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Resumo

Neste artigo é apresentada uma proposta de entendimento da educa¢io nio escolar que produz
resultados significativos para o processo de elaboragdo identitaria das filhas e filhos de santo da
Orixa Iemanja. A pesquisa foi realizada em dois terreiros de umbanda e utilizou as narrativas de
intérpretes ndo vinculados ao espaco de culto dos terreiros, tendo como estratégias de produgiao
de dados a pesquisa bibliogréfica, documental e de campo. Para isso, foram realizadas visitas
semanais aos terreiros para a coleta de informag¢des sobre a sociabilidade ali compartilhada. O
trabalho estd ancorado na perspectiva tedrica de Prandi (2001); Salles (2005); Maffesoli (1998);
Duarte Janior (2001); Eliade (1991; 2016), Castoriadis (1982); Ferreira (1994-95), Santos (2012)
Ortiz (1999) e Silva (2015).

Palavras-chave: Umbanda. Iemanja. Feminino. Amazonia.

* Universidade Estadual do Pard (UEPA). Belém, Pard, Brasil. E-mail: dssr@uol.com.br. https://orcid.org/0000-0002-
3271-1021

* Secretaria Municipal de Educagao. Belém, Para, Brasil. E-mail: liviafa@gmail.com. https://orcid.org/0000-0001-
9545

Rev. Tempos Espacos Educ. | Sao Cristévao, Sergipe, Brasil, v. 12, n. 29, p. 61-80, abr./jun. 2019
Esta obra estd licenciado com uma Licenca Creative Commons Atribuicdo 4.0 Internacional. |[m|




62 | Denise Simdes Rodrigues; Livia Cristina Aratijo Faro

Between self-moving frontiers: constitution of the feminine from
Iemanjd’s daughters

Abstract

In this paper we propose an understanding of non-school education which yields significant results in the
process of identity construction of the daughters and sons of saints of the orisha Iemanja. The research was
conducted in two Umbanda terreiros and used the narratives of interpreters whom were not connected to
the space of worship in the terreiros, and employed bibliographical, documental, and field research as data
production strategies. For that purpose, weekly visits to the terreiros were carried out for the collection of
information on the sociability shared in that space. The work is anchored in the theoretical perspectives of
Prandi (2001); Salles (2005); Maffesoli (1998); Duarte Junior (2001); Eliade (1991; 2016), Castoriadis (1982);
Ferreira (1994-95), Santos (2012) Ortiz (1999) and Silva (2015).

Keywords: Umbanda. Iemanjd. Feminine. Amazonia.

Entre Fronteras Semoventes: la constitucion del femenino de las hijas de
iemanja

Resumen

Enestearticulo se presenta una propuesta de entendimiento dela educaciéon no escolar que produce resultados
significativos para el proceso de elaboracion identitaria de las hijas e hijos de santo de la Orixa Iemanja. La
investigacion fue realizada en dos casas de Umbanda y utiliz6 las narrativas de intérpretes no vinculados
a los espacios de culto, teniendo como estrategias de produccion de datos la investigacion bibliogréfica,
documental y de campo. Por lo tanto, se realizaron visitas semanales a las casas para la recoleccion de
informaciones sobre la sociabilidad alli compartida. El trabajo estd anclado en la perspectiva teédrica de
Prandi (2001); Salles (2005); Maffesoli (1998); Duarte Junior (2001); Eliade (1991; 2016), Castoriadis (1982);
Ferreira (1994-95), Santos (2012) Ortiz (1999) y Silva (2015).

Palabras clave: Umbanda. Iemanja. Femenino. Amazonia.
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Introdugdo

O presente estudo ¢ fruto de uma pesquisa mais ampla sobre a educagdo praticada
no interior dos terreiros de Umbanda na Amazonia Paraense. Trata-se também de uma
proposta de entendimento da educagdo nao escolar que produz resultados significativos
para o processo de elabora¢ao identitaria das filhas e filhos de santo da Orixa Iemanja.
Destacam-se entre os objetivos desta pesquisa, a preocupagdo em desvelar as matrizes
simbdlicas que servem de suporte para as diversas estratégias de representagdo cultural e
religiosas de uma religido que ‘sofre’ preconceito pelas suas raizes afro-indigenas.

A pesquisa foi realizada em dois terreiros de umbanda e utilizou as narrativas de
intérpretes nao vinculados ao espago de culto dos terreiros, tendo como estratégias de
produgdo de dados a pesquisa bibliografica, documental e de campo. Para alcangar esse
fim, foi realizado o levantamento de dados constantes nos acervos de repositorios virtu-
ais das institui¢des universitarias relativos ao tema, visitas semanais aos terreiros para a
coleta de informagdes sobre a sociabilidade ali compartilhada a fim de responder algu-
mas questoes pertinentes a esta pesquisa.

Entre as questdes propostas encontram-se aquelas que buscam elucidar as interfaces
entre o processo de produgdo de identidades, procurando entender a natureza do vin-
culo social estabelecido como suporte das relagdes entre os membros da comunidade
do terreiro e como esses relacionamentos afetam a compreensio e a identidade femini-
na a partir do mito representado pela grande mae Iemanja, expressao do feminino que
ora intenta-se compreender: como as dimensées simbolicas e poéticas do feminino,
contidas em narrativas do mito de Iemanja na Umbanda, podem contribuir para a
educacao sensivel de filhas e filhos da Orixa?

As Vozes do Mar', termo escolhido para nomear as pessoas que colaboraram com
suas narrativas para esta pesquisa, sdo filhas e filhos da Iaba Iemanja. Inicialmente, so-
mente os que faziam parte da Corrente da Tenda, ora apresentada, mas o percurso da
pesquisa dirigiu a inquietagdo e a necessidade de ouvir vozes de diferentes terreiros,
portanto, de modos de organizagao religiosa diferentes. Diante disso, além de Vozes do
Mar, vinculadas aos dois terreiros, a maresia trouxe outras que foram se juntando como
conchas na areia.

Tais ondas trouxeram os filhos da Iaba que, inicialmente, ndo faziam parte da
pesquisa, mas frequentemente se mostravam como potentes narradores do feminino
na Orixa. A vontade de saber sobre a expressdo desse feminino em homens, ampliou a
delimitagdo inicial da pesquisa e instigou elucidar esse principio nas diversas expressoes
do ser humano. Depois de ouvi-los e vé-los com atencéo nos ritos, foi perceptivel a sua
imprescindivel participagao. Por isso, foram incluidos mulheres e homens (ambos de
orientagdes sexuais distintas). As Vozes do Mar tém idades, condi¢des socioecondmicas
e escolaridades diversas.

Neste estudo, foram utilizadas como técnica delimitadora a andlise ndo probabilistica
por acessibilidade e tipicidade. A produ¢ao de dados foi realizada, mediante a disponi-

1 Optou-se por, a partir desse momento, utilizar essa expressao sempre que for feita referéncia as filhas e aos filhos de
Iemanja que colaboraram com suas vozes narrativas nesta pesquisa.
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bilidade dos sujeitos em participar da pesquisa e narrarem as suas experiéncias como
filhas e filhos de Santo.

