS, 2000, p. 18)
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porque segundo uma publicacéo de Martini (2017), ela é considerada a mée de todas as cabecas
ligadas a feitura da cabeca, isto é, de ordem espiritual e ndo bioldgica. Além do fato de que nela
“permanecem vivos os valores referentes ao poder das Maes Ancestrais ” (AUGRAS, 2000, p.
23) verificados e identificados nos terreiros de candomblé quando a cultuam.

A sua forca feminina é tdo grande que chega a ser comparada com a Deusa egipcia Isis*!,
que possui fungdes semelhantes as suas e as de suas ancestrais, cujos poderes sdo simbolizados
por passaros

que sdo os instrumentos magicos de poder das 14 Mi, mediadores entre a feiticeira e as
pessoas, ou suas vitimas. Eles sdo os agentes do poder, sua capacidade de répidg locomogéo
transforma-os em mecanismos perfeitos para levar a desgracga ou a felicidade. E o ser alado,

que possibilita ao poder e ao espirito das l1a Mi viajarem livremente entre os mundos, material
e espiritual. (SANTOS, 2008, p. 69)

A pesquisadora Augras (2000) ressalta que o passaro na simbologia ioruba representa o
poder de procriacdo da mae, uma vez que as penas do passaro, assim como as escamas do peixe,
fazem alusdo a um namero grande de descendentes que se encontram implicitamente no corpo
materno, que é fonte de calor e de vida. Esse poder é misterioso e secreto, porque fica escondido
no &mago do corpo da mée, que é a casa e a morada. Assim, o medo de ficar preso eternamente
dentro do corpo materno é claramente assumido, na qual a autora questiona que “cilada ¢ essa,
sendo a propria vagina aterradora?” (AUGRAS, 2000, p. 18)

Segundo Augras (2000), para Carneiro da Cunha (1984), abordar esse assunto significa
transgredir os cultos, porque promove uma inversdo dos valores sociais concedendo,
periodicamente, a regressdo do mundo, pois o Culto Geélédé, conforme esse autor, tem a
finalidade de mimar e agradar as lyami. Para isso, a comunidade masculina, nos dizeres de
Carneiro da Cunha (1984 apud AUGRAS, 2000), se abdica de suas prerrogativas de homens
dancando vestidos de mulheres para agradarem, completamente, as mées ancestrais, utilizando,
até mesmo, de uma grande licenca verbal, em que tanto criancas quanto adultos falam
livremente dos pelos enormes da imensa vulva de Tyami.

A pesquisadora Augras (2000) reitera que, segundo Carneiro (1984), lami ou lya mi,
minha mae, € de grande inteireza, integridade, totalidade e plenitude, por ser a primeira geratriz

da qual surge toda a criagdo. Sendo assim, de acordo com suas teorias, a origem de todos nés,

41 A deusa mais egipcia que existe, casou com seu irmdo Osiris, para nos tornar os soberanos do Egito — quero
dizer, nos tornar a familia soberana dominadora do Egito (. . .) a mde de toda mae, (. . .) quem decide fazer do
infecundo, o fértil. A protetora de todas as mulheres. Senhora das Duas Terras do Egito, Dona dos Céus, Senhora
da Casa da Vida. (GEORGE, 2000, pp. 26 - 133 - 167 - 168)
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pois ela € uma mée inteiramente sacralizada, cujo poder e beleza se encontra no segredo da
criagéo e se desdobra em diversas figuras das divindades femininas como
lemanja, mae da possibilidade de ser, Dama das Origens, é exaltada em seu papel fecundo,
sem que seu poder seja percebido como ameacador. Parece que (. . .) representa
exclusivamente o aspecto de mée boa. (. . .) A exaltacdo da fecundidade, no entanto, ndo
esgota o significado da sexualidade feminina. No candomblé brasileiro, as labas ndo sdo

descritas apenas como mées, mas também como esposas e amante. (AUGRAS, 2000, pp. 21
- 23).

Assim, segundo Azevedo (2006), lyami é a mée da ancestralidade, ¢ a divindade mitica
que representa a coletividade das entidades genitoras da ancestralidade feminina, isto é, grande
divindade das praticas religiosas afro-brasileiras que veio ao Brasil juntamente com seus
descendentes da didspora africana ocidental. Assim, torna-se a mde primordial, a matriz
principal e essencial da qual provém toda a criagdo do mundo material. Sendo assim, segundo
Santos (2008), a terra que mantém o mundo com o axé feminino — grande poder da fecundacéo.

Falar em lemanja, enquanto detentora do titulo de Grande Mée das religides afro-
brasileiras, mesmo que essa grande deusa receba diferentes imagens no campo imaginario da
populacio brasileira que a devota, torna-se impossivel ndo inserir a mae lyami no contexto
estudado e pesquisado, pois, de acordo com Gustavo Barcellos (2019), sozinhas, as figuras
miticas ndo entregam a dimensdo total de seu sentido, porque toda mitologia é uma teia de
relacBes, na qual os deuses ndo operam com singularidades, pois pertencem uns aos outros.

Dessa maneira, Verger (1992 apud Azevedo, 2006) evidencia que a ignorancia a
respeito da personalidade de lyami fez com que muitos pesquisadores deixassem de associa-la
ao culto dos orixas, mesmo sabendo que nenhuma ceriménia pode ser iniciada ou realizada
antes de lhe conceder oferendas, pois

no universo africano, negro-africano, existem as feiticeiras, sabias, que sabem manipular as
forcas da natureza para atingir certos fins. Elas curam e fazem de tudo para atender as
necessidades da sociedade (. . .) influenciam a salde, a vida social e profissional. A forca que

elas possuem é primordial para a sadde em todas as formas: fisica e espiritual. (AZEVEDO,
2006, pp. 61 - 73).

Segundo Azevedo (2006), o culto dessas grandes sabias é de origem africana,
denominado: Culto Lesse Oris3, isto é, Culto aos Orixas, cuja fungo é reverenciar a uniso com
os elementos da natureza, enquanto que no estado da Bahia, tal culto ocorre ou acontece na
religido dos orixas (candomblé), cujo poder de cura dessas maes ancestrais foi transferido para
a Rainha dos mares, a dona Janaina — mais conhecida como: lemanja, isto €, a Yemaya Apara,
segundo Cabrera (1954; 1974 apud VERGER, 2018), que € uma das qualidades da mae-d’agua
que se preocupa em cuidar dos doentes e Ihes preparar remédios.
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Esta deusa-mée que é a grande protagonista da obra Mar Morto, de Jorge Amado,
segundo o narrador onisciente, possui um porta-voz: O pai de santo Anselmo, que era maritimo
e andou pelas terras da Africa e aprendeu a lingua daquele povo e o significado das festas e dos
santos. Ao retornar ao cais da Bahia, torna-se um importante macumbeiro respeitado, por
aqueles povos baianos, substituindo o pai de santo Agostinho que havia morrido. Assim,

era agora ele quem fazia as festas de lemanja, quem presidia as macumbas do Mont Serrat,
quem com ordem de dona Janaina curava doentes, dava bons ventos aos saveiros, mandava

para longe as tempestades frequentes. Ndo havia naquela beira de cais e naquele mund&o

d’agua quem ndo respeitasse o Anselmo, que ja andara na Africa e rezava em nago.
(AMADO, 2012, p.74).

Assim, segundo Noguera (2017), lemanja é a grande representante do mar que simboliza
um Utero benéfico que gera a vida. Por isso, ousamos inferir que talvez a 4gua desse mar possa
ter alguma relagcdo metaférica com o liquido uterino que nutre e da vida, assim como lemanja
gera a vida materializada nos peixes para servirem de alimento aos homens
(saveireiros/pescadores) da obra Mar Morto, por exemplo.

Por outro lado, ainda segundo Noguera, esse mar é destrutivo e brutal devido ao seu
imenso poder de causar a morte. Ressaltamos que essa morte ocorre quando 0s marinheiros ou
saveireiros da obra em estudo se afogam em virtude de seus grandes feitos realizados nas
travessias dessas dguas maritimas, a exemplo de Guma que ao vir “cansado da travessia dificil
(. . .) é com dificuldade [que] nada[ra] com Toufick sobre as costas (. . .) contra as aguas e
contra o vento” (AMADO, 2012, p. 241) para, em seguida, salvar Anténio*? e ser perseguido
pelos tubardes. Talvez seja por isso que o autor Noguera reitera que essa grande deusa das aguas
salgadas remete a uma poténcia feminina muito profunda, pois o elemento agua que é seu
simbolo de energia feminina € muito diferente de passividade.

Nesse sentido, Augras (1983 apud BARROS, 2006) associa a imagem mitologica de
lemanja como senhora ou dona do mar ao simbolismo das Grandes Maes Ancestrais dos
iorubas, porque as lyd Mi tém um poder feminino representado por um passaro, cujas penas
simbolizam o infinito nimero de seus filhos. Enquanto isso, lemanja tem 0s peixes que
assumiram o significado destinado aos passaros das lya Mi, e talvez por isso se possa relaciona-
los com o embrido, o germe e as grandes poténcias infinitas das aguas geradoras (BARROS,
2006).

E por isso que lemanja possui qualidades de gerir a vida e a morte, pois, para Barros

(2006), ela detém os dois aspectos da Grande Mée primordial na simbologia ioruba: uma mae

42 Estudante e literato, que tivera curiosidade de ver como se passava o contrabando. (AMADO, 2012, p. 239)
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(lya Mi Oxorongd) perfeita, doadora e aniquiladora da vida. Sendo assim, nos dizeres de Maria

Goretti Ribeiro (2008), uma mae que persiste, que é provedora de alimentos espirituais e fisicos,

que como grande nutridora, aproxima-se de Deméter*® que é a figura arquetipica do instinto

maternal nutridor e benevolente, de uma mée que

participa do mundo dos vivos e do mundo dos mortos, simultaneamente. E, no caso de
Deméter, ndo so pela filha, (. . .) que participa do mundo das trevas, da morte. Mas ndo é s6
por isso que ela também participa da morte. (. . .) quando ela perde a filha, fica muito irada
(...), 0o mito fala emira. Ela fica furiosa! Sim. (. ..) Mée Dolorosa — mas, na verdade, ndo se
trata de depressdo, mas de luto. (. . .) pois a filha morre. (. . .) Ela provoca a morte
interrompendo a fertilidade da terra. (. . .) Afeta homens e deuses. (. . .) Ela faz com que a
terra torne-se infértil e ndo possa mais oferecer alimento: é a morte. (BARCELLOS, 2019,
pp. 265 - 266).

Nesse sentido, Santos (2008) afirma que lemanja, a Grande Mae do Candomblé, uma

deusa amorosa, conselheira e protetora de seus filhos também possui seu aspecto mais terrivel

e negativo, no momento em que vingou a morte de seu filho destruindo a primeira humanidade.

Esse fato aconteceu quando ela era uma grande rainha poderosa e sbia e

tinha sete filhos e o primogénito era o seu predileto. Era um negro bonito e com o dom da
palavra. As mulheres caiam a seus pés. Os homens e 0s deuses o invejavam. Tanto fizeram e
tanta callnia levantaram contra o filho de lemanj que provocaram a desconfianca de seu
préprio pai. Acusaram-no de haver planejado a morte do pai, o rei, e pediram ao rei que o
condenasse a morte. lemanja Saba explodiu em ira. Tentou de todas as formas aliviar seu
filho da sentenca, mas os homens ndo ouviram suas suplicas. E essa primeira humanidade
conheceu o preco de sua vinganca. lemanja disse que os homens sé habitariam a Terra
enguanto ela quisesse. Como eles a fizeram perder o filho amado, suas aguas salgadas
invadiriam a terra. E da agua doce a humanidade ndo mais provaria. Assim fez lemanja. E a
primeira humanidade foi destruida (PRANDI, 2001, p. 386).

Segundo Barcellos (2019), a maternidade envolve o ser com a vida e a morte, porque é

uma energia carregada de duplicidade ambigua e paradoxal, pois ndo existe, somente, o fato de

a mae ser, apenas, a nutridora para dar continuidade a vida na terra. Se assim fosse, seria uma

visdo muito simplista. Por isso, ousamos dizer que a dona das terras de Aioca possui esse poder

de criacdo e destrui¢do, chamado de duplo aspecto que fornece essa energia vital, de duplicidade

para dar continuidade a vida, uma vez que

a grande mae é a doadora da vida — e € importante enxergarmos a Grande mae pela lente de
Deméter, que € a lente mais nitida, mais diferenciada para enxergarmos a maternidade, pois
ela é a deusa que institui a nutri¢éo, o cereal, aquilo que mantém os humanos vivos, portanto
¢ a maternidade num nivel bastante direto e absoluto — mas, a0 mesmo tempo, é a Mae
Destruidora, que detém o poder de destruicio. Ela da e tira a vida. E impactante saber que
aquilo que da a vida é o mesmo que a tira (BARCELLOS, 2019, p. 283).

43 Divindade da terra cultivada. Ela é a maternidade que alimenta. E a deusa da vida, deusa do gréo, do cereal,
aquela que ensina os homens a se alimentar (. . .) deusa da vida (. . .) uma deusa da morte (BARCELLOS, 2019,

pp. 264 - 265 - 267).
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Ent&o, ndo hé necessidade de controlar esse poder, pois ele tem que fluir livremente para
cumprir seu papel nutridor, haja vista que Santos (2008) define que as 14 Mi como Grandes-
Maes sdo seres encolerizados. Portanto, sem a boa vontade delas ndo haveria continuidade da
vida e, assim, a sociedade desmoronaria, porque para Ribeiro (2008), a Deusa (e aqui
levantamos a hipotese de ser as Ia Mi) que incorporava a materialidade da natureza, em toda a
sua beleza fisica, era chamada de a “Desconhecida”, em virtude de o maior significado de seu
culto se harmonizar com a natureza vivida pelos homens, uma vez que ela era a encarnacao da
fertilidade e da vida.

Por isso, que o instinto nutridor de dona Janaina sobressai quando ela fornece, por
exemplo: os peixes aos pescadores. Assim, a partir dos estudos de Barcellos (2019), a
consideramos a maternidade que fornece o alimento, aquela que alimenta, sendo a grande deusa
da vida assim como Deméter, denominada de a deusa do cereal, do gréo, isto é, o principio de
toda a alimentacéo.

Mas também, é o instinto de gerir a morte, pois ao vingar a morte de seu filho
primogénito narrada no mito supracitado na pagina anterior, torna-se, segundo as teorias de
Barcellos (2019), a deusa da morte assim como Deméter que possui o poder de acabar com 0s
grdos da terra. Nesse sentido, lemanja possui o poder de banir as dguas doces destruindo toda
a primeira humanidade com sua ira, sua faria e sua colera. Fato que direciona 0 nosso
imaginario aos estudos de Osvaldo Luiz Ribeiro (2017) a respeito de duas narrativas de
dilivio* da Biblia Hebraica. Em uma delas, o pesquisador evidencia que a divindade considera
0 homem um individuo mau, além de destacar que a narrativa descreve que essa divindade é
um deus furioso e colérico; e, por isso, destréi toda a humanidade com o castigo divino: o
diltvio.

Diante desses relatos, o pesquisador Verger (2019) evidencia que, de todo 0 pantedo
iorubd, lemanja é a mais poderosa porque é a prépria agua e sem agua nao podemos fazer nada,
por isso todos/as os/as demais orixas dependem dela. Talvez por isso que, numa publicagéo,
Barros (2006) ressalta que ela é a grande rainha de todas as aguas da terra, que ao espalhar a
sua colera, 0 seu 0dio, a sua raiva e a sua vinganca pelas aguas turbulentas de seus mares em
noites de tempestades, causando, de certa maneira, a morte dos pescadores, homens do cais,

marinheiros e saveireiros, ela

# RIBEIRO, O. L. Interpretacéo historico-social das duas narrativas de dilGvio da Biblia Hebraica. HORIZONTE
- Revista de Estudos de Teologia e Ciéncias da Religido, v. 15, n. 48, pp. 1446-1479, 31 dez. 2017. Fonte:
http://periodicos.pucminas.br/index.php/horizonte/article/view/P.2175-5841.2017v15n48p1446. Acesso em:
07/12/2020.
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pode ser entendida como um signo feminino que revela que bem e mal ndo sdo substancias
distintas. O mar tanto pode afogar quem pesca como € a base de sua honra. Portanto, o bem
e 0 mal sdo maneiras de manifestacdo da mesma poténcia. lemanja ¢ uma mulher. Dali,
bondade e maldade sdo categorias relativas. (NOGUERA, 2017, p.77)

O fato de lemanja ser um signo feminino que exala o bem e o mal, deixa claro que ela

é representante, segundo Barros (2006), das grandes mées lya Mi, seres femininos completos

em caracteristicas opostas que se complementam em vida e morte. Isto €, sdo consideradas orixa

proveniente de elementos veneraveis. Sendo assim, a Grande Mé&e-Terra da mitologia ioruba,

pois nos fornece a agua, o alimento que sacia a nossa fome e nos sustenta, o ar que respiramos

e que enche o0 nosso pulméo nos fazendo sentir a vida pulsar em nosso interior. Nesse sentido,
essas Mées sdo associadas a Grande Mae da mitologia grega

Gaia, que é (. ..) um principio cosmogénico. Mais proximos da Terra, (. ..). A Terra € a mée,

a base, fundamento e principio de toda a vida que, dessa forma, nao oferece escape, de onde

ndo se resvala nunca, (. . .). E uma potente descricdo da base/fonte da vida, que podemos

ouvir metaforicamente como referindo-se ao arquétipo materno (. . .). Da mée nunca se

escapa. Como origem, s é base doadora de vida, verdadeira criadora, se oferecer a sede

original de onde tudo descende. (. . .) [é um] principio cosmog6nico que é da ordem do

maternal, ou seja, daquilo que é fonte, sustento, chdo, que mantém as coisas como elas séo,

porque lhes fornece a sua base. (. . .) entdo, a maternidade, (. . .) em termos de origem e de

base, é (. . .) um principio cosmog6nico (. . .) que sustenta, (. . .) é da ordem do materno.
(BARCELLOS, 2019, pp. 257 - 258)

E por isso que Azevedo (2006) afirma que resgatar lyami é o mesmo que buscar a
natureza enquanto mae, pois essa natureza € simbolo dessa grande Mé&e na qual o homem se
curva em sinal de respeito; uma vez que a prépria terra, o principio césmico e/ou cosmogdnico
de toda a comunicagio que vai além das divisdes do universo, é a lyami, isto é,

as la Mi Oxoronga (. . .) as nossas maes primeiras, raizes primordiais da estirpe humana, séo
feiticeiras. S8o velhas maes-feiticeiras as nossas mées ancestrais. As 14 Mi sdo o principio de
tudo, do bem e do mal. Sdo vida e morte a0 mesmo tempo, sdo feiticeiras. S&o as temidas
ajés, mulheres impiedosas. As Oxorongé ja viveram tudo o que se tem para viver. As 14 Mi

conhecem as férmulas de manipulacéo da vida, para o bem e para o mal, no comeco e no fim.
(PRANDI, 2001, p. 348)

Para Nogueira (2017), as dualidades: bem e mal, estdo associadas mais as circunstancias
do que a realidade de fato. Ou seja, ora 0 mar esta calmo, ora agitado. Isso implica dizer que
lemanja enquanto personificacdo feminina do mar ora € calma, ora é nervosa, agitada. Assim
como as mulheres que nunca sdo uma coisa s, pois elas sdo capazes de fazer muitas coisas ao
mesmo tempo, por exemplo: cuidar de um bebé, fazer um projeto de uma ponte e conversar
com uma amiga, simultaneamente, pois isso € uma poténcia da mulher essencialmente
feminina, que a torna um ser dinamico, criativo, belo e capaz, pois sédo grandes administradoras
com o dom de solucionar questdes que estdo além do alcance do ser masculino (NOGUERA,
2017).
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Contudo, Santos (2008) afirma que a sociedade patriarcal portuguesa e brasileira
tentaram negar esses atributos do ser feminino, colocando a mulher numa condicéo de submissa
e de subordinada, pois a mulher africana sofreu sendo escravizada no ambiente da didspora.
Mas, para essa autora, ao possuirem a habilidade de dialogar e delegar funcGes, tornaram-se
grandes lideres, mées, mulheres e militantes que lutaram para ressignificar sua cultura, assim
como as ialorixas* dos terreiros de candomblé em todo o Brasil, cujo poder exercido por elas
era mantido arduamente e, assim,

pode ser interpretado como a afirmacdo do feminino, mitologicamente representado nas 1&
Mi Oxorongé e Orixas e concretamente exercido como lideres espirituais e comunitarias. As
conhecidas mées-de-santo Maria Escolastica da Conceicdo Nazareth (M&e Menininha do
Gantois, 1894-1986) e Maria Stella de Azevedo Santos do 11é Axé Op6 Afonja (Mée Stella
de Oxossi, 1925) sdo exemplos emblemaéticos. M@e Menininha, mais conhecida, foi a terceira
lalorixa do Terreiro do Gantois em Salvador. Sua habilidade para lidar com 0 ambiente social
desfavoravel foi muito admirada. O escritor Jorge Amado dizia sobre ela: “Mae Menininha
conquistou ampla admiracdo pelo exercicio de uma qualidade muito familiar aos politicos;
era uma mestra no jogo de alternar a conciliacéo e a resisténcia. Nunca se rebelou contra o
poder, seja do Estado ou da Igreja Cat6lica, que apoiava a perseguicdo ao Candomblé, mas
também jamais se rendeu”. Filha de Oxum, segundo depoimentos de seus filhos e filhas
(naturais e de santo), possuia as caracteristicas atribuidas ao seu Orixa: vaidosa, bela, doce,
com uma vontade e personalidade muito fortes. Lidar com um ambiente social repressor e
manter a ordem no terreiro, entre os filhos e filhas, valorizar e manter as tradi¢des; fortificar

as relagdes interpessoais e ajuda mdtua entre 0s membros do terreiro e ndo membros, todas
essas acOes sdo associadas @ memaria de Mde Menininha. (SANTOS, 2008, pp. 77 - 78)

Dessa maneira, Vera Felicidade de Almeida Campos (2003) nos informa que no dia dois
de maio de 1925, nasceu em Salvador, Bahia, Maria Stella de Azevedo Santos em uma familia
negra de classe média. Segundo a autora, a bisavé de Stella de Azevedo Santos, era uma africana
da etnia Egba. Ainda segundo a autora, ela veio ao Brasil porque foi enganada, raptada e presa
quando levava uma encomenda a um navio. E importante destacar que Stella recebeu de sua
avo, dona Theodora, a heranca, isto €, o legado do candomblé.

Assim, segundo Campos (2003), ao completar treze anos, ela comeca a transgredir 0s
padrdes de educacéo e a frustrar sua familia, que ficou muito incomodada com as suas atitudes.
Desconfiados de ser uma heranca de sua avo, a levaram em varios ilés (casas de candomblé)
para jogar os buzios. Até que ela foi entregue aos cuidados de Mae Senhora?®, tornando-se aos
quatorze anos sua filha de santo no 11é Axe Opd Afonja no ano de 1939. E em 19 de marco de
1976, aos 51 anos, foi escolhida ialorixa, pelo protetor espiritual daquela casa, cuja resposta se
manifestou por meio do jogo de buzios, por ser uma mulher de lideranca, de espirito e trabalho

4 Mées de santo que exercem a autoridade, sobre os seus membros, em um terreiro de candomblé.

4 Mae de santo brasileira Oxum Miua (Mé&e Senhora, falecida ialorixa do 11é Aché Apd Afonja, Salvador, Bahia).
(VERGER, 2019, p. 400). Cuidou do Axé durante vinte e seis anos. (. . .) conseguiu segurar toda a comunidade
em pleno ano de 1942. Nascida em 31 de margo de 1890, (. . .) conservou as marcas de sua personalidade até o dia
20 de janeiro de 1967, quando faleceu. (CAMPQOS, 2003, pp. 77 - 92)
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comunitario, possuidora de atributos como a estabilidade, flexibilidade e coragem nos dizeres
da pesquisadora Campos.

Sendo assim, a quinta ialorixa a comandar o 11é Axé Op6 Afonja com muitas conquistas
e realizacGes para o ilé. No campo profissional exerceu a profissdo de enfermeira por 30 anos,
além de ter recebido titulos de algumas Universidades do pais por sua brilhante carreira de
escritora, divulgadora e militante da crenca religiosa africana que se findou com a sua morte
em 27 de dezembro do ano de 2018 (CAMPQOS, 2003).

E dessa maneira que essas mulheres sdo caracterizadas com atributos de forca, garra,
luta e determinacdo. Mas também, podem ser como Noguera (2017) identifica 0 modelo
feminino lemanja caracterizado pela superprotecdo as pessoas de sua familia e de amizades
bem proximas. Além de reunir fraqueza, desconfianca, competéncia, sabedoria, lealdade e
sororidade, atributos que marcam sua identidade arquetipica feminina presentes na obra Mar
Morto, que também evidencia a luta e a ressignificacdo da mulher como tentativa de reforcar a
sua identidade na sociedade, o seu papel e o seu valor, aproximando-a dos poderes das mées
ancestrais quando “a mae do terreiro canta os canticos de Iemanja: A odé ressé / Ossi é Ilemanja
/ Acota gué legue a 0id / E r6 fi rila [enquanto] as feitas dancam como se houvessem
endoidecido de repente, [evidenciando que] lemanja ha muito que esta entre eles, metida no
corpo de Ricardina” (AMADO, 2012, p. 82).

Essas mulheres, assim como dona Inaé, possuem a dualidade entre o bem e o mal.
lemanja é a detentora do grande axé das primeiras maes ancestrais, que sdo a origem de toda a
criacdo daterra. Elas s@o 0 bem e 0 mal, a vida e a morte. Na cultura iorubd existe essa dualidade
desprovida das caracteristicas e leituras feitas pelo cristianismo judaico cristéo.

Nesse sentido, dona Janaina, Caiala e Soba € a grande genitora, aquela que da a vida,
mas também, a tira. E a génese feminina. E entendemos isso, como um ato de renovagao, e nio
como uma punic¢do. A vida e a morte se completam, assim como o masculino e o feminino
devem trabalhar juntos para se complementarem harmonicamente.

Portanto, todas as orixas femininas, todas as mulheres e, em especial, dona lemanja € a
representante maternal agregadora de todo o axé das “Awon Iyd wa, “Nossas Maes” (AUGRAS,
2000, p. 18). Contudo, ao longo do tempo, ela foi sendo (des)caracterizada e/ou
(des)africanizada, isto é, segundo Zacharias (1998), deixaram de relacionar as caracteristicas
“sombrias” da Grande Mae a Iemanja, como estratégia de aproxima-la da imagem da Virgem
Maria, tornando-se impregnada dos elementos luminosos e sincretizada com uma santa

assexualizada, pura, casta e branca europeizada.
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3. IEMANJA E O SINCRETISMO RELIGIOSO NO UNIVERSO AFRODIASPORICO

A partir dos estudos de Campbell (1949), entendemos que lemanja é uma das faces da
Grande Deusa Cosmica Universal por ser a harmonia entre as dualidades (vida x morte) em
virtude de ter herdado de sua mae ancestral todo o poder feminino. Sendo assim, materna. Fato
que, também, a associa (sincretiza) a deusas de outras mitologias ou pantedes religiosos.

Porém, com o passar do tempo, ocorreu a necessidade dos descendentes da diaspora
africana, que vieram escravizados para as terras do novo mundo, eliminarem as caracteristicas
“sombrias” das Grandes Maes de Iemanja. Ato que promoveu a sua (des)caracterizagdo ou
(des)africanizacdo da figura de uma deusa africana de seios fartos, simbolo de fertilidade e
maternidade para formarem no imaginario popular uma fusdo de imagens de uma mée-d’agua
loira e uma sereia europeia que se transformaria, mais tarde, em “uma Iemanja brasileira, misto
de encantada e de Nossa Senhora” (SELJAN, 1973, p. 92).

Esse sincretismo € constatado na escrita da obra: Mar Morto, de Jorge Amado (1912 —
2001), que ressalta, ndo apenas, 0 encantamento e a seducdo de uma sereia ou mée-d’agua loira;
mas, também, o lado estatico e protetor do feminino ao associar lemanja a imagem da Virgem

Maria.

3.1 Sincretismo: Convergéncia das matrizes espirituais ou (des)africanizacdo das religides
de matriz africana?

Segundo Domingos Paschoal Cegalla (2008), o sincretismo religioso é uma mistura de
doutrinas religiosas com concepgdes heterogéneas. Entendemos como concepcoes
heterogéneas o culto aos santos da doutrina catdlica — o catolicismo — e o culto aos orixas do
candomblé. Por meio desse sincretismo religioso, 0s orixas passaram a ser cultuados, louvados
e identificados aos santos catolicos em seus terreiros, pois 0s negros escravizados ndo podiam
cultuar a sua religido em virtude do cristianismo imposto pelo colonizador.

Dessa maneira, Rondnelly Nunes de Assis (2017) corrobora que o sincretismo surgiu de
uma necessidade na histéria do negro escravizado assumir a sua identidade crista para ser
reconhecido como brasileiro, pois havia a necessidade do negro se incluir no mundo branco
antes de qualquer tentativa de superar a sua condi¢do de escravo ou resgatar a sua heranga

historica ancestral.
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Segundo Assis (2017), isso so foi possivel acontecer por meio do sincretismo religioso,
quando o negro passou a cultuar, louvar e identificar as imagens de seus deuses com 0s santos
do catolicismo, ou seja, as suas divindades passaram a ser tratadas mais como santos do que
como deuses detentores de todas as forcas e poderes da natureza.

Assim, o sincretismo religioso difundiu-se em nosso pais, por meio do nascimento ou
surgimento da Umbanda. Uma religido, segundo Barbosa Junior (2014), constituida por
fundamentos, teologia, hierarquia, sacerdotes e sacramentos proprios. Fatos que a considerada,
naturalmente, uma religido brasileira ou sistema religioso composto por diversas matrizes ou
diferentes elementos (africanismo, cristianismo, indianismo, kardecismo e orientalismo) que a
tornam sincrética por natureza, apresentando carater ecuménico, doutrina e ritualistica flexiveis.
Elementos que podem ter contribuido para associar a imagem de lemanja a algumas santas do
catolicismo, como: Nossa Senhora dos Navegantes, Nossa Senhora das Candeias, Nossa
Senhora da Gléria e Nossa Senhora da Imaculada Concei¢do como tentativa de camuflar

os atributos pejorativos e mais fortemente denegritérios de sua imagem [que] sdo muito
claramente percebidos e presentes no culto do xangd, especificamente, ndo se constituindo
em visdo geral do conjunto das demais religiGes afro-brasileiras em que a referida orixa,
embora assuma por vezes um carater irascivel, vingativo e rancoroso — comum as Grandes
Maes miticas — notadamente percebido no candomblé, ndo é este o traco que sobressai em

sua caracteristica mitica geral, e sim, mais branda, suave e amoravel. (BARRQOS, 2006, p.
33)

Dessa maneira, segundo Assis (2017), Reginaldo Prandi afirma que isso se trata,
naturalmente, de um processo de branqueamento de toda a religiosidade do Candomblé
(associacao de seus deuses/orixas com os santos da religido do homem branco), pois a Umbanda
é uma religido extremamente sincrética porque une elementos do Candomblé a doutrina
kardecista, ao esoterismo europeu e as pretensdes universais do Cristianismo.

Além disso, Prandi (2009) ressalta que toda a religiosidade do candomblé, se formou e
transformou no contexto social e cultural do catolicismo brasileiro do século XIX, cujos
seguidores em seus primeiros tempos, eram também os catolicos e os rituais realizados no
terreiro eram contemplados por cerimdnias realizadas na igreja.

Em uma publicagdo, Prandi (2009, p. 05) diz que “antes da primeira constitui¢ao
republicana brasileira, de 1891, o catolicismo era a religido oficial do Estado e a inica tolerada.”
Isso significa que os atos civis eram de responsabilidade da igreja catélica. Quem era brasileiro
deveria ser catolico, caso contrario ndo teria lugar na sociedade. Por isso, até 0s negros nascidos
ou nédo no Brasil deveriam ser batizados na doutrina crista catolica.

Os pesquisadores Valman e Jesus (2018) corroboram afirmando que, no periodo

colonial brasileiro, os escravos que vieram da Africa, e que ficaram presos nas senzalas,
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realmente, eram proibidos de cultuar os seus deuses, isto €, sua religiosidade, sendo, de fato,
obrigados a se batizarem e converterem a doutrina catdlica, pois, segundo Barbosa Junior
(2014), a elite branca catdlica associava as manifestacdes culturais do povo africano e de seus
descendentes a um diabo cristdo e a pratica do mal, considerando-a uma atividade primitiva,
grosseira, ultrajante e pejorativa.

Contudo, segundo Sueleny Ribeiro Carvalho (2013), a partir dos estudos de Freyre
(2004), essa condicdo imposta pelo homem branco colonizador e aceita ao negro escravizado,
vem indicar a imposicao de uma cultura sobre a outra, isto &, colocar a religido catélica como
superior em relacdo as religides africanas. Porém, a aceitacdo do negro pelo batismo, ndo
significava que ele teria se convertido a religido do colonizador, era apenas uma estratégia para
ele gozar de privilégios concedidos aos negros batizados, pois quando estava longe da casa do
homem branco, o escravo cultuava os seus deuses.

Nas préticas religiosas, ha afirmacbes de que, nas senzalas, 0s negros deixavam as
imagens dos santos catolicos em cima dos altares, enquanto as imagens de seus deuses/orixas
ficavam embaixo escondidas pelo forro que cobria os altares. De acordo com Barbosa Junior
(2014), essa associacgdo representa um carater plural que continuou por muitos anos, até séculos,
enfatizando a diversidade de associac@es sincréticas. Dessa maneira, para driblar as associaces
negativas e manter a liberdade de culto,

a senzala foi um agregador do povo africano. Escravos muitas vezes apartados de suas
familias e divididos propositadamente em grupos culturais e linguisticamente diferentes, por
vezes antagonicos, para evitar rebelides, organizaram-se de modo a criar uma pequena
Africa, o que posteriormente se refletiu nos terreiros de Candomblé, onde Orixas procedentes

de regides e clas diversos passaram a ser cultuados numa mesma casa religiosa. (BARBOSA
JUNIOR, 2014, p. 36)

Dessa maneira, eles utilizaram do sincretismo, nos dizeres de Valman e Jesus (2018),
como uma estratégia para poder perpetuar e difundir a sua religiosidade no Brasil, por meio de
imagens de santos da religido catélica para representar os seus Deuses ou Orixas, cujas datas
passaram a ser mescladas com as comemoragbes do catolicismo com o intuito de,
simplesmente, manterem vivas a realizacdo da préatica de seus cultos ou religiosidades.

