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Resumo: No Candomblé, a musicalidade, a festa e a danca para os orixds sdo necessarias
para a comunicacio entre o mundo visivel e o invisivel. Na Bahia, lemanj4, tida e considerada
mie das Aguas salgadas pelos fiéis e adeptos das religies de matriz africana, tem suas
celebragoes realizadas no dia dois de fevereiro. Objetiva-se, portanto, apresentar um didlogo
entre os estudos referentes as imagens arquetipicas de Ilemanja como uma das grandes méaes
do pantedo africano e as observacées das celebracoes dedicadas a orixa na cidade de I1héus —
Bahia obtidas através das nossas pesquisas e vivéncias junto ao povo de terreiro.

Palavras-chave: Candomblé; Festa; Iemanja.

Abstract: In Candomblé, the music, the festivities and the dancing dedicated to the Orixas
are necessary to conect the visible and the invisible worlds. In Bahia, state of Brazil, lemanja,
the divinity of the seas, is celebrated on February the 2nd among the Candomblés
practitioners. That said, this papper aims to present a dialog between the studies about the
archetype images of Iemanja as one of the greatest mothers in the African antheon and the
observations of the festivities dadicated to the Orixa in I1héus, Bahia, Brazil, obtained by our
researches and experiences in the Candomblé communities.

Keywords: Candomblé; Festivity; lemanja.

Laura Maria da Silva, conhecida pelo povo de terreiro como Sandoia, dedicou
grande parte da sua vida ao seu propodsito junto aos orixas, e ao cuidado com os seus
filhos de santo e a comunidade do bairro do Pontal, em Ilhéus, Bahia. Parte desse
propodsito envolvia uma importante tarefa deixada pela sua mae de santo, Dona Percilia,
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popularmente chamada de Malungo Monaco: dar continuidade aos festejos dedicados a
Iemanja no dia 2 de fevereiro, missao essa que Dona Laura cumpriu com extrema
dedicacao até quando lhe foi possivel.

Em marco de 2021, Dona Laura deixou o mundo material em decorréncia da
COVID-19 e se tornou uma ancestral. No dia 2 de fevereiro de 2022, por conta do
distanciamento social imposto pela pandemia e da passagem de Sandoia - onde se
ouviam os atabaques ouve-se um siléncio que pode representar o desaparecimento do
Candomblé no Pontal e, consequentemente, da tradicional festa de Iemanja na
localidade.

A histéria de vida de Dona Laura e a sua forte atuacio a frente do Terreiro Guania
de Oi4, assim como a de outras liderancas, foram registradas pelas pesquisas dos trés
autores deste trabalho, todos com um olhar sensivel para as narrativas que constituem
a tradicao e a historia do povo de terreiro na regiao Sul da Bahia, que é justamente o
lugar de onde escrevemos. Portanto, o objetivo central desse artigo é apresentar um
dialogo entre os estudos referentes as imagens arquetipicas de lemanja como uma das
grandes maes do panteao africano e as observacoes das celebracoes dedicadas a orixa na
cidade de I1héus — Bahia obtidas através das nossas pesquisas e vivéncias junto ao povo
de terreiro.

As imagens arquetipicas de Iemanja

Na diaspora africana, a linearidade histérico-cultural que habitou, durante muito
tempo, o imaginario de conceitos como pertencimento, identidade e geografia, é, talvez,
um aspecto intrigante. Se pensarmos o quanto esgotadas se tornaram as explicagoes
sobre as relacgoes entre lugar, posi¢ao e consciéncia, estas nao dao conta da ruptura com
o territorio, aspecto determinante da identidade até entao. Gilroy (2001, p.13) observa
que as culturas do Atlantico negro

[...] criaram veiculos de consolacdo através da mediacdo do sofrimento. Elas
especificam formas estéticas e contra-estéticas e uma distinta dramaturgia de
recordacao que, caracteristicamente, separam genealogia da geografia, e o ato de
lidar com o de pertencer.

A diaspora sugeriu modos diferentes de ser, fornecendo outras compreensoes
sobre a solidariedade, a semelhanca e as relacoes de parentesco. Formas de
agenciamentos micro-politicos que transversalizam culturas, movimentos de resisténcia
e de transformacéo, entre outros processos visiveis, em uma escala mais generalizante.
A pluralidade produzida no Brasil supera a condi¢do de lamentacao social que subjaz a
separacao forcada, a brutalidade, a perda: consequéncias do exilio. Para Gilroy “[...] a
alienagdo natal e o estranhamento cultural sdo capazes de conferir criatividade e de
gerar prazer, assim como de acabar com a ansiedade em relacao a coeréncia da racga ou
da nacao e a estabilidade de uma imaginaria base étnica” (2001, p. 20).