A perspectiva tedrica utilizada na analise dos dados coletados e na elaboragdo deste
texto esta apoiada nas obras de autores, como: Prandi (2001); Cabrera (2004); Salles
(2005); Maftesoli (1998); Duarte Janior (2001); Eliade (1991; 2016); Castoriadis (1982);
Ferreira (1994-95); Santos (2010); Santos (2012); Ortiz (1999), Silva (2015) que ajudarao
compreender memoria, cultura e a educa¢ao (do) sensivel fora do espago escolar e eluci-
dar as experiéncias religiosas como fendmenos culturais, considerando uma ciéncia que
valorize o senso comum e os saberes, marginalizados historicamente: o mitico, o poéti-
co, o feminino e os da tradi¢ao oral afro-indigena-descendente na Amazonia.

As primeiras histdrias miticas sobre as religides dos Orixas datam de 1884 e foram re-
alizadas, segundo um olhar estrangeiro e colonizador. A partir de 1950, o campo passou
a receber contribui¢des principalmente da Antropologia e da Sociologia, ampliando-se,
cada vez mais, até os dias atuais, a partir de estudos focados na mitologia dos Orixas
nas décadas de 1950/60, ampliando progressivamente a continuidade de investigagdes
(PRANDI, 2001).

No final da década de 80 comegam a aparecer trabalhos na drea da educagao e religi-
oes afro-indigena-descendentes, de maneira timida, porém proporcionando a inclusao
desse debate na academia (MOTA NETO, 2008). Desde entao cresce esse campo, apon-
tando necessidades cada vez mais notaveis®.

Por ultimo, esta pesquisa dedica um olhar por e para a educagio sensivel, a partir de
narrativas orais na Amazonia. A investigacao propoe desvelar os saberes socioculturais
dos terreiros. Ir ao encontro da tradigdo afro-indigena-brasileira a fim de tornar visivel
esses saberes marginalizados.

1 Aguas do Principio: breve noticia sobre a umbanda paraense

“O negro arrancado ao torrdo congolense!
Tocaste urucungo nos brigues corsarios,
Dangaste de tanga batuques e jongos

A forga de peia

Fingindo alegria!

Foste quem plantou partidas de cana

Na terra da América,

Que o engenho ainda hoje mastiga rangendo.

2 Entre as produgdes académicas no campo da arte, encontramos as contribuigoes da tese de Damasceno (2015), in-
titulada Nas Aguas de lemanjd: um estudo das praticas performativas no candomblé e na festa a beira-mar, oriunda do
Doutorado em Artes Cénicas da Universidade Federal do Estado do Rio de Janeiro, dedicado a investigagao das praticas
performativas culturais da Orixa dentro e fora do terreiro de candomblé, onde é analisado o corpo em sua dindmica com
a cultura e o simbdlico; outro trabalho ¢ a dissertagao de Salomao, (2012): Deusa, Sereia, Rainha do Mar: representagoes
artisticas de lemanjd, proveniente da mesma instituigao, onde ¢ analisado artistica, etnograficamente, iconograficamente
o0s objetos rituais, imagens vestimentas da Grande Mae. Como estas vém sido construida através do tempo no Candomblé
e na Umbanda a partir da obra de renomados artistas; por ultimo e mais aproximado desta investigagao porque elabo-
rado na e sobre Amazonia, tem-se a dissertagao de Carvalho (2014), cujo titulo é: Odo Iyd — Da Espetacularidade do Yle
Ase Oba Okuta Ayra Yntyle ao Corpo-Cena, fruto do Mestrado Académico em Artes da Universidade Federal do Pard. O
estudo se destina a investigagdo da espetacularidade do ritual de iniciagao ao Candomblé-Ketu, a partir do referencial
tedrico-metodoldgico da Etnocenologia. Para isso, a autora elaborou um processo criativo em arte, cuja performance se
baseia na experiéncia no terreiro na ocasiao da feitura da cabega da Yaé de Yemanjd Ogunté.
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Surrado vendido

Mas tendo na alma

Seu santo Orix4”.

(Bruno de Menezes, 1993)

As praticas de terreiro em Belém, quer como lazer, quer como religiosidade foram
estabelecias inicialmente no bairro do Umarizal, bairro proletario, onde se ajuntavam
os negros forros e mestigos de Belém. Do Umarizal até a Pedreira foi se adensando a
populagao negra e mestica empurrada, cada vez mais, a se embrenhar na Pedreira com o
processo de urbanizac¢do da cidade. Dai o comentario de Salles (2005):

Pode-se afirmar que desse bairro irradiou-se a cultura negra, como outrora fora
um ponto de convergéncia, depois que a populagio negra foi dispersada, forcada
a se transferir para a periferia da cidade que se modernizava. O nucleo se desfez
e o negro se espalhou por outros bairros: Pedreira, Guamd, Jurunas, Cremagio,
Sacramenta, Vila da Barca etc. Nesses bairros, hoje, encontramos os terreiros de
macumba, o antigo batuque e o babagué, modernizado, sincretizado com o tam-
bor-de-mina do Maranhdo, o Candomblé da Bahia e a umbanda carioca, e, ainda,
alguns tracos de pajelanca cabocla. (SALLES, 2005, p. 226).

O antropologo paraense reflete esse entrecruzamento, muito peculiar na Umbanda
que retne e mistura, convergindo as diversas tradi¢des dos diferentes povos que criaram
as Amazonias. O indigena nativo, o africano escravizado® e o europeu colonizador, nes-
se contato interétnico como ele aponta, vdo criar um movimento em que as tradi¢oes se
interpenetram, se transformam, se reafirmam.

Aqui, esses africanos eram destinados ao trabalho no campo (fazenda ou engenho)
ou na cidade. Se na fazenda, a sociedade patriarcal “agregava” um conjunto de fungdes
como aqueles que subjugava, na cidade, a despeito de o patriarca nao perder seu domi-
nio total pela familia, escravos e “negdcios” :

A vida social impedia ou dificultava aquela nucleagio rigida da casa grande rural.
A familia se desagregava mais facilmente. Ai os escravos gozavam de maior liber-
dade. Extrapolavam a vida doméstica. [...] Negros de ganho, ou negros de aluguel,
em todo caso o escravo era homem da rua, dos mercados, das feiras, dos recados e
dos mandados. (SALLES, 2005, p.140).

Na cidade, portanto, o negro era oportunizado a diferentes experiéncias de trabalhos
e diferentes formas de atendimento ao seu senhor, tendo liberdade de transito o que per-
mitiria uma articulagdo com seus pares e contribuiria para fundar espagos comunitéarios
para os seus cultos religiosos, o intercambio e a manutengdo de suas tradi¢des, caladas por
seus senhores. Os terreiros, como as irmandades religiosas, passam assim a ser espécies
de quilombos urbanos - lugar de resisténcia, de manutencdo de saberes, da tradigao e da

3 Do grupo banto, vieram representantes das chamadas nagdes — Angola, Congo, Benguela, Cabinda, Mogambique, Mo-
xicongo, Matia ou Macua, Caganje etc.; do grupo sudanés entraram - Mina, Fanti-Achénti, Mali ou Mai ou Mandinga,
Fula, Fulupe ou Fulupo, Bijogé ou Bixangd. [...] Negros de nagdo Fula, ou Peuls, de origem e cultura camitica, ligados ao
grupo Guinéu-senegalés, também tiveram seus representantes no Para [...]. Aparecem também indicagdes duvidosas, tais
como: Bareua ou Barana, Lalu ou Lalor, Pabana ou Babana (SALLES, 2005, p. 84-85).
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religiosidade que agora, nao mais africana, uma vez que esta imiscuida com a indigena, a
europeia e os demais povos vindos para a regidao. Um interlace de culturas e imaginarios,
alimentado pela sinuosidade dos rios castanhos e a verde floresta quase impenetravel.

