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Resumo
Queiroga, L. C. (2015). Senhora das aguas e da cancado: lemanja na musica popular
brasileira. Dissertacdo de Mestrado, Programa de Pdés-graduacdo em Psicologia,

Universidade Federal de Minas Gerais.

Adotando como fonte de investigacdo o cancioneiro popular, este trabalho pretendeu
investigar como, ao longo da histéria da musica brasileira, a figura e aspectos da orixa
lemanjé foram transportados dos terreiros e incorporados como elementos da propria
cultura brasileira, tornando-se presentes nas letras de can¢des como algo habitual,
cotidiano. E sabido que as religibes afro-brasileiras se apresentam como poderoso
fator de resisténcia a dominacgdo cultural e de afirmacéo de identidades étnicas. Desde
seu inicio, as afro religides formaram-se em sincretismo com o catolicismo e em menor
proporcdo com religides indigenas. Por sua grande popularidade, e moldada pelo
sincretismo religioso, lemanjA pode ser considerada uma das principais
representantes dessas religides no pais. Por meio do sincretismo, sua figura se tornou
préxima das normas da sociedade brasileira e, assim, a Orixa foi aceita como genuina
representante da cultura nacional. Tomando por base a ideia de passagem do
conhecimento de um campo a outro, presente na Teoria das Representacfes Sociais,
pudemos visualizar os processos de ancoragem e de objetivacdo do elemento
lemanja na masica popular brasileira. Tentamos descrever como se estruturou essa
representacdo de lemanja no cancioneiro popular e como ela foi se moldando até
atingir a forma que tomou na atualidade. Para tanto, utilizamos a técnica da analise
tematica de contetdo. Um total de 193 musicas foi submetido a andlise, sendo criadas
83 categorias, que, agrupadas, formaram 21 grupos. A partir dai foi possivel tracar um
perfil da figura de lemanja representada nas cancdes. Apos perder algumas de suas

caracteristicas mitico-religiosas, transformar muitas e manter algumas, a Orixa se



insere no cancioneiro popular de maneira a se tornar natural e familiar. Em geral, é
possivel afirmar que as descricbes de lemanja nas musicas analisadas se
distanciaram da cosmoviséo religiosa e da mitologia. As variacdes ocorridas entre
1933 e 2014 contribuiram para a popularizacado de lemanja na cancao popular, e, ao
mesmo tempo, para sua reapresentacdo enquanto figura autbnoma em relacéo as

religides afro-brasileiras.

Palavras-Chave: religides afro-brasileiras; iemanjé; teoria das representacdes sociais;

musica popular brasileira.

Abstract

Queiroga, L. C. (2015). Lady of the waters and songs: lemanja in Brazilian Popular

Music.

Using the brazilian popular songs as it's research basis, this paper intended to
investigate how, throughout the history of brazilian music, the image and aspects of
the lemanja orisha where taken from the cerimonial yards and incorporated as
brazilian’s own culture elements, becoming present in song’s lyrics as something
common, usual. It is known that afro-brazilian religions were taken as a powerful
resistance tool against cultural domination and they were used to reassure ethnic
identities. Since the beginning, afro-brazilian religions were formed based on a
syncretism to the catholic religion and, in a smaller significance, to the indigenous
religions. Taken by her great popularity and molded by religious syncretism, lemanja
can be considered one of the main representatives of those religions in Brazil.
Throughout syncretism, her image became closer to the brazilian’s cultural standards

and, like this, the Orisha was accepted as a truly national culture’s representative.



Starting with the idea of the transmission of knowledge from one field to another,
present in the Social Representation Theory, we were able to view the anchoring and
objectification processes of the element lemanja in the Brazilian Popular Music. We
tried to describe how this representation of lemanja was structured in popular songs
and how it was molded to reach it's current shape. For this, we used the Thematic
Content Analysis technique. A total of 193 songs were submitted to the analysis and
divided by 83 categories, which formed 21 groups. From this, it was possible to define
a profile of lemanja’s figure that was represented in those songs. After loosing some
of her mithic-religious characteristics, having a lot of others changed and keeping some
of them, the Orisha appears in the popular music in a natural and familiarized way. In
general, it is possible to claim that the descriptions of lemanja in the analyzed songs
were distanced from a religious and mithological cosmovision. The variation occurred
between 1933 and 2014 contributed for the popularization of lemanja in the popular
music and, at the same time, for her representation as a autonomous figure comparing

to the afro-brazilian religions.

Keywords: afro-brazilian religions; iemanja; social representation theory; brazilian

popular music.
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Introducao

Velloso (1990) em seu trabalho sobre as Tias Baianas no Rio de Janeiro nos chama
a atencdo para um aspecto muito importante dos estudos sobre negritude e
africanidade no Brasil. Ela afirma que poucos deles irdo retratar o cotidiano negro fora
da ética opressor-oprimido, da dominacdo senhor-escravo. Para além da condi¢&o de
marginalidade, existe toda uma constru¢céo de uma subjetividade de um mundo negro,
de uma forma negra de se viver, compreender e dar sentido a vida. A essas formas

sdo devotados poucos estudos.

A despeito da realidade de violéncia e exclusdo vivenciada pelas afro religibes no
pais, sabemos que elas sdo uma fonte muito rica de apreensao da cultura africana
agui presente. Portanto, quando tratamos da tematica religiosa de origens africanas
no Brasil, estamos tratando dessas outras formas de se vivenciar e construir
realidades, realidades essas que ultrapassaram o territério religioso e, de alguma

forma, atingiram grande parte da sociedade brasileira.

Nossa grande questdo € saber como os aspectos das religbes afro-brasileiras tém
adentrado o cotidiano de nossa sociedade. Para o presente trabalho elegemos um,

dentre esses varios elementos: A orixa lemanja.

Mas, por que lemanja?

A partir de um levantamento prévio de um banco de canc¢des populares nacionais,
elaborado por Prandi (2005), verificamos que lemanja € o elemento das religibes afro-

brasileiras mais frequente nas letras de musica desde o inicio do século.
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Mas, por que na cangio?

A cancéao popular no Brasil tem um papel muito significativo na vida das pessoas e
grupos sociais. Ela ajuda a moldar opinides, além de também refletir as vivéncias e
cotidianos da época de sua composicdo (Menandro & Nascimento, 2007).
Consideramos ser a melhor maneira para observar e analisar como essa imagem de

lemanja foi se inserindo e se transformando ao longo do tempo.

Este trabalho esta divido em 9 capitulos. Neles tentaremos mostrar o trajeto que
tracamos para entdo poder entender como e qual € a imagem de lemanja para os
compositores do cancioneiro popular. A revisdo da literatura sobre os temas e teorias
gue utilizamos se encontra nos cinco primeiros capitulos do trabalho. Assim, o capitulo
1 dedica-se a tracar um panorama geral da situacdo das religibes de origem africana
no pais; o capitulo 2 € dedicado a lemanja; o capitulo 3 trata do tema do sincretismo
religioso; o capitulo 4 € uma tentativa de tracar o cenario musical popular brasileiro e
as questdes relativas a utilizacdo da musica como fonte de pesquisa; o capitulo 5 é
uma revisao dos principais conceitos da teoria das representacdes sociais. O capitulo
6 explicita o nosso problema de pesquisa e nossos objetivos. Os procedimentos
metodoldgicos utilizados, os resultados e suas analises e discussfes encontram-se

nos capitulos 7, 8 e 9, respectivamente.
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Capitulo 1 - Religides Afro-brasileiras

Segundo M. Ferreti (2008a), a religido pode ser um fator de conscientizacdo, de
resisténcia e de mobilizacdo social. No Brasil, esses fatores foram marcantes na
constituicdo das religides de origem africana. Por meio delas, os negros africanos
reforcaram seu sentimento de dignidade ao fazerem sobreviver alguns dos aspectos
de sua organizacdo social e cultural. Sabemos que as religibes afro-brasileiras se
apresentam como poderoso fator de resisténcia a dominacgéo cultural e de afirmacéao
de identidades étnicas. O candomblé na Bahia, o xangd em Pernambuco e Alagoas,
o tambor de mina no Maranhao e Para, o batuque no Rio Grande do Sul, a macumba
no Rio de Janeiro, e também a umbanda, que se formou posteriormente, ndo apenas
professam uma religido trazida para o Brasil por africanos escravizados, mas
reafirmam identidades étnicas e costumes que resistiram as mazelas do trafico

negreiro e do sistema escravista.

A constituicao dessas religides no Brasil se deu de forma bastante peculiar e pode ser
dividida em trés etapas fundamentais: A chegada das tradicGes africanas ao Brasil e
a formacdo das modalidades religiosas tradicionais (Candomblé, Batuque, Xang6,
Tambor de Mina, etc) no nordeste do pais, em sua grande maioria; a formacéo da
umbanda e sua popularizacdo no sudeste; a propagacdo dessas religibes em todo

pais.

1.1 Sobre aresisténcia das tradi¢cdes africanas no Brasil

Sabemos que o Brasil foi um dos maiores importadores de escravos das Américas.
Prandi (2000) afirma que mais de cinco milhdes de pessoas foram traficadas do

continente africano para 0 nosso pais entre os anos de 1525 e 1851 para trabalhar na
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condicdo de escravos. Apos 1851, com a proibicdo do trafico negreiro, ndo ha como
obter estimativa da quantidade de africanos que foram transportados ilegalmente para
o Brasil. E sabido que os escravos proviam de diversas regides de seu continente de
origem, se tratando de uma multiplicidade de etnias, linguas, nacdes e culturas
(Prandi, 2000). Jensen (2001) nos conta que eles vieram principalmente da Nigéria,
Daomé (atual Benin), Angola, Congo e Mocambique. Prandi (2000) classifica esses
povos em dois grandes grupos linguisticos: sudaneses e bantos. Essas referéncias
sao bastante gerais, pois cada uma dessas classificacdes engloba muitas e diferentes

etnias ou nagGes! africanas:

Os sudaneses constituem os povos situados nas regiées que hoje véo da Etiopia ao
Chade e do sul do Egito a Uganda mais o norte da Tanzania. Ao norte representam a
subdivisdo do grupo sudanés oriental (que compreende os nuabios, niléticos e baris) e abaixo
0 grupo sudanés central, formado por iniumeros grupos linglisticos e culturais que
compuseram diversas etnias que abasteceram de escravos o Brasil, sobretudo os localizados
na regido do Golfo da Guiné e que, no Brasil, conhecemos pelos homes genéricos de nagds
ou iorubas (mas que compreendem varios povos de lingua e cultura ioruba, entre os quais 0s
oyo, ijexa, ketu, ijebu, egba, ifé, oxoghd, etc.), os fon-jejes (que agregam os fon-
jejesdaomeanos e os mahi, entre outros), os haussas, famosos, mesmo na Bahia, por sua
civilizagéo islamizada, mais outros grupos que tiveram importancia menor na formacgéo de
nossa cultura, como os grincis, tapas, mandingos, fantis, achantis e outros nao significativos
para nossa historia. Freqiientemente tais grupos foram chamados simplesmente de minas.

Os bantos, povos da Africa Meridional, estdo representados por povos que falam entre
700 e duas mil linguas e dialetos aparentados, estendendo-se para o sul, logo abaixo dos
limites sudaneses, compreendendo as terras que vao do Atlantico ao indico até o cabo da
Boa Esperanga. O termo “banto” foi criado em 1862 pelo fil6logo alemao Willelm Bleek e
significa “o povo”, ndo existindo propriamente uma unidade banto na Africa. (Prandi, 2000,
pp.53 e 54)

Estudos linguisticos recentes comprovam a superioridade demografica entre o0s
bantos no Brasil, provenientes, principalmente, do Congo e de Angola. O termo angola

€, na atualidade, usado genericamente para designar todos os bantos, especialmente,

! Segundo Jensen (2001) o termo nacdes se refere ao local geografico de um grupo étnico e sua tradicdo cultural
(por exemplo, os que falavam ioruba da Nigéria eram os Nagd, Ketu, ljeja, Egba etc.).
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guando se trata das religibes afro-brasileiras de origem banto, ou de modalidades

culturais como a capoeira (Prandi, 2000).

E importante ressaltar que os grupos linguisticos, em sua origem, ndo designavam
nacdes ou povos. Grupos falantes de uma mesma lingua podiam formar na Africa
muitas variantes culturais (Prandi, 2000). Nas Américas, esses inUmeros grupos
culturais, tanto de bantos, quanto de iorubas, ndo lograram sobreviver. Muitos se
perderam completamente, ao passo que outros tantos se misturaram, preservando
elementos comuns, todavia, tendo suas diferencas especificas apagadas. Formaram-
se entdo grupos genéricos, segundo Prandi (2000), conhecidos por jejes, nag6s,

angola, entre outros.

Prandi (2000) afirma que nos primeiros séculos do trafico, foram transportados ao
Brasil africanos bantos, em sua grande maioria. Os sudaneses, principalmente os
nago-iorubas chegaram no udltimo século do trafico negreiro, inclusive a partir do
momento em que ele se tornou ilegal. Os principais portos de desembarque dos
africanos localizavam-se no nordeste, sendo o porto baiano o principal deles. O autor
afirma que a chegada tardia na Bahia de etnias sudanesas permitiu que, no final do

século XIX, os africanos ainda pudessem ser reconhecidos por sua etnia ou nacao.

Apesar disso, as misturas étnicas se generalizaram em toda a América e formou-se o
tipo negro, que apagou todas as origens (Prandi, 2000). Em contrapartida, as nacoes,
enquanto tradi¢cdes culturais, foram preservadas no ambito das religides, a exemplo
do candomblé no Brasil, da santeria em Cuba e dos vodus no Haiti. No Brasil, cada
grupo religioso compreende variantes rituais que se designam pelos nomes das

antigas etnias africanas:
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Na Bahia, temos os candomblés nagds ou iorubas (ketu ou queto, ijexa e efd), os bantos
(angola, congo e cabinda), os ewe-fons (jejes ou jejes-mahis). Em Pernambuco, os xangbs
de nacdo nagbd-egba e os de nacdo angola. No Maranh&o, o tambor-de-mina das nacdes
mina-jeje e mina-nagd. No Rio Grande do Sul o batuque o0i6-ijexa, também chamado de
batuque de nacao. (Prandi, 2000, p.58)

Ressaltamos que as religides representam a resisténcia africana, ja que, a despeito
de toda a repressdo das instituicbes escravagistas, foi possivel aos escravos
comunicar, transmitir e desenvolver sua cultura e tradigdes religiosas (Jensen, 2001).
Essa autora afirma que os fatores que mais contribuiram para manter a continuidade
das tradicdes culturais foram a preservacao da lingua entre os africanos, que
continuaram a se comunicar, principalmente em ioruba, o grande niumero de lideres
religiosos africanos trazidos ao Brasil e a manutencdo dos lagos com a Africa,

cultivados pela constante chegada de novos escravos.

Estima-se que foi no século XIX — periodo no qual havia a presenca de escravos,
negros libertos e seus descendentes e que foi possivel maior integracdo entre a
populagdo negra nas periferias urbanas — que varios grupos recriaram no Brasil os
cultos religiosos africanos. Prandi (2000) afirma que os criadores dessas religides
foram negros da nacao nag6 ou iorub4, sobretudo os de tradi¢do de Oy0, Lagos, Ketu,
liexa e Egb4, e os das nacdes Jeje, principalmente os Mahis e os Daomeanos. Essas
religides despontaram em primeiro plano nas cidades nordestinas, nos estados da
Bahia, Pernambuco, Alagoas, Maranhdo, chegaram também as cidades do sul, no
estado do Rio Grande do Sul, e secundariamente se formaram no Rio de Janeiro. Os
grupos de origem banto também se organizaram em religides, dando origem as
nacdes de candomblé angola, congo e cabinda. E importante notarmos que a religido

negra que se formou na Bahia e outros estados brasileiros ndo foi apenas uma
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reconstrucao da religido africana, mas sim de varios aspectos da tradi¢cdo cultural dos

povos da Africa. Mais adiante veremos esse ponto com mais detalhes.

Nota-se que as religides afro-brasileiras se instituem como um fenbmeno bastante
recente na historia do Brasil. Afirma-se que o primeiro terreiro de candomblé surgiu
na Bahia em meados de 1830, sendo chamado Casa Branca, e deu origem a muitos
outros (Jensen, 2001). Desde seu surgimento essas religides foram perseguidas pela
policia e pelo estado. Nesse contexto, varias foram as estratégias para fugir ou driblar
essas perseguicdes. Jensen (2001) afirma que apesar da libertacdo dos escravos em
1888, da ratificacdo da Constituicdo Republicana em 1889 e a separacédo da Igreja e
do Estado em 1890, todas acdes motivadas por um espirito liberal, a republica ainda
proibia o Espiritismo. Esta proibicdo era dirigida de forma especial as religides afro-
brasileiras, que eram conhecidas como baixo-espiritismo. Para a autora, nessa
designacéo esta subentendido o preconceito social direcionado contra os adeptos
dessas religides, que, a época, eram praticados pelos setores economicamente mais

inferiores da sociedade brasileira.

E possivel notar que, até entdo, as religides afro-brasileiras se estabeleceram
predominantemente no nordeste do Brasil, estando sua manifestacdo no sudeste
marcada pela presenca da macumba. A macumba, referéncia que se tinha das
religibes afro-brasileiras no sudeste até entdo, foi um importante predecessor da
umbanda. Segundo Jensen (2001) o termo macumba diz respeito as misturas de
varias culturas e religibes africanas. E também um termo depreciativo, usado como
sindbnimo de baixo espiritismo. De acordo com a autora, a macumba se originou no
Rio de Janeiro e suas imediacbes, no meio onde viviam as populacdes de ex-

escravos, provenientes, principalmente, do Congo, da Angola e de Mogcambique. A
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macumba no Rio de Janeiro foi marcada por um grande ecletismo religioso e por ter
se difundido entre os membros dos diferentes setores sociais. O candomblé, o culto
aos caboclos e o espiritismo kardecista estdo entre as religibes que compunham a
liturgia da macumba. Figuras como o caboclo (indio brasileiro) e o Preto Velho (espirito
de escravo) surgem na macumba e se tornam muito importantes para a umbanda
posteriormente. Para Jensen (2001) essas caracteristicas da macumba a fazem um

precedente da Umbanda, por seu aspecto universal e eclético.

Observamos que, enquanto as religides afro-brasileiras estavam concentradas no
nordeste do pais, as religides que predominavam no sudeste tiveram importancia
fundamental no aparecimento da umbanda. Juntamente com a macumba, o
espitiritismo kardecista, trazido, em grande medida, pelos imigrantes europeus, ira

colaborar para o surgimento dessa religiao.

1.2 Do candomblé a umbanda: adequacdes ao mito da democracia racial

Vimos até agora como as culturas africanas influenciaram a formagéo das religides
afro-brasileiras até fins do século XIX. Esse periodo caracteriza-se pela libertacao da
escravatura, pela instituicdo da republica e por uma construcédo e valorizacdo de uma
cultura nacional. Junto com o espirito republicano e pds-escravista surgiu no Brasil
também o ideal de embranquecimento da populacdo brasileira e de limpeza dos
elementos africanos (considerados atrasados e primitivos) da cultura nacional. A
abertura aos imigrantes europeus surge nesse contexto. Esses imigrantes trouxeram
consigo o espiritismo kardecista, que rapidamente se espalhou no sudeste do pais

(Jensen, 2001). E nessa conjuntura que a umbanda nasce no Rio de Janeiro, sendo



22

fruto do contato de religibes afro-brasileiras, do espiritismo kardecista, das tradi¢cdes

amerindias e do catolicismo.

Prandi (1990a) afirma que a umbanda surge em oposicdo ao candomblé, que se
estabeleceu, em principio, como uma religido de negros. Ortiz (1978) afirma que o
surgimento da umbanda se deu a partir da insercéo de negros na religido kardecista
que traziam consigo influéncias muito fortes das tradicbes do candomblé, o que
provocou conflitos com o modelo europeu da religido de Allan Kardec. O primeiro
centro de umbanda teria surgido no Rio de Janeiro em meados de 1920 (Prandi, 1999)
“‘como dissidéncia de um kardecismo que rejeitava a presenca de guias negros e

caboclos” (Prandi, 1999, p.98).

A umbanda entdo se popularizou como uma religido brasileira, sofrendo um processo
de “limpeza” de seus elementos mais préximos aos cultos africanos, pois tomou o
kardecismo como modelo, simplificou a iniciacdo e eliminou quase que totalmente o
sacrificio de sangue. O que se manteve foi o rito com canto e dancas e o pantedo
orixa (Prandi, 1999). Esses orixas ja ha muito estavam sincretizados com 0s santos
catélicos, estando, dessa maneira, o calendario litirgico da igreja catdlica presente
nas comemoracdes da religido que surgia, a exemplo das festas de orla dedicadas a
lemanja. Contudo, seu culto cotidiano foca-se na presenca e atuacdo de guias,
caboclos, pretos velhos, e ainda dos exus masculinos e femininos, que ja eram
cultuados nos centros de macumba carioca e nos candomblés baianos. Essas
entidades, no entanto, voltam-se mais para a cura, o aconselhamento e a limpeza
espiritual de seus clientes (Prandi, 1990b). Percebe-se que, desde o seu primeiro

momento, a umbanda ndo se configura como uma mera simplificacdo do candomblé,
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muito menos se restringe a uma ritualizacéo do kardecismo. Ela sintetiza todos esses

elementos em algo novo, inédito (Prandi, 1990b).

Ortiz (1978) afirma que a umbanda surge como um processo de “embranquecimento”
da religido africana no Brasil, pois se funde com aspectos do espiritismo kardecista
trazido pelos imigrantes europeus no século XIX. Segundo Prandi (1999), a umbanda
€ caracterizada por ser uma religido brasileira por exceléncia. Para o autor, a umbanda

ja surgiu como religido universal. Assim,

A umbanda que nasce retrabalha os elementos religiosos incorporados a cultura brasileira
por um estamento negro que se dilui e se mistura no refazimento de classes numa cidade
gue, capital federal, € branca, mesmo quando proletaria, culturalmente europeia, que valoriza
a organizacao burocratica da qual vive boa parte da populagdo residente, que premia o
conhecimento pelo aprendizado escolar em detrimento da tradi¢céo oral, e que ja aceitou o
kardecismo como religido, pelo menos entre setores importantes fora da igreja catélica.
(Prandi, 1990, p.04)

Segundo Ortiz (1978), por ter se distanciado de outras tradi¢cdes afro-brasileiras por
meio dos processos de embranquecimento e abrasileiramento, a umbanda se
aproxima a ideologia dominante da democracia racial. Sabemos que o surgimento da
umbanda é contemporaneo de um periodo de grande turbuléncia politica, em que
movimentos nacionalistas e fascistas estavam em alta. Foi nesse contexto que se
estabeleceu o regime ditatorial do Estado Novo e foi nesse periodo da histéria que a
ideologia da democracia racial se instituiu. Por meio dessa ideologia fez-se crer que o
preconceito racial ndo existia no Brasil. Jensen (2001) afirma que, ja no final da
década de 1920, se iniciava esse processo de nacionalizagéo e instituicdo da cultura
afro-brasileira que se estabeleceu de vez com o espirito nacionalista do Estado Novo.
Desse modo, praticas culturais, como o carnaval e as escolas de samba, antes
tratados como costumes baixos e associados somente aos negros, passaram a ser

reconhecidas como importantes elementos da cultura nacional. Varios estudiosos
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brasileiros também se interessam pelo tema da cultura afro-brasileira, considerada
sempre de um ponto de vista folclérico (Jensen, 2001). Concomitante a todo esse
movimento de destaque e interesse pela cultura afro no Brasil, € importante ressaltar
que houve uma repressao aos movimentos negros que lutavam contra o preconceito

e a discriminagdo, que nunca deixou de existir na realidade do pais.

Nota-se que o0 espiritismo e as afro-religibes, também conhecidas como baixo
espiritismo, ainda eram proibidas por lei. Prandi (1990b) assinala que, por muito
tempo, o estado serviu como braco armado da Igreja catolica. M.Ferreti (2008a) conta
gue para a realizacdo das cerimdnias religiosas os terreiros de Mina do Maranhao no
final do século XIX precisavam requerer autorizacao policial, e a licenca era concedida
por ser o tambor de mina encarado como uma forma de divertimento do negro, e ndo
como uma religido. A autora afirma que até a década de 1980 os terreiros
maranhenses ainda estavam sob o controle do Departamento de Diversdo e Ordem
da Policia e precisavam obter alvara de funcionamento e licencas para a realizacao
de cada festa ou ritual programados. A umbanda também sofreu grande perseguicao
até o final da era Vargas, assim como o candomblé da Bahia sofreu na primeira
metade do século XX, o xangd pernambucano ao final dos anos de 1930 e o xangb
alagoano quase dizimado nos anos de 1920 (Prandi, 1990b). Segundo Maggie (1986)
a repressdo policial aos terreiros era garantida por lei, constada no cédigo penal
brasileiro, que instituiu como crime a pratica de curandeirismo, a pratica ilegal da
medicina e a pratica do espiritismo. Apesar das inUmeras atualiza¢des, a penalizacao
da pratica de curandeirismo ainda consta no cédigo penal atual. A autora afirma que
ha um temor da sociedade em relacdo as praticas afro-religiosas, que pode ser

explicado pela crenca dessa sociedade nessas praticas. Para ela a “sociedade teme
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porque acredita”. Afirma-se também que a repressdo nao se configura somente por
parte da policia (representando o estado) ou da sociedade em geral (representada por
fanéticos religiosos). Sabe-se que na década de 1930 muitos intelectuais participaram
do processo de legitimacdo e controle dessas religides. Dominados pelo ideal de
pureza, participaram dos projetos de federacbes e unibes para proteger da
perseguicdo policial aquelas religides consideradas auténticas. Em contrapartida,

entregaram a policia aquelas consideradas falsas ou charlatas.

No norte, o que servia para legitimar eram sinais de aproximac&o mitica com a Africa. No
sudeste esses sinais eram o0s deslegitimadores — era a charlatanice e a macumba para turista
(Maggie, 1986, pp.77 e 78)

A autora observa o quanto esse discurso da pureza legitima a criminalizacdo dessas

religides.

Maggie (1986) aponta criticas em relacdo a punicdo prevista no codigo penal, na qual

apenas o0s acusados sao penalizados :

€ desde o codigo Penal de 1890 que sao perseguidos e processados somente os acusados
de pratica ilegal da medicina, magia e curandeirismo, e nunca os acusadores, 0s que
procuram esses acusados. (p. 78)

A autora questiona se iSso ndo seria mesmo uma incongruéncia, pois apesar de serem
consideradas como feitico, algo totalmente ruim, havia uma participacdo e adesao de
grande parcela da sociedade, sem distincdo de classes socioeconOmicas. A
conclusdo a que se chega é a de que a repressao esta inscrita na légica da crenca,
pois mesmo nao participando diretamente dos cultos religiosos, brasileiros e

brasileiras creem nessas religidbes ou as temem.

Durante o periodo da ditadura do Estado Novo, a perseguicao as pessoas envolvidas

com o espiritismo aumentou. Jensen (2001) conta que a perseguicdo a pessoas
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envolvidas no baixo espiritismo era ainda mais intensa e levou muitos umbandistas a
se identificarem como espiritas. Segundo essa autora, o termo espirita foi usado,
principalmente, para dissociar praticantes da umbanda de sua ascendéncia afro-
brasileira. Percebemos que existiu uma tentativa de legitimar a umbanda como religido
gue se adequasse a hegemonia branca imposta pela ideologia da democracia racial.
Essa legitimacao implicou em um processo de desafricanizacdo e embranquecimento
da umbanda. A influéncia africana na religido que surgia foi reconhecida como um mal
necessario pelos préprios chefes religiosos. O candomblé e as outras religides afro-
brasileiras presentes no nordeste eram tidos como um estagio anterior da umbanda,
considerada mais evoluida. Nesse sentido, para muitos umbandistas e frequentadores
da umbanda, o candomblé e as outras religides surgidas no nordeste eram vistos
como rituais barbaros, associados com magia negra. Ja a umbanda era considerada
pura, limpa, de linha branca. Era um nitido contraste entre o bem e o mal (Jensen,

2001).

Porém, com o fim do regime autoritario em 1945, a perseguicdo da policia a umbanda
diminuiu. Segundo Jensen (2001), isso possibilitou, entre os umbandistas, um
distanciamento na identificacdo com o espiritismo kardecista e a possibilidade de
identificarem-se mais proximamente com aspectos africanos e redefinirem a umbanda
como religiao, em um processo de reafricanizacdo. Prandi (1990b) afirma que é
apenas em 1952 que, pela primeira vez, a denomina¢cdo umbanda aparece no registro

de uma casa de culto:

S&o0 Paulo, 1930. E deste ano o surgimento do primeiro centro umbandista de S&o Paulo
registrado em cartdrio, com o nome de Centro Espirita Antonio Conselheiro. Até 1952, os
registros cartoriais acusam a criacéo de mais de 70 centros de umbanda, mas é apenas entao,
1952, que o termo umbanda vai aparecer no titulo da casa. Trata-se da Tenda de Umbanda
Mae Gertrudes. (p.04).
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A abertura do regime politico possibilitou também que a umbanda se espalhasse com
mais forca por todo o sudeste, sendo amplamente difundida nas radios e nos jornais.
Nesse periodo ela se ampliou e ganhou espaco em muitas outras cidades do sudeste.
Porém, as casas de culto ainda necessitavam de registro nos 6rgaos policiais para
garantir seu funcionamento. E também nesse periodo que as festas religiosas da

umbanda ganham um publico cada vez maior (Prandi, 1990Db).

Na década de 1960, a umbanda obteve reconhecimento oficial e legitimacdo. Para
Jensen (2001), esse fato esta relacionado ao projeto nacionalista da ditadura militar.
Para a autora os militares apoiaram a interpretacdo de democracia racial brasileira
branca da umbanda. Mas, é também nesse periodo que 0 movimento da contracultura
se populariza entre os membros da classe média branca brasileira, principalmente
entre os intelectuais e os artistas. Esse movimento se espalhou nos centros urbanos,
levantando bandeiras em protesto contra as desigualdades sociais e raciais.
Configurou-se como uma busca de alternativas a racionalidade nacional e buscou na
cultura oriental, no misticismo, no ocultismo e na Bahia, lugar no qual acreditavam
estar localizada a genuina cultura brasileira, essas alternativas. O candomblé baiano
passou a ser muito valorizado. Jensen (2001) aponta que a cultura e as religides afro-
brasileiras, a partir desse periodo, tornaram-se menos estigmatizadas pelas classes

médias brancas do sudeste, e, assim o candomblé se tornou mais visivel na regiéo.

1.3 Da umbanda ao candomblé: Universalizacdo, africanizacdo e propagacao

dessas religides no pais

E a partir dos anos de 1960 que a palavra candomblé, que antes se remetia somente

aos cultos baianos dos orixas, se transforma em sindnimo dos cultos afro-brasileiros.
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E foi durante os anos de 1970, quando a linha dura do regime militar se “afrouxa”, que
chegou ao fim a proibicdo do culto do candomblé e outras religides afro-brasileiras.
Desse momento em diante o numero de registros de candomblé aumentam
consideravelmente (Jensen, 2001). Esse crescimento expressivo dos candomblés
também no sudeste se deve a alguns fatores especificos. Houve nesse periodo a
incorporacdo de muitos adeptos e chefes religiosos da umbanda ao candomblé,
motivados pelo ideal de africaneidade e originalidade, construido no movimento da
contracultura. Muitos pais-de-santo da umbanda foram a Bahia iniciar-se no
candomblé e muitos outros transformaram seus centros umbandistas em terreiros
candomblecistas. Outro fator que contribuiu para o crescimento do candomblé foi a
onda de imigracdes do nordeste para o sudeste, intensificada nesse periodo (Jensen,
2001). Entre os que migraram, muitos eram chefes religiosos ou adeptos dessas
religibes e fundaram seus proéprios terreiros no local onde se estabeleceram. No
sudeste, o candomblé ganhou novos adeptos, desde a classe média branca a classe

popular composta essencialmente por negros (Prandi, 2005).

Alguns autores (Prandi, 1990b; 2005 e Jensen, 2001) concordam que as religides afro-
brasileiras se tornaram realmente mais visiveis no sudeste, com os babalorixas
ganhando destaque na midia, com programas de televisdo préprios e fazendo
previsGes sobre o futuro da economia ou da politica nacional. Para Prandi (2005),
nesse periodo, o candomblé passa de uma religido étnica para uma religido universal,
pois a possibilidade de escolher o candomblé como religido deixa de ser uma
prerrogativa do negro, abrindo-se essa religido para todos os brasileiros de todas as

origens étnicas e raciais.
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O candomblé, eleito representante da cultura negra, se popularizou em todo o pais. A
partir dos anos de 1960 e 1970 a musica baiana tomou o0 gosto nacional, a comida
baiana, que € composta pelos pratos servidos aos orixas nos terreiros, se difundiu
pelo pais e muitos outros aspectos da cultura negra baiana ganharam o territério
nacional (Prandi, 2000). Diz-se que houve um redimensionamento da heranca negra
no Brasil, pois 0 que antes era tratado como exético, primitivo e diferente passou a ser
incorporado no dia-dia, como algo habitual, préximo e contemporaneo (Prandi, 2000).
Nesse movimento, diferentes setores da cultura absorveram esses aspectos, estando
0S orixas presentes, repetidas vezes, em desfiles das escolas de samba, na televiséo,

nas letras de musicas populares e nas obras de nossa literatura.