Em tal sentido, os aspectos que a diaspora nos apresenta sdo multiplos. No Brasil,
a acao do colonizador europeu frente as culturas indigenas explica porque cultos como o
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da Iara, e de tantos outros rituais indigenas, ndo encontraram expressao na sociedade
mais ampla, e sido tratados hoje, como parte do folclore brasileiro, completamente
despojados de seu mythos, isto é, de todo o seu valor religioso e metafisico. O mesmo nao
se pode dizer sobre os cultos africanos. A condi¢ao de escravo forjou a memoria da terra
mae, alimentando, significativamente, o legado religioso que, ainda hoje, circula nos
terreiros e espraia-se pela sociedade geral: a crenca de que a vida é o bem supremo. Essa
forma de conceber a vida, totalmente diferente da tradi¢do crista, se faz presente no
Brasil através dos ritos, estes, forjados segundo temas miticos preexistentes. Dai, dizer-
se que o mito é anterior ao rito. Bastide (1971) afirma que o mito é, primitivamente,
uma tentativa de explicagao dos fenomenos da natureza, uma primeira cosmogonia, um
modelo exemplar para toda espécie de criacao.

O nome Iemanja em sua forma abrasileirada se refere a Yemoja, orixa dos Egba,
povo que vivia entre as cidades de Ifé e Ibadan até o final do século XVIII, e cuja cidade
era cortada pelo rio Yemoja. O nome Yemoja, entretanto, deriva de Yeyé omo eja (mae
cujos filhos sao peixes). Os Egba sao levados, por conta das guerras entre as nacgoes
lorubas no inicio do século XIX, a emigrar para Abeokuta e la estando o rio Ogum passa
a ser a nova morada de Yemonja em Africa (VERGER,1981).

O culto a Iemanja, denominada ainda, Kaia, Kaiala, na tradi¢do angola, Aziri
Tobossi, no jeje, em sua recriacdo na diaspora negra, é, sem duvida, um dos mais
celebrados no Brasil, estendendo-se dos terreiros do interior do continente para o mar.
Em diferentes datas, a exemplo de dois de fevereiro, na Bahia; a virada de 31 de
dezembro para 1.° de janeiro, no Rio de Janeiro e o dia 8 de dezembro, em varias outras
localidades, seu ritual é rememorado, repetindo-se, dessa forma, o fato ocorrido no
tempo primordial, e assim, prolongando sua cosmogonia. Conforme Mircea Eliade, “[...]
o mundo é assim, simbolicamente refeito, a recapitulacao através do canto e da danca,
é, simultaneamente, uma rememoracio e uma reatualizacio ritual dos eventos miticos
essenciais ocorridos desde a criacao” (2006, p.27).

A presenca destes mitos, no entanto, requer uma reflexdo mais apurada. Seu culto
em solo brasileiro prescindiu de transformacoes e adaptacoes e, embora se conserve
ainda nos terreiros sua saudacao conforme o continente africano de origem, Odoiya, que
significa mae do rio, Iemanja é a rainha do mar, das aguas salgadas, cujos filhos sao
peixes tal qual o sao no rio.

No Brasil, Iemanja é tida e considerada mae das aguas salgadas pelos fiéis e
adeptos das religidoes de matriz africana. Ela é, portanto, imagem arquetipica da grande
mae, de seios fartos, cujas imagens se encontram representadas nos mitos.

Jung, ao buscar a presenca dos arquétipos nas diversas civilizagoes, afirma:

Archetypus é uma perifrase explicativa do termo idéia no sentido platénico. Para
aquilo que nos ocupa, a denominacao é precisa e de grande ajuda, pois nos diz
que, no concernente aos contetdos do inconsciente coletivo, estamos tratando de
tipos arcaicos — ou melhor — primordiais, isto é, de imagens universais que
existiram desde os tempos mais remotos. [...] o arquétipo representa
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essencialmente um conteddo inconsciente, o qual se modifica através de sua
conscientizacdo e percepcdo, assumindo matizes que variam de acordo com a
consciéncia individual na qual se manifesta (JUNG, 2008, p.16-17).

Ainda, segundo Jung, o arquétipo se configura numa matriz abstrata, energética,
forjada a partir de valores universais pelos homens em sua existéncia terrena
(POVOAS, 2007). Assim, explica-se a constante imagem da Grande-Mae em diversas
culturas e épocas distintas. No Brasil, a presenca desta Grande-Mae se deu através de
imagens arquetipicas multiplas representadas pelos matizes culturais indigenas,
africanos e europeus. Tal aspecto contribuiu para a forja de um culto plural que nao
necessariamente correspondesse a imagem arquetipica africana.