Na Pedreira que tem uma batucada
Onde a negrada vai se divertir

Tem uma negra conhecida por Suzana
E quem faz os caruanas

E quem fuma o tauari,

Se falo é porque vi.

Na Pedreira que tem uma batucada
Onde a negrada vai se divertir
Formada a roda

Mesmo antes do tamborim falar

Vem a nega Suzana

Dando gole que ¢ pra esquentar.
(EMILIO ALBIM apud SALLES, 2005, p. 225).

Estaria ai uma das mais significativas manifestagdes de resisténcia desse povo ao so-
frimento imposto. A lidica africana, somada a sua fé, parece criar um fervilhar que
fortalecia a sua fé, as suas identidades e a sua luta por dignidade e liberdade.

O poeta Bruno de Menezes desenha com suas palavras a participagdo do negro na
regido e a for¢a na manutencao de suas tradi¢oes por meio de um de seus mais conhe-
cidos poemas:

Rufa o batuque na cadéncia alucinante

— do jongo do samba na onda que banza.
Desnalgamentos bamboleios sapateios, cirandeios,
cabindas cantando lundus das cubatas.

[...]

E o batuque batendo e a cantiga cantando

lembram na noite morna a tragédia da raca!

Mae Preta deu sangue branco a muito “Sinhé mogo”
(MENEZES, 1993, p. 215-216).

A fé e a arte dangam juntas no mesmo terreiro, onde a Grande Mae gera as suas vidas
com as aguas salgadas por suas lagrimas na Didspora. Confundem-se, misturam-se nao
s6 as identidades étnicas africanas, indigenas e europeias, mas a luta pela liberdade e o
prazer, o profano e o sagrado.

A intensidade da arte e da fé de mover experiéncias de tempos sombrios em favor da
liberdade é o que mais me impressiona nesse processo. Homens e mulheres, em idades
diversas, com corpos marcados pelo acoite fisico e animico inolvidavel, retomavam a
gana de viver nessas expressoes artisticas, fossem de fé ou profanas, sendo estas, pro-
vavelmente, muito menos separadas do que expresso aqui. Retorna-se ao poeta negro
Bruno de Menezes novamente, para evocar arte e fé:
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Na tontura gostosa na quebreira vadia

Que sentem os teus “defumados”

Estaria toda a “forca” dos Santos Protetores
Que vieram da outra banda do mar?
(MENEZES, 1993, p. 257-258).

Salles (2005) registra a atengdo dada, incluindo pelo olhar de artistas visuais, ao “co-
lorido” que a presenca dos negos aditava a paisagem da cidade. As vestimentas causavam
certo deslumbramento pela sua peculiaridade: saias vastissimas, blusas de mangas bu-
fantes ou fofas, turbantes, ervas de cheiro, usadas pelas mulheres e calgas largas e cami-
sas do mesmo tecido para os homens. Traje similar é usado comumente ainda hoje nos
terreiros na regido. Especificamente, constataram-se, nesta pesquisa, os trajes coloridos
descritos pelo autor, que sdo usados em dias de festa.

Depois da travessia, infindaveis historias narram o tempo, até que a Umbanda nas-
cesse como religido, nas terras brasileiras, imiscuindo toda a sorte de credos, do cristia-
nismo, budismo, hinduismo numa expressdo de profundo amor e inclusao dos saberes
sagrados ancestrais dos povos indigenas e daqueles oriundos da Africa.

Apresentam-se sob o arquétipo de indios, escravos pretos velhos, baianos, exus, bom-
bogiras, povo de légua, boiadeiros, povo do mar, toda sorte de encantados, alguns um
dia encarnados ja ajuremados®, outros encantados desde sempre... Os Guias de Luz de
Aruanda para a grande tarefa de amor e caridade da Umbanda.

Ortiz (1999, p.16) defende que houve uma metamorfose da cultura e da religiosida-
de africana e brasileira para o surgimento da Umbanda. Ela ¢, segundo o que afirma, a
“integragdo das praticas afro-brasileiras na moderna sociedade brasileira [...] o que é
afro-brasileiro torna-se brasileiro, [...] ela tem consciéncia de sua brasilidade”. Além da
brasilidade, Ortiz (1999) assevera seu carater de sintese das demais religides que pelas
quais os brasileiros devotam fé.

A memdria coletiva africana, ainda que tenha vivido por esses processos de meta-
morfose intensa, ela também vai ancorar de modo significativo no Brasil, de tal sorte que
os elementos de sua tradi¢do passam a ser reconhecidos como afro-brasileiros. Reinter-
pretados, os Deuses do seu Pantedo passaram a ser cultuados.

Conforme foi observado no terreiro, Abguar Bastos (1979) situa que a Umbanda tem
como divindade principal, ou como divindade maxima: Zambi - Olorum, Oxala. E que
a predominéncia em seus cultos é de “espiritos de ‘pretos-velhos, ‘indios, ‘baianos, ‘boia-
deiros’ e ‘criancas, enquanto os orixds-santos sdo reverenciados como forc¢as-sintese,
mas nem sempre chamados a conviver nas possessdes do crente, como ocorre nos can-
domblés e xang6s” (BASTOS, 1979, p. 35). Esses Guias descem em Guma®, trabalhando
nas linhas ou irradiagdes das quais os Orixas sao dirigentes.

Ainda, segundo Bastos (1979, p.44), no Brasil, “os escravos encontravam, em plena
gloria e poder, os altares romanos, e o medo de serem ainda mantidos como ‘infiéis’ os

4 Encarnados que passaram por um desenvolvimento espiritual tal que ndo precisam mais encarnar e ascendem a Aru-
anda como seres da floresta.

5 Se diz quando a Orix4, ou outro Guia de Luz estdo presentes sob forma de incorporagdo no Conga.
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levou para o caminho sutil da imediata absor¢do dos santos catélicos aos seus recalci-
trantes cultos originais”

Durante a convivéncia no ldcus de pesquisa, diversas vezes foi possivel registrar, nar-
radas pelos Guias que trabalham na conducio dos trabalhos das Giras, assim como pelas
Vozes do Mar, sobre uma dimensédo importante na crenca da Umbanda que praticam: a
Unidade. A dimenséo da Unidade recupera a compreensdo de que todo é uno. Define a
Unidade com assertividade, Tara, Voz do Mar: “E tudo pequeno, é tudo entrelagado. A
gente é que separa. Nao existe divisao!” (informagédo verbal)®.

Em outros momentos, ouviu-se “verdadeiras aulas” dos Guias sobre a Unicidade,
manifesta nas tradi¢des religiosas em seus pontos de encontros: a manifestagido da es-
séncia da vida, do principio primeiro. E isso que une tais tradigdes no Sagrado Solo
da Umbanda: Santa Rita, da Tradi¢ao catoélica, segundo a Voz do Mar sincretiza com a
Cabocla Jandira que trabalha nas Linhas de lemanja e Oxum; Senhor Buda é um Oxald e
assenta-se ao lado de Jesus no altar principal; Cabocla Ita, Rainha da Umbanda, escutou
o choro de nascimento de Jesus, outra manifestacdo de Oxald. Seria possivel comparti-
lhar aqui outros ensinamentos das manifestagdes de Orixas e Caboclos na saga de Jesus,
de santos catdlicos e outros encarnados que se ajuremaram, vivendo para o servigo do
amor e caridade na Umbanda, mas importante é apresenta-los como exemplo, para o
entendimento dessa dimensdo que une o Santo numa interdependéncia como interde-
pendentes sdo os Reinos.