Segundo Prandi (2009), isso era uma medida de disfarce para as pessoas que ali se
encontravam se afirmarem catolicas, pois o candomblé sofreu muitas perseguicdes de
autoridades do governo como a policia e 6rgdos da imprensa que produziram paginas odiosas
contra a religido dos orixas, julgando-a, preconceituosamente, de magia negra, “coisa do

diabo”, “coisa de negro”. Como se fosse uma praga ou doencga prejudicial ao Brasil.
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Para Leticia Torrdo e Silva (2019), isso é um fenémeno intitulado de intolerancia que
persiste ao longo dos tempos, isto &, da historia, porque se caracteriza pela dificuldade em
aceitar o outro, os seus habitos, costumes e/ou até caracteristicas fisicas diferentes que uma
determinada sociedade considera como modelo padrdo a ser seguido num determinado periodo
de tempo. No contexto literario, é importante destacarmos que essa intolerancia religiosa foi
amplamente discutida no enredo da obra: Tenda dos Milagres (1969), de Jorge Amado, por
meio de uma perseguicdo praticada pelo personagem: Pedrito Gordo*’ — o delegado. Esse
personagem criado pelo escritor Jorge Amado exemplifica uma caracteristica marcante de sua
producdo literaria: o engajamento social, politico e ideoldgico. Haja vista que ele sempre
discutia as questdes cotidianas, culturais e a identidade do povo brasileiro que muitos ndo
aceitam/aceitavam, sobretudo parte da elite do pais.

Nesse sentido, € importante mencionar que em 17 de maio de 2012, foi publicado no
Diario Oficial da Unido, o Decreto Presidencial instituindo a lei 12.644 que institui o Dia
Nacional da Umbanda, a ser comemorado, anualmente, em 15 de novembro. A decisdo foi
assinada pela presidenta da republica do Brasil, Dilma Rousseff, primeira mulher, eleita a
assumir este cargo na historia do pais, a qual, posteriormente, foi vitima de um impeachment
em 31 de agosto de 2016, sendo sucedida pelo seu entéo vice, homem branco, conservador e de
filiacdo partidaria da direita.

Este conflito entre branco e negro, segundo as teorias de Carvalho (2013), contribuiu,
consequentemente, para o surgimento do fenbmeno denominado de preconceito racial que
considera(va) o homem negro africano um ser humano inferior ao homem branco conforme €
evidenciado pela pena de Jorge Amado, no contexto de nosso corpus, na obra Mar Morto
(1936), por meio das historias melancolicas de um negro herctleo de nome Chico Tristeza que
decidiu conhecer outras terras atravessando o mar e, agora, de volta ao cais baiano contava que
nas terras da Africa que, agora, sio dos franceses, “(. . .) negro néo vale nada, negro é so escravo
de branco, apanha de chicote” (AMADO, 2012, p 195).

Essa contenda entre os homens brancos e negros ainda é ressaltada em Mar Morto
qguando o narrador de 32 pessoa menciona que a cidade de Santo Amaro, no estado da Bahia,
foi uma pétria de viscondes, marqueses, condes e bardo do império, mas também, de pessoas

do cais, como: Besouro*®, um homem valente que foi morto “pela forga da traigdo, perfurado

47 E uma referéncia a Pedro Gordilho, policial veridico que entrou para a historia como perseguidor inclemente
dos terreiros de candomblé. (PRANDI, 2009, p. 07)

48 Manoel Henrique Pereira, vulgo Besouro, Besouro Preto, Besouro Manganga ou Besouro Cordéo de Ouro (. . .)
nasceu em Urupy em 1895 e faleceu na Santa Casa de Misericordia de Santo Amaro, em 1924. [Foi um] negro
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com uma faca de ticum — a arvore de mistérios” (VASCONCELOS, 2007, p. 143). Haja vista
que lutava contra todos esses donos de engenhos ao invadir as suas propriedades e tirar um
pouco deles para dividir com as vilvas e as criancas 0rfas de pais que morreram no mar. Esses
homens brancos “bebiam vinhos caros, defloravam escravas, surravam negros, tratavam os
saveireiros e canoeiros como escravos” (AMADO, 2012, p. 121), mas, tinham medo de
Besouro.

Por meio de toda essa desavenca, a mulher negra, nos dizeres de Daiane D. O. Gomes,
Elane M. C. Carneiro e Maria Z. A. Madeira (2018), tornou-se um contingente discriminado e
invisibilizado que se encontrava nas ruas trabalhando de quituteira, prostituta e lavadeira para
sobreviver e manter a sua familia; além de ser um ser feminino cercado de estere6tipos pela
misoginia colonial que as classificava como: mulheres “faceis”.

Ao parafrasear Del Priore (2013), essas pesquisadoras ressaltam que no periodo
colonial, as mulheres negras eram depredadas e desejadas sexualmente pelos senhores de
engenho. Nesse sentido, “o ditado popular parecia se confirmar: ‘Branca para casar, mulata para
foder e negra para trabalhar’” (DEL PRIORE, 2013, p. 36 apud GOMES; CARNEIRO;
MADEIRA, 2018, p. 04). Ou seja, para essas escritoras, a identidade da mulher negra foi se
consolidando como um objeto, que deveria se submeter as sinhas cuidando dos trabalhos
domeésticos e de seus filhos e a0 homem branco para a sua satisfacdo sexual. Juntamente a todos
esses acontecimentos, a familia da mulher negra estava sendo fragmentada enquanto a sua
cultura desrespeitada e marginalizada.

Mas, ainda de acordo com essas autoras, as mulheres negras nao permaneceram, isto é,
ndo viveram sem resistir, pois desde 0s navios negreiros que elas lutam pela integridade fisica
e psicolégica de sua familia. Essa luta prosseguiu até as senzalas, onde ensinavam e mantinham
vivas as historias de sua ancestralidade por meio da linguagem e das mdusicas. Todo esse
preconceito racial, segundo Prandi (2009), acabou se desdobrando em preconceito religioso, ou
seja, tornando-se uma intolerancia religiosa contra a religido fundada e cultuada por negros
livres e escravos. Haja vista que,

ao longo de mais de um século, em diferentes partes do pais, terreiros foram invadidos,
depredados e fechados, pais e filhos de santo, presos, objetos sagrados, profanados,

apreendidos e destruidos. Isso obrigou o candomblé a se esconder, buscando lugares
distantes, as vezes no meio do mato, para poder realizar suas cerimbnias em paz.

justiceiro, inimigo da policia, dos coronéis e dos senhores de engenho; (. . .) nunca temera a policia, (. . .) desafiava
os proprietarios dos engenhos, (. . .) montava animal brabo, (. . .) conhecia os segredos dos orixas e tinha o corpo
fechado. [Além de ser] filho querido de Ogum - conforme relatado por Sodré (1988, p. 23) — ndo poderia morrer
de ferro. (VASCONCELOS, 2007, pp. 139 - 143 com adaptacoes)
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Transformou-se numa religido de muitos segredos, pois tudo tinha que ocultar dos olhares
impiedosos da sociedade branca. (PRANDI, 2009, p. 51)

Assim, por meio das teorias de Carvalho (2013), verificamos que o preconceito racial é
definido, de acordo com essa pesquisadora, pela epiderme, ou seja, 0 negro se torna escravo de
sua aparéncia, que, por sua vez, define os estereotipos responsaveis por inimeros problemas
que enfrenta para construir a sua identidade. Haja vista que, “toda uma gama de identidade
“ancestral africana” lhe ¢ imposta simplesmente devido a cor de sua pele” (CARVALHO, 2013,
p. 16).

Nesse sentido, ainda segundo Carvalho (2013), o racismo nasce de um processo colonial
que é estabelecido pela epiderme e assentado/fixado no inconsciente coletivo por meio do
discurso colonial através de esteredtipos responsaveis por elaborar a identidade negra
estigmatizada. Assim, para Hall (2003 apud CARVALHO, 2013), os aspectos de nossas
identidades, cujo surgimento provém de nosso pertencimento cultural étnico, racial, linguistico,
religioso e nacional, sdo acionados durante o processo de construcdo das identidades culturais.

Esse processo de construir as identidades se forma por meio de procedimentos ou
técnicas inconscientes, e ndo, por meio de nossa consciéncia no instante do nascimento (HALL,
2006). Dessa maneira, 0 surgimento de nossa identidade depende, muito pouco, de nosso
interior enquanto individuos. Mas, muito mais, do mundo exterior que se encarrega de
preencher 0 nosso interior a partir do momento que imaginamos COmMo SOmMos Vistos por outros
(HALL, 2006).

Por isso, ousamos dizer que, apesar das perseguicdes sofridas, os adeptos e seguidores
do candomblé, nunca deixaram de acreditar que os orixas/encantados (nos dizeres de Jorge
Amado) sdo deuses que governam o mundo. Uma vez que, 0S ensinamentos, a respeito da
ancestralidade africana, talvez foram transmitidos pelas mulheres negras nos interiores das
senzalas, conforme dito anteriormente, como uma medida de retornarem ao passado para
preservarem as suas raizes e suas identidades enquanto individuos plenos, para que,
provavelmente, ndo pudessem criar um imaginario de como o mundo exterior 0s viam.

Nesse sentido, o retorno a esse passado por meio de suas histdrias, pode ser entendido
como uma expulsdo dos “outros” (mundo externo) que ameagavam as suas identidades (HALL,
2006). Entdo, percebemos cada um com sua parte, ou seja, cuidando do que Ihe é encarregado.
Haja vista que, as mulheres negras faziam a sua parte exercendo uma fungdo pedagogica. E
isso, nada mais &, do que o trabalho divino organizado.

Por outro lado, ao parafrasear Jorge Amado, a escritora e pesquisadora Carvalho salienta

que a mesticagem é o principal aspecto da identidade brasileira e a solu¢do para o problema



64

racial no Brasil, que, por sua vez, é consequéncia do problema social, porque ndo existe um
problema isolado ou separado da questdo ou contexto social, pois é a mesticagem que nos torna
seres singulares e de importancia significativa. Haja vista que, a solucéo para a questao racial
no mundo é a mistura (AMADO, 1981 apud CARVALHO, 2013).

Contudo, apesar desse pensamento de Jorge Amado, segundo as teorias de Carvalho,
representar a nova teoria de branqueamento?®, ressaltamos que de acordo com Francisco
Roberto de Oliveira Viana (2009), o carater inventivo e de comunicacgdo tornou Jorge Amado
0 maior romancista baiano e um dos maiores escritores/romancistas brasileiros de todos 0s
tempos. Sendo, assim, um dos grandes ficcionistas universais do momento. Haja vista que,
quem |é a sua obra vai encontrar, também, referéncias as religides afro-brasileiras, isto é, ao
culto aos deuses africanos — orixas, cujo nome é o candomblé considerado mais que uma
religido, pois tem influenciado a cultura brasileira na culinaria, na danga, na musica, no teatro,
na televisdo, nos enredos de escolas de samba, na estética, nos habitos e valores que
extravasaram dos terreiros para a cultura ndo religiosa.

Segundo Prandi (2009), a obra de Jorge Amado contribuiu decisivamente para a
divulgacao e valorizacdo do candomblé, juntamente, com trés estrangeiros comprometidos com
a cultura e sociedade brasileira: Verger, Bastide e Carybé. O primeiro — fotografo e etnografo,
0 segundo — sociélogo e o terceiro — artista plastico. Para esse pesquisador, 0s trés, juntos com
Jorge Amado, possuiam uma grande familiaridade com o candomblé que acabou rendendo a
eles uma valorosa inspiracéo para a producao de suas obras — literaria, artistica e cientifica.

Na obra de Jorge Amado, o candomblé “compde o cotidiano dos personagens com a
mesma for¢a e naturalidade que podemos sentir no contato com gente do lugar” (PRANDI,
2009, p. 03). Dessa maneira, a religido na Bahia e em Jorge Amado néo se separa do mundo
real, porque esse mundo se mostra mistico, cheio de mistério, segredo e magia.

Cabe-nos, também, informar que de acordo com Glauber Cruz (2018), Jorge Amado,
enquanto deputado federal pelo Partido Comunista Brasileiro (PCB-SP) nos anos de 1946 a
1948, foi o autor responsavel pela Emenda Constitucional de nimero 3.218 a Constituicéo
Brasileira de 1946, favoravel a liberdade de culto religioso no pais. A lei tratava de que cada
cidaddo pudesse exercer livremente a sua crenca religiosa.

Jorge Amado enfrentou resisténcia do préprio Partido Comunista Brasileiro (PCB) que
via a religiosidade como forma de manipulacdo da populagdo. Porém, o literato/autor/escritor

baiano considerou a relagdo direta que tinha com as religides de matrizes africanas e as

4 CARVALHO, Sueleny Ribeiro. A identidade na fronteira deslizante dos esteredtipos. Jundiai: Paco editorial,
2013, p. 23
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violéncias que elas sofriam pelo governo e pela populagdo. Esta Emenda proposta por Jorge
Amado, mais tarde se transformou no Capitulo Il — dos direitos e das garantias individuais,
artigo 141, paragrafo 7° da Constituicdo Federal Brasileira.

Foi dessa maneira, que Jorge Amado deu énfase e destaque a teméticas que ndo eram
abordadas com a mesma relevancia e engajamento social na literatura brasileira antes do
surgimento da escola denominada Modernismo — escola literdria que surgiu no século XX, apos
0 pré-modernismo, e que tinha o intuito de quebrar com os padrfes tradicionais vigentes e
inovar, dar uma nova roupagem a literatura brasileira, construindo uma literatura intertextual
que, na visdo de Terry Eagleton (2006, p. 210) foi 0 movimento literario que fez surgir o “pos-
estruturalismo que nao ha uma divisdo clara entre “critica” e “criacdo”: ambos os modos estao
compreendidos na “escrita” como tal”.

Segundo Benedito Veiga (2013), no romance Mar Morto, por exemplo, identificamos
atividades desenvolvidas, na cidade da Bahia, perpassadas por acdes secundarias acontecidas
elou realizadas pelas personagens criadas, nessa obra, relacionadas ao contexto do Recéncavo™
baiano. Dessa maneira, destacamos que Jorge Amado transferiu a vida real — vivida pela
comunidade baiana — para o papel, por meio da construcdo de personagens ricas, populares e
representantes da comunidade local considerada esquecida e marginalizada pelo pais.

Para o pesquisador Veiga (2013), Jorge Amado “transformou” esses “esquecidos” em
herdis, em suas obras. Ele foi um autor com visdo critica que comecou a evidenciar algo que
sempre foi percebido e notado, mas que ndo tinha valor para ser considerado e destacado.
Assim, ele dizia: “na literatura e na vida, sinto-me cada vez mais distante dos lideres e dos
herdis, mais perto daqueles que todos 0s regimes e todas as sociedades desprezam, repelem e
condenam” (AMADO, 2001, p. 56 apud VEIGA, 2013, p. 37).

Nesse sentido, afirmamos que ele foi um autor que, de fato, soube utilizar a sua veia
literaria a favor das classes de maior vulnerabilidade sociocultural. Ele utilizou da palavra para
dar um “grito” de liberdade, para ser o porta-voz dessa sociedade (des)favorecida, esquecida e
excluida. Ele foi um autor que se preocupou com o bem estar de todos os seres humanos
existentes nessa imensidao de (des)igualdades que predomina nesse pais.

Por isso, ousamos dizer que ele tentou quebrar preconceitos ao dar énfase e destaque as
personagens marginalizadas da sociedade brasileira e as entidades do culto afro-brasileiro em
suas obras. Ele deu o primeiro passo, isto é, langou a semente para futuros autores, escritores e

criticos literarios continuarem o seu trabalho para esses preconceitos étnicos, raciais e de género

%0 Pequena baia. (CEGALLA, 2008, p. 731)
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serem extintos. Dessa maneira, dizemos que ele fez as mulheres negras, os homens negros, e 0s
(as) adeptos (as) das religides do pantedo indoafro-brasileiro serem visibilizadas (0s) por meio
de sua producdo literaria e respeitadas (0s) por essa sociedade atual arraigada a (pre)conceitos
raciais, misdginos, a intolerancia religiosa e estereotipos de origem colonial. Haja vista que suas
obras ganharam destaque no mercado nacional e internacional, além de se tornarem adaptacées
de folhetins em canais abertos da televiséo brasileira.

Tudo isso contribuiu para que aos poucos essa sociedade brasileira, de ontem e de hoje,
presa a um passado colonialista/escravagista/misdgino/patriarcalista, possa respeitar esses
individuos engquanto seres humanos ansiosos por assumir o seu lugar de fala e postos de
destaque, juntamente, com os outros membros dessa comunidade, independentemente, de sua
identidade étnico-sociocultural e de género.

Para tudo isso acontecer, segundo as teorias de Prandi (2009), Jorge Amado considerava
os terreiros de candomblé importantes, independentemente de sua nacgao, pois misturava todas.
No enredo de seus romances, a exemplo da narrativa de Mar Morto (1936), os santos catélicos
se confundem ou se misturam com os orixas. Alem de fazer referéncia ao kardecismo quando
o doutor Filadélfio®!, personagem admirado pelos homens do cais baiano, lia eternamente “um
livro de Allan Kardec [que carregara] embaixo do braco (. . .) e nunca chegara ao fim (.. .) e se
dizia espirita” (AMADO, 2012, p. 127). Tudo isso, deu origem ao chamado sincretismo
religioso que foi um mecanismo cultural de grande importancia para a reconstituicdo de todas
as religiosidades e espiritualidades, dentre elas, destacamos as religides africanas no Brasil.

Assim, entendemos que a fusdo entre o culto aos santos da doutrina catélica — o
catolicismo — e o culto aos orixas do candomblé, juntamente, com seus elementos culturais
distintos constituiram o chamado sincretismo religioso, que de acordo com o zelador de Santo
Agenor Miranda,

ndo ha crime nenhum no sincretismo, porque, se nao fosse o sincretismo, ndo haveria
Candomblé hoje. Essa é que é a verdade. As Maes-de-Santo e os Pais-de-Santo ndo querem
o sincretismo. Mas tem que haver. Se nao fosse o sincretismo, como € que o Candomblé iria

sobreviver até hoje? Teria morrido. Agora, eles ndo gostam quando eu falo isso. Mas eu falo
0 que sinto. Néo falo pelos outros, falo por mim. (BARBOSA JUNIOR, 2014, p. 314)

A respeito desse processo sincrético, Prandi (1998) diz que, ao longo desse processo de
mudancas socioculturais, o culto aos orixas, primeiramente, misturou-se ao culto dos santos
catdlicos para ser brasileiro, forjando-se, assim, o sincretismo. Em seguida, os elementos negros

foram apagados para se tornar universal e ser aceito pela sociedade em geral, gestando-se, dessa

51 Vivia sempre meio embriagado, resmungando seu saber (estudara um ano num colégio de padres). (. . .) Fazia
discurso nos batizados, nos casamentos (. . .). (AMADO, 2012, p. 127)
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maneira, a umbanda. Depois, para fazer parte da prépria identidade do pais, esse autor diz que,
retornaram-se as origens negras, fato que marca, quando o candomblé foi se transformando em
religido para todos, dando assim, inicio a um processo de africanizacdo e (des)sincretizacao,
com o intuito de recuperar sua autonomia em relagéo ao catolicismo.

Barbosa Junior (2014) comenta que, hoje, existe um movimento de “(re)africanizacdo”
do candomblé, como medida de separar a imagem dos Orixas dos santos catdlicos. Contudo,
muitas casas ainda permanecem resistentes a essa dissociacdo, pois muitos zeladores de santo
se declaram catolicos. Algumas casas umbandistas ndo utilizam de imagens de santos para
representar os orixas; entretanto, a maioria ainda entende que o sincretismo é um ponto de
convergéncia entre diferentes matrizes espirituais, por isso, se valem das imagens dos santos
do catolicismo para o0s representar.

Nesse sentido, Assis (2017) afirma que, no século XX, houve um processo de
“(re)africanizacdo” em que os sacerdotes brasileiros passaram a viajar até a Africa como medida
de “(re)ssignificar” os seus saberes culturais religiosos; dentre eles, encontrava-se 0
aprendizado da lingua de sua religido. Esse processo de (re)africanizacdo é destacado na
narrativa da obra Mar Morto (1936), quando o narrador onisciente relata que o pai de santo
Anselmo — ex-marinheiro, agora, macumbeiro do cais baiano e porta voz de lemanja — também,
viajou pelas terras africanas para aprender a lingua, o significado das festas e dos santos. Dessa
maneira, esses sacerdotes tentavam recuperar o que se havia perdido do culto aos orixas por
causa do sincretismo. O autor Assis (2017), ainda, enfatiza que houve um embate, um conflito
ou um choque contra o sincretismo que fez com que importantes informacGes dessa
religiosidade voltada para o campo oral se perdessem.

A respeito dessa luta contra o sincretismo, Campos (2003) evidencia que alguns
babalorixas (pais de santo) e ialorixas (méaes de santo), como Mae Stella de Ox06ssi, estavam
coerentes com as posi¢Oes abordadas e assumidas na Il Conferéncia Mundial da Tradicdo dos
Orixas e Cultura, que foi realizada no periodo de 17 a 23 de julho de 1983. A partir dai, ficou
claro para todos que a crenca ao culto dos orixas, segundo essa pesquisadora, era uma religido
e ndo se tratava de uma seita sincretizada que associava 0s orixas aos santos e santas do
catolicismo, (des)caracterizando-os de suas caracteristicas primarias e essenciais associadas aos
elementos da natureza.

E importante salientarmos que, segundo Assis (2017), devemos ter cautela ao
direcionarmos criticas ao sincretismo religioso, porque Sergio E. Ferretti (1998) ao citar Pollak-
Eltz (1996), afirma que o sincretismo estd presente em todas as religides, isto é, tanto na
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Umbanda como nas tradi¢Ges religiosas africanas, quanto no catolicismo primitivo, atual,
popular ou erudito.

Por isso, de acordo com Ferretti (1998), devemos evitar a ridicularizacdo do sincretismo
de adeptos e praticantes mais simples dos cultos afros e de outras religides consideradas
populares em todo o Brasil, uma vez que o sincretismo, nos dizeres desse autor, pode ser visto
como caracteristica de um grande fenémeno religioso que engrandece o dominio da religido,
pois serve como ponto de encontro ou de convergéncia entre diferentes tradicGes.

Dessa maneira, ndo podemos depreciar ou ironizar o sincretismo, porque segundo
Verger (1981 apud FERRETT]I, 1998), as convicgodes religiosas dos escravos foram colocadas
a duras provas quando chegaram ao Brasil, local em que foram forgados e/ou obrigados a serem
batizados para obterem a considerada “salvacdo de suas almas” e se curvarem as teologias
religiosas de seus mestres.

Nesse sentido, o autor, escritor e romancista Jorge Amado, que se considerava
sincrético, como é sincrético o estado da Bahia — considerado personagem principal de suas
obras, afirmava, segundo Aguiar (2018), que considerava um absurdo setores do movimento
negro negar o sincretismo, pois ele dizia que ndo se pode determinar o fim das coisas, porque
no seu entender a religido que a cada dia ganhava mais adeptos e terreno era a Umbanda, uma
religido considerada a mais brasileira de todas por resultar de uma combinagédo de elementos
do catolicismo, do kardecismo e das religides de matrizes negras e indigenas. Assim, ressaltava
que

0 avanco de religides afro-brasileiras ndo impedia que todos se declarassem catolicos.
Lembrava que os ciclos do calendario do candomblé comegam com uma cerimonia na igreja.

Né&o seriam posig¢des neutras; tal independéncia tinha potencial para causar controvérsia entre
brancos, negros, conservadores e progressistas. (AGUIAR, 2018, p. 460)

Contudo, Prandi (2009) enfatiza que anos mais tarde o candomblé foi se tornando uma
religido independente, autbnoma e apartada do catolicismo. Porém, mesmo que, aos poucos, ele
foi deixando o sincretismo de lado e se transformando numa religido para todos,
independentemente de sua etnia, classe social ou origem geografica, o sincretismo ainda
continuou persistente em grande parte dos terreiros e, também, em Jorge Amado que tratava
todos os terreiros de candomblé como importantes independente de sua nagdo, pois misturava
todas em suas obras.

Como exemplo, temos a obra Mar Morto (1936), que evidencia o sincretismo por meio
dos festejos, em comemoracgdo & lemanja — deusa de tantos nomes, celebrados pelos seus fiéis
e devotos em datas e locais diversos conforme evidenciado pelo narrador de 32 pessoa:
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Hoje é dia de festa de lemanja. No Dique, onde ela passa uns tempos durante o ano, sua festa
¢ a 2 de fevereiro. Também na Cabeceira da Ponte, em Mar Grande, em Gameleira, em Bom
Despacho, na Amoreira, seu dia é a 2 de fevereiro, e nessa data a festejam. Porém em Mont
Serrat é onde a sua festa é ainda maior, pois é feita na sua prépria morada na loca da mae-
d’agua, ela ¢ festejada a 20 de outubro. E vém os pais de santo do Dique, de Amoreira, de
Bom Despacho, de Gameleira, de toda a ilha de Itaparica... assistir a iniciacdo das feitas de
lemanja. (AMADO, 2012, p. 78 - 79)

Percebemos que ha duas datas e diferentes locais em que se comemora a festa de
lemanja retratada no romance de Jorge Amado. Entretanto, Barbosa Junior (2014) enfatiza que
a associacdo ao dia de Nossa Senhora da Imaculada Conceicéo, para o povo do Candomblé, é
geralmente dedicada a Orixa Oxum cultuada no dia 08 de dezembro. Mas, nessa data, a
Umbanda cultua lemanja em todos os cantos do litoral do Brasil. Porém, para o povo de
Candomblé, o dia 02 de fevereiro, € o dia escolhido para cultua-la e espalhar a sua festa por
todos os cantos do pais.

Verger (2018) corrobora com essa informacao, porque, segundo ele, o povo da Bahia se
distancia do sincretismo que liga Oxum a Nossa Senhora das Candeias, festejada no dia 02 de
fevereiro, pois nessa data dedicam uma enorme solenidade de festejos a nossa Rainha das aguas
salgadas. Isso significa que o sincretismo entre 0s orixas e 0s santos do catolicismo ndo seguem
um rigor absoluto.

Assim, como foi evidenciado no excerto acima, os pais de santo, juntamente, com 0s
outros devotos dessa rainha das aguas dos mares e oceanos, vao fazer uma comemoragdo maior
nas terras de Mont Serrat em que “a areia alva esta agora preta de pés que a pisam, [pois isso é
sinal do] povo do mar que chega, chamando pela sua rainha [com] cantico [que] atravessa as
areias, atravessa 0 mar, as canoas e saveiros, (. . .): lemanja vem.... Vem do mar ...” (AMADO,
2012, p. 79).

Associados a esses canticos dedicados a rainha nessa celebracéo religiosa, surgem, nos
dizeres de Tatiana Maria Damasceno (2015), as praticas rituais de formas diferentes, a exemplo
das oferendas de comidas como peixe, arroz cozido, milho branco; a oferta de perfumes, pentes
e flores — que é a pratica ritual mais constatada e vista na festa. Além das rezas e das dangas
que apresentam, segundo essa autora, a relacdo de lemanja com o mar, a agua, a maternidade,
a beleza, as qualidades de uma guerreira e a afinidade com os/as outros/as orixas.

Ainda relacionados a esses cantos oferecidos a essa deusa do mar, os fiéis agradecem e
fazem os seus pedidos, assim como Guma que “ira nesse dia pedir a sua mulher, aquela que se
pareca com ela e seja virgem e linda, de deslumbrar esses cais da Bahia de Todos-0s-Santos”
(AMADO, 2012, p. 75). Para seu pedido ser atendido pela mae-d’agua, o narrador onisciente

ressalta que ele Ihe presenteara com um pente para ela pentear os cabelos, além de levar a vela
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do valente que se despedacou quando ele salvou os passageiros que estavam a bordo no
Canavieiras.

Esta festa a beira-mar, segundo a pesquisadora Damasceno (2015), inicia-se dentro do
terreiro por meio de rituais considerados secretos, como os sacrificios e o preparo de comidas.
Dessa maneira, ela é a extensao de algo que estava acontecendo no interior dos terreiros e se
completa no meio externo, isto €, no meio urbano, em que a comunicagdo entre 0s devotos e a
deusa do mar acontece por meio de performances corporais que revelara atos, atitudes e
expressdes que denotam a devocdo dos fiéis por meio de praticas ritualisticas, como o
“oferecimento de presentes, flores, rezas, banhos de descarrego, dancgas, cantos, batuques”
(DAMASCENO, 2015, p. 219), em que o sagrado feminino (deusa lemanja) se manifesta.

Dessa maneira, segundo o narrador onisciente de Mar Morto, obra de Jorge Amado, o
ritual acontece — em meio as entregas das oferendas — quando o corpo sensual das sacerdotisas
incorporadas no ritual do xiré performatiza sequéncias coreograficas acompanhadas de
canticos e ritmos especificos sobre a vida da divindade. Fato exemplificado nas vozes do negro
Rufino® e da Mée de Santo: “Eu me chamo Ogum Delé / Ndo nego meu naturé / Sou filho das
aguas claras / Sou neto de lemanja...” (AMADO, 2012, p. 75). / “A odé ressé / Ossi é lemanja
/ Acota gué Legué a 0id / E r6 firila. / E ina ard ué / O ina marabd / Mabd xaré num / Mabd
xaré ua” (AMADO, 2012, p. 82). Assim, as feitas ou iniciadas em lemanja dangam
freneticamente e a plateia assiste aquela gira® performatica em que as sacerdotisas se
encontravam em transe medidnico, isto é, irradiadas pela energia de dona Inaé.

Além desses rituais ofertados e oferecidos a deusa lemanja em festas a beira-mar,
segundo as teorias de Vallado (2002), existe a pratica ritualistica denominada de iniciacdo a um
determinado orixa. Para esse autor, decidir ser iniciado implica participar de um rito de
passagem, em que o individuo apela para uma contextualizacdo social e religiosa, com base em
experiéncias que fardo parte do ritual. Ao consultar o oraculo (jogo de buzios), sabemos quem
€ 0 nosso orixa e o0 que deseja ou almeja. Se deseja ter um (a) novo (a) filho (a) de santo, esse
ritual de iniciacdo deve ser realizado e acontecido em um determinado espaco de tempo, pois

52 (sire-brincar) é o conjunto de cantos e dangas que ocorre nos dias de festa nos terreiros, nos quais todos
homenageiam por meio de cantos e coreografias, cada um dos orixas, comegando por Exu e terminando por oxala.
(VALLADO, 2002, p. 98)

53 Um negro que tinha um pegadio danado com a mulata [Esmeraldal. (. . .) tinha um rabicho por ela, havia até
guem dissesse que ela mandara fazer feitico forte, escrevera bilhetes a dona Janaina. Rufino a levava ao cinema,
ao circo quando havia circo, por vezes iam dangar ... [no] baile aos sabados e domingos. (AMADO, 2012, pp. 152
- 153)

54 Corrente espiritual. (PINTO, 1971, p. 91)
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durante o seu processo, 0s membros do terreiro se ocupam de varias atividades. Dentre elas
estdo a confeccdo de trajes rituais, dos colares, dos bordados e adornos das roupas rituais nas
cores azul, verde-claro e branco para a orixa lemanja.

De acordo com Vallado, finalizado o enxoval de lemanja, as (0s) demais filhas (os) de
santo preparam a sua comida enquanto a (o) futura (o) iniciada (o) se recolhe no roncé (quarto
de recolhimento ritual). Ainda segundo esse pesquisador, se se tratar de um rito de iniciagéo de
uma casa de candomblé da nagdo queto com tragos africanizados®®, a (0) futura (o) iniciada (0)
é levada (0) no dia seguinte a um lago ou lagoa para ser realizado o ritual anlodo (vamos ao
riacho), descrito por Pierre Verger na obra Orixas: deuses iorubas na Africa e no novo mundo
(2018).

Para Vallado, esse ritual significa deixar a sua antiga personalidade e se “transformar”
em uma nova pessoa, isto é, a sua intencdo € retirar, matar o passado indesejavel do homem por
meio do simbolismo, refazendo assim, o mito da criagdo em que a (0) futura (0) iniciada (0) se
torna renascida (0) pela e para a divindade. Finalizado esse ritual, retornam ao terreiro e la a (0)
abia®® permanece no ronco enquanto os (as) outros (as) filhos (as) de santo continuam com o0s
seus afazeres, pois mais tarde ¢ realizado o ritual do bori®’(oferenda a cabeca).

No dia seguinte é realizado o banho de folhas da (0) abid e dos objetos de lemanja
chamado de ritual sassaim®. Nos dias que se sucedem, a (0) abid permanece recolhida (0) no
quarto de ritual tomando seus banhos e aprendendo os oriquis (oriki) de lemanja, as dancas e 0
linguajar do povo de santo.

Em seguida, o pesquisador Vallado (2002) afirma que acontece a consagracdo da (0)
futura (o) iniciada (0) quando a sua cabeca ¢ raspada™ e pintada com os pds: efun, aro e ostn®,
juntamente, com o corpo nas cores branca, azul e vermelha, pois é neste momento que o ritual

de iniciacio propriamente dito ocorre. E importante ressaltarmos que o branco, nos dizeres de

%5 Ver: VALLADO, Amando. lemanja, a grande mae africana do Brasil. Rio de Janeiro: Pallas, 2002. p. 91.

6 Abid “..significa ‘uma pessoa que vai nascer’. Convém notar que o termo possui o radical bi, do ioruba, que
significa nascer.” (LIMA, 1982, p 89 apud VALLADO, 2002, p. 58). Abid também pode ser definido como aquele
participante do candomblé que ainda ndo passou pela iniciagdo para o orixa. (VALLADO, 2002, p. 58).