Os povos, os mais diversos, sempre construiram imagens arquetipicas da grande
mae. Ela se configura como a mae ancestral, espiritual. No caso brasileiro, duas imagens
coabitam: Nossa Senhora, dos catélicos, e Ilemanja, dos cultos afro-brasileiros. Parte da
populacao cultua apenas Nossa Senhora; parte cultua lemanja e uma outra parte cultua
ambas as imagens que se fundem em numa s6. Isso acontece porque a arquetipologia
social esta no inconsciente popular, embora as imagens arquetipicas sejam elaboradas
com retalhos dos imaginarios das etnias em contato (POVOAS, 2007).

No sentido de melhor fornecer elementos a nossa reflexdo, situaremos alguns
aspectos, distintos e/ou semelhantes, do culto a Iemanja nos dois continentes.

Em Africa, seu culto era realizado as margens do rio Ogum. Iemanja é, portanto,
divindade das aguas doces e ninfa do rio Ogum, tendo, primordialmente, sido cultuada
pelos ebas (egbds) no rio Yemoja (VERGER,1981; VALLADO, 2008). As guerras como ja
dito anteriormente, resultou numa expansao dos ebds e, consequentemente, de sua
cultura e, assim, seu culto é levado para a Abeocutd, bem como para os demais povoados
ao longo do rio Ogum, estando diretamente a ele associado. No decorrer do tempo, seu
culto estendeu-se a quase totalidade do territorio iorubano. Conforme Vallado,

Iemanja esta associada aos rios e suas desembocaduras, a fertilidade das
mulheres, a maternidade e principalmente ao processo de cria¢do do mundo e da
continuidade da vida. Seu culto original a associa ao plantio e colheita dos
inhames e coleta dos peixes, donde seu nome Yemoja (Yeye Omo Eja), Mae dos
filhos peixes, divindade regente da pesca (VALLADO, 2008, p.25).

Imagens arquetipicas de Iemanja, a grande mae de varios povos africanos, sao
concebidas simbolicamente, através de uma escultura feminina de estrutura larga, cujos
seios fartos se encontram apoiados nas maos. Na cabeca, possuil uma cuia onde carrega
seus objetos sagrados, portadores de sua energia e forca, seu axé. O poder do feminino é
exaltado, sintetizado, segundo Augras, “por um termo coletivo, awon Iyd wa “nossas
maes” (1981, p. 15). Desde os primoérdios, Iemanja ocupou lugar de destaque entre as
divindades também cultuadas como as grandes maes, aquelas também chamadas de
maes ancestrais.
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Simbolicamente, penas e escamas fazem uma alusdo a infinidades de
descendentes que estdo implicitamente no corpo materno, que €, simultaneamente,
fonte de calor e de vida. Esse poder, considerado secreto esta escondido no corpo da mae,
sua casa e morada (VALLADO, 2008). A inteireza da grande mae torna seu poder
assustador. Segundo Cunha “[...] Ela é matriz primeira da qual surge toda criagao”
(1994, p.6). Portanto, mae de todos e, por isso, inteiramente sacralizada. Seu poder e
beleza relacionam-se ao segredo da criacdo. Ela basta a si prépria.

Ela é o poder em si, tem tudo dentro de seu ser. Ela pode tudo. Ela é um ser auto-
suficiente, esférico, contendo todas as oposicées dentro de si. Awon Iyd wa séo
andréginas, elas tém em si o0 Bem e o Mal, dentro delas tém a feiticaria e a
antifeiticaria, elas tém absolutamente tudo, sdo perfeitas (CUNHA, 1984, p.8).

Os tracos essenciais do arquétipo materno podem ter um sentido “positivo” ou
“negativo”’, podendo sua imagem mudar substancialmente a partir da experiéncia, da
pratica individual. De maneira geral, os atributos do arquétipo materno consistem
basicamente, segundo Jung,

[...] na magica autoridade do feminino; na sabedoria e na elevacéo do espiritual

além da razdo; o bondoso, o que cuida, o que sustenta, o que proporciona as
condicoes de crescimento, fertilidade e alimento; o lugar da transformacao
magica; do renascimento; o instinto e o impulso favoraveis; o secreto, o oculto, o
obscuro, o abissal, o mundo dos mortos, o devorador, sedutor e venenoso, o
apavorante e fatal (2008, p.92).

A exaltacdo da sabedoria, fecundidade e criacdo dos filhos, entretanto, nao
esgotam o sentido da sexualidade feminina, desdobrando-se a imagem da mée, também,
no sentido da esposa e amante, possuidora de uma libido exigente e, tal como seu
parceiro, pode vir a ter uma intensa vida amorosa.

Se na Africa Iemanja estava associada a um acidente geografico especifico, o rio
Ogum, no Brasil, tal associacao foi rompida e seu culto se generalizou, ganhando o mar,
as aguas salgadas.