Ortiz (1999, p.16) sinaliza que nao se pode apresentar como e onde foi criada e nome-
ada essa religido que imiscui diversas outras vigentes em seu contexto historico-cultural,
cuja “originalidade consiste em reinterpretar os valores tradicionais segundo o novo c6-
digo fornecido pela sociedade urbana e industrial”, um periodo histérico de mudangas
sociais. Registra anos diferentes para os primeiros aparecimentos da Umbanda no solo
brasileiro, proveniente de certa dissidéncia do espiritismo kardecista, trazendo uma ca-
ridade a brasileira, aceitando como liderangas esses espirituais de Caboclos, Indigenas e
Pretos velhos.

Dentre os registros que Ortiz (1999) apresenta e o mais comumente reverencia-
do e reconhecido na Umbanda - entre os autores umbandistas a qual se teve acesso e no
campo de pesquisa - ¢ a funda¢ao na Umbanda por Zélio Fernandino de Moraes, o jo-
vem rapaz de 17 anos que havia recebido o diagndstico de loucura pelo fato de manifes-
tar a incorpora¢ao de um Preto Velho, e que por meio do qual se apresentou o Caboclo
das Sete Encruzilhadas:

Por que repelem a presenca desses espiritos, se nem sequer se dignam a ouvir suas
mensagens? Serd por causa de suas origens sociais e de cor? [...] Se julgam atrasa-
dos os espiritos de pretos e indios, devo dizer que amanhai estarei na casa de meu
aparelho, as 20 horas, para dar inicio a um culto em que estes irmdos poderdo
dar suas mensagens e, assim, cumprir a missdo que o Plano Espiritual lhes con-
fiou. Serd uma religido que falara aos humildes, simbolizando a igualdade que deve
existir entre todos os irmaos, encarnados e desencarnados. (BARBOSA JUNIOR,
2014, p. 21-22).

6 Entrevista realizada em 14 fev. 2017.
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Essas foram algumas das palavras enunciadas pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas,
que se tem registro como a sua primeira manifestagdo para o anuncio daquela que seria
uma religido de expressao brasileira, que imiscuia as religiosidades diversas viventes em
solo brasileiro, mas que, se diferenciava pela inclusdo de Mestres espirituais excluidos
das crengas religiosas viventes.

Sobre a origem da Umbanda no Para, Vergulino Silva (2015), em sua obra O Tambor
das Flores, fruto de sua dissertagdo produzida no inicio da década de 1970, revela que em-
bora nao exista como registro oficial é possivel constatar uma forte presen¢a dos cultos de
matriz afro-indigenas em Belém:

O fendmeno, no entanto, existe em Belém, e sua relevincia é comprovada pelas
evidéncias indiretas como sejam as noticias depreciativas das colunas religiosas e
policiais da Imprensa escrita e falada; pelo nimero de casas especializadas na ven-
da de artigos de Umbanda, que aumenta a cada dia na cidade, pela posi¢do de uma
ala conservadora da Igreja (padres Barnabitas) que, diante da expansdo dos cultos
para as prelazias do interior do Estado, adota uma posi¢ao de protesto, langando
“catecismos de alerta” ao grande publico. (SILVA, 2015, p. 19-20).

Outro registro das origens da Umbanda no estado ¢ de Santos (2012):

Na década de 1960, um casal de pesquisadores norte-americanos, Seth e Ruth Lea-
ckok (1972), realizam a primeira pesquisa de campo etnografica sobre as religides
de matriz africana na Amazdnia, identificando e descrevendo os cultos chamados
na época de Batuques. Para os autores, o batuque era uma religido sincrética, onde
o catolicismo e cosmologias amerindias tinham forte presenga. Os autores identifi-
caram em Belém também a pratica da Umbanda sulista, trazida pela médium Ma-
ria Aguiar que teria ido ao Rio de Janeiro e realizado um “cruzamento de linhas’, ri-
tual que a permitiu incorporar tais praticas ao seu pantedo. (SANTOS, 2012, p. 5).

Campelo e Luca (2007) apontam que esse cruzamento que gerou a chegada da Um-
banda ao Pard, apds a Mina, sucedida na década de 30. A institucionalizagdo para ga-
rantia da legitimidade dos cultos umbandistas surgiu em 1964 estando, portanto, sob a
vigéncia da ditadura. Ela tinha como missdo o controle dos cultos e praticas das casas
na perspectiva de conter o que o governo via como “foco de desordem” e charlatanismo.
Visava certa ordem formal para as casas-de-santo. Assumiu, portanto, o “papel de
mediadora e normatizadora” entre estas e o Estado.

A despeito do inicio dos cultos de Umbanda passar por discordancias ou imprecisoes
no campo tedrico, ou registros insuficientes, principalmente no Para, no campo astral,
as narrativas dos Guias no terreiro foram sempre em alusdo a um existir demasiado
remoto, sempre voltado a manutenc¢io da vida, a caridade e ao amor por todas as cria-
turas, todos os Reinos. No plano astral, como é costume ouvir no terreiro, s existe uma
Aruanda. O principio existiu antes das religides e antes das sociedades e das culturas.

Para além de uma religido, os Mestres nominam a esse reflexo da Luz Divina, como
diz o ponto-hino da Umbanda, uma vivéncia xamanica de busca ao retorno a Unidade
que preceituam. Assim como, instituem as dguas ao principio feminino na criagao. As
4(quatro) Iabas: Nana Buruqué, a lama, o lago, as aguas paradas; Iemanja, as aguas sal-
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gadas; Oxum, as aguas doces: o rio, a cachoeira, o igarapé; e Oya, a tempestade, sdo as
Grandes Maes-Orixas, que dividem, cada uma a seu turno, a regéncia da Maternidade,
cabendo a Iemanja, o principio Gerador da Vida.

2 Iemanjd e as memorias das dguas sagradas nas vozes do mar

Iemanja, esse utero etéreo, lugar do principio, significa, vibra e guarda a geragdo da
Vida em si, isto é, ela é a matriz, o ventre pelo qual passa a Criagdo. Do manancial de sua
forga cria e desfaz. E calma e furia. Tudo acomoda. Seu halito fresco é um refrigério que
guarda vida e morte num infinito movimento (CABRERA, 2004).

Nas narrativas catalogadas, a Orixa Dona do Mar, é apresentado como mae
amorosa e voluntariosa que agrada, protege e é capaz até de aceitar as falhas dos filhos
sem deixar de, no entanto, repreendé-los.

[...] Ela é um maternal, mas pelo menos na forma que eu sinto, ¢ um maternal: “eu
te amo, mas vocé fez besteira que eu vou te puxar a orelha!” E a mie rédia curta!
[...] E assim que sinto Ela comigo. Nio ¢ aquela Mae assim, que tu vais roubar e ela
vai dizer: “te esconde no meu armario, meu filho”. Sabe? Nao! [...] Eu sou muito
maternal, mas sou muito durona também, sabe? [...] Sou aquela que eu gosto de
chamar atengao, sabe? Mas que nao falem dos meus! A minha relagao com Ela é as-
sim, eu sinto que é isso: Ela me puxa, mas Ela pode me puxar! Dessa forma que eu
sinto como caracteristica muito forte em mim: néo fale que ninguém que eu amo é
feio e 0 negdcio ndo vai prestar! (Dandalunda, Voz do Mar) (informacéo verbal)”.