O Futuro iniciado € chamado de abian. (VERGER, 2018, p. 52)

5 Ver: VALLADO, Amando. lemanja, a grande mae africana do Brasil. Rio de Janeiro: Pallas, 2002. p. 57.

%8 O orixa Ossaim ¢ louvado nesse ritual como a divindade patrona da vegetacdo, bem como tributario de seu uso
ritual. (VALLADO, 2002, p. 72)

59 A raspagem da cabeca de um iniciado ao culto dos orixas pode ser comparada & tonsura dos padres catdlicos. E
uma marca de entrega de sua pessoa e de sua entrada na vida eclesiastica. A tonsura, restrita atualmente a raspagem
de um circulo no alto da cabeca, era feita antigamente sobre todo o créanio. Ela € a marca da posse do bispo que,
através desse ritual, faz a inclusdo do seminarista no seio da sua diocese. (VERGER, 2018, p. 55)

60 Efun é um pd branco extraido de um calcareo. O aro, também denominado ilG, é um po azul extraido de diversos
tipos de arvores. Conhecido também como uage. O dsun é um p6 vermelho extraido da casca de uma arvore,
conhecida cientificamente por Baphia Nitida ou Pterocarpus osun, conforme citacdo de Verger, 1981 e 1995.
(VALLADO, 2002, p. 110)



72

Vallado, representa a calma, a tranquilidade; o azul simboliza o poder de transformacdo e
energia, enquanto que o vermelho representa a realeza na cabega da (0) abid que sera a morada
de lemanja.

Durante esse momento de raspagem e pintura da cabeca, segundo Verger (2018), os (as)
abian, assim ele os (as) denominam graficamente, ficardo em recluséo por dezessete dias no
roncé ou camarinha; exatamente como na Africa. A (nica excecdo, para ele, € com os (as)
iniciados (as) de Xangd e Obaluaé que permanecerdo recolhidos entre doze e catorze dias.

Ainda ressaltamos que, nos dizeres de Verger, apds esse periodo de raspagem e pintura
da cabeca, os (as) abian sdo chamados (as) de adoxu, iads, filho (a) de santo, ou seja, mulher
do orixa, ou aqueles (as) que podem ser possuidos pelo orixa. Segundo esse pesquisador, a
sequéncia dos rituais de iniciacio no Brasil é a mesma da Africa com algumas distin¢ées, como:
na Africa a iniciacdo acontece com novicos de mesmo orixa e no Brasil pode ser realizada,
simultaneamente, por novicos pertencentes a orixas diferentes. Outra distin¢do € que a ighd
ik(®! (“floresta da morte™) da Africa é substituida no Brasil pelo quarto de rituais ou ronco.

Segundo Vallado (2002), no ronco, tomado por cantos dedicados a grande rainha das
aguas, a (0) abid entra em estado de possessao, isto é, em transe mediunico irradiada (o) pelo
fluido vital da mée-d’agua. Tomada (0) por lemanja, come e bebe as oferendas e, assim, a orixa
presente e/ou personificada na cabeca de seu (sua) filho (a) presencia todos os rituais de
sacrificio dos animais solicitados. Para concluséo desse ritual a divindade herdeira de uma das
faces da Grande Méae Cosmica Universal sincretizada e (des)africanizada no universo afro-
brasileiro satda o terreiro e é conduzida novamente ao ronco, onde parte deixando a sua filha

ou o seu filho consciente.

3.2 lemanjé (des)africanizada no universo afro-brasileiro: “umbandomblé”

Para o pesquisador Vallado (2002), lemanja sempre foi associada aos filhos-peixe
porque é uma veneravel méde. Entretanto, segundo Augras (2000), o pesquisador Bastide
comecou a evidenciar que lemanja estava sendo (des)africanizada, isto €, a sua imagem estava
recebendo uma acentuada moralizagdo, chegando a ser comparada, sincreticamente, com a

Imaculada Conceicao.

61 A permanéncia na igbo ik( simboliza a passagem para o além, entre a antiga existéncia profana e a nova,
consagrada ao deus. (VERGER, 2018, p. 45)
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Entdo, de acordo com Vallado (2002), quanto mais a fungdo ou o papel de lemanja como
uma mae bondosa e veneravel se fortalecia, mais se aproximava da mae dos catdlicos, isto é,
de Nossa Senhora, com a qual foi sincretizada em vérias regides do Brasil. Por isso, que suas
festas séo realizadas e comemoradas segundo o calendéario da igreja catolica de cada regido, a
exemplo: Nossa Senhora das Candeias em Salvador, Nossa Senhora do Carmo em Recife,
Nossa Senhora dos Navegantes no Rio Grande do Sul, Nossa Senhora da Concei¢do em S&o
Paulo e outras.

Dessa maneira, Vallado (2002) reitera que em virtude do surgimento da umbanda nos
anos 30 e de sua grande expansdo, principalmente, na regido sudeste do pais, as festas de
lemanja se espalharam praticamente por todo o Brasil. Fato que culminou sua oficializagéo pelo
Estado do Rio de Janeiro, constatado por Augras (2000), no ultimo dia do ano, em
comemoracdo a esta grande mde, quando verificamos que

a assimilacdo de lemanja, mée de todos os orixas, com Nossa Senhora, mae de Deus, torna-
se patente. A curiosa coletanea reunida por Zora Seljan (1973) bem mostra a amplitude que
o culto foi ganhando ao longo dos anos na cidade do Rio de Janeiro. (. . .) foi a partir de 1952
que a oferenda no mar e nas praias comegou a ser feita publicamente. (. . .) o culto a lemanja

tem-se tornado cada vez mais visivel, espalhando-se das praias do Rio de Janeiro para o resto
do Brasil. (AUGRAS, 2000, p. 29)

Este ato reforca o seu papel de mae associado a Nossa Senhora. Haja vista que a
umbanda, de acordo com Vallado (2019), passou a ver lemanja como uma mulher de pele
branca que deixou de ser associada e vista com/como uma mulher negra — desprovida de seus
tracos originais africanos para assumir caracteristicas europeias. Ou seja, a imagem de uma
mulher (deusa) de seios grandes, enormes ou volumosos (simbolos de fertilidade, nutricdo e
maternidade) como consta em um de seus mitos, deram lugar a imagem de uma mulher

branca, de longos cabelos negros e lisos, [que] usa um vestido azul de mangas longas,
trazendo na cabeca um diadema em forma de estrela. Ela é a Stella Maris, como é Nossa

Senhora. Embora ela seja a grande mae da umbanda, (. . .) seu papel cotidiano umbandista &
bastante reduzido. (VALLADO, 2002, p. 38)

E por apresentar essas caracteristicas “fisicas” parecidas com a imagem de Nossa
Senhora da igreja cristd catélica que, na umbanda, lemanjd como mée teve sua elaboracéo,
segundo Vallado (2002), mais proxima de concepc¢des inclusivas em uma sociedade brasileira
branca.

Contudo, € importante destacar, segundo Vallado (2019), que a figura de lemanja ndo
sO aparece sincretizada com Nossa Senhora, mas, também, é conhecida como uma Mée-d’agua,
Janaina e uma Mée Sereia com tracos europeus, possuidora de uma coroa em sua cabeca que

Ihe da ares de uma rainha, além de evidenciar que de suas maos brotam pérolas. Mas, também,
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de acordo com Vallado (2002), é sincretizada com a figura de sereias africanas que, segundo
Seljan (1973), sdo sereias encantadas, poderosas que influem para o bem e o mal uma
ambivaléncia respeitosa e popular de amor e medo, denominadas de
Quianda, a sereia maritima. Vive nas aguas salgadas ao redor de Luanda e por toda orla do
Atlantico angolano. A outra sereia angolana é a Quituta, morando nos rios e lagoas, montes
e matas, lemanja terrestre, com 0s mesmos poderes assombrosos. Talvez a Mituta, de
Ambriz, dos rios, lagos e mar, para o norte. Ha4 uma terceira vivendo em Mbaka, Ambaca,

com o nome de Quiximbi, podendo ser masculina ou feminina, e tendo dominio nos rios e
lagoas da regido. (SELJAN, 1973, pp. 21 - 22)

Porém, Seljan (1973), ao citar Luis da Camara Cascudo, conta-nos sobre essa figura
mitolégica de Angola relacionando-a com a imagem das sereias angolanas de pele negra,
contrarias ou opostas as sereias brancas da Bahia, a partir de 1965, periodo em que, segundo
Martini (2017), ele aborda a questdo do embranquecimento da sereia como estratégia de buscar
reciprocidades culturais entre Africa e Brasil. Dessa maneira,

retomou a Kianda no capitulo “Sereias de Angola” [e] se aprofundou no assunto e a descreveu
vivendo nas &guas salgadas ao redor de Luanda e por toda orla do Atlantico angolano. Ela
teria tido um culto especifico na Ilha de Luanda com uma sacerdotisa chamada quilamba
(nome aportuguesado), e seria ainda agraciada com banquetes (mesa depois oferecida ao mar)
e dancas tradicionais (atualmente associadas ao semba) na praia em determinadas datas, o
que nitidamente interessava ao autor, conforme o culto a “sereia do mar", que ficou mais
conhecida pelo nome de lemanj4, foi se alastrando e se consolidando por mais capitais
litoraneas do Brasil (Neves, 2008) — através da umbanda de forma mais puablica a partir de
1952 no Rio de Janeiro (Labanca, 1973: 59), mas também em S&o Paulo na mesma década,

embora,JamiI Rachid (1973: 12) tenha situado a origem da descida até Santos para cultuar a
Mae d’Agua na década de quarenta ou trinta. (MARTINI, 2017, p. 48)

Este embranguecimento das sereias da Bahia, mencionado por Camara Cascudo a partir
dos estudos de Martini (2017), é constatado no capitulo: Cancioneiro do Cais, da obra Mar
Morto, de Jorge Amado, ao enfatizar que “a mae-d’agua ¢ loira e tem cabelos compridos ¢ anda
nua debaixo das ondas, vestida somente com os cabelos que a gente vé quando a lua passa sobre
o mar” (AMADO, 2012, p. 22).

Segundo Martini (2017), parece que o embranquecimento da Mae-d’agua brasileira se
deu devido duas vias de europeizacgdo: a primeira presente no rabo de peixe considerado um
bestiario fantastico dos navegantes e, a segunda, na marianizagdo, ou seja, na moralizacdo da
imagem dessa Mée-d’agua compactada em Iemanja por meio da umbanda. O intuito disso é
manter o0 seu aspecto gentil e docil como tentativa ou estratégia de afastar ou livrar lemanja da
sexualidade e de tudo que a considerava transgressora e terrivel, segundo Augras (2000).

A partir dessas colocacdes, Vallado (2002) afirma que a Africa possui um enorme
numero de entidades ou divindades que formam o conjunto das grandes mées da ancestralidade.

Uma das categorias dessas maes sdo chamadas de la-Mi-Oxoronga ou Ajés e, tanto Oxum
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quanto lemanjé pertencem a esse grupo de méaes. Entretanto, no Brasil, essas 1a-Mi foram
esquecidas sendo lembradas, apenas, no ritual denominado de Padé®? em alguns terreiros
tradicionais que, recentemente, com muita reserva e discri¢do estdo restaurando o seu culto.
Com esse esquecimento, Vallado (2002) ainda menciona que a orixd Oxum perdeu as
suas caracteristicas de grande mée africana representando, apenas, a beleza, a vaidade e a
riqgueza. Somente em poucos terreiros que ainda prevalecem a sua relagcdo governante da
fertilidade. Assim, ficou para lemanja o governo da maternidade e tudo aquilo que se relaciona
com as mées, pois em virtude da ampliacdo e extensdo de seu papel enquanto orixa-mae, ela
ganhou o governo das cabecas humanas, porém, afastada das caracteristicas “grosseiras”
relacionadas as suas maes ancestrais (Iya Mi). Fato que fez Arthur Ramos chegar & conclusio
de que
as deusas mdes nos chegaram ao Brasil por intermédio de Yemanjd, [pois] Odudua ficou
esquecid;a no inconsciente coletivo porque pertence a fases muito primitivas da seriacéo-
mitica. E uma deusa mae, como Sant’Ana, que tem de ceder lugar a outra deusa-méae, esta

sim de fortes motivos universais: Mae Nossa, Nossa Senhora, Yemanja. (SELJAN, 1973, p.
17)

E justamente, por ser a Nossa Grande Mae, isto é, a Nossa Senhora, que o narrador
onisciente da obra Mar Morto, no capitulo: lemanja dos cinco nomes, evidencia que ninguém
no cais da Bahia possui um unico nome, pois todos tém um apelido. E lemanja, por ser a
Senhora de todos nés, ou seja, por ser a dona das cabecas de todos os seres mortais, isto €, dona
da vida de todos os marinheiros e saveireiros do cais baiano, ela merece ter cinco nomes. Nomes
doces que todas as pessoas do mundo sabem.

No entanto, os canoeiros amam chama-la de dona Janaina, e os pretos, que séo seus filhos
mais diletos, que dangam para ela e mais que todos a temem, a chamam de Inaé, com devocéo,
ou fazem suas stplicas a Princesa de Aioca, rainha dessas terras misteriosas que se escondem
na linha azul que as separa das outras terras. Porém, as mulheres do cais, que sdo simples e

valentes, (. . .) a tratam de dona Maria, (. . .). Ela é sereia, é a mée-d’agua, a dona do mar,
lemanja, dona Janaina, dona Maria, Inaé, Princesa de Aiocad. (AMADO, 2012, p. 73)

Ao receber de presente, de seus devotos, todos esses lindos nomes, constatamos que ela
é realmente um ser magnifico que ocupa o posto de uma rainha por ser adorada e venerada.
Talvez por isso ela passou a ser identificada e sincretizada com varias Nossas Senhoras, em
virtude de sua grandeza ser paralela as delas, apesar também, de que pode ser uma estratégia
utilizada pelos escravos como medida de se protegerem da opressdo e perseguicdo dos

colonizadores europeus.

62 Despacho para Exu no inicio das sessdes ou festas, constando de bebidas, alimentos, velas e outras oferendas, a
fim de que os trabalhos ndo sejam perturbados. (PINTO, 1971, p. 140)
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Entretanto, em virtude dessa sua grandiosidade e magnificéncia, Barros (2006)
evidencia que, ¢ muito dificil ela descer ou baixar nas giras umbandistas, pois a sua
superioridade, forca, poder e luz séo de tal magnitude que mortal algum possui moral e estrutura
psiquica para recebé-la. Essa logica, segundo essa pesquisadora, nos remete a visdo da
Umbanda que associa orixa a santo, embora ndo sejam sinbnimos. Assim, esse fato é mais
comum de ser realizado pelos seres marinhos ou de ligagdo com o mar, o qual ela é a chefe, a
rainha de uma falange intitulada de “povo d’agua ou povo do mar” (COSTA, 1983, p. 194), isto
é, legido de divindades espirituais cujo axé se manifesta por meio do elemento agua que séo as
vibracOes energéticas da rainha do mar.

Por ser a dona e senhora das &guas, segundo Vallado (2002), ela assume a chefia ou
direcdo da falange de espiritos de luz, coordenando espiritos de caboclos e iaras que, muitas
vezes, recebem nomes de Caboclo do Mar, Caboclo Estrela do Mar, Janaina, Cabocla lara e
ainda, segundo Barros (2006), marinheiros, juremas e demais entidades associadas ao mar que
os (as) filhos (as) de santo recebem nas giras umbandistas provenientes da vibragdo dessa
divindade superior. A autora ainda enfatiza que essas entidades: o povo d’agua, sempre desce
nos (nas) filhos (as) de santo, sob o dominio de lemanja, para instruir, orientar, atuar e
descarregar as energias negativas e pesadas de quem a ele recorrer.

Em outra publicacdo Vallado (2019) afirma que lemanja realmente tem o seu papel
restrito a chefiar falanges de espiritos como os caboclos e iaras que, em transe, personificam
entidades com nomes e gestos que fazem alusdo ao mar. Local sagrado de residéncia dessa
grande mae, que segundo Barros (2006), esta ligada a maternidade e a fertilidade das mulheres
e, como grande mae que €, deve, sempre que possivel, ser louvada, cultuada e homenageada
por seus adeptos e/ou fiéis, pelo menos uma vez ao ano. Haja vista que, segundo Augras (2000),
mesmo que ela apresente ou possua tracos sedutores em virtude de seu vestido colante, ela é
uma mae boa, mesmo (des)africanizada, € uma boa mae espiritualizada pelas energias
vibratorias do mar.

Apesar disso, Vallado (2002) salienta que os seguidores do candomblé, religido que
mantém e preserva o tradicional contato com a natureza, conservam o habito de levar presentes
e oferendas a cada orixa no seu ambiente natural. Nesse sentido, segundo Augras (2000),
permanecem bem vivas as caracteristicas tradicionais da religido do candomblé no culto as
Mées Ancestrais por meio das orixas femininas, dentre elas, lemanja, que representa de maneira
mitica

os aspectos mais socializados e benfazejos das ancestrais lya Mi — essas sim, detentoras de
um poder feminino total, completo, primordial, supremo em termos de vida e morte. As lya
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Mi seriam seres femininos “redondos”, acabados, perfeitos, ndo sendo criadas nem
dependendo de ninguém mais para criar. As lyd Mi séo e sempre foram. Seriam o poder
feminino absoluto ioruba — e por isso altamente perigoso e devastador. Em seu lado positivo
e criador, sdo Grandes Maes (lya Mi); em seu lado negativo e destruidor, sdo ajés (feiticeiras),
detentoras de um total poder magico — sdo lya Mi Oxoronga. Porém, diferentemente das
bruxas e feiticeiras europeias, 0 poder magico das ajés ndo é considerado demoniaco ou
herético, como representado pela ideologia judaico-cristd do Medievo e Era Moderna.
(BARROS, 2006, p. 99)

Dessa maneira, Vallado (2019) afirma que lemanja é arquétipo da Grande Mae, senhora
das adguas do mar, mée de todos o0s orixas e dona de todas as cabecas do povo de santo. Assim,
0 que solidifica o seu crescimento no Brasil é a sua postura enquanto arquétipo feminino da
Grande Mé&e. Em contrapartida, os outros atributos de um ser feminino guerreiro, amante,
entusiasta e lutadora, por exemplo, foram se perdendo em virtude de seu sincretismo com a
Nossa Senhora dos catdlicos, a mée de Jesus, a virgem e casta, conforme evidenciado
anteriormente.

Porém, ainda segundo o autor, mesmo, agora, sendo considerada a orix4 do mar, ela
permanece viva e saudada no candomblé e em algumas casas umbandistas como “Odoiya”,
cujo significado ¢ “Mae do rio”, ou ainda, como “Eroiyd mi”, “calma minha mae”, termo que
revela o seu carater de grande turbuléncia e arrebatamento.

Contudo, segundo Augras (2000), essa sua agitacdo, euforia e furia sofreu uma
moralizacdo por parte da umbanda, despojando-a de aspectos sexuais explicitos, e segundo
Barros (2006), também, agressivos, com o intuito de transformé-la em uma grande mée
generosa, assim como a Virgem Maria, que € associada, somente, com o aspecto maternal do
feminino, isto é, estético e protetor (QUALLS-CORBETT, 1990).

Esse aspecto maternal do feminino também pode ser percebido na obra Mar Morto,
quando o narrador onisciente ressalta que “as mulheres do cais, que sdo simples e valentes,
(.. .), atratam de dona Maria, que Maria é um nome bonito, € mesmo o mais bonito de todos,
o mais venerado, e assim dao a lemanja como um presente” (AMADO, 2012, p. 73).

Pautados nas teorias de Qualls-Corbett (1990), inferimos que essa citagéo, dita acima,
pode ser uma estratégia para negarem o seu aspecto dindmico e transformador relacionado a
paixdo, a sexualidade e a fertilidade, em virtude das perseguicBes praticadas pela classe
dominante direcionadas aos negros escravizados que nao podiam cultuar os seus dogmas
religiosos.

Mesmo que a hipotese, dita no paragrafo acima, possa ser uma tentativa de fugir das
perseguicOes da intolerancia religiosa, destacamos que, segundo o narrador de Mar Morto, 0s

seus devotos a chamavam pelos seus cinco nomes (Janaina, Inaé, Princesa de Aioca, lemanja e
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dona Maria), davam-lhe presentes e titulos relacionados & mae protetora, zelosa e bondosa e
cantavam para ela, com o intuito de realizarem suas diferentes festas todo ano, como
no Dique, onde ela passa uns tempos durante o0 ano, sua festa é a 2 de fevereiro. Também na
Cabeceira da Ponte, em Mar Grande, em Gameleira, em Bom Despacho, na Amoreira, seu
dia é a 2 de fevereiro, e nessa data a festejam. Porém, em Mont Serrat é onde a sua festa é

ainda maior, pois é feita na sua propria morada na loca da mée-d’4agua, ela ¢ festejada a 20
de outubro. (AMADO, 2012, p. 78).

Conforme percebemos, a festa de lemanja é realizada segundo o calendéario catolico em
gue se comemora o0s dias de seus santos e santas, como Nossa Senhora dos Navegantes e Nossa
Senhora das Candeias (cuja festa € realizada conforme preceitos judaicos). Ambas
comemoradas no dia 02 de fevereiro, segundo Barbosa Junior (2014).

Outra data em que se comemora a festa de dona Janaina ressaltada no excerto acima, é
dia 20 de outubro, data em que a tia de Guma “levaria sabonetes para a festa de dona Janaina e
duas velas para o altar da Senhora de Mont Serrat” (AMADO, 2012, p. 46). Nesta citagéo,
notamos claramente a presenca do sincretismo religioso, evidenciado pela devo¢do de uma
personagem criada pela escrita de Jorge Amado, ao associar dona Janaina a Senhora de Mont
Serrat.

Nesse sentido, Verger (2018) salienta que o sincretismo entre 0s orixas — deuses
africanos — e os santos catdlicos, conforme mencionado no topico anterior, ndo é rigoroso e
rigido. Uma vez que, no Brasil, lemanja é sincretizada com Nossa Senhora da Imaculada
Conceicdo, cuja festa é realizada no dia 08 de dezembro. Porém, no estado da Bahia, as pessoas
se distanciaram do sincretismo que associa Oxum a Nossa Senhora das Candeias, que é cultuada
no dia 02 de fevereiro, simplesmente, porque nesta data se organiza uma grandiosa solenidade
para a rainha lemanja.

Em relacdo a Nossa Senhora de Mont Serrat mencionada na obra, Qualls-Corbett (1990)
enfatiza que ela é uma Nossa Senhora negra que apresenta o divino como mulher e ndo o divino
na mulher. E mesmo que os eruditos ndo mencionem que ela seja negra, ela é “tao negra quanto
a propria terra” (QUALLS-CORBETT, 1990, p. 202). Ela é a manifestacdo do divino como ser
feminino, o elo que intersecciona a natureza da mulher a deusa do amor. Estando, assim,
relacionada com a terra e a fertilidade.

Segundo Verger (2018), em Cuba, lemanja € sincretizada com a Santa Virgen de Regla
e seus festejos acontecem no dia 08 de setembro, data em que se comemora o dia de nascimento
de Nossa Senhora e, por isso, atrai uma grande multiddo que demonstra sua fé catélica e sua
devocdo a Yemaya (nome de lemanja em Cuba). Essa enorme devogdo acontece no bairro de

Regla, um suburbio de Havana, préximo a igreja, onde possuli
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dois cabildos, irmandades religiosas catélicas compostas de descendentes de africanos
lucumi (iorubd). O saldo nobre dessas associagdes abriga ostensivamente um altar (. . .)
enfeitado, onde figuram as imagens dos santos catdlicos sincretizados com os orixas lucumi.
Os lugares consagrados aos orixas africanos sédo instalados mais discretamente em uma sala
(...)reservada (. ..) aos membros do cabildo. Na véspera do dia 8 de setembro, sdo oferecidos
sacrificios de animais aos orixas e acendem velas diante do altar catélico. (VERGER, 2018,
p. 199).

Verger (2018) ainda salienta que, segundo Cabrera (1958), depois dessa grande vigilia,
todo mundo vai assistir a missa na igreja de Regla e as imagens das (Virgen de Regla: Yemaya,
Virgen de la Merced: Orixald, Virgen de la Caridad del Cobre: Oxum, e Santa Barbara: Xang0)
que se encontram no altar do cabildo vao em comitiva ou cortejo visitar a Virgen de Regla no
interior da igreja.

Logo em seguida, segundo Verger (2018), a procissao segue seu caminho pelas ruas do
bairro ao som dos instrumentos musicais africanos até a praia, onde os seus devotos que fazem
parte nessa cerimonia entregam-se a um ato ou ritual de purificacdo, tomando trés goles de dgua
salgada, e borrifando o rosto e os bragos com ela. Assim, a procissdo prossegue ao som dos
bata (conjunto de trés tambores) visitando autoridades civis e depois 0s mortos e antepassados
no cemitério, sempre parando diante das casas que possuem um altar da Virgen de Regla. Esse
cortejo dancante sO se interrompe ao anoitecer.

Em relacdo a Nossa Senhora de Natividade, segundo Pohl (1976 apud BALSAN;
BONFIM, 2019), a sua festa deve ter sido a primeira a acontecer na cidade de Natividade,
municipio mais antigo do estado do Tocantins (antes da Emenda Constitucional, nimero 07, de
15/12/1988, tratava-se da regido do extremo norte do Estado de Goias), em tempos aureos da
mineracao de ouro na regido. Os autores, ainda, afirmam que, segundo a tradi¢ao oral, a imagem
de Nossa Senhora da Natividade é datada de 1735.

Segundo os autores, a festa em comemoracdo a Senhora de Natividade é uma tradicao
que acontece, no minimo, a duzentos anos, ou seja, ha quase trés séculos. Fato que instigou,
motivou e estimulou a eleicdo dessa padroeira como a santa padroeira do Estado do Tocantins,
acontecendo no periodo de 30 de agosto a 08 de setembro festejos e novenario com barracas
montadas para a realizacdo de leildes. O dia 08 de setembro é a data solene em que é celebrada
a grande missa dedicada a essa santa padroeira na igreja matriz de Natividade, uma das mais
antigas do Estado com registro em 1759.

E interessante destacar que no dia 08 de dezembro se comemora a gestacio de Maria no
ventre de Santa Ana. Nove meses depois, isto é, 08 de setembro se comemora 0 nascimento de
Maria — mae de Jesus — que além de ser a padroeira do Brasil (na imagem de Nossa Senhora

Aparecida), tornou-se, também, como ja mencionado, a padroeira do Estado do Tocantins
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(antigo norte goiano), na imagem de um de seus titulos marianos: Nossa Senhora da Natividade.
Sendo assim, mais um dos titulos de Maria sincretizados com a Rainha das aguas, lemanja.

Assim, enfatizamos que as religides de matrizes africanas possuem inimeras divindades
que eram cultuadas na Africa dependendo de sua localidade, sua regido, sua familia e/ou seu
cla. Contudo, os africanos que vieram escravizados para o Brasil, para manterem vivas as suas
praticas culturais, tiveram que se reagrupar com outros membros de clas e etnias distintas para
manterem vivas a sua ancestralidade, a sua histdria; cultuando-as, praticando-as e reinventando-
as, porque tais praticas eram vistas pelo colonizador-cristdo-dominador como “satanicas”.

Assim, lemanja que possui outras caracteristicas e/ou qualidades, segundo Verger
(2018), recebe também inimeros nomes e/ou titulos como foi constatado na obra em estudo
pela escrita de Jorge Amado. Além de ser sincretizada com sereias africanas angolanas,
europeias na Bahia e com os variados titulos marianos concedidos a Nossa Senhora dos
catélicos, como medida de se preservar os seus cultos oriundos da Africa.

Essa sincretizagdo com as santas do catolicismo nos direciona a uma publicacdo de
(QUALLS-CORBETT, 1990, p. 205) que diz que “a Grande Deusa vive no cristianismo”
através de Nossa Senhora, seja ela, negra ou branca, independentemente, de qual titulo ela
receba. Titulos que tiveram origem nas devog¢des populares, nas apari¢bes da Santissima
Virgem e nos dogmas marianos cujo primeiro e maior é o da maternidade divina. Por isso, ela
é a manifestacdo da Grande Mae, ou seja, a natureza viva do eterno feminino.

Nesse sentido, lemanja, sendo ou ndo caracterizada, associada ou sincretizada com a
Nossa Senhora e todas as suas titularidades, qualidades ou caminhos, é o arquétipo da Grande
Deusa-Mae que vive eternamente no imaginario dos adeptos das doutrinas indoafro-brasileiras,
como o candomblé e a umbanda, por exemplo. Haja vista que, o seu culto e devocédo é tdo
grande que para Seljan (1973), tornou-se uma seita, a parte, denominada de lemanjismo.®3

Assim, ela é o arquétipo da mae detentora de toda a harmonia existente entre 0s opostos.
Ela é a vida e a morte. E a excelsa natureza feminina em toda a sua totalidade. E fertilidade, é
maternidade, é a deusa do amor, da bondade, da dualidade, pois € mulher: mae, esposa e amante.
Um ser extremamente completo. Ela é a nossa Grande Mée Terra, a natureza excelsa divina e
humana, que segundo o informante Pedro Marcos Santana: “Amar lemanja é amar a natureza”
(SELJAN, 1973, p 93), pois ela é a nossa Mae Universal.

83 Pedro Marcos Santana, informante de Zora Seljan, informa citando recorte de publicagdes que o “Iemanjismo é
hoje uma religido. Ndo ¢ Umbanda, Quimbanda ou Candomblé. (. . .) Nao admite templo nem rituais. Prescinde
de lideres e é praticado individualmente de acordo com os sentimentos de cada crente”. (“O Cruzeiro”, 25-1-64,
reportagem de JOAO BELEM apud SELJAN, 1973, p. 93)
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3.3 As multiplas faces da mée cosmica universal enraizadas na grande deusa afro-
brasileira

Segundo Campbell (1949), a Mé&e Universal ¢ um grande modelo e exemplo de
perfeicdo. E um ser completo, por ser a irmé, a boa mae confortadora que nutre os seus filhos,
além de ser a noiva e a amante que habita com quem dorme, permanentemente, no leito do mar
eterno.

Todavia, para Campbell (1949), a imagem dessa mée nao €, completamente, benigna,
pois ela apresenta outras faces que caem na figura de um ser que representa o mal sob o ponto
de vista cristdo, passando a ser identificada como uma mée ausente e distante, repressora,
ameacadora e punitiva que mantém junto a si o seu filho em crescimento, tornando-o incapaz
de seguir seu proprio caminho e, por fim, essa mae representa a mulher desejada, mas proibida,
porque é mae. Porém, sua presenca ¢ um estimulo ao desejo perigoso e proibido, mas que
persiste nas lembrancas infantis do homem adulto.

Segundo Campbell (1949), essa grande mée esté viva, presente e enraizada na figura de
grandes deusas. Inferimos que uma delas é a mée-d’agua que, no Brasil, o culto e reveréncia
fez com que muitos poetas, escritores e compositores fizessem can¢des em sua homenagem.

O sucesso dessas composicdes foi tdo grande que se fizeram presentes em trilhas sonoras
de novelas televisivas até samba enredo de escolas de samba. Para exemplificar, citamos um
trecho da cangdo: Sexy lemanja, composta por Pepeu Gomes, cuja letra exalta a beleza de uma
mulher: sereia, erética, sensual e feminina, cujas qualidades ultrapassam o comum, pois
transcende o humano.

A noite vai ter lua cheia / Tudo pode acontecer / A noite vai ter lua cheia/ Quem eu amo vem
me ver / Tem a ver com o mar / Um luar solar / E 0 amor que me incendeia / Vou sair de mim
Leve como o ar / E agradar minha sereia / Se ela me chamar / E quiser me amar / Eu vou,
vou vou, vou, vou, vou, vou, vou, vou (.. .) / Sexy Yemanja (. . .) Vou me preparar, num
banho de mar / Pronto pra ser todo seu / Vou amar demais, quero estar em paz / Entre nos so

sexo e Deus / (.. .) Olha a lua! / E tudo pode acontecer (. . .) (BARBOSA JUNIOR, 2014,
pp. 127 - 128).

Para Barbosa Junior (2014), o eu poético da cancdo citada nos permite criar a imagem
de uma mulher sexualizada “vestida” com os cabelos que se misturam a cor e as ondas do mar
seduzindo os homens por meio das outras mulheres naquela noite de luar em que muitas coisas
poderdo acontecer num clima romantico. Haja vista que, a noite e a lua simbolizam elementos
femininos que destacam, segundo Barbosa Junior (2014), um tom misterioso e sedutor de

lemanja personificada em mulher-amante, considerado um dos atributos que a grande Deusa
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Mae Cdsmica Universal possui; pois, segundo Campbell (1949), além de ser a mde, a irm4, a
amante e a noiva, tudo de sedutor no mundo é constituido como indicio de sua existéncia.
Talvez seja por isso que Qualls-Corbett (1990) estabeleceu um processo comparativo
entre a deusa do amor e a lua, ao afirmar que essa deusa do amor era considerada a deusa da
lua, porque em tempos antigos — lugares em que ela era adorada e venerada — o clima era muito
quente. Assim, as pessoas acreditavam que o sol quente destruia a fertilidade do solo verde e
era a lua com a sua iluminacéo suave que proporcionava abundancia e vida. A partir dai, as
pessoas presumiam que tanto a lua quanto a sua deusa tinha poderes fertilizantes. Por esse
motivo, a deusa usa
um adorno de cabeca em forma de lua crescente, assim como Isis é representada com uma
espécie de chifres em forma de meia-lua, sendo por isso associada a vaca, a fonte do leite de

bondade humana. Em festividades religiosas especiais para a deusa da lua, costumava-se
servir pequenos bolos com formato de meia-lua. (QUALLS-CORBETT, 1990, pp. 75 - 76)

Segundo anédlise de Gilbert Durand (2012) no livro: Estruturas Antropoldgicas do
Imaginério, os elementos noturnos fazem parte das caracteristicas do feminino, isto é, a lua é
extremamente ligada e associada a feminilidade, porque emite um tom mistico de seducéo,
atracdo, desejo e mistério. Algo do inconsciente que permite ao simbolismo lunar aparecer em
suas multiplas personificacdes ou representacdes ligado ao tempo e a morte, pois a lua é medida
do tempo e uma explicita promessa de retorno evidenciada pela histéria das religides que
ressalta o papel que a lua desempenha na elaboracdo dos mitos ciclicos, do dillvio, da
renovacdo e velhice adiantada da humanidade que sempre inspiram nas fases lunares.