Se por um lado Iemanja se expandiu e se generalizou, por outro, fol essa mesma
expansio, atrelada as imagens arquetipicas das aguas, responsavel por forjar uma
variedade de qualidades de Iemanjas no Brasil. As imagens da agua, que habitam o
1Imaginario social, sdo imagens que, segundo Bachelard, “[...] nés vivemos ainda, vivemo-
la[s] sinteticamente em sua complexidade primordial, dando-lhes muitas vezes a nossa
adesdo irracional” (2002, p.8).

A imagem arquetipica de Iemanja, entretanto, se configurou em meio a um
processo de condensacio do feminino e de sublimacio da sexualidade. Podemos inferir,
todavia, nos mitos que ainda hoje circulam nos candomblés tradicionais, diversos
aspectos da sexualidade feminina atuando como totalidade. A grande mée é a
personificacdo da agua e as imagens substanciais da agua, préprias da esséncia do
pensamento das aguas, fornecem a possibilidade de metamorfose das formas e
substancias. Assim, temos imagens substanciais que, relacionadas a imaginacgao
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material, fornecerdao outras: aguas claras, profundas, turbulentas, calmas, escuras,
verdes, azuis, infinitas, transitérias, doces, salgadas etc.

Ha que se considerar, ainda, o processo de “moralizacdo” acentuado a que foi
submetida Iemanja, quando de sua sincretizacdo com o catolicismo, na imagem da
Imaculada Concei¢ao, como bem chamou a atencao Bastide. A pluralidade de seus mitos,
todavia, mantém viva as caracteristicas das maes ancestrais em sua completude no
candomblé, assumindo, dessa maneira, diversos aspectos da sexualidade feminina como
totalidade. Até mesmo a questao do incesto, fator de ruptura total, que se constitui no
maior dos tabus em todas as culturas conhecidas, também faz parte da mitologia de
Iemanja conservada no Brasil. Embora tal proibicdo seja considerada por algumas
correntes de estudiosos como o grande principio organizador da sociedade, em referéncia
a Iemanja, o tabu é rompido. E de largo conhecimento no Brasil, recontado sem pudor,
o itan! em que Orungan, filho de Iemanja, possui a propria mae e, de tal incesto, nascem
orixas?.

Temos, aqui, marcadamente um aspecto que diferencia as imagens arquetipicas
de Iemanja, uma vez que a umbanda, ao buscar uma aproximacao por similitude entre
ela e a Imaculada Conceicdo, despojou seus aspectos mais explicitamente sexuais, 1sto
é, ainda que apresente tracos sedutores, perdeu qualquer caracteristica concreta que
possa aludir a uma mulher real. Neste sentido, “o mito sobre o nascimento dos principais
orixas saindo do ventre de Iemanja que se abre (...) choca a mentalidade mais puritana
do negro brasileiro de hoje” (AUGRAS, 2000, p.26). Sobre isso, Vallado constata que
“l...] E, portanto, na umbanda que Iemanja, como mae, teve sua elaboracdo mais
proxima das concepgoes da sociedade brasileira inclusiva, ou seja, da sociedade branca”
(2008, p. 38).

Por outro lado, ela sempre é associada aos filhos-peixes, da qual se constitui mae
veneravel. Peixes de metal pendendo em correntes compdem sua vestimenta e
reafirmam assim, seu atributo primordial. Além disso, seu pluralismo apresenta
imagens arquetipicas de sensualidade e poder magico, atributos esses, marginais ao
catolicismo. Pévoas, em estudo anterior, realiza uma sintese significativa sobre essa
grande mae afirmando,

Iemanja abarca a diversidade do povo brasileiro em sua pluralidade étnica e em
sua diversidade cultural. Calcada num modelo nago, essa imagem arquetipica
da Grande Mae, gestada no imaginario brasileiro, superou toda a opressdo do
sistema escravocrata. E o que a principio expressava apenas uma imagem nago
alargou-se no abrasileiramento, na expressao da pluralidade de culturas, etnias
e dominios (2007, p. 221).

Este aspecto, de certo, lanca luzes sobre as variadas formas de contato com a
grande mae, cujo dominio se estende mar adentro, atribuindo-lhe o titulo de Rainha do
Mar. Constata-se, claramente, um nimero cada vez maior de adeptos, simpatizantes e

! Histéria; qualquer histéria. Mais especificamente, histéria do sistema oracular jeje-naé.
2 Orungan nasceu da unifo de Aganju (terra firme) e Ilemanj4 (as dguas) (VALLADO, p. 19).
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curiosos presentes nos rituais que se estendem na quase totalidade do litoral brasileiro
que possui 7.491 km de extensdo. Se tal ocorréncia nao for por fé, sera ao menos pelo
desejo e emocao da participacao coletiva, que rompe com o cotidiano, reafirmando a
relevancia da festa e gerando uma expectativa coletiva, com momentos excepcionais que
permitem um escape da vida cotidiana. Assim, o sagrado se coloca e interage com
diversos grupos sociais, independente da religido professada por eles e, neste caso
especifico, torna possivel compreender Iemanja como orixa mais popular do Brasil.