Dandalunda evidencia sua descendéncia de Janaina revelando-se constituida por
uma maternidade que se ocupa em proteger “os seus’, sem se despreocupar com edu-
cagdo destes, repreendendo-os, se necessario. Como na narrativa catalogada por Prandi
(2001), quando Iemanja repreende Xango.

A Taba que persevera a Senhora da maternidade, da fertilidade, da renovagdo cons-
tante, se mostra também, como mulher de rara beleza, guerreira destemida, sedutora,
encantadora, mie adotiva de muitos Orixas, tomou o cora¢ao do Brasil, sendo a mais
popular entre os Orixas cultuados no pais (VALLADO, 2011). Seu constante movimento
na criagao, a partir da forga criadora-feminina, tem uma dindmica e uma natureza que
se confessa materialmente em periodos de recuos e avangos do mar; na trama do teci-
do imagético que se forma nos movimentos, aparentemente contrarios, revelados pela
transparéncia dos cursos d “agua; no movimento intrinseco a despeito da aparente quie-
tude, na abundante e inequivoca potencialidade de nutri¢ao, navegagao, transformagao,
que esse Reino possibilita a existéncia.

Esse ciclo de vida se repete incessante e imemoravelmente. Ela se constitui dos “con-
trarios”, da contradigdo... Mais que isso, ele é os proprios contrarios em si. E entre si.
Como uma danga, se constitui de cada expressdo e dos entre, dos intervalos-conexdes,
do encontro e ndo do fragmento. E Criacdo em sentido absoluto! O mar todo, como diz
o poeta Manoel de Barros, se guarda na “sonora voz de uma concha” que a Mae carrega,

7 Entrevista realizada em 23 set. 2017.
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reproduzindo as memorias que temos sobre e com Ela em seus menores seres, ou menor
grao de areia até em sua mais completa e complexa expressao.

E 0 que Campbell e Moyers (1990, p. 177) afirma, ao se pronunciar sobre quando se
tem uma Deusa como Criadora®: “o préprio corpo dela é o universo. Ela se identifica
com o universo. [...] Ela é toda a esfera dos céus que abarcam a vida [...]. Tudo quanto
vocé vé, tudo aquilo em que possa pensar, é produto da deusa”. E o autor, refletindo so-
bre a dimensao criadora de formas da Deusa, atina na percep¢do que ganhou com tais
reflexdes: “vocé ganha essa intuigdo maravilhosa do abismo do qual tudo se origina”. A
Voz do Mar confirma o que o autor levanta:

[...] S6 que quando eu fui nesse lugar muito fundo no mar, eu vi a Peixinhos que
brilhavam... E quando eu olhei o contexto de tudo que eu tava assim, Eu falei
assim: “tem uma constelacdo aqui, aqui embaixo da agua, eu t6 no universo, eu to
num outro universo! Que a gente vé para o céu, mas... Existe em baixo também.
(Tara, Voz do Mar) (informagéo verbal)’.

Revela-se aqui a presenca do feminino sagrado e mitico. E explicito, portanto, na
leitura das narrativas da Orixa, encontrar em Iemanja um mito feminino, da Criagao,
da Grande Mie, que se expressa universalmente nas diversas Culturas e sociedades. E
oportuno anunciar aqui, o reconhecimento e honra profunda pela dimensao religiosa da
Umbanda, porém cabe escrever sobre o campo da cultura e tendo a sociologia como su-
porte, analisar o aspecto mitico do fendmeno e na produ¢ao de uma educagio sensivel.

Oliveira (2005) afirma que o culto as deusas perpassa por muitas culturas como um
dos mais antigos na humanidade. Uma divindade feminina, integrada a natureza, ligada
a criagdo e manuten¢ao do mundo, a nutrigdo e a geragdo se estabelece nos primeiros
registros artisticos da humanidade, no periodo Paleolitico, como apontam as pesquisas
arqueoldgicas. Ha 30 mil anos, o culto a maternidade, ao mistério da geragao, a fertilida-
de e todos os poderes geradores da vida ja se faziam presentes.

O sagrado e 0 magico eram expressos na materialidade das obras que sinalizam pela
continuidade da vida na gestagao da mulher. As artes revelam materialmente esse ma-
nancial imagindrio oferecido pela grande mae, plasmam essa feminilidade em curvas e
em atencao e (super) valorizagdo de aspectos do corpo da mulher, signos feminino-ma-
gicos: seios, quadris, sexo, barriga. Essa imagem ¢ a arquetipica que também se mostra
nas filhas de Iemanja com frequéncia, se nao no corpo fisico, no corpo astral, como foi
possivel ouvir em varios momentos no campo de pesquisa em rodas de conversas entre
as filhas nos intervalos da Gira.

Campbell e Moyers (1990, p. 177), por sua vez, registram que no periodo
neolitico com o aparecimento das sociedades agrarias, “a magia da mae e a magia
da terra sdo a mesma coisa. Relacionam-se. A personificagdo da energia que da
origem as formas e as alimenta é essencialmente feminina”.

8 Campbell e Moyers (1990) optam por usar a palavra criador (com iniciais minisculas e no masculino). Mas escolheu-se
por usa-la no feminino menos por concordancia gramatical e mais pela dimensao da segregacio que a palavra empreende
nesta escuta.

9 Entrevista realizada em 23 jan. 2018.
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O sagrado feminino - na poténcia agricola: fertilidade, regeneracao da vida (do solo),
morte (do grao) — nesse prisma, criava um “complexo simboélico’, uma:

Realidade césmica [...] que, ao reificar a ligagao entre todo o mundo vivo e sacra-
lizar o mistério da criagdo, tendia a enfatizar valores, como a cooperagio e a con-
vivéncia pacifica - seja entre sexos, seja entre homem e os demais seres etc. - em
detrimento de outros, como a dominagao da forga bruta. (OLIVEIRA, 2005, p. 5).

A forga agregadora materna geradora atuava no imagindrio ancestral tanto quanto
atua aqui e agora, porque ¢ principio, é o que a Umbanda chama de Fundamento. Se-
gundo o dicionario de Umbanda, é, pois, o Fundamento “a for¢a magico-espiritual-ritu-
alistica e o proprio conhecimento a respeito da mesma, os quais fundamentam a tradi-
a0, a pratica, a liturgia e outros tantos elementos” (BARBOSA JUNIOR, 2016, p. 101).
Muitas vezes, os Guias, quando em guma, se referem a uma maternidade nao gerada s
no utero, mas a definem: a maternidade é o amor, consiste no amor puro, no cuidado,
no carinho e demais descri¢des feitas aqui, que formam um desenho, uma imagem, um
arquétipo dessa Iaba.

Mas, o que fez com que uma relagao de unidade, cooperagao perdesse esse lugar
para uma relagdo de competicdo e controle e opressio? Quando a for¢a masculina, o
impeto, o impulso que faz mover, se enrijeceu em brutalidade e dominio autocratico?

Oliveira (2005) afirma que em cada cultura isso ocorreu em momentos diferentes. Na
Europa, por exemplo, com as invasdes indo-europeias, uma nova ordem vai afetar so-
bremaneira o ambiente mitico-religioso, em virtude de que os conquistadores ndmades
possuiam uma ordem social em que os homens e os deuses masculinos tinham o domi-
nio. Apds isto, entao, deu-se o predominio dos deuses sobre as deusas, até a “exclusdo”
do feminino na criacdo em grande parte das culturas ocidentais.