1.4 Por dentro de um terreiro de candomblé: cosmoviséao, hierarquias e liturgia

A despeito de todas as especificidades das véarias modalidades tradicionais das
religibes afro-brasileiras, o candomblé, por sua popularizacdo, sera considerado,
neste trabalho, representativo desse espectro religioso. De agora em diante,
descrevemos de maneira geral a cosmovisao, organizacao hierarquica e liturgia dessa

religido.

Prandi (2000) nos conta que a religido negra que se constituiu na Bahia e em outros
lugares ndo é apenas uma reconstituicdo da religido africana. E sabido que muitos
outros aspectos culturais da Africa foram reproduzidos no Brasil. O autor adota como
exemplo o candomblé Ketu para explicar todas as peculiaridades dessas religides no
Brasil. Para ele, restaurou-se, no plano da religiao, a comunidade africana que se

perdeu no trafico negreiro, criando no grupo religioso as mesmas relagbes de
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hierarquia, subordinacéo e lealdade dos padrées de parentesco existentes na Africa.

Assim, a familia de santo tornou-se representativa da familia ioruba.

Afirma-se que os iorubas tradicionais sao poligamicos e habitam residéncias coletivas
que comportam a grande quantidade de membros da familia. A casa é dividida em
varios compartimentos, de tal modo que o chefe habita com a esposa principal e os
filhos que tem com ela um desses compartimentos e as outras esposas se dividem
entre os outros comodos com seus filhos. Cada familia possui seu proprio orixa, bem
como cada cidade ou regido é representada por um. A familia toda cultua o orixa do
chefe masculino, divindade ancestral que ele herda de seu pai, que herdou de seu
avo e assim sucessivamente. Cada esposa também cultua o orixa de seu pai, que se
torna o segundo orixa de seus filhos. Desse modo, os irméos cultuam o orixa do pai
(que € o mesmo para todos) e o orixa da mae que pode ser diferente, em razdo da
heranca materna. As familias tém como culto comum a crenca e devocdo em Exu,
orixa responsavel por estabelecer a conexao entre 0 mundo dos humanos, o0 mundo
dos orixas e o mundo dos espiritos. Os orixas que protegem a cidade, os orixas da
familia do rei e os orixas do mercado também séo cultuados por cada familia. O chefe
da familia é também o chefe do culto do orixa principal e os sacerdotes que recebem
as divindades em transe ritual sdo também os membros da familia. O culto ao orixa
da adivinhacdo, Orunmila ou Ifa, € um dos Unicos realizados fora do ambito familiar,
sendo feito por sacerdotes chamados babalads. Esses Uultimos adivinham e
interpretam o futuro das pessoas e sdo a ponte entre os homens e Deus. Sua
adivinhacdo é feita por meio da interpretacdo dos mitos aprendidos durante a
iniciacdo. O culto aos egunguns, espiritos dos ancestrais, também se faz fora dos

limites familiares. E organizado por um grupo composto estritamente por homens que
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sdo responsaveis pelo estabelecimento da justica e da ordem nas relacbes
comunitarias. Um contraponto a esse grupo é a organizacao Gelede, que cultua os
ancestrais femininos. Excedendo-se essas organizacoes, a religido cotidiana é a

familiar (Prandi, 2000).

No Brasil, o candomblé se estruturou como essa familia ioruba. O terreiro € dirigido
por um chefe, homem ou mulher, com autoridade absoluta, e o orixa do fundador do
terreiro é o orixa comum da comunidade. Os quartos de santo sdo construidos para
cada orixa louvado no terreiro, e representam os compartimentos em que vive cada
esposa do chefe ioruba. A hierarquia também se assemelha a da familia ioruba: os
mais jovens devem respeito e submissédo aos mais velhos, pois acredita-se que 0s
mais jovens devam aprender com a experiéncia, sabedoria e conhecimento dos ritos
religiosos dos mais velhos, transmitidos pela oralidade. A diferenca aqui € que a
hierarquia néo se estabelece pela idade, e sim pelo tempo de iniciacdo na religido,
pois a inclusdo na familia ndo se faz por meio do nascimento, como na Africa, e sim
pela livre adesdo dos membros ao culto. As mulheres com mais tempo de iniciacédo
sdo chamadas de egbdmi, que em ioruba significa irm& mais velha, e pelas quais eram
chamadas as esposas principais dos chefes iorubanos. Aquelas iniciadas
recentemente sdo chamadas iab, que significa jovem esposa. Ressalta-se que, com
0 passar dos anos, essas designacdes foram dadas também aos homens adeptos dos
terreiros (Prandi, 2000). O autor descreve com detalhes o que a religido brasileira

vivificou de outras préticas culturais africanas:

Além das préticas iniciaticas, como a raspagem da cabeca que marca o ingresso das meninas
na puberdade, o uso de escarificagBes indicativas de origem tribal e familiar (os aberés do
candomblé), costumes do cotidiano familiar africano foram igualmente incorporados a religiao
no Brasil como fundamento sagrado que ndo deve ser mudado: dormir em esteira, comer com
a méao, prostrar-se para cumprimentar os mais velhos, manter-se de cabeca baixa na frente
de autoridades, dancar descalco, etc. Do governo das cidades o candomblé copiou postos de
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mando na religido. O conselho do rei de Oyo, cidade de Xang®, inspirou a criagao do conselho
dos obas oumogbas em terreiros deste orixa. O general balogun tranformou-se em cargo de
alta hierarquia no culto a Ogum. As mulheres encarregadas de administrar o provimento
material da corte do rei inspiraram as ialodés dos candomblés. A mulher encarregada de zelar
pelo culto a Xangd no palacio do rei de Oyé, e por isso mesmo chamada Ekeji Orixa, que
significa a segunda pessoa do orixa, foi certamente o modelo do cargo das equédis, que séo
as mulheres que ndo entram em transe e que vestem e dancam com os orixas incorporados
em suas sacerdotisas e sacerdotes. (Prandi, 2000, p. 62)

Assim, segundo Prandi (2000), o candomblé que se formou no Brasil é uma
reconstituicdo da sociedade africana, que, evidentemente, precisou ser adaptada ao
novo contexto em que se inseria para que fizesse sentido, estando suas instituicées
representadas simbolicamente pelas hierarquias e normas religiosas. Apesar de
destruida a linhagem biolégica que garantia a descendéncia religiosa, uma linhagem
de concepcdes miticas passou a fazer sentido e pode-se continuar crendo que cada
ser humano descende de um orixa, que € considerado seu pai e a quem se deve culto
e devocéo. O orixa de cada individuo pode ser revelado por meio do oraculo, que no
Brasil € presidido pelos chefes dos cultos, os babalorixas (pais de santo) ou ialorixas
(mées de santo), responsaveis também pela adivinhacdo. Desse modo, a figura do
babalaé desapareceu no candomblé. Os negros passaram a incorporar-se as
diferentes nacdes de candomblé ndo em razéo de sua propria origem, mas em fungéo
de escolhas pessoais. Portanto, houve o que Prandi (2000) chamou de corte étnico,
pois 0 negro esqueceu-se de sua origem étnica, esquecendo-se também do
significado das palavras das linguas faladas nos ritos do candomblé. Desse modo, as
diversas linguas presentes nas rezas e canticos do candomblé ndo possuem funcéo

de comunicacéo, agem apenas como linguas rituais, muitas vezes intraduziveis.

Prandi (2005) indica que as pessoas que circulam nos terreiros dividem-se em duas
categorias principais: adeptos e clientes. Os clientes sdo aqueles que néo

acompanham os ritos e ndo tém obrigacbes a seguir no cotidiano religioso. S&o
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pessoas que procuram os terreiros em busca de conselhos e consulta ao oraculo do
jogo de buzios. Os adeptos sdo aqueles ligados aos terreiros por fortes lacos de
obrigacdo, que vivenciam o dia-dia das ceriménias religiosas e possuem funcdes

especificas nos cultos.

Nessas religides ha a prevaléncia de uma dimenséo individual significativa. Assim, na
iniciacao o adepto recebe um orixa com um nome proprio que sera “assentado” em
sua cabeca. Ha altares individuais para os assentamentos do santo de cada individuo
pertencente ao terreiro e cada pessoa estabelece com seu orixa relacées exclusivas

e diretas que envolvem obrigacdes e satisfacdes de ambas as partes (Bakke, 2007).

Prandi (2005) afirma que as religides afro-brasileiras impdem aos adeptos
posicionamentos ativos em relacéo aos ritos, responsabilizando o sujeito (e ndo uma

divindade) pelos acontecimentos em sua vida e pelo seu caminho espiritual:

De fato, comida e danca s&o elementos vitais dos ritos, e trabalho é o que néo falta. Entrar
para o candomblé impde a necessidade de aprender grande quantidade de canticos e dangas,
palavras e expressdes, modos de se comportar e de se relacionar com os deuses, com 0s
humanos e com os objetos sagrados, além de receitas culinarias, formulas magicas e listas
intermindveis de tabus — tanta coisa que parece nao ter fim. (p.10)

Toda a liturgia do candomblé é passada por meio da tradicdo oral, estando o
babalorixa ou a ialorixa responsaveis pela sua transmissdo. Muitas caracteristicas
litirgicas sao encaradas como segredos rituais e precisam ser preservados e
transmitidos apenas aos sucessores dos cargos de chefia nos terreiros. A questao do
segredo nessas religides pode se tornar bastante complexa. S. Ferreti (1995) e Prandi
(2005) apontam que, se por um lado os segredos contribuem para aumentar o
prestigio do grupo religioso, por outro, muitos segredos acabam esquecidos ou
desaparecem por falta de transmissao entre as geracdes. O segredo em excesso

desencadeou a perda de algumas tradigbes nos terreiros.
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O modelo religioso, genericamente descrito acima, se desdobra em muitas e diversas
formas de culto, que ao longo do tempo e dependendo da regido onde se
estabeleceram, foram se recriando. Assim surgiram dentro dos cultos os candomblés
de caboclo (Prandi, Vallado & Souza, 2004), a pajelanca e a encantaria amazonica
(Maués & Villacorta, 2004), a presenca de diferentes tipos de guias espirituais em
guase todas as religides de origem afro-brasileira (Concone, 2004; Souza, 2004), para

citar algumas de suas variagoes.

Mas sem sombra de duvidas, 0s orixas sdo 0s elementos mais importantes e mais
amplamente divulgados dessas religides. A adequacéo ao sistema colonial escravista,
e a consequente perda da grande variedade dos ritos praticados na Africa, culminou

na centralidade do culto aos orixas nos ritos religiosos afro-brasileiros (Prandi, 1999).

Para os iorubas tradicionais e os seguidores de sua religido nas Américas, 0s orixas sao
deuses que receberam de Olodumaré ou Olorum, também chamado Olofim em Cuba, o Ser
Supremo, a incumbéncia de criar e governar o mundo, ficando cada um deles responsavel
por alguns aspectos da natureza e certas dimensdes da vida em sociedade e da condi¢éo
humana. (Prandi, 2011, p.20)

Ja sabemos que na Africa os sacerdotes se especializam no culto de um orixa
especifico. No Brasil e em Cuba, cultuam-se todos os orixas (Cabrera, 2004). Verger
(1999) afirma que orixa representa uma forca da natureza, porém sem ser de forma
desmedida e descontrolada. O orixa € parte da natureza e mantém (ou precisa manter)
relacdes de equilibrio com o ser humano. Nas cerimbnias religiosas 0s orixas
manifestam-se nos seres humanos para ele iniciados, chamados de cavalos dos
orixas. Segundo Verger (2002), o aspecto mais interessante na relacéo entre o adepto

e 0 orixa é que o ultimo pode possuir o primeiro, quando ocorre o estado de transe.
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Sabe-se que o0 pantedo africano dos orixds € caracterizado por uma grande
diversidade de divindades, acompanhadas por suas qualidades?, de cultos e de
aspectos miticos (Prandi, 2011). Segundo o autor, nas Américas, o pantedo iorubano
€ constituido por cerca de vinte orixas. Exd, 0 mensageiro, sempre presente nos cultos
e grosseiramente confundido com o diabo pelos europeus. Ogum, que governa o ferro
e as guerras e é o responsavel por abrir os caminhos. Oxéssi, que comanda as
vegetacdes e a fauna. Orixa Oc0, o dono do plantio e da agricultura. Nana que guarda
0s saberes ancestrais, dona da lama do fundo dos lagos que modelou o ser humano.
Oxumaré, com formato de serpente e manifestacédo nos arco-iris, controla a chuva e
a fertilidade da terra. Omulu ou Obaluaé, senhor da peste, das doencas infecciosas e
detentor dos segredos de cura. Eua, senhora das fontes e do solo sagrado onde
repousam 0s mortos. Xang0d, senhor dos trovdes e detentor da justica. lansa é a
senhora dos ventos, das tempestades e representa a sensualidade feminina. Oba é
guem dirige a correnteza dos rios e a vida cotidiana das mulheres. Oxum governa o
amor, a fertilidade das mulheres e os rios, além de ser amplamente representada por
sua vaidade e beleza. Os Gémeos lbejis, orixas criancas que governam a infancia e a
fraternidade. Orunmiléd ou Ifa € quem conhece o destino dos homens e pode ajudar na
resolucao dos varios tipos de problemas humanos. Ossaim é conhecedor do poder
magico e curativo das folhas, produz remédios e possui muitos segredos de cura.
Oxala é orixa velho, protagonista na criagcdo do mundo e da humanidade. Finalmente,
lemanja € a senhora das grandes aguas, mae de todos os orixas, responsavel pelo

equilibrio emocional e pela pesca. E, segundo Prandi (2011), o orixa mais conhecido

2 Qualidade ou caminho é o termo usado no candomblé para referir-se as mdltiplas invocagGes ou avatares dos
orixas.
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e divulgado no Brasil. Podemos afirmar que, devido a sua grande popularidade,
lemanja pode ser considerada uma das principais representantes dessas religides no

pais.
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Capitulo 2 - lemanja: mée, rainha e dona das aguas
Este capitulo tem como objetivo caracterizar o objeto de estudo desta pesquisa de
mestrado: a orixa lemanja. Para tentar alcancar esse propésito, o capitulo se dividira

em trés partes.

Na primeira parte, falaremos um pouco sobre a cosmovisdo de lemanja na Africa.
Sabe-se que lemanja provém das culturas iorubanas e seu culto se fazia presente
principalmente onde hoje se localiza a Nigéria e a Republica do Benin (Verger, 1999).
Utilizaremos como principal fonte bibliografica os relatos de Pierre Verger. Esse autor
recolheu informacdes de como lemanja era descrita no cenario africano. A esse
respeito, é importante ressaltar que consideraremos a cosmovisdo africana como a
fonte original de informacdes sobre lemanja. Nesse contexto, tomamos como original

aquilo que veio da Africa, considerando entdo a religido africana como uma matriz?.

Na segunda parte do capitulo apresentaremos a cosmovisao de lemanja nas religides
afro americanas. Tentaremos descrever o que da Africa permaneceu nas Américas e
como lemanja € significada e retratada nas religides de origem africana. Pra cumprir
esse objetivo, utilizaremos fontes bibliograficas diversas, dentre as quais se incluem
a obra de Lydia Cabrera, que ir4 trazer um pouco da cosmovisdo afro-cubana de
lemanja que, como veremos, se aproxima bastante da visdo afro-brasileira* Para

tratar especificamente da cosmovisdo de lemanja nos cultos afro-brasileiros

3 Sabemos que, a rigor, talvez no exista, na esfera da cultura, algo que possa ser considerado indiscutivelmente
original. Vérios autores que tratam do tema afirmam que quase todas as religides que conhecemos atualmente
sofreram, desde sua origem, misturas com as mais diversas culturas e religiGes. Esse assunto sera aprofundado e
desenvolvido no capitulo sobre o sincretismo.

* E importante ressaltar que Cuba e Brasil foram os paises que mais preservaram o culto aos orixas (Cabrera, 2004;
Prandi, 2011), sendo, portanto, possivel buscar informac8es sobre os cultos em Cuba que s&o validas também para
0s cultos no Brasil.
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utilizaremos autores como Armando Vallado, Reginaldo Prandi e Pierre Verger.
Utilizaremos também como fonte alguns relatos de compilados destinados a descrever
as festas de lemanja em sincretismo com as Nossas Senhoras da Igreja Catdlica.

Todas essas fontes bibliograficas nos ajudam a construir uma imagem de lemanja.

A construcao do capitulo sera pautada na mitologia afro-religiosa, pois sabemos que,
para buscar informacdes sobre um orixa, ou sobre as tradicdes africanas e seu legado
construido nas Américas, é preciso recorrer aos mitos. Em varios momentos, optamos
por longas citacBes originais para que fosse preservada parte da riqgueza dos relatos

referentes a lemanja.

Na terceira parte, traremos um pouco do que € lemanja no imaginario popular
brasileiro. Essa sec¢do ira descrever o que da figura de lemanja foi transferido para a

cultura brasileira mais geral.

2.1 A grande méae de tetas chorosas: lemanja na cosmoviséao africana

lemanja é orixa do povo Egba, uma nacdo ioruba, que, na Africa antiga, viveu na
regido entre Ifé e Ibadan (na Nigéria). Nesse local, existe o rio Yemoja. No inicio do
século XIX guerras entre as nacgles iorubas levaram os Egba a emigrar para
Abeokuta. Os Egbés transportaram consigo os objetos sagrados e o culto a lemanja.
Abeokuta é atravessada pelo rio Ogum, que se tornou o novo lugar de morada da

Orixa. (Verger, 2002)

Vallado (2008) afirma que, na Africa, lemanja é divindade das aguas doces, rainha do

rio Ogum, associada aos rios, a fertilidade das mulheres, a maternidade e,

principalmente, ao processo de criagdo do mundo e da continuidade da vida.
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Os mitos africanos ressaltam o lugar de maternidade da Orixa lemanja. Segundo eles,
ela € a mae de todos os Orixas. lemoja (ye ye Omo Eja) traduzido do loruba para o
portugués quer dizer “mae dos filhos peixe” (Vallado, 2008). Segundo mito relatado
por Verger (1999) o orixa Orungéa apaixonou-se por sua mae lemanja. Ela o recusa,
mas acabou sendo estuprada pelo filho. Logo apdés o ato, sentindo imensa
repugnancia e lamentando-se pelo ocorrido lemanja correu sendo perseguida por
Orungad. No momento em que o filho a alcancgou ela caiu de costas no chdo. Seu corpo,
entdo, inchou-se e de seus seios sairam os cursos de agua que formaram um lago.
Seu ventre explodiu e dele sairam varios orixas: Dada (regente dos vegetais), Xango
(regente dos trovdes), Ogum (regente do ferro e das guerras), Olocum (regente do
mar), Oloxa (regente dos lagos), Oya (regente do rio Niger), Oxum (regente do rio
Oxum), Oba (regente do rio Oba), Orixa Oco (regente da agricultura), Oxossi (regente
dos cacadores), Oke (regente das montanhas), Axé saluga (regente das riquezas),
Xapana (regente da variola), Orum (o sol) e Oxu (a lua). No lugar onde caiu o corpo
de lemanja foi construida a cidade de Ife, palavra que significa inchaco, distenséao.

Essa cidade é considerada santa para os iorubas.

O culto original a lemanja também a associa ao plantio e a colheita do inhame e a
coleta dos peixes (Vallado, 2008). Assim, entre as restricbes e obrigacbes dos
iniciados & lemanja na Africa esta a proibicdo de comer o inhame novo. Também lhes

€ proibido comer ebolo (um tipo de legume) e Okroni (quiabo).

O principal templo de lemanja situa-se na cidade de Abeokuta, capital do estado de
Ogun, na Nigéria (Verger, 1999). Nesse templo, a orixa € representada por uma
escultura de mulher com grandes seios apoiados nas maos e carrega na cabeca uma

espécie de tigela na qual sdo depositados os objetos sagrados. No templo da cidade
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de Ibadan, capital de Oyo, estado nigeriano, lemanja € representada por uma mulher
gravida, simbolo da maternidade. Essa imagem também possui seios fartos e as maos
localizam-se ao lado do ventre. Verger (1999) compara essas imagens aos orikis e
cantigas de lemanja que fazem meng¢dao a uma grande “méae de tetas chorosas’

(p.293).

Na regido dos Egbado, em Ayetoro, Igan e Okoto, todas cidades nigerianas, lemanja

é conhecida pelo nome de Oleyo.

A partir de entrevistas com babalorixas, Verger (1999) afirma que lemanja detinha o
controle sobre as secas e cheias para os povos da Africa ancestral. Os entrevistados
afirmaram ao autor que, em tempos de seca, lemanja em seu sono, revirando-se da
esquerda para a direita, fazia a 4gua jorrar para a populacdo. Sua associacdo com a
agua a torna um dos orixas mais poderosos do pantedo ioruba. Verger (1999) diz que
todos os outros orixas e os seres que habitam a Terra dependem de lemanja, pois ela

rege o elemento agua e ndo ha vida sem este.

Atualmente o culto & lemanja na Africa perdeu muito da sua popularidade e se
restringe a poucos templos e localidades. E bom lembrar que nos cultos africanos os
orixas possuem templos e rituais individualizados. Diferente dos cultos afro-
brasileiros, em que todos os orixas sdo cultuados no mesmo terreiro (Cabrera, 2004).
Segundo relatos apresentados por Verger (1999), foi em decorréncia da guerra entre
Egbas e Daomeanos que muitas pessoas que prestavam culto a lemanja partiram

para longe ou foram feitas prisioneiras pelos proprios Daomeanos.

Na préxima sec¢ao, as diferencas entre o culto e a imagem de lemanja na Africa e nas

religidbes de matriz africana nas Américas ficardo mais nitidas. Como se podera
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observar, a imagem de lemanja passa a ser associada ndo so as aguas dos rios, mas
também aos mares e oceanos. Seus mitos serdo adequados a realidade brasileira,
sendo bastante associada aos elementos da cultura europeia e da cultura indigena.
Suas relacbes com alguns orixas se perderdo (como é o caso da relacdo de mae com
Dada ou Oloxa) ou se modificardo (sendo filha e ndo méae de Olocum em alguns mitos,

por exemplo).

2.2 Arainha e méae universal: lemanja nas religides Afro americanas

“sem agua néo existe vida. De lemanja nasceu a vida. E do mar nasceu o santo, o
bazio, o Ocha verdadeiro. O santo que foi o primeiro a falar e disse as criaturas o que
podiam fazer. lemanja foi quem deu a luz a Lua, e o Sol, de seu ventre saiu tudo o

que existe e respira sobre a Terra” (Cabrera, 2004, p.16)

No Brasil, lemanja € divindade muito popular (Verger,1999; Prandi, 2011; Vallado,
2008). Segundo Rodrigues (1977), o culto a ela chegou ao Brasil pelos Ebas, mais
tarde pelos Oyoés e ljexas®, na Bahia até metade do século XIX. Chegando ao Brasil,
o culto a lemanja néo ficou restrito aos povos iorubanos ou ao estado da Bahia. A
dindmica da escraviddo fez com que esses povos iorubas se misturassem a outros
povos de origem africana. Assim, o culto a lemanjé foi assimilado por outras culturas

africanas, como veremos no capitulo sobre sincretismo (lwashita, 1991).

Tudo que se sabe sobre lemanjé e os outros orixas foi transmitido por meio da tradi¢cao
oral dos africanos trazidos (e mantidos) para as Américas. Prandi (2011) afirma que

0S mitos dos orixas sao parte dos poemas oraculares dos babalads®. Os mitos falam

>Ebés, Oyos e ljexas sdo de origem loruba. Os lorubas sio também chamados Nagos.

[T3-S 1]

® Em ioruba, “baba” quer dizer pai, “ad” significa completo, tudo. O Babalad é o sacerdote de Ifa que detém muito
conhecimento. Disponivel em: http://www.africanasraizes.com.br/yoruba.html.
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da criacdo do mundo e de como os orixas herdaram cada pedaco da Terra. Na
sociedade dos lorubas, bem como em outras culturas, os mitos sdo muito importantes,
pois servem para explicar a origem e funcdo dos elementos presentes na vida
cotidiana. Iwashita (1991) afirma que ao se descrever as caracteristicas das religides
afro-brasileiras deve-se evitar a separacdo do estudo dos ritos e dos mitos, pois
nesses cultos os canticos, as dancas, 0os gestos, as cerimoénias e 0s mitos ligam-se

de uma maneira Unica e formam uma totalidade.

Ligacdes miticas e caracteristicas de lemanja

Os mitos lorubanos foram trazidos pelos africanos para a América e se disseminaram
fortemente em Cuba e no Brasil. Vallado (2008) afirma que nestes paises 0s mitos de
lemanja foram ressignificados, e esse foi um passo importante para mostrar a
resisténcia dos negros escravizados. Para Iwashita (1991), muitos detalhes dos mitos
se perderam ao longo dos anos de escraviddo, porém, os mitos se adaptaram a
realidade das Américas, se misturando a outros e a costumes aqui presentes. O autor
mostra que o fato de lemanja tornar-se regente dos mares no Brasil e em Cuba é
consequéncia dessa adaptacédo e ressignificacdo. Aos negros foi dada a funcédo da
pesca e, como forma de acalmar as ondas e obter sucesso na atividade, 0s mesmos
iniciaram o costume de lancar oferendas no oceano. Com a figura de Olokum
esquecida, elegeram lemanja a regente dos mares, por ser ela ja a controladora da
pesca e das aguas, e, assim como no culto na Nigéria, passaram a oferecer-lhe
presentes. Outro aspecto dessa adaptacéo € o fato de a figura de lemanja confundir-
se, muitas vezes, com a figura da mée-d’agua ou da sereia europeia, tornando-se a
Sereia do mar (lwashita, 1991). Assim, percebemos como a cultura e os mitos loruba

precisaram ser adaptados a realidade brasileira.



43

Ha uma tendéncia no estudo das afro religibes de privilegiar como fonte os
candomblés de origem iorubana (Vallado, 2008). Assim, apesar de existir também o
culto a lemanja nos candomblés de nacbes banto (Angola, Congo e Cambinda),
apresentaremos aqui, por uma questdo de disponibilidade, informacdes relativas

somente aos mitos dos iorubas.

Nos mitos de criacdo do universo, lemanja é protagonista:

Olodumaré-Olofim vivia s6 no infinito, cercado apenas de fogo, chamas e vapores, onde
guase nem podia caminhar. Cansado desse seu universo tenebroso, cansado de néo ter com
guem falar, cansado de néo ter com quem brigar, decidiu por fim aquela situagéo. Libertou as
suas forgas e a violéncia delas fez jorrar uma tormenta de aguas. As aguas debateram-se
com rochas que nasciam e abriram no chéo profundas e grande cavidades. A agua encheu
as fendas ocas, fazendo-se os mares e oceanos, em cujas profundezas Olocum foi habitar.
Do que sobrou da inundacgéo se fez a terra. Na superficie do mar, junto a terra, ali tomou seu
reino lemanjé, com suas algas e estrelas-do-mar, peixes, corais, conchas, madrepérolas. Al
nasceu lemanja em prata e azul, coroada pelo arco-iris Oxumaré. Olodumare e lemanja, a
mae dos orixas, dominaram o fogo no fundo da Terra e o entregaram ao poder de Aganju, 0
mestre dos vulcdes, por onde ainda respira o fogo aprisionado. O fogo que se consumia na
superficie do mundo eles apagaram e com suas cinzas orixa Oc6 fertilizou campos,
propiciando o nascimento das ervas, frutos, arvores, bosques, florestas, que foram dados aos
cuidados de Ossaim. Nos lugares onde as cinzas foram escassas, nasceram 0s pantanos, a
peste, que foi doada pela mae dos orixas ao filho Omulu. lemanja encantou-se com a Terra
e a enfeitou com rios, cascatas e lagoas. Assim surgiu Oxum, dona das aguas doces. Quando
tudo estava feito e cada natureza se encontrava na posse de um dos filhos de lemanja,
Obatald, respondendo diretamente as ordens de Olorum criou o ser humano. E o ser humano
povoou a Terra. E os orixas pelos humanos foram celebrados. (Prandi, 2011, p.380)

Percebe-se que lemanja surge do mar pela acdo de Olodumaré (Deus supremo) e
atua como coadjuvante na criacdo do mundo e dos demais orixas. Em um dos mitos
da criacdo descritos por Cabrera (2004) as estrelas e a Lua sairam do ventre do mar
(de lemanja). Em outro mito descrito por Prandi (2011) lemanja da a luz todos os

Orixas:

lemanja vivia sozinha no Olorum. Ali ela vivia, ali dormia, ali se alimentava. Um dia Olodumaré
decidiu que lemanjé precisava ter uma familia, ter com quem comer, conversatr, brincar, viver.
Entéo o estdmago de lemanja cresceu e cresceu e dele nasceram todas as estrelas. Mas as
estrelas foram se fixar na distante abéboda celeste. lemanja continuava solitaria. Entdo de
sua barriga crescida nasceram as nuvens. Mas as nuvens perambulavam pelo céu até se
precipitarem em chuva sobre a terra. lemanja continuava solitaria. De seu estdmago
nasceram entao os orixas, nasceram Xangod, Oia, Ossaim, Obaluaé e os Ibejis. Eles fizeram
companhia a lemanja. (Prandi, 2011, pp. 385 e 386)
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Vallado (2008) afirma que lemanja desponta como divindade mae na Africa e no
Brasil. Um Babalé de Cuba entrevistado por Cabrera (2004) descreve lemanja como

rainha universal, pois ela & senhora mée e criadora do mundo.

Para Vallado (2008), nesses mitos sempre ha a figura feminina e a masculina, e
lemanja aparece representando o feminino. Desse modo, lemanja surge nos papéis

de mae, filha e esposa.

Sabe-se que lemanja tem estreitas relacdes com Olocum, orixa que rege 0s oceanos,
o fundo do mar (Cabrera, 2004). Segundo a autora, alguns mitos dizem que Olocum
€ andrégeno (macho e fémea), outros dizem que é um homem e que sua mulher
chama-se Ayé. Ha outros que dizem que € uma mulher linda precedente de Oio, por
isso existe a qualidade de lemanja Awoyd. Cabrera (2004) afirma que Olocum é uma
das sete qualidades ou caminhos de lemanja. J4 em alguns mitos descritos por Prandi
(2011) Olocum se apresenta como a figura feminina que deu a luz lemanja. O autor
afirma que o culto a Olocum se perdeu no Brasil tornando-se a figura de lemanja a

mais importante representacao dos mares.

Verger (2002) nos conta que lemanja se cansou de morar em Ifé e por isso fugiu para
oeste. Olofin, rei de Ifé, lancou seu exército a procura de lemanja, que era sua esposa.
A orixa se vé cercada e faz uso de um presente |he dado por Olocum para salvar-se.
A orixa possuia uma garrafa que s6 poderia ser quebrada em caso de extremo perigo.
Assim que lemanja quebrou a garrafa, um rio criou-se e a levou para o oceano. Em
outra versdo desse mito, seu marido fez-lhe comentarios jocosos a respeito do
tamanho de seus seios. Tomada por grande ira, lemanja bateu o pé no chéao e

transformou-se em um rio que a levou para o mar.
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Varios mitos retratam a regéncia de lemanja sobre o mar. Em um deles ela tem seu

poder sobre o mar confirmado por Obatala:

Um dia, no principio dos tempos, orixas e homens revoltaram-se contra lemanja, pois
lemanja, sempre que queria, saia das profundezas e invadia a terra com suas aguas. Orixas
e homens, unidos, procuraram Olorum, que enviou Obatala a Terra para averiguiar a
acusacao. Elegua, que a tudo escutou, avisou lemanja e aconselhou-a a consultar Ifa. Feito
isso, lemanja ofereceu um carneiro em sacrificio contra o poder de seus inimigos. Enquanto
Obatala, em Ifé, escutava os protestos, protestos dos homens e dos orixas, lemanja invadiu
de novo a terra e as aguas inundaram tudo e chegaram até onde estava o grande rei.
Cavalgando as ondas do mar vinha lemanja. Vitoriosa e soberba sobre as ondas enfurecidas,
ela mostrava sua oferenda. lemanja mostrava a cabeca do carneiro. L& estava Obatala e la
estava lemanja e lemanja tinha alguma coisa preciosa para Obatald. lemanja fizera o
sacrificio e Obatala confirmou o poder de lemanja. Nunca se passa muito tempo sem que o
mar invada a terra, lemanja cavalgando a temida maré. (Prandi, 2011, 397)

Vallado (2008) afirma que enquanto na Africa lemanja governa a fertilidade e a
maternidade das mulheres e também a colheita do inhame novo, no Brasil ocupa uma
posicdo de grande mar. Para esse autor, no Brasil, os orixas foram adequados a nova
realidade geografica. Sendo assim, “lemanja perdeu o rio Ogum e ganhou o mar”
(Vallado, 2008, p.33). Mesmo sendo a criadora das aguas doces, lemanja deu a Oxum

seu dominio.