Conforme Nina Rodrigues, “o culto a Iemanja chegou ao Brasil pelas maos dos
ebds. Depois dos 0yds e dos ijexds, este povo também pertencente ao grupo nago, chegou
principalmente na Bahia, em fins do século XVIII até quase metade do século XIX”
(2004, p. 105). Alguns mitos em que Ilemanja é protagonista ilustram o que afirma Nina
Rodrigues. Um deles conta que Iemanja era amante de Orumild, de quem teve Ifd, o
oraculo, e de Orania, o fundador de Oyé. Sob o nome de Ya Massé e unida a Oraniad,
Iniciou a dinastia sagrada dos primeiros reis de Oyo.

A fundacao dos grandes terreiros tradicionais de Salvador est4, de alguma forma,
relacionada aos mitos de Iemanja, a exemplo do Gantois, Ilé Iya Omin Axé Iya Massé,
casa da méae d’agua. A tradicdo do Engenho Velho refere-se a narrativa em que Ogiydn
(Oxala novo) atravessou o Atlantico, vindo para ca, montado em um tronco de arvore.
Quando se encontrava nas aguas do mar, encontrou Yemaojd Ogunté. Durante a viagem,
nasceu um filho deles, Ogunjd. E foi assim que aqui chegaram (BARROS, 1983). Esse
mito sugere uma das formas imigratoérias da grande mae para o Brasil.

O caldeamento sociocultural ocorrido na diaspora indica, ainda, uma outra
contribuicdo para o rito a Iemanja. Trata-se do banquete de Quianda, que Camara
Cascudo (2001) descreveu como sereia maritima que vive nas aguas salgadas, ao redor
da ilha de Luanda e por toda a orla do Atlantico angolano. Quianda assume a forma
humana, sempre negra, ou de um peixe grande e brilhante, que ainda é vista como uma
sombra ou um ente sensivel, mas invisivel. Tal configuracdo nao se identifica com as
representacoes feitas nos peji dos Candomblés do Brasil, especificamente, em Salvador
e IThéus, uma mulher branca de olhos azuis, cujos cabelos sao lisos e longos, com a cauda
de peixe, caracteristica das sereias do mediterraneo.

O que aproxima o culto de Quianda ao de Iemanja, Kaia, é a entrega dos presentes
ao mar, a “comida” da entidade e dos adeptos, o habito de alimentar a entidade e aqueles
inseridos em seu ritual. Acrescenta-se a 1sso a crenca em uma entidade que tem o
dominio dos mares, responsavel pela abundancia ou nao dos peixes, pelo alimento
advindo do mar. Ao mesmo tempo em que protege o homem do mar, é também a grande
mae que protege e alimenta seus filhos; a protetora dos pescadores que lhe rendem
homenagens a cada ano. Tanto os pescadores de Luanda quanto os de I1héus, na Bahia,
por exemplo, creem em sua forca e poder sobrenaturais.

As celebracoes a Iemanja em I1héus, Bahia
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No caso especifico de I1héus, a tradi¢do oral sobre a origem da festa3 faz mencéao a
duas liderancgas religiosas, seriam elas, na memoria de alguns babalorixas e ialorixas,
os precursores da festividade que hoje faz parte do calendario turistico oficial da cidade.
Aquela época, o cortejo na orla maritima e a entrega dos presentes eram feitos com
canoas. A primeira a fazer a entrega de presentes no bairro do Pontal, lado sul da cidade
de Ilhéus, foi D. Percilia, de dijina Malungo Monaco. Segundo a tradicao oral, ela
entregava o presente no dia dois de fevereiro, no Morro de Pernambuco, de canoa, no
inicio da década de 40, no século XX. Depois, fazia o samba de roda no barracio do
Terreiro de Luando, situado a Rua Cassimiro Costa, 109.

No lado Norte da cidade, a tradi¢ido oral remete ao falecido Pai Pedro, do Terreiro
de Odé, como o babalorixa que fez pela primeira vez, a entrega de presentes no dia dois
de fevereiro. Conforme D. Percilia procedia, Pai Pedro saia do bairro do Malhado de
canoa, e vinha contornando a costa, até a Catedral de Sao Sebastido, entrando na baia
do Pontal.