Na sequéncia disto, tem-se uma inversdo de valores com rela¢do ao mito feminino,
como oferece a autora: uma “batalha entre os principios feminino e masculino, deusa e
deus, desordem e ordem, natureza e cidade reside no famoso confronto entre Zeus e a
serpente Tifon” (OLIVEIRA, 2005, p. 6). A interpretagao grega para tal acontecimento
se fixava no entendimento de que o feminino, incontrolavel e selvagem caos, poderia ser
domado pelo masculino heroicamente. Assim, o Olimpo ganha o patriarcado dos deu-
ses. Resta as deusas a natureza da desordem e caos a ser domada pelo masculino.

Nada mais semelhante a natureza das relacdes atuais entre homens e mulheres, entre
racionalidade e sensibilidade, entre ciéncia e arte. Todavia, ndo hd criagdo sem caos, nio
ha vida sem morte e a exclusdo de um desses movimentos gera rigidez, faléncia e ainda
mais separa¢do que qualquer outra coisa. Isso provoca o pensar na importéncia desses
principios divinos também nas criagdes humanas.

Oliveira (2005) testemunha:

Embora a Deusa néo seja o equivalente da mulher, no seu simbolismo encontra-se
presente muito daquilo que constitui o mais profundo do ser feminino, o que per-
mite as mulheres uma identificagdo mais imediata com o arquétipo. Através deste
processo de identificagdo, aspectos de suas vidas ignorados, marginalizados ou evi-
tados pelas religides patriarcais sdo resgatados e elas se tornam aptas a compreen-
der e reverenciar a sacralidade da sua vida e do seu corpo. (OLIVEIRA, 2005, p. 7).
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Na Umbanda, o corpo fisico da mulher d4 passagem para in-corpo-oragao. Expressao
ouvida nos terreiros, in-corpo-orar manifesta: a presenca do mito, do sagrado, no corpo; um
estado de oragao, uma conexao profunda e possivel do ser com o divino, dentro e fora de
si, uma vez que se faz por meio de varios corpos, desde o mais denso - o corpo fisico -, até
0s mais sutis, como é o caso da psique, para ndo falar dos que nao se conhece. A Deusa “se
corporifica™® em sua filha (0), que sente a energia divina, sua for¢a e seu poder, sua fluidez e
demais caracteristicas ja descritas aqui, além daquelas que lhes sdo inefaveis. A (o) adepta (o)
¢, nesse momento, a0 mesmo tempo, uma Deusa in-corpo-orada, um corpo orado pela deu-
sa e o canal a mediar (a médium) o acesso para a conexao coletiva com a Realidade Sagrada
Primeira — Orixa. As Vozes do Mar, em sua primeira incorporacio de uma sereia, desvelam:

[...] E eu morrendo de medo ouvia Ela... parecia que ela sussurrava, sabe? “- filha
te entrega, quem danga sou Eu!” Cara, aquilo me deu uma calma, parece que me
desamarrou, sabe? Ai né, foi parece uma ordem, eu fui embora com Ela, dentro
de um redemoinho, sei 14 parecia um espiral rapido, rapido, rapido... Ela vergou
minha coluna, a minha nio a Dela e a minha foi junto! Eu pensava que ia cair e
Ela dizia: “Eu danco!” E eu nio cai mesmo! Ela se equilibrava naquele movimento!
[...] Meu corpo era meu e a0 mesmo tempo era Dela, eu sentia tudo, mas ndo tinha
controle sobre ele, era muito mais forte que eu. Parecia que eu tava assistindo Ela
dangar de dentro de mim... Em mim...( risos), viu? Nao sei explicar! Eu sentia o
cheiro de mar, as ondas batendo no meu corpo, sentia que quebravam dentro do
meu corpo... (Kaiala, Voz do Mar) (informagéo verbal)!.

[...] Eu nem sei te dizer... Na liba¢do'?, quando recebi o Vodunce® Dela, ndo con-
segui pensar em mais nada. Era s6 me sentir dentro da agua, dentro da agua... Nao
lembro o que Ela fez, o pessoal disse que Ela roda bonito...! Mas eu nao vi, ne? Sé
posso te dizer mesmo eu tava dentro da agua, eu era agua, era tudo misturado...
(Inaé, Voz do Mar) (informagao verbal)'.

Como ajuda a lembrar Oliveira (2005), ndo ha divisdo porque ndo se separa a reali-
dade divina da material, humana, que também é natureza divina, como é visto acontecer
em grande parte, nas religioes patriarcais, e como foi na propria experiéncia religiosa das
autoras, ao longo da vida. Além do mais, estando in-corpo-orada, a consciéncia indivi-
dual da espago a mitica, portanto, é a Deusa quem danga, fala, age.

Embora considere validas e importantes os debates e contribuicdes do movimento
feminista para a sociedade atual, ndo se intentou apresentar aqui uma analise feminista
propriamente, e sim a preocupagdo com a sensibilidade e o desejo de pesquisar sobre
como o principio feminino na criagdo participa da elaboragdo identitaria de filhas e
filhos da Orixa. Para essa compreensao a expressdo de Oliveira (2005):

10 Na Casa de Culto I6cus da pesquisa, entende-se que na ocasido da incorporagio de um Orixd, o que os filhos de Santo sen-
tem ¢ o Vodunce, isto ¢ uma centelha do Axé do Orixa, uma vez que seria humanamente impossivel sustentam uma grandeza.

11 Entrevista realizada em 23 fev. 2017.

12 Ritual em que os filhos de Santo ungem a imagem de determinado Orixa e vivem profundamente experiéncias de seu
Reino.

13 Um centelha da vibragao da Orixd, uma vez que, na sua tonalidade, o corpo humano nao suportaria, dada a frequéncia
elevada.

14 Entrevista realizada em 23 fev. 2017.
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Hoje temos que lidar com o legado patriarcal tanto no sentido objetivo, quanto
subjetivo de nossas experiéncias. E para que possamos fazer uma transi¢do desta
fase de desenvolvimento humano para uma outra mais justa e igualitaria torna-
-se fundamental o resgate dos aspectos femininos submersos no utero primordial
de nossa psique [...]. Ao encontrar-se com a fluidez de sentimentos presentes no
feminino, a rigidez das leis masculinas pode tornar-se sensivel as necessidades do
Outro. (OLIVEIRA, 2005, p 10).

Esse aspecto feminino, submerso pela rigidez insensivel do modelo patriarcal, pode
tornar fluida - em decorréncia de suas caracteristicas da espera, da gestagao, da entrega e
do cuidado - a experiéncia de homens e mulheres, visto que os principios da vida — mas-
culino e feminino, ndo sdo propriedade de género. O mito feminino, portanto, habita,
forma, sustenta e se expressa em filhos e filhas de Iemanja.

Em Eliade (2016, p. 07), o mito é “uma historia verdadeira e extremamente preciosa
por seu cardter sagrado exemplar e significativo’, sendo ele “vivo’, numa determinada
sociedade, “fornece os modelos para a conduta humana, conferindo, por isso mesmo,
significacdo e valor e existéncia para aqueles que dela participam”.

Tal como é mostrado nas narrativas de criacdo de tradi¢do africana, a acdo de Olo-
rum a partir do desprendimento das Suas Qualidades, de Sua Realidade mais intima,
deu a origem a Orixa Iemanja e, imediatamente, a agao dessas forgas, que a propria deusa
passou a ser, possibilitam a criagdo da Vida. A existéncia na terra se deu, em um tempo
primordial, em consequéncia, da agao magica de desses dois Entes Sobrenaturais.