Assim, lemanja assume dois papéis na figura maritima. O primeiro é o de méae que
propicia a pesca abundante, que controla 0 movimento das aguas, ondas e marés, do
qual depende a vida dos pescadores. O segundo é o de sereia sedutora, sexy, que

atrai o pescador, 0 ama e o0 mata nas profundezas do mar (Vallado, 2008):

lemanjé € dona de rara beleza e, como tal, mulher caprichosa e de apetites extravagantes.
Certa vez saiu de sua morada nas profundezas do mar e veio a terra em busca do prazer da
carne. Encontrou um pescador jovem e bonito e o levou para seu liquido leito de amor. Seus
corpos conheceram todas as delicias do encontro, mas o pescador era apenas um humano
e morreu afogado nos bracos da amante. Quando amanheceu, lemanja devolveu o corpo a
praia. E assim acontece sempre, toda noite, quando lemanja Conla se encanta com o0s
pescadores que saem em seus barcos e jangadas para trabalhar. Ela leva o escolhido para
o fundo do mar e se deixa possuir e depois o traz de novo, sem vida, para a areia. As noivas
e as esposas correm cedo para a praia esperando a volta de seus homens que foram para o
mar, implorando & lemanja que os deixe voltar vivos. Elas levam para o mar muitos presentes,
flores, espelhos e perfumes, para que lemanja mande sempre muitos peixes e deixe viver 0s
pescadores. (Prandi, 2011, pp.390 e 391).
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Bem como o mar, lemanja rege e protege tudo aquilo que a ele se relaciona. A pesca,
0s pescadores, a navegacdo, os marinheiros e todos aqueles que trabalham e
convivem diretamente com o mar. Ela € a responsavel por todos os movimentos

marinhos:

Logo no principio do mundo, lemanja ja teve motivos para desgostar da humanidade. Pois
desde cedo os homens e as mulheres jogavam no mar tudo o que ndo lhes servia. Os seres
humanos sujavam suas aguas com lixo, com tudo o que ndo prestava, velho ou estragado.
Até mesmo cuspiam em lemanja, quando ndo faziam coisa muito pior. lemanja foi queixar-se
a Olodumaré. Assim ndo dava para continuar; lemanja Sessu vivia suja, sua casa estava
sempre cheia de porcarias. Olodumare ouviu seus reclamos e deu-lhe o dom de devolver a
praia tudo o que os humanos jogassem de ruim em suas aguas. Desde entdo as ondas
surgiram no mar. As ondas trazem para a terra 0 que ndo é do mar. (Prandi, 2011, p.392)

Muitas das pessoas que dependem ou trabalham diretamente com o mar sentem por
lemanja um misto de temor e admiracdo. Elas sabem de seu poder sobre as aguas,
sempre oferecem presentes para sauda-la e pedem protecdo na utilizacdo dos
recursos do mar. O dominio da Orixa sobre o mar fica evidente no mito em que

lemanjia mostra aos homens o seu poder sobre as aguas:

Em certa ocasido, os homens estavam preparando grandes festas em homenagem aos
orixas. Por um descuido inexplicavel, se esqueceram de lemanja, esqueceram de Maleleo,
gue ela também se chama assim. lemanja furiosa conjurou o mar e o mar comegou a engolir
a terra. Dava medo ver lemanja, livida, cavalgar a mais alta das ondas com seu abebé de
prata na mao direita e o0 of4 da guerreia preso as costas. Os homens, assustados, ndo sabiam
o que fazer e imploraram ajuda a Obatala. Quando a estrondosa imensiddo de lemanja ja se
precipitava sobre o que restava do mundo, Obatala se interpds, levantou seu opaxord e
ordenou a lemanja que se detivesse. Obatala criou os homens e ndo consentiria na sua
destruigcdo. Por respeito ao Criador, a dona do mar acalmou suas aguas e deu por finda sua
célera revanche. Ja estava satisfeita com o castigo imposto aos imprudentes mortais. (Prandi,
2011, p.395)

Além do mar, lemanja domina o que é considerado o principio da existéncia humana,
o Ori (cabeca). Segundo Vallado (2008), ela foi designada por Olodumaré para ser a
proprietaria das cabecas humanas, representando a consciéncia, o equilibrio
emocional e a personalidade. O orixa Oxala é quem cria o ser humano e lemanja é
guem garante a sanidade e o equilibrio mental. Assim, os dois orixas sao cultuados

juntos em alguns ritos religiosos, como o Bori.
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As razdes pelas quais lemanja ganha o dominio das cabecas humanas séao explicadas

de duas formas a partir dos mitos apresentados a seguir:

| — lemanja cura Oxala e ganha o poder sobre as cabecas

Quando Olodumaré fez o mundo deu a cada orix4 um reino, um posto, um trabalho. A Exu
deu o poder da comunicacao e a posse das encruzilhadas. A Ogum deu o poder da forja, o
comando da guerra e o dominio dos caminhos. A Oxdéssi ele entregou o patronato da caca e
da fartura. A Obalulaé deu o controle das epidemias. Olodumaré deu a Oxumaré o arco-iris e
o poder de comandar a chuva, que permite as boas colheitas e afasta a fome. Xangd recebeu
o poder do trovao e o império da lei. Oia-lansé ficou com o raio e o reino dos mortos, enquanto
Euda foi governar os cemitérios. Olodumaré deu a Oxum o zelo pela feminilidade, riqueza
material e fertilidade das mulheres. Deu a Oxum o amor. Oba ganhou o patronato da familia
e Nang, a sabedoria dos mais velhos, que ao mesmo tempo € o principio de tudo, a lama
primordial com que Obatala modela os homens. A Oxala deu Olodumaré o privilégio de criar
o0 homem, depois que Odudua fez o mundo. E a criacdo se completou com a obra de Oxaguia,
gue inventou a arte de fazer os utensilios, a cultura material. Para lemanja, Olodumaré
destinou os cuidados de Oxala. Para a casa de Oxala foi lemanja 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 Oxala enlouqueceu. Seu Ori,
sua cabeca, ndo aguentou o falatério de lemanja. lemanja deu-se entdo conta do mal que
provocara e tratou de Oxalé até restabelecé-lo. Cuidou de seu Ori enlouquecido, oferendo-
Ihe agua fresca, Obis deliciosos, apetitosos pombos brancos, frutas dulcissimas. E Oxala
ficou curado. Entdo, com o consentimento de Olodumare, Oxald encarregou lemanja de
cuidar do Ori de todos os mortais. lemanja ganhara a missdo tdo desejada. Agora ela era a
senhora das cabecas. (Prandi, 2011, pp. 397, 398 e 399).

II- lemanja é nomeada protetora das cabecas

Dia houve em que todos os deuses deveriam atender ao chamado de Olodumaré 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

Olodumaré, lemanja carregou consigo a cabeca do carneiro como oferenda para o grande
pai. Ao ver que somente lemanja trazia-lhe um presente, Olodumare declarou: “Awoyd ori

Dori re”. “Cabeca trazes, cabeca serds.” Desde entdo lemanja é a senhora de todas as
cabecas. (Prandi, 2011, p.388)

Apesar da grande regente do amor ser Oxum, lemanja também domina este campo.

Por causa de seu grande poder, ela pode interferir e ajudar nas questées amorosas.

Segundo Cabrera (2004), lemanja pode ser encontrada sob duas formas distintas,
dependendo do ambiente em que se encontre, na terra ou na agua. Na agua ela é
uma sereia. “A lemanja mais velha tem escamas nacaradas da cintura para baixo,

rabo de peixe, os olhos brancos, saltados, redondos, muitos abertos.” (p.40). Na forma
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humana € uma negra muito bonita e vistosa, detentora de grande riqueza, cujos

tesouros ela esconde no matr.

E possivel notar que lemanja é associada as maes d’agua da mitologia indigena,
sendo chamada por muitos de lara. Odoiya € outro nome dado a lemanja e significa
mée do rio, o que remete a sua funcdo original na Africa. A imagem de lemanja é
também, muitas vezes, associada a imagem da sereia da mitologia europeia (Vallado,
2008). Nota-se, por exemplo, que algumas esculturas de lemanja tomam a forma de
uma mulher de cabelos longos e lisos e olhos azuis. No lugar das pernas, uma grande
calda de peixe. Verger (1999) afirma que a orixa foi “latinizada” em sua forma, sendo

representada por essa imagem da sereia.

Em termos de personalidade, lemanja possui alguns dos defeitos do ser humano. E

vaidosa, brava, vingativa.

Seus castigos sao duros, sua célera terrivel e justiceira. Quando sua ira se desencadeava e
ela afogava a terra, os orixas ficavam aterrorizados, como simples mortais da mesma forma
gue os deuses babilénicos, durante o dilavio (Cabrera, 2004, p.56)

Os mitos em que ela prova seu poder sobre o0 mar aos homens ressaltam esse aspecto

vingativo e bravo. Porém, ao mesmo tempo, ela pode ser muito bondosa e maternal.

No entanto, essa senhora, que, num ato de arrebatamento, arrasa com tudo, nunca deixa de
mostrar-se compassiva. Nao nos esquegamos ‘de que seu coragao € como o de uma mae’.
(Cabrera, 2004, p.56)

A bondade e misericérdia de lemanja sdo mostradas no mito em que ela salva o sol

de extinguir-se:

Orum, o Sol, andava exausto. Desde a criagdo do mundo ele néo tinha dormido nunca.
Brilhava sobre a Terra dia e noite. Orum j& estava a ponto de exaurir-se, de apagar-se. Com
seu brilho eterno, Orum maltratava a Terra. Ele queimava a Terra dia apés dia. J& quase tudo
estava calcinado e os humanos ja& morriam todos. Os orixds estavam preocupados e
reuniram-se para encontrar uma saida. Foi lemanja quem trouxe a solucao. Ela guardara sob
as saias alguns raios de sol. Ela projetou sobre a Terra os raios que guardara e mandou que



49

o sol fosse descansar, para depois brilhar de novo. Os fracos raios de luz formaram um outro
astro. O sol descansaria para recuperar suas for¢cas e enquanto isso reinaria Oxu, a Lua. Sua
luz fria refrescaria a Terra e os seres humanos ndo pereceriam no calor. Assim, gragas a
lemanja, o Sol pode dormir. A noite, as estrelas velam por seu sono, até que a madrugada
traga outro dia. (Prandi, 2011, p.392)

Nesse outro mito, lemanja mostra sua bondade ajudando diretamente um ser humano.

Conta-se de um babalad tdo famoso em sua terra que chegou a inspirar inveja ao Rei.
Este buscou um pretexto que justificasse sua morte e o enviou a uma aldeia distante, onde
se realizam competi¢cdes em que ele deveria triunfar e trazer o prémio que se concedesse ao
vencedor. Em caso contrario ordenaria que o decapitassem. O babalaé se pés a caminho,
sem saber o que iria fazer, nem como deveria atuar. Levava apenas um saco com bolinhos.
Andando, deparou-se com uma laguna cheia de patinhos. Abriu o saco e se distraiu, dando-
Ihes comida, jogando na agua todos os bolinhos que levava. Comovida com sua
generosidade, lemanjé apareceu para ele e disse-lhe que em certo lugar, tropec¢aria num galo.
Deveria monta-lo e apés cumprir a ordem do Ob4, deveria deixar a ave no mesmo lugar onde
a encontrou.

O babalad agradeceu a lemanja e andando, andando, andando, tropecou num galinho,
montou nele, conforme ela lhe indicara e, a medida que avancavam, a ave aumentou de
tamanho, até chegar a adquirir propor¢cdes imponentes. Assim o babalad chegou a seu
destino, no momento preciso em que comegavam as lutas das quais ele saiu vencedor.
Deixou o galinho onde encontrou e compareceu perante o rei, entregando-lhe o galarddo de
sua vitoria. Este, ao vé-lo, ficou atemorizado e entregou-lhe o trono. (Cabrera, 2004, p.57)

Sua bondade também se faz presente com aqueles que a saudam e a respeitam:
A um pobre homem que o consultara e Ihe fizera um ebd, Orunmila disse que tomasse
cuidado, pois iria perder algo. Aquele homem foi banhar-se no rio, e efetivamente, perdeu
uma moeda de prata, seu Unico bem, que levava na boca. Buscando-a no rio, chegou até o
mar e, como anoitecera, pediu respeitosamente licenga a lemanja para passar a noite nos
arrecifes. As vozes das ondas e do vento, o reluzir inquietante das estrelas, a dureza dos
rochedos e umas sombras que vinham do mar e passavam sobre ele, impediram-no de
conciliar o sono e ele ndo conseguiu pregar os olhos a noite inteira. No entanto, quando
lemanjé Ihe perguntou, ao sair o sol, como passara a noite, ele imediatamente respondeu: -

muito bem!- lemanj4, satisfeita com sua resposta, que revelava humildade, cumulou-o de
bens. (Cabrera, 2004, pp.57 e 58)

Além da bondade, lemanja é dotada de muita sabedoria e inteligéncia, por isso,
frequentemente age como uma espécie de conselheira. Segundo Cabrera (2004): “em
todos os momentos graves, os orixas pedem conselho a lemanja, a Deusa

progenitora, € muito sabia e dona do mais precioso dos principios vitais” (p.59).

Apesar de sua tdo exacerbada feminilidade, lemanja é também conhecida por possuir
a forca de um homem. Para Cabrera (2004): “As vezes lemanja é varonil a ponto de

transforma-se em homem” (p.53). Por isso ha um ditado na santeria cubana que diz
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que “lemanja tem sete saias, mas ninguém sabe o que se esconde por debaixo delas”.
Este comportamento masculino atribuido a lemanja pode ser observado nos mitos em
gue ela precisa se colocar de maneira mais impositiva com seu filho Xang6, ou quando
ela se coloca ao lado de Ogum em suas batalhas e se mostra tdo forte quanto ele.

Segundo mito contado por Cabrera (2004):

lemanja gostava de cagar, desbastar o mato, manejar o facdo. Quando se apresenta com
esta qualidade é mulher macho e se veste de homem. [...]. Enquanto ele [Ogum] dormia,
lemanja se levantava e ia desbastar o mato. No dia seguinte, Ogum verificava que alguém
tdo forte e que deshastava o mato tdo bem quanto ele realizara seu trabalho. Pés-se a vigiar
e viu que era lemanja, que manejava o facdo com a mesma destreza e rapidez que ele. O
Deus facdo ndo suportou semelhante humilhagdo e separou-se dela (pp. 52 e 53).

A caracteristica de grande mée atribuida a lemanja é confirmada em muitos mitos. O
mito iorubano que descreve o nascimento dos filhos de lemanja a partir de um estupro
por seu filho Orunga foi também adaptado e ressignificado para a realidade brasileira.
Prandi (2011) relata esse mito e acrescenta Exi como um dos orixas que foram
paridos naquela ocasido. Esse mito reafirma lemanja como a mée de todos o0s orixas
e, ao contrario do que afirmamos no inicio dessa sec¢éao, inclui Olocum como um dos
seus filhos. O aspecto maternal de lemanja ja estd mais do que comprovado, porém,
sabe-se que a Orixa tem preferéncias por determinados filhos e em muitos mitos sua
relacdo com estes preferidos corrobora aspectos de sua personalidade possessiva e

nos conta um pouco mais sobre como ela se coloca diante da maternidade.

lemanja era rainha poderosa e sabia. 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
os deuses o invejavam. Tanto fizeram e tanta callnia levantaram contra o filho de lemanja
gue provocaram a desconfianca de seu proprio pai, o rei, e pediram ao rei que o condenasse
a morte. lemanjd Saba explodiu em ira. Tentou de todas as formas aliviar seu filho da
sentenc¢a, mas 0s homens ndo ouviram sua suplicas. E essa primeira humanidade conheceu
0 preco de sua vinganga. lemanja disse que os homens s6 habitariam a Terra quando ela
quisesse. Como eles a fizeram perder o filho amado, suas 4guas salgadas invadiriam a terra.
E da agua doce a humanidade ndo mais provaria. Assim fez lemanja. E a primeira
humanidade foi destruida. (Prandi, 2011, p. 386).
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Um dos filhos preferidos de lemanja € Xangd. Varios mitos contam da ligacao de
lemanja com o orixa. Uns dizem que foi de seu casamento com Aganju, outros contam
gue lemanja recebeu Xango de presente dos céus, ao cair em seus bracos uma bola
de fogo que era, na verdade, um menino envolto em chamas. E, ha ainda, os que
afirmam que Xango foi criado por Obatala, e apaixonou-se por lemanja, sem saber
qgue ela era sua verdadeira mée. (Cabrera, 2004). Mae adotiva ou néo, € consenso

que lemanja nutre grande amor e admiragdo por Xang®.

Embora se saiba que, em principio, Orunmila é o dono dos Tambores, seu verdadeiro
proprietario era Obatal4. Xangb os cobi¢cava e lemanja estava desejosa de agradar seu filho.
Aconteceu que o velho Ocd, que tinha epd gan gan- testiculos que pendiam até o chdo- e era
muito puro e misterioso em todas suas coisas e vivia retirado em sua fazenda, sem deixar
gue ninguém o visse, apaixonou-se loucamente por lemanja. Deu-lhe o segredo do inhame e
esqueceu-se de semeé-lo. lemanja “amarrou” as nuvens, sobreveio a seca, e Ocd nao teve
um unico inhame para enviar a Obatala. A situagéo era grave para este Ultimo, que ndo podia
privar-se de seu alimento preferido “e que ele precisava para fazer elubé [bebida ou farinha
de inhame], e critica para Oc6, pois ndo podia pagar seu tributo a Obatala, que o exigia.

lemanja nao perdeu tempo. Tinha um saco repleto com a guloseima que aprendera a
semear e o entregou a Xang6b para que, em troca dos inhames, Obatala Ihe transferisse a
propriedade dos tambores. E foi assim que Xang6 tornou-se Dono dos Bata e € por isso que,
durante as festas, chamam lemanja a Rainha do Tambor, titulo que ela compartilha com
Oxum. (Cabrera, 2004, p.45)

Embora lemanja ame e faca muitas das vontades de seu filho Xang6, como qualquer

mae, também o corrige e o castiga:

Xangd, o filho de lemanja, era briguento e andava pelo mundo destruindo tudo o que
aparecesse diante dele. Preocupada, lemanja foi vé-lo e o repreendeu por seu
comportamento. lemanja Sessu era uma grande mée, sempre preocupada com a familia, e
gueria endireitar o carater de Xangd. Xangd nao gostou da reprimenda. Em resposta aos
clamores de lemanja, botou fogo pela boca, nariz e ouvidos. O corpo de lemanja comecou a
crescer diante do filho, as espumas de suas saias se avolumaram assutadoramente, e
levantou ondas, vagalh8es e marés apavorantes que derrubaram Xango e quase o afogaram.
As ondas rugiam e ameagavam toda a Terra. Xangd se apavorou com a firia da mée. Xangd
saiu gritando: “Onon Komi lyami!”. “Me das medo, mée! Xangd agora teme e respeita lemanja
profundamente, anda na linha e faz tudo o que ela manda. Mas se alguém falar mal de Xangd
a lemanja, Sessu logo se irrita e defende o filho que s6 ela pode, evidentemente, castigar.
(Prandi, 2011, p.394).

O amor de lemanja por Xang6 é tao grande que chega a ser incestuoso:

Xangb costumava deitar-se em sua esteira para deixar passar horas e descansar o corpo e o
espirito. Sua mée 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
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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 mae, a confissdo do desejo de té-lo como homem. Desesperado, Xangd fugiu.
Subiu na copa de uma palmeira. Seu coracao palpitava, a indignacdo era grande. lemanja
correu atras do filho e, ao pé da palmeira, declamou palavras de desejo. As propostas de
lemanja foram recusadas por Xangb, mas lemanja nao aceitou ser rejeitada. Num ato
histérico, lemanja jogou-se ao chdo e, com as maos crispadas raspando o chdo com as
unhas, emitiu um gemido extasiante. Xang6 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, 2011, pp. 395 e 396).

Afirma-se que lemanja também cria os filhos das demais orixas, os de Oxum, que 0s
abandona, os de Oia, que ndo os quer bem (Cabrera, 2004). Os lbejis também tém
estreita relacdo de maternidade com lemanja. Em alguns mitos eles aparecem como
seus filhos e em outros sdo seus netos, filhos de Xango. lemanja e os gémeos lbejis

sempre trabalham juntos. (Cabrera, 2004).

Pelo que ja foi dito é possivel constatar que lemanja foi casada com Oxala, Oco e
Aganju. Cabrera (2004) afirma ainda que lemanja foi também mulher de Obaluaié, o

deus das doencas; de If4 (ou Orunmild), o adivinho, e de Ogum, o ferreiro.

De sua relacdo com Ifa, lemanja conquistou o direito a exercer funcdo que

tradicionalmente era somente dada aos orixas e humanos do sexo masculino:

lemanja e Orunmila eram casados. Orunmila era um grande advinho. Com seus dotes
sabia interpretar os segredos dos buzios. Certa vez Orunmila viajou e demorou para voltar e
lemanija viu-se sem dinheiro em casa. Entdo, usando o oraculo do marido ausente, passou a
atender uma grande clientela e fez muito dinheiro.

No caminho de volta pra casa, Orunmila ficou sabendo que havia em sua aldeia uma
mulher de grande sabedoria e poder de cura, que com a perfeicdo de um babalad jogava
buzios. Ficou desconfiado. Quando voltou, ndo se apresentou a lemanja, preferindo vigiar,
escondido, o movimento de sua casa. Nao demorou a constatar que era mesmo a sua mulher
a autora daqueles feitos. Orunmila repreendeu duramente lemanja. lemanja disse que fez
aquilo para nao morrer de fome. Mas o marido contrariado a levou perante Olofim-Olodumaré.
Olofim reiterou que Orunmild era e continuaria sendo o Unico dono do jogo oracular que
permite a leitura do destino. Ele era o legitimo conhecedor pleno das histérias que formam a
ciéncia dos dezesseis odus. SO 0 sabio Orunmila pode ler a complexidade e as minUcias do
destino. Mas reconheceu que lemanja tinha um pendor para aquela arte, pois em pouco
tempo angariara grande freguesia. Deu a ela entdo autoridade para interpretar as situacdes
mais simples, que ndo envolvessem o saber completo dos dezesseis odus. Assim as
mulheres ganharam uma atribuicdo antes totalmente masculina. (Prandi, 2011, pp.387 e 388).

Sua relacdo com Ogum também aparece em muitos mitos:
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lemanja enamorou-se de Ogum, mas Ogum a ignorava totalmente. lemanja ndo se conformou
com tal desprezo e procurou o socorro de Oxum, que lhe pediu que ofertasse uma cabrita.
lemanja preparou o sacrificio, mas nao tendo a cabrita, ofereceu a Oxum uma ovelha. Oxum
veio com um prato de mel, dancando suas dancas de amor, e logo pds Ogum no leito de
lemanja. Ogum e lemanja tiveram seus amores, mas Ogum logo a abandonou, sem firmar
compromisso. lemanjé foi procurar Oxum de novo, mas desta vez Oxum lhe recusou ajuda.
Oxum ndo gostara nada do sabor nem do aroma da ovelha. (Prandi, 2011, p.394).

Ao mesmo tempo em que lemanja lutou muito pelo amor de Ogum, ela também o
desprezou e buscou formas de se ver livre do marido que a maltratava e subjugava.

Afirma-se que lemanja foi muito infeliz em sua relagdo com Ogum:

lemanja era casada com Ogum, a quem sempre acompanhava em tudo, até na guerra. Mas
Ogum era um negro forte, bruto, irascivel. De tanto sofrer maus-tratos, lemanja Ogunté ndo
tardou em trair o marido. Um dia lemanja saiu de casa para ir ao encontro de Aié, o senhor
da Terra. Mantinha com ele um caso de amor secreto. Ogum era o senhor dos cachorros e
um dos cées de Ogum seguiu as pegadas de lemanjé. Fiel ao dono, o cachorro foi ao encontro
de Ogum e o arrastou até onde se encontravam os amantes. Ogum descobriu a traicdo da
mulher e aticou sobre ela seu cachorro. O céo langou-se sobre lemanja e a mordeu com
violéncia. Castigada, Ogunté conseguiu fugir, mas desde entdo tem horror a cées. (Prandi,
2011, pp.388 e 389).

Sua relacdo com Ogum, no entanto, é tao significativa que existe uma qualidade de
Ogum ligada a lemanja e ao mar chamada Ogum lara. Ha também uma qualidade de

lemanja ligada a Ogum, chamada Ogunté.

Pelo amor de lemanja, Ogum travou briga histérica com Xangé.

Nos tempos em que lemanja era mulher de Ogum, a inimizade entre o deus Trovédo e o deus
dos ferros chegou a ser tdo violenta que a deusa se viu obrigada a empregar toda a sua forga
para devolvé-los a razdo, pois Ogum, sempre ciumento do amor que lemanja professava por
seu filho Xangd, declarou a este uma guerra sem quartel. Sabe-se que Ogum € guerreiro
cruel, sanguindrio, que o sangue o deixa cego e o enlouquece e que na guerra, sua ferocidade
e seu arrojo ndo tém igual. lemanja, atenta a batalha a que se entregavam seu marido e seu
filho, viu chegar o momento em que Xangé, cambaleante e extenuado —mas sem deixar de
soltar fogo pela boca- cortasse sua cabeca de um sé golpe, lemanja converteu-se em agua
impetuosa que 0s separou e 0s arrastou em direc6es contrérias, inundando o campo de
batalha. (Cabrera, 2004, p.55)

lemanja mantém sempre uma ligacdo com Ogum, e apesar dele estar em frequentes
disputas com Xang0, lemanja trabalha com Ogum, come com ele e as vezes guerreia

a seu lado. (Cabrera, 2004)
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- Qualidades e nomes diversos

Como foi possivel notar, assim como 0s outros orixas, lemanja se apresenta sob a
forma de varias qualidades. Vallado (2008) descreve qualidade como “o termo usado
no candomblé para referir-se as multiplas invocagdes ou avatares dos orixas.” (p.41).
As qualidades dos orixas sao diferenciacdes elaboradas a partir de seus atributos,
explicitando as varias facetas de uma divindade. Na liturgia de Vallado (2008), lemanja
possui oito (8) qualidades, dentre as quais se incluem: Saba, Sessu, Ogunté, Aoib,
Acura, Ataramard, Maleleo e Conla. Verger (1999), em suas pesquisas na Bahia,
identificou sete tipos de lemanja: Yeyemowo; Yamase (a mde de Xango); yewa’;
Oloxa; Ogunte (hermafrodita, casada com Ogum Alagbede) e Saba. Em investigacfes
posteriores, descobriu também lemanja Yabanhi. Ja Cabrera (2004) afirma que de
Olocum nascem: lemanja Awoyo, a primogénita, lemanja Oketé, lemanja Mayaleo ou
Mayelewo, lemanja Ayaba ou Achabda, lemanja Kinlé, lemanja Akuara e lemanja
Assesu. Para a autora, lemanja é designada por sete qualidades. Nesse sentido, €
preciso compreender que ndo existe mais do que uma lemanja, “lemanja é uma so,
com sete caminhos” (Cabrera, 2044, p.39). A cada uma dessas qualidades sao

atribuidas caracteristicas distintas:

Quando lemanja Awoy0 sai a passeio, ela pde os enfeites de Olocum e se coroa com 0 arco-
iris, Oxumaré.

lemanji Akuara: das duas aguas, lemanja na confluéncia de um rio. Ali encontra-se com sua
irma& Oxum. Mora na agua doce; gosta de dancar; € alegre e muito correta; ndo pratica
maleficios. Cuida dos doentes, prepara remédios, amarra abicus.

lemanja Okuté ou Okuti: a do azul palido, esta nos arrecifes da costa. “Porteira de Olocum”.
Encontra-se tanto no mar, no rio, na laguna, quanto na mata. lemanja nesta qualidade é

7 Yewa ¢ conhecida com uma qualidade de lemanja na Bahia, mas na Africa ela é a orixa que rege um rio de
mesmo nome (Rio Yewa, na Nigéria). Este rio é préximo do rio Ogun (regido por lemanja) e, em certo momento,
seus cursos se encontram. (Verger, 1999)
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mulher do deus da guerra e dos ferros Ogum [...]. Tem medo de cachorro, é de génio violento,
dada a desafios [...].

Perigosissima, a sabia e voluntariosa lemanja Achaba ou Ayaba usa no tornozelo uma
correntinha de prata [...]. Foi mulher de Orunmila, e Ifa sempre acata sua palavra [...].

lemanja Konld, a da espuma. Esta na ressaca; enreda, envolta em um manto de limo.
Navegante, vive nas hélices dos barcos.

lemanja Asesu: mensageira de Olocum, a da agua turva, suja. Muito séria. Vai no esgoto, nas
latrinas e cloacas. Come pato. Recebe as oferendas na companhia dos mortos. E muito lenta
em atender seus fiéis [...].

lemanja Mayaleo ou Mayalewo: mora nos bosques, € um pequeno pogo ou manancial, que
sua presenca torna inesgotavel. Nesse caminho assemelha-se a sua irma Oxum lkolé, porque
é feiticeira. Tem estreitas relacdes com Ogum. (Cabrera, 2004, pp. 37 € 38)

Vallado (2008) afirma que as qualidades fazem referéncia a cultos especificos do
orixa, dai sdo invocados aspectos da sua biografia mitica, o que inclui suas diferentes
idades, suas lutas, seus momentos de gloria, etc. Assim, € possivel designar lemanja
segundo o lugar onde ela se encontra e de acordo com o que faz. Para o autor,
lemanja Okoto € aquela que vive no mar de fundo avermelhado, onde se localizam as
conchas; lemanja Lokun Nipa € a possuidora da forca do mar; lemanja Atara Magwa
onoboyé é a manifestacdo da beleza da orix4, quando se apresenta em festas e
recebe elogios; Owoyd Oguefué Owoyo Oledé é aquela que reflete o corno da lua;
lemanja Ye ilé lodo € aquela que come carneiro em casa, na beira do rio ou na beira
do mar; Ayaba Tigbé Iba Omi é a rainha que vive no fundo do mar, mée de Xango6;
lemanja Atara magba onibode lya é a forma que vive na mata virgem ou em paragens
solitarias; lemanja lyawi Awoyomayé lewo é a mae que possui trajes suntuosos, com
um rico enxoval e que veste sete saias; Yalode é a rainha, muito poderosa; lemanja

Awob Sama é aquela que ordena chuva as nuvens.

Percebe-se que ndo ha consenso em relagdo a quantidade ou a diversidade dos
avatares de lemanja. Seus caminhos irdo variar de acordo com cada nacao, terreiro,

babalorixa ou mesmo regido em que se professa seu culto. Assim, no Xango
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pernambucano, encontramos lemanja nas qualidades de Ogunté, Ogunde, Saba,
Sessu, Tuman, Ataaramogba; no Batuque Gaucho, lemanja pode ser Bossi, Maré,
Olomi, Taqueré, Anaréu, Omiremi, Nana, Ogueremi, Temi, Omi-osi, Tola, Osi, Omi-
maré; no Tambor de Mina Maranhese, existe lemanja Abé, Naé, Naité e na Umbanda
cultua-se lemanja como orixa geral, sem referéncia a qualidades (Vallado, 2008). E
preciso, no entanto, destacar que essa diversidade em torno das qualidades de

lemanja é um de seus elementos constituidores.

Para além das qualidades, lemanja possui diversos nomes. lawshita (1991) fez uma
lista com diferentes nomes ou atribuicbes sob as quais lemanja € invocada. Desse
modo, Caiala®, Dandalunda®, Calunga'®, Dona Maria, Dona do Mar, Janaina, Dona
Janaina, Deusa Janaina, Inaé, lara!!, Marab6, Mde Danda, Maméae Guiomar, Minha
Madrinha, Minha Maezinha, Princesa do Mar, Princesa de Aioca, Princesa de Inaé,
Princesa Janaina, Oxum-Malé, Oloxun, Rainha do mar, Rainha das Aguas, Sereia,
Sereia do Mar, Sereia Mucund, Sereia lacund, Senhora do Mar, e 0s nomes
daomeanos Malemba (Lemba) e Boroco (Nanamburucu) podem também designar

lemanja (lwashita, 1991, pp.45 e 46).
- Os Omo-lemanja e as cerimbnias de consagragao

Vallado (2008) afirma que, de cada uma das qualidades, derivam o0s seres humanos

considerados filhos ou descendentes de orixas.