Segundo o narrador da obra Mar Morto, de Jorge Amado, lemanja é vista nesse contexto
como uma mulher sensual, loira, sereia e de cabelos compridos que anda nua embaixo das ondas
vestida, apenas, com seus cabelos, no momento, em que ela aparece para ver a lua sobre o mar.
Esse narrador onisciente, ainda, salienta que muitos homens das cidades ou da terra dizem que
séo o brilho ou raio da lua que passa sobre o mar espalhando a sua luz. Mas, 0s marinheiros,
mestres de saveiros e canoeiros zombam desses homens da terra, porque sabem, muito bem,
que

s&0 os cabelos da mée-d’agua, que vem ver a lua cheia. E Iemanja que vem olhar a lua. Por
isso os homens ficam espiando o mar prateado nas noites de lua. Porque sabem que a mae-
d’agua estd ali. Os negros tocam violdo, harmoénica, batem batuque e cantam. E o presente
que eles trazem para a dona do mar. Outros fumam cachimbo para iluminar o caminho, assim

lemanja vera melhor. Todos a amam e até esquecem as mulheres quando os cabelos da mée-
d’4gua se estendem sobre o mar. (AMADO, 2012, p. 22)

E importante destacarmos que, segundo o narrador, o protagonista Guma estava em

“transe” olhando as dguas prateadas e ouvindo a musica tocada pelos negros, que era uma
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espécie de convite para a morte, mas também, um presente (oferenda) para a rainha lemanja.
Assim, Guma n&o notava a presenca de sua amada esposa Livia que estava Ihe esperando com
as mdos embaixo da cabeca, 0s seios meio aparecendo sob o vestido que a aragem da noite,
agora calma, suspende e balanca. Também o saveiro balanga mansamente. Livia espera € é
bela nessa espera, ela é a mulher mais bela da beira do cais e dos saveiros. Nenhum mestre
de saveiro tem uma mulher como a de Guma. Todos dizem isso e sorriem todos para ela.
Todos gostariam de té-la nos bragos musculosos das travessias. Mas ela é somente de Guma,

casou foi com ele na igreja de Mont Serrat, onde se casam 0s pescadores, 0S canoeiros e 0s
mestres de saveiro. (AMADO, 2012, p. 21)

Dessa maneira, Livia, a mulher carnal mais bela do cais, sentiu ciimes de Guma que,

ao invés de chegar e abracé-la, continuava imovel fumando o seu cachimbo, enquanto ela o

observava com muita vontade de té-lo nos seus bragos para ama-lo, assim como Maria Clara

estava amando o seu homem, o marinheiro mestre Manuel. Porém, como Livia ndo pode,

naquele instante, fazer amor com Guma, s lhe restou o sentimento de raiva que reverberava
em seus pensamentos direcionados a lemanja que é a nossa

mae-d'adgua, é a dona do mar, e por isso, todos os homens que vivem em cima das ondas a

temem e a amam. Ela castiga. Ela nunca se mostra aos homens a no ser quando eles morrem

no mar. Os que morrem na tempestade séo seus preferidos. E aqueles que morrem salvando

outros homens, esses vao com ela pelos mares afora, igual a um navio, viajando por todos os

portos, correndo por todos 0s mares. Destes ninguém encontra 0s corpos, que eles vdo com

lemanja. Para ver a mée-d’agua muitos ja se jogaram no mar sorrindo € ndo mais apareceram.

Serd que ela dorme com todos eles no fundo das aguas? Livia pensa nela com raiva.
(AMADO, 2012, p. 21)

Os homens amam a dona das terras de Aioca®. Mas, também, a temem em virtude de
sua cdlera, segundo um mito, ja evidenciado, a respeito da violéncia sexual praticada por um
de seus filhos. Mito que os marinheiros, personagens do enredo de Mar Morto (1936) néo
gostam de falar, porque desencadeia a raiva de lemanja.

Todavia, parece-nos que lemanja é vista pelos marinheiros, mestres de saveiros,
canoeiros e pescadores como uma mulher sensual e bela que os atrai, assim como, um mito da
tradicdo guarani: lara®®, que atraia 0s homens com seu canto para o fundo dos rios, porque é um
ser sublime, magnifico, possuidora de caracteristicas que estdo além do entendimento humano.
Notamos, portanto, uma intersec¢do com tragcos da mitologia tipicamente oralizada brasileira
indigena, o que justifica, neste texto, nossa opgdo pelo adjetivo para a nossa cultura, como

indoafro-brasileira.

64 Referente a Deusa lemanja e ao fundo do mar. (PINTO, 1971, p. 16).

% No cenario mitico guarani, Nhanderu — o grande pai — criou lara para ela proteger o reino das aguas, dos rios,
dos lagos, da neblina e da cerragdo. (NOGUERA, 2017, p. 138) Num de seus mitos, 0 espirito das aguas junto ao
reino dos peixes protegeu lara e a transformou em uma mulher-peixe. A partir de entdo, ela tem atraido homens
para o fundo dos rios. Em geral, esses homens nunca retornam. (NOGUERA, 2017, p. 140).
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Por isso, Campbell (1949) afirma que se a Deusa (lemanja) for vista por meio dos olhos
da ignorancia e da inferioridade sera rebaixada a condi¢des inferiores, a banalidade e a feiura.
Porém, sera redimida se identificada pelos olhos da compreensao, isto é, vista como ela é, sem
desgosto, sem desagrado, ou seja, notada com gentileza e seguranca conforme evidenciado no
comportamento do personagem Guma, representante de todos os outros homens do cais que
esqueciam de suas esposas N0 momento em que passava essa Princesa das terras de Aioca.

Contudo, eles, especificamente, Guma s6 saiu desse momento “hipnoético” quando
lemanja foi embora no momento em que a nuvem cobriu a lua. E, assim, ele apagou o cachimbo,
sorriu e sua esposa Livia se encolheu toda em seus bragos musculosos.

Neste emaranhado de significados, lemanja seria, segundo Barros (2006), sincretizada
como uma figura marinha, isto é, ora uma mée bondosa que propicia a pesca farta e abundante
aos pescadores, ora uma sereia sedutora, sensual, atraente e mortal em que se nota seu carater
ambivalente e multiplo de Grande Mé&e que gera, aniquila, ama e devora. Sendo assim, em
termos simbolicos a representante principal do terrivel poder feminino de geracédo, destruicéo,
morte e vida. Caracteristicas que prevaleceram no Brasil — terras do novo mundo — sob nova
roupagem e (re)configuracdes.

Desse modo, a partir das teorias de Campbell (1949), a consideramos a criadora do
mundo, a eterna mée que abrange tudo, isto é, que nutre o nutriente e € a vida de tudo o que
permanece vivo. Porém, é também a morte de tudo o que fenece, pois todas as etapas da
existéncia sdo realizadas por meio de sua influéncia, isto é, do nascimento a morte. Nesse
sentido, ela € o ttero e o timulo, ou seja, o0 “bom” e 0 “mau” ao assumir essas duas formas que
a mde em termos pessoais e universais abraga.

Assim, na obra Mar Morto, o narrador afirma que Guma ainda em “transe” dizia: “E
doce morrer no mar, porque irdo encontrar a mae-d’agua que ¢ a mulher mais bonita do mundo
todo” (AMADO, 2012, p. 22). Esses versos apresentam uma intertextualidade nitida com uma
das cangdes mais lindas de nossa musica popular brasileira.

Segundo Caymmi (1978), a melodia desta can¢do nasceu em um dia de muita alegria e
felicidade, quando ele se encontrava reunido com alguns amigos na casa do pai de Jorge
Amado: o coronel Jodo Amado de Faria, para um almogo. Assim, durante a festa e o calor da
amizade, ele comp0s a toada sobre um dos temas da obra Mar Morto, de Jorge Amado, romance
dos saveireiros da Bahia. Naquela mesma hora, o autor do romance acrescentou alguns versos
aos publicados na narrativa com o intuito de completar a letra da melodia intitulada: E doce

morrer no mar.



85

E doce morrer no mar, / Nas ondas verdes do mar / A noite que ele néo veio, foi, / Foi de
tristeza pra mim. / Saveiro voltou sozinho / Triste noite foi pra mim... / E doce morrer no
mar ... etc. / Saveiro partiu de noite, foi / Madrugada, ndo voltou / O marinheiro bonito /
Sereia do mar levou... / E doce morrer no mar ... etc. / Nas ondas verdes do mar, meu bem /
Ele se foi afogar / Fez sua cama de noivo / No colo de Yemanjéa / E doce morrer no mar ...
etc. (CAYMMI, 1978, p. 19)

Também destacamos a composicdo de Vicente Mattos, Dinoel Sampaio e Arlindo
Velloso, intitulada: Lenda das Sereias — Rainha do Mar, que foi samba enredo da Escola de
Samba Império Serrano, no ano de 1976, do Rio de Janeiro.

Ogunté, Marabd / Caiala e Soba / Oloxum, Ynaé / Janaina e Yemanja / Sao rainhas do mar /
O mar, misterioso mar / Que vem do horizonte / E o bergo das sereias / Lendario e fascinante
/ Olha o canto da sereia (. . .) Em noite de lua cheia / Ouco a sereia cantar / E o luar sorrindo
/ Entdo se encanta / Com as doces melodias / Os madrigais vao despertar / Ela mora no mar
/ Ela brinca na areia / No balan¢o das ondas / A paz ela semeia / Ela mora no mar / Ela brinca
na areia/ No balanco das ondas / A paz ela semeia/ Toda a corte engalanada / Transformando
o mar em flor / V& o Império enamorado / Chegar a morada do amor / Ogunté, Marab6 /

Caiala e Soba / Oloxum, Ynaé /Janaina e Yemanja / Séo rainhas do mar. (BARBOSA
JUNIOR, 2014, pp. 123 - 124)

Segundo Barbosa Junior (2014), autor da obra: O livro essencial de Umbanda, onde
encontramos esse samba enredo, lemanja — que € evocada por outros nomes e qualidades —
espalha o seu dominio e o seu axé, na calunga grande®®, por meio de segredos e mistérios que
esta morada do amor possui, principalmente, em noites de lua cheia atraindo todos os
enamorados naquela noite romantica.

A letra dessa cangdo nos relembra a passagem da obra Mar Morto (1936) quando
evidencia a personagem Rosa Palmeirdo dizendo a Guma que gostaria muito de ser mée. Nesse
momento, nota-se que ela estava calma e até lagrimas cairam de seus olhos. E importante
destacarmos que, antes dessa cena acontecer, o narrador ressalta que

trés noites depois o Valente deslizava nas dguas do rio Paraguacu. Vinha um cheiro de frutas
do porédo. O vento arrastava 0 saveiro e ndo era necessario ninguém no leme, de tdo calmo

que estava o rio. As estrelas brilhavam no céu e no mar, lemanja viera ver a lua e espalhara
0s seus cabelos nas aguas tranquilas. (AMADO, 2012, p. 59)

Esse trecho nos permite sentir a presenca de um contador de historias narrando os feitos
magicos de uma Deusa-Mae num tom mitoldgico. Tal passagem nos faz imaginar a cena de
uma Grande Mae: linda, bela, serena e sereia deitada, no leito do mar, cujos cabelos se espalham
e se misturam as ondas das aguas salgadas. Assim, como uma qualidade de lemanj4, a “Yemaya
Konla ou Akura, [que] vive na espuma da ressaca da mare, envolta numa vestimenta de algas e
lodo” (CABRERA, 1954, p. 36; 1974, p. 28 apud VERGER, 2018, p. 198).

6 QOceano. Mar. (PINTO, 1971, p. 39)
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Esse fragmento destaca que a luz das estrelas que espalham o seu brilho no céu e no mar
anunciam a chegada da Rainha do Mar que irradia a paz, a harmonia, as boas energias e o amor
para o casal que ali estava enamorado. O mar atrai 0s casais para gozarem do amor em sua
areia. Os cabelos dessa deusa sdo metaforas das ondas serenas das aguas de sua morada/templo
sagrado.

Assim, como a ninfa Afrodite, na mitologia do pantedo grego, é considerada a deusa do
amor e da beleza que, de acordo com Noguera (2017), ofereceu ou ofertou 0 amor da mulher
mais linda da terra: Helena®’, a Paris® (essa mitologia representa a imagem arquetipica do
arcano de nimero 6 (seis), retratada e ilustrada no Tard mitol6gico®®) — metaforicamente no
enredo do corpus de nossa pesquisa também lemanja é vista como uma deusa do amor para 0s
casais de namorados, pois concedeu a Guma o amor de Livia: a mulher mais bela do cais da
Bahia.

Mas, essa princesa das terras de Aioca também é uma deusa Mae, que traz em seu ser,
segundo Campbell (1949), os atributos mitolégicos da Mae Universal, isto é, os atributos
femininos como a nutricdo e a protecdo. Além de lhes conceder a realizacao de todos os pedidos,
inclusive os relacionados ao amor entre 0s seres mortais, pois isso é sinal de que ela é uma das
faces da Grande Mae Cosmica, por ser e representar, nos dizeres de Campbell (1949), o poder
césmico, isto é, a totalidade universal enquanto harmonizadora dos pares opostos existentes na
destruicdo absoluta e na seguranca indiferente, sendo assim, materna.

Por isso, no instante em que o narrador da obra em questdo no corpus, afirma que
lemanja aparece quando a luz da lua e das estrelas ja estavam brilhando no céu que se
encontrava poético, enquanto a tranquilidade e a calmaria se manifestava materializada nas
ondas do mar, nos permite inferir a leitura lirica e profética de que essa deusa de tantos nomes,
arquétipo de mulher: méae e esposa/amante, atenderia o pedido de seus filhos, incluindo o

desejo, naquele momento, de sua filha (feita ou iniciada a vinte anos) Rosa Palmeirdo: ser mée.

67 Rainha de Esparta e esposa de Menelau. A mortal mais bela e disputada pelos homens mais poderosos de seu
tempo. (NOGUERA, 2017, pp. 38 - 40)

&8 Jovem principe de Troia. (NOGUERA, 2017, p. 37)

6 SHARMAN-BURKE, 2017.
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4. ADEUSA LILITH, AENTIDADE POMBAGIRA E A PERSONAGEM FEMININA:
ROSA PALMEIRAO DA OBRA MAR MORTO, DE JORGE AMADO

Uma rosa cor de sangue
Cintila em sua mao

Um sorriso que nas sombras
Nao diz nem sim, nem nao

Poe na boca cigarrilha
E mais ascende o olhar
Que conhece o bem e 0 mal
De quem quiser amar...

De vermelho e negro vestindo a noite o mistério tras
De colar de cor de brinco dourado a promessa faz
Se € preciso ir vocé pode ir peca 0 que quiser

Mas, cuidado amigo ela é bonita

Ela é mulher

Mas, cuidado amigo ela é bonita

Ela é mulher

E nos cantos da rua
Zombando, zombando, zombando esta
Ela é Moca Bonita
Girando, girando, girando la

E nos cantos da rua
Zombando, zombando, zombando esta
Ela é Moca Bonita
Girando, girando, girando la

Oi girando laroyé
Oi girando laroyé
Oi girando laroyé

Oi girando la...

(..)

(Moca bonita, interpretada por Angela Maria, 1977).

A epigrafe em tela traz uma expressiva cancio interpretada por Angela Maria, em seu
album solo de 1977 da trilha sonora da musica popular brasileira/MPB e evoca uma personagem
que compde o imaginario sociocultural brasileiro, na possivel figura emblematica da pombagira

ou bombojira, evocada como entidade nos terreiros de matrizes africanas em solos brasileiros.
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O eu-lirico descreve uma figura enigmatica, feminina, temivel e bela que gira lascivamente em
encruzilhadas urbanas no cenario do pais.

A partir desse introito, ressaltamos que este capitulo apresenta concepcdes tedricas da
origem mitoldgica da deusa Lilith” e da entidade Pombagira das casas religiosas de cultos do
pantedo afro-brasileiro, sobretudo nas que se autodenominam com principios umbandistas e
candomblecistas. Além disso, ha uma breve discussdo da importancia das interseccoes étnicas,
de género, literatura e religiosidade perpassando a analise por algumas personagens femininas
da obra Mar Morto (1936), do escritor brasileiro modernista Jorge Amado, com foco central
em Rosa Palmeiré&o.

Uma personagem feminina complexa vista pelos marinheiros e saveireiros do cais da
Bahia como uma mulher alegre, feliz, transgressora de normas, corajosa e livre com atributos
sensuais e sexuais aflorados que deixavam todos os homens interessados por ela. Assim,
tentamos aproximar as suas atitudes e agdes com as caracteristicas da grande Deusa Universal '
que se encontra onipresente em todos 0s setores da sociedade manifestada na figura da deusa:
Lilith que “é aquela parte da Grande Deusa que foi rejeitada e expulsa no periodo pds-biblico”
(KOLTUV, 2017, p. 171), e da entidade Pombagira que é renegada, expulsa e rejeitada por essa
sociedade patrilinear-cristd desinformada, simplesmente, porque no

imaginério afro-brasileiro, pombagira € um Exu, um Exu do sexo feminino, um Exu-mulher
ou, para alguns, um Exu-fémea ou “Exua” (termo tdo difundido na literatura académica).
Como todo Exu, Pomba-gira representa a sublevagao, a transgressao ostensiva de normas e
condutas de uma moralidade conservadora. Pomba-gira é rebelido, litigio, demanda. E

também seducdo, sensualidade, coragem, inquietude, alegria, arrogancia, ardor. (BARROS,
2006, p. 62)

Essa aproximacao so foi possivel porque a deusa Lilith e a entidade Pombagira possuem
autoestima, forca e altivez que se reverberam nessa personagem e juntas vém ser imagens
arquetipicas das mulheres contemporaneas que lutam “armadas” metaforicamente contra os
opressores misoginos e falicos. Entretanto, por ter acontecido intempéries em sua vida, ainda
jovem, Rosa Palmeirdo foi obrigada a se “transformar em uma outra mulher” que tinha que

andar armada (com punhal no peito e navalha na saia) para se defender das violéncias de uma

0 Trata-se de um mito de uma entidade feminina de habitos noturnos de longos cabelos. “[...] Ela é for¢a, um
poder, uma qualidade, uma renegada. Um espirito livre. Odeia ser contida [...]” (KOLTUV, 2017, p. 09). E ainda:
“Lilith, um deménio noturno que agarra os homens e as mulheres que dormem sozinhos, provocando-lhes sonhos
erodticos e orgasmo noturno. (. . .)” (KOLTUV, 2017, pp. 13 - 14). Concluindo que “Originalmente [foi] a primeira
mulher que Deus criou da terra” (KOLTUV, 2017, p. 37).

"L A deusa universal se manifesta diante dos homens sob uma multiplicidade de aspectos; pois sdo multiplos os
efeitos da criacdo, bem como complexos e mutuamente contraditérios, quando experimentados do ponto de vista
do mundo criado. A mée da vida é, ao mesmo tempo, mde da morte; ela se mascara como a horrenda deusa da
fome e da enfermidade. (CAMPBELL, 1949, p. 175)
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sociedade machista, misogina e patriarcal. As consequéncias dessa transformacao resultaram
nos inumeros esteredtipos que lhe foram atribuidos, passando a ser chamada de “mulher-
homem”.

A partir dai, realizamos um estudo pautado em posicionamentos de alguns
pesquisadores sobre a concepgdo do corpo feminino negro, em seus aspectos de sensualidade e
erotismo. Além de abordar questdes que podem contribuir para que a mulher, muitas vezes,
sinta-se culpada por tudo que é ruim no mundo, ocasionando uma fuga estratégica inconsciente
de fazer 0 negro ou a negra negar as suas origens, interseccionando assim, estere6tipos de etnia
e de género.

A sua aproximacao com a deusa Lilith e com a entidade Pombagira revela que todas as
mulheres podem ser mées e, também, sensuais e sexuais. Elas ndo precisam se anularem, pois
uma esta na outra. Sao maes, mas também, sdo mulheres sensuais e sexuais. Nesse sentido, sdo
mulheres e sdo maes! Juntas formam o feminino na criacdo que contribui para os estudos de
decolonialidade, valorizacéo, respeito e luta contra a misoginia e o0 racismo vigentes em nossa
sociedade. Além de ter herdado da Deusa Universal o dom da maternidade que esta além de

questdes biologicas.

4.1 Rosa Palmeirdo e suas origens arquetipicas de transgressao, sensualidade e desejo

A personagem complexa Rosa Palmeirdo é uma mulher negra de personalidade altiva,
ativa e portadora de atributos fisicos, isto €, de um corpo sensual e atraente que despertava 0s
desejos e impulsos sexuais masculinos. Assim, por possuir toda essa beleza corporal e sedutora
que atraia os olhares de inUmeros homens, ela recebeu alguns esteredtipos associados a sua
sensualidade por ser mulher e ser mestica. E, também, outros relacionados a sua postura de
mulher guerreira, determinada, empoderada e ousada que ndo admitia ser dominada pelo sexo
oposto. Fato que lhe resultou no estigma de “mulher-homem”.

Dessa maneira, esses esteredtipos nos permitiram aproxima-la da deusa Lilith e da
entidade Pombagira representantes da sensualidade, sexualidade, da forca, da garra, da
transgressao, da ousadia e do desejo materno que se manifestam no intimo de todos os seres
humanos, pois Lilith e a Pombagira sdo a esséncia, a energia e a forca da natureza que nos

move.
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Assim, para entendermos melhor o comportamento dual dessa personagem feminina da
obra Mar Morto, de Jorge Amado estabelecemos uma comparagdo com a deusa Lilith e com a
entidade Pombagira, por meio de um estudo a respeito de suas origens mitolégicas. Iniciamos
esses estudos pelas teorias da pesquisadora Barbara Black Koltuv (2017) que afirma que um
dos mitos de Lilith escritos no Zohar’ se encontra oriundo do conflito colérico e violento entre
as luzes: sol e lua. Luzes que, no principio, eram iguais em dignidade até as trevas exigirem 0s
seus direitos de fundir-se com a luz por meio da violéncia.

Assim que essa violéncia abrandou surgiu uma nova desavenca denominada de conflito
amoroso. E Deus pds fim a essa discordia obrigando a lua a ser menor que o sol. Entdo, coube
a ela governar a noite e o sol governar o dia. Deixando claro que, 0 macho governa ou domina
o dia, enquanto a fémea governa a noite (KOLTUV, 2017).

Esses argumentos nos direcionam aos estudos de Durand (2012) quando ressalta que o
dominio do dia pelo macho € o regime diurno das imagens definido como regime da antitese.
A exemplo da antitese luz-trevas. A este regime heroico sucede o regime do eufemismo, que é
0 regime noturno no qual a fémea possui o0 seu dominio, pois ndo s a noite sucede o dia, mas
também, as trevas. Isso quer dizer que esse € o regime noturno que esta sob o signo da converséo
e do eufemismo representando a consciéncia feminina. Enquanto que o regime diurno seria a
representacdo da consciéncia masculina.

Desse modo, as pesquisas de Koltuv (2017) evidenciam que a diminuicdo da lua teve
como resultado o nascimento de Lilith — que dizem ser uma mulher linda da cabe¢a ao umbigo
e do umbigo para baixo € de um fogo abrasador e ardente. Um ser instintivo e natural que deu
origem ao mito segundo o qual Adao, ao perceber que os animais nomeados por ele tinham um
outro com quem se acasalar, viu-se invadido por uma solid&o que se tornou consciente.

Assim, Lilith surgiu da necessidade que se manifestou nele de ter uma companheira. A
partir dai, Koltuv (2017) salienta que Deus o fez cair em sono profundo e dele separou a fémea
que se encontrava anexada ao macho até o instante em que Addo deu nome aos animais.

Nesse sentido, para Koltuv (2017), Lilith é o aspecto dos instintos femininos, ou seja, a
personificacdo viva dos desejos sexuais de Adao e ndo um apéndice do macho. Haja vista que
ela também € vivenciada pela mulher como um desejo estimulante e natural, isto é, um estado
no qual o ser se encontra pulsante, vibrante, primitivo e indescritivel. Fato que & comprovado

nos mitos relacionados a criagdo da mulher em que ela emerge ou surge de uma qualidade

2.0 livro do Esplendor, uma obra cabalistica do século XIlI, escrita por homens preocupados em acautelar outros
homens contra seus poderes. (KOLTUV, 2017, p. 09)
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instintiva do ser feminino que emana tanto de Deus quanto do Diabo. Sendo, entéo, associado
de maneira elementar a humanidade.

Dessa maneira, a pesquisadora afirma que a energia que emana de Lilith, segundo esses
mitos do Zohar, provem do ressentimento e da diminuicdo da lua em relagédo ao sol, pois ela
extrai a sua forca energética da oposicdo e supressdo. Sendo assim, de natureza sombria,
ardente, feminina, noturna e lunar — é aquela parte da Grande Deusa que foi rejeitada e expulsa
da época pds-biblica — representante das qualidades do Eu feminino como, a

consciéncia lunar, uma conexdo com o0s ciclos crescente e minguante: vida, morte e
renascimento; e como a Deusa enquanto moga, mulher e velha. Lilith a Jovem é Naama, a
moca e sedutora. Lilith a Velha é a assassina de criangas, bruxa e raptora, enquanto Lilith,

em si mesma, € a “méie da multiddo misturada”, a Deusa da Vida e da Morte e a chama da
espada giratoria. (KOLTUV, 2017, p. 171)

Entretanto, Koltuv (2017), também, conta que a necessidade que Lilith possui de se
movimentar livremente pode ser em virtude de querer se religar com o espirito. Haja vista que
ela parece pertencer ao periodo ou época em que 0s poderes criativos eram prerrogativas da
Deusa.

Diante dessa informacédo, levantamos a hipo6tese de que, talvez, esse seja um ponto
primordial que aproxima Rosa Palmeirdo de Lilith ao afirmar que essa deusa tinha uma grande
necessidade de se movimentar de maneira livre e independente. Haja vista que, Rosa Palmeirdo
apresenta a esséncia de uma mulher livre internalizada em seu ser. E essa esséncia e vontade de
se movimentar livremente, isto €, de ir e vir; é notada e percebida pela escrita de Jorge Amado
guando essa personagem viaja para muitos lugares, principalmente, entre as terras cariocas e
baianas.

Voltamos, agora, as questdes a respeito da deusa Lilith. Dizem que quando abandonou
Adao, ela pronunciou o nome de Deus e foi até o ceu, mas Ele a expulsou. Percebemos que ela
tem uma necessidade de se conectar com 0 que estd acima, isto €, com o espiritual. Por isso,
conta-se que ela, também, originou do carater ou aspecto autoritario de Deus, isto é, de seu
poder de julgar e punir de maneira severa, conforme consta no velho testamento dois relatos da
criagdo da mulher, os quais veremos nos paragrafos abaixo, afirmando que Lilith nasceu da
discrepancia entre esses dois mitos (KOLTUV, 2017).

Historicamente, nos dizeres de Koltuv (2017), a divergéncia ou contradi¢do presente
nesses dois mitos, surge da necessidade de Deus Jeova diminuir ou suprimir o poder das
religibes que prestavam culto a Deusa nos tempos biblicos conforme o mito de diminuigéo da
Lua em que Lilith (re)colhe o seu poder ou forca energética por meio da discordancia e

diminuigéo.
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Nesse sentido, a respeito da criacdo da mulher, o primeiro relato do Velho Testamento
afirma que “Deus criou 0 homem a sua imagem, a imagem de Deus o criou, macho e fémea os
criou (Gn 1:27). Jeova Deus formou o homem do pé da terra. Em seguida, soprou em suas
narinas o félego da vida, e 0 homem tornou-se assim um ser vivente (Gn 2:7)” (KOLTUV,
2017, p. 28).

Aqui, nos dizeres de Koltuv (2017), tanto Adé&o (o primeiro homem) quanto Deus sé&o
androginos, isto €, para os cabalistas, Deus criou Addo como um andrégino com dois rostos,
cada um voltado para uma direcdo. Em seguida, Deus serrou Adao em dois e lhe deu duas
costas, uma para cada rosto. O que nos permite inferir que a outra (costa) é de Lilith, a fémea
de Adao, ou Adamah, uma palavra feminina de origem hebraica que denomina ou designa terra
ou chdo, simbolo da Mée Terra, do qual, tanto o homem quanto a mulher surgiram esculpidos
ou desenhados por Deus.

Desse modo, a autora frisa que Lilith é Adamah, isto &, a Terra vermelha e mae feminina
presente na natureza da mulher. Sendo assim, a parte do Eu feminino no qual toda mulher
moderna deve e precisa voltar a se relacionar para ndo ser mais exilada, banida e degradada
espiritualmente. Por isso, somente Lilith pode ajudar as mulheres a se lembrarem de que

houve um tempo em que ndo eras uma escrava, lembra-te disso. Caminhavas sozinha, alegre,
e banhavas-te com o ventre nu. Dizes que perdeste toda e qualquer lembranca disso, recorda-
te... Dizes que ndo ha palavras para descrevé-lo, dizes que isso ndo existe. Mas lembra-te.

Faze um esforgo e recorda-te. Ou, se ndo o conseguires, inventa. (WITTIG, 1969, p. 89 apud
KOLTUV, 2017, p. 173)

Em seguida, Koltuv (2017) nos diz que o segundo relato presente no Velho Testamento

sobre a criacdo da mulher inicia quando Adao se encontrava sozinho. E isso € uma afronta a
Deus porque somente Ele pode ser Uno. Dessa maneira, 0 Senhor Deus disse:

N&o é bom que 0 homem esteja sO. Eu Ihe farei uma ajudante. E, da terra, Jeova Deus formou

todos os animais selvagens e todos os passaros do céu. E os conduziu até o homem, para ver

como ele os chamaria; cada um receberia 0 nome que o homem lhe desse. O homem deu

nomes a todo o gado, a todos os passaros do céu e a todos 0s animais selvagens. Mas nenhuma

ajudante adequada para o homem foi encontrada para ele. Entdo Jeova Deus fez 0 homem

cair num sono profundo. E enquanto ele dormia, tomou uma de suas costelas e envolveu-a

com carne. Da costela que tomara de Adao, Jeova Deus fez uma mulher e conduziu-a ao
homem. O homem exclamou: “Esta sim é osso dos meus 0ssos e carne da minha carne! Esta

sera chamada mulher pois foi tomada do homem” (Gn 2:18-24). (KOLTUV, 2017, p. 29)

Assim, para a pesquisadora, 0 Velho Testamento ressalta que 0 homem chamou a sua
mulher de Eva, a mée de todos os que vivem. Enquanto Lilith representante da forca primitiva,
instintiva e livre espirito de mulher criada a imagem e semelhanga de Deus, assim como 0
macho, ndo é feita nenhuma mencdo a seu respeito. A ndo ser quando é denominada de

“demonio da noite”.
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Inferimos que essa denominacdo é em virtude de ela ser vista como uma mulher sensual
e sedutora nas mitologias: suméria, babildnia, assiria, arabe, hebraica e outras. Esses atributos
de sensualidade e seducéo se aproximam de Rosa Palmeirdo por ser uma mulher que possui um
corpo belo e sensual que atraia os olhares de muitos homens. Fato que lhe direcionou o
esteredtipo de “mulher-deménio”.

E importante salientar, segundo Koltuv (2017), que a principio, Ad&o era um ser uno,
ou seja, macho e fémea — conforme “o Zohar (I 34b) diz que, quando as letras do nome de Adao
— aleph, daleth e mim — desceram do alto, 0 nome Adéo compreendia, de fato, tanto o0 macho
como a fémea” (KOLTUYV, 2017, p. 25) — e por isso se relacionava com Lilith e os animais,
pois tinha uma sexualidade natural e instintiva.

Mas isso era um insulto ou ofensa a Deus. E, por isso, esse ser superior fez Adao
sacrificar seus instintos e eliminar seu contato com sua anima’. Nesse sentido, entendemos
que, pelo fato de Ad&o ser tanto 0 macho quanto a fémea, Lilith é a sua parte feminina.

Entdo, mais uma vez, inferimos que, segundo os mitos relacionados acima, se Lilith
pode ser tanto o lado feminino e sedutor de Addo quanto o lado brutal e autoritario de Deus,
significa que ela € a dualidade da natureza. Dois lados que nos permitem concluir,
provisoriamente, que ela é a esséncia da dualidade ou duplicidade da natureza que move a
personagem feminina e humana: Rosa Palmeirdo, que ora é valentia, ora é seducéo.

A partir dessas discussdes sobre a origem do mito de Lilith, veremos que esse carater
transgressor, de forca, de autoridade, de feminilidade, de liberdade, de sensualidade, de
sexualidade e seducdo da deusa Lilith é reverberado na entidade mitoldgica do pantedo afro-
brasileiro umbandista e candomblecista: Pombagira. Entidade que, também, apresenta
caracteristicas que nos permitem comparar com as atitudes da personagem feminina corpus de
nossa pesquisa: Rosa Palmeirao.

Para dar veracidade as nossas colocacOes, apresentamos-lhes, a teoria da doutora e
pesquisadora Oli Santos da Costa (2015) afirmando que a Pombagira € uma ressignificacdo da
deusa mitologica Lilith. Talvez seja por isso, que o escritor Alexandre Cumino (2019) a
considera uma deusa em sua obra: Pombagira: a deusa, mulher igual vocé.

Contudo, a partir do carater ressignificativo do mito de Lilith é possivel caracterizarmos
a Pombagira como uma agente, fonte ou causa libertaria do universo feminino (COSTA, 2015).
Haja vista que ela “evoca um feminino transgressor” (SOUZA, 2019, p. 58) que se manifesta

3 Representa 0 componente feminino da personalidade do homem, mas ao mesmo tempo a imagem do ser
feminino que este de modo geral traz em si; em outras palavras, o arquétipo do feminino. (JUNG, 2006, p. 57)
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na dualidade humana por meio das atitudes da personagem Rosa Palmeirdo. Esse ser de carater
e esséncia transgressora é a Pombagira que
representa a libertacdo das mulheres que se encontram em desigualdade perante os homens
ou estejam na condicdo de propriedade dos mesmos com a legitimacdo da sociedade e da
Igreja. Nesse caso, a Pombagira rompe com os papéis instituidos, ndo aceitando que as
mulheres fiquem na condicéo de subalternas, de submissas ao dominio masculino. A mulher

que ousa romper com o estabelecido corre o risco de ser estereotipada como devassa ou
prostituta, ou seja, uma Pombagira. (COSTA, 2012, p. 104 apud COSTA, 2015, p. 37)

Todavia, Augras (2000) contrapfe dizendo que nédo se dispde de dados histdricos que
situem com exatiddo a época do aparecimento da Pombagira e considera surpreendente o fato
de pesquisadores como Arthur Ramos e Edson Carneiro que escreveram nos anos trinta, a
respeito de religides afro-brasileiras e dos negros, ndo terem feito nenhuma referéncia a ela. A
pesquisadora diz que o escritor Carneiro apenas assinala 0 nome Bombojira, pelo qual Exu’™ é
invocado em terreiros de Candomblés de nacdo Congo, em sua obra classica: Candomblés da
Bahia, cuja primeira edicao é de 1948.

Junto a esses autores de religides afroindo-brasileiras, a autora ainda acrescenta Bastide
— um pesquisador que ao descrever o grande desenvolvimento da umbanda nos anos cinquenta
— n&o registra a presenca da Pombagira entre as entidades dessa nova religido. Mas estabelece
uma analogia entre os nomes de orixas nag6s, voduns jejes e inquices dos Angolas e dos
Congos, dando énfase entre estes Gltimos ao nome Bombongira como equivalente de Exu/legba.