Independentemente dos rituais internos realizados pelos terreiros, as festividades
publicas, como hoje se apresentam, foram inseridas no calendario turistico da cidade,
no ano de 1974, quando a responsavel pelo Terreiro de Umbanda Sultdo das Matas, D.
Carmosina, realizou, pela primeira vez, a festa com caracteristicas e formas de uma
grande festa de largo, em frente a Catedral de Sao Sebastido. Com o passar do tempo, o
ritual passou a ser realizado em trés pontos distintos da cidade: na praia da Maramata,
no bairro do Pontal; na praia do Cristo, na Avenida Dois de julho e na Praga D. Eduardo,
em frente a Catedral de Sao Sebastido. Esses dois ultimos pontos estao localizados no
centro da cidade. Nesse contexto, destacamos alguns aspectos locais na producao dos
contornos que diferenciam a festa do Pontal das demais realizadas.

A festa, na Maramata, era realizada por D. Laura, conhecida no bairro do Pontal
por Sandoia, em parceria com a Colonia de Pesca Z-19 e com a Secretaria de Turismo da
Cidade, ela promovia os festejos que culminavam com a entrega dos presentes na Boca
da Barra, limite entre a baia e o alto mar. Sao varios balaios, entre eles, um feito pelos
pescadores da Colonia. Dona Laura se manteve ha mais de duas décadas na organizacao
dos festejos. Os seus relatos dao conta que Mae Percilia deu inicio as celebracoes a
Iemanja no Pontal e, apds o seu falecimento, Dona Jaci, sua filha de santo - Caloia, e
Dona Laura deram continuidade. Apds a morte de Dona Jaci e Caloia, Dona Laura ficou
responsavel pela festa.

Em entrevista, Dona Laura demonstrou sua disposicdo e seu compromisso em
manter de pé a festa de Iemanja no Pontal: “[...] e sempre digo: s6 vou deixar no dia que
eu morrer. [...] Mas, enquanto eu bater com vida e satude, essa festa de Iemanja nao vai
cair nunca’. Essa expressao de um comprometimento, que durou até o fim da sua vida,

3 No periodo entre 2011 e 2014, a equipe do Ntcleo de Estudos Afro-Baianos Regionais da UESC — KAWE
acompanhou de perto a Festa de Iemanja na cidade de Ilhéus. Tal atividade englobou filmagens e
entrevistas com as liderancas do Candomblé, responsaveis pela realizagio da festa, com o poder publico
e com o publico em geral, moradores do bairro do Pontal e do centro da cidade.
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nos mostra o quanto a festa fo1 importante para a Ialorixa e para o povo de terreiro do
Pontal, uma vez que a cooperacdo entre as casas de axé para a realizacdo da festa
demonstrava um crescimento até o inicio da pandemia de COVID-19, em 2020.

Cabe mencionar a histéria da forte presenca do povo de terreiro no bairro do Pontal
até as ultimas décadas do século XX. Essa forca se deu, primordialmente, por conta da
condicdo geografica do bairro até da construcio da ponte Lomanto Jtanior em 1966, que
impunha uma grande dificuldade de deslocamento até o centro da cidade. Tal condigao
dificultava as investidas policiais de repressio aos Candomblés na localidade. Apds a
construcdo da ponte, o bairro passou por um intenso processo de gentrificacdo, que
trouxe consigo a diminuicao significativa do nimero de terreiros na regiao4, restando
apenas dois (o Terreiro de Luando, fundado em 1942 e o Terreiro Guania de Oi4a, fundado
em 1979) até a morte de Dona Laura, que causou o encerramento das atividades do
Guania de Oia.

Figura 1: Momento da entrega do balaio contendo os presentes a lemanja no bairro do Pontal.
Fonte: Acervo do projeto de mapeamento dos terreiros da Bacia do Leste.

Atravessando a Baia do Pontal, na Praia do Cristo, localizada na Avenida Dois de
Julho, centro de Ilhéus, era armada uma tenda com a participacao de dois terreiros de
IThéus: o Terreiro I1é Axé Ballomi, do babalorixa Antonio Santos Santana, conhecido por
Toninho de Aritagua, e o Terreiro de Oxala, da Ialorixd Wanderlina Andrade Bonfim -
conhecida por D. Dedé ou pelo povo do terreiro por Oia Quibenci — que vinha de barco
partindo da Ponta da Pedra, regido proxima ao bairro Princesa Isabel, onde se localiza
o terreiro. Tanto na Maramata quanto na Praia do Cristo, observava-se a presenca de
terreiros de outras cidades, a exemplo de Coaraci, Buerarema, Ipiat, Itabuna, entre

* Amim (2009), também a partir dos relatos de Dona Laura, traca um mapeamento das casas de matriz
africana, incluindo Candomblé e Umbanda, que se mantinham na regido localizada entre o Pontal e a
Barreira no periodo anterior a década de 1960 e identifica um total de 8 terreiros.
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outras, que buscam o mar para cultuar a mae das aguas. Na Catedral, a festa se
desenvolvia com banhos e toques do terreiro de Umbanda Sultdo das Matas.