& Nome procedente do Congo, e que num processo de sincretismo entre religides africanas no Brasil é atribuido a
lemanja. (lwashita, 1991).

® Nome procedente de Angola. (Iwashita, 1991).

19 Nome que os descendentes dos Bantos atribuem a lemanja. (Iwashita, 1991).

2 Nome convencional e literario de mae-d’agua. (Iwashita, 1991).
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Antes de nascer, a cada pessoa foi tracado no 1lé-Olofi o destino que a esperava na terra, e
ja antes de nascer ela pertence, é filha de algum orixa, cujas caracteristicas se refletirdo
inequivocamente em sua personalidade, a medida que esta se desenvolva (Cabrera, 2004,
p.93).

Os Omo-lemanja sao os filhos de lemanja na Terra, aqueles que se iniciaram para ela
nos ritos de matriz africana. A iniciacdo ao orixa é, nesse contexto, entendida como
um processo social controlado pelo grupo do terreiro, de enfatizacdo e internalizagao
de determinados padrbes de comportamento. Desse modo, confirma-se a identidade

do filho de santo com o orixa que é considerado seu pai ou sua mae (Vallado, 2008).

A maioria dos que se iniciam nestes cultos na santeria cubana desejam ser filhos de
lemanja. Mas isso implica perigos: “Ao trocar o santo de uma pessoa esta comeca a
padecer de uma série de transtornos, principalmente mentais, que nio terdo remédio”
(Cabrera, 2004, p.113). Ja na realidade brasileira, Vallado (2008) diz que os iniciados

no Candomblé tém grande respeito e admiracéo por lemanja.

Segundo Vallado (2008), os filhos de um orix4 carregam consigo caracteristicas
semelhantes as das divindades. Por isso, os filhos de lemanja sempre se parecerao
com ela em termos de personalidade. H& pelo menos duas caracteristicas principais
dos Omo-lemanja. A primeira diz respeito ao seu comportamento imprevisivel, que,
para Vallado (2008), é muito semelhante ao balan¢o das aguas. A segunda é o desejo
de ascenséo social, que, para Cabrera (2004), se reflete em vaidade e gosto por luxo
e joias:

As estrelas séo as joias do manto de lemanja, que acumula pérolas, safiras, diamantes,

esmeraldas, todas as pedras preciosas, que no entardecer, ela pde pra brilhar em suas aguas
(p.117).

bY

Além disso, os Omo-iemanja tendem a grandeza e, por isso, sd0 extremamente

orgulhosos (Cabrera, 2004). E sabido que todos os iniciados para lemanja tém uma
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associacdo com a agua (Vallado, 2008). Por isso, muitas vezes até seus modos de
andar e se portar sdo associados aos movimentos maritimos. Nesse sentido, Cabrera
(2004) afirma que as filhas de lemanja também podem ser reconhecidas por seu modo

“‘ondulante de andar”.

Ao descrever como sdo as Omo-lemanja, Cabrera (2004) afirma que:

Em geral as filhas de lemanja séo fortes, voluntariosas, protetoras, exigentes, altivas, as
vezes impetuosamente arrogantes. Tém o sentido da hierarquia, sdo autoritarias, formais, se
fazem respeitar e se impdem aos demais. Valentes, lutadoras, cheias de dnimo, quando se
empenham em obter algo ndo vacilam em enfrentar qualquer obstaculo. Ndo esmorecem
diante das dificuldades e, na adversidade, sédo admiraveis. Filhas do mar, a barca de suas
vidas ndo socobra e elas a pilotam com habilidade, quando as ondas investem com mais
forca. Inteligentes, compreendem rapidamente e sdo convincentes e persuasivas. Ciumentas
em seus afetos, ndo suportam desvios nem inconsequéncias, que custam a perdoar e, caso
os perdoem, ndo 0s esquecem completamente, mas se compadecem dos pesares alheios e
fazem favores. (p.116)

Além dessas caracteristicas, diz-se que as filhas de lemanja sdo muito maternais,
sérias, amantes do lar, dedicadas aos filhos e maridos. Podem ser também muito
temperamentais e apaixonadas, mas na vida amorosa € raro perderem sua dignidade,
como se observa no comportamento das filhas de Oxum. Possuem aptidées muito
caras, como o dom para curar e o dominio da culinéria, por isso quase sempre sao as
filhas de lemanja as responsaveis pelos grandes banquetes servidos em dias de festa
nos terreiros. A predilecdo pela cor azul também é caracteristica de um filho de
lemanja. Além disso, afirma-se que seus filhos gostam de ouvir fofocas e as vezes

repeti-las (Cabrera, 2004).

lemanjé concede as suas filhas poder para que suas maldicfes se cumpram. Por isso,
afirma-se que as filhas de lemanja ndo devem maldizer nunca. Cabrera (2004)
apresenta varios exemplos da eficacia das maldi¢cdes lancadas por filhas de lemanja

que se concretizam e do temor que a populagédo em geral tem por elas. “E Vox populi
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gue os homens nao lhes podem faltar ao respeito porque a deusa nao consente.”
(Cabrera, 2004, p.117 e 118). Conta-se que até os cafetdes ndo se arriscam a manter

relacdes com as filhas de lemanj4, por temerem mau agouro.

Vallado (2008) faz uma distingcdo bem interessante dos tipos ou modelos miticos dos
filhos de lemanja. Ele apresenta esses modelos de acordo com os varios setores da
vida. Assim, os filhos de lemanja podem ser a manifestacdo do tipo lemanja como
mae, do tipo lemanja prestativa, do tipo lemanja como profissional, do tipo lemanja

como religioso e do tipo fisico de lemanja.

Cabrera (2004) afirma que os sonhos dos filhos de orixads sdo pressagios de
acontecimentos na vida real, como mortes ou doencas. A autora relata a historia de
uma filha de lemanja que recebeu a cura para uma doenca grave durante um sonho.
Percebe-se que os sonhos sao importantes fontes de contato entre os homens e os
orixas, e, para os filhos de lemanja, os sonhos sdo muito presentes e intensos.
Segundo Cabrera (2004), os Omo-lemanja tem uma relacdo bem intensa com o0s

sonhos, pois lemanja envia muitos sonhos a seus filhos.

A partir dos sonhos, esses devotos elaboram uma simbologia dos nimeros. O nimero
sete (7) é de lemanja. Cabrera (2004) afirma que os niumeros sdo emblemas, signos
dos deuses. Os elementos, lugares, coisas e animais que costumam simbolizar os
orixas também podem se traduzir em numeros. O animal que representa lemanja é a

cobra. Ela também pode aparecer na forma de um rato.

Diz-se que lemanja é “Gulosa por filhos” e sente muito cidme quando um de seus
filhos aparenta gostar mais de outro orixa do que dela: “as divindades africanas séo

como homens e mulheres de carne e 0sso e suas reacdes sdo as mesmas daqueles
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que os cabem a sua imagem e semelhanga” (Cabrera, 2004, p.115). Além disso,

lemanjé costuma roubar para si os filhos de Oxum, pois atende a seus favores.

Os Omo-lemanja e os demais adeptos das religides de matriz africana precisam
passar pelos rituais de confirmacdo de sua devocéo e obrigacdes com os orixas. O
ritual de iniciacdo ou assentamento se assemelha a um contrato, em que ao orixa
cabe proteger seu filho, e este tem a obrigacdo de servi-lo e adora-lo. Essa troca
implica em receber protecdo e béncaos do orixa. Ao ser consagrado iad (esposo do
orixa), o filho de santo ndo podera faltar a nenhum compromisso que firmou com ele

e com os outros orixas (Cabrera, 2004).

O bori é uma cerimbnia que faz parte da iniciacdo de qualquer adepto do candomblé.
Todos os iniciados passam por ele. A cerimbnia se consagra como uma louvacéo
especial a lemanja, que é a protetora das cabecas. Durante o bori, outros orixas, como
Oxala e Exu, também sdo ovacionados. lemanja € louvada para que ela mantenha a
saude mental daquela cabeca que esta sendo feita (Vallado, 2008). Nessas
celebracdes ha o respeito e devocéo a triade formada por 1. O Criador (Oxal4, lemanja
e outros), 2. O Elemento Divino Criado (o homem) e 3. O Componente divino da
criatura (o orixa pessoal). Esses trés elementos sao interligados no processo de feitura
do lab para o orixa (Vallado, 2008). Desse modo, percebe-se que mesmo ndo sendo
consagrados especificamente a lemanja, todos os adeptos iniciantes precisam fazer
uma louvacao especial a ela. Isso demonstra sua importancia e protagonismo nos

ritos religiosos.

Ao iniciarem-se, 0s adeptos recebem um nome religioso. Os nomes que o0s iniciados

para lemanja recebem tém sempre uma associacdo com a agua (doce ou salgada).
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Vallado (2008) afirma que o nome € algo muito importante para o iniciado no
candomblé. Apoés a iniciacéo, os filhos de orixa estdo aptos a receberem seus orixas.
Segundo Verger (1999), quando se manifesta, lemanja segura um leque e suas lads
imitam o movimento das ondas, dobrando e erguendo o corpo. Ao se manifestarem,

sao louvadas pela saudacao “Odoia”.

Todo tipo de sacrificio e oferenda de alimentos, bebidas e coisas feitas a um orixa
compreende o que se chama de Eb6'?. Durante o ritual especifico de iniciacdo para
lemanja, o sangue de aves, como o0 pombo e a galinha, sdo oferecidos a ela. Animais
de quatro patas, como a cabra e o carneiro, também |Ihe sdo oferecidos como ebd
(Vallado, 2008). Segundo Cabrera (2004): “Tudo aquilo que se pede a um orixa deve
ser acompanhado de um ebd6. Eb6 se faz ao nascer e ao morrer, e em todas as

circunstancias da vida” (p. 138).

Os filhos de lemanja (assim como os filhos dos outros orixas) devem oferecer comida
a todos os orixas e é costume lemanja comer por Ultimo nessa ocasido. Segundo
Cabrera (2004), a principal ave de sacrificio para lemanja é o pato. O pato é uma
espécie de amuleto, animal que acompanha lemanja, e, por isso, s6 pode ser
sacrificado quando ela pede. Ainda segundo a autora, o carneiro € um prato muito
apreciado pela orixa e, quando |lhe é oferecido esse prato, € costume lemanja comé-
lo junto com Xangb. Cabrera (2004) também afirma que a melancia é sua fruta
predileta. Para Vallado (2008), as oferendas a lemanja nos terreiros sdo o sacrificio
de sangue (cabra, patos, galinhas, pombo, entre outros), alimentos da orixa (os pratos

variam de terreiro para terreiro) e frutas (a melancia, por exemplo).

12 Eh6 também pode significar stplica, rogo.
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Além do Bori e da Iniciacdo para lemanja, existem outros momentos em que a orixa é
também louvada de maneira especial. Vallado (2008) afirma que cada terreiro possui
seu proprio calendario de festas e, assim, existem diferentes formas e concepcdes
miticas de cada orixad. O autor tentou localizar eventos ou momentos comuns de
celebracbes para lemanja. Em alguns terreiros baianos, a orixa é celebrada no ciclo
de festas anuais em homenagem a Xangod. Ela € homenageada na condi¢cdo de mae
desse orixa. Nas festas de Ogum, lemanja € celebrada em sua associacdo com o
orixa, na sua condicdo de méae e esposa. Ha também festas nos terreiros dedicadas
a lemanja. Sao eventos anuais, dedicados as labas, lemanja, ao lado de Oxum, Oba,
0Oi4a, Ewa e Nana, é louvada enquanto rainha das aguas e figura feminina importante
do panteédo ioruba. Nessa festa, os orixas masculinos sao deixados de lado, sendo
lembrados em poucas cantigas. H4 um culto individualizado para lemanja e as demais
orixas femininas. Nao existe uma obrigatoriedade de uma divindade acompanhar a
outra, apesar de suas associacdes miticas. Desse modo, cada uma segue uma
performance individual. Do mesmo modo, ndo ha predominancia da méae sobre a filha,

como € o caso de lemanjé e suas filhas miticas Oxum e Oia.

Durante as festas e cerimbnias nos terreiros, 0s orixas sdo chamados ou invocados
através de canticos, como os pontos cantados e os orikis (Verger, 1999). Os pontos
cantados podem ser fragmentos de mitos que evocam a histéria dos orixas, os orikis
sdo canticos que evocam certos episodios da histéria dos orixas, contando seus

atributos e feitos (Ilwashita, 1991).

O culto ao Ota-Orixa também é uma forma de louvar um orixd. Segundo Cabrera
(2004), Ota-orixa sao pedras que se sacramentam e que podem receber

assentamentos de orixas. As ota-lemanja se caracterizam por serem frias e possuirem
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a superficie polida. Essas pedras tornam-se um fundamento, a morada do orixa e sao
reverenciadas pelo nimero que representa a entidade. Sete pedras servem de base
a lemanja. Cada iad iniciada de lemanja deve possuir em seu acervo religioso as ota-
lemanja, acompanhados de seus atributos, colares e buzios. Os atributos que
acompanham as pedras de lemanja, feitos em prata, aco, latdo ou chumbo, séo o sol,
a lua cheia, uma ancora, um salva-vidas, uma canoa ou um barco, sete ramos, sete
aros de prata, uma chave e uma estrela. Uma filha de lemanja, entrevistada por

Cabrera (2004), explica o significado desses atributos:

Por ser a rainha dos mares a santa de maior hierarquia, a ela pertencem o sol, a lua e a
estrela para afirmar suas obras, tem a ancora, para salvar aqueles a quem quer, tem o salva-
vidas. A chave é para abrir e fechar seu porto, e todos os portos do mundo. A lua é sua cara
e sua companheira. Sua coroa é oxumaré, o arco-iris. (p. 261)

Assim como a obrigacdo em louvar e fazer oferendas periddicas aos seus orixas, 0s
iniciados devem também obedecer a algumas orientacdes dos seus orixas. Assim, 0s
Omo-iemanja devem evitar comer alimentos que sua orixa Ihes proibe. Cabrera (2004)
coloca nessa lista lulas, ostras, lagostas, lagostins e caranguejos. Aos sabados, dia
da semana consagrado a orixa, suas filhas se abstém de qualquer relacdo sexual e
precisam renovar a agua ou as oferendas de seu peji doméstico. Enquanto protetora
do parto, lemanja também orienta suas filhas gravidas a envolverem um pano azul no

ventre durante todos os meses de gestacao.

Um fato interessante sobre o culto a lemanja é o de que ele pode se professar em
outros lugares que ndo o0 espaco sagrado dos terreiros. Ele se realiza no mar, e a

praia se torna também um lugar sagrado.
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2.3 Arainha do mar: lemanja na cultura brasileira

lemanja é hoje no Brasil sobejamente conhecida como divindade dos cultos afro-brasileiros.
Mesmo quem nunca foi a um terreiro é capaz de dizer que lemanja é a rainha do mar.
(Vallado, 2008, p. 199)

Vallado (2008) apresenta os dados de sua pesquisa de mestrado que teve como
objetivo tracar um panorama da imagem que se tem sobre lemanja. Foram
entrevistadas 70 pessoas, entre as quais se incluiam adeptos e ndo adeptos aos
cultos afro-brasileiros, residentes em Sao Paulo e Salvador. O pesquisador realizou
trés perguntas basicas aos entrevistados: 1. Quem é lemanja? 2. O que ela governa?

3. Que pedidos séo feitos a ela?

Os resultados da pesquisa demonstram que lemanja € popularmente conhecida por
ser a rainha do mar. Segundo o autor: “Pensar ou falar em lemanja remete a imagem
da bela mulher branca com cabelos lisos e pretos e um vestido azul comprido, que
caminha sobre as ondas do mar” (p.199). Essa imagem se aproxima da imagem da
sereia europeia. Sobre esse assunto, trataremos mais adiante no capitulo sobre

sincretismo.

Assim como na mitologia e na religido, para o publico em geral, lemanja comanda a
agua doce e a agua salgada. E a deusa das aguas. Para alguns entrevistados ha o
argumento de que o planeta e o corpo humano sdo em grande parte compostos por
agua, por isso lemanja impera. Na concepcdo popular, bem como na religiosa,
lemanja é guardid dos homens, traz salde, sorte, prosperidade. E cultuada no Ano
Novo por praticantes e ndo praticantes e nas festas destinadas a ela sao feitos pedidos

para que interceda nos problemas cotidianos.
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De forma genérica, lemanja é descrita na funcéo de rainha do mar, mas, para muitos,
ela é mée protetora e dona de todas as aguas da Terra. Em sua devocgao abrangente,
a Orixa é tida como responsavel por nosso destino, nossa felicidade, dai o imperativo
em agrada-la. O atributo de protecdo das cabecas néo é algo difundido, € restrito aos

adeptos e conhecedores do candomblé.

Ao refletir sobre as entrevistas, Vallado (2008) afirma:

Das entrevistas o que restou foi uma concepc¢do mitica muito diversa da africana. lemanja
deixou de ser aqui no Brasil a divindade guerreira e mulher sensual, aquela que luta ao lado
do marido Ogum num mito ou luta contra ele em outro; deixou de lado as pelejas com sua
irma Oxum, para tornar-se benevolente com ela e dar-lhe o dominio das aguas dos rios ou
ainda esqueceram lemanja como aquela que praticou incesto com o filho Xangd ou foi vitima
da tentativa de estupro por seu filho Orunga. (p.203)

Na concepcao popular os defeitos humanos atribuidos a lemanja sdo minimizados,
para conceber-lhe aimagem de uma Nossa Senhora sobejamente bela, branca e sem

pecados. Ainda assim, muitos a descrevem como a grande mae africana do Brasil.

Iwashita (1991) afirma que lemanja é muito famosa na cultura popular. Segundo o
autor, o romance de Jorge Amado “Mar Morto” representa muito bem essa
popularidade da orixa. De sua inser¢do na cultura brasileira, podemos tomar como
exemplo as varias festas de orla que sao realizadas em sua homenagem. Segundo
Vallado (2008), lemanja assumiu no Brasil o reino das aguas salgadas,
transformando-se na padroeira da pesca e protetora dos pescadores. Assim, iniciou-
se seu culto no mar. As festas de lemanja seguem o calendario catélico e ocupam
praias em dias distintos, pois em cada regido a divindade foi sincretizada com uma
Nossa Senhora diferente. Na Bahia, Pernambuco, Alagoas, Maranh&o, Rio de Janeiro
e Rio Grande do Sul a festa é no dia 2 de Fevereiro, no dia de Nossa Senhora das

Candeias ou Candeléria. Em Recife e Sao Paulo, a festa realiza-se no dia 8 de
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dezembro, dia de Nossa Senhora da Concei¢édo, conforme sincretismo da Umbanda.
E, em varias outras capitais, o dia 31 de dezembro é também dia de culto a lemanja

(Vallado, 2008).

Vallado (2008) descreve com detalhes duas dessas grandes festas, a Baiana e a
Paulista. A festa de lemanja no dia 2 de Fevereiro em Salvador € um grande
acontecimento para a populacéo. Junto a uma casa construida pelos pescadores para
guardar os instrumentos de pesca (a casa do peso), ha um espaco destinado a
lemanja (chamado casa de lemanjd), aberto ao publico somente em dias de festa.
Nesse espaco ha um altar no qual sédo guardadas as oferendas a orixa. Os pescadores
afirmam ser sua obrigacéo saudar lemanja pela abastanca da pesca e, todos 0s anos,
oferecem todo tipo de presentes como agradecimento. O pescador, nesse contexto, é

figura mitica, simbolo do provedor de alimento e encantado pelo canto da sereia.

Na festa baiana ndo ha presenca institucional de terreiros de candomblé ou de
umbanda. Eles possuem seus calendarios proprios da festa de lemanja, e despacham
presentes no Dois de Fevereiro geralmente durante a madrugada. Os adeptos vao a
festa por conta prépria. Muitos filhos de santo dizem que, nos ultimos anos, a festa de
lemanja perdeu muito do seu valor religioso. Tornou-se mais uma festa pagd, com um

prenincio do carnaval's.

13 participamos pessoalmente da festa de lemanja em Salvador no dia Dois de Fevereiro de 2014. Chegamos ao
bairro do Rio Vermelho as 07h30. Seguimos um longo caminho a pé até a orla. Ao chegar as proximidades de
onde barcos embarcavam cargas de presentes para a orixa, nos deparamos com uma enorme fila de pessoas. Elas
aguardavam sua vez de depositar as oferendas nos barcos que seguiriam para alto mar. Muitas pessoas: velhos,
jovens, criangas, brancos e negros. No trajeto em busca de um lugar a beira mar viavel para se jogar flores para
lemanja, nos deparamos com varios fiéis de igrejas evangélicas. Eles entregavam folhetos ou distribuiam agua
gratuitamente, sempre com o intuito de divulgar sua fé e provar que o caminho espiritual daqueles que seguiam
para a festa de iemanja estava equivocado. Andamos muito até conseguirmos chegar a um ponto em que fosse
possivel entrar no mar e jogar as flores. Neste local havia muitas pessoas “firmando o pensamento”, pedindo
licenca a lemanja e langando ao mar suas oferendas.
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Na festa de Praia Grande, no dia 8 de Dezembro, em S&o Paulo os terreiros se
instalam ao longo da orla e o culto a lemanja também arrasta uma pequena multidao
para a beira do mar, alheia muitas vezes a qualquer concepcdao religiosa oficial. A
figura de lemanja esta associada popularmente aos varios simbolos marinhos como
conchas, buzios, estrelas-do-mar e etc. Estes objetos ficam espalhados pela praia,
assim como a ancora, o leme dos barcos e os proprios barcos dos marinheiros. Nessa
festa se percebe também a mistura de fé e lazer e é notavel a presenca de banhistas
e participantes convivendo harmoniosamente. Vallado (2008) observou que apés a

festa restam muitos bébados caidos na areia.

N&o se sabe bem quando ou porque se iniciaram as comemoracdes para lemanja no
dia 31 de Dezembro. Segundo Ferreti (1999), elas surgiram no meio afro-brasileiro, e
tiveram grande difusdo no Rio de Janeiro por influéncia da Umbanda, tendo
posteriormente, se espalhado pelas outras cidades litoraneas brasileiras. As

homenagens feitas no dia 31 de dezembro ndo possuem muita proximidade com os

Logo depois de fazer as oferendas a lemanja, os soteropolitanos se sentem a vontade para beber e curtir
a festa, que vai além do caréter religioso. Sao blocos de percussdo, carros de som (tocando de tudo, desde samba,
afoxé, até o famoso arrocha). Uma mistura de sons tomou conta da orla. Varios ritmos misturados, cantados ao
vivo ou no som mecanico. Na areia alguns adeptos continuavam seus trabalhos religiosos e presenciamos a
“descida” de varios espiritos de marujos, que dangavam, bebiam e bradavam em uma lingua que desconheciamos.
lemanja foi cantada em varios blocos. Mas as muasicas nem sempre eram em sua homenagem. O nimero de
pessoas que tomavam as ruas era cada vez maior. Era dificil se deslocar de um lugar para outro. A temperatura
também comecou a ficar insuportavelmente quente. Mas os frequentadores pareciam ndo se importar com esse
fato. Dangavam, cantavam e tocavam debaixo de um sol escaldante. Concentramos-nos junto ao bloco Cajeré e
saimos com eles pelas ruas do Rio Vermelho.

O bloco ndo tocou nada especifico para iemanja. Percebemos que lemanja havia se transformado em um
grande pretexto para ir pras ruas, festejar e beber. E notavel a fé das pessoas na divindade no momento de ofertar
a ela os presentes e saudagdes. Apos esse momento, a festa de lemanja se transforma em um grande carnaval, com
direito a brigas e confusBes pelos mais diversos motivos. Segundo relatos dos frequentadores, a festa desse ano
contava com um publico muito maior do que as festas realizadas nos anos anteriores. O motivo dessa maior adeséo
se deveu ao fato de o Dois de Fevereiro de 2014 ter sido um dia de domingo. E, assim, descobrimos que o dia em
gue se comemora lemanja em Salvador ndo é feriado na cidade.

Por volta de 13h saimos das ruas e nos encaminhamos para a casa de uma familia que tradicionalmente
abre suas portas para a comemoracao do Dois de fevereiro. Eles oferecem boa musica e comida. Retinem-se entao
varios musicos de salvador e oferecem um show com mdsicas de compositores baianos. Por volta das 15h
comegamos nosso caminho de volta para casa. Esse momento, pareceu-nos que pouco restava na orla do Rio
Vermelho de uma grande festa com algum sentido religioso.
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rituais religiosos e normalmente ndo contam com a presenca institucional de terreiros.
Nesta data, geralmente as praias estdo repletas de pessoas que por vezes hao
possuem nenhuma ligacdo com terreiros e com a religiosidade de matriz africana, mas

que lagam ao mar presentes para lemanja. (Ferreti, 1999).

Em cidades nédo litoraneas lemanja também ¢é festejada. Geralmente as festas
ocorrem a beira de rios ou lagos, como é o caso da cidade de Belo Horizonte, que ha
vinte e sete (27) anos realiza no dia 15 de agosto uma celebracdo para lemanja na
orla da lagoa da Pampulha. Nessa festa, ha a insercéo institucional de varios terreiros

de Umbanda, que se reunem para oferecer flores e presentes para a orixa.

Podemos afirmar que essas festas de orla em homenagem a lemanja contribuiram
para torna-la figura muito conhecida entre a populacéo geral, dando visibilidade a um

elemento que antes se restringia ao conhecimento dos adeptos das afro-religides.



69

Capitulo 3 - Sobre o sincretismo afro-religioso no Brasil
Ao se tratar dos elementos que caracterizam as religibes afro-brasileiras se faz
necessario abordar o tema do sincretismo. A despeito de todas as suas controvérsias
e definicbes, consideramos que 0 sincretismo € um importante modulador dessas

religides.

Diversos autores do campo de estudos sobre as religides afro-brasileiras reconhecem
a importancia do estudo do sincretismo, embora partam de concepg¢les bastante
diversas para a definicdo desse fen6meno. Reconhecemos ser este um campo de
estudo bastante complexo, com inumeras definicbes e maneiras de abordar o tema.
Assim, consideramos que sintetizar esse assunto em apenas um capitulo € uma tarefa
dificil. A dificuldade se justifica ndo s6 por ser um campo com muitas e diferentes
perceptivas tedricas, mas também por possuir uma pluralidade de elementos que

devem ser considerados ao se tratar do tema.

Encarando, pois, esse desafio, dividimos o capitulo em trés secdes. Na primeira,
tentaremos trazer a baila as principais definicdes de sincretismo. A segunda sera
dedicada as principais vivéncias do sincretismo afro-religioso no Brasil. Assim,
trataremos do caso do sincretismo afro-catolico, do sincretismo afro-indigena e do
sincretismo que se fez presente entre as multiplas religides africanas trazidas para o
Brasil. A Ultima secao tratard especificamente do sincretismo de lemanja e de como

ele moldou sua imagem na cultura brasileira.

E importante ressaltar que, ao escolher exemplos para essas diversas formas de
manifestacbes do sincretismo, demos prioridade, sempre que possivel, aqueles

relativos a lemanja, justamente por ela ser de interesse especial para essa pesquisa.
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3.1 (In) Definicbes de sincretismo

Os primeiros debates sobre sincretismo religioso no Brasil tornaram-se populares
entre a década de 1930 e o inicio dos anos de 1950. A publicacdo de Raimundo Nina
Rodrigues, intitulada “O animismo fetichista dos negros baianos”, foi uma das obras
pioneiras neste campo. Porém, sabe-se que, desde o final do século XIX, ha estudos
sobre o fendbmeno do sincretismo afro-brasileiro. Esse foi um periodo importante para
o futuro dos remanescentes africanos e seus descendentes, marcado pelo fim da
escravidao e pela proclamacéo da republica, com a constru¢cdo de um projeto politico

para o pais. (Consorte, 2009)

N&o utilizando o termo propriamente, Nina Rodrigues evidenciou algumas facetas do
sincretismo afro-catdlico. Em sua obra, “O animismo fetichista dos negros baianos™#,
define esse sincretismo como uma justaposig¢ao entre santos catolicos e os “deuses”
africanos. Essa justaposigao ele denominou de “ilusdo da catequese”, pois, para ele,
0S negros africanos ndo se convertiam ao catolicismo, apenas encaixavam suas
crencgas nos elementos cristdos que lhes eram oferecidos. Por sua vez, segundo o
autor, os negros brasileiros receberam de heranca essa fusao e, por isso, passaram
a crer e a adorar os santos catolicos. Em obra posterior, Rodrigues (1933/1977)
constata que houve também uma fusé@o entre as tradicBes religiosas africanas no
Brasil e afirma que a tradicdo gége-nag0 prevaleceu sobre as demais em decorréncia
de sua maior complexidade e superioridade, ao considerar as concepc¢oes religiosas

em uma escala evolutiva. Percebemos, portanto, que Raimundo Nina Rodrigues

14 N#o foi encontrada versio deste livro disponivel para consulta. Utilizamos como fonte a obra de Bastide (1983)
e de Ramos (1940/1951).
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define sincretismo como uma fusdo de elementos culturais e religiosos, na qual os

considerados mais complexos e evoluidos prevalecem sobre os ditos mais primitivos.

Sob influéncia de Nina Rodrigues e ainda sob a égide da superioridade de
determinadas culturas, Ramos (1940/1951) avanca na discusséo sobre sincretismo e
complexifica sua definicAo ao adotar conceitos sociologicos e psicanaliticos para
explicar o fendmeno. Para o autor, as religibes do negro e do mestico brasileiro tém
reconhecidamente origem africana, porém séao fruto de uma mistura entre as varias
formas miticas africanas que aqui entraram em contato, “umas se fundindo a outras,
as mais adiantadas absorvendo as mais atrasadas, originando uma verdadeira
simbiose ou sincretismo religioso” (p.120). Para ele, ao aceitar o catolicismo, o negro
o adaptou a sua forma de cultura (considerada atrasada) e confundiu os santos com
os orixas, fundindo-os. Segundo o autor, essa fusdo ou mistura resultou nas
assimilacdes dos orixas com 0s santos catolicos - concomitante a assimilacbes com
a cultura indigena e, posteriormente praticas espiritas - e no processo de formacéo do
gue ele chama de fetichismo gége-nag6. Sua analise do sincretismo se pauta, entéo,
em descrever cada uma dessas assimilacdes. Ele aceita as explicacdes sociolégicas
para o sincretismo, pautadas no contato entre culturas e na imposi¢ao do catolicismo.
Porém, toma como explicacéo principal o fato de os elementos do catolicismo terem
despertado nos negros africanos seus complexos ancestrais. Nota-se que essa
explicacdo baseia-se na interpretacdo que o autor faz de alguns conceitos
psicanaliticos. Assim, para Ramos (1940/1951), bem como para Rodrigues
(1933/1977), o sincretismo se define como uma mistura de tradi¢cdes religiosas que

proporcionou assimilagoes entre os elementos fundidos.
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A partir da década de 1950, os estudos sobre sincretismo adquirem um novo Viés,
critico as ideias dos autores até entdo apresentados. Bastide (1983) afirma que Nina
Rodrigues tratou do tema do sincretismo por uma oOtica exterior aos sujeitos que o
vivenciam, e busca, entdo, compreender o0 sincretismo por uma 6tica da psicologia
social, tentando descobrir as atitudes “que caracterizaram a alma do negro que
confunde um orixa com um santo, saber que imagens esse sincretismo subentende”
(p.160). O autor realizou varias pesquisas de campo em terreiros, para entdo constatar
gue o sincretismo € algo presente em toda a América catdlica e ndo é algo rigido e
cristalizado. Estd sempre em formacéo, fluente, movel, e apresenta assimilacoes

diversas de acordo com as épocas.

(...) como o sincretismo ndo é uma coisa fixa, cristalizada, mas variavel. Continua ainda hoje
sua evolugdo criadora, pois penetrou de tal forma nos costumes que da sempre lugar a novas
identificagoes”. (p.164).

O principio da cisdo explica a forma como o autor interpretou o sincretismo nos
terreiros pesquisados. Ele se perguntava “como pode um orixa ser, a0 mesmo tempo,
um orixa e um santo?” (p.177). Para responder a essa pergunta, ele apresentou as
explicacBes socioldgicas das quais ja falamos (no ambito dos estudos de aculturacéo
e imposicao cultural por meio da catequizacao forcada), as explicacdes subjetivas até
entdo trazidas por Arthur Ramos ligadas a concepcdes piscanaliticas e, finalmente, as
explicacBes dos proprios adeptos. O autor descobriu que ndo era possivel responder
de maneira racional a essa pergunta. E precisou, inclusive, mudar sua forma de
conceituar o sincretismo, que até entdo era descrito como um fendémeno de fuséo, ou
penetragéo de crencgas, de simbiose cultural, “uma espécie de quimica de sentimentos

misticos” (p.182). Por meio das respostas dos entrevistados apresentou uma nova
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forma de olhar o sincretismo, agora no plano das participacdes, das analogias, das

correspondéncias.