Desse modo, pautada nos estudos de Prandi (2001), Costa (2015) ressalta que, de fato,
existem indicios de que o nome dessa entidade feminina possa ter originado da palavra
Bombojira — uma divindade masculina do pantedo banto — que corresponde ao orixd Exu
iorubano. Nesse sentido, a pesquisadora Augras (2000) destaca que

a transformagdo de Bombojira, equivalente congo do Exu iorubd, deus falico, mediador e
trickster, numa divindade feminina, esta por merecer estudo especifico. Nesse fenémeno,

poder-se-ia talvez encontrar algum eco das teorias de F. Max Muller (cf. Augras, 1967, pp. 6

- 7), que via no mito uma “doenca da linguagem” e postulava que palavras ambiguas geram
deuses. (AUGRAS, 2000, p. 32)

Assim, para entender a constru¢cdo mitica da Pombagira, Costa (2015) afirma que
precisou fazer uma analise do mito de uma maneira universal. Haja vista que ele é “o relato de
um acontecimento originario, no qual os deuses agem e cuja finalidade é dar sentido a uma

realidade significativa” (CROATTO, 2001, p. 209). Uma vez que, para Croatto, a construgdo

74 E um orixa ou um ebora de multiplos e contraditorios aspectos, o que torna dificil defini-lo de maneira coerente.
(VERGER, 2018, p. 82)
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mitica estd no campo da imaginagdo, dos simbolos e da interpretacdo da realidade que a
incorpora numa transcendéncia horizontal, remetendo-a as origens.

Em seguida, a pesquisadora Costa (2015) ressaltou que, também, precisou entender
sobre o mito fundante para compreender qual deu origem a entidade Pombagira. Haja vista que,
mito fundante, segundo Carvalho (2001 apud COSTA, 2015), é aquele constituido de narrativas
simbdlicas, de fatos que sucederam acontecimentos essenciais que transferiram parte de seu
significado para tudo que venha acontecer numa area civilizacional.

Nesse contexto, de acordo com Costa (2015) é necessario estabelecer ou identificar
correspondéncia em relacdo a algum acontecimento oportuno ou propicio a nossa realidade,
pois 0 mito tem que servir de modelo para “estimular a tomada de consciéncia da sua perfeigdo
possivel, a plenitude da sua for¢a, a introdu¢ao de luz solar no mundo” (CAMPBELL,1990,
p.157). Nesse caso, “o mito é sempre uma anamnese dos fundamentos, € a involugdo do tempo”
(MAFFEZOLLI, 2010, p. 189). Concordando com essa mesma ideia, segundo Costa, Eliade
afirma que,

0 mito, portanto, € um ingrediente vital da civilizacdo humana; longe de ser uma fabulacéo
va, ele é ao contrario uma realidade viva, a qual se recorre incessantemente; ndo é

absolutamente uma teoria abstrata ou uma fantasia artistica, mas verdadeira codificacdo da
religido primitiva e da sabedoria pratica (ELIADE, 2011, p. 23 apud COSTA, 2015, p. 16)

Dessa forma, Costa (2015) salienta que 0 mito se encontra em constante transformacéo
e movimento, pois sofre inUmeras ressignificacfes que acontecem de acordo com o tempo e 0
espaco, e que se adequam aos contextos histéricos e, simultaneamente, as transformacées
socioculturais, econémicas, politicas e religiosas.

Assim, a pesquisadora realga que os mitos ndo deixam de existir, mesmo tendo sofrido
grandes modificacodes, ressignificacdes ou transformacées. Uma vez que, segundo Prandi (2005
apud CARVALHO, 2017), o mito da Pombagira se manifestou no Brasil desde o século XIX,
guando o catolicismo era a Unica religido aceita no pais, cuja origem provém do sincretismo
religioso. Dessa maneira,

compreendemos que ela surge no Brasil por meio de uma construcdo mitica, fruto de
lembrancas, memérias e imaginarios advindos de varias culturas, associadas as concepcdes
e as crengas populares oriundas de diversos povos, especialmente dos povos europeus, dos
ciganos e dos arabes (mouros), provenientes da Peninsula Ibérica. E associadas, também, as
crengas dos escravos africanos, das etnias (bantos, fon (jeje) e yorubas) e as crengas de
diversas etnias indigenas. E por meio do imaginario popular, cria-se um construto mitico
baseado na figura da rainha Maria Padilha de Castela, da Espanha. Mas mantendo as

caracteristicas basicas do mito fundante, ou seja, a deusa Lilith da mitologia sumeriana.
(COSTA, 2015, pp. 16 - 17)
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A partir desse imaginario popular, a pesquisadora Chaline Souza (2019) afirma que para
Cardoso (2012) as biografias miticas sdo consequéncias de variados caminhos do imaginério
que cria um construto identitario feminino a partir da imagem ou figura de uma mulher nobre
da corte espanhola que se torna uma “mulher da vida”, isto ¢, uma Pombagira.

Assim, pelo fato de o mito ser constatado na tradi¢do oral por meio das lembrangas, das
crengas e do imaginario popular, pode ter contribuido com as discussdes ou modificacGes
linguisticas da origem do nome Pombagira. Nome que, para Barbosa Junior (2014), é uma
variante linguistica ou desvio de grafia, isto €, uma corruptela da palavra Bombojira, que
significa Exu em terreiros de origem bantos, que “por sua vez, deriva do quicongo “mpambu-
a-nzila” (em quimbundo, “pambuanjila”), com o significado de ‘encruzilhada’” (BARBOSA
JUNIOR, 2014, p. 202).

Nesse sentido, a pesquisadora Costa (2015) afirma que Meyer (1993) concebe a
Pombagira — um principio feminino — como a parte oposta do Bombojira ou Npombo Nzila
banto que é o principio masculino, que, no decorrer do tempo, a tradi¢éo oral delegou ou confiou
de intitular de Pombagira pela semelhanca ou harmonia fonética. Entretanto, segundo Lages
(2003), o nome Pombagira derivou de Bongbogira que significa na Umbanda as qualidades
femininas de Exu na linha da esquerda ou quimbanda considerado um “departamento
subterraneo da Umbanda e como tal se manteve por quase um século, embora desde sempre se
soubesse da regularidade desses ritos” (PRANDI, 2001, p.12).

Desse modo, segundo Costa (2015), o seu nome, realmente, aparece como uma entidade
feminina cultuada na Macumba carioca’, na quimbanda, na linha cruzada’ e em diversas
outras religides do pantedo afroindo-brasileiro. Contudo, mesmo que no pantedo ioruba nédo se
tenha registro de uma entidade feminina,

para Saraceni (2011) a Pombagira é um orixa nagd-yoruba que faz parte dos 200 (duzentos)
orixas que compdem esse pantedo, cujos nomes nao foram revelados, e dentre os quais estdo
0 nome da Pombagira ou Exu feminino. Ha a aluséo e a associacdo da Pombagira com as
temidas feiticeiras africanas yamins ou 14 mi Oxoronga, que sdo as entidades femininas
cultuadas no culto Geledé, uma sociedade genuinamente secreta yorubd, de natureza
marcantemente matriarcal. Para Vilson Caetano de Sousa Junior (2009), tanto o orix& quanto

a entidade Pombagira inexistem na Africa. E acrescenta que a fonética da palavra Pombagira
é uma expressdo de Npombo Nzila, divindade masculina do pantedo banto maltraduzida.

7> Macumba carioca, religido oriunda dos cultos de origem banto do século XVII, conhecidos como Catimbés e
Calundus. E resultante da fusdo do culto dos orixas yorubas com o culto da Cabula banto, juntamente com
influéncias indigenas e catolicas, constituindo-se numa superposicéo de diversas influéncias religiosas. (COSTA,
2015, pp. 14 - 44)

76 E uma juncéo de elementos da Umbanda tradicional, com elementos do Batuque. O Batuque, especificamente,
cultua somente “os orixas; a Umbanda, caboclos e pretos velhos; e a Linha Cruzada reune no mesmo templo,
cultuando além deles, os Exus e as suas mulheres miticas, as Pombagiras, consequentemente oriundas da Macumba
do Rio de Janeiro ¢ de Sao Paulo” (CORREA, 1998, p. 08 apud COSTA, 2015, p. 44).
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Nesse sentido, a Pombagira é uma corruptela do nome Npombo Nzila que nada tem a ver com
as representacdes aludidas por uma mulher de saia vermelha que esbanja sensualidade.
(COSTA, 2015, pp. 14 - 15)

Por sua vez, Costa (2015) ressalta que o pesquisador Campos (2013) corrobora com a
ideia ou conceito supracitado da pesquisadora Meyer (1993) ao informar que a Pombagira da
umbanda é o mesmo orix& feminino do candomblé denominado de Lebara, um espirito de
principio feminino que extravasa a sensualidade dando destaque a libido em sua total plenitude.
Sendo assim, a esposa de Legbara — o principio masculino, o Exu, iorub4, jeje-nagd — que, por
sua vez, divide o0 mesmo proposito e espaco com ele.

A partir de todas essas discussdes, a autora e pesquisadora Augras (2000) afirma que,
ao chegar ao Brasil no ano de 1961, encontrou o culto da Pombagira no Rio de Janeiro. Dessa
maneira, ela se questionou, entdo, por que 0s pesquisadores como Carneiro, no Rio de Janeiro,
e Bastide, em Séo Paulo, deixaram de registrar a importancia dessa entidade para os cultos ou
ritos populares.

Em seguida, menciona que deve ser por causa do fascinio ao candomblé jeje-nagb que
obscureceu suas visdes pelos cultos de origem banto canalizando suas energias para fortalecer
0 padrdo dos cultos nagb de qualidade. Assim, afirma que, somente, trabalhos de novos
antropo6logos vem dando énfase e destaque ao papel da Pombagira, cujo nome

resulta de um processo de dissimilagdo que primeiro transforma Bombonjira em Bombagira,
depois, em Pomba-gira, recuperando assim palavras que possam fazer sentido em portugués.
Pois a “gira”, palavra de origem bantu (njila/njira, “rumo, caminho”, segundo Castro, 1938,
p. 100) remetida ao portugués girar, é, como sabemos, a roda ritual da umbanda. E “pomba”,
por sua vez, além de ave, designa também 6rgéos genitais, masculino no Nordeste e feminino
no Sul. Até no nome, aparecem a ambiguidade e a referéncia sexual. Nos terreiros do Rio de

Janeiro, porém, a Pomba-gira nada tem de masculino. E um Exu fémea. (AUGRAS, 2000, p.
32)

Nesse sentido, Barros (2006) corrobora que a Pombagira no imaginario afroindo-
brasileiro é, de fato, um Exu do sexo feminino, sendo assim, um Exu-mulher ou um Exu-fémea.
E como todo Exu, ela representa a transgressdo ostensiva de normas e condutas de uma
moralidade extremamente conservadora, pois ela é rebelido, demanda, litigio, seducdo,
sensualidade, coragem, alegria, ardor, arrogancia e inquietude.

E, juntamente, com sua origem energética proveniente da deusa Lilith, compde com a
personagem representativa e complexa: Rosa Palmeirdo, da obra Mar Morto, uma trindade ou
triade arquetipica feminina de mulheres altamente engajadas, empoderadas, dotadas de animo,
forca, determinacdo, garra, coragem, alegria, liberdade, sensualidade e seducdo para vencer
qualquer tipo de intempéries em seus caminhos. Mesmo que suas identidades tenham sido

estereotipadas.
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4.2 Rosa Palmeirdo: uma identidade amplamente perpassada pela estereotipia negativa

Rosa Palmeirdo é uma personagem bastante emblematica no enredo da obra Mar Morto,
de Jorge Amado. As pessoas do cais conhecem muito bem a sua fama porque o velho Francisco,
conhecedor de todas as historias da rainha lemanja, também sabe de seus feitos, feiticos e
narrativas. Por isso, ele espalhava por todo o cais da Bahia as travessuras dessa mulher-
personagem muito importante e significante para o desenrolar dos fatos e acontecimentos
cotidianos que perpassam a vida das demais personagens da obra, principalmente, das femininas
que vivem uma vida de agonia e de amargura quando seus homens marinheiros véo velejar
pelos mares afora.

Assim, sabedor de todos os causos e feitos dos maritimos do cais baiano, o senhor
Francisco, tio de Guma — protagonista da obra em questdo — sabe muito bem que naquele porto
baiano prevalece algo mistico no ar. Por isso, dona Janaina o deixou vivo ap6s uma noite terrivel
de tempestade e escolheu levar para “dormir” com ela, o seu irmao Frederico, pai de Guma.

Segundo o narrador onisciente, conta-se que neste dia, a esposa de Francisco andava de
um lado para o outro rezando a Nossa Senhora de Mont Serrat’’ e fazendo promessas a lemanja.
Assim, acredita-se que dona Inaé ouviu o seu pedido e o deixou vivo para espalhar a todas as
pessoas 0s inumeros mitos a respeito dela — tornando-se, segundo José Benedito dos Santos
(2013), simbolo da sabedoria popular, isto é, um griot’® — para, também, contar as inimeras
historias estereotipadas,

em prosa e verso, [sobre] Rosa Palmeirdo [que] ja tem abc e até os cegos do sertdo cantam
as suas estrepolias. Os homens do cais, que a conhecem, gostam dela e nenhum Ihe nega fogo

para o seu cachimbo e um largo aperto de méo. E junto de Rosa Palmeirdo ninguém conta
valentia. (AMADO, 2012, p. 52)

Segundo o narrador onisciente da obra Mar Morto (1936), o velho Francisco costuma
narrar as historias nas noites em que saem poucos saveiros do cais. E claro que ele aumenta
partes nas histdrias que conta. E por mais que aumente, até ele, o melhor contador de historias
do cais da Bahia, nunca conta a verdade, ou seja, ndo pode falar tudo o que Rosa Palmeiréo fez,

porque ela ndo € uma mulher que permanecia em uma local s6. Era uma mulher viajada. Dizem

T Comentarios de eruditos sobre o trabalho de Goethe reconhecem a influéncia da Nossa Senhora de Montserrat,
embora ndo mencionem que ela seja negra. A Nossa Senhora Negra, associada tanto com a terra como com a
fertilidade, é imagem do feminino divino que reflete uma ligacdo antiga entre a natureza da mulher e a deusa do
amor. Através dela, a Grande Deusa vive no cristianismo. (QUALLS-CORBETT, 1990, p. 205)

8 Griot e Griota constituem-se em contadores e contadoras de histdrias que sdo fundamentais para a permanéncia
da humanidade: sdo como um acervo vivo de um povo. Carregam nos seus corpos histérias, lendas, feitos, cangdes,
ligdes de vida de toda uma populagdo, envoltos numa magia prépria, especifica dos que encantam com o corpo e
com sua oralidade (BRANDAO, 2006, p. 36 apud SANTOS, 2013, p. 55).
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que ela andava muito mais bonita quando estava amando um homem. E, por isso, a flor — uma
rosa-palmeirdo — que ela costumava trazer no vestido ficava muito mais linda.

Talvez por ndo a conhecer totalmente seja um dos motivos da invencdo de partes em
suas historias. Fato que pode ter contribuido para ela ser identificada como uma mulher valente,
isto ¢, estereotipada como “mulher-homem” quando o narrador afirma que ela “botou a navalha
na saia, o punhal no peito novamente. Parece um homem em cima do Paquete Voador”
(AMADO, 2012, p. 258). Por isso, ninguém ousava ser valente perto dela. Contudo, alguns
homens insistiam em nao a respeitarem. Mas, coitados! Quando ela estava apaixonada era uma
mulher fiel. Nesse sentido, coitado daquele que ousasse se aproximar dela com mas intencgdes,
pois, segundo o canto estereotipado do velho Francisco:

se de dia era valente,
valente como ela sé...

de noite era diferente,
dos homens ela tinha do... (AMADO, 2012, p. 54).

Esses versos nos permitem inferir que a imagem dessa personagem era estigmatizada
na figura de um ser masculino valente e bravo que agia durante o dia e, a noite, esse ser se
“tornava” feminino e utilizava de todo o seu poder de seducdo para atrair os homens. O que nos
remete ao ponto: “Pombagira ¢ mulher de Sete Maridos, ndo mexa com ela, ela ¢ um perigo”
(CUMINO, 2019, p. 101). Este pesquisador destaca que a letra desse ponto quer dizer que “Sete
maridos sdo Sete Realidades, Sete Mistérios, Sete Exus, e ndo ha nada de errado, Pombagira
faz par com todos os Orixas e todos eles fazem par com todas as Maes Orixas” (CUMINO,
2019, p. 102). Haja vista que, para ele, entidade ndo se casa. Ela esta onde quiser e com quem
quiser.

Assim era com a personagem Rosa Palmeirdo que, segundo o narrador, viajava muito e,
quando frequentava o boteco Farol das Estrelas “falava igual a um homem, bebia como
poucos” (AMADO, 2012, p. 55). Sendo assim, estereotipada como homem. A letra do ponto
acima, também, traz um tom de ameagca, assim como a can¢do cantada pelo senhor Francisco
que, também, destaca o poder sexual e sensual, a forca e a valentia de Rosa Palmeirao.

Essa associagdo é notada, no momento, em que se percebe a atitude corajosa, audaciosa,
destemida, determinada e ousada dessa personagem em estar num local possivelmente
“inadequado” para uma mulher na visdo de uma sociedade patriarcal que insiste, em afirmar,
que mulheres ndo podem frequentar bares e muito menos estarem rodeadas de homens tomando
bebidas. As que insistem em quebrar esse tabu, sdo estereotipadas como “mulher-homem”,

assim como Rosa Palmeirdo e, também, taxadas de mulheres “da vida”, prostitutas, “de vida
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facil”, promiscuas e “putas”. A respeito da mulher ser estigmatizada como “prostituta” ou
“puta”, a Pombagira simplesmente afirma:
Quem diz que sou “puta” de forma pejorativa ndo me conhece, muito menos sabe o que ¢ a
vida de uma “puta”. Quem diz que ndo sou “puta”, (. . .) manifesta seu apreco, carinho ou

amor e também manifesta preconceito com a “puta”, que pode ser a (. . .) “mulher livre”,
“indomada” (. . .). Puta ou santa, pouco importa, sou Pombagira. Quando vocé olha para

13 13

mim, vé apenas o que ha em seu intimo; se vé “puta”, esta ai algo mal resolvido, se vé “santa”,
também esta mal resolvido, se vé mulher ou Deusa, sou eu, Pombagira. (CUMINO, 2019,
pp. 59 - 60)

Assim, como um ser livre e indomado Rosa Palmeirdo estava a vontade, livre, alegre e
feliz, com seus amigos no boteco, mostrando realmente a sua identidade de maneira espontanea
e leve, independente dos olhares de julgamento de opressores sexistas, pois se encontrava altiva
e contente como as entidades Pombagiras costumam gargalhar, beber, fumar e dancar
livremente com “seu corpo belo representando a alegria e a paixdo” (QUALLS-CORBETT,
1990, p. 16) em manifestacbes performaticas quando se apresentam nos terreiros de religides
afroindo-brasileiras liberando o seu axé como um ato de resisténcia contra todo tipo de
silenciamento. Haja vista que, o arquétipo das entidades Pombagiras é considerado o divino
feminino, pois elas

na concepcao dos fiéis transcendem o sagrado e o profano, que bebem champanhe, fumam
cigarros ou charutos, dangam e riem, enquanto “trabalham abrindo caminhos”, curando

doencas, trazendo amores perdidos ou aconselham seus consulentes a desistirem de amores
ndo correspondidos”. (SOUZA, 2019, p. 53)

Dessa maneira, a Pombagira é o arquétipo da sacerdotisa denominada de “sagrada
prostituta dangando no templo” (QUALLS-CORBETT, 1990, p. 16) afrodescendente brasileiro,
que a “mente racional simplesmente relegou-a a categoria de ‘praticas pagas arcaicas’”
(QUALLS-CORBETT, 1990, p. 16), porque, nas teorias de Barros (2013 apud Souza, 2019),
essa entidade traz consigo algumas marcas de sensualidade, de erotizagdo e luxdria.

Por outro lado, a pesquisadora Augras (2000) afirma que o ponto supracitado, na viséo
de Molina, evidencia o poder feminino emanado do poder masculino, e na préatica esses dois
aspectos se confundem. Assim, fica a divida: “o fato de ter sete maridos que a torna perigosa
ou se o poder de sua seducdo ¢ tdo forte que lhe garante a posse dos sete.” (AUGRAS, 2000, p.
33). Em todo caso, esse perigo, para essa autora, parece estar relacionado com

0 que Foucault (1997) considera como discursos que classificam praticas da sexualidade,
para o autor a sexualidade se torna um dispositivo de poder, que normaliza, cria regras sociais
e determina o que é proibido ou ndo. (. . .) Ao nos referirmos a sexualidade ativa das mulheres,
temos que nos reportar a construgdo social envolta na sexualidade feminina. Quando

enfatizamos o desenvolvimento de multiplicidades de possibilidades de vivéncia de
sexualidade localizadas fora de padrbes heteronormativos. As pombagiras estdo em meio a
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essa diversidade e perpassam moldes de feminilidade impostos patriarcalmente. A cultura
ocidental continua sendo muito ambigua em relagdo a sexualidade, na qual mulheres que
expressam seus desejos sdo consideradas profanas e ndo dignas de respeito. (SOUZA, 2019,
pp. 62 - 63 - 64)

Por isso que a sociedade machista e sexista arraigada aos dogmas religiosos cristdos
impostos pela igreja catdlica (Unica religido que poderia ser cultuada no periodo da
colonizagdo), associa essa entidade & imagem estereotipada da prostituta, da puta, promiscua,
devassa, poligamica, vibora e tudo o que uma mente distorcida de um ser humano machista e
preconceituoso pode lhe atribuir.

Em funcdo disso, o kardecismo, nos dizeres de Lages (2003), realmente a considerou o
espirito de uma mulher que em vida teria sido uma prostituta, mulher de baixos principios
morais, empenhada em conquistar os homens com suas proezas sexuais, que encarna, de acordo
com Barros (2006), o esteredtipo da prostituta nos terreiros afro-brasileiros seduzindo e
provocando homens e mulheres com suas gargalhadas e seu riso irénico, sarcastico, gestos
eroticos, bebendo e fumando.

Nesse sentido, Barbosa Junior (2014) corrobora que 0 senso comum associa as
Pombogiras a prostitutas. Entretanto, segundo ele, se muitas delas estdo resgatando débitos que
tém relacdo com a sexualidade, isso ocorre, ndo somente em decorréncia da promiscuidade e
consequéncias energeéticas, mas pela ideologia da abstinéncia sexual imposta pela religiosidade.
Ele cita, por exemplo, mulheres que aceitaram os votos celibatarios, mas foram grandes
agressoras de criancas, tornando-se pessoas amarguradas e mal humoradas que praguejam
contra mulheres que possuem uma vida sexual ativa.

Dessa maneira, nos dizeres de Koltuv (2017), Lilith é citada no livro do Zohar, do ponto
de vista da psicologia masculina como um ser que é desejavel, mas ao mesmo tempo perigosa,
pois

ela se adorna com muitos ornamentos, como uma desprezivel prostituta, e posta-se nas
encruzilhadas a fim de seduzir os filhos dos homens. Quando algum tolo dela se aproxima,
ela o agarra, beija-o e serve-lhe vinho feito com a borra da bilis de uma vibora. Assim que
ele bebe o vinho, pbe-se a segui-la extraviado. (. . .) Os ornamentos para seducéo dos filhos
do homem s&o: o cabelo longo e vermelho como a rosa; as faces brancas e vermelhas; (. . .)
suas palavras sdo suaves como o 6leo, seus labios sdo vermelhos como uma rosa e adocicados
com todas as doguras do mundo. Ela se veste de escarlate (. . .) e 0 tolo bebe do calice de

vinho, fornica com ela e perde-se atras dela (. . .). (PATAI, 1967, p. 222 apud KOLTUV,
2017, pp. 69 - 70)

Assim, Koltuv (2017) prossegue afirmando que Lilith, no pensamento de Neumann
(1972), é relacionada a figuras de encantamento fatal, sedutoras, orgiasticas e apavorantes que
representam um ser feminino atraente e sedutor dotado de aspecto negativo. Desse modo, a

pesquisadora Costa (2015) nos diz que a rainha Maria Padilha de Castela chegou ao nosso pais
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por meio de crengas no campo religioso e do imaginario das feiticeiras portuguesas. Sendo,
entdo,
vista como uma mulher extremamente perigosa, libidinosa, sensual, astuta, demoniaca que
possuia a arte da seducdo, da feiticaria e da magia. Ela era vista como subversora da ordem
estabelecida e aquela que havia quebrado os paradigmas de uma sociedade conservadora e
catolica. Ao exteriorizar a sua sexualidade em toda sua plenitude, ela se tornou, para a época,
um modelo de mulher devassa e perversa, associada as bruxas e feiticeiras. Além disso, seu

comportamento foi considerado pela medicina da época como andmalo e patoldgico.
(COSTA, 2015, p. 28)

Parafraseando Foucault (1988), a pesquisadora Costa (2015) nos diz que esse
comportamento definia o prazer perverso ou barbaro como um instinto meramente bioldgico e
carnal, considerado uma anomalia ou anormalidade, isto é, um desvio. E aos olhos da igreja,
era entendido como pratica demoniaca e associado ao pecado original. Por isso que, essa
pesquisadora, agora, afirma a partir das teorias de Del Priore (2013), que todo e qualquer
comportamento sensualizado, sexualizado, extravagante e orgastico proveniente das mulheres,
era entendido pela igreja como uma influéncia de carater demoniaco. Assim, essas mulheres
eram condenadas ou sentenciadas pelo Santo Oficio por causa desses comportamentos
subversivos.

Quando a pesquisadora Lages (2003) descreve que no imaginario social kardecista a
Pombagira encarnada foi o espirito de uma mulher alegre, altiva, livre e por isso, relacionada a
prostituta que, segundo Barros (2006), se manifesta nos terreiros afro-brasileiros bebendo,
fumando e gargalhando, nos direciona a uma passagem da obra Mar Morto (1936) numa
tentativa de, mais uma vez, aproximar as caracteristicas das Pombagiras, segundo essas
pesquisadoras, com as atitudes e a¢des da personagem Rosa Palmeiréo.

De acordo com o narrador onisciente do romance-corpus, apés ter voltado de viagem
durante muitos anos de sua auséncia, os marinheiros e o velho Francisco que estava com Guma
correram para o Farol das Estrelas. Ao adentrarem ouviram rumores de copo da sala do boteco
e viram que “Rosa Palmeirdo estava sentada no balcdo e ria muito, os bragos abertos, um copo
namao” (AMADO, 2012, p. 55). E quando ela viu o senhor Francisco correu e lhe deu um forte
abraco.

Estas colocagdes nos direcionam aos estudos de Carvalho (2013), no qual identificamos
que, o fato da personagem Rosa Palmeirdo ser considerada uma mulher alegre, livre e altiva,
fez Jorge Amado cair na falha de tentar ressaltar as suas “qualidades” por meio de uma alegria,
liberdade e altivez estereotipadas. A performance das pombogiras em transe nos rituais
afroindo-brasileiros aproximam dessa descri¢do. O riso escancarado da entidade visa espantar

energias densas de opressdo, segundo préaticas observadas nessas religides. Caracteristicas que



103

se tornam, ainda segundo Carvalho, atributos estereotipados criados por um sujeito dominante
para qualificar o outro como “diferente”, colocando-0 numa posi¢do de marginal. Entretanto,
Nesse processo acontece o que
Bairrdo (2002, p. 56) configura como “o subjugado da a volta por cima. O ‘baixo’ é o alto.
Honra-se o popular”. H4 uma harmonia complexa entre os sentidos de todas as linhas

(tipificagdes de formas de transe decalcadas de “modelos™ sociais) € um valor de inclusdo de
todo o marginalizado. (SOUZA, 2019, p. 57)

No entanto, Carvalho (2013) parafraseia Goffman (2008) e evidencia que a sociedade
tem a tendéncia de classificar as pessoas ou grupos sociais conforme os atributos que lhes foram
preconcebidos como uma estratégia de prever a identidade social dessas pessoas ou grupos de
maneira estereotipada.

A autora reforca que essas preconcepgOes constroem expectativas inconscientes em
relacdo ao outro. O que resulta na construcao de uma identidade pautada em fatores externos,
definindo-a de maneira deteriorada e fundamentada na aparéncia, tornando-se um sujeito
completamente marginalizado sob o véu do esteredtipo reconhecido “como um modo
ambivalente de conhecimento e poder [que] exige uma reacéo teorica e politica que desafia 0s
modos deterministas ou funcionalistas de conceber a relagdo entre o discurso e a politica”
(BHABHA, 2007, p. 106 apud CARVALHO, 2013, p. 35).

Assim, sendo um processo ambiguo de conhecimento e poder, os esteredtipos a respeito
de Rosa Palmeirdo continuaram a ser disseminados por meio do discurso narrativo realizado
pelo velho Francisco que sempre o fazia cantando em uma roda com seu violao:

Rosa Palmeirdo tem navalha na saia,
Tem brinco no ouvido e punhal no peito,

Nao tem medo de rabo-de-arraia,
Rosa Palmeirdo tem corpo bem-feito. (AMADO, 2012, p. 52)

Para Eduardo de Souza Ponce e Maria Carolina de Godoy (2014), esses versos cantados
pelo velho Francisco evidenciam a forca e a beleza da personagem Rosa Palmeirdo que evoca
uma imagem aliada ao desejo e ao temor, que funde o lirismo de seu corpo a valentia
pertencente, apenas, aos homens em um ambiente predominantemente masculino como o cais.

Talvez seja por isso que, segundo o narrador, todos 0s marinheiros conhecem a sua fama
que ja se espalhou por distintos mares e ancoragens no mundo dos marujos e os deixaram com
medo da navalha e do punhal que ela traz consigo. Mas, 0 medo que sentem do corpo dela ainda
€ maior, porque ela os engana muito quando os chama para uma noite de amor, seduzindo-os.

Haja vista que, nos dizeres de Janio Roque Barros de Castro (2015), a sua seducgéo deixa

0s homens vulnerabilizados, ou seja, desarmados. Por isso que, nos dizeres do narrador
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onisciente, ela “ndo seria nada se (. . .) ndo tivesse o corpo bem-feito (. . .) [para andar]
remexendo (. . .) [e] gingando como se fosse maritima também” (AMADO, 2012, p. 52), [pois]
“tinha um corpo bonito e ndo perdeu nada ainda. Quando amava um homem, era mulher como
nenhuma” (AMADO, 2012, p. 54).

Assim, os marinheiros iam atrés dela. Mas, coitados se ela ndo quisesse amar ou nao
gostasse deles, pois a decisdo era dela. Haja vista que ja bateu em muitos homens, porque, como
afirmam Ponce e Godoy (2014), o lirismo de seu corpo esta fundido a valentia. Nesse sentido,
inferimos que a fusdo lirica (paixao, encantamento, seducao e beleza) de seu corpo com a sua
coragem, forca e valentia, pode ser uma justificativa para estabelecermos uma aproximacgao
entre 0 humano e o sagrado. Haja vista que, Lilith e Pombagira séo sensualidade/seducdo x
forca/coragem.

Segundo Castro (2015), o escritor Jorge Amado mesclou a forca da defesa, com
instrumentos fisicos usados predominantemente por homens, com a forca de encantamento e
fascinacdo da beleza fisica, assemelhando-se & seducdo mitica do canto das sereias,
potencializada na ginga do andar da mulher, que seduz e domina os homens do cais.

Nesse sentido, criada pela pena de Jorge Amado num romance de 1936, Rosa Palmeirdo
é uma mulher-personagem complexa, forte, temivel e fascinante a frente de seu tempo, porque
tem forca fisica, armas, coragem, ginga, seducdo e beleza que encanta. Por isso, que ao passar,
os olhares masculinos sdo todos direcionados a ela, de acordo com Castro (2015).

Percebemos que essa personagem era muito cobicada pelos homens. Todos a desejavam
ardentemente, sexualmente e eroticamente, provavelmente com o intuito de doma-la ou seduzi-
la, tomando-a para si. Isso é observado no boteco Farol das Estrelas quando ela veio sentar
num canto proxima a Guma e “ele olhava para ela, tinha o corpo bem feito. As nadegas grandes
oscilavam como a proa de um saveiro” (AMADO, 2012, p. 55).

A partir dos estudos de Carvalho (2013), inferimos que o tamanho das nadegas de Rosa
Palmeirdo comparadas a proa do saveiro e ao requebrado de seu corpo ao caminhar seduzindo
0s marinheiros é descrito como um carater bioldgico da mulher negra. No Brasil, o processo de
elaboracdo de sua identidade definiu-se a partir de ambivaléncias estabelecidas na colonizagao
por meio de uma “renegociagdo da diferenca” que se afirma no corpo negro feminino.

Assim, nos dizeres de Arruda (1998) citados por Carvalho (2013), o exagerado apetite
sexual exaltado pelo regime escravocrata fez do negro e da negra objetos de desejo e escarnio.
Fato que os tornou, segundo esses autores, mao de obra e simbolo da sexualidade animalesca
perpassados, principalmente, pelo corpo da mulher negra que € o lugar da irregularidade por

natureza supersexualizada que serviu de instrumento no desenvolvimento de uma economia
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erotica, fonte de producédo do prazer e de méo de obra para o trabalho escravo. Neste cenario, a

mulher negra assumiu um papel de destaque na formacédo da cultura e da identidade, sendo
vista como superexcitada sexual, mas também como doce objeto de satisfacdo dos caprichos
dos brancos — tentadora e décil. Ainda hoje, a figura da mulata de exportacéo faz dos atributos
sexuais enformados no modelo escravocrata, a0 mesmo tempo uma marca da raga e um

emblema da sensualidade brasileira. (ARRUDA, 1998, p. 32 apud CARVALHO, 2013, p.
38)

Por outro lado, os versos da cangéo supracitada cantada pelo senhor Francisco faz aluséo
aos pontos cantados nos espacgos religiosos afro-brasileiros para as entidades femininas
denominadas Pombagiras. Nesses pontos se destacam acessérios que elas gostam de usar,
como: brincos, navalha, punhal, entre outros, como: batons, anéis, etc., dependendo de sua
falange’®, assim como Rosa Palmeirdo utiliza alguns.