O cortejo, no mar, fazia o seguinte percurso: primeiro, saiam os barcos da Colonia
de Pesca Z-19 e atracavam na praia da Maramata, momento em que os balaios, os
Orixas, os ogans e outros filhos de santo de Sandoia embarcavam para o cortejo; depois,
os barcos se dirigem para a Praia do Cristo, e 14 encontravam com os trés barcos ja
carregados de balaios e com os representantes dos terreiros de D. Dedé, de Toninho de
Aritagua e de D. Carmosina; em seguida o cortejo seguia até a ponte do Pontal e
retornava ao som dos atabaques e fogos, até a Boca da Barra, onde os ogans
mergulhavam no mar, para entregar os balaios carregados de presentes. Eram flores,
perfumes, sabonetes, espelhos, batons, bonecas, lacos de fita, bijuterias, peixes, frutas e
champanhe. Por dltimo, os barcos retornam cada um para o seu local.
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Figura 2: Laura Maria da Silva, conhecida como Sandoid, dangando no barracio montado para festa de lemanja na
Maramata, Pontal.
Fonte: Acervo do projeto de mapeamento dos terreiros da Bacia do Leste.

A festa no Pontal prosseguia no ritmo do Samba de Treta, grupo de samba de roda
de raiz, do terreiro de Oxagrian. A participacio popular na festa do Pontal era efetiva.
Percebe-se uma integracdo da comunidade do Pontal, desde a ornamentacao da tenda
armada na praia da Maramata, até a participagéo no desenrolar do ritual, que se inicia
pela manha, com banhos de amaci. A tarde, os Orixas, lemanja, Oxum e Ogum Marinho,
sao recebidos ao som de atabaques e palmas, com fogos de artificio. O samba de roda
adentra a noite, terminando a festa por volta das 22 horas. Na praia do Cristo e na
Catedral, a festa tinha continuidade ao som do trio elétrico.

No entorno da festa do Pontal, varios ambulantes armavam suas barracas para

vender comidas e bebidas. O acarajé e o abara eram vendidos por adeptos do candomblé.
Na tenda, onde ocorria o xiré, em que ao som da musica e dos atabaques, os orixas
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dangavam junto aos babalorixas, ialorixas e filhos de santo de terreiros de Ilhéus e de
outras cidades, a bebida alcodlica ndo era permitida. Nas festividades do centro da
cidade, porém, a participacdo da comunidade local era diminuta, acentuando-se a
presenca de turistas.

Figura 3: Festa que retne o povo de terreiro em frente a Catedral de Sao Sebastido, centro de Ilhéus.
Fonte: Acervo do projeto de mapeamento dos terreiros da Bacia do Leste.

A partir de um olhar mais sensivel sobre o festejo fica nitido que, mesmo sendo
sincretizada com Nossa Senhora da Conceicdo, na festa do dia 2 de fevereiro é
Iemanja/Kaia que esta em proeminéncia nas cangoes, nos pedidos e nos presentes,
enfim, na totalidade do culto. Iemanjas e Kaias dancam ao som dos toques do angola
(congo, cabula e barravento).

Outro aspecto, que reforca um possivel vinculo da festa com Salvador, diz respeito
a origem da festa em Ilhéus, cuja datacao se refere ao ano de 1974, quando a zeladora
do Terreiro de Umbanda Sultao das Matas, D. Carmosina, realiza pela primeira vez a
festa na Praia do Cristo. A festa no Pontal organizada por Sandoia tera inicio 21 anos
mais tarde. De qualquer maneira, é uma manifestagdo recente se comparada a de
Salvador. A ressignificacao atribuida a essa divindade em Salvador e I1lhéus merece uma
maior investigacdo. A imagem africana ioruba da mulher negra, sustentando seus seios
abundantes e com o ventre em gestacio, se diferencia da imagem da sereia, expressada
hoje nos terreiros. De qualquer maneira, esse culto evidencia aspectos oriundos de
diferentes grupos culturais.

Algumas reflexoes

O povo negro trava historicamente uma intensa luta pela liberdade de dancar e
festejar suas divindades. Durante o periodo escravista, a populacao escravizada viu a
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necessidade de manter viva sua tradigdo ao mesmo tempo em que conquistava certo
espaco para a danca e celebracido aos orixas em meio a opressao escravista. Reis (1983)
demonstra como essa trajetoria de luta consolidou o que chamamos hoje de tradicao
afro-brasileira, deixando evidente que

[...] o escravo africano soube dancgar, cantar, criar novas instituigoes e relacées
religiosas e seculares, enganar seu senhor, as vezes enveneni-lo, defender sua
familia, sabotar a producgdo, fingir- se doente, fugir do engenho, lutar quando
possivel e acomodar-se quando conveniente. Esse verdadeiro malabarismo
histérico resultou na construcdo de uma cultura da didspora negra que se
caracteriza pelo otimismo, coragem, musicalidade e ousadia estética e politica
Incomparaveis no contexto da chamada Civilizacdo Ocidental (REIS, 1983. p.
107).