Assim, percebeu que os negros trazidos ao Brasil procuraram analogias entre as
diversas culturas africanas que aqui aportaram, sem, no entanto, buscar identificagao
nem fuséo entre suas entidades. O que houve foi uma busca de equivaléncias que
permitissem a continuidade das suas tradicdes em solo brasileiro. Para o autor, o
sincretismo catdlico se inseriu nesse quadro. Um raciocinio por semelhancas e nao
por identidade ou identificacdo foi 0 que deu origem ao sistema de equivaléncias entre

os elementos do catolicismo e das afro-religides.

Assim, ao lado da assimilagdo (o termo agora, pensamos ndés, sera para o leitor apenas
aproximativo) entre lemanja e Nossa Senhora, entre Oxossi e Sdo Jorge, de que ja falamos,
Oxala se liga a Nosso Senhor do Bonfim seja porque Orixala é adorado sobre o monte Oké
na Africa e Nosso Senhor do Bonfim é venerado igualmente sobre um outeiro, seja porque
um ou outro sé&o deuses maiores (p.184).

Portanto, para Bastide (1983), o sincretismo das religides afro-brasileiras se define
como as equivaléncias e analogias entre as religides catdlica e africanas. Para o autor,
o sincretismo toma moldes diferentes de acordo com as representagdes coletivas dos
povos assimiladores. Assim, ele € um fenbmeno com caracteristicas e explicacdes
que se diferem de acordo com as culturas, com as formas de contato e com o
conteudo dos elementos colocadas em contato. Portanto, esse conceito de
sincretismo por ele apresentado ndo pode ser universalizado. A despeito desse alerta
de relativizar a definicdo do sincretismo de acordo com o contexto, € sabido que Roger
Bastide universaliza a definicdo de sincretismo ao toméa-lo como algo que contamina

a pureza das tradicdes religiosas postas em contato.

Contrarios a esse ideal de pureza, surgem, mais recentemente, novas pesquisas e

definicdes de sincretismo. S. Ferreti (1995) afirma que é preciso analisar outros
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sentidos do sincretismo, legitimando-o e dando a ele um status de normalidade,
fendmeno inerente a constituicdo de qualquer religido. Para ele, apesar dos aspectos
pejorativos que eventualmente prevalecem na sua consideracéo, o sincretismo € um
fendbmeno que existe em todas as religides e esta presente na sociedade brasileira, e,
portanto, deve ser analisado. A partir de um levantamento em dicionarios, esse autor
apresentou o0s principais usos e sentidos do conceito de sincretismo. Constatou-se
que juncédo, fusdo e mistura sdo os sentidos mais comumente encontrados. Nos
dicionarios também foram encontrados aspectos negativos, como fusao de elementos
antagbnicos ou promiscuidade. Nessa perspectiva, o autor descreve trés variantes
gue abrangem alguns dos significados do conceito de sincretismo, partindo de um
caso zero e hipotético: 0-Separacao, nao sincretismo (hipotético); 1-mistura, juncéo,
ou fusao; 2-paralelismo ou justaposicdo; 3-convergéncia ou adaptacdo. De tal modo,

afirma que:

existe convergéncia entre ideias africanas e de outras religibes sobre a concep¢do de Deus
ou sobre o conceito de reencarnagdo; que existe paralelismo nas relagdes entre orixas e
santos catolicos; que existe mistura na observacgéo de certos rituais pelo povo-de-santo, como
0 batismo e a missa de sétimo dia, e que existe separagdo em rituais especificos de terreiros,
como no tambor de choro ou axexé, no arrambam ou lorogum que séo diferentes dos rituais
das outras religides (S. Ferreti, 1995, p.91)

S. Ferreti (1995) afirma que nem sempre todas essas dimensdes do sincretismo
estardo presentes. Portanto, se faz necessario identificar cada uma delas em cada
circunstancia. Cada realidade estudada possui sincretismos com caracteristicas
especificas. Segundo o autor, nas religibes afro-brasileiras, podemos estudar

diferentes aspectos desse fendmeno ou dar distintas énfases no seu estudo.

Mais recentemente, os estudos sobre sincretismo vém corroborar e ampliar as
definicbes apresentadas por S. Ferreti (1995). Doravante, Sanchis (2012) afirma que

o sincretismo € uma forma de as sociedades humanas redefinirem sua propria
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identidade no processo de confronto com sistemas simbdlicos de outra sociedade.
Assim, o autor ndo entende o sincretismo como um resultado, mas como uma
tendéncia e um processo que acompanha 0s encontros entre culturas diferentes ao

longo da histéria. O sincretismo é

muito variado, poliformo, criador e causa ativa em varios niveis e varias dire¢des. E revestido
de formas diferentes. Para alguns, podera ser uma elaboragéo intelectual; para outros, uma
afirmacao ritual ou uma vivéncia de massa. (Sanchis, 2012, p. 18).

Segundo o autor, 0 processo de sincretismo acontece em situacdes desiguais entre
duas culturas ou sociedades, e pode ser marcado por domina¢gdo no ambito politico,
social e cultural. Um dos efeitos dessa dominacao é a super valorizacdo da cultura do
dominante pelo dominado e a formacao de hierarquias culturais. Assim, o sincretismo
€ um fator de reformulacdes de identidades, pois h& ai um processo de reinterpretacéo
dos valores culturais. Para Sanchis (2012), o produto mais importante do sincretismo
no Brasil é a formacao da umbanda, fruto de uma construcdo sincrética configurada
pela mistura de varias tradi¢cdes religiosas marcadas por hierarquias de poder e valor

politico.

A guisa de conclusdo e concordando com Consorte (2009), a despeito das varias
definicbes de sincretismo, os elementos comuns a todas elas parecem ser a jungao,
a interpretacdo ou a associacdo de elementos que pertencem a universos culturais

diferentes que entram em contato.

Quer se trate da troca ocorrida entre cretenses, unidos diante de um inimigo comum, situacéo
que deu origem a propria palavra, quer da incorporacao pelo cristianismo de crencgas e rituais
originarios dos povos sobre os quais se expandiu, quer da associacdo de praticas e crengas
catélicas ao culto dos orixas no contexto da escraviddo, o elemento referido parece estar
presente. (Consorte, p.239 e 240)

Para a autora, trata-se, entdo, de um fendmeno universal intrinseco ao modo de

funcionar da cultura. Porém, pode ser vivenciado de formas bastante diversas, em
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diferentes contextos, e pode receber tratamentos tedricos bem distintos. Para
Consorte (2009), estudar o sincretismo afro-brasileiro € estudar a presenca africana
na formacao da cultura brasileira e reconhecer que essa presenca foi permeada por
momentos de grande rejeicdo, resisténcia e aceitacdo. A autora afirma que falar de
sincretismo afro-brasileiro € falar de nossas raizes, de nossa constru¢do como povo

e, Como consequéncia, € falar de nossa identidade.

3.2 Sobre as varias manifestacdes do sincretismo nas religides Afro-brasileiras

Consorte (2009) afirma que o fendmeno do sincretismo religioso encontra-se
intrinsecamente ligado ao processo de inser¢do do negro na sociedade brasileira. De
acordo com Prandi (1999), desde seu inicio, as religides afro-brasileiras formaram-se
em sincretismo com o catolicismo e em menor propor¢do com religies indigenas.
Para superacédo da condicdo de escravos era necessario uma inclusdo na sociedade
“branca” (Prandi, 1999). E, para tal inclus&o, era preciso que os negros africanos se
tornassem brasileiros e, portanto, catélicos. Assim, tiveram que preservar suas
crencas estritamente nos grupos familiares, os quais passaram a ser simbdlicos e
religiosos (a “Familia de Santo”). Bastide (1983) reitera essa ideia ao afirmar que o
sincretismo atuou como um fendmeno de ascensdo para 0s negros. Nota-se que,
mesmo engendrado na dinédmica da escraviddo, em que o negro africano se viu
obrigado a aderir as normas da sociedade brasileira (dentre elas, a de ser catdlico),
nao é possivel considerar o sincretismo como um simples disfarce, ou mascara
colonial para escapar a dominacdo, como entendia Nina Rodrigues. Veremos, a
seguir, como os adeptos das religides afro-brasileiras vivem o sincretismo em seu

cotidiano.
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3.2.1 As manifestacbes sincréticas afro-catdlicas e a presenca do catolicismo

nos terreiros

O sincretismo com o catolicismo € um fendmeno antigo, que, segundo Bastide (1983),
ja podia ser observado no quilombo dos Palmares. La havia imagens catolicas e
podiam ser observados gestos ou rituais, como o sinal da cruz. Para alguns autores,
como Bastide (1983), o sincretismo das religides afro-brasileiras €, como vimos,
baseado nas funcfes semelhantes entre orixas e santos catolicos. O autor afirma que
esse sincretismo n&o é rigido e cristalizado. E um processo em constante formacao,
fluente e movel, que acrescenta assimilacdes diversas conforme as épocas. Como
exemplo, o autor cita as varias associa¢des que a figura de lemanja recebeu ao longo
da linha temporal que acompanha os estudos do sincretismo. Assim, foi identificada
com Nossa Senhora do Rosario por Manuel Quirino, com Virgem Maria por Nina
Rodrigues, com Nossa Senhora da Piedade ou Nossa Senhora da Conceicao da Praia
por Artur Ramos. Bastide (1983) observa também que a variabilidade fica ainda mais
forte se, ao invés de estudarmos no tempo, estudarmos o sincretismo no espaco. Ele
afirma que, segundo as localidades, as correspondéncias variam profundamente, e
gue em todos os estados e regides as semelhancas se fazem presentes apenas com
lansd, sincretizada com Santa Barbara e os Gémeos lbejis, com Sdo Cosme e Séo
Damido. O autor observou que essa variabilidade no sincretismo pode ser explicada
pela distancia geografica entre as localidades e pela dificuldade que se enfrentava na
comunicacao entre elas. Bastide (1983) ressalta, contudo, que essas diferencas de
sincretismo regionais nédo foram estudadas levando-se em consideracao as diferencas

étnicas das nacdes de candomblé.
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A patrtir disso, poderiamos afirmar que existem dois tipos de sincretismo: o regional e
o étnico (Bastide, 1983). O regional € o tipo mais estudado, e nele verificam-se as
diferencas entre uma localidade (estado ou regido) e outra. O étnico ira levar em conta
as diferencas significativas de um culto para o outro, considerando que cada nacao
africana possuia varios candomblés. Desse modo, em cada nacao ha um sincretismo
diferente. Uma ultima confuséo feita no estudo do sincretismo, apontada por Bastide

(1983), diz respeito a multiplicidade de cada orixa:

essa multiplicidade de orixas encontra-se ligada, primeiro, a multiplicidade das nacfes e
mesmo provavelmente, na origem, a multiplicidade de tribos (p.170)

Ademais, cada orixa tem duas formas, uma jovem e outra velha, tendo cada uma delas
uma identificagcdo diferente, ndo se unindo ao mesmo santo catdlico. Assim, lemanja
é sincretizada com Nossa Senhora do Rosario, em sua forma mais jovem, e com

Nossa Senhora da Piedade, em sua forma mais velha (Bastide, 1983).

Essa diversidade aponta para outra peculiaridade do sincretismo brasileiro. Desde seu
inicio, as diferentes religides e divindades foram misturadas, nao de forma sincrética,
mas por equivaléncias miticas, em um “jogo de analogias entre os diversos deuses de
cada nacao” (Bastide, 1983, p.183). E € nesse jogo que o cristianismo se encaixa.
Nessa perspectiva, Bastide (1983) constata que o sincretismo catélico ndo apresenta
nada de novo e particular. Ele se insere em um quadro mais vasto de analogias e

equivaléncias.

Nesse ponto, € importante ressaltar que o sincretismo néo se restringe apenas a essa
associagao entre orixas e santos. Ha também o sincretismo dos gestos e ritos. Bastide
(1983) afirma haver uma participacdo do candomblé com a vida da igreja catdlica,

sendo possivel verificar o sincretismo em dois casos diferentes. O primeiro se refere
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a penetracdo do candomblé no ritual catélico. A festa de lavagem de Nosso Senhor
do Bonfim € um exemplo desse primeiro caso. Originalmente portuguesa, a festa foi
incorporada pelos negros africanos que ja estavam habituados a realizar a lavagem
(com azeite de dendé, sangue ou agua) de materiais sagrados. Os candomblés se
dirigem a lavagem do Bonfim em grupos organizados. A agua da lavagem € a agua
lustral captada no poco de Oxala ou na fonte utilizada para as cerimbnias do
candomblé. Todas as sextas-feiras (dia de Oxala) a igreja se enche de fieis dos cultos
africanos. A missa realizada nos terreiros € também um exemplo da penetracédo do
candomblé no ritual catdlico. Em geral toda festa de candomblé é precedida por uma
missa. Antigamente essa missa simbolizava a compra (pois se comprava mesmo uma
missa) da cumplicidade da igreja. E a noite podiam celebrar seus cultos sem a
interferéncia do padre. Na atualidade, essa missa ndo cumpre mais o papel de um

trugue para se proteger, mas persiste de maneira tradicional em muitos terreiros.

O segundo caso diz respeito a penetracdo do catolicismo no candomblé. Como
exemplo dessa forma de sincretismo, Bastide (1983) descreveu o altar do barracéo
dos terreiros de candomblé, que é um altar catélico, com imagens de santos, flores de
papel colorido e panos brancos bordados. Aparentemente sem funcgéo, pois esse altar
apenas esta la. Porém, em entrevista com um babalorixa, o autor constatou que a
composi¢cdo do altar muda de acordo com as cerimbnias, 0 que indica uma

participacdo mais ou menos magica das imagens catolicas nas festas.

Bastide (1983) descreve um efeito do sincretismo que € chamando “imitagcdo”. Os
terreiros “imitam” o sincretismo um dos outros e neste transporte podem haver alguns
equivocos e erros. Essa imitacdo pode ocorrer também quando um babalorixa busca

informacgdes em livros que ja foram escritos com base no sincretismo.



80

As explicacdes para o sincretismo catélico nas religides afro-brasileiras partem de
diferentes perspectivas teodricas. Bastide (1983) apresenta duas interpretacdes: uma
sociolégica e outra “psicanalitca”. A primeira fala do processo de catequizagao
forcada, e da necessidade do culto aos orixas por meio do santo correspondente.
Nesse sentido, o catolicismo seria uma mera fachada. A segunda afirma que a
escraviddao desenvolveu no negro um complexo de inferioridade. Considerando a
religido do branco como melhor, o negro projetou seus sentimentos religiosos de um
“orixa barbado a um santo catélico” (Bastide, 1983), elevando sua crenga de um plano
inferior para um plano superior. O sincretismo, dessa forma, agiria como um fenébmeno
de ascensédo. Bastide (1983) considera a interpretacéo socioldgica mais justa, porém,

sabemos que ela ndo é suficiente para explicar o sincretismo afro-catélico.

Bastide (1983) entrevistou adeptos do candomblé para saber sua opinido e explicacéao
sobre o sincretismo. Em geral, eles afirmam que, na atualidade, para ndo serem
molestados, continuam a se fingir de bons catdlicos. Outros tantos entendem que nao
sdo mais africanos e sim brasileiros, e, portanto, tém a obrigacao de cultuar os santos
brasileiros, considerando, inclusive, os caboclos. Ha também alguns que consideram
o cristianismo como uma nacéo africana. Para eles, 0s orixas morreram e encarnaram

nos homens do ocidente, dando origem aos santos catélicos.

Com uma perspectiva mais atualizada e mais abrangente, Consorte (2009) nos conta
que historicamente a existéncia, a visibilidade e a importancia das afro-religides
sempre estiveram muito vinculadas as suas relagdes com o catolicismo. Assim, ela
considera que a adesdo dos africanos ao catolicismo e o longo vinculo que
estabeleceram com a igreja € resultado de algo que vai além da familiaridade com

suas crencas, do desejo de agradar ou da necessidade de enganar o0 seu senhor, ou
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mesmo da necessidade imposta pela propria igreja de que se tornassem catolicos,
embora todos esses fatores devam ser considerados. A autora trabalha com a
hipétese de que tornar-se catolico foi a possibilidade Unica de os escravos sentirem-
se reconhecidos como pessoas humanas. Essa possibilidade era permeada pelo
batismo e pelas necessidades ligadas a esfera da morte e do sepultamento. Sabe-se
que nado era incomum que corpos de escravos fossem jogados ao relento, sem
nenhuma sepultura, conquanto que tal procedimento néo fosse o habitual (Consorte,
2009). Assim, surgiram as irmandades dentro da igreja, preocupadas, entre outras
coisas, com essa questdo do sepultamento. As irmandades, segundo documentos,

surgiram antes dos terreiros:

Enquanto as irmandades surgiam no interior do espaco catolico, reafirmando a pertenca dos
negros a esta dominagédo, os terreiros surgiam na clandestinidade, algumas vezes, a sua
sombra enraizando a sua pertenca africana, organizando-se como espaco de resgate das
suas religides de origem. Porque 0s terreiros surgiram tantos anos depois das irmandades, o
catolicismo ja havia deitado fundas raizes entre seus membros, ja era parte do acervo cultural
gue construiram aqui. Ao associar crengas e praticas de origem, os terreiros, certamente,
apenas institucionalizaram, organizando em um corpus especifico algo ja em vigor. N&o é a
toa que em todos os terreiros visitados o sincretismo foi sempre referido como parte da
tradicdo, algo introduzido em cada um deles pelas africanas fundadoras” (Consorte, 2009,
p.256)

Consorte (2009) afirma que, em muitos casos, as irmandades foram consideradas
estratégias da Igreja para controlar melhor os negros, porém, notou que suas
preocupac¢des e compromissos se voltavam unanimemente para o auxilio dos irmaos,
para a compra de alforrias, e para os cuidados com o sepultamento dos seus

membros.

Percebemos que a dupla pertenca praticada nos terreiros tem uma historia longa e
gue o sincretismo dela resultante é seu produto legitimo. Para Consorte (2009), a
associacdo entre crengas e praticas catolicas e africanas foi permeada de muita

afetividade impregnada de subjetividade:
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A obrigatoriedade de ser catolico, em si, ndo definia as linhas ao longo das quais as
ressignificacdes ocorreriam, o que do catolicismo seria ressignificado, reelaborado,
incorporado ao culto dos orixas. Se sincretismo houve, foram os africanos e seus
descendentes que o construiram, a partir da leitura, da compreenséo, da decodificacdo que
fizeram do catolicismo, onde, quando e como puderam. Se ser de santo vinha como heranca
na bagagem simbdlica que traziam para o Brasil, ser catélico tornou-se essencial a fim de que
a heranca pudesse continuar a ser passada adiante. (Consorte, 2009, p.257)

Nesse sentido, Consorte (2009) observa que, enquanto os santos sincretizados com
0S 0rixas sao 0s santos portugueses, cultuados desde os tempos da col6nia, 0s santos
de devocdo das irmandades foram escolhidos pelos préprios negros e ndo se
encontram sincretizados com nenhum orixa. E possivel notar que as irmandades se
configuraram como espagcos em que se almejava uma passagem a dimensao
espiritual e 0 acesso a ancestralidade. J& os terreiros se estabeleceram como espacos

em que se podia garantir a continuidade da matriz africana no Brasil (Consorte, 2009).

Prandi (1999) afirma que até o final dos anos de 1950, a histéria das religides afro-
brasileiras era caracterizada pelo apagamento de caracteristicas de origem africana e
pelo sistematico ajustamento a cultura nacional de preponderancia europeia, catélica
e branca. Porém, no processo de branqueamento, muitas praticas rituais e
concepcoes religiosas negras impuseram-se na sociedade branca. Afirma-se que, por
mais que a umbanda tenha feito grande esforco para se apresentar como uma religiao
branca, em 1950 ainda era vista com muito preconceito. Sofrendo inclusive repressao

policial.

A partir dos anos de 1960, as religibes afro-brasileiras se popularizaram em todo o
pais (Prandi, 1999) e varios adeptos da umbanda se bandearam para o candomblé.
Justamente em um periodo de grande efervescéncia no campo da cultura e das

mentalidades:
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[Na década de 1960] Profundas foram as mudancgas em relagdo aos modos de vida e aos
cadigos intelectuais, quando a racionalidade foi posta sob suspei¢édo, assim como a crenca
completa no conhecimento universitario e seus modelos fechados de explicacdo do mundo
(Prandi, 1999, p.102)

De acordo com Prandi (1999), esse foi o movimento pds-moderno que se iniciou na
Europa e nos Estados Unidos e chegou ao Brasil, principalmente as cidades do
Sudeste. Foi marcado pelos movimentos da contracultura e pela busca das raizes
culturais. A juventude ocidental, rebelada, passou a valorizar a cultura do outro. No
Brasil, houve um movimento de valoriza¢do dos indigenas e de retorno as origens
africanas. Intelectuais e artistas foram em busca dos terreiros baianos. Foi nesse
momento que o candomblé se consolidou como religido universal. Segundo Prandi

(1999):

A intelectualidade brasileira de maior legitimidade nos anos 60 participou ativamente de um
projeto cultural de recuperacao de origens que remetia muito diretamente a Bahia (p.103)

Isso implicou na negacdo do sincretismo, a partir dos anos 1960. Augras (2000)
aponta, em relagdo a esse momento, para um movimento de retorno a um passado
identificador, a partir da valorizacdo do candomblé e de um crescente prestigio dessa
religido na sociedade brasileira. Sanchis (2012) também fala dessa tendéncia geral
das sociedades em buscar retornar a cultura original, por meio de um processo de luta
contra a tendéncia uniformizante imposta pelo principio da globalizacdo. Como ja dito
anteriormente, constata-se a existéncia de muitas reivindicagdes por autenticidade
cultural em varios movimentos a partir da década de 1960 no Brasil e no mundo. O
manifesto das lalorixas, em 1983, pode ser considerado um marco nesse movimento
de retorno as origens (Consorte, 1999). No manifesto, as maes de santo signatarias
romperam com o sincretismo, afirmando que ele ndo mais faria parte do candomblé.
Elas declaram uma ruptura com o sincretismo, pelo motivo de 0 mesmo ser imposto

pela escraviddo. As signatarias ndo condenaram a fé catdlica, apenas afirmaram ser
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diferentes as energias cultuadas. Para elas, cabia a cada um a crenca nos santos
catélicos, ndo sendo dever do terreiro fazer essa ponte entre eles o 0s orixas. Nesse
sentido, elas ndo declaram um abandono da fé catdlica, apenas declaram que ela ndo
mais faria parte do candomblé. Havia também uma énfase em posicionar o
candomblé como uma religido, negando o carater folclérico ou de seita a ele
associado. Assim, no manifesto elas se posicionam contrarias a postura de incluir
como roteiro turistico os terreiros, como se fossem manifestacdes do folclore baiano

(Consorte, 1999).

A luta pela afirmacdo como religido fez desse processo de reafricanizacdo do
candomblé uma luta politica pela (re)construcdo da identidade dos seus negros,
fazendo com que a condicdo de negro reportasse a Africa e ndo mais a escravidao
(Prandi, 1999). O manifesto surtiu efeito no sentido de afirmar o candomblé como
religido. Porém, o sincretismo persistiu (como, por exemplo, na lavagem do Bonfim),
pois € como se ele fosse parte de uma tradicdo a ser seguida. Consorte (2009)
investigou as repercussdes do manifesto nos terreiros que o assinaram. Pouco mais
de vinte anos depois, 0 que se pode constatar € que apenas um dos terreiros que
participa do manifesto aboliu de suas cerimbnias 0s ritos sincréticos. Os demais
continuaram, como que seguindo uma tradicdo. Uma questéo, entdo, se apresentou

a pesquisadora: Por que nao era facil abandonar o sincretismo?

Apds entrevistas em dois terreiros, o Ilé Axé Opb Afonja, de mae Stella, que
abandonou por completo as praticas catodlicas, e o terreiro Casa Branca, muito
tradicional e antigo, que deu continuidade as praticas do catolicismo, a autora chegou

a conclusdes muito interessantes. A primeira delas € a de que a dupla pertenga se faz
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presente entre as adeptas'® mais antigas dos dois terreiros. Assim, ainda que no Ilé
Axé Opb Afonja as praticas catélicas ndo sejam oficialmente exercidas, muitas de
suas adeptas continuam se declarando catélicas, seguindo tradicbes como rezar
missas de sétimo dia, frequentar missas as sextas feiras, batizar filhos e netos, bem
como encaminha-los para a Primeira Eucaristia e a Crisma. Essas entrevistadas
viveram em um tempo em que o candomblé ndo podia exercer seu culto livremente e,
por isso, era vivido secretamente como seita, na clandestinidade. Frequentaram

escolas dirigidas por freiras ou declaradamente catdlicas:

N&o raro frequentaram escolas de freira ou declaradamente catélicas, ainda que leigas, casos
em que a catequese era feita na prépria escola. A escola tinha assim uma enorme importancia
na construcdo da exclusdo. Sem davida ali foi formada uma consciéncia de exclusdo, que em
um caso pelo menos, ndo era sentida apenas como restrita ao candomblé, mas vivida
intensamente como excluséo de raca. (Consorte, 2009, p.206)

Assim, elas aprenderam, ao mesmo tempo a ser catdlicas e a esconder suas crengas

no candomblé.

De tal modo, foram iniciadas no candomblé por seus familiares. Porém, crencas e
praticas catélicas passaram a ser associadas as crencas e aos ritos do candomblé,
como uma forma a dar continuidade a tradicdo que encontraram. Para Consorte

(2009):

A dupla pertenga ao candomblé tinha raizes em sua ancestralidade e as reconectava com
suas origens africanas do outro lado do oceano, com suas vivéncias mais profundas de
liberdade; a pertencga ao catolicismo, néo obstante, sua importancia, foi constituida aqui no
contexto da escravidado (p.208)

Constata-se que essas entrevistadas tém vinculos e lacos que as mantém no

candomblé, gracas a sua ancestralidade, como heranca da tradigdo. Concomitante a

150s adeptos nos terreiros de candomblé sio em sua grande maioria mulheres. Foi entrevistado apenas um homem,
que assume o cargo de Ogan e ndo participa ativamente do cotidiano do terreiro.
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isso, elas se ligam ao catolicismo de forma mais externa, porém, como uma obrigacao

gue aprenderam desde sempre.

A segunda constatacdo a que Consorte (2009) chegou € que ha uma clivagem em
relacdo a aceitagdo do manifesto pelos praticantes dos terreiros: “aceitagao pelos
mais novos, recusa explicita ou disfargada por parte dos mais velhos” (p.245). As iabs
mais jovens, ligadas ao movimento negro unificado, negam o catolicismo, mas
respeitam o0 sincretismo no terreiro, pois ele representa a resisténcia de seus
antepassados e a propria construcdo do terreiro. Assim, tomam o sincretismo como
uma tradicdo a ser seguida em respeito aos mais velhos e aos antepassados que
construiram o terreiro. Elas tém vinculos e lacos construidos por meio de ideologias e

buscam o candomblé por um encontro com sua africanidade.

Consorte (2009) conclui que, ao mesmo tempo em que a adesdo as irmandades
constituiu, séculos antes, uma forma de buscar cidadania quando de sua criacao, a
busca por reconhecimento e cidadania por meio do manifesto também ocorreu de

acordo com seu tempo histérico.

Até agora, percebemos que a histéria das religides afro-brasileiras pode ser dividida
em trés momentos: Sincretizacdo com o catolicismo, durante a formacdo das
modalidades tradicionais (candomblé, xangd, tambor de mina, batugue e outros);
processo de branqueamento na formagdo da umbanda nos anos 20 e 30;
africanizacao, transformando o candomblé em religido universal, aberta a todos “sem

barreiras de cor ou origem racial” (Prandi, 1999, p.93). Para S. Ferreti (1995):

reafricanizacé@o nédo significa ser negro, nem desejar sé-lo; significa intelectualiza¢éo e acesso
a uma literatura sagrada que contém poemas oraculares, a reorganizacéo do culto conforme
modelos trazidos da Africa contemporanea; € uma bricolagem e ndo uma volta ao primitivo
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original. Atinge principalmente pais e mées de santo de S&o Paulo que vém passando por um
processo de mobilidade social ascendente (p.70)

O processo de reafricanizacéo implica a ida por algumas semanas a Africa ou a vinda
de um babalorix& africano ao Brasil. Implica aprender o ioruba moderno em cursos de
extensdo oferecidos por estudantes africanos em universidades como a USP ou
UFBA. Inclui a introducgé&o de inovagdes aprendidas em livros sobre religides africanas.
Esse processo de africanizacdo ou reafricanizagdo influenciou na conversao de
muitos terreiros de umbanda em terreiros de candomblé, por acreditarem que o
candomblé estivesse mais proximo das matrizes africanas do que a umbanda (Prandi,
1999). De tal modo, a africaniza¢ao ajudou a impulsionar um movimento marcado por
uma ideologia da pureza. S. Ferreti (1995) afirma que essa dicotomia do puro e
misturado, no caso dos cultos afro-brasileiros, é um elemento que marca a sua busca
por legitimidade. Porém, sabemos que o sincretismo colaborou para a constituicdo
dessas religibes no Brasil, tornando assim, a pureza africana um mito. Contudo, se
faz necessario distinguir essa ideia de pureza da nogao de tradi¢cdo, “relacionada com
a historia de cada grupo e com a preservacdo de costumes e valores dos
antepassados” (S. Ferreti, 1995, p.71). Desse modo, a critica a pureza ndo pode

ignorar a tradicdo que foi preservada em muitos grupos.

O movimento sociocultural que acompanhou o processo de reafricanizacdo e busca
das raizes, foi, para Prandi (1999), um momento em que as religides de matriz africana
encontraram excelentes condi¢cdes para se reproduzir e se multiplicar no Sul e
Sudeste do pais. Os orixas comecaram a ser difundidos nas artes, em especial na
musica, e todos os brasileiros passaram a tomar conhecimento de alguns aspectos
das religides afro-brasileiras. A partir dos anos de 1970 e 1980 o candomblé ganhou

as ruas, tornou-se enredo de escola de samba, alegoria de blocos carnavalescos em
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Salvador, elemento de trama das novelas das oito e tema de musicas interpretadas

por cantores populares da MPB.

3.2.2 Sincretismo Afro-indio-brasileiro'®

Os estudos sobre sincretismo afro-indigena-brasileiro sdo bastante recentes e fazem
parte de investigacdes sobre as religides de matriz africana no Norte do pais. S. Ferreti
(1995) afirma que este é o sincretismo menos estudado e, por isso, menos conhecido.
A Misséo de Pesquisas Folcléricas da Prefeitura Municipal de Sdo Paulo, organizada
por Mario de Andrade, coletou informacdes no Para em 1938 e foi a primeira a obter
informacdes sobre o tambor de mina e sobre o sincretismo afro indigena. Porém, foi
somente a partir das décadas de 1960 e 1970 que as religibes africanas no Norte do

pais ganharam estudos mais sistematizados.

Iwashita (1991) afirma que foi por meio dos quilombos que os negros e indigenas
constituiram relacdes, estabelecendo contatos mais proximos e duradouros. Os
negros que fugiam da situacdo de escraviddo e ndo se encaminhavam para 0S
quilombos também estabeleciam lagos de muita proximidade com os indios, pois, em
muitos casos, se integravam as tribos, morando e participando ativamente de seu
cotidiano. A semelhanca das tradi¢cdes africanas, nas tradi¢cdes indigenas também se
faziam presentes os espiritos da natureza, o que facilitou a mistura dos elementos
amerindios e africanos. Assim, Oxéssi fica também conhecido por caboclo do mato,
Omolu por santo da cobra, lemanja pela sereia lara, para citar alguns exemplos. Essa

juncao entre as culturas negra e indigena é o que deu origem aos Candomblés de

18 Este termo foi usado por Reginaldo Prandi na introdug¢io do “Livro Encantaria Brasileira: O livro dos mestres,
caboblocos e encantados”.
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Caboclo, que se caracterizam por cultuarem concomitantemente as entidades
africanas (orixas, inquices, voduns, etc) e as entidades indigenas (os caboclos,

espiritos de indigenas que ja viveram na Terra). (Prandi, Vallado e Souza, 2004).

A partir dos relatos de investigacdes feitas no Maranhao (M.Ferreti, 2008a, 2008b) e
nos terreiros que cultuam caboclos em Séo Paulo (Prandi, Vallado e Souza, 2004),
podemos afirmar que as manifestacdes da cultura e religido indigena se fazem
presentes nos cultos afro-brasileiros sob duas formas principais: nos rituais de Cura e
Pajelanca e na manifestacdo dos diversos Encantados nos terreiros, entre os quais

se incluem os caboclos.