Dessa maneira, a cancdo destaca a sensualidade feminina perpassada, segundo Koltuv
(2017), pelo poder sensual de Lilith em virtude de as mulheres utilizarem acessorios, a exemplo
da maquilagem, das joias, dos cabelos arrumados, das roupas e perfumes que acentuam a
conex&@o feminina com os poderes sedutores de Lilith e da Pombagira fornecidos pela Deusa
Universal. Além de ser evidenciada, também, por meio do corpo bem feito dessa negra que
Guma olhava e sorria com o olhar fixo nos olhos dela e pensava:

Porque o abc ndo falava naqueles olhos fundos, verdes, que pareciam uma pedra do fundo do
mar? Mais que o punhal, a navalha, o corpo bem-feito, as nadegas de saveiro, aqueles olhos
metiam medo, eram fundos e verdes como o mar. Quem sabe se eles ndo variavam com a cor

do mar, mar azul, verde, mar de chumbo nas noites pesadas de calmaria? (AMADO, 2012,
pp. 55 - 56)

Notamos no verso: “aqueles olhos metiam medo, eram fundos e verdes como o mar”
(AMADO, 2012, p. 56), a evidéncia de um mistério nesse olhar, assim como o mar € misterioso,
ou seja, como lemanja exalava mistério/segredo por meio de suas aguas em noites de
tempestades e, também, do olhar misterioso que o eu-lirico da cancéo interpretada por Angela
Maria enfatiza na epigrafe deste capitulo. Importante ressaltar nessa metafora € que Rosa
Palmeirdo era feita em lemanja ha vinte anos, isto &, era sua filha iniciada ha duas décadas.

Por isso, levantamos uma possibilidade dessa mulher-personagem ter uma ligagdo
“pactual” com a Grande Maie: Iemanja, pois, segundo o narrador onisciente, o seu olhar
transmitia um terror maior que a propria navalha e o punhal que ela portava, além dele sorrir e
ser verde como o0 mar e, também, pelo fato dela ter um corpo sedutor que atraia os homens

daquele cais que diziam:

7 Falange em Umbanda significa a subdivisdo de Linhas onde cada Falange é composta de um niimero incalculavel
de espiritos orientados por um Guia chefe da mesma. (PINTO, 1971, p. 82)
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— Tu ta ficando um couro, Rosa — riu o velho Francisco. — Cala a boca, canoa emborcada. Tu
ndo entende dessas coisas... — Bem dito Rosa. Tu ainda tira o juizo dum — apoiou Severiano.
Rosa Palmeirdo falou para Guma: — Tou mesmo um couro assim como seu tio disse? — e ria
e olhava bem dentro dos olhos dele. Ela tinha punhais nos olhos também. — Que nada... Ndo
tem quem arresista ... (AMADO, 2012, p. 56)

A partir dos estudos de Cumino (2019), podemos inferir que Rosa Palmeirdo, uma
mulher livre e independente, tem uma forte relagio com a “Orixa Pombagira”® e as entidades
Pombagiras que se manifestam nos terreiros de religides afroindo-brasileiras.

Assim, segundo esse autor, pesquisador e estudioso das ciéncias da religido, existe uma
divindade feminina que rege ou governa esse mistério “Pombagira” chamada de “Orixa
Pombagira” — que traz em seu intimo, a energia de sua ancestral: a Grande Deusa Universal que
se manifesta em diversas deusas e entidades de diferentes mitologias.

Uma delas € considerada a primeira esposa de Addo: a Lilith judaica, que foi esquecida
pelos dogmas cristdos simplesmente por ndo aceitar ser submissa a ele. Assim, segundo Cumino
(2019), pelo fato de ter sido excluida, a umbanda a acolhe e a reconhece na energia das entidades
Pombagiras que trabalham incorporadas em médiuns nos terreiros das religides da diaspora
afro-brasileira. Essas entidades, ainda segundo Cumino, séo consideradas nossas protetoras e
guardids que possuem qualidades de um ser divino feminino maior intitulado de “Orixa
Pombagira”. Essa relacdo de Rosa Palmeirdo com a deusa Lilith e com as entidades Pombagiras
é porque ambas trazem a energia vital da Grande Deusa Universal que se manifesta por meio
de todas elas.

Mas também, é porque num dos mitos de Lilith, de acordo com Noguera (2017), diz que
ela foi criada a partir do barro, junto a Adao, portanto, antes de Eva. Assim ela se negou a deitar
embaixo dele no ato sexual por néo se sentir inferior. E em forma de protesto ela abandonou o
Eden. Esta sua atitude de recusa ¢ de resisténcia ao dominio e opressdo de Adao e se torna um
obstaculo as religides patriarcais nas versdes do judaismo e do cristianismo que a consideram

uma ameaca a norma de submisséo feminina, segundo Noguera.

8 Embora gere muito estranhamento identificar “Orixad Pombagira” para alguns, convido os mais resistentes para
esta reflexdo: Se a gente ndo conhecesse 0 Orixa Oxdssi, poderiamos tranquilamente chama-lo de Orixa Caboclo
e ele mesmo responderia. Assim como foram idealizados Iofa e Yorima para um “Orixa Preto-Velho” que ¢é
Obaluaié. A forma de se relacionar com as divindades, os Orixas, ainda é incégnita e um mistério para nos. Se eu
ndo conhecesse Ogum, mas elevasse o pensamento ao “Orixa da Guerra” ou a “Divindade da Lei”, mesmo sem
conhecer seu nome ele responderia, com certeza Ogum responderia. Sim, temos todos nés muito a aprender sobre
0s mistérios de Deus e como nos relacionar com eles. E por ponto-final a frase: “Para quem quer entender, poucas
palavras sdo necessarias, € para quem nao quer entender, nenhuma palavra basta”. (CUMINO, 2019, pp. 104 -
105)
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Assim, essa afirmacdo nos remete a historia de Rosa Palmeirdo que tinha quinze anos
de idade quando conheceu o seu primeiro homem, o mulato Rosalvo®!. De acordo com Koltuv
(2017), a idade inferior a 39 anos faz com que a mulher vivencie o poder sexual Lilith de
maneira inconsciente, sendo vista pelos homens como um objeto para satisfazer, apenas, 0s seus
desejos sexuais.

Talvez seja por isso que Rosa Palmeirdo vivenciou um trauma que vem desse
relacionamento abusivo que lhe causou uma violéncia psicoldgica e fisica quando Rosalvo
estava bébado. Fato que teve como consequéncia “aquele seu filho que nasceu morto (. . .),
porque ele lhe dera aquela beberagem amarga” (AMADO, 2012, p. 85). De acordo com o
narrador, quando ela soube que ele nao queria aquele filho, entdo, se “transformou” em Rosa
Palmeirdo de navalha e punhal e o matou. Dessa maneira, a “fama” de mulher valente se agarrou
a ela e se espalhou.

Nos dizeres de Koltuv (2017), a mulher vive a raiva violenta denominada de fuga de
Lilith para ndo ser submissa e dominada. Nesse sentido, podemos inferir que Rosa Palmeirédo
ndo se submeteu a arrogancia do poder masculino, pois vivenciou essa fuga de Lilith por meio
de uma raiva violenta direcionada a seu primeiro esposo quando ele a violentou fisicamente até
ela perder o seu rebento.

Entretanto, Koltuv (2017) ainda afirma que as mulheres ndo colocam uma mochila as
costas e ndo empunham uma espada e saem em busca de algum feito heroico como os homens,
pois Lilith e as demais mulheres ndo tém escolha por serem expulsas e obrigadas a uma
cobranca de consciéncia.

Porém, Rosa Palmeirdo, evidenciada pela pena de Jorge Amado (1912 — 2001),
possuidora da dualidade humana, saiu viajando livremente e independente com suas armas
fisicas e materiais empunhadas no peito e na saia como medida de defesa contra as intempéries
de origens machistas. Essa postura a identificou como uma mulher guerreira e desbravadora.
Mas também, Ihe fixou inimeros estere6tipos.

Assim, inferimos que essa atitude fez Rosa Palmeirdo se posicionar na vida de uma
maneira ativa, sendo a protagonista de sua prépria historia, como Lilith e a Pombagira;
escolhendo o que queria para ndo se colocar em situacdo de violéncia e de submissdo. Diante
disso, identificamos que ela se tornou uma ameaca para a submisséo feminina nessa sociedade

patriarcal como a Pombagira que se apresenta

81 Ele era malandro, tocador de violdo, [que viajava] de graca nos saveiros, tocando nas festas de todas as cidades
do Recdncavo (AMADO, 2012, p. 85)
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nos espacos religiosos afro-brasileiros, como a subversora das condigdes opressoras que vém
para levar todo o ‘mal’, a violéncia simbdlica, psicologica e fisica que é sofrida pelas
mulheres e, também, por todos os marginalizados. ‘Mal’ esse que se personifica,
principalmente, através dos instrumentos sutis de dominacao utilizados pela classe dominante
e pelas religides majoritarias. (COSTA, 2015, p. 40)

Desse modo, ousamos dizer que Lilith e a Pombagira que sdo a esséncia, a forca e a
energia da natureza que movem Rosa Palmeirdo, a fez romper com esse relacionamento
abusivo. Esse rompimento resultou, nos dizeres de Koltuv (2017), da segunda qualidade da
Deusa que é rejeitada e representada em Lilith por meio do corpo (instintividade e sexualidade).
Corpo feminino que o patriarcado V&, apenas, como receptaculo e mée cuja sexualidade limita-
se a relacdo conjugal ou é idealizada ou espiritualizada na Virgem Maria. Nesse sentido, por
ndo se enquadrar nesses casos, assim como Lilith e a Pombagira, Rosa Palmeirdo escolheu a
separacdo diante da submisséo.

Dessa maneira, inferimos que Rosa Palmeirdo tornou-se provedora de seu poder sexual
Lilith, porque ja se encontrava, de acordo com os estudos de Koltuv (2017), no ponto médio da
vida que geralmente acontece com mulheres que estdo com trinta e nove anos. Etapa da vida na
qual a mulher fica assolada por um desejo consciente semelhante ao de Lilith por um homem
como Addao, cuja beleza assemelha-se a luz solar.

De acordo com o narrador do romance Mar Morto, apesar do olhar da personagem Rosa
Palmeirdo causar medo, conforme citado anteriormente, ele, também, apresenta outros
adjetivos como a dogura, a meiguice e a vontade de ser amada e desejada por um homem que a
possuisse como ela realmente desejava, pois segundo Castro (2015), ela ndo é so forca, briga e
valentia. Quando queria se deixa dominar de maneira afetiva pelo homem que ela escolhia. E
isso, nos dizeres de Castro, ndo a tornou fragilizada, porque ela continuou sendo forte,
admirada, respeitada pelos homens do cais e conseguiu ser amada como queria — sem medo e
intimidagdo — por um homem que percebe que

os seus olhos sdo fundos como o mar e como o0 mar variam. S8o verdes, verdes de amor nas
noites do areal. Sdo azuis nos dias calmos, e de cor de chumbo quando a calmaria é apenas o
prenuncio da tempestade. Seus olhos brilham. Suas maos, que manejam facas e navalhas, sdo

agora doces e sustém a cabega de Guma, que repousa. Sua boca, que diz palavrdes, é terna
agora e sorri de amor. Nunca a amaram como ela desejou. (AMADO, 2012, p. 59).

Por meio desse excerto, lembramos que certa vez Guma dormiu no colo dela enquanto
ela cantava: “dorme, dorme, bebezinho, que a cuca vem ai...” (AMADO, 2012, p. 68). Notamos
que ao cantar, a boca de Rosa Palmeiréo era meiga e doce e sorria com vontade de ser amada,

segundo Castro (2015), por um homem corajoso gque sabe apreciar uma mulher bela, corajosa
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e subversiva que se encontra atras da navalha e do punhal, formando-se um casal explosivo,
efémero, breve e carinhosamente sexualizado.

Assim, como dona Janaina era considerada pelos marinheiros do cais: mae e esposa de
todos eles, Rosa Palmeirao fazia de Gumercindo (Guma) “seu amante ¢ seu filho” (AMADO,
2012, p. 68). Haja vista que, a relacdo deles era de méae/amante/filho/avo (do filho de Guma),
pois ele ndo oferecia risco a ela, como o ex-marido oferecera.

Agora, nessa relacdo Rosa Palmeirdo é o sujeito dominante/ativo, ou seja, caracteristicas
que predominam na personalidade da deusa Lilith e da entidade Pombagira. Nesse sentido,
Koltuv (2017) afirma que para a mulher ser a parte ativa, dominante e sedutora de uma relagéo
€ uma experiéncia numinosa, sagrada, transcendental, isto €, algo que parte do divino, pois na
época babildnica, os cultos da Deusa floresceram porque Lilith era denominada e chamada de
“a mao de Innana”® e tinha como funco atrair e reunir na rua os homens e leva-los para o
templo. Entéo, ela utilizava o seu poder de seducdo a emprego do eu feminino.

A autora Koltuv (2017) ainda ressalta que o proprio Velho testamento documenta o
advento do patriarcado com intmeras historias de mulheres que utilizavam seu poder de
seducdo, isto €, a sua Lilith de maneira consciente para realizar ou satisfazer os objetivos de
seus egos. A exemplo dessas histérias femininas, ela cita: Raquel, Tamar, Dalila, Ester, Rute, a
rainha de Saba e outras que na psicologia feminina demonstram a necessidade de utilizar a sua
Lilith — o seu poder sedutor — conscientemente a disposi¢do do ego.

Notamos, portanto, nas narrativas biblicas e também na origem do arquétipo feminino
africano, que as mulheres ndo sdo fracas ou meramente frageis, mas capazes de protagonizar
um ato heroico de sua autoemancipagdo ou do povo que a representa. Tal representacéo
distancia-se muito do estere6tipo estabelecido socioculturalmente para a mulher ocidental
brasileira.

Assim, Rosa Palmeirdo tinha consciéncia de seu poder de seducdo, isto é, de seu poder
“Lilith-Pombagira” que, a sua disposi¢do, fazia-a sentir a aproximacao de sua mée: a Deusa
lemanja, quando as estrelas brilhavam no céu e no mar, pois isso era um sinal poético de que
ela poderia confessar o seu desejo a Guma.

Sabe o que eu queria ter? — O que era? Ela ficou olhando as &guas do rio. Quis sorrir, ficou
encabulada: — Te juro que queria muito ter um filho, um filhinho para eu tomar conta e criar

ele... N&o ria ndo... E ndo teve vergonha das lagrimas que rolaram sobre o punhal do peito, a
navalha da saia. (AMADO, 2012, p. 60)

8 Filha do deus Anunnak Anu. Deusa da sensualidade do pantedo dos deuses anunnaks da mitologia sumeriana.
(COSTA, 2015, pp. 49 -107)
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Segundo Ponce e Godoy (2014), essa mulher fragil que almeja ou anseia a maternidade
é uma outra face de Rosa Palmeirdo apresentada por Jorge Amado e que se contrapde a mulher
valente. E importante destacarmos que ela tinha conhecimento, segundo os autores, da
impossibilidade de realizacdo desse desejo castrado ou de certa forma interrompido por um ato
masculino misdgino. Contudo, acrescentamos que por meio bioldgico em virtude de sua idade
ja avancada. Mas, ndo, por outros meios, pois pautados nas teorias de Castro (2015),
ressaltamos que ela ndo se tornou fragil; pelo contrario, continuou lutando para seu desejo de
se tornar mée ser realizado.

Dessa maneira, segundo o narrador onisciente, na memoria dos homens daquele cais
passava todo o perfil de Rosa Palmeirdo. Assim como muitos homens ja haviam Ihe amado,
outros gostavam de ouvir 0 seu abc, isto €, as histdrias de suas lutas heroicas que subvertiam a
imagem da mulher ndo aguerrida do imaginario sociocultural local. Porém, outros tinham medo
dela, pois ela se tornou uma mulher provedora de si mesma, ativa, cujo corpo deixava todos o0s
homens atraidos por ela. Isso a fez sempre andar com navalha na saia e punhal no peito como
uma estratégia de se autodefender das intempéries que por ventura surgissem em seu caminho,
isto €, dos assédios/violéncias masculinas para poder transitar livremente em qualquer local, até
mesmo naqueles guetos considerados essencialmente “masculinos”, a exemplo do boteco Farol
da Estrelas e ser respeitada.

Porém, essa atitude, como dita anteriormente, agregou-lhe estere6tipos de valente,
“mulher-homem”, barulhenta e ousada por que se defendia dos assédios e falta de respeito de
alguns homens. Assim, o narrador ressalta que quando ela estava morando num morro no Rio
de Janeiro, dizia ser muito respeitada. Embora, os dias ndo sejam 0s mesmos, ela contou:

Uma vez um pexote quis se atravessar na minha frente na sala de um baile. Travanquei a
ancora no pescoco do bicho, ele naufragou no chdo. S6 se viu risada... — Tinha um vizinho
meu gue ndo sei que deu nele um dia quis se atirar em cima de mim. Eu estava enrabichada
por um mulato que fazia samba, ndo dei ousadia. Uma noite ele veio com conversa fiada pro
meu quarto. Foi conversando, olhando a cama e se atirou em cima. Eu disse para ele:
"Compadre, levanta o ferro, da teu fora". Ele bem do seu, ancorado ali como se fosse o porto
dele. Bugalhava os olho pra mim. Eu avisei: meu homem ta pra chegar... Ele s6 disse que ndo
tinha medo de homem. Eu perguntei pra ele: e de mulher tu tem medo? Ele disse que sé de
feitico. E com os olho bugalhado em mim. Eu disse que era melhor ele ir embora. Mas ele
ndo quis por nada. Até ia tirando as calgas, eu ai me aborreci, sabe? (. . .) — Peguei pelo

pescogo, atirei pela porta. Ele ficou ainda espiando, arriado no ch&o, com cara de besta.
(AMADO, 2012, pp. 57 - 58)

Apesar de ter inimeros adjetivos para seus olhos e caracteristicas pejorativas para sua
personalidade, segundo o narrador onisciente, ela dizia a Guma que nunca havia brigado com
0s homens que gostava. Percebemos que, nesse momento, ela estava ddcil e gentil. Entdo,

levantamos a hipotese de ser associada a Lilith judaica, segundo os mitos de sua origem
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descritos no Zohar. Porque Rosa Palmeirdo pode, simplesmente, estar querendo seduzi-lo para
ter uma noite de amor com ele.

Nesse sentido, segundo Koltuv (2017), ela seria como Lilith: ora uma deusa, um
demdnio, uma tentadora, uma sedutora sombria, ardente, forte, guerreira e livre, cujo corpo é
belo e sensual “da cabega até o umbigo, (. . .); porém, do umbigo para baixo, ela € um fogo
abrasador” (KOLTUV, 2017, p. 19).

Assim como Lilith que ndo permitiu deitar sob Adéo, isto é, ser dominada e subjugada
a ele, a Pombagira, segundo Cumino (2019), é um arquétipo feminino empoderado, forte,
guerreiro, altivo e decidido que nédo aceitou ser submissa a nenhum homem. Dessa maneira,
Rosa Palmeirdo também evidencia o seu poder, a sua autoestima, 0 seu empoderamento, a sua
coragem, a sua determinacdo, garra e valentia na sua postura ao caminhar remexendo o seu
corpo bem-feito, colocando-o em acéo, até mesmo para lutar fisicamente contra os abusos e a
falta de respeito de alguns homens conforme mais uma histéria cantada pelo velho Francisco:

Rosa bateu em seis soldados / Na noite de S&o Jodo. / Chamaram seu delegado, / Ele disse:
— N&o vou l& ndo. / Veio toda a pulica, / Ela puxou o punhal, / Foi medonho o rebulico, / Foi

uma noite fatal. (. . .) Veio orde de trazer / Palmeirdo ou morta ou viva... Ela puxou a navaia,
/ S6 se viu homem correr... (AMADO, 2012, p. 53)

Podemos enfatizar, mais uma vez, que a personagem Rosa Palmeirdo possui
caracteristicas de uma mulher valente, cujo lirismo de seu corpo sensual, sexual e sedutor se
funde a valentia. Sendo assim, uma mulher forte, decidida e guerreira.

Conforme evidenciado na introducéo desta pesquisa, o foco principal ndo é relaciona-la
com sua mée lemanja. Mas, fazemos, aqui, uma breve e possivel associacdo dela com uma das
qualidades de sua mée: a lemanja Ogunté que € jovem e guerreira, segundo os estudos de Sérgio
Adolfo (2000) citados por Ponce e Godoy (2014). Talvez seja por isso que Rosa Palmeirdo luta
com todas as armas (objetos materiais) para se defender dos absurdos e abusos de homens
machistas, pois de acordo com as teorias de Ponce e Godoy ao parafrasear Adolfo, ela possui
muito de lemanja Ogunté em sua construgéo pelo fato de ser bela, sedutora e uma guerreira
valente que vai ao combate e permite aflorar o seu instinto materno sobre a bravura que a
caracteriza.

Dessa forma, ela evoca muitas caracteristicas do mito afrodescendente, nos dizeres de
Ponce e Godoy, porque respeita e incorpora particularidades da cultura afro-brasileira, e foge
da visdo de que na obra de Jorge Amado prevaleca personagens estereotipadas e folcldricas.

Fato que pode se contrapor as afirmacGes apresentadas a partir das teorias de Carvalho, de que
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as “qualidades” de Rosa Palmeirdo foram exaltadas por meio de esteredtipos que lhes foram
impostos.

Por isso inferimos que, essas armas utilizadas pela personagem podem ser metaforas
para o conhecimento, o saber e o poder que Rosa Palmeirdo — arquétipo das mulheres
contemporaneas, engajadas e militantes utilizam para defender todos os direitos das mulheres
contra atos de submisséo, opresséo e misoginia.

Entdo, percebemos que Jorge Amado — contador de historias® — era um homem a frente
de seu tempo, lutador e engajado em discutir assuntos que oprimiam o ser humano,
especialmente, a figura feminina. Dessa maneira, ele criou personagens, como Rosa Palmeirdo
que rompe com todas as formas de opressdo, dando-lhe voz, empoderamento e enaltecimento
para expressar sua identidade e sua liberdade.

Assim, Rosa Palmeirdo representa o arquétipo da mulher sensual, corajosa, ativa e
atuante que sabe se conectar com o seu sagrado ou divino feminino — a Deusa Ancestral
Feminina. E essa Deusa corajosa e ativa, na verdade, se manifesta em duas faces: Lilith e a
Pombagira. Sendo que, a primeira € a origem energeética da segunda, segundo teorias de Costa
(2015).

A tentativa de relacionar e comparar as caracteristicas do sagrado (Lilith e Pombagira)
com as do humano (Rosa Palmeirdo), permiti-nos inferir que esses seres divinos a tornaram
uma mulher altiva, porque elas séo a forga feminina, sdo a esséncia da natureza que impulsiona
o0s seres humanos. Elas sdo a forca sedutora e transformadora do feminino que € vivenciada por
varias mulheres jovens que conhecem o poder de sua sexualidade e sensualidade de maneira
inconsciente, porque sdo objetos de desejo dos homens (KOLTUV, 2017). Contudo,

embora Lilith, a sedutora, seja perigosa para as pessoas completamente inconscientes, para
as que ja trilham o caminho da consciéncia o encontro com a tentadora Lilith pode ser
transformador. Jung chama-a de uma “4nima xamanistica”. (. . .) O iniciado encontra Lilith

quando esta a meio caminho da arvore da filosofia. (JUNG, 1967 - 1973, pp. 399 - 462 apud
KOLTUV, 2017, p. 79)

Segundo Koltuv (2017), esse meio caminho percorrido, como ja mencionado, é
entendido quando a mulher esta na idade, geralmente, de 39 anos, pois esse € 0 momento em
que ela é “assolada por um poderoso desejo, semelhante ao de Lilith, por um homem como

Adao” (KOLTUV, 2017, p. 83), que vem representar a sua outra metade, o seu oposto. Assim

8 Quando a critica classificava a literatura de Jorge Amado ou identificava seu estilo com uma determinada
corrente literaria, ele sempre respondia que ndo era nada mais que um “contador de historias”. (CAMARA, 2013,
p. 95)
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como Alkimin (2006) afirma que a forca da Pombagira esta simbolizada no seu oposto que &,
no caso, 0 Exu.

Dessa maneira, Alkimin (2006) reitera que, para haver equilibrio no universo, faz-se
necessario a unido das forcas opostas masculinas e femininas que se encontram centradas nos
opostos como o sol e a lua, o sal e 0 agucar, o positivo e o negativo para alcangcarmos a plenitude
de virtudes e respeito em relacéo a todas e todos deste universo, uma vez que

a Pomba-Gira é o similar feminino de Exu, sendo, portanto, o Exu-Mulher, a forca oposta a
dele. Oposta ndo significa maléfica ou que entra em conflito; quer apenas dizer que, aquilo
que o Exu ndo pode fazer, a Pomba-Gira faz. No plano terreno, as mulheres podem ter filhos,
mas 0s homens ndo podem; as mulheres podem ter leite no peito e amamentar, mas os homens
ndo podem. A forca vibratéria da Pomba-Gira destina-se a realizar diversos trabalhos

relacionados com o amor, 0 sexo e todas as ligagfes com o sexo oposto. (ALKIMIN, 2006,
p. 13)

Assim, Rosa Palmeirdo ao entrar em conexdo com sua deusa interior, a sua vontade, o
seu desejo e a sua sensualidade feminina séo aflorados. I1sso pode ser evidenciado quando ela
passeava pelas ruas, pois parecia que seu corpo ganhava vida, ou seja, “falava” por si s0, isto
é, por meio de seus requebrados e gingados atraindo os olhares e atencdo de todos 0os homens
do cais da Babhia.

Mas, o Unico homem que Ihe interessava era apenas Guma. Para o narrador onisciente,
nesse momento, ela era consciente de seus desejos assolados por ele, porque mais do que de
conversas, de brigas, de bebidas e de barulho, ela gostava mesmo era de estar na companhia
dele, o seu oposto, sentindo-se mulher, isto &, a verdadeira esséncia, forca e energia da dualidade

da natureza: Lilith-Pombagira.

4.3 Rosa Palmeirao e o mito da mulher demédnio

A Pombagira, assim como Lilith, nas teorias de Carvalho (2017), por terem caréater de
mulheres transgressoras e possuidoras de uma liberdade sexual ativa, encarnam o mito da
mulher deménio, ao mesmo tempo que é timida, € desejada, porque seduz, atrai e domina 0s
homens levando-os a perdigdo. Por isso, que a origem do mal, segundo essa autora, ter caido
sobre a mulher esta centrada totalmente na questdo da sexualidade, isto é, na concepg¢éo do
“demonio feminino” ocidental desembocar no mito da Lilith judaica, quanto na imagem dos
Exus femininos que deram origem a Pombagira.

Fato corroborado por Prandi (2005) quando afirma que a Pombagira que surge do
sincretismo religioso representa na concepc¢do ocidental catolica a encarna¢do do pecado
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original, pois ndo é submissa ao homem como Eva foi em relacdo a Ad&o, um mero apéndice
dele. Ela acumula todas as caracteristicas negativas que definem a mulher promiscua como
principal responsavel pela propagacdo do mal no mundo, porque representa a tentacdo mais
temivel do demdnio segundo a religido judaica crista.

Dessa maneira, Prandi (2005) ressalta que no imaginario tradicional da umbanda, para
ndo afirmar brasileiro, acreditava que toda a maldade humana é algo oriundo das mulheres,
porque o sexo feminino tem a desonra, isto €, a infamia da perdicéo e injuria amaldicoada desde
os tempos biblicos, uma marca constitutiva da propria humanidade, desde Eva. Por isso que no
inconsciente coletivo, o pecado da mulher se tornou o pecado do sexo, da vida dissoluta e do
desregramento. Sendo assim, o pecado original que faz 0 homem se perder.

E interessante mencionar, a partir desse pensamento de Prandi (2005), o quanto a mulher
é responsavel por tudo que € mal e horrivel do ponto de vista religioso. Pois, 0 que percebemos
¢ que precisava de um “bode expiatorio” e encontraram a mulher para assumir esse papel
depreciativo.

Dessa maneira, Carvalho (2017) evidencia que as diferencas entre o bem e o mal, assim
como as questdes ideoldgicas de pecado foram implantadas pelo cristianismo que, segundo a
pesquisadora ao parafrasear Risério (2007), estabeleceu um principio absoluto que define o ser
supremo como a encarnagao de uma perfeicdo racional e assexuada que expurga ou expele para
um local ndo-divino, considerado o inferno na visdo do cristianismo, tudo o que néo
corresponde a esse ideal breve e restrito.

Carvalho (2017) comenta, ainda, que o cristianismo ndo aceita sentimentos mundanos
acoplados ao universo do sagrado. Esses necessitam estar bem separados, dicotbmicos, em uma
perspectiva totalmente antag6nica ou cartesiana. Para ilustrar tal comentario, a autora justifica
que a

atitude diante da propria reproducdo das escrituras sagradas, na transposi¢do do Velho
Testamento da Biblia Judaica para a Biblia Cristd, buscou-se o apagamento de Lilith

justamente devido a seu carater contraditorio e absolutamente transgressor inadequado ao
principio estabelecido no cristianismo. (CARVALHO, 2017, p. 52)

A autora enfatiza que esse apagamento nao foi realizado completamente pois ele deixou
rastros nas origens das escrituras sagradas assim como na memoria coletiva do cristdo do
ocidente. Ela, também, cria um elo entre a tentativa de se apagar Lilith das escrituras sagradas
a tentativa de fazer o povo negro negar a sua historia, a sua origem e cultura. Ressalta, ainda,

que isso ndo foi possivel porque os negros africanos, pelos lugares onde foram deixados,
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cultivavam as suas origens por meio das lembrancas, adaptacdes com a cultura hegemonica ou
mesmo silenciamento.

Nesse sentido, baseado nos estudos de Carvalho (2017), inferimos que Rosa Palmeirdo
também encarna esse mito por se aproximar da imagem da Pombagira. Por outro lado, se
aproxima da concepcdo do deménio feminino ocidental que provém do mito de Lilith, porque
mesmo passando por transformagoes diferentes, isto ¢, sendo taxada de “mulher-homem?”, ela
conserva e preserva a relacdo entre a imagem de uma mulher sedutora porque é provedora de
um “corpo bem feito. (. . .) [Cujas] nadegas grandes oscilavam como a proa de um saveiro”
(AMADO, 2012, p. 55). Assim, segundo as teorias de Carvalho (2013), deduzimos que Rosa
Palmeirdo como a laba (negra Doroteia) da obra Tenda dos Milagres (1969), de Jorge Amado,
além de ndo ser cristd, “carrega” com grande intensidade o mito dos estereétipos sexuais de
seducdo, duas vezes, pelo fato de ser mulher e negra com acumulo de estereotipos de género e
de etnia, em seu processo de representacéo,

visto que, na construcdo da alteridade, a imagem da mulher e do negro encontra-se
constantemente relacionada ao aspecto negativo da sexualidade, no caso da mulher negra,
esse procedimento é duplicado, justamente por acumular essas duas formas latentes de
estereotipia: O imaginario bifronte sobre a mulher — a0 mesmo tempo sexo insaciavel,
voragem ‘a sugar desejos e fraquezas masculinas’ e mulher-mae, mistério profundo da vida

‘unindo pecado do sexo, da vida dissoluta, do desregramento, ¢ o pecado original que faz o
homem se perder (PRANDI, 2005, p. 82 apud CARVALHO, 2017, pp. 55 - 56).

Assim, no romance Mar Morto, de Jorge Amado, Rosa Palmeirdo, além de ser
estereotipada como “mulher-homem”, também ¢ considerada uma mulher subversiva, sedutora,
perigosa e rebelde, simplesmente, por ser mulher, segundo as teorias de Costa (2015). Por isso,
herdou estes estigmas/estere6tipos, concomitantemente, aos do pecado original. Sendo entéo,
considerada uma “mulher-demo6nio” por possuir um corpo que apresenta uma
sensualidade/sexualidade aflorada e por quebrar paradigmas sociais e culturais assim como a
Pombagira, de acordo com Costa, que traz em si 0 arquétipo da figura mitologica de Lilith, uma
sedutora que é

descrita pelos cabalistas como uma prostituta que fornica com homens. Ela é chamada de a
Serpente Tortuosa, porque seduz os homens a seguir caminhos tortuosos. Ela é a Mulher
Estrangeira, a dogura do pecado e a lingua ma. Conta-se que dos labios da Mulher Estrangeira
jorra mel. Ela é chamada de a Fémea Impura e, embora ndo tenha maos e pés para a copula,
pois os pés da serpente foram cortados quando Deus a castigou por seduzir Eva, mesmo
assim, em seus adornos, a Fémea da a impresséo de ter maos e pés. Os cabalistas dizem que
é através do mistério de seus adornos que ela pode seduzir os homens. Lilith deixa Samael,
o marido de sua juventude, e desce a Terra. Ali, fornica com homens que dormem sozinhos
e faz com que, em seus sonhos, tenham impuras e espontineas polugdes noturnas.
(KOLTUV, 2017, pp. 67 - 68)
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Diante de tais ponderacgdes, podemos supor que a associacdo de todas as mulheres,
independentemente da cor da pele, com a figura do “demonio” cristdo, especificamente das
mulheres negras, € difundida pela igreja catolica, como afirma Barros (2006), que demonstrou
grandes dificuldades em tratar assuntos voltados para sexualidade tanto de homens como de
mulheres, especialmente dessas Ultimas sem o veu do pecado, do preconceito, da imoralidade
e do pudor. Haja vista que, de acordo com Costa (2015) a partir das teorias de Aradjo (2003),
0 apostolo Paulo fazia adverténcias ou recomendacgdes as mulheres para elas utilizarem roupas
descentes e se enfeitarem

com pudor; nem objetos de ouro, pérolas ou vestudrio suntuoso; mas que se ornem, ao
contrario, com boas obras, como convém as mulheres que se professem piedosas. Durante a
instrucdo, a mulher conserve o siléncio, com toda submissdo. Eu ndo permito que a mulher
ensine ou doutrine 0 homem. Que ela conserve, pais, o siléncio. Porque primeiro foi formado
Adao, depois Eva. E ndo foi Ad&do que foi seduzido, mas a mulher que, seduzida, caiu em

transgressdo. Entretanto, ela sera salva pela maternidade, desde que, com modeéstia,
permaneca na fé, no amor e na santidade (ARAUJO, 2013, p. 46 apud COSTA, 2015, p. 18).