O modelo da criagdo se constitui da ativa¢ao de dois principios: o masculino e o
feminino que integram a mesma origem/ causa primeira, que se “separa’, ou talvez seja
melhor dizer, se move e se manifesta diferentemente para criar. Arrisca-se dizer que na
cosmologia de tradi¢ao africana, como em tantas outras, tudo vai se criar a partir de
relacao desses principios-polaridades.

O principio gerador feminino em Iemanja se funda como um modelo para suas filhas
e filhos, dando-lhes sentido de ser e de se reconhecerem como tal. Dai a necessidade de
os mitos precisarem ser olhados e analisados sob um olhar histérico-religioso, como uma
possibilidade de explicar e justificar as condutas e comportamentos de um dado grupo.
Essa otica, de Eliade (2016), permite superar a visdo de mito como um desvio da natureza,
da normalidade, do padrdo e admiti-lo como fendmeno cultural. O mito é revelador da
palavra criadora, primordial, que fundamenta a vida social, embora racionalmente critica-
do pela sociedade devido a sua extrema subjetividade. E, pois, 0 mito, uma criagio sagrada
que constitui o ser humano. Resulta disto, a importancia de compreendé-los.

Outras narrativas também permitem perceber:

Ela... Eu me vejo essa coisa do... Do... Como ¢ que eu posso dizer...? Sim! Do cuidar!
Tenho muito isso do cuidar. Aquela... Deve ser uma coisa maternal, mesmo que eu
ndo seja mae, mesmo que eu ache que nio tenha vocagdo pra ser mae, mesmo que
isso ja ndo faga parte dos meus planos... (Inaé, Voz do Mar) (informagio verbal)®.

15 Entrevista realizada em 22 abr. 2017.
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Al tipo, agora nesse papo, eu fiquei assim, caraca! Totalmente dgua, sabe? Essa pa-
rada deu tatuar uma sereia, lemanj4, ¢ mae! E eu tinha um carinho muito enorme
com ele, porque ele tinha muitas brigas com a mae dele, sabe? Ai eu sempre tomava
muito cuidado com ele, abragava ele, tentava confortar, né? E agora fez totalmente
sentido! (risos). (Bariri, Voz do Mar) (informagéo verbal)'®.

O maternal, principio gerador, estd, nessa perspectiva, para além da possibilidade ou
desejo ou possibilidade de ser mae no plano fisico, mas sustenta as qualidades do Prin-
cipio Gerador da Vida, em todo o seu processo de gerar e manter vida o tempo todo. O
mito, como fica evidente, constitui e regula o modo de ser dessas pessoas, independen-
temente de seu género.

Eliade (2016, p. 8) provoca, ainda, o perceber e o atentar para o tempo em que o mito
¢ cantado, narrado ou recitado: “um lapso de tempo sagrado’, pois que é nesse tempo que
os entes Sobrenaturais — o proprio sagrado - sdao convocados a presenca pela palavra.
Na Umbanda, no momento ritual, lemanja ¢ evocada pela narrativa do ponto cantado.
A exemplo:

Iemanja
Leva pro mar esta saudade
Da terra mée distante
Minha vontade de chorar
Leva pro mar
Iemanja
Quero curtir felicidade

Ser livre como as ondas
Grande como essa imensidao
[...]
No borbulhar das ondas
Ougo sua voz me abengoar
Linda sereia

Iemanja
Meu orixa é s bondade
Protege tanto a gente
Com o seu manto azul de paz
Amor e luz".

No intangivel tempo ritual, o corpo “mediuniza” a comunicag¢do entre as realidades: o
Reino de Aruanda e a Terra. E o principal motivador desse processo de mediunizagao é o
mito cantado (ponto cantado), a que se refere Eliade (2016). Ao ser entoada a palavra, o
som do principio se faz presente a dan¢a das ondas, do materno acolhimento, da fluidez
liquida, da calma e delicadeza feminina, a partir dos movimentos corporais e dos cantos
das sereias, como ja mostrado nas narrativas das Vozes do Mar apresentadas.

Ao recitar os mitos reintegra-se aquele tempo fabuloso e a pessoa torna-se, conse-
« A .

quentemente, “contemporanea’, de certo modo, dos eventos evocados, compartilha

da presenca dos Deuses ou dos Her6is. Numa férmula sumaria, poderiamos dizer

16 Entrevista realizada em 23. jan. 2017.

17Disponivel em:< https://www.letras.mus.br » Regional » Oxum Pandé » Rosas pra lemanja>. Aceso em: 22 abr. 2017.
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que, ao “viver” os mitos, sai-se do tempo profano, cronoldgico, ingressando num
tempo qualitativamente diferente, um tempo “sagrado”, a0 mesmo tempo primor-
dial e indefinidamente recuperavel. (ELIADE, 2016, p. 21).

As dimensoes de tempo/espago do concreto vivido se transmutam e as suas fron-
teiras se dissipam, permitindo a posse pelo transe meditnico da filha (o) da Orixa. A
transi¢ao entre as dimensdes do concreto e do sagrado, se ¢ que possivel nomear assim,
se completa pela indiferenciacdo da temporalidade da incorporagédo. A realidade vivida
esta em suspensdo em outra dimensdo: a espiritual e simbdlica.

3 Movimento Intermindvel: O Sensivel, O Poético E A Razdo

A separacio irreal entre o sério, o intelectual, o académico e o senso comum, a vivén-
cia, o poético (ver a obra e citar), ¢ uma posigdo epistemologica. Esse lugar idealizado
escolhido por alguns e por muito de nés, muitas vezes, dada a formacéao, nesse mundo
moderno e incrustagao desse modo de operar o pensamento, porém o imagindrio grita
entre os que persistem firmemente em mostra-los, brota feito olho d’agua, incontrolavel,
se derramando pelas frestas impossiveis de calafetar. O imaginario irrompe a vida dos
homens e das mulheres, o principio ancestral pulsa fulgurante nas células ainda que ne-
gado. Através do sonho, por exemplo, é possivel acessar e interpretar a realidade vivida
pelos homens em sociedade.

Em que pese que, a primeira vista, um sonho néo caiba no lugar da teoria, segundo
os ditames da ciéncia moderna, foi encontrado, em Castoriadis (1987, p. 227), o suporte
para fazé-lo quando afirma: “porque ndo comecar com um sonho como instincia para-
digmatica?”