A Pajelanca é uma manifestacao religiosa sincrética, em que santos catdlicos, crencas
e préaticas caboclas, afro-brasileiras e indigenas estdo presentes. M. Ferreti (2008a)
afirma que os termos cura e pajelanca fazem parte de um sistema magico religioso
anterior ao tambor de mina, na qual o curador ou pajé faz diagnésticos, trata doencas,
receita e prepara medicamentos naturais (ou produzidos pela industria farmacéutica,
a exemplo dos purgantes), sempre inspirado por entidades espirituais ou em transe.
A relacdo com a natureza se faz muito presente, e muitos elementos dela sdo
utilizados para curar doencas e afastar males do corpo e da alma. M. Ferreti (2008a)
observa que, no Maranhdo, os termos pajé e pajelanca designam tradicbes médico
religiosas diversas e podem se tornar muito proximos ou muito distantes do tambor de
mina, do terec6 ’e da pajelanca indigena ou cabocla da regido Norte. Assim, a autora

identificou dois tipos de pajelanca. O primeiro € observado em terreiros de curador,

7 Denominacdo de um sistema afro-brasileiro surgido na regido. A origem do termo esta ligada & expressdo
Teeleko, que significa celebrar, ou louvar pelos tambores. Também é conhecido como Verequete ou Berequete.
(M. Ferreti, 2004).
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no interior do Maranhao, onde o pajé ou curador atende seus clientes durante todo
ano, e anualmente organiza um grande festejo, com rituais com tambor, no qual ele,
juntamente com 0os membros de seu grupo e de outras irmandades, reverencia santos,
voduns e entidades caboclas. Nesse ritual o pajé entra em transe e recebe uma ou
varias dessas entidades. Nos momentos de transe, ele se ausenta do saldo para dar
consultas particulares. O segundo € o tipo de pajelanca encontrado em terreiros do
tambor de mina em Sao Luis. Nesses terreiros, ha grande separacdo entre mina e
pajelanca. A expressao publica dos rituais de pajelanca nesses terreiros se faz em um
ritual chamado Brinquedo de Cura. Essa € uma grande festa no terreiro e é
apresentada como heranca dos indios. O Brinquedo de Cura é realizado em dia e
local onde néo ocorre o toque de mina (normalmente em outro saldo do terreiro), o
pajé usa varias faixas amarradas no corpo e tem por costume danc¢ar com um penacho

de arara e um maraca'® nas maos. (M. Ferreti, 2008a).

M. Ferreti (2008a) observa que, no primeiro caso, em que o terreiro é identificado
como de curador ou de pajé, o ritual com tambor costuma se assemelhar a toques de
mina de terreiros mais sincréticos de Sao Luis, porém se diferencia deles por permitir
a realizacdo concomitante de atividades terapéuticas e por integrar elementos de
religido de origem africana (o toque de tambor) e de pajelanca indigena (o uso de
maraca e atendimento a doencas). Embora os toques de tambor realizados nesses
terreiros sejam encarados como rituais de uma religido afro-brasileira, eles costumam
se afastar bastante das tradicdes Mina- Jeje e Mina-Nagbé e sdo considerados

possuidores de maior sincretismo com a cultura indigena em relacdo aos terreiros de

18 Instrumento musical utilizado por pajés indigenas.
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Séo Luis. Quando néo estéo inseridos nos rituais publicos e festivos, os pajés, usando
maraca e penacho, realizam seus trabalhos sem tambor e sem os adeptos que
compdem a irmandade do terreiro, pois atendem seus clientes apenas com o auxilio
de um ajudante. Esse pajé, assim como o pai ou mae-de santo, também precisa
passar pela iniciagdo, chamada encruzo. Esse é um ritual publico, no qual o pajé
incorpora seu mestre de cura e transfere para o corpo do discipulo contas portadoras
de vidéncia e outros poderes que séo expelidos pela boca ou transferidos pelo toque

Nno corpo.

Nos terreiros de Sao Luis, definidos como mina, a realizacdo do Brinquedo de Cura é
concretizada como uma obrigacdo contraida por seu pai ou mae-de-santo no passado.
O ritual € independente da mina, apesar de possuir varios pontos de ligagdo com ela,
como a manifestacdo de varias entidades ndo africanas (caboclos e nobres) que
também se manifestam no tambor de mina. Diz-se que nesses terreiros ha entidades
que navegam nas “duas aguas”, na agua salgada, de dominio da mina, e na agua
doce, de dominio da pajelanca. Nos toques de mina e no Brinquedo de Cura as
musicas cantadas para essas entidades séo diferentes. Durante o Brinquedo de Cura
0s pajés tém o costume de fumar cigarros, charutos, tauari®, ingerir bebidas alcodlicas

e chas especiais. (M.Ferreti, 2008a).

M. Ferreti (2008a) afirma que, apesar da cura ou pajelanca encontrada nos terreiros
da capital ou interior maranhense ser apresentada como heranca indigena, varios
estudos apontam que ela deve ser analisada a partir do negro e ndo do indio. A autora

afirma que néo ha ainda explicacbes de como se deu essa passagem da cultura

19 Fumo misturado a outras ervas, enrolado em casca de planta de mesmo nome.
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indigena para a afro-brasileira. A falta de tracos indigenas nos rituais de cura chama
a atencao dessa pesquisadora, embora ela afirme que a cura seja apresentada como
uma tradicdo de origem indigena. Os varios estudos nos terreiros de mina nao
encontraram nos rituais de cura um cantico, uma reza ou outro elemento que possa
ter sido transmitido pelos pajés indigenas ou caboclos. Assim, a autora considera que
a cura encontrada em terreiros maranhenses é mais uma representacao da pajelanca
indigena feita por negros do que uma heranca cultural recebida de pajés indigenas. E
sabido que no final do século XIX e inicio do século XX os curadores ou pajés se
diferenciavam dos pais e maes-de-santo do tambor de mina. Porém, a perseguicao
policial aos curadores era muito mais intensa do que a proferida aos pais e maes-de-
santo?°, e, por este motivo, muitos deles se associaram a terreiros de mina ou
umbanda, ou mesmo, abriram seus proprios terreiros para, assim, fugir da represséo

policial. Desse modo, muitas casas de mina surgiram também com o propésito de

exercer as praticas de cura e pajelanca.

A despeito de todas as discussdes em torno da heranca indigena nas praticas de cura
e pajelanca, é possivel afirmar que essas praticas compdem o sincretismo afro-
indigena-brasileiro, bem como a manifestacdo das entidades chamadas encantados
nos ritos de tambor de mina maranhense. M. Ferreti (2008b) nos conta que 0s
encantados sdo pessoas que viveram na terra e desapareceram misteriosamente,
vencendo a morte e vivendo em outro plano, a exemplo do Rei Sebastido. Outros,

como a mae d’agua e o boto, seres da mitologia brasileira, nunca tiveram uma

20 A partir da analise de péaginas policiais, M Ferreti (2008a) pode constatar esse fato. As préticas de cura eram
violentamente repreendidas, acusadas de pratica ilegal da medicina, enquanto que alguns rituais nos terreiros de
Mina se disfarcavam sob a denominacdo de festejos folcléricos, recebendo, assim, autorizagcdo para serem
realizados.
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existéncia humana, mas vivem em encantarias nas aguas e matas. Afirma-se que foi
nas florestas de babacu que ocorreram 0s primeiros contatos entre escravos e
indigenas, e, assim, seus mitos e ritmos foram se misturando e incorporando
elementos do catolicismo portugués para criar um culto aos encantados. Os
encantados sdo, portanto, seres de origem europeia, africana, indigena e cabocla. A
autora afirma que, nos terreiros de Sao Luis, esses seres sdo descritos como invisiveis
para a maioria das pessoas ou visiveis sO para um nuamero pequeno delas; que
habitam encantarias, lugares afastados das populacfes humanas; que tiveram vida
terrena e desapareceram misteriosamente, sem morrer, ou hunca possuiram uma
matéria; que entram em contato com algumas pessoas por meio de sonhos, quando
estas se encontram em lugares misticos como o0 mar e a mata, ou durante os rituais
mediunicos de curadores e pajés, barracdo de mina, umbanda e terecé (M. Ferreti,
2008b). Muitos dos encantados recebidos no Maranhdo em Terreiros de religido de
matriz africana sdo conhecidos em varias manifestacdes do folclore brasileiro. No
Maranhdo, os encantados manifestam-se tanto em terreiros de mina fundados por
africanos, quanto nos saldes de curados ou pajés. Somente aquelas pessoas dotadas
de certa vidéncia ou mediunidade podem receber esses seres em transe. Em alguns
terreiros de Sao Luis essas entidades sdo denominadas “Vodunsos”, mas,
normalmente, as entidades da mitologia indigena, como o curupira, ou da mitologia
cabocla, como a Mae d’agua, ndo sao consideradas voduns. Conforme afirmado por
M. Ferreti (2008b), no passado essas entidades brasileiras ndo eram conhecidas nos
terreiros de mina de S&o Luis, eram manifestadas apenas por pajés e curadores.
Incorporaram-se nos terreiros de mina quando os pajés e curadores se ligaram

também a essas religides. Afirma-se que os locais de encataria sdo lugares de muita
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energia, poder, mistério e segredo. Nos mais importantes existem encontros das
aguas do mar e do rio, matas fechadas e isoladas ou pedreiras. Diz-se que os lugares
mais isolados concentram maior forca e energia. Assim, afirmam que o turismo e a

passagem de muitas pessoas nesses locais pode ser prejudicial.

3.2.3 Sincretismo entre as proprias afro religidoes

E sabido que as tradi¢bes africanas de origem Queto-nagd séo mais estudadas pelos
tedricos deste campo em relagdo a outras tradi¢cdes. Durante muito tempo a pesquisa
em religides afro-brasileiras ocupou-se em encontrar uma pureza africana, tentando
identificar terreiros antigos que estivessem mais vinculados a uma suposta tradicao
original. Este fato refletiu nos lideres religiosos que passaram a supervalorizar a
tradicdo mais estudada. Assim, aspectos mais sincréticos ou cultos considerados mais
misturados foram menos valorizados, tanto por teéricos e pesquisadores, quanto
pelos lideres religiosos?!. Entretanto, sabemos que, na préatica, o sincretismo catélico-
ocidental esta presente em todas essas religides e pode ter se iniciado ainda em solo
africano, quando ocorreram 0s primeiros contatos entre 0s colonizadores e 0S povos
ali residentes, juntamente com as primeiras conversdes forcadas ao catolicismo (S.

Ferreti, 1995).

E sabido, também, que as religides e culturas das nagdes africanas se misturaram e
se fundiram ao longo do processo escravatorio. Essa fusdo comecou ainda na éfrica,
em decorréncia das guerras entre nacdes, relatadas por Verger (2002), e se estendeu

ao Brasil, por um sentimento de unido que as diversas nacdes africanas tiveram que

21 A umbanda, neste caso, é uma excecao.
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assumir para resguardar o pouco que lhes restava da cultura que aprenderam em

Africa.

Os grupos que vieram para o Brasil como méo de obra escrava estavam, portanto,
ligados por uma rede bastante complexa de contatos culturais anteriores as novas
ligacbes estabelecidas em solo brasileiro. Notamos que, apesar de toda essa
pluralidade, muitos estudos afro-brasileiros ainda tendem a homogeneizar a cultura,

histéria e religides africanas.

Previtalli (2011) afirma que essa homogeneiza¢cdo comecou junto com a escravidao,
gquando Minas, Guinés, Mocambicanos, Angolanos, dentre muitos outros, foram
ajuntados nas senzalas e, apesar de suas diferencas, compartilhavam as mesmas
condicbes de serviddo. Nesse sentido, esses povos se uniram em torno de

similaridades em suas cosmovisoes.

As semelhancas entre as cosmologias dos diferentes povos que foram trazidos da
Africa para o Brasil foram mostradas por Prevatelli (2011), que afirma que o culto aos
espiritos € o maior elemento de similaridade. Nesse sentido, essa autora apresenta
pontos convergentes entre as tradicdes Queto (que deram origens aos candomblés

nagbs ou iorubd) e Banto (que deram origem aos candomblés angola).

Prevatelli (2011) afirma haver na tradicdo banto uma cosmovisdo que enfatiza a
existéncia de uma metafisica vital, uma forca que rege as relacdes entre os seres.
Essa concepgdo se aproxima muito da expressao “axé€”, de origem Queto, muito
utilizada em todos os terreiros, que significa também uma forga vital, sagrada dos
orixas e principio da vida. Outra similaridade apontada diz respeito as ceriménias e

culto as divindades. As festas de Quianda observadas na Africa lembram muito as
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festas litoraneas brasileiras de Caia (ou Kaiatumba), inquice?? banto, ou lemanja, orixa
queto. O culto a Quianda se originou entre os pescadores de Luanda e se configura
como a devocao a essa entidade espiritual que habita as dguas do mar, das lagoas,
dos rios e das fontes (Previtalli, 2011). Quianda aparece sob a forma de semi-peixe
ou semi-gente, existindo para ela casa propria de culto na praia, banquete, e
oferendas as mais diversas. Essa descricdo de culto se aproxima muito das
descricOes das festas de orla em homenagem a lemanja. Previtalli (2011) afirma que,
assim como ha uma ligacdo sincrética entre Caia, lemanja e Nossa Senhora da
Conceicéo, ha uma grande semelhanca entre essas divindades e a divindade herdada
dos negros de Angola chamada Quianda. Assim, podemos afirmar que o culto a

lemanja no Brasil tem influéncias queto, banto e catdlicas.

Bastide (1983) observa também que a hierarquia de poderes e ocupacdes do terreiro
de candomblé por ele estudado pode estar ligada a esse sincretismo entre as
tradicdes africanas. Afirma-se que a filha de santo passa por diversos estagios: asaim
(quando entra no terreiro), laué (quando se inicia), depois de 7 anos ela é vodum, sete
anos mais tarde ela € abamy ou ebany e mais sete anos para ela ser alorixa (méae de
santo). Para o autor, cada um desses estagios esta ligado as formas de vinculagcéo

religiosa exercida pelos diferentes povos africanos.

Concordando com S. Ferreti (1995), constatamos que as religides afro-brasileiras séo
tao brasileiras quanto africanas, e que ndo ha como falarmos em pureza, pois ha muito

tempo elas vém se modificando numa complexa teia de inter-relacdes.

22 Inquices séo as divindades do candomblé Angola.
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3.3 Sincretizando lemanja

Diante do exposto até agora, € possivel afirmar que a figura da lemanja, conhecida
na atualidade, é fruto do sincretismo entre os varios elementos das culturas catolico-
ocidental, indigena e africanas. A partir da investigacao de alguns autores, foi possivel
identificar como esses elementos moldaram ou se somaram a Orixa trazida pelos
africanos de origem ioruba, influenciando e colaborando na construgcdo das

caracteristicas que ela possui nos cultos no Brasil.

A diversidade de nomes atribuidos a lemanja, por exemplo, indica as justaposi¢coes
entre as diferentes tradicbes africanas. Caiala, Dandalunda, Calunga, Malemba
(Lemba) e Boroco (Nanamburucu) sdo nomes que provém de diversas culturas, como
demonstrado no capitulo dedicado a lemanja. Dentre esses nomes, Ramos
(1940/1951) investigou de maneira especial a denominacdo Calunga, percebendo que
ela foi importante influenciadora de algumas caracteristicas de lemanja. Com as
variacdes Karunga e karuga, essa palavra, cuja origem provém do povo banto, tem
inUmeros e misteriosos significados que se relacionam ao espirito do mar e da morte.
E uma palavra de uso frequente na lingua banto que pode remeter a personificacéo
da morte na figura do rei do mundo inferior, chamado Kalunga-ngombe, a0 mesmo
tempo em que representa 0 oceano e pode remeter a expressdes de admiracao e
respeito aos chefes. Assim, € notavel que Calunga contribuiu para a construcao que
temos hoje das fungbes de lemanja no mar, sendo este um lugar de mistérios, que
propicia prosperidade na vida ou sentencia a morte, que provoca admiragcéo e, ao

mesmo tempo, temor.
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Das aproximacdes com a cultura indigena podemos destacar a relacao entre lemanja
e lara. lwashita (1991) afirma que o mito africano de lemanja contém muitas
semelhancas com o mito indigena de lara. Ramos (1940/1951) demonstra essas

similaridades ao apresentar o mito de lara:

No inicio do mundo, diziam os incolas, tudo era terra firme e ndo existiam as grandes massas
liquidas e movedicas dos oceanos glaucos. lara chorava a perda do filho. Toda a tribo,
receosa de magoa-lo (lara aqui € masculino), acompanhava-o no lamento, e as dancas
funebres, os canticos de tristeza subiam em diapasdes macabros. Ora, lara infundia respeito
a todos, como senhor poderoso, a cuja magia se curvavam os guerreiros. Queria para o ser,
gue a morte lhe roubara, as cerimdnias préprias dos finados. Assim, em vez da sepultura
comum, fizeram para o seu filho uma caprichada Ygagaba em forma de abdbora, onde fora
encerrado o corpo do falecido, sendo entado a lutuosa urna colocada em um recanto, a sombra
das arvores frondosas. Aconteceu que passaram dois silvicolas por ali, e carregaram a
abdébora em que repousava o falecido. A meio caminho surgiu-lhes lara, que os fulminou com
maldi¢bes, e eles amedrontados, largaram o objeto que levavam consigo. Com a queda, a
abobora fendeu-se, e em vez do cadaver, do seu centro correu muita agua, de que se
formaram os mares e os lagos profundos. (Ramos, 1940, p.285)

Percebemos que, assim como neste mito amerindio e em diversos mitos iorubés, as
divindades lara e lemanjé séo as responsaveis pela formacéo das aguas correntes na

Terra.

Ramos (1940/1951) afirma ainda que, ao se incorporar ao mito de lemanja o culto a
sereia (lara dos amerindios e Loreley dos europeus), houve uma aproximacdo de
crencas com muitas semelhancas. Essas aproximagdes deram origem, inclusive, as
lendas brasileiras da mée-d’agua, que contém ao mesmo tempo elementos do mito
indigena da lara, da figura afro-brasileira de lemanja e dos mitos regionais do Boto do
Amazonas, da Cabeca de Cuia do Piaui e do Urudo de Campos. Percebe-se que o
mito de lemanja exerceu influéncia decisiva na concepc¢ao sincrética da mae-d’agua

brasileira.

Com relacdo ao sincretismo afro-catélico, Bastide (1983) afirma que lemanja é

associada com diversas Nossas Senhoras. Na Bahia ela é identificada com Nossa
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Senhora da Imaculada Conceicédo, com a Virgem Maria, Nossa Senhora da Piedade,
Nossa Senhora da Conceicdo das Praias, Nossa Senhora de Lurdes (em terreiros
Bantos) e Nossa Senhora da Candelaria. No Recife, com Nossa Senhora das Dores,
Nossa Senhora da Conceicdo e Nossa Senhora do Rosario. Em Porto Alegre, com
Nossa Senhora dos Navegantes e Nossa Senhora da Boa Viagem. No Rio de Janeiro,
com Nossa Senhora da Concei¢cdo, Nossa Senhora das Dores e Nossa Senhora da
Gloria. No Para e em Sao Paulo com Nossa Senhora da Concei¢cdo. No Maranhéo

com Nossa Senhora do Bom Parto.

Estas correspondéncias podem variar de acordo com o tempo histdrico. Assim, para
citar alguns exemplos, Bastide (1983), em 1983, verificou maior correspondéncia com
Nossa Senhora da Conceicdo da Praia, na Bahia, e com Nossa Senhora dos
Navegantes, em Porto Alegre; ambas em funcdo da procissdo dos marinheiros.
Concordando com esse autor, ainda gque 0s sincretismos com as santas catolicas
variem, percebemos que o sentido de lemanja se mantém, sendo, principalmente, o

de proteger as pessoas que vivem, trabalham ou dependem do mar.

Nota-se que o sincretismo com lemanja se impde nos festejos genuinamente
catolicos. Assim, as festas de orla dedicadas a ela séo realizadas de acordo com o
calendario das santas catélicas. Porém, nos festejos catdlicos oficiais o sincretismo
com lemanja também se torna visivel. Oro e Anjos (2008) afirmam que, durante a
procissdo de Nossa Senhora dos Navegantes, sdo realizadas também ac¢des de culto
a lemanja. E o caso do consumo da melancia (uma das comidas que servem de
oferenda a lemanja), durante a festa catélica. Esse costume se popularizou ao ponto
de a festa ser reconhecida também pelo nome de Festa da Melancia. Esta € uma

comemoracao catélica que conta com um publico bastante diverso, composto por
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catélicos (em sua maioria) e afro-religiosos. Os autores afirmam que grande parte dos
catélicos da procissdo, mesmo sem cultuarem diretamente lemanja, reconhecem sua

presenca na festa e exibem respeito a sua figura.

E importante ressaltar que, por causa do sincretismo com o catolicismo, a figura de
lemanja precisou se adequar. Assim, ela perdeu alguns atributos considerados
negativos, que se distanciavam daqueles da Virgem Maria, passando por um processo
de moralizacdo. Segundo Augras (2000), imagens miticas que se referem
explicitamente ao poder genital feminino tém sofrido progressivas “pasteurizac¢oes”.
Para ela, os terreiros de candomblé mantém de forma bastante discreta os cultos que
envolvem aspectos da sexualidade feminina. Na umbanda e em terreiros de
candomblé considerados mais sincréticos ha um esvaziamento quase completo do
conteudo sexual das divindades femininas, incluindo ai lemanja. Esse fenbmeno, que
a autora chama de sublimacédo das caracteristicas sexuais, foi, segundo ela, a razao
do surgimento da entidade Pomba-gira, criacdo genuinamente brasileira, que se
caracteriza por exacerbada sexualidade e por se portar de maneira totalmente livre
das convencdes sociais. Assim, para a Augras (2000), lemanja passa a representar

um modelo de figura feminina e a Pomba-gira seu extremo oposto.

As estatuas de lemanja sédo o retrato dessa adequacdo as normas da sociedade
branca, catdlica e ocidental. Nelas, lemanja geralmente aparece representada por
uma bela mulher, branca, de cabelos lisos e com olhos claros em alguns casos.
Algumas vezes vestida com longos vestidos de varias tonalidades de azul ou branco.

Algo muito préximo das imagens das Nossas Senhoras do catolicismo.
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Por fim, podemos afirmar que é gracas ao sincretismo religioso que lemanja tomou a
forma que conhecemos atualmente. O sincretismo contribuiu para tornar a figura de
lemanja préxima das normas da sociedade brasileira e com isso ela foi aceita como

genuina representante da cultura nacional.
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Capitulo 4 - A cancao popular brasileira
A musica esta presente em nosso cotidiano de uma maneira marcante, refletindo

opinides, ditando normas, mostrando maneiras de ser e estar no mundo:

Entre nos, brasileiros, a cangdo ocupa um lugar muito especial na produgéo cultural. Em seus
diversos matizes, ela tem sido termémetro, caleidoscopio e espelho ndo sé das mudancas
sociais, mas, sobretudo, das nossas sociabilidades e sensibilidades coletivas mais profundas.
(Napolitano, 2002).

Desse modo, a cangdo se torna uma excelente fonte de pesquisa, pois ela da conta
de nos transmitir, por meio de varios elementos, as diversas formas de pensar e agir
da sociedade em seus respectivos tempos histéricos. Porém, ao se trabalhar com
cancdes em investigacbes académicas, muitos cuidados devem ser tomados.
Napolitano (2002) nos aponta problemas e cuidados metodol6gicos do uso da cancdo

como fonte de pesquisa.

Um problema é a separacdo da letra e da melodia. Afirma-se que o impacto e a
importancia social da cancao estdo na forma como ela articula a mensagem verbal
explicita e a estrutura poético-musical como um todo, pois a forma de cantar e entoar
as palavras pode causar impactos de diferentes magnitudes em quem a ouve
(Napolitano, 2002). Desse modo, ouvir a canc¢ao tem uma influéncia bem diferente do
qgue ler a cancdo. Segundo Napolitano (2002), a analise de uma cancdo s6 sera
completa se considerarmos o0 conjunto poético-musical e para tal empreendimento &
necessario que o pesquisador possua conhecimento nessas duas esferas (0 poético
e o técnico-musical). Em muitos casos (como no desta pesquisa) ndo se faz possivel
essa andlise da totalidade da cangdo. Nesse caso, Napolitano (2002) afirma que a
separacéo letra-musica pode ser possivel com fins didaticos, tendo em mente que as

conclusdes tiradas desse tipo de analise serdo bastante parciais. Quando recortamos
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apenas a letra priorizamos essa instancia em detrimento das outras, desconsiderando
aspectos estruturais fundamentais da cancédo, como o arranjo, a melodia, o ritmo, o
género, havendo, dessa maneira, uma reducao do sentido global da cancdo. No caso
da nossa pesquisa ndo estamos analisando a repercussdo das cancfes para 0S

ouvintes, mas sim como o compositor entende a figura de lemanja.

Desse modo, o entrave da separac¢do letra e musica pode ndo ser grande, apesar de
ser algo importante e que deve ser levado em consideracao, ja que a maneira com
que o compositor (que pode ser também o intérprete), imagina para a interpretacao
da cancéo ¢€ influenciada pela forma como ele concebe, enxerga e constréi a imagem
de lemanja. Por tudo isso, entendemos a especificidade de nosso estudo, que

analisou somente as letras das cancoes.

Um cuidado apontado por Napolitano (2002) diz respeito ao contexto de producao e
veiculacdo das cancbes analisadas. Nessa perspectiva dois aspectos devem ser
levados em conta: (1) as instancias contextuais da cancao e (2) a relacdo entre o

musico compositor e o publico ouvinte.

O autor afirma que ha sempre um tempo e um contexto no qual aquela cancao foi

criada e veiculada. Ele aponta para quatro instancias contextuais da cancao:

(@) Criacao: O autor esta inserido em um tempo histérico e em determinado contexto
cultural. Assim, suas composi¢cdes serdo influenciadas por tradicdes -culturais
diversas. Em alguns momentos as composi¢cdes serdo direcionadas para grupos

sociais especificos.

(b) Producgéo: a difusdo da musica depende muito de qual producéo foi dada a ela.

Nesse sentido, o interprete terd um papel fundamental, mas outros aspectos também
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sao levados em conta. A evolucéo do tratamento técnico dos estudios de gravacéao é
um ponto importante e que influenciou decisivamente a histéria da muasica no Brasil.
Como veremos adiante, foi gracas aos avancos tecnoldgicos relativos as técnicas de
gravacao que muitas musicas e artistas puderam se popularizar. Artistas que nao
possuiam uma voz potente, como Carmem Miranda e Orlando silva, s6 puderam se
popularizar com o advento da gravacéao elétrica. A popularizacdo da musica se torna

ainda maior com a chegada dos Long Playings (LP), na década de 1960.

(c) Circulacao: diz de onde e como a musica circula e como ela é difundida e veiculada.

Essa instancia € bem complexa, pois depende muito de varios contextos:

[...] r&dio nos anos 30, a televisdo nos anos 60, o carnaval e as festas populares no comeco
do século, o movimento estudantil para as can¢g8es engajadas nos anos 60, os festivais da
cangao entre 1965 e 1969.” (Napolitano, 2002, p.101)

Assim, para cada periodo analisado, foi preciso que levantassemos 0s principais

veiculos de circulacdo das canc¢des analisadas.

(d) Recepcao/apropriacéo: dizem respeito a como a musica chega aos ouvintes. Nao
se refere aos mesmos processos da circulacdo, que analisa diz respeito a como as
cancdes saem do contexto de producdo. O estudo dessa instancia € bem complexo e
se complica pelo fato de haver uma escassez de métodos consolidados. Existem
muitas variantes que caracterizam essa forma de recepcado. O poder aquisitivo, a faixa
etaria, género, o contexto de circulacdo, dentre outras. O autor enfatiza ainda valores

gue a musica ajuda a construir.

Nesta investigacdo estamos analisando a imagem de lemanja sob a otica dos
compositores. Porém, é preciso atentar para o fato de que um compositor € também

um ouvinte. Por isso, as musicas lancadas em seu tempo histérico, de certa maneira,
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também influenciam suas composi¢cdes. As quatro instancias contextuais descritas
acima nos ddo um panorama da complexidade em se analisar a apropriacdo das
cancdes pelos ouvintes, mas ndo podemos ignorar que 0S compositores também
receberam e se apropriaram de uma linguagem musical propria de seu tempo, pois
como bem disse Napolitano (2012), “[...] sua escuta musical € fundamental para sua
prépria criagdo musical” (p.82). Assim, para nossa analise, procuramos levar em
consideracao o contexto cultural e historico no qual viviam esses compositores, pois

sabemos que isso refletiu em suas vivéncias, escutas musicais e composigoes.

Diante disso, tentaremos expor alguns dos principais acontecimentos que marcaram
a historia da musica popular brasileira. Essa exposi¢cdo sera feita de forma linear,
seguindo uma linha temporal. Dividiremos os fatos por periodos, mas essa divisdo
sera apenas didatica. Sabemos que a sistematizacdo baseada em datas e fatos pode
gerar uma visao pobre e simplificada e que ndo contempla a complexidade histérica a
que esta submetido o processo de producéo e criacdo musical no Brasil (Napolitano,
2002 & Naves, 2010). Assim, foi preciso que fizéssemos escolhas e recortes
especificos de fatos, artistas e bandas marcantes em cada periodo da histéria da

musica no pais.
4.1 Os primeiros géneros nacionais populares brasileiros

E sabido que o aparecimento dos primeiros géneros musicais populares brasileiros é
concomitante ao desenvolvimento dos grandes centros urbanos. Para Napolitano
(2002), a cidade do Rio de Janeiro é uma das mais importantes cidades para a cena
musical brasileira. Muitos modelos de musica popular que conhecemos foram forjados

nos varios locais e pontos de encontro dessa cidade. Até a década de 1950 houve, na



106

cidade do Rio de Janeiro, muitos encontros entre diversas etnias africanas e entre
pessoas de diversas regibes do pais. Esses encontros eram inter-raciais, inter-
econdmicos e também inter-regionais. Comecaram com a vinda de escravos da Bahia
e, mais tarde, com a vinda de ex-escravos, que apos a abolicdo migraram em busca
de novas condi¢cbes de vida. Décadas depois houve intenso fluxo migratorio de
nordestinos e de europeus. Esse movimento migratorio proporcionou uma mistura
muito rica de tradi¢cdes culturais e musicais e influenciou fortemente na composicao
do que entendemos por musica popular brasileira. Na cidade do Rio de Janeiro
estavam instaladas também as principais gravadoras. O Nordeste, principalmente
com Bahia, Pernambuco e Ceard, também teve um papel muito importante na
formacdo da musica popular nacional. Muitos ritmos musicais que influenciaram a
musica popular brasileira vieram dessa regido. Do nordeste, herdaram-se também
muitas maneiras de poetizar a musica, com timbres musicais e vocais tipicos

(Napolitano, 2002).

Em fins do século XVIII popularizam-se nesses centros urbanos a Modinha e o Lundu.
Segundo Naves (2010), a modinha caracteriza-se como um género de origens
europeias que no Brasil colénia misturou-se aos ritmos africanos. E conhecida como
o primeiro género afro-brasileiro da cancdo popular. O Lundu era uma danca tipica
dos escravos africanos que se popularizou e ramificou em um subgénero mais
elitizado e em outros mais populares, que mais tarde influenciaram na criacdo do
Samba. A valsa brasileira € outro género presente nos primordios da historia musical
brasileira. De musica instrumental se transformou em canc¢ao (ao se agregar letra a

melodia) e isso fez com que ela se popularizasse no final do século XIX. A valsa se
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torna um género da musica romantica por exceléncia, sendo substituida pelo Samba-

cancdo apenas na década de 1940 (Naves, 2010).

Na década de 1870 chegam ao Brasil varios géneros musicais, como a polca, a
mazurca, scottish, habanera e tango. Essas dangas estrangeiras vieram para o Brasil
e se misturaram aos ritmos africanos, dando origem ao choro, maxixe e tango
brasileiro (Naves, 2010). Esses géneros passam a ser divulgados por meio de um

poderoso meio, surgido também nesse periodo, o teatro de revista.

4.2 Do surgimento do Samba a popularizacdo da radio: o movimento popular

musical do inicio do Século XX

O inicio do século XX é marcado pelo surgimento do Samba, das primeiras gravacées
em estudio e da transmissdo das informacdes e masicas via radio. Esse periodo
Napolitano (2002) chama de o nascimento da musica popular moderna. Para o autor,

entre 1917 e 1937 houve uma mudancga muito radical na vida popular brasileira.