Na tradicdo do Candomblé ha uma estreita ligacdo entre a danca e a
espiritualidade. Essa ligacao foi herdada dos povos tradicionais africanos, portanto,
para o povo de terreiro, a musicalidade, a festa e a danca para os orixas sao necessarias
para a comunicac¢ao entre o mundo visivel e o invisivel. Ou seja, a festa de terreiro nao
¢é realizada apenas na perspectiva da socializacao que uma festa proporciona e a danca
nao tem apenas o intuito de mover o corpo a partir de um ritmo.

Sempre houve entrega de presentes as aguas em Ilhéus, sem festa de largo, no dia
de Iemanja. Alguns terreiros de significativa importancia na cidade, ainda hoje,
entregam o presente num unico dia as trés yabas das aguas, a saber: Nana (a mais velha
de todas, ligada aos mangues); lemanja (aguas salgadas) e Oxum (aguas doces). As datas
de entrega sao de acordo com o calendario litirgico de cada terreiro.

As liderancas de terreiros que iniciaram a festa dedicada as aguas, em Ilhéus,
foram Raquel Martiniana de Jesus, seguida por Malungo Monaco, Pai Pedro, Joana da
Rodagem e Benzinha de Nana Boroco. A festa realizada por essas liderangas nao incluia
festa de largo, embora muitos populares participassem delas. Essa tradi¢do remonta as
ligagbes que essas liderangas tinham com os terreiros de Salvador, onde a festa de
Iemanja no Rio Vermelho ja acontecia.

Tanto Malungo Monaco quanto Pai Pedro alargaram a festa do presente das aguas
com a participacdo de autoridades municipais e afluéncia de populares, numa nova
formatacgao, do que ocorria em outros pontos do Brasil, principalmente em Salvador
(origem das duas liderancgas), em um movimento que pretendia levar a tradi¢ao religiosa
que se encontrava dentro da porteira do terreiro para o ambito publico. Fica nitido que,
apesar de ser uma festa publica, tudo que é realizado no 2 de fevereiro é pensado
cuidadosamente pelo povo de terreiro e pelos pescadores que participam da celebracao,
uma vez que Iemanja é considerada a protetora dos pescadores, representando a
poténcia dos mares, articulando sua capacidade de suprir o renovo espiritual, os
alimentos e o sustento para essas duas comunidades tradicionais do Pontal.

O fato de no Pontal ter o samba de roda remete a tradicdo herdada por D. Laura
de sua mae de santo, Malungo Monaco, que introduziu o samba de roda no Pontal e no
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calendario oficial da cidade no dia Dois de julho, quando é comemorada a Independéncia
do Brasil na Bahia. O samba de roda esta ligado as tradigoes de festa e de diversao
dentro dos terreiros, ao mesmo tempo em que remonta a aspectos particulares da danca
de etnias africanas.

Cabe destacar também que — assim como em diversos lugares do Brasil - os
terreiros de Candomblé foram, certamente, uma das comunidades tradicionais mais
afetadas pelo processo de elitizacao do Pontal. Isso se deve a alguns fatores, dentre eles,
damos destaque aqui ao marcador racial, a intolerancia religiosa junto ao avanco das
religibes neopentecostais, a especulag¢ao imobiliaria e a modifica¢do da paisagem natural
do bairro em uma paisagem construida. Fatores que colocaram em jogo a permanéncia
do povo de terreiro na localidade nas dltimas cinco décadas.

O imaginario que sustenta a cultura de Ilhéus da origem as imagens arquetipicas
da grande mae, revestida de Iemanja. Isso ocorre porque ha varios imaginarios ainda
em plena atuacao, tendo em vista a formacao de uma etnia plural do povo de Ilhéus.
Assim, nao poderia faltar o arquétipo da grande mae configurado em imagens africanas.

Trasladado de Salvador para a regido Sul da Bahia, o culto as aguas foi
reformatado e adaptado as idiossincrasias do imaginario ilheense. Tal adaptacao chega
até o fato de, em uma das festas, mogas, em trajes de iemanja recriados pelos terreiros,
desfilarem nadando no mar, sustentadas por bodias salva-vidas, o que evidencia o fato de
que um mesmo imaginario produz diferentes manifestacoes num mesmo local.

Em suma, a festa de lemanja contribui nao apenas para o fortalecimento espiritual
do povo de santo, mas também para romper com a restricao do culto do Candomblé ao
ambiente fechado do terreiro, abrindo mais uma possibilidade de integracdo com a
comunidade e dando visibilidade ao culto de matriz africana.
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