O homem nio nos interessa apenas porque somos homens. O homem deve nos
interessar porque, dado tudo o que sabemos, o fantdstico né de questdes ligadas
a existéncia do homem e ao tipo ontoldgico de ser por ele representado nio é re-
dutivel a fisica ou a biologia. Se me for permitido dizer algo que, a meu ver, ndo ¢é
apenas um gracejo, eu diria que chegou a hora, talvez de inverter o procedimento
tradicional. Em vez de tentar descobrir em que medida é possivel explicar o que
sucede a0 homem por meio da fisica e da biologia e, por exemplo, prosseguir su-
pondo que uma ideia, um mito, um sonho nio sio nada mais que resultados epife-
nomenais de um certo estado do sistema nervoso que seria, por sua vez, redutivel
a, digamos, um certo arranjo de elétrons, poderiamos talvez tentar, com finalida-
des heuristicas, inverter o procedimento. Todos se recordam que, quase sempre, 0s
fildsofos comegam dizendo: “quero saber o que é o SER, o que ¢ a realidade. Ora,
eis aqui minha lembranca de meu sonho da noite passada: o que é que ele me exibe
como tragos caracteristicos de um ser real?” Nenhum filésofo principia dizendo:
“seja o Requiem de Mosart como paradigma do Ser; comecemos por aqui” Por que
ndo poderiamos comegar postulando um sonho, um poema, uma sinfonia como
instancias paradigmaticas da plenitude do Ser, e considerar o mundo fisico como
um modelo deficiente do Ser — em vez de ver as coisas de maneira inversa, em vez
de ver, no mundo imagindrio (isto é, humano) de existéncia, um modo de ser dife-
rente ou secundario?” (CASTORIADIS, 1987, p.227-228, grifos do autor).
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Maffesoli (1998) também fundamenta a ideia, ao dizer que “nada é mais objetivo que
o sonho™:

Sabe-se, de priscas memdrias, que nada é mais objetivo que o sonho. Sua elucida-
¢do tomou formas multiplas e diversas, mas das “chaves dos sonhos” a interpreta-
¢do cientifica da psicanalise, passando pelos augurios ou os xamas dos primitivos,
ndo ha, diga-se o que se disser, diferencas dignas de nota. De fato, o imaterial, o
espiritual, a energia da alma, se ndo sdo mais fortes, sdo a0 menos complementares
do material em suas diversas modulagoes. Trata-se de uma constante nas historias
humanas, algo como uma estrutura antropolégica. Ocorre que esta pode, confor-
me a época, exercer um papel mais ou menos importante. E se, durante a moder-
nidade, o principio de realidade foi, na pratica essencialmente econémico, politico,
se, na teoria, ele se traduziu em sistemas conceituais, nacionalistas, estatisticos, é
de se crer que hoje em dia 0 mesmo ndo mais se da. O onirico excede a esfera do
privado e se estende, amplamente, em numerosos dominios do corpo social. [...]
Transfiguracao de um mundo politico e econdmico em um mundo imaginal [...]
e é em fungdo disso que se pode compreender a necessidade instrumental da me-
tafora. Compreendé-la como uma alavanca metodolédgica. (MAFFESOLI, 1998, p.
155-156).

Nio ¢ suficiente mais, como lembra Maffesoli (1998), render-se a exigéncia platd-
nica de elevar o sensivel ao inteligivel, visto que a vida impulsiona a busca da relagao
ecoldgica, por assim dizer entre afeto e intelecto, dai a necessidade de que as Vozes do
Mar, vocalizadas na vivéncia e no senso comum, negados na modernidade, guardarem
o mesmo status que a cientificidade, que os demais autores reconhecidos e legitimados
academicamente. Aquilo que ele chama “o sim” a tudo que vive, que pulsa nas relagoes
sociais, carregando ai o “programa da incerteza’, do desconhecido, do imaginado, do que
ndo ¢ dado, o imprevisivel,

[...] pois, mesmo ignorando onde vamos chegar, mesmo sabendo nos tributarios
da tormenta ou da calmaria, ndo é menos certo de que estamos a caminho, e que o
antigo mundo estd a tras de nds. Uma tal consciéncia ou quase-consciéncia coleti-
va ¢ inegavel, é vivida enquanto tal. (MAFFESOLI, 1998, p. 16).

Assim, o mito da Grande Iaba Geradora da Vida aduz a for¢ca da maternidade que
tudo cuida e que a tudo da um bom lugar, que preserva, guarda, reserva, conserva
e prevé. Assim como exibe a criagdo dos ritmos ou dos regimes da vida: dia e noite,
contragdo e expansio que — como a respiracdo — sdo necessarios para o equilibrio da
natureza, das coisas, das pessoas. E nos espagos entre tais regimes, ha as nuances, os
encontros, o que faz, com que a existéncia nao seja apenas dual, mas multipla e faz,
portanto, tudo ser o que é.

A realidade desse mito ensina também sobre uma maternidade que repreende, ini-
cialmente com seus clamores, mas que diante da atitude de negacao e descumprimento
de seus pedidos, reage impulsiva e duramente. Esse modelo sendo reconhecido, reatua-
lizado e partilhado no grupo social, contribui para uma filha de Iemanja ser (re) conhe-
cida como tal no terreiro e fora dele pelo povo de Santo.
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Diante do mar, apreciando sua evolugao silenciosa ou bravia, seus ruidos falam mui-
tas vozes de modo intenso a alma; eles misturam temporalidades distintas, tempos miti-
cos e/ou cronologicos registram a sensibilidade das filhas da rainha. As saias de Iemanja
vivem no imaginario de Vozes do Mar com uma forga irresistivel, a despeito de poderem
ser recusadas e ndo conhecidas, conforme ja apresentado por Dandalunda: a menina
sem uma boa referéncia de mae que a Mae resolve colocar debaixo da sua saia, “a ondo-
na”. E é por isso, que a despeito de toda a formagao positivista, seus corpos se asserenam
diante das ondas célidas e/ou estremecem com o ruidoso som delas em formagido ou
quebrando na praia. Vivas de alguma forma na teia invisivel de seus imaginarios, as Saias
de Iemanja sempre estiveram e guiaram os seus modos de ser e estar no mundo.

Segundo Ferreira (1994/95, p. 117), Lotmam define a cultura como um “um feixe
de sistemas semidticos (linguagens) formalizados historicamente e que pode assumir a
forma de uma hierarquia ou uma simbiose de sistemas autonomos”. Porém, avanga em

afirmar a relacdo intima entre cultura e memoria, memoria e cultura:

Traduzir um certo setor da realidade em linguagem, transforma-la num texto, isto
¢, numa informagao codificada de um certo modo, introduzir esta informagio na
memoria coletiva é para ele um ponto fundamental. Num crescendo vai nos infor-
mando que cultura é informagéo, codifica¢io, transmissiao, memoria, e conclui, de
forma a ndo deixar lapsos: somente aquilo que foi traduzido num sistema de signos
pode vir a ser patrimonio da memoria. (FERREIRA, 1994-5, p. 117).

A transformacao das experiéncias sensiveis de filhas (0) de Santo, cuja coroa perten-
ce a Orixd Mée em narrativa (um texto, uma codificacido inexata) e estas, por sua vez,
em analise/apreciacdo numa dissertagao (outro texto, outra codifica¢ao inexata), requer
perfazer o caminho, apontado pela leitura de Ferreira (1994-5), a respeito dos pressu-
postos de Lotmam sobre cultura: informagéo, codificagao, transmissao e memoria.

Cada uma dessas tarefas quer das Vozes do Mar, ou das autoras, se colocam a servico
de uma tradugao de um sistema de signos. Uma tradugao possivel do vivido pelo sensi-
vel e pelo inteligivel — que cria potenciais patrimonios memoriais e também ¢é criado sob
o efeito de outros. Aqui se revela também um movimento maritimo perene de ligagdo e
renovagao, intimos entre memdria e cultura, expressio uma da outra.

Ainda que saiba que este trabalho de tradi¢ao ora apresentado reduz ou ndo con-
templa o fendmeno ou a experiéncia espiritual, a vivéncia sagrada e o proprio sagrado,
considerando sua vasta complexidade, cujo propdsito, ao elucidar algumas de suas di-

mensdes, é fazé-lo cognoscivel para nos.
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