A principio, a palavra samba designava as festas de danca dos negros escravos, sobretudo
na Bahia do século XIX. Com a imigracdo negra da Bahia para o Rio de Janeiro, as
comunidades baianas se estruturaram de forma espacial e cultural e tiveram nas “tias”, velhas
senhoras que exerciam um papel catalisador na comunidade, o seu elo central. A primeira
geracdo do samba, Jodo da Baiana, Donga e Pixinguinha, entre outros, tinha a marca do
maxixe e do choro, e a partir das comunidades negras do centro do Rio, principalmente nos
bairros da Saude e da Cidade Nova, irradiou esta forma para toda a vida carioca e,
posteriormente, para toda vida musical brasileira. (Napolitano, 2002, p.49)

Os principais pontos de encontro dos sambistas do Rio de Janeiro do inicio do século
eram as casas das tias baianas. Essas casas eram pontos de encontros e refagios
para os baianos recém imigrados, pois as tias (ja estabelecidas na cidade ha mais
tempo) ofereciam todo tipo de ajuda aos recém-chegados. Além disso, as casas das
tias eram um ponto de referéncia religioso e cultural, sendo caracterizadas como um

dos unicos locais de diverséo e entretenimento dos negros que viviam na cidade do
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Rio de Janeiro. Entre essas casas, a casa de Tia Ciata se destacava, sendo
amplamente conhecida por suas festas dancantes que duravam varios dias. Nessas
festas, ouvia-se e dancava-se Choro na sala, Samba na antessala e Batuque no
terreiro. A casa de Tia Ciata destacava-se, entre outras coisas, por ser frequentada
por negros de classe baixa e por brancos da classe média e alta, estando em uma
posicdo de prestigio em relacdo a outras casas. (Velloso, 1990). E sabido que a
histéria do Samba esta atrelada a historia das escolas de samba nos morros. Os
sambistas que frequentavam as casas das tias baianas eram os mesmos que fizeram

parte da criacdo das primeiras escolas de Samba (Naves, 2010).

7

Donga é considerado um dos fundadores do Samba, pois além de participar
ativamente dos encontros na casa da Tia Ciata, foi o primeiro a gravar e a registrar a
autoria de um Samba. A cancéo “Pelo telefone” foi gravada em 1916. Seu registro foi
marcado por confusdes e controvérsias, pois se dizia que 0os sambas naquela época
eram compostos de forma coletiva por todos os frequentadores da casa de Tia Ciata,
e Donga o registrou individualmente. A despeito disso, foi gracas ao registro e
gravacao dessa can¢ao que o Samba se projetou para além das periferias e do grupo
social dos terreiros. Passando a ser conhecido por toda a sociedade (Naves, 2010).
Para Naves (2010), a gravagédo de “Pelo telefone” também marcou a entrada do
Samba na modernidade, caracterizada pelo individualismo e a necessidade de haver
um compositor que registre oficialmente uma cancao. O autor afirma também que foi
por meio da gravacdo dessa can¢ao que a palavra samba comecou a circular na

sociedade e a ser amplamente conhecida, ganhando popularidade.

No inicio do século XX o Samba se parecia muito mais com o Choro e o Maxixe, pois

0 recurso da gravacdo mecanica ndo permitia que instrumentos percussivos fossem
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gravados. Foi somente a partir de 1927, com o desenvolvimento da gravacao elétrica,
gue o Samba ganhou elementos que o aproximam da forma como o conhecemos na
atualidade. Segundo Napolitano (2002), as mudancas que o Samba sofreu entre 1917
e 1930 aconteceram nas esferas ritmicas musicais e nos niveis social, politico-cultural
e de dancas coreogréficas. Nesse periodo, muitas coisas se alteraram, inclusive os
locais onde se fazia e se escutava o0 Samba. No principio, 0 Samba era feito e ouvido
nas casas das tias baianas. Apos seu desenvolvimento e divulgacéo, o Samba passou
a ser concebido e ouvido também nos botequins e outros redutos da cidade. O Samba
saiu do ambito do privado, presente nas festas caseiras, e ganhou a esfera publica,

tomando toda a cidade por meio da gravagao musical.

Naves (2010) enfatiza a existéncia de duas geragdes de sambistas distintas nesse
inicio de século. A primeira geracao é da década de 1910, que, apesar de provir da
classe popular, almejava ascender socialmente para a burguesia. A propria Tia Ciata
era uma pessoa que ocupava um lugar de prestigio social, sendo casada com um
policial e tendo sua casa frequentada por pessoas importantes?3. Os sambistas que
surgiram nos anos de 1920 negavam os modelos burgueses, se ligando mais aos
redutos da boemia e ao cotidiano das populag¢des faveladas: “desenvolvendo uma
sensibilidade diferente dos compositores da geracdo anterior, concentravam-se na

tematica da orgia, malandragem ou vadiagem” (Naves, 2010, p.69 e 70).

A temética da vadiagem aparece no Samba a partir da década de 1920 e se torna tdo

presente nas canc¢des que, em muitos momentos, as palavras sambista e malandro

2 Velloso (1990) conta que tia Ciata gozava de boas relagdes sociais e contatos com pessoas muito importantes e,
por causa disso, conseguiu emprego para seu marido na policia. Emprego estratégico, pois, assim, detinha o
resguardo dos protetores da lei para fazer suas festas de samba sem a repressdo policial que outras casas sofriam
na época.
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tornaram-se sinbnimos. Os sambistas comecaram também a ser vinculados ao morro
do Estacio, pois é nesse local que surgem grandes nomes como Bide, Milton Bastos

e Brancura.

A tematica da malandragem relatava, também, muito do cotidiano dos morros. Bide e
Cartola eram compositores que estavam dentro do morro, Noel Rosa era compositor
branco de classe média alta que subia o0 morro como forma de fazer contato com o
cotidiano cantado nos sambas e os préprios sambistas. Esses contatos entre o morro
e a cidade fizeram com que o Samba pudesse ser popularizado e, assim, atingir a
classe média. Naves (2010) relata alguns casos em que artistas do morro foram
explorados por artistas brancos pertencentes a classe média, que subiam o morro e
usurpavam suas composicoes. A despeito desses grandes problemas, € de se notar
que, a partir de 1920, e por meio desses encontros entre sambistas do morro e da
cidade, o Samba comegou a ser valorizado como mercadoria e a ser apreciado pelos
segmentos de classe alta e média da sociedade. Assim, percebemos aquilo que
Prandi (2000) também observou: o0 Samba sé comecou a ser valorizado pelas elites

guando artistas brancos passaram a canta-lo ou compdo-lo.

A partir de 1930 surge o subgénero chamado Samba auténtico. Essa nova modalidade
faz uma ruptura com aquele Samba produzido nos anos de 1920. O Samba auténtico
surge como uma versao nova dos sambas produzidos até entdo (Napolitano, 2002).
Essa nova tradigdo surgida nos anos de 1930 também recebeu grande influéncia das
ideias progressistas da época (Naves, 2010). A partir de 1927, com a gravagao
elétrica, a tradicdo do batuque africano, por meio de seus instrumentos percussivos,

pbdde ser colocada nas musicas. Desse modo, foi possivel a producdo de um Samba
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auténtico, marcado pelo retorno a um passado africano, propiciado pelo progresso

(Napolitano, 2002).

A década de 1930 também foi marcada por mudancas politico-sociais que
influenciaram no desenvolvimento cultural do pais. A Era Vargas estimulou a
construcéo de uma cultura auténtica e legitimamente brasileira. Influenciados por esse
espirito, muitos sambistas comecaram a compor cancfes que exaltavam a
brasilidade. “Aquarela do Brasil’, de Ari Barroso, representa bem essa nova
modalidade de Samba, chamada Samba exaltacdo. A partir desse periodo, 0 Samba
foi ganhando novos contornos e se tornou simbolo nacional (Naves, 2010). A
exaltacdo da brasilidade também fez com que os géneros carnavalescos
ascendessem. Do Samba e da marchinha derivaram o Samba-enredo e a marcha
rancho. Esses géneros estiveram presentes com muita intensidade nesta e nas

décadas posteriores.

Percebemos que a década de 1930 € marcada por um turbilhdo de acontecimentos:
consolidacéo da radio, surgida em 1920, crescimento e aperfeicoamento da industria
fonografica, entrada do cinema no pais, institucionalizacdo dos desfiles das escolas
de samba, que, a partir desse periodo, passaram a ser patrocinados pelo estado.
Segundo Naves (2010), as décadas de 1920 e 1930 tornaram os anos de ouro da
mausica nacional, pois é nesse periodo que houve grandes mudancas na musica
popular, principalmente na que se fazia no Rio de Janeiro. Nesse periodo havia muitas
coisas acontecendo na cidade, com seus artistas imersos em um campo cultural muito
diverso, marcado por um hibridismo cultural (Naves, 2010). Isso explica o ecletismo
de compositores como Noel Rosa, que, a0 mesmo tempo em que produzia samba,

também produzia can¢des sertanejas.
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A partir da década de 1940, uma nova modalidade de Samba aparece: o Samba-
cancdo (Naves, 2010). Dessa década em diante a gama de cancdes populares
nacionais aumenta cada vez mais, com o surgimento de novos géneros e subgéneros
e com a entrada de alguns géneros estrangeiros no pais. A década de 1950 é marcada
pela entrada das musicas norte-americanas, que, fundidas as musicas brasileiras,

puderam dar origem a um novo género musical: a bossa-nova.

4.3 As experimentacdes Bossa Novistas e a modernizagdo da cancao brasileira

Segundo Naves (2010), a Bossa Nova surgiu no final da década de 1950, a partir de
varias experimentacfes musicais que juntaram o Samba e 0 jazz norte americano.
Nomes como Joao Gilberto, Tom Jobim, Carlos Lyra, Roberto Menescal, Ronaldo
Béscoli, Nara ledo e Vinicius de Morais compdem o grupo de artistas precursores do
género. A Bossa Nova surgiu em um contexto de ideias desenvolvimentistas,
chamado Anos Dourados. Esse contexto propiciou a ode a modernidade, principio
motivador das canc¢des de Bossa Nova. E importante ressaltarmos que modernidade
€ sempre relativa ao contexto historico. Naquela época, modernidade significava
aderir ao padréao urbano. Para os artistas, ser moderno significava simplificar ao
maximo, retirar todos o0s excessos. Desse modo, se simplificou 0 som, adotando, nas

palavras de Naves (2010), “uma estética clean”.

Os precursores da Bossa Nova criticaram a atuacdo exagerada de artistas como
Cauby Peixoto e Dalva de Oliveira, que cantavam Samba-canc¢ao, bolero ou tango de
uma forma operistica, fazendo de suas apresentacdes verdadeiros shows de gala. Na
Bossa Nova 0s super arranjos e a multiplicidade de instrumentos foram substituidos

por uma formacdo chamada de cameristica, composta basicamente por viol&do, piano,
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percussao e baixo. Essa percussdao era mais branda e passou a fazer uso da
vassourinha. A voz passou a acompanhar os instrumentos musicais, ndo sendo mais
uma voz operistica. Jodo Gilberto € um dos bossa-novistas que mais encararam esse

espirito moderno (Naves, 2010).

A bossa nova apareceu como um estilo no final dos anos de 1950 e se consolidou nos
anos de 1960, principalmente apdés a gravacdo em 1963 da cang¢ao “Garota de
Ipanema”. Essa cangéo foi gravada por Frank Sinatra em 1967 e se tornou conhecida

internacionalmente (Naves, 2010).

O final dos anos de 1950 e o inicio dos anos de 1960 foram um periodo em que a
cancao popular se tornou lugar de debates estéticos, politicos e culturais. Nesse
sentido, ela se tornou mais importante do que o teatro, o cinema ou as artes plasticas.
As cancfes comecaram a cantar todos 0s aspectos da vida, do politico ao cultural, e
0s artistas comecaram a ser considerados como formadores de opinido (Naves,
2010). Segundo Napolitano (2002), a Bossa Nova fez parte de um movimento muito

amplo de musica brasileira. A partir dela, se consolida a MPB.

4.4 A masica engajada e a consolidacdo da MPB

Naves (2010) afirma que a ideia de MPB surge em meados dos anos de 1960 como
uma tentativa de colocar um tom politico e mais contextual nas experimentacfes da
Bossa Nova que ja vinha sendo feita. Surge dessa tentativa uma modalidade de
cancao chamada de Musica Engajada ou de Protesto. Além disso, havia um desejo
de imprimir & Bossa Nova um tom de brasilidade, para além das letras de cancdes ou

das histérias contadas. Os elementos musicais e poéticos das can¢des comecaram a
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interagir de maneira a trazer esse tom de brasilidade. Naves (2010) cita o exemplo da

cancao “Arrastao”, que esta no nosso banco de dados e foi submetida a analise:

Um bom exemplo é “Arrastao”, composi¢ao de Edu Lobo e Vinicius de Moraes de 1965 que,
interpretada por Elis Regina no | Festival de Musica Popular Brasileira da TV Excelsior de S&o
Paulo, ganhou o primeiro lugar e projetou nacionalmente o compositor. A letra trata da
condicao do pescador, dos perigos que ele enfrenta no mar, das entidades do candomblé a
que recorre; a melodia, tipica da chamada “cangéo de festival’, contém uma passagem em
gue a voz da ascendente de sete semitons, prolongando a nota aguda e, em seguida,
descendo lentamente um intervalo de uma oitava, um efeito emocionante que fazia todo o
publico do festival, em éxtase, cantar junto com o intérprete. (pp.41 e42).

Napolitano (2002) afirma que foi por volta de 1965 que surgiu a sigla MPB, designando
um género musical. A MPB incorporou nomes da Bossa Nova e novos artistas se
inseriram no campo musical. Surgiram intérpretes como Elis Regina que cantava de
maneira mais virtuosa, com a voz se sobrepondo aos instrumentos, ndo mais
dialogando com o violdo, como na Bossa Nova. Com relacdo aos instrumentos, a
percussao voltou com os pratos e a bateria. As cangbes contaram com um arranjo
maior, ndo operistico, mas muito inspirado no jazz e muito mais virtuoso do que o da
Bossa Nova (Naves, 2010). A popularizacdo da MPB se deu muito em funcédo dos

grandes festivais da canc&o e da gravacéo de Albuns em LP (Napolitano, 2002).

Para Napolitano (2002), nos fins da década de 1960 e a partir da década de 1970,
principalmente em funcéo da represséo do regime militar, a MPB passou a ser vista
cada vez menos como um género musical especifico e mais como um complexo
cultural plural. O Samba foi introduzido na MPB, apesar de continuar seguindo como
um género independente. Nesse momento, outros movimentos musicais surgem

também como muita forga, como € o caso do Tropicalismo.
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4.5 A Tropicélia e arevolucédo na cancao

Segundo Naves (2010), a Tropicalia foi um movimento surgido em fins da década de
1960 que rompeu com o que se conhecia até entdo como cancao. Ela entra com novos
elementos visuais, performaticos e estéticos. A introducdo desses novos elementos
retira da cancédo o foco na letra e na musica. Na cancao tropicalista letra, musica,
corpo, visual, performance interagem e formam uma totalidade. A experiéncia com o
movimento nao se restringe mais a musicalidade (Naves, 2010). Para se compreender
o tropicalismo era preciso visualizar e experimentar seus espetaculos, suas capas de
discos e suas performances. No movimento, foram incorporados instrumentos
populares negados por artistas da MPB, ao mesmo tempo em que era buscada
inspiracdo nas classicas cancdes de Bossa Nova e MPB. Nesse contexto, Caetano
Veloso, Gilberto Gil e outros tropicalistas introduziram a guitarra elétrica em suas
cancdes. Isso foi visto como algo transgressor, ndo sendo bem aceito pelo publico e
por alguns artistas. O momento de ascensdo do tropicalismo coincidiu com a
ascensdo de um movimento nacionalista, que buscava nas culturas e territorios
nacionais a brasilidade e criticava estrangeirismos, como a influéncia do Rock e da

guitarra elétrica na juventude.

O movimento tropicalista foi marcado por um verdadeiro chamado para que se
observasse e se auto-criticasse a musica popular brasileira produzida até entdo. A
Tropicalia abriu brechas para que novos géneros emergissem. Assim, uma nova forma
de ver e se fazer o Rock nacional surgiu. Diferente do Rock ié-ié-ié, produzido pela
Jovem Guarda, o Rock dos anos de 1970 surge de um modo politizado e engajado. O
Reggae também chega e se consolida no Brasil. Artistas como Gilberto Gil e Caetano

Veloso gravaram as primeiras cancdes de reggae nacionais. A partir da Tropicélia,
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surgiram no Brasil muitos outros géneros e novos movimentos musicais foram se

configurando.

4.6 Os anos de 1980 e o Rock contestador da juventude

Os anos de 1980 sédo marcados pela ascensdo do Rock brasileiro dos anos 80, ou
BRock. Nesse momento, os artistas rompem com a ideia do Rock produzido nos anos
de 1970. Esse movimento foi marcado pela irreveréncia, pelo uso de uma linguagem
despojada e informal, tipica da época. Seus artistas dispensaram o apoio dos grandes
nomes da geracao anterior, das estrelas da MPB, sendo muito influenciados pelo
movimento Punk norte americano e pela New Wave. Suas musicas eram direcionadas

para um publico jovem (Naves, 2010).

As cancdes do BRock séo caracterizadas por uma simplicidade em termos poético-
musicais. Essa simplicidade ndo é a mesma pregada pelos bossa novistas, que
possuiam um conhecimento musical vasto e usavam conscientemente recursos
minimalistas nas canc¢des. No Rock dos anos 1980 a simplicidade se devia ao fato de
gue muitos artistas ndo possuiam a minima experiéncia musical, e 0 que se valorizava
no momento era a ideia de que qualquer um podia formar uma banda de rock, se

transformar em cantor ou estar na midia (Naves, 2010).

4.7 A Black Music e a ascensao de géneros negros

Segundo Naves (2010), os anos de 1960 foram marcados por uma diversidade cultural
muito grande. Nesse periodo surgiu no Brasil a Soul Music, e artistas como Jorge Ben
e Tim Maia se tornaram icones da Black Music nacional. Juntamente com a Soul

Music, chegaram ao Brasil as questdes relativas ao movimento dos direitos de negros
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norte-americanos, trazendo reflexdes sobre as questbes de raca e racismo no Brasil.
As canc¢des da Soul music ndo eram como as cancdes de protesto, que traziam em
suas letras as contestacdes ao sistema politico vigente. Na Soul music, a atitude que
a musica trazia por si sO transmitia as mensagens politico-sociais. As letras nem
sempre traziam contetdos sobre a questédo racial, mas o cabelo Black de seus artistas
e suas formas de dancar e se vestir garantiam o tom de africanidade e negritude,

fazendo com que essas canc¢des fossem também politicamente engajadas.

O movimento da Black soul e da musica negra foi questionado por muitos, quanto a
sua veracidade e autenticidade, sendo visto por alguns criticos como uma mera cépia
da musica feita nos Estados Unidos. Para essas pessoas, 0 movimento da Black Soul
Music nada tinha a ver com a cultura genuinamente brasileira e se distanciava muito
da busca por autenticidade que a MPB e o0 movimento da contracultura defendiam.
Esses foram temas de grande discussdo na época, pois se entendia que os valores
negros e de africanidade estavam sendo ressaltados de uma maneira muito mais
auténtica na MPB, que ressaltava a mistura de racas como formadora da cultura
nacional. Nesse momento houve entdo uma ruptura, e artistas e ativistas negros
passaram a negar a miscigenacao. Nao mais se falava em trés racas, 0 momento era
de afirmacdo da cultura negra. Nesse sentido, os termos auténtico e nacional

precisaram ser ressignificados, no intuito de tornar auténtica a negritude e o ser negro:

Na medida em que as chamadas minorias negras passaram estrategicamente a investir num
conceito de nacdo que ndo se confunde com o Estado-Nacdo, mas com populacdes negras
e periféricas que habitam territérios localizados no Brasil e em outras regides do planeta, ser
“auténtico” passou a significar assumir a identidade negra. (Naves, 2010, p.130)
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A partir dessa afirmacao negra na cancéo brasileira, géneros como o Hip Hop, o Funk
e 0 Axé Music ascendem com muita forca. Trazendo, cada um a sua maneira,

contelidos que ressaltam a negritude e africanidade dos afrodescendentes brasileiros.

4.8 A influéncia africana na musicalidade brasileira: religides afro e musica

popular

Ao mesmo tempo em que a cultura dos terreiros tem fornecido & musica popular
brasileira uma grande fonte de elementos miticos, rituais e de concep¢do de mundo
proprios das religibes de matriz africana, constatamos que o candomblé, a umbanda
e outras religides afro-brasileiras tém sido popularizados através da musica. Por meio
dela, essas religibes se propagaram e adentraram diferentes segmentos sociais

(Prandi, 2005).

As varias formas através das quais 0s aspectos da umbanda e do candomblé
aparecem nas letras das cancfes sao apresentadas - a partir de um recorte histérico
- por Prandi (2005) em um levantamento de musicas populares que fazem mencéo as
religides afro-brasileiras. O autor afirma que as primeiras citacbes de elementos
dessas religides em letras de musicas populares foram gravadas no inicio do séc. XX.
No periodo de formacdo do Samba (décadas de 1920 e 1930), a maioria dos
sambistas, além de radialistas e produtores de discos, ligados ao estilo, estavam
vinculados ou mantinham contatos estreitos com as religides afro-brasileiras. O autor
cita nomes importantes que se relacionam “a histéria do Samba e da macumba”
(Prandi, 2005, p.189). Nomes como Donga, Pixinguinha, Sinhd, Jodo da Baiana, Bide,
Bahiano, Amor e muitos outros estéo ligados as primeiras gravacdes de musicas que

falam de terreiros, dos orixas, dos espiritos de caboclos, da macumba, e de outros
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elementos do candomblé e da umbanda. Prandi (2005) mostra que elementos das
religides afro-brasileiras se fazem presentes em muitas can¢des a partir dessa época.
O autor mostra ainda que, ao longo do tempo, houve transformacfes na maneira de
abordar a tematica, indo da contestacdo social presente em algumas cancdes do
movimento da bossa nova, nas quais 0s orixas aparecem ajudando os homens a
alcancar a justica e a liberdade; passando pelo movimento do Tropicalismo; chegando
a atualidade, em que se observa a presenca de tais elementos em diversos ritmos
musicais. Estas transformacfes ao longo da histéria da muasica sdo importantes para

compreender a presenca das religides no cancioneiro popular.

Amaral e Silva (2006) afirmam que, nas primeiras gravacdes, o tema das religides
aparece como parte do cotidiano. Em suas letras se percebe uma centralidade da
religido como espaco de sociabilidade de negros e brancos pobres. Os autores citam

a musica “Yao”, de Pixinguinha, como exemplo:

A musica Yad mostra os valores religiosos sendo afirmados para o proprio grupo e para a
sociedade mais ampla, um dos processos pelos quais parcelas de significado religioso foram,
aos poucos, transmitidos para outros espagos, mais abertos, da cultura (Amaral & Silva, 2006,
p.196)

O surgimento da radio, em 1922, fez com que esses sambas fossem amplamente
divulgados, porém sua veiculagdo provocou a indignacdo de criticos musicais e
publico em geral, por serem consideradas de baixo gosto musical, além de serem
feitas por negros. Foi somente a partir da campanha pela formacdo de uma
musicalidade e identidade nacional impulsionada pela Era Vargas que a divulgacao
dessas musicas nas radios tornou-se mais bem aceita. A partir desse periodo
aspectos das religides afro-brasileiras séo exaltados como simbolos de brasilidade e

tém na figura de Carmen Miranda a representacdo das tias baianas, das comidas
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tipicas de orixas (e também tipicamente baiana) e das dancas, que com seus gestos

pareciam imitar os trejeitos de Oxum (Amaral & Silva, 2006).

Na voz de Carmen Miranda as canc¢des de Dorival Caymmi ficaram conhecidas
internacionalmente. No Brasil, o cantor e compositor também ganhou grande
aceitacdo do publico. Caymmi é conhecido por ser o grande cantor dos temas do mar,
da pesca e dos pescadores. Suas can¢des associaram muito a figura de lemanja ao
mar e a Bahia. O artista estava totalmente imerso no universo afro-religioso e isso se

refletia em suas composicoes.

Segundo Amaral e Silva (2006), entre as décadas de 1930 e 1950, quase todos 0s
grandes intérpretes gravaram alguma cancao que fizesse referéncia aos elementos
das afro-religibes. Muitas vezes as letras exaltavam o carater exotico e misterioso
dessas religides. A partir da década de 1960, a temética das religides foi ganhando
maior legitimidade nas cancdes, especialmente entre a classe média intelectualizada,
muito em virtude da grande popularizacdo da Umbanda e da consolidacdo do

Candomblé no Sudeste:

Nos anos de 1960, a musica popular brasileira se encontrava num ponto privilegiado de seu
desenvolvimento. Absorvendo musicalidades de varias origens e géneros (como o rock, pop,
black music, baladas italianas, etc.) e diversificando seus préprios caminhos, surgem os
movimentos da Jovem Guarda, Bossa Nova, Tropicalismo, a “musica de protesto” e de
vanguarda dos Festivais, entre outros. Os elementos das religides afrobrasileiras aparecem
nas musicas de praticamente todos esses movimentos (Amaral & Silva, 2006, p. 204).

As canc¢des de protesto usaram muito as figuras de orixads como protetores e colabores
de suas lutas e a¢des que visavam a transformacao politico-social do pais. E também
na década de 1960 que é lancado o disco “Os Afro-sambas”, de Baden Powell e
Vinicius de Moraes. Todas as cancdes desse album foram inspiradas nos contatos

dos autores com a musicalidade dos terreiros e da capoeira. Nesse mesmo periodo
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ascendem a midia canc¢des que Amaral e Silva (2006) classificam como “pedagdgicas’
das religides afro-brasileiras. Representadas, principalmente, por Clara Nunes e
Martinho da Vila, essas cangdes transmitiam os “signos, simbolos, valores, cédigos,
preceitos, enfim, termos da linguagem religiosa proveniente do mundo dos terreiros
constituindo, desse modo, palavras-chave para a compreensdo destas crengas”

(p.209).

O movimento tropicalista também abordou a tematica religiosa em varias de suas
cancdes, exaltando a Bahia e a tradicdo nagd. Gilberto Gil e Caetano Veloso, no

entanto, continuaram cantando a tematica religiosa, mesmo apos o tropicalismo:

Gilberto Gil e Caetano Veloso continuariam a cantar os elementos do candomblé nas vérias
fases de suas carreiras, até mesmo quando se voltaram para as religides orientais, como o
hinduismo e o zen-budismo. Nesses casos, estabeleceram paralelos e mostraram
semelhangas entre os pantedes citados em suas musicas, buscando as afinidades entre
esses universos religiosos. (Amaral & Silva, 2006, p.223)

Amaral e Silva (2006) afirmam que as musicas dos movimentos surgidos nas décadas
de 1960 e 1970 contribuiram muito para a popularizacdo de expressdes do universo
religioso afro-brasileiro. As can¢des foram disseminadas por todo o pais e ouvidas por
diferentes classes sociais. Os elementos religiosos cantados passaram a ser
identificados como pertencentes a cultura brasileira, ndo mais como parte do exclusivo

universo dos terreiros:

N&o obstante, muito mais como “cultura brasileira” do que como mensagens ou simbolos
sagrados de alguma religido especifica. Foi sobre essa base que, nas décadas seguintes, 0s
mais diferentes compositores e intérpretes, com os mais diferentes estilos e propostas
musicais, puderam incorporar ao seu repertério essas mesmas referéncias. (Amaral & Silva,
2006, p.228).

Assim, os blocos afro na Bahia, as bandas de axé music, 0s grupos de hip hop e
reggae e os diversos artistas pop incorporaram a tematica das afros-religides em suas

cancgbes. Amaral e Silva (2006) ressaltam, no entanto, que na producéo dos ultimos
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30 anos, o Samba € ainda o principal género musical que tematiza as religibes afro-

brasileiras em suas cangoes.

Podemos afirmar que a insercdo dos elementos das religibes afro-brasileiras na
cultura de forma ampla, e na musica de forma especial, contribuiu para a
popularizacdo dessas religides, propiciando ao publico em geral o conhecimento de
alguns de seus aspectos. Constatamos que a musica se estabeleceu como meio
informativo sobre os elementos religiosos de matriz africana, e, por meio dela, as
pessoas (compositores, artistas e publico em geral) puderam formar atitudes em
relacdo a essas religibes. A musica, como elemento influente na cultura brasileira,
colaborou para um processo de construcdo de uma imagem das religides afro-

brasileiras diferente da originalmente cultuada.

Sabemos que as letras de cancdes refletem a visdo que os compositores tém, ou
tinham, no momento da composicdo de determinadas tematicas e essas visdes
espelham e, ao mesmo tempo, influenciam praticas culturais (Menandro &
Nascimento, 2007). Nesse sentido acreditamos que as formas de pensar, sentir e agir
(Antunes-Rocha, 2012) desses compositores em relacdo a lemanja pode ser
capturada em uma andlise cuidadosa de letras de canc¢des. O referencial teérico das
representacfes sociais, juntamente com um recorte metodologico adequado, péde
contribuir para que essas formas de pensar, agir e sentir fossem apreendidas e

analisadas no seu processo de construcdo e mudanca ao longo da histéria da muasica

popular brasileira.
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Capitulo 5 - A Teoria das Representacfes Sociais

As representacdes sociais, tomadas e analisadas como fenbmeno, tiveram Serge
Moscovici como pioneiro nas pesquisas. Em 1961, o autor publicou um trabalho sobre
a apropriacdo da teoria psicanalitica por parte de diferentes grupos sociais,
denominado “A Psicanalise, sua imagem e seu publico”. No prefacio a segunda edi¢cao
de seu livro, Moscovici (1961/2012) afirma que o objeto central daquela investigacao
era o fendbmeno das representacfes sociais. Para Vala (2004), ao tratar das

representacdes sociais nestes termos, Serge Moscovici se revelou geral e especifico:

Especifico, no sentido em que visa a compreenséo de um fenémeno particular dos nossos
dias — a difusdo e apropriacéo do conhecimento cientifico, das suas teorias e conceitos, pelo
homem comum. Universal, no sentido em que propde a analise dos processos através dos
quais os individuos, em interacdo social, constroem teorias sobre os objetos sociais, que
tornam viavel a comunicacgéo e a organizagdo dos comportamentos. Neste outro sentido, mais
amplo, as representacdes sociais alimentam-se ndo s6 das teorias cientificas, mas também
dos grandes eixos culturais, das ideologias formalizadas, das experiéncias e das
comunicagdes cotidianas (p. 458).

E possivel afirmar que Moscovici (1961/2012) fez uma concreta teorizacdo e
estabeleceu o campo das representacdes sociais como uma escola em psicologia
social. A obra que inaugura a teoria das Representa¢des Sociais apresenta uma ideia
principal: a apropriacdo da ciéncia pela sociedade. O autor apresenta seu objeto de
estudo, a psicanalise no cotidiano, e rompe com a ideia de que o saber cientifico é
degradado ao circular na sociedade. A ideia apresentada € a de que as pessoas se
apropriam desse saber de uma outra forma, de uma forma proépria. Ha assim “a
formacgao de outro tipo de conhecimento adaptado a outras necessidades” (Moscovici,
1961/2012, p. 25). Desse modo, podemos afirmar que a teoria das representacdes
sociais desenvolveu-se a partir do estudo do “conhecimento do senso comum”. Toma-

se, portanto, o0 senso comum como objeto relevante (Vala, 2004).
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Segundo Moscovici (1961/2012), a insercdo da psicanalise na sociedade ¢ um bom
exemplo da insercdo dos elementos cientificos no cotidiano. Para o autor, a
psicanalise era um objeto socialmente relevante para a sociedade parisiense da
época, uma vez que havia atingido todos o0s extratos sociais e a sua linguagem passou
a fazer parte do cotidiano, bem como passou a interferir nos modos de ser e se
comportar de grande parte da populacdo. Os termos de uso estritamente
psicanaliticos passaram a compor o vocabulario de varias pessoas e a psicanalise se
tornou objeto de critica e elogios na imprensa. E inegavel que a psicanalise era um
objeto socialmente relevante e que provocou mudancgas sociais significativas.
Considera-se, no entanto, somente ser possivel o estudo da formacdo da
representacdo da psicanalise gracas aos processos de difusdo e de propaganda,

descritos na segunda parte do livro.

Nessa obra pioneira, Moscovici (1961/2012) apresenta uma diferenciacdo entre o
conceito Representacao Coletiva, cunhado por Durkheim, e o conceito Representacao
Social. O autor afirma que a teoria desenvolvida por Durkheim é um dos referenciais
tedricos da Teoria das Representacdes Sociais, mas levanta algumas diferencas que
marcam a separacgao dos dois conceitos. O primeiro diz respeito a “especificidade do
pensamento social em relagdo ao pensamento individual” (Moscovici, 1961/ 2012,
p.26). O segundo pode ser considerado “a organizagao de imagens e linguagem, pois
recorta e simboliza agbes e situagdes que sdo ou se tornam comuns” (Moscovici,
1961/2012, p.26). Por meio de sua pesquisa, Moscovici (1961/2012) passou a
entender as representacfes sociais como um fenbmeno no qual se percebeu a
passagem da psicanalise de seu contexto cientifico para contextos cotidianos e nao

psicanaliticos.
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Essa passagem do plano da ciéncia para o plano social ndo significa uma simples
continuidade do conhecimento. Moscovici (1961/2012) demonstra que, ao formar a
representacédo de um objeto, 0s sujeitos o reconstroem e o constituem em seu sistema
cognitivo, adequando-o aos seus sistemas de valores. Valores estes que dependem

da histéria e contexto socio-ideoldgico no qual estdo inseridos.