Esse excerto evidencia o controle do patriarcado cristdo sobre a mulher, permitindo
uma analogia de sua imagem com a figura do demonio, em especial da mulher negra. Fato que
reforca o processo de estereotipia, potencializando a discriminacao racial que por sua vez reduz
as possibilidades de a mulher negra ser uma pessoa empoderada. Essa citacdo, também, destaca
a cobranca da sociedade patriarcal cristd sobre a necessidade que a mulher precisa ser méae e
viver no amor e como uma santa para ser redimida de todo pecado da seduc¢édo que a fez cair em
transgressao.

Esses fatos, nos dizeres de Carvalho (2013), sdo determinantes para se construir uma
identidade que é amplamente perpassada pela estereotipia negativa. A exemplo de Rosa
Palmeirdo, que € estereotipada como “mulher-homem”, porque “botou a navalha na saia, o
punhal no peito novamente. Parece um homem em cima do Paquete Voador” (AMADO, 2012,
p. 258) e, como “mulher-demdnio” por ter “as nadegas de saveiro” (AMADO, 2012, p. 56).
Essas caracteristicas abafam outras caracteristicas de sua identidade impossibilitando sua
representacdo no meio social em que vive.

Assim, como tentativa de desconstruir o imaginario negativo sobre a sexualidade da
mulher, deduzimos que o romance amadiano apresenta um erotismo e uma sensualidade
feminina acentuada conforme é identificado nas descri¢des da personagem Rosa Palmeirdo.
Uma mulher retratada pela pena de Jorge Amado que, além de exaltar a beleza corporal
feminina e seu poder sensual, também, destaca a sua forca, sua garra e suas lutas que a

transformam em guerreira em virtude de apresentar a dualidade humana comparada a Lilith e a
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Pombagira que sdo esséncias e energias da propria natureza vistas pela sociedade patriarcal
cristd como o lado negativo, sombrio e rejeitado da Grande Deusa.

Desse modo, segundo Carvalho (2013), para Bhabha (2007) esses estereotipos dentro
dessa classe discursiva fixam-se por meio de representacGes simbolicas, isto é, modos de
alteridade de maneira tdo profunda no inconsciente coletivo que chegam a parecer inatas ao
individuo, garantindo-lhe a afirmac&o da diferenca sexual e racial no esteredtipo.

Esses esteredtipos estdo enraizados no inconsciente coletivo desde o mito da Lilith
judaica que desemboca no mito da Pombagira — representantes femininas que estdo na
percepcdo da Deusa Universal, segundo estudos de Ribeiro (2008), em todos os setores da
sociedade, a exemplo das religides, da midia, da literatura e no comportamento social feminino.
Enfim, em todas as situacdes dinamicas que envolvem as manifestacbes maternais, de
criatividade, de sensibilidade, de sensualidade e interpretativas do espirito humano.

Essas duas personalidades mitolégicas: Lilith e Pombagira — ao lado da Deusa Universal
— formam o feminino na criacdo, porque séo representantes arquetipicas femininas. Elas sdo
temidas pela sociedade cristd burguesa em virtude do grande nimero de estigmas e esteredtipos
que se espalharam e associaram a elas com o intuito de responsabiliza-las pela maldi¢do no
mundo.

Esses esteredtipos se fixaram em todas a mulheres porque, segundo Costa (2015), no
Brasil colonial, a sexualidade da mulher era vigiada pelo pai e ap6s o casamento, pelo marido.
Contudo, ainda segundo Costa, se elas vivenciassem seus desejos e tivessem amantes, eram
rotuladas como devassa, pecadora, agente de Satd e condenadas como feiticeiras, pois seu corpo
e sexualidade eram vistos como veiculos de feitigaria.

Assim, para Costa (2015), elas eram estereotipadas como a encarnagdo da figura do
diabo, pois “(. . .) eram capazes de gerar toda sorte de monstruosidades, e tal faganha fazia com
que fossem vistas como verdadeiras aliadas do Diabo, (. . .) [pois] as mulheres parecem
emprestar seus corpos para que, neles, o Demonio realize as suas astucias” (DEL PRIORE,
2013, p. 109 apud COSTA, 2015, p. 28). Nesse sentido, ao lado de Lilith e da Pombagira, junta-
se a personagem Rosa Palmeirédo, do enredo da obra Mar Morto (1936), formando assim, uma
triade arquetipica feminina empoderada presente nos

mitos da femme fatale, que influenciaram a psique dos primitivos com contetdos ricos de
significados destrutivos, sdo responsaveis pelos eternos estigmas da culpa feminina pelos

males no mundo gracas a sua tendéncia a luxdria, como divulgaram os filésofos antigos e da
escolastica medieval. (RIBEIRO, 2008, p. 209)
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Os estigmas e esteredtipos que essas representantes femininas “carregam” € porque 0
homem ocidental tem pouca ou nenhuma compreenséo sobre o conhecimento intuitivo, a forca,
0 poder e a energia da mulher, isto €, 0 homem tem receio (medo) da inteligéncia, da capacidade
cognitiva, da sensualidade e do poder feminino. Assim como o personagem Rufino® afirmava:
“tenho medo daquela mulata [Esmeralda]” (AMADO, 2012, p. 188), que soube experimentar o
seu poder de seducdo: Lilith e Pombagira, pois quando “abragava Guma com forga, roga[va] 0s
seios no seu corpo” (AMADO, 2012, p. 154). Assim, “tomava umas intimidades, (. . .) era uma
mulata e tanto” (AMADO, 2012, p. 156).

Essas mulheres estigmatizadas e estereotipadas com atributos negativos, sdo, na
verdade, simples “deusas” femininas porque possuem em seus intimos a energia vital da Deusa
ancestral feminina, cuja parte ativa e consciente é para a mulher uma experiéncia numinosa,
isto &, algo transcendental da divindade que na época babilénica usava seu poder sedutor a
servigo do Eu feminino (KOLTUV, 2017). Fato, segundo essa autora, documentado no Velho
Testamento que o inicio do patriarcado esta cheio de mulheres que usam seu verdadeiro poder,
isto e,

a sua Lilith —, de modo consciente, para realizar os objetivos de seus egos. As historias
biblicas de Raquel, Tamar, Dalila, Judite, Ester, Rute, Batseba, as filhas de L6, a rainha de
Sab4, Yael e Débora demonstram, todas elas, a necessidade, na psicologia feminina, de uma

mulher ter, conscientemente, seu poder de sedugdo — a sua Lilith — a disposi¢do, como uma
funcgéo do ego. (KOLTUV, 2017, p. 86)

Assim, Carvalho (2013) ressalta a partir de Goffman (2008), que o termo “estigma” foi
criado pelos gregos com o objetivo de identificar marcas ou sinais no corpo de quem 0s possuia
com a finalidade de evidenciar algo de extraordinario ou de mau sobre a moral daqueles que 0s
apresentavam. A autora ainda destaca que esses sinais eram impressos por meio de um ritual
no corpo do individuo para indicar a sua condi¢éo social, a exemplo dos escravos e criminosos.
E, a partir da Era Cristd, essa defini¢do sofreu alterac6es, pois foram acrescentados dois niveis
de metéfora ao termo. O primeiro

deles referia-se a sinais corporais de graca divina que tomavam a forma de flores em erupcéo
sobre a pele; o segundo, uma alusdo médica a essa alusdo religiosa, referia-se a sinais
corporais de distlrbio fisico. Atualmente o termo é amplamente usado de maneira um tanto

semelhante ao sentido literal original, porém é mais aplicado a propria desgraga do que a sua
evidéncia corporal. (GOFFMAN, 2008, p. 63 apud CARVALHO, 2013, p. 34)

8 [Melhor amigo de Guma.] Um negro que tinha um pegadio danado com a mulata [Esmeralda]. [Isto é], tinha um
rabicho por ela, havia até quem dissesse que ela mandara fazer feitico forte, escrevera bilhetes a dona Janaina.
(AMADO, 2012, pp. 152 - 153)
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Nesse sentido, Carvalho (2013) ressalta que o termo estigma encontra-se relacionado a
aparéncia de aspectos considerados negativos, correspondendo assim, tanto a caracteristicas
fisicas quanto ao carater social de cada individuo. E por isso que tanto Rosa Palmeirdo quanto
Esmeralda®, mulheres mulatas, ativas, altivas e livres passaram a ser detentoras de todos os
estigmas e estereotipos por causa de suas caracteristicas fisicas. A exemplo de seus rebolados
cujas nadegas eram grandes e semelhantes a um saveiro e do comportamento social de ambas
em virtude de suas alegrias e seducdes praticadas em direcdo aos homens do cais, como: Guma.
Tudo isso e/foi motivo para a sociedade cristd as considerarem simbolos do mal disseminado
pelo mundo em virtude das alteragdes nos textos biblicos.

Essas escrituras sagradas, de acordo com Roque Laraia (1997), que responsabilizaram
a mulher por todo o mal no mundo foram alteradas ou adaptadas, ao longo do tempo, por
editores biblicos. A exemplo, segundo Koltuv (2017), dos relatos redigidos no Zohar — Livro
do Esplendor — pelas méos de homens machistas que se espalharam e permaneceram atemporais
no inconsciente coletivo de toda a sociedade ocidental cristd a respeito da figura estereotipada
de Lilith.

Segundo Laraia (1997), esses editores ou pastores ndmades hebreus eram de uma
sociedade patriarcal e patrilinear que possuia uma moral sexual rigida perpassada por uma visao
dicotbmica entre bem e mal, constituida por eles, simplesmente, para colocar o ato sexual como
algo pecaminoso, pois vinham convencidos de uma visdo machista de que a mulher € um ser
perigoso, uma vibora que precisa ser contida, controlada e dominada.

Tais relatos criaram imagens negativas a respeito da mulher com o intuito de destruir a
sua esséncia ou energia feminina vital sexual, sensual, de forca, poder e determinacgdo. Caso
contrario, de acordo com Cumino (2019), elas seriam como Asherat® ou Astarte, Lilith e
Pombagira, as quais lhes sdo atribuidos inUmeros adjetivos estereotipados: prostitutas, mulheres
e esposas do Diabo ou, ainda, mulheres que encarnaram o mal.

Porém, segundo Laraia (1997), ndo ha relagdo entre a sexualidade e a desobediéncia
original, isto é, se alimentar do fruto ndo levou Addo e Eva ao conhecimento da sexualidade.
Textos candnicos ou ndo canbnicos ja afirmavam que eles ja possuiam esse conhecimento

quando Lilith recusou ficar embaixo de Ad&o no ato sexual, quando a serpente desejou Eva

8 E a mulher de Rufino (. . .) que foi falsa e enganou [seu] coracdo. Mulata de corpo dengoso, os peitos salientes,
as ancas rebolantes e de olhos verdes. (. . .) Que queria era brilhantina para escorrer o cabelo, sandalia para pisar
no cais, vestido bonito para cobrir suas ancas. (AMADO, 2012, pp. 152 - 153 - 168 - 173 - 192)

8 E uma deusa cananeia e sumeriana, também chamada de Astarte, faz par com o Deus El considerado “Deus
Unico” para os semitas e mais tarde judeus. (. . .) Asherat ou Astarte é condenada ao “inferno” junto de Lilith e
todas as outras Deusas, simplesmente porque o “feminino” ndo caberia mais como algo divino, agora uma
exclusividade do Deus Pai Masculino El, YHWH ou Javé. (CUMINO, 2019, pp. 42 - 43)
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estimulada por meio da visdo a ter relagcdo sexual com o primeiro homem e, também, quando o
primeiro casal foi estimulado pela referida passagem do Génesis: “versiculo 28, do capitulo 1,
“frutificai e multiplicai-vos e enchei a terra...”” (LARAIA, 1997, p. 158).

Mas, infelizmente, € por tudo isso, que as mulheres sdo, todos os dias, “punidas” por
essa sociedade patrilinear crista que tenta a todo instante controla-las e oprimi-las socialmente
e sexualmente, assim como tentaram fazer com a Pombagira e Lilith. Mas como néo
conseguiram, elas foram consideradas, de acordo com Laraia (1997), maes dos demonios, assim
como Eva é até hoje punida e responsavel pela morte de seus descendentes que poderiam ser
imortais se permanecessem no paraiso.

Esses pensamentos, segundo Cumino (2019), vado de encontro as visGes obtusas e
machistas, porque estereotipa a imagem da mulher, na figura de Lilith e da Pombagira, como
uma profana e promiscua simplesmente porgue ela gargalha, bebe, fuma e danca. Performances
ndo permitidas para a mulher que deveria ser contida e submissa pelas normas do patriarcado
cristéo.

Assim, corroboramos com o pensamento deste autor na obra: Pombagira - A Deusa —
Mulher igual vocé (2019), em que afirma que ela é violentamente rechacada de maneira social,
simplesmente, porque tem uma liberdade sexual que faz parte de sua dignidade. Sendo assim,
0 avesso dos moldes morais de uma mulher bela, recatada e do lar.

Contudo, ela é sempre invocada nos terreiros para sugerir solucdo aos problemas
amorosos, mas também, é considerada, de acordo com Cumino (2019), a mulher que da
corporeidade a liberdade, autonomia, independéncia e autossuficiéncia. Haja vista que essa
mulher, isto &, essa energia ou esséncia feminina que nos impulsiona, a sociedade tenta todos
os dias “mata-la” e silencia-la. Assim, em relacdo ao pensamento de Barros (2006) exposto na
abertura deste capitulo, Cumino contradiz afirmando que a “Pombagira ndo ¢ uma costela de
Exu e, por isso mesmo, ela nao ¢ um Exu Mulher” (2019, p. 25).

De acordo com Cumino (2019), se concordarmos com o pensamento de Barros, seria o
mesmo que dizer que lansd é Xangd mulher e Oxum é Oxumaré mulher. E Cumino ainda
acrescenta: se afirmarmos que Eva saiu da costela de Ad&o é desrespeitoso com a mulher. E
reduzi-la e submeté-la a algo menor. Isso € humilhante, é a ideia de apéndice do macho
impossibilitando a forga criadora do ser feminino; uma vez que a

Pombagira é uma forca da natureza humana feminina, mistério, poder, entidade, divindade,
Deusa, rainha, Orixa reconhecida e compreendida como tal. (. . .) Pombagira é méde. (...) é

uma Deusa Negra, € uma Deusa transgressora de tudo que ndo esta de acordo com seu intimo,
sua alma ou coracdo. Suas filhas, sdo de todas as etnias, de todas as ragas. Ao reconhecer a
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mae Orixa, reconhece-se uma origem cultural negra, € por isso Deusa Negra. (CUMINO,
2019, p. 25)

Corroborando com o argumento supracitado de que a Pombagira € uma forca da
natureza, a Pombagira Rainha Maria Padilha, por meio de uma manifestacdo mediunica,
declarou: “Eu sou a pura sensualidade, o puro desejo, com tudo o que posso irradiar de calor,
de sexo e de luxtria, ndo obscena nem depravada, sou a natureza” (RIOS, 1979, p. 79 apud
COSTA, 2015, p. 38). Isso significa que essas entidades surgem ou emergem das “entranhas”,
isto é, das profundezas interiores do ser feminino como uma forca libidinosa capaz de libertar
todas as mulheres e/ou seres marginalizados da repressao e do recalque internalizados em suas
almas, o que caracteriza um processo libertario, segundo Costa (2015).

Assim, apesar das descri¢cGes pejorativas a respeito dessas entidades, Cumino (2019)
insiste em ressaltar que a Pombagira é, simplesmente, um ser livre e empoderado e as mulheres
encarnadas que, juntamente, com os homens denigrem a sua imagem sdo extremamente
mulheres reprimidas que ndo sabem se valorizar e, muitas vezes, deixam espaco para serem
agredidas fisicamente e verbalmente pelo sexo oposto.

Para Cumino (2019), as Pombagiras s&o entidades de mulheres sensuais. E sensualidade
nédo tem nada a ver com promiscuidade e muito menos com vulgaridade. Elas s&éo mulheres que
exigem respeito, que sabem se dar o valor e por isso ndo aceitam desaforos e humilhacdes de
ninguém. O que elas ensinam as mulheres €, 0 mesmo que ensinaram a Rosa Palmeirdo, para
agirem com garra, com forga e respeito, se amando, se valorizando, conforme o mito da
insurgéncia da Orixa Oxum®’ que coloca em discussdo as questdes de género e a masculinidade
prepotente.

A reivindicacdo da deusa é simples: quer o direito de receber o produto das oferendas. O que
pode ser lido como exigéncia de acesso ao trabalho e seus produtos. Oxum é um discurso
mitico que reclama direitos iguais. Em outras palavras, a exclusividade dos orixas masculinos
em recolher as oferendas e exigir que fossem preparadas por Oxum e suas irmés retrata um
cenério comum até hoje no mundo humano: os homens trabalham e as mulheres cuidam da
casa, dos servicos domésticos, da alimentacdo do marido e dos filhos. O mito nos convida a
refletir como as mulheres séo percebidas pelos homens e por elas mesmas [encobrindo] uma
hierarquia de género. (. . .) O mito propde uma recusa aos caprichos masculinos. Oxum
representa autoria feminina. (. . .) Sua forca e a sua capacidade de trabalho ndo aceitam

submisséo ao controle masculino (. . .) e rejeita a vinculagdo da mulher a reproducdo como
atributo exclusivamente feminino. (NOGUERA, 2017, pp. 75 - 76)

87 Divindade da beleza e da fertilidade responsavel por supervisionar a preparagéo dos alimentos e oferendas que
0s orixas masculinos recolhiam. As orixas femininas ndo poderiam comer nada sem o consentimento deles. Oxum
reclamou do desprezo que recebia dos orixas masculinos e usou seu axé de grande mae e infertilizou todos os
mundos, Orun (terra dos orixas) e Aié (terra dos seres humanos e de outros animais). (NOGUERA, 2017, pp. 72 -
73)
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De acordo com Noguera (2017), esse mito nega que a mulher se encontra sob a tutela
do homem, uma vez que, todas as Deusas: Oxum, lemanja e Lilith e a entidade Pombagira, por
exemplo, ensinam-lhes a serem firmes e decididas, pois

acivilizacdo patriarcal obliterou o Feminino sagrado em todas as situacdes da vida, separando
o0 corpo do espirito, a matéria da espiritualidade e negando radicalmente os sentidos, as
funcdes bioldgicas e a natureza selvagem da mulher. A civilizacdo moderna ainda sofre uma
grave desorganizacgdo psicossocial como consequéncia do afastamento da Grande Mée, que

funcionou como energia transpessoal em prol do préprio homem e da sociedade. (RIBEIRO,
2008, p. 205)

Dessa maneira, Cumino (2019) reforga que somos muito infantis em lidar com a nossa
sexualidade, ndo sabemos o que fazer com a sensualidade e nos perdemos entre o sagrado, 0
profano e a promiscuidade. Essa atitude foi a responsavel pela negacdo da Deusa que nas
afirmacdes de Ribeiro (2008) resultou numa mulher silenciada, sem voz, oprimida, considerada
um ser inferior em relacdo ao homem, tornando-se, apenas, Util e programada para o ato sexual,
para a gestacao e a maternidade.

Nesse sentido, Giddens (1992 apud LAGES, 2003), aponta que a arte erotica era uma
especialidade feminina, nas sociedades ndo-ocidentais, cultivada por prostitutas ou membros
de comunidades religiosas. Se realizar sexualmente era o ideal para fazer desaparecer as
diferencas entre as mulheres consideradas respeitadas e aquelas que ndo tinham uma vida
ortodoxa. Sobre essa possibilidade de viver uma vida sexual plena, faz-se necessario destacar

0 posicionamento de Augras (2000 apud LAGES, 2003), sobre o poder procriador da mae,

como as Awon lya wa, que sdo andréginas na simbologia ioruba chegando a assustar por sua
inteireza. Ela tem o poder dentro de si, ndo precisa de ninguém, é um ser redondo, primordial,
esférico, contendo todas as oposi¢oes dentro de si. Ela tem o Bem e o Mal, dentro dela, ha a
feiticaria e a antifeiticaria. Verifica, ainda, esta autora que nas casas tradicionais de
Candomblé permanecem vivos os valores referentes ao poder das mées ancestrais, cultuando
a aterrivel ly4 mi Oxorong4, ao lado das labas, ou seja, das Rainhas, nome dado as divindades
femininas. Estas sdo descritas no Candomblé brasileiro ndo apenas como maes, mas também
como esposas e amantes. (LAGES, 2003, p. 64)

Segundo Barros (2006), lemanja seria uma dessas lya Mi africanas — termo esse que
significa na Africa ioruba Minha Mae, isto é, as mées feiticeiras — as lya Mi Oxoronga —
feiticeiras que detinham o poder feminino primitivo criador e destruidor. Eram brutas,
incontrolaveis, latentes e de um poder muito fecundo. Elas formam o conjunto das Grandes
Maes ancestrais.

Todavia, na Umbanda, de acordo com Augras (2000 apud LAGES, 2003), essa entidade
feminina ndo possui mais as caracteristicas das lyd Mi Oxoronga. Ela sofreu uma grande

moralizacdo tornando-se simbolo maternal de pureza, dogura e delicadeza e os aspectos
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sexualizados do poder feminino ficaram partilhados e/ou reservados a Pombagira que, para
Barros (2006), seria a imagem feminina de Exu — a prostituta — “mulher da vida” que se
manifesta nos terreiros para resolver problemas amorosos, sexuais e financeiros. Uma entidade
promiscua e profana que se contrapde o feminino em lemanja.

Assim, a Pombagira é uma rainha; rainha das trevas, da marginalia, da encruzilhada
(AZEVEDO, 2006), da sensualidade, da seducdo, da arrogéncia, da agressividade. Ela é
transgressdo. E subversiva. Ela assume todos esses estere6tipos aparentemente opostos aos de
lemanja, que apresenta a imagem sagrada ou divina de uma mae suave, bondosa e mulher que
gera, cuida e nutre; enquanto a outra € o simbolo

da contestacdo, da mulher sexualmente livre, rebelde e perigosa. (. . .) A amante clandestina
[que] seduz e consome em seu ardor. Ambas, opostas em termos de representacdo feminina
na umbanda, complementares, porém, enquanto simbolo de aspectos especificos de feminino

nesse mesmo culto. lemanja e Pomba-gira: mée e cortesd, as duas, representacdo de mulher.
Uma, orixa; outra, Exu. (BARROS, 2006, p. 29)

Dessa maneira, Prandi (2005) afirma que esses aspectos devolveram a Pombagira ao
campo da marginalidade e esta claro que essa entidade é de baixo nivel espiritual e social, pois
sua presenca extravasa o0 imaginario popular se refazendo representar no pensamento.

Contudo, segundo Costa (2015), Rivas Neto (2011) apresenta um olhar como membro
de um terreiro de religides afroindo-brasileiras. Nesse sentido, para Costa, ele vem contrapor
as afirmacgOes e argumentos de Prandi (1996) quando diz que a Pombagira fala palavrdes e
utiliza trejeitos sexuais que lembram mulheres em prostibulos. Essa pesquisadora afirma que,
segundo Rivas Neto, essa entidade exerce o papel de guardid cOsmica. Portanto, essas
manifestagdes vulgares ndo sdo da Pombagira e, sim, de “quiumbas femininos, ou seja, espiritos
femininos sem luz ¢ errantes” (COSTA, 2015, p. 36).

Nesse sentido, Barbosa Junior (2014) ressalta que as Pombogiras séo agentes carmicos
de Lei, assim como 0s Exus. Elas trabalham com o desejo, especialmente o sexual. Elas freiam
0S exageros e as deturpacdes sexuais dos seres humanos encarnados e desencarnados. O que
elas fazem € direcionar a energia para aspectos construtivos. O autor ainda afirma que algumas,
em vida (encarnadas no plano fisico e material), estiveram associadas a diversas formas de
desequilibrio sexuais, mas pela Lei de Acdo e Reagdo e pela pratica da caridade elas evoluem
e ajudam outros individuos a evolugdo. Infelizmente, sdo muitas vezes confundidas
equivocadamente com os quiumbas.

Ainda de acordo com Barbosa Junior (2014), o trabalho delas € propiciar e proporcionar
o0 equilibrio das energias do desejo, pois sdo alegres, divertidas, simpaticas e conhecem a alma

do homem mortal e suas intengdes como ninguem. Haja vista que sdo as grandes e principais
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responsaveis por estabelecer o descarrego entre as pessoas e 0s ambientes cheios de energias
negativas e viciadas, porque sdo seres extremamente equilibrados e sensuais.

Elas — as Pombagiras — assim como os Exus, sdo cultuadas nos terreiros como agentes
que possuem forca, coragem e poder de transformacdo e luta. Sua imagem evoca respeito e
cautela. Contudo, segundo Barros (2006), em uma sociedade ou comunidade em que 0s
principios ou preceitos patriarcais predominam, a presenca desse ser feminino perde parte de
sua forca, magia e poder, porque a renegam a condicdo da marginalizacdo de ser inferior,
subordinado e subalterno, identificados e vivenciados ainda em determinadas situacdes ou
localizagdes da sociedade brasileira como sendo o papel submisso e subserviente da mulher na
atualidade. Dai, para essa autora, a sua forca e coragem, uma forca primitiva, latente e pulsante
que jorra das paixdes humanas, isto €, dos que se encontram na transgressdo e na marginalidade
fazem dela um ser feminino que se preocupa com as classes menos favorecidas e esquecidas
pelos governantes desse pais.

E justamente por ser a “forca da natureza humana feminina” (CUMINO, 2019, p. 25),
que os terreiros de religides afroindo-brasileiras a cultuam, pois ela se tornou a grande
representante da manifestacao sexual feminina. Ela é, assim, o simbolo do feminino, de mulher,
em sua dimensao erdtica que nutre desejos.

Segundo Barros (2006), ela € a personificacdo do que foi contido e reservado da
sexualidade da mulher. Apesar de receber da sociedade patriarcal, conservadora e machista o
estereotipo da prostituta, da mulher de baixos principios morais e conservadores, a “puta”, a
“vagabunda”, ela estd, aos poucos, assumindo a imagem de uma nova mulher — forte,
determinada, guerreira, independente e dominadora de seu préprio corpo e performances de
sexualidade. Recebe, assim, uma tipologia nova, isto é, uma nova identidade de mulher
moderna e atual que sabe ser valorizada e se auto valorizar. Uma mulher empoderada.

Entdo, mesmo que a sociedade patriarcal, machista e colonialista cristé tenha espalhado
inimeros estereodtipos para injuriar aimagem dessa mulher (CUMINO, 2019); devemos e temos
0 intuito de apresentar que as entidades Pombagiras estdo na percepcdo da “onipresenga da
Deusa em todos os setores da sociedade, nas religides, na midia, no comportamento social
feminino, enfim, em todas as situac@es dindmicas para as manifestacbes maternais, criativas,
sensiveis, interpretativas e erdticas do espirito humano” (RIBEIRO, 2008, p. 205).

Por isso, segundo Cumino (2019), ndo podemos deixar que esse sistema opressor
continue silenciando a figura dessa mulher t&o fantéstica e brilhante mesmo além-tamulo. Se

permitirmos isso, estaremos contribuindo com o silenciamento de todos os arquétipos
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femininos, isto é, das mulheres, de maneira geral, e das que se encontram em situacfes de maior
vulnerabilidade.

Haja vista que, esses arquétipos e/ou faces sdo entendidos como representacdes do
retorno da Grande Deusa que, segundo Ribeiro (2008), almeja mudangas num novo
entendimento do que é masculinidade e feminilidade no homem e na mulher, isto é, nas relacGes
existenciais entre 0s sexos e suas concepcdes reais, pois o grande desejo dela é promover ou
espalhar uma transformacao na percepcao ou consciéncia das pessoas, pois

as mulheres modernas protagonizam mitos em suas jornadas existenciais, fazem escolhas,
subsistem a todo tipo de provacdo, de privacgdo, de crueldade, de abuso sexual, de caréncia
afetiva, de compadecimento, criando possibilidade de salvacdo, reagindo no presente e

programando o futuro, conscientes de que sdo faliveis em meio as turbuléncias da vida, mas
que séo capazes de mudar o curso de suas histdrias. (RIBEIRO, 2008, p. 210)

Assim, pautados nos estudos de Cumino (2019), afirmamos que a Pombagira é uma
energia, uma forca, um mistério e uma esséncia da natureza feminina capaz de mudar o curso
da historia de muitas mulheres e homens. Como mudaram o rumo da vida tanto de Rosa
Palmeirdo como de Livia, esposa de Guma. Isso aconteceu porque elas entraram em conexdo
com o poder vital da natureza feminina que € a prdpria entidade: Pombagira, que se encontra
em nosso interior, em nossa alma e coragao.

Dessa maneira, embasados nas teorias de Qualls-Corbett (1990), inferimos que Rosa
Palmeirdo e Livia tornaram-se grandes portadoras dessa energia vital de natureza feminina para
0 mundo. Desse modo, Qualls-Corbett afirma que os homens podem se abrir para essa dindmica
feminina e facilitar as modificacGes necessarias nas instituicdes politicas, religiosas, econdmica
e social, porgque, somente assim, a sociedade ira entender e compreender a forca amorosa e
criativa que provém da natureza feminina e que a muitos anos era representada, encarnada ou

simbolizada na figura da prostituta sagrada.

4.4 As mudancas no curso da vida de Livia e Rosa Palmeir&o

Segundo o narrador onisciente de Mar Morto (1936), a orixa lemanja é mée de filhos e
filhas de todas as etnias, mas também, é considerada, pelo menos um dia, a esposa dos
marinheiros e pescadores do cais. Nesse sentido, a

Pombagira também é mde, embora todos nds encontremos dificuldade e resisténcia em
reconhecer sensualidade e jovialidade na mae; devemos lembrar que Oxum também é mae,
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da mesma forma uma mulher jovem e sensual. Pombagira faz par com todos os Orixas, de
Exu a Oxala. (CUMINO, 2019, p. 25).

Essas colocagdes nos direcionam aos escritos na Cabala® realizados por Michael
Laitman (2008) ao afirmar que a mulher representa uma forca feminina capaz de dar
continuidade e perpetuar a humanidade de geracéo a geracdo. Ressalta que isto resulta de nossas
raizes espirituais ancestrais, pois a criacao € do género feminino e o mundo, portanto, existe em
torno da mulher.

Dessa maneira, Rosa Palmeirdo, além de ser considerada uma mulher empoderada que
desperta o seu lado sensual como a Pombagira que, segundo Cumino (2019), representa toda a
expressao de sensualidade de uma mulher forte, altiva e determinada, mudou o curso de sua
historia apresentando um grande desejo pela maternidade como a Pombagira que € “o desejo
de ser mae, este que percorre de forma visceral o corpo da mulher” (CUMINO, 2019, p. 36).
Tal desejo é notado quando Rosa Palmeirdo confessa a Guma que gostaria muito de ter um
filho, pois

um ser sem desejos é inerte, sem vida, sem estimulos, sem movimentos. (. . .) Humano sem
estimulos, desejos e vontades ndo é mais humano. Desejo é o que move a humanidade desde
a hora que acorda, como o desejo de levantar-se até a hora de dormir, com o desejo de
descansar. (. . .) Cada célula compartilha o desejo de estar viva, todo aquele que comega a

perder esse desejo de viver logo adoece, células, drgdos, sistemas vao desistindo da vida.
(CUMINO, 2019, p. 37)

Assim, o éxtase do desejo permanece vivo e latente em Rosa Palmeirdo que ja foi
iniciada na mée-d’agua ha vinte anos. Tudo o que ela queria era ter um filho, pois quando teve
0 seu primeiro relacionamento com o mulato Rosalvo, ela o perdeu.

Rosa Palmeirdo muito o amara e tinha somente quinze anos quando o conheceu. Sofreu fome,
que dinheiro ele ndo tinha, sofreu pancadas no dia de cachaca de Rosalvo, sofreu mesmo que
ele andasse com outras mulheres. Mas quando ela soube que a crianga nascera morta porque
ele Ihe dera aquela beberagem amarga, que fora ele quem néo a quisera viva, entdo ela virou

outra, virou Rosa Palmeirdo da navalha e punhal e o deixou morto junto ao violdo (AMADO,
2012, p. 85).

Segundo o narrador do romance-corpus dessa pesquisa, ela cometeu esse crime para
vingar a morte de seu rebento que Rosalvo havia matado. Apds alguns meses na cadeia, ela foi
solta e se tornou valente e a sua fama ficou “presa” a ela. Muitos anos se passaram e muitos

homens ela conheceu. Porém, somente, ao conhecer Guma, 0 seu querer maternar denominado

8 A Cabala é chamada “a ciéncia da recepgdo” por que nos ensina como receber, obter a eterna felicidade,
serenidade, tranquilidade, paz e amor ilimitados. Ou seja, nos ensina que em lugar de esgotar nossa vida
perseguindo metas efémeras, que mais cedo ou mais tarde, perdem sua atracdo, podemos aprender como receber
0 prazer que permaneca para sempre. (LAITMAN, 2008, p. 166).
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Pombagira que “¢ o desejo que vem da alma. Desejo que vem do ego” (CUMINO, 2019, p. 34)
(res)surge.

Contudo, esse narrador frisa que ela j& estava velha e ndo conseguiu engravidar de um
filho dele nas noites que dormiram juntos. Agora, o olhar que ela tem ndo é de uma mulher
amante, mas de uma mée carinhosa, meiga e atenciosa que faz promessas de mudangas em seu
ser se Guma atender o seu pedido.

— Nao brigo mais... Eu quero que vocé arranje um lugar para essa mulher velha na casa de
tua mulher... Ela ndo vai saber de nada de n6s dois. Nem eu quero mais nada, nao vou brigar

com ela. Quero é ajudar a criar teu filho, como se eu tivesse tido vocé... Eu tenho idade de
ser tua mée... Tu deixa? (AMADO, 2012, p. 86)

Esse grande desejo que Rosa Palmeirdo tem de maternar, mesmo que seja de maneira
afetiva o filho de Guma, e mesmo que tenha uma relacéo energética com a entidade Pombagira,
ela pode, sim, ser mae, pois “toda mulher ¢ mae em potencial, toda mulher, mesmo que nao
tenha dado a luz um filho bioldgico, pode ser mae adotiva, postica, emprestada e, de qualquer
forma, sempre que uma mulher cuida de um filho ¢ mae” (CUMINO, 2019, p. 103). Nessas
defini¢des, podemos estabelecer o que seria 0 ato de maternar, o qual é inerente a todo ser
humano, independente do sexo ou do género.

Entdo, entendemos, a partir dos estudos tedricos de Cumino, que a entidade Pombagira
é mae, embora lhe neguem essa qualidade porque a sua sensualidade é muito forte. “Mas negar
que Pombagira é mae é o mesmo que afirmar a perda da sensualidade feminina no momento
em que a mulher se torna mae. E como se a mée deixasse de ser mulher a0 menos em um de
seus aspectos mais fortes no que diz respeito ao feminino, sua sensualidade” (CUMINO, 2019,
p. 103).

Todavia, Cumino (2019) ressalta que é claro que o grande modelo de mae (re)cai em
cima da figura da orixa lemanja, por ser considerada o arquétipo da Grande Mée de todas as
cabecas na cultura lorubé e nas religides da didspora afro-brasileira. Mas existem outras orixas
como: lansd®® e Oxum, a primeira — guerreira yalodé® e a segunda — sensual que, também, s&o
maes (iabas®). Por isso, as

entidades Pombagiras que incorporam e trabalham com seus médiuns (homens e mulheres)
(. . .) sdo maes da sensualidade, mdes do desejo, maes do estimulo, mées da altivez, mée da

8 QOya (0ia) Yansan é a divindade dos ventos, das tempestades e do rio Niger que, em ioruba, chama-se Odo Oya.
Foi a primeira mulher de Xangd e tinha um temperamento ardente e impetuoso. (VERGER, 2018, p. 174)

% Palavra de origem yoruba que designa aquela que lidera as mulheres na cidade. Titulo concedido a orixa Oxum,
na liturgia afroindo-brasileira.

% Palavras atribuidas as maes-d’aguas na liturgia das religides de matrizes africanas, orixds femininas: Nand,
lemanja, Oxum, Oba e Ewa.
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forga feminina, mde do empoderamento e, acima de tudo, maes de filhos e filhas que as
procuram em si mesmos. (CUMINO, 2019, p. 104)

Assim, Cumino (2019) conclui que precisamos de todas as nossas mées, inclusive das
entidades Pombagiras que trabalham incorporadas em médiuns homens e mulheres e que nos
fazem crescer enquanto seres humanos.

Dessa maneira, a respeito dessa vontade de maternar, refletimos sobre o enredo da
aclamada obra As alegrias da Maternidade, da escritora Buchi Emecheta (1944 — 2017),
publicada originalmente em inglés, em 1979. Segundo o narrador de 32 pessoa, a personagem
protagonista Nnu Ego, assim como Rosa Palmeirdo, tinha muita vontade de maternar. Porém,
guando casou ndo conseguiu engravidar. Assim, recebeu esteredtipos de uma mulher seca,
infértil e estéril e foi indicada a fazer sacrificios & sua chi®, um deus pessoal, que de acordo
com a pesquisadora Thayane de Aradjo Morais (2017), € responsavel por todas as adversidades
acometidas a protagonista em sua tentativa de ser mée, e consequentemente, por ser uma mulher
completa e realizada pela maternidade.

Ainda de acordo com o narrador de 3?2 pessoa, quando seu marido arrumou uma segunda
esposa para seguir com sua linhagem, ela passou a maternar o filho deles enquanto se
encontravam nos aposentos tendo relagdes sexuais. Fato incoerente em virtude das normas
existentes naquela sociedade®® de que a mulher ndo pode ter relagbes sexuais com seu esposo
enguanto estiver amamentando. Se esta norma for descumprida e a mulher ficar gravida,
segundo Martini (2017), ela é considerada uma prostituta por nao ter alimentado bem o filho
anterior.

E interessante ressaltar que a protagonista dessa obra maternava essa crianca com muita
alegria que chegava a amamenta-lo de tanto que ele sugava os seus seios. Contudo, varias
intempéries aconteceram e seu casamento se desfez. E quando casou novamente orava aos
antepassados para engravidar, assim como Rosa Palmeirdo fazia pedidos e oferendas a deusa
lemanja. O pedido de ambas foi realizado. Rosa Palmeirdo passou a maternar o filho de Guma
e Livia. Enquanto que, a gravidez tornou-se a maior alegria de Nnu Ego que pariu um menino.
Assim, ela afirmou que o seu marido a transformou em mulher de verdade: ser mulher e mae.

Até que um dia, seu primeiro filhno morreu. Mas, apos algum tempo, ela teve outros.

92 Deus pessoal, divindade pessoal. Era uma escrava que fora obrigada a morrer com a ama no momento em que
era sepultada. (EMECHETA, 1979, pp. 06 - 40 - 139)

9 Margaret Drewal (op. cit.: 188) relatou um costume tradicional ligado a amamentacdo, dominio especifico da
lemanja iorubana, em que as mulheres a realizam por longo periodo, podendo chegar a trés anos, durante o qual
elas praticam abstinéncia sexual e sdo consideradas ritualmente puras. (MARTINI, 2017, p. 63)



129

Essa vontade de Rosa Palmeirdo ser mée, também, nos permite uma possivel associacéo
com o mito de Liriope® considerada “o mito da maternidade” (NOGUERA, 2017, p. 59).
Noguera (2017) frisa que ela era uma ninfa independente, livre e altiva, mas que se envolveu
com o deus-rio Céfiso® e engravidou. Porém, ficar gravida era para essa ninfa, um ato de prisio,
pois ela gostava de liberdade assim como Rosa Palmeiréo.

Contudo, levantamos a diferenca de que Rosa Palmeirdo ao contrério de Liriope
desejava muito ser mae, mas, segundo o narrador, com a idade avancada ela sabia que isso era
praticamente impossivel se pensarmos de uma maneira biologica.

Assim, fez a proposta a Guma de ajudar a cuidar do filho dele como se fosse seu filho,
até mesmo porque ela o considera um filho, assim como lemanja considera os homens do cais,
enquanto eles a veem como uma mulher, loucos para desposarem de seu corpo apos a morte
como no mito de Orunga.

Noguera (2017) comenta que para muitas mulheres, assim como para Liriope, a gravidez
foi algo muito doloroso e indesejado e que essa ninfa vem representar a agonia, o sofrimento e
o tormento de mulheres diante da gestacdo e maternidade. Talvez seja pelo fato de que pode ser
uma gravidez indesejada ou inesperada que as impossibilitou de continuar a ter uma vida livre,
isto €, a cobranca de uma sociedade patriarcal. Diante desses fatos levantados, algo lhes diz

que a condicao de mulher sé estard completa com a maternidade, essa ambivaléncia € natural.
No entanto, ela coloca em xeque 0 suposto instinto materno, a ideia de que, necessariamente,

uma mulher precisa ser mée. Por conta dessa nogdo pre-estabelecida, a recusa & maternidade
significaria a recusa da condicdo feminina. (NOGUERA, 2017, p. 56)

Corroboramos com o0 questionamento de Noguera (2017) ao afirmar que para a
sociedade sexista, se as mulheres recusarem ser mée perderdo a condi¢cdo de mulher, de
feminina. Isto € uma visdo machista, de uma sociedade patriarcal misogina que enquadra “a
mulher como o género que representa a natureza” enquanto “o homem ¢ o simbolo da cultura”
(NOGUERA, 2017, p. 56). Diante desses questionamentos, retomamos ao mito de Liriope por
meio da interrogacéo:

O que estad em jogo no mito de Liriope? A necessidade de incorporar uma producéo cultural
— a maternidade — como se fosse uma natureza — ser mae — traz inimeros problemas para a
ninfa. Um deles pode ser formulado da seguinte maneira: qual a diferenca entre ser mae e a
maternidade? O desafio da ninfa é um convite para refletir a respeito dessa “confusdo” ou

ideologia da identificacdo entre parir — tornar-se mae — e assumir as “fungdes” maternas.
(NOGUERA, 2017, p. 59)

% E bem menos conhecida que o filho [Narciso]. Conhecida como a ninfa de voz suave, ou a voz do lirio. Divindade
mortal associada aos rios. Por isso € uma naiade. (NOGUERA, 2017, pp. 53 - 55 - 56).

% Artifice engenhoso e senhor do curso ininterrupto das aguas. Foi galante e tinha ascendéncia sobre as ninfas.
(NOGUERA, 2017, p. 53)
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A personagem Rosa Palmeirdo driblou “a criminalizagao social que o sistema patriarcal
lanca sobre mulheres autdbnomas e independentes, associando-as a estigmas sexistas”
(NOGUERA, 2017, p. 60), pois sendo uma mulher valente, altiva, empoderada e desejada por
muitos homens e, at¢é mesmo, estigmatizada como “mulher-homem”, ela sente um desejo
enorme de maternar. E o realizou provando que a maternidade esta além de questdes bioldgicas,
pois qualquer um pode maternar ou paternar alguém.

Dessa maneira, Rosa Palmeirdo nao traz mais navalha e nem punhal, porque quando
recebeu o recado de Guma que o neto dela havia nascido, “cla atirou fora a navalha da saia, o
punhal do peito. Antes, porém, se utilizou deles mais uma vez, para arranjar passagem de volta”
(AMADO, 2012, p. 239). E quando chegou a residéncia de Guma, ao ser bem recebida pela
esposa dele, Rosa Palmeirdo

baixou a cabeca, se apertou muito contra a crianga que a principio fugira dela, depois tentou
sorrir: — Guma foi um bicho de sorte. O garoto perguntou se ela era mulher de Francisco, ja
que era sua avo. Ela péde entdo chorar, ja ndo tinha a navalha na saia, o punhal no peito.

Vestiu roupas sem espalhafato, sentava na porta da casa com o menino no colo. (AMADO,
2012, p. 239)

Segundo Lara Cristina d’Avila Lourenco (2005), a temética sobre a transferéncia é
muito presente e importante na obra de Freud e, a identificamos em Rosa Palmeirdo que
transferiu ao filho de Guma o amor que ela sentia pelo filho que perdeu, ainda no ventre,
mediante a violéncia fisica que sofreu do ex-marido. Logo, ela transferiu um sentimento
amoroso que estava guardado no seu interior para o seu neto (filho de Livia e Guma).

A transferéncia é ambivalente; ela abrange atitudes positivas (de afei¢do), bem como atitudes
negativas (hostis) como forma de fuga do enfrentamento dos contelidos de sua neurose,

porque envolvido com seus sentimentos transferenciais, o individuo busca ndo saber de seu
inconsciente. (FREUD, 1940-1980, p. 202 apud LOURENCO, 2005, p. 145)

Haja vista que, ao compreendermos o inconsciente como um lugar onde se guarda todas
as nossas memdrias, lembrancas e experiéncias, em algum momento, serdo consideradas como
traumaticas ou “irrelevantes”, chamadas de recalques. Nesse sentido, para J. Lacan (1979), o
inconsciente se manifesta por meio de deformacdo, distorgédo e transposicdo. Ou seja, a
manifestacdo do inconsciente, jamais, € direta, pois 0 acesso a ele, sera, sempre, de maneira
“simbolica”. Uma vez que, os seus contetidos emergirdo de forma fragmentada, desorganizada
e incompreendida. Podendo, entéo, se expressarem por meio de palavras, imagens, fragmentos,

sensacOes, sentimentos, etc.
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Dessa forma, a anélise depende da interpretacdo e contextualizacdo do psicoterapeuta
(profissional qualificado da area de salde mental) para que seu contetdo faca sentido e seja
compreendido perante a subjetividade e singularidade do sujeito que o expressa.

Assim, Geselda Baratto (2010) reitera que o termo transferéncia passa a estabelecer uma
relacdo ou laco entre o sujeito e o seu semelhante que ocupa o lugar de objeto imaginario
estabelecido ou determinado pelo seu desejo. Isto €, para que haja transferéncia € necesséria a
interacdo social (dois sujeitos) para ser manifestada, pois ao relacionarmos expressamos e
imprimimos algo de nds e recebemos algo que vem do outro.

Conforme evidenciado no excerto acima, Rosa Palmeirdo expressou todo o seu carinho
ao filho de Guma e Livia e, recebeu dessa crianca esse sentimento materializado na fala ao
perguntar se ela era sua avo e, também, na atitude de sentar no colo dela na porta da casa. Nesta
dindmica, concluimos que somos seres humanos relacionais e sociaveis que aprendem a se
conhecer e (re)conhecer na relagdo estabelecida com o outro. Haja vista que, a transferéncia é
determinada ou definida na relagdo que se expressa de modo inconsciente.

Assim, Rosa Palmeirdo € grata ao mar personificado na dona das terras de Aioca, dona
Inaé, mais conhecida como lemanja, por ter atendido o seu pedido e Ihe ter dado o direito de
ser, ndo apenas, mae, mas, mae-avo. Haja vista que, “s6 o mar da desses presentes a seus filhos”
(AMADO, 2012, p. 239).

Entretanto, ndo podemos deixar de (re)lembrar que ela nunca havia desistido de realizar
esse seu maior desejo. Haja vista que, além de ser filha da Mé&e-d’agua (que é a harmonia entre
0S 0postos), possui, também, a dualidade humana que nos permite aproximéa-la e compara-la
com a grande forca e energia da natureza: Pombagira, que é

o0 desejo de ser mée, (. ..) o desejo da vida na hora do parto, (. . .) 0 sentido para trazer a vida
de dentro das entranhas (. . .) 0 desejo a vida, a forca da vida, que a faz mulher (. . .) desejo,

estimulo, éxtase, gozo, prazer e orgasmo [que] se concretiza em suas vontades mais intimas
e profundas (CUMINO, 2019, p. 36).

Assim, percebemos que Rosa Palmeirdo tinha uma grande conexio com a Deusa
Universal que se manifesta por meio de todas as “deusas” como: Lilith, lemanja, Oxum, lansé
e Pombagira, pois uma ndo diminui a outra, elas, simplesmente, sdo a sororidade. Existem,
coexistem e interexistem (CUMINO, 2019).

Uma outra mudanga que ocorreu foi na vida de Livia. De acordo com o narrador
onisciente da obra Mar Morto (1936), era uma mudanca temida por Guma e por ela. Ambos
pensavam como ela iria viver se ele morresse, pois ndo tinha forca, garra como as demais

mulheres do cais para trabalhar. Assim, a temiam depender de favores alheios e da prostituicdo
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para sobreviver e criar seu filho. Contudo, esse dia mais temido chega quando “a rabanada do
tubardo (. . .) o leva para junto do casco emborcado do Paquete Voador” (AMADO, 2012, p.
242).

Ainda segundo o narrador do romance em foco, 0 médico, Dr. Rodrigo, pensa que Livia
ficou melhor do que as outras vilvas, pois tem 0s tios e podera viver com eles trabalhando e os
ajudando na quitanda. Diferentemente das demais vilvas que, infelizmente, sé tinham a
prostituicdo. Logo em seguida, ela é interpelada e incentivada a vender o Paquete VVoador.
Porém, ela “sente um grande amor por ele. Vendé-lo era como vender seu corpo. E eles eram
coisas de Guma, ela ndo podia vendé-los” (AMADO, 2012, p. 253).

Em seguida, o narrador complementa afirmando que ela perguntou a seu irmé&o Rodolfo
se Manuel tinha carga e se podia arranjar alguma para ela. Naquele instante, o seu irmdo a
interrogou sobre quem conduziria o saveiro. E, respondeu-lhe, firmemente, que seria ela.
Assim, Rodolfo trouxe-lhe o recado de Manuel que tinha carga para Itaparica. Logo depois, 0
velho Francisco gritava:

_ Vejam! Vejam! E Janaina. Olharam e viram. Dona Dulce olhou também da janela da escola.
Viu uma mulher forte que lutava. A luta era seu milagre. Comegava a se realizar. No cais 0s

marinheiros viam lemanja, a dos cinco nomes. O velho Francisco gritava, era a segunda vez
que ele a via. Assim contam na beira do cais. (AMADO, 2012, pp. 258 - 259)

Essa transgressdo da norma, em Mar Morto (1936), € evidenciada por “Rosa Palmeirdo

[que] vai no leme. [Enquanto] Livia suspendeu as velas com suas maos de mulher. Seus cabelos

voam, ela vai de p¢” (AMADO, 2012, p. 258). Isto é, ambas assumem o comando do paquete

voador e vdo velejando pelo mar. Isso, segundo Bruno G. Hatschebach e Aparecida Favoreto

(2018), relata, revela e manifesta o poder ou a energia do novo instaurado por meio da superacéo
da identidade sexo-género que,

apesar de 0 espago maritimo ser destinado aos homens, mundo proibido para as mulheres,

por seus perigos, ao final da narrativa, Livia, luta por sua liberdade, por seu direito de escolha,

deseja permanecer com seu amado transmudado em mar, rompe com o destino das vilvas do

cais, e, sob o signo do animus, se transforma na condutora do Paquete voador, veleiro de seu

marido, assumindo, assim, o papel de procriadora, cuidadora do lar e, também, o de
mantenedora. (DIAS & NASCIMENTO, 2015, p. 06)

Emma Jung, citada por Koltuv (2017), afirma que a mulher possui uma dificuldade em
desenvolver uma boa relagdo com seu animus — o ser masculino inconsciente na mulher —
devido ao sentimento de pouca autoestima e diminui¢do. Renata Pasini de Menezes (2003)
afirma que para Jung, o animus é moldado pelo pai da mulher. Seu aspecto negativo afasta a
mulher de qualquer relacionamento, levando-a a passividade, sensacdo de vazio e depressao.

Contudo, o que observamos na citacdo acima e podemos inferir € que as personagens Livia e
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Rosa Palmeiréo, do enredo da narrativa Mar Morto, apresentaram uma relagdo positiva com o
signo do animus.

Por isso, ousamos afirmar que o escritor Jorge Amado soube muito bem evidenciar a
dualidade: forca x fragilidade e valentia x seducdo presente nessas personagens enquanto
representantes femininas brasileiras. Haja vista que elas foram as protagonistas da iniciativa, da
coragem e da honestidade; caracteristicas que perpassam o ser de manifestacdo na mulher
chamado: animus; conduzindo-a, abrindo portas para o seu desenvolvimento interno, dando a
ela o poder e compreensdo de iluminar o seu interior com muita objetividade.

A atitude delas nos faz lembrar da reivindicagao de igualdade exigida pela personagem
mitoldgica Lilith. Segundo Koltuv (2017), Lilith e Ad&o foram criados da terra ou pd; assim,
ela recusa ser apenas terra para Addo. O que ela deseja, para Koltuv, é ter os mesmos direitos
de movimento, mudanca, acdo, escolha, decisdo e ser ela propria no processo de subjetivacgéo,
exigindo uma individuag&o®, isto é, um encontro do ego feminino com o Eu feminino.

Assim, segundo Hatschebach e Favoreto (2018), Rosa Palmeirdo e Livia ndo se
tornaram costureiras ou prostitutas. Expectativa de género da sociedade vigente. E Livia
também nao se tornou dependente de ninguém e ndo retornou a vida de feirante junto aos seus
parentes. Dessa maneira, elas fogem as normas impostas pela sociedade vigente daquela época
ao assumirem um posto que era visto, naquele periodo, como exclusivo do sexo masculino.
Essas mulheres-personagens negam tudo o que a histéria abordou ao longo dos anos sobre elas
serem individuos de sexo fragil, domésticas e fracas, pois Jorge Amado

deu voz e visibilidade as mulheres brasileiras como personagens violadoras dos co6digos que
Ihes foram impostos pela sociedade. As personagens femininas do autor tragavam seu proprio

destino, deixando, assim, de serem manipuladas pelo homem, ao contrario daquelas
existentes, anteriormente, em nossa literatura. (DIAS & NASCIMENTO, 2015, p. 04).

Nesse sentido, ousamos afirmar que essas personagens possuem a dualidade da natureza
humana, pois ambas transgrediram as normas vigentes naquela época. Lutaram por suas
liberdades e idiossincrasias. Assumiram postos que antes eram ocupados por homens. Além de
serem mulheres lindas, atraentes, sensuais, sedutoras e sexuais. Jorge Amado (1912 — 2001)
soube muito bem expor em sua narrativa esse tom de desbravamento do universo e cidadania
feminina colocando-as como pessoas fortes, guerreiras, sensuais e sexuais. Algumas desde o
inicio do romance; outras, foram evoluindo ao longo da narrativa e, no final, demonstraram que

a dualidade humana se encontrava em harmonia dentro delas.

% A individuacdo significa tornar-se um ser Unico, a realizagdo melhor e mais completa das qualidades arquetipicas
do ser humano, trata-se de um desenvolvimento psicoldgico que permita a realizagao das qualidades individuais
que o ser possui dentro de si. (JUNG, 2001 apud MENEZES, 2003, p. 31).
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Partindo dos estudos de Emma Jung (2006), fazemos uma possivel analise de que essas
personagens amadianas souberam lidar com suas grandezas interiores, isto ¢, com o “homem
dentro delas”. Souberam diferencia-lo delas mesmas, pois ndo deixaram o ser de manifestacao:
animus dominar a esséncia (bioldgica) feminina delas. Se isso tivesse ocorrido elas entrariam,
segundo Jung (2006), em estado depressivo, de insatisfacdo geral e perda da vontade e sensagéo
de viver. O que ocorre é justamente o contrario. Ambas assumem o controle e a conducéo de
suas vidas tornando-se sujeitos independentes, autdbnomos, alegres, sensuais, atraentes e
construtores de uma nova identidade.

Nesse sentido, se partirmos do raciocinio de Cumino (2019), podemos inferir que essas
personagens femininas de Jorge Amado deixaram fluir harmonicamente de seus interiores a
energia Lilith-Pombagira. Energia que age, de maneira transgressora a condutas de uma moral
conservadora e subversiva contra as atitudes preconceituosas, machistas e misoginas da
sociedade. Forca da natureza que d& um “grito” de liberdade em prol de sua autoemancipagao
subjetiva. Que age conforme o seu interior deseja. Haja vista que, Jorge Amado as visibilizou
evidenciando-as como mulheres fortes, livres, guerreiras, valentes, justas, e humanas, mas
também, alegres, sensuais, sexuais, atraentes, sedutoras, doces, gentis, frageis e maternais.

Entdo, podemos mencionar que elas apresentam a harmonia entre 0s 0postos como as
personalidades mitolégicas femininas: Lilith/Pombagira. Haja vista que sdo: feminilidade,
sensualidade, seducdo, sexualidade, alegria, fragilidade, dogcura e maternidade. E, também:
garra, forca, valentia, coragem e determinacdo. Ou seja, dois seres: um de esséncia feminina
(bioldgica) e outro de manifestacdo (animus), segundo as teorias de Jung (2006), agindo em
equilibrio e em prol da formacéo de uma nova identidade emancipada ou empoderada.

Corroboramos, portanto, que esses seres mitologicos de dualidade da natureza estdo no
intimo de cada um de n6s, em nossa alma, em nosso ser interior, sejam homens ou mulheres.
S&o eles quem nos dédo a forga e o poder de sermos quem realmente somos, segundo Cumino
(2019).

Entéo, afirmamos que, de certa maneira, a convivéncia de Livia com Esmeralda e Rosa
Palmeirdo pode ter contribuido com sua atitude de ousadia, fazendo-a ter um comportamento
“inapropriado” para a mulher naquele periodo: assumir o comando de um saveiro e sair
velejando. Essa postura é o abrir portas para as mulheres serem firmes, fortes, decididas e
guerreiras sem perderem a feminilidade, pois estardo em conexdo com a energia universal de
sua ancestralidade feminina.

Dessa maneira, percebemos que Livia: “mulher, fragil mulher” (AMADO, 2012, p. 258)

transgrediu as normas da sociedade machista ao conduzir o saveiro ao lado de Rosa Palmeirdo
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lutando fortemente contra todas as misérias e opressdes sofridas pelos moradores do cais
baiano. Essa atitude declara a harmonia entre a forca e a fragilidade presentes em Livia, que
pode ser proveniente de
uma Deusa, uma rainha, uma divindade (. . .), um estado de consciéncia dos diversos
arquétipos humanos que assumem identidade mitoldgica a partir do encontro entre humano,
divino, sagrado e profano. Eva, quando transgride, esta seguindo sua alma, esta mostrando a
forca da liberdade, esta tornando humano (. . .). As Deusas hoje estdo reassumindo seu lugar

e junto delas também a mulher volta a ocupar um espaco de poder e vice-versa. (CUMINO,
2019, p. 42)

Ao ocupar um espaco de poder, a partir das teorias de Cumino (2019), inferimos que
essa energia proveniente da natureza universal deseja a unido, a fraternidade, o respeito, a
cooperacdo harmoniosa entre todos 0s géneros, as etnias, dogmas religiosos e a destruicdo de
todas as formas de opressao e repressao.

Por isso, Rosa Palmeirdo e Livia se mostram mulheres fortes, determinadas, corajosas,
transgressoras, sensuais, sedutoras e femininas que lutam contra todo tipo de repressdo e
opressdo; e nos ensinam, independente do género a lutarmos, juntamente, com a energia
proveniente da Deusa Universal ancestral que se manifesta, por exemplo, na “pele” das
“deusas” Lilith e Pombagira (CUMINO, 2019). O que as tornam seres femininos completos
porque possuem o fluido vital da Grande Deusa Universal.

Nesse sentido, pautados nos estudos de Cumino (2019), ousamos afirmar que, ndo
apenas uma, mas ambas as deusas e entidades de diferentes mitologias sao modelos femininos
de empoderamento e determinacdo que lutam mesmo além-timulo pelas causas feministas, pelo
livre arbitrio feminino exigindo que os direitos humanos sejam de fato aplicados em igualdade
entre homens e mulheres para juntos construirem um mundo e uma sociedade melhores.

Haja vista que elas sdo a esséncia ou energia da natureza, isto €, a harmonia entre 0s
opostos. Por isso, ensinam-nos, todos os dias, sermos seres humanos fortes que lutam, ndo com
armas materiais, mas com palavras e atitudes de encorajamento e empoderamento carregados
de altivez, classe, postura, delicadeza e firmeza.

E é inserida nesses atributos que a Deusa Universal, apds ser negada e reprimida pela
sociedade falocéntrica, segundo Ribeiro (2008), regressa modificada, forte e transformada no
inconsciente coletivo, espalhando mudancas e rompendo com todas as barreiras na
modernidade, no comportamento feminino e nas manifestagdes artisticas. Assim, sugere que a
mulher seja valorizada para amenizar a magoa e o desgosto contra a violéncia cultural que

retirou a caracterizacdo do ser feminino.
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5. CONSIDERACOES FINAIS

Compreendemos que existem muitos mitos e historias sobre a orixa lemanja e que ela
originou de terras africanas. Local em que ela é detentora de todos os poderes e dominios de
todas as aguas doces que Ihe conferem o titulo de senhora da fertilidade feminina, senhora da
maternidade e da criacdo do mundo. Haja vista que seu nome originou de Yemoja que significa
na Africa: “mée-dos-filhos-peixes” (VALLADO, 2002), uma expressio que associa 0 seu poder
de criacdo e geracdo a pesca de peixes dos rios.

Desse modo, ela é o arquétipo da Grande Mae, isto &, uma importante e primordial
geratriz da nacdo iorubana cujos poderes originaram das Grandes Maes da Ancestralidade
Africana loruba denominadas de lya Mi Oxoronga — divindades detentoras de todos os poderes
femininos em sua forma primitiva.

Nesse sentido, lemanja é uma lya Mi africana (express&o que significa na Africa loruba
Minha Mée) porque compartilha a lideranca do grupo de entidades que integram a coletividade
das mées ancestrais com as divindades Nana e Oxum. Assim, a sua imagem é de uma mulher
larga cujos seios sdo grandes simbolizando a fertilidade e o poder de nutricdo da maternidade.

Contudo, ao adentrar nas terras do novo mundo denominadas de brasileiras, parte dos
mitos e caracteristicas fisicas dessa divindade feminina superior se perdeu em virtude de um
processo de ressignificacdo cultural que os seus descendentes transportados clandestinamente
em pordes de inUmeros navios negreiros tiveram que construir para manterem vivas as suas
culturas, ou seja, o culto dessa Grande Mae. Uma vez que, as suas culturas religiosas eram
consideradas, vistas e associadas pelo colonizador cristdo branco europeu a praticas de origens
demoniacas.

A partir disso, surge uma nova religido chamada de Umbanda responsavel pelo
sincretismo religioso entre préaticas da religiosidade cristd com as do homem negro escravizado,
intitulada de religides afroindo-brasileiras. Por esse processo sincrético a imagem da lemanja
iorubana se ressignificou numa imagem de uma mulher branca com vestido azul. Embora essa
vestimenta seja colante no corpo, a caracteristica de uma mulher sedutora e atraente ndo € o que
prevalece no imaginario dos adeptos umbandistas.

Contudo, na obra Mar Morto, de Jorge Amado, 0 que se prevalece com bastante
destaque é a imagem de uma Grande Méae com atributos de uma mulher raivosa personificada
num mar agitado e bravo. Nesse sentido, ela se aproxima das caracteristicas das Grandes Maes
da ancestralidade africana ioruba denominadas de lya Mi Oxoronga. Por outro lado, a narrativa

destaca a sua imagem de uma Grande Mae bondosa e carinhosa, mas também, que € vista pelos
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marinheiros e saveireiros do cais baiano como uma mulher sedutora, atraente, esposa, amante,
sereia encantada que os atraem com seu cantico de beleza para “viverem” eternamente com ela
nas profundezas de seu lar. Por isso que as esposas desses marinheiros a veem como um
arquétipo feminino de mulher ma, inimiga, trai¢oeira e vingativa, pois sabem que um dia eles
podem nunca mais retornar para seus lares.

Mas também, ela é vista como uma Deusa que atende os seus pedidos, porque € herdeira
das caracteristicas da Deusa Césmica Universal. Para isso, dedicam a ela inimeras oferendas
nos dias de suas festas realizadas no mar por meio de uma imensa procissdo. Fato que a torna
personificacdo de templo religioso, haja vista que ela ¢ a ressignificacdo personificada no mar,
que € simbolo de vida e morte, isto &, um grande Gtero capaz de gerar a vida, mas também, a
morte. Sendo assim, a Grande Mae Génese personificada em mar-Utero.

Dessa maneira, ela € uma Deusa renovadora da vida. Fato que fez as esposas dos
saveireiros a veem com resignacao e conformacdo diante dos momentos de sofrimento e perda
de seus entes queridos. Mas outras, ndo mudam a ideia de que lemanja personificada no mar é
uma inimiga feroz, ou seja, um ser “cruel” que ¢ metafora das barreiras ¢ obstaculos que a
sociedade machista impde.

Essas, simplesmente, compreendem a verdadeira energia dessa Grande Deusa emanada
de seus interiores € vao a luta, a exemplo da personagem Livia que se “transformou” numa
mulher forte, lutadora e desbravadora assumindo um posto normalmente atribuido a individuos
do sexo masculino.

Nesse sentido, ela vem representar as mulheres que estdo se libertando da opressao e
restrigdo determinada por essa sociedade “afogada” nos principios ou dogmas religiosos
cristdos impostos pelo patriarcado machista e sexista europeu.

Assim, outra personagem que se destacou no romance Mar Morto, de Jorge Amado,
objeto deste estudo foi Rosa Palmeirdo. Uma mulher sonhadora quando se encontrava com a
idade de 15 anos.

Contudo, devido grandes obstaculos e intempéries que aconteceram em sua vida, ela se
“transformou” numa mulher de garra, de forca, de altivez e ativa. Fato que lhe rendeu inimeros
esteredtipos de “mulher-homem”, simplesmente, por andar com navalha e punhal como
estratégia de se defender dos assédios masculinos, porque ndo admitia ser dominada e submissa
por nenhum homem.

Outro fato que lhe rendeu estereotipos de “mulher-demdnio” foi por causa de seu corpo

belo e perfeito que se assemelhava com a proa de um saveiro. Um corpo que falava por si so,
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pois quando ela caminhava as suas ancas se remexiam de um lado para outro chamando, assim,
a atencdo de todos os homens do cais e de outras localidades onde passava.

Essas caracteristicas a aproximaram dos atributos de duas faces da grande Deusa
Universal manifestada na deusa Lilith que € uma ressignificacdo da sensualidade da deusa
Innana do pantedo da mitologia sumeriana e da “deusa” ou entidade Pombagira que é uma
redefinicdo do poder de sensualidade e empoderamento da deusa Lilith que foi renegada ou
rejeitada no periodo pés-biblico e que a religido do pantedo afroindo-brasileiro a abraga ou
acolhe na figura, manifestacdo ou energia da entidade Pombagira.

Desse modo, elas foram estigmatizadas pela sociedade patriarcal cristd por possuirem
um poder internalizado de altivez, determinacdo e insubmissdo diante do poder masculino.
Assim, foram denominadas de “mulheres-demonios” € punidas por apresentarem uma liberdade
e sexualidade afloradas conforme consta em seus diversos mitos.

Contudo, ndo podemos deixar de mencionar que Lilith e Pombagira sdo energias que se
manifestam no intimo de todo ser humano, pois elas séo a esséncia da natureza que nos move
e nos impulsiona. Elas sdo o desejo que as mulheres possuem de se tornarem maes, pois a
Pombagira, também, é mée. E esse desejo (Pombagira) de ser méae se manifestou no intimo de
Rosa Palmeirdo que Ihe foi realizado mesmo com a idade avancada. Sinal de que a maternidade
esta além de conceitos bioldgicos.

Por isso, Pombagira é um poder, uma vontade de ser e de realizar as coisas. Ela é vida
que pulsa em nosso interior. E transgressio a todo tipo de submisséo e dominacéo de qualquer
ser sobre outro considerado marginalizado.

Esse poder, essa vontade de quebrar paradigmas foi evidenciado na obra Mar Morto
quando Rosa Palmeirdo frequentava ambientes considerados masculinos, quando ela sorria,
gargalhava, bebia ao lado de outros homens, quando realizou o seu desejo de maternar e de ser
uma mulher desbravadora ao lado de Livia abrindo caminhos e portas para as mulheres serem
sujeitos provedores de suas proprias historias, livres das garras e dominacdo de uma sociedade
patriarcal arraigada a dogmas religiosos cristdos que servem, apenas, para impor medo e receio
em todos os individuos para serem massa de manobra, isto €, marionetes em suas maos.

Dessa maneira, mesmo que lemanja seja sincretizada na imagem de uma santa e virgem
catdlica, o que prevalece sdo suas caracteristicas primordiais e originarias das Grandes Méaes
ancestrais. Por isso, tanto ela quanto Rosa Palmeirdo séo arquétipos femininos de sensualidade,
seducdo, amor, dogura, forca, garra, determinacéo, altivez, sabedoria e transgressao a todo tipo

de normas, regras e condutas de uma sociedade moralista e conservadora.
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Haja vista que ambas sdo mulheres, mées, esposas e amantes, pois sdo seres femininos
numinosos (sagrados) portadores de sensualidade, seducdo, sexualidade, ardor, alegria,
coragem, forca, poder, docura, diferentes em sua simbologia feminina e dignos de nosso maior
respeito.

“Odoyé Iemanja!”
“Laroyé Pombagira!”

‘CASé! 2
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