5.1 Representagéo social: o conceito, o fenébmeno e a teoria

Jodelet (2001) afirma que uma representacao social € uma forma de saber pratico que
liga um sujeito a um objeto, orientada para a comunicagao e para a compreenséao do
contexto social. As representacdes sociais se manifestam como elementos cognitivos
(imagens, conceitos, categorias, teorias) socialmente elaborados e compartilhados.
Dessa maneira, a autora enfatiza que as representacdes sdo fendmenos sociais que
estdo ligados a um sistema de pensamento amplo e complexo, a condicdo
socioecondmica e as varias experiéncias dos individuos. Spink (1993), ao sintetizar
as proposicoes de Denise Jodelet, enfatiza dois eixos principais desse campo de
estudos: “as representacdes como constituidoras de formas de conhecimento pratico
orientadas para a compreensao do mundo e para a comunicacao; e as representacoes
como elaboracdes de sujeitos sociais a respeito de objetos socialmente valorizados”
(p.301). Franco (2004), por sua vez, enfatiza que a constituicdo social das
representacdes é historicamente construida e esta ligada as diferencas dos grupos
socioecondmicos, culturais e étnicos. Para a autora, as representacdes sociais estéo

presentes nas praticas sociais e nos diversos atos dos grupos humanos.

No intuito de mostrar um panorama geral dos aspectos historicos constituidores da

teoria das representacdes sociais, Vala (2004) retoma as principais teorias que fazem
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parte do campo da psicologia social, as compara e as aproxima do conceito de
representacdo social cunhado por Serge Moscovici. Assim, sao apresentados
aspectos das teorias da atribuicdo causal; de Durkheim e a representacao coletiva;
das articulagdes psicossociais de Wundt a McDoudall; da percepcéo social e do new
look; da psicologia ingénua de Heider; das contribuicées de Vygotsky; dentre outras,

que contribuiram para a formacao e definicdo do conceito de representacéo social.

Sa (1998) afirma que o termo representacédo social cunhado por Serge Moscovici para
designar especificamente o tipo de fenbmeno ao qual a sua interpretacdo teorica se
aplicava é hoje utilizado de modo mais amplo, sem uma necessaria correspondéncia

com o conceito proposto por Moscovici (1961/2012). Segundo ele:

E empregado, por exemplo, como sinénimo de representag&o coletiva, sob o argumento de
gue esta é também social, em um sentido amplo do termo cunhado por Durkheim. A rigor,
esse argumento é endossado por Moscovici quando ele inclui em sua tipologia das
representacdes sociais as representacdes hegemaonicas, que ndo sdo outra coisa sendo as
representacdes coletivas. (p.61)

Ha outros usos do termo, que podem ser vistos como uma derivacdo da nocdo
genérica de representacdo para o campo do pensamento social (Sa, 1998). Assim,
nao existe “uma data documentada de nascimento do conceito, ou de batizado com o
termo ‘representacao social’, como em Moscovici” (Sa, 1998, p.61). Afirma-se que o
conceito surge de varias maneiras independentes daquela que resultou na perspectiva
moscoviciana e ndo se apresentam como um campo tedrico uniforme. Segundo Sa
(1998), “autores da filosofia, da antropologia, da histéria e da linguistica encontram-se
entre 0s que usam autonomamente o termo para designar suas proprias reflexdes e

pesquisas” (p.62).

Sa (1998) afirma ainda que alguns estudiosos orientados por uma perspectiva

microssociologica bem definida, como é o caso da Escola de Chicago, podem usar o
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termo representacdes sociais enquanto se mantém fieis a sua vinculacéo tedrica
original. Percebe-se ai a ampla dimenséao dada ao termo representacao social e suas

vérias possibilidades de utilizagdo no meio cientifico.

No caso do nosso estudo, trataremos as representagcdes sociais como fendmeno, bem
como tratou Moscovici (1961/2012). Neste ponto, € interessante colocar em pauta 0s

universos de pesquisa inaugurados a partir desse ponto de vista.

Algumas dessas tradicbes ou partes delas encontram-se incorporadas a “escola
moscoviciana” ou a correntes especificas dentro desta. Nesse sentido, Sa (1998)
expbem diferentes perspectivas. Ele denomina de A grande teoria das
representacfes sociais as proposi¢cdes basicas de Serge Moscovici e apresenta

correntes complementares a ela:

(...) desdobra-se em trés correntes tedricas complementares: uma mais fiel a teoria original,
liderada por Denise Jodelet, em Paris; uma que procura articula-la com uma perspectiva mais
sociologica, liderada por Willem Doise, em Genebra; uma que enfatiza a dimenséo cognitivo-
estrutural das representacg@es, liderada por Jean-Claude Abric, em Aix-em-Provence. (S4,
1998, p.65)

Para a escolha da perspectiva que adotamos em nosso estudo, utilizamos como
referéncias as recomendacdes de Sa (1998). O autor afirma que se o0 objetivo do
estudo € dar conta da génese histérica de uma representacdo, ha que se buscar a

perspectiva original de Serge Moscovici ou de Denise Jodelet.

5.2 Sobre a vertente Moscoviciana

Neste topico serdo apresentados elementos constituintes do que Sa (1998) chama de
‘A grande teoria”, mais especificamente trazendo os elementos conceituais
levantados por Moscovici (1961/2012) e desenvolvidos em grande medida por Denise

Jodelet.
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Moscovici (1961/2012) afirmou que uma representacdo social € constituida de
“‘informacéao”, “atitude” e “campo de representacado”. A informagao pode ser definida
como o conhecimento de um grupo sobre determinado objeto social. Para Moscovici
(2013), a nossa percepcdo do mundo se faz por meio do processamento de
informacdes. NOs, seres humanos, temos a necessidade de avaliar seres e objetos
com a finalidade de compreender a realidade. Porém, segundo o autor, alguns fatores
irdo influenciar a maneira como processamos e compreendemos a realidade. O

primeiro fator se refere ao fato de selecionarmos aquilo que quereremos ver:

E como se nosso olhar ou nossa percepgéo estivessem eclipsados, de tal modo que uma
determinada classe de pessoas, seja devido a sua idade — por exemplo, os velhos pelos
novos e os novos pelos velhos — ou devido a sua raca — por exemplo 0s negros por alguns
brancos, etc. — se tornam invisiveis, de fato, eles estdo “nos olhando de frente”. (Moscovici,
2013, p. 30).

O autor afirma que essa invisibilidade ndo se deve a uma falta de informag&o, mas
sim a uma fragmentacédo da realidade preestabelecida pelos individuos. Isso faz com
gue se produza uma classificacdo das pessoas e coisas e, possivelmente, algumas

delas se tornarao invisiveis.

O segundo fator que influencia nossa compreensao da realidade € o de que formamos

consenso em relacdo as ideias, paradigmas ou conceitos:

Por milhares de anos os homens estavam convencidos que o sol girava ao redor de uma terra
parada. Desde Copérnico nés temos em nossas mentes a imagem de um sistema planetario
em que o sol permanece parado, enquanto a terra gira a seu redor; contudo, nés ainda vemos
0 que nossos antepassados viam. (Moscovici, 2013, p. 31).

O terceiro e ultimo fator que influencia nossa forma de compreenséao da realidade se
relaciona com a forma como as ideias sdo compartilhadas pelos nossos grupos de
pertenca. As nossas reacdes aos acontecimentos e nossas respostas a estimulos

estdo relacionadas “a determinada definicdo, comum a todos os membros de uma



129

comunidade a qual nés pertencemos” (Moscovici, 2013, p.31). Percebemos que no
processamento da informac&o ha uma intervencéo de representacfes do mundo que
influenciam na maneira como enxergaremos determinadas coisas em detrimento de
outras, a0 mesmo tempo em que nos orientam em relagéo as respostas que devemos

dar e que, por fim, nos ajudam a definir a realidade.

Ainda com relacdo ao processamento da informacédo, Moscovici (2013) afirma que
processamos e imprimimos subjetividade as informacfes que recebemos. Desse
modo, percebemos que o0 ser humano ndo apenas armazena as informacdes
recebidas. Assim, apesar de sabermos que ideologias e pensamentos dominantes
influenciam na formacao de atitudes em relacéo aos objetos sociais, sabemos também
gue eles ndo sédo facilmente introjetados pelas pessoas. O que se percebe € que as
pessoas nao sdo receptores passivos e que 0 processamento das informacdes se
constitui em um evento de grande complexidade e dele decorre, em grande medida,

0 processo de formacao das representacdes sociais.

A Atitude é outro fator que influencia a formacao das representacfes sociais. Assim
como recebemos e processamos as informacdes, no processo de interacdo social
também estamos predispostos a responder aos estimulos externos na forma de
atitudes. A atitude é um conjunto de crencas que possuimos em relacdo a
determinados objetos, pessoas, coisas, assuntos ou acontecimentos. Ela pode ser
negativa ou positiva (Crisp & Turner, 2013). Portanto, a constituicdo da atitude esta
relacionada aos conteudos subjetivos e as interacdes sociais dos sujeitos. Segundo
Moscovici (1961/2012), é por meio das atitudes que as pessoas irdo ter o subsidio
para representar objetos, conceitos ou pessoas. Por causa disso, a atitude esta

intimamente associada com a maneira como nos relacionamos com 0s objetos de
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representacao social, interferindo na nossa maneira de nos comportar em relacao a
eles, ao mesmo tempo em que pode determinar nossas reagcdes emocionais em

relacdo aos mesmos.

E, assim, chegamos ao campo de representacdo, que, segundo Moscovici
(1961/2012), é a organizacdo dos elementos que se estruturam em torno da
representacdo de determinado objeto. Assim, se estruturam na forma de imagem, de

modelo e contém os conceitos que formam a representacao desse objeto:

A dimensao que designamos por “campo de representagcdo” nos remete a ideia de imagem,
de modelo social, com contetdo concreto e limitado das proposi¢cdes que expressam aspecto
determinado do objeto da representacéo. As opinides podem incluir o conjunto representado,
mas isso ndo quer dizer que o conjunto seja ordenado e estruturado. A nocdo de dimenséo
nos obriga a imaginar que ha um campo de representacdo, uma imagem, onde existe unidade
hierarquizada dos elementos. (Moscovici, 1961/2012, p. 64)

Portanto, para construir uma representacdo social de determinado objeto é preciso
que um grupo possua informacgédo, atitude e uma imagem desse objeto. Esse é o
principio para a construcdo das representacdes sociais. Mas como elas séo

construidas?

Sa (1998) afirma que, na conducao de uma pesquisa em representacdes sociais,

0 pesquisador estara se ocupando explicitamente de uma modalidade de saber gerada
através da comunicacdo na vida cotidiana, com a finalidade pratica de orientar os
comportamentos em situa¢des sociais concretas (p.68).

De forma complementar a essa ideia, Spink (1993) afirma que as representacdes
precisam ser estudadas a “partir das funcdes simbdlicas e ideoldgicas a que servem
e das formas de comunicagao onde circulam” (Spink, 1993, p.300). Moscovici (2013)
destaca duas fungbes das representacdes: a de normalizagcdo e a de prescrigao.
Segundo o autor, as representagdes sociais convencionalizam os objetos, pessoas ou

acontecimentos. Elas podem lhes dar uma forma definida, localizando-os em
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determinada categoria com status de modelos representativos compartilhados por um

grupo de pessoas:

Assim, nés passamos a afirmar que a terra é redonda, associamos comunismo com a cor
vermelha, inflacdo com o decréscimo do valor do dinheiro. Mesmo quando uma pessoa ou
objeto ndo se adéquam exatamente ao modelo, nés nos esforcamos a assumir determinada
forma, entrar em determinada categoria, na realidade, a se tornar idéntico aos outros, sob
pena de nao ser compreendido, nem decodificado. (Moscovici, 2013, p.34)

As representagfes sdo também prescritivas ao se imporem sobre nés de uma maneira
muito forte. Para Moscovici (2013), ha uma tradicdo que decreta o que deve ser
pensado. Assim, afirma-se que a representacdo que temos de algo ndo é
necessariamente a consequéncia de uma maneira propria de pensar e significar o
mundo. As representacdes nos sao impostas, e sdo transmitidas ha geracdes, pois foi

ao longo do tempo que se constituiram. Segundo Moscovici (2013):

Todos os sistemas de classificacdo, todas as imagens e todas as descrigbes que circulam
dentro de uma sociedade, mesmo as descri¢bes cientificas, implicam um elo de prévios
sistemas e imagens, uma estratificacdo na memdria coletiva e uma reprodugéo na linguagem
que, invariavelmente, reflete um conhecimento anterior e que quebra as amarras da
informacao presente. (p.37)

As representacfes sociais entdo definidas como formas de conhecimento pratico
(Jodelet, 2001 e Spink, 1993), podem ser destacadas por diversas outras funcoées.
Destaca-se uma funcéo social, guando orientam as condutas e as comunicacfes; uma
funcdo afetiva, quando protegem e legitimam identidades sociais; e uma funcéo

cognitiva ao efetuarem o processo de familiarizacdo com a novidade (Spink, 1993).

Diversos motivos influenciam a criacao das representacdes sociais pelas pessoas:

As representagfes sociais podem, na verdade, responder a determinada necessidade;
podem responder a um estado de desequilibrio; e podem, também, favorecer a dominacao
impopular, mas impossivel de erradicar , de uma parte da sociedade sobre a outra.
(Moscovici, 2013, p.54)
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No trecho acima, Moscovici (2013) afirma que as representac¢des sociais podem servir
para manipular o pensamento e a estrutura da realidade de modo a que os individuos
compreendam de uma maneira especifica 0s objetos representacionais. Porém, esses
motivos gerais podem ser resumidos em um unico motivo: “tornar familiar algo nao
familiar, ou a prépria nao familiaridade” (p.54). Para o autor a dinamica das relagdes
€ uma dinamica de familiaridade, em que o0s objetos, pessoas e acontecimentos sao
compreendidos e percebidos em relacdo a encontros e paradigmas anteriores
(Moscovici, 2013). Assim, se aceita 0 que ja € conhecido e os padrdes de referéncia
para a compreensao e percep¢ao do mundo sao criados por meio da memoria do que

parece familiar.

Quando confrontadas com o estranho, ou seja, com um objeto ndo familiar, as
pessoas e comunidades podem se sentir, ao mesmo tempo, atraidas e intrigadas. O
objeto estranho torna-se uma ameaca a estabilidade do grupo, pois ha uma ameaca
de se perder os marcos consensuais e referenciais que sustentam o grupo. A
representacdo social sera, nesse contexto, uma maneira de transformar o objeto
ameacador e distante em algo proximo, transferindo-o para uma categoria composta
por objetos conhecidos. Percebemos que as imagens, as ideias e a prépria linguagem
presente e compartilhada por determinado grupo irdo determinar a maneira como esse

grupo ira lidar com o nao familiar.

O esforco das representagfes sociais de tornar familiar aquilo que é estranho ou
comum aquilo que é incomum é algo constante na vida das pessoas e comunidades.
Porém, ao criar representacdes, ndo estamos conscientes desse processo, pois as
imagens e ideias com as quais compreendemos 0 estranho servem apenas para

trazermos de volta o que ja conhecemos ou ja estamos familiarizados. Nesse caminho
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de transformacéo do estranho em familiar, dois processos sociocognitivos podem ser
observados: a ancoragem e a objetivacdo. Esses processos demonstram a
complexidade do processo de formacédo das representacfes sociais. (Moscovici,

2013)

A ancoragem € um processo que compara algo estranho e perturbador a uma
categoria que nos pareca adequada (Moscovici, 2013). Quando um objeto ou ideia
estranha é comparado a uma categoria jA conhecida, ele recebe as caracteristicas
dessa categoria e € também readequado para se ajustar dentro dela. Assim, qualquer
opinido que antes se relacionava com a categoria, passa também a se relacionar com

0 objeto ou ideia.

Moscovici (2013) afirma que ancorar é classificar e dar nome a alguma coisa. Objetos
nao classificados e que ndo possuem nome sdo estranhos, ndo existem e nos
ameacam. Esse objeto deixa de ser ameacador quando somos capazes de descrevé-
lo, de avalia-lo. Portanto, ao ancorar, n0s categorizamos e rotulamos objetos
estranhos para, entdo, sermos capazes de compreendé-los e avalia-los. O fato de
classificarmos e darmos nome a algo estranho nos permite imagina-lo e representa-
lo. Assim, percebemos que a representacdo € um sistema de classificacdo. Porém,
essa classificacdo ndo se faz de forma neutra. Nesse sistema, 0s objetos séo
avaliados e recebem valores positivos ou negativos e ocupam lugares determinados

em uma escala hierarquica.

Nesse sentido, o processo de ancoragem pode ser feito generalizando-se ou

particularizando-se os objetos:
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Algumas vezes uma opinido ja feita vem imediatamente a mente e nos tentamos descobrir a
informacgdo, ou “o particular” que se ajuste a ela; outras vezes, nos temos determinado
particular em mente e tentamos conseguir uma imagem precisa dele. Generalizando, nés
reduzimos as distancias. NOs selecionamos uma caracteristica aleatoriamente e a usamos
como uma categoria; judeu, doente mental, novela, nacdo agressiva, etc. A caracteristica se
torna,como se realmente fosse, coextensiva a todos os membros dessa categoria. Quando é
positiva, nds registramos nossa aceitacdo; quando é negativa, nossa rejeicao.
Particularizando, nés a mantemos a distancia e mantemos o objeto sob analise, como algo
divergente do protétipo. Ao mesmo tempo, tentamos descobrir que caracteristica, motivagdo
ou atitude o torna distinto. (Moscovici, 2013, p.65)

Para Moscovici (2013), a tendéncia a classificar seja generalizando ou
particularizando € um reflexo da atitude das pessoas ou grupos com o objeto, um
desejo de defini-lo como normal ou anormal. O autor afirma que ha nessas
classificacbes de coisas ndo familiares uma necessidade de defini-las como
“conformes ou divergentes da norma” (p.65). A norma, nesse caso, se faz na forma
do protétipo da categoria que escolhemos para enquadrar o estranho. Assim,
podemos constatar que, ao classificar, nés também julgamos. As classificacdes,
portanto, geram preconceitos que s6 poderdo ser superados quando as

representacées sociais que os sustentam se transformarem.

Concernente ao processo de classificacdo esta também o processo de nomear as
coisas ou pessoas. Dar nome nos possibilita representar a realidade. Ao dar nome
estabelecemos um consenso e passamos a associar a palavra com a coisa ou a
pessoa. A partir do momento em que é nomeada, essa coisa ou pessoa pode ser
descrita e a ela sdo atribuidas determinadas caracteristicas, além disso, essa coisa
ou pessoa se distingue das outras pessoas e objetos gracas a essas caracteristicas
gue Ihes foram atribuidas. Por fim, essa coisa ou pessoa transforma-se em um objeto
de convencéo entre os que partilham dessa mesma convengéo (Moscovici, 2013). Dar
nome significa dar sentido aquilo que antes ndo o tinha no mundo consensual

(Moscovici, 2013). Para o autor, dar nome é uma atitude social.
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Concomitante a ancoragem, na formacao das representacdes sociais temos também
0 processo da objetivacdo. Moscovici (2013) afirma que a objetivacdo € um processo
muito mais atuante que a ancoragem. A objetivacdo € a juncdo da ideia da nao
familiaridade com a realidade. Enquanto a ancoragem se faz no universo intelectual a

objetivacao se materializa na realidade:

Em outras palavras, tal autoridade estd fundamentada na arte de transformar uma
representacdo na realidade da representacédo; transformar a palavra que substitui a coisa, na
coisa que substitui a palavra. (Moscovici, 2013, p.71)

Para Moscovici (2013), objetivar € agregar a alguma ideia uma qualidade icbnica, ou
seja, representar em uma imagem um conceito. Objetivar é criar imagens, porém, nem
todas as palavras ou conceitos podem ser objetivados em imagens, porque nao
existem imagens suficientes para todos ou porque algumas imagens sao tabus e nao
podem ser usadas. No estudo da apropriacdo da psicanalise pela sociedade
parisiense, Moscovici (1961/2012) demonstrou que o conceito de aparelho psiquico
formado pelo consciente e o inconsciente foi muito bem representado, ja a
sexualidade e a libido presentes na dindmica psiquica psicanalitica foram esquecidas
e invisibilizadas, permanecendo como conceitos totalmente abstratos, por serem
objetos de tabus na sociedade estudada. Assim, € possivel demonstrarmos que as
pessoas ou grupos fazem uma selecdo dos conceitos que irdo representar. Essa
selecdo esta intimamente baseada nas suas crencas e no estoque de imagens que ja

possuem.

Podemos dizer que no processo da objetivagdo nomes ou conceitos transformam-se
em imagens e imagens transformam-se em novos nomes ou conceitos. Nesse
sentido, a imagem do conceito “deixa de ser um signo e torna-se a réplica da

realidade, um simulacro, no verdadeiro sentido da palavra” (Moscovici, 2013, p.74).
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As imagens nao existem sem uma realidade. Esse imperativo faz com que elas se

tornem efetivamente elementos da realidade e ndo do pensamento:

A defasagem entre a representagdo e o que ela representa é preenchida, as peculiaridades
da réplica do conceito tornam-se peculiaridades dos fendbmenos, ou do ambiente ao qual eles
se referem, tornam-se a referéncia real do conceito. Todos podem, por isso, hoje em dia,
perceber e distinguir as “repressdes” de uma pessoa, ou seus “complexos”, como se eles
fossem suas caracteristicas fisicas. (Moscovici, 2013, p.74)

Nesse sentido as imagens passam a existir como objetos e sua forma desdobra-se

em significado.

Para Moscovici (2013) a ancoragem e a objetivacdo sdo maneiras de se lidar com a
mem©éria. A ancoragem movimenta a memdéria, que é dirigida para o interior do
individuo. Essa movimentacao se caracterizacao pela colocacao e retirada de objetos,
pessoas ou acontecimentos, que sao classificados e rotulados com um nome. A
objetivacdo é dirigida para fora do individuo, apresenta conceitos e imagens que,
juntos, reproduzem o mundo exterior para tornar as coisas estranhas conhecidas a

partir do que ja é conhecido.

Percebe-se, portanto, que as representacdes sociais sdo fendmenos complexos que
permitem a articulacdo do social e do psicoldgico, consistindo um instrumento de
compreensao e transformacéo da realidade. Para Spink (1993), as representacoes
constituem uma vertente tedrica da psicologia social que esta inserida em um campo

transdisciplinar podendo ser conferido a ela um tratamento psicossocioldgico.

5.3 Religides afro-brasileiras, lemanja e o estudo em Representacdes sociais

Esta pesquisa toma, portanto, como referéncia, o estudo realizado por Moscovici
(1961/2012), que se prop6s a investigar a passagem da psicanalise de seu contexto

cientifico para contextos cotidianos e ndo psicanaliticos. Observa-se que, no processo
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de incorporacgéo dos aspectos religiosos nas can¢des populares brasileiras, houve um
transporte dos temas religiosos do contexto da propria religido para o contexto da
cultura em geral. A passagem da religido de seu meio restrito para a sociedade em
geral segue a logica estudada por Moscovici (1961/2012), porém se faz de um modo
especifico. Entende-se que as religides afro-brasileiras deixam seu contexto original
(matriz africana), passam por um processo sincrético e dai seguem para a sociedade
e para a musica. O sincretismo, nesse caso, pode ser considerado como uma primeira
representacdo do original. Ele sera a referéncia para a sociedade compreender essas
religides.

Quando se pensa em religides de matriz africana e musica popular ha duas formas
basicas dessa passagem de um campo para o outro. A primeira € a gravacao de
pontos religiosos por cantores populares, a segunda é a possibilidade de incorporacéo
do tema na linguagem da musica popular brasileira. Percebe-se que o segundo caso
€ o foco de interesse desta pesquisa, pois é nele que se observa a traducdo dos
elementos religiosos para o conjunto de elementos da musica popular. Ressalta-se
que o importante, nesse caso, € pensar a passagem de um fendémeno - que tem um
determinado sentido inserido em um contexto especifico - para outro contexto.
Portanto, a ideia desta pesquisa de mestrado se justifica como um trabalho em
representacdo social porque também se trata dessa saida de um elemento especifico

de uma fonte na traducao e incorporacédo para outra fonte.

Tomando por base a ideia de passagem do conhecimento de um campo a outro,
podemos visualizar os processos de ancoragem e de objetivacdo do elemento
lemanja na sociedade brasileira. Tomando por base os preceitos de Moscovici (2013),

qgue afirmam que as representacdes sociais fazem parte de um processo construido
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no passado que se estrutura no presente, torna-se relevante que a nossa pesquisa
tenha um recorte longitudinal. Tentaremos descrever como se estruturou essa
representacdo de lemanja no cancioneiro popular e como ela foi se moldando até

atingir a forma que tomou na atualidade.
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Capitulo 6 - O problema de pesquisa

Este trabalho pretendeu investigar como, ao longo da histéria da musica popular
brasileira, a figura e aspectos da orixa lemanja foram transportados dos terreiros e
incorporados como elementos da prépria cultura brasileira, tornando-se presentes nas
letras de cancfes como algo habitual, cotidiano. Dessa forma, pretendeu-se entender
a propria construcao da Representacdo Social de lemanja nas letras dessas cancgoes.
Portanto, esta pesquisa ambicionou responder a seguinte pergunta: Qual é a

Representacdo Social de lemanja para os compositores da Musica Popular Brasileira?

Objetivo geral:

Compreender, explicar e analisar a representacdo social de lemanja na cancao

popular brasileira entre os anos de 1933 e 2014.

Objetivos Especificos:

I. Descrever como lemanja € Representada Socialmente pelos compositores da

MPB nas letras de can¢cBes em cada decénio do periodo de 1933 a 2014;

II. Explicar como essa Representacdo Social foi influenciada e moldada pela

histéria da musica popular brasileira;

. ldentificar como, a partir da MPB, formou-se um imaginario sincrético da figura

de lemanja e das religides de Matriz Africana;

IV. Dar visibilidade a temética das religides afro-brasileiras como campo de estudo

psicossocial.
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Capitulo 7 - Considera¢cdes Metodoldgicas

Para que os objetivos desse projeto fossem alcancados foi necessario utilizar técnicas
gue davam conta do aspecto explicativo e do aspecto compreensivo do fenbmeno a
ser estudado. Portanto, utilizamos uma técnica que associa uma analise qualitativa a

uma analise quantitativa (Minayo e Minayo-Gomez, 2003).

Bardin (1977/2011) afirma que a abordagem quantitativa “se funda na frequéncia de
aparigao de certos elementos da mensagem” (p.114). Ainda segundo a autora, uma
analise qualitativa é caracterizada pelo fato de a inferéncia ser fundada na presenca
do elemento e ndo sobre a frequéncia de sua aparicdo. Assim, constata-se que as
abordagens qualitativa e quantitativa ndo tém o mesmo campo de acdo. A abordagem
guantitativa € mais descritiva e pode ser eficiente nas fases de verificacdo de
hipéteses (Bardin, 1977/2011). Sendo assim, ela foi util na explicacdo da relacéo entre
a maior presenca/auséncia do elemento lemanja em diferentes momentos da historia
da musica brasileira. A abordagem qualitativa, de forma complementar, se configura
COMO um processo mais intuitivo, utilizado na fase de langcamento de hipéteses, pois
permite sugerir possiveis relacdes entre um elemento da mensagem e as variaveis
contextuais (Bardin, 1977/2011). A abordagem qualitativa se define a partir de uma
ligacdo estreita com o contexto. Trabalhar qualitativamente nesta investigacao
implicou “entender/interpretar os sentidos e as significagdes” (Turato, 2004, p.25) que
0S compositores deram a lemanja nos contextos de producdo da mausica popular
brasileira. Segundo Vala (2004), a teoria das representa¢cdes sociais, em sua acepgao

universal, estuda justamente essa producao de sentido.

Desse modo, Minayo e Minayo-Gomez (2003) afirmam que:
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esse duplo quantitativo-qualitativo que ndo se iguala, que ndo deve ser usado indistintamente,
mas de forma adequada, pode se tornar ‘uno’ na explicagéo e compreensao de temas que ao
mesmo tempo devem ser analisados em sua magnitude e em sua significancia. (p. 137)

E o caso da proposta investigativa desta pesquisa que, em seu aspecto qualitativo,
buscou compreender 0s processos constitutivos da representacdo social de lemanja
na MPB e, em seu aspecto quantitativo, pretendeu identificar a variagdo de mencgdes
a orixa ao longo de um determinado periodo. Para a realizacdo dessa andlise quanti-

quali elegemos a técnica de Analise de Conteudo.

7.1 O procedimento de Analise de Conteudo

A Analise de Contetudo define-se como um conjunto de técnicas de andlise das
comunicacdes, que utiliza procedimentos sistematicos e objetivos de descricdo do
conteudo das mensagens. Essa analise tem como finalidade a inferéncia de
conhecimentos relativos as condi¢des de producdo, ou mesmo de recepc¢ao; podendo
ser uma analise dos significados, como a analise tematica, ou podendo ser uma
analise dos significantes, no caso de analises Iéxicas, por exemplo. (Bardin,

1977/2011). Segundo essa autora,

O que se procura estabelecer quando se realiza uma Andlise de Contetdo conscientemente
ou ndo, é uma correspondéncia entre as estruturas semanticas ou linguisticas e as estruturas
psicoldgicas ou socioldgicas (por exemplo: condutas, ideologias e atitudes) dos enunciados.

(Bardin1977/2011, p.41).

Assim, € possivel entender porque a Analise de Contetdo € uma técnica adequada a
uma investigacao que se baseia na teoria das Representac¢des Sociais. Concordamos
com Bardin (1977/2011) quando ela afirma que essa € uma técnica que visa 0

conhecimento de variareis de ordem psicoldgica, socioldgica e histérica por meio de
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um mecanismo de deducdo com base em indicadores reconstruidos a partir de

determinada amostra de mensagens.

No caso dessa pesquisa, a utilizacdo da técnica se deu por dois procedimentos
distintos: A) Analise Qualitativa do contetldo com auxilio do software N VIVO, por meio
da andlise categorial tematica, que, entre outras, € umas das técnicas da Analise de
Conteudo e; B) Andlise Quantitativa do Conteudo, por meio da analise das dimensbes

sintaticas presentes no material de pesquisa.

Para May (2004), a analise qualitativa de um documento deve ser feita a partir do
entendimento de seu contexto de producdo. Menandro e Nascimento (2007) e Bauer
(2002) também apontam para a importancia da contextualizacao, ressaltando que os
conteudos expressos nos bancos de dados refletem seu tempo historico, sendo
impossivel serem interpretados independentemente desses aspectos. Partindo dai,
podemos apresentar uma definicdo complementar de Analise de Conteudo: “é uma
técnica para produzir inferéncias de um texto focal para seu contexto social de maneira
objetivada” (Bauer, 2002, p.191). Ainda segundo o autor, “Analise de Conteudo nos
permite reconstruir cosmovisfes, valores, atitudes, opinides, preconceitos e
esteredtipos e compara-los entre comunidades” (p.192). Franco (2003) e Bauer (2002)
afirmam que os procedimentos de Analise de Conteudo reconstroem representacdes
em duas dimensdes: sintatica e semantica. Procedimentos sintaticos descrevem 0s
meios de expressao e influéncia de como algo é dito ou escrito. Para Bauer (2002) a

dimensao sintatica serve para analisar:

A frequéncia das palavras e sua ordenacdo, o vocabulario, os tipos de palavras e as
caracteristicas gramaticais e estilisticas séo indicadores de uma fonte e da probabilidade de
influéncia sobre alguma audiéncia. O frequente emprego de uma forma de palavras que ndo
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€ comum pode identificar um provavel autor e determinado vocabulario pode indicar um tipo
provéavel de publico. (p. 192)

Jé a analise com dimensdo semantica tem seu foco na relagdo entre os sinais e seu
sentido denotativo ou conotativo (Bauer, 2002). Franco (2003) entende a dimenséo
semantica ndo somente como estudo da lingua, mas como uma busca descritiva,
analitica e interpretativa do sentido que diferentes grupos atribuem as mensagens
verbais ou simbdlicas. Por meio desse enfoque, € possivel que se apreenda sentido

e significado do texto em analise. A esse respeito, Franco (2003) afirma que:

O significado de um objeto pode ser absorvido, compreendido e generalizado a partir de suas
caracteristicas definidoras e pelo seu corpus de significacdo. Ja o sentido implica a atribuicao
de um significado pessoal e objetivado, que se concretiza na pratica social e que se manifesta
a partir das representagfes sociais, cognitivas, valorativas e emocionais, necessariamente
contextualizadas. (p. 15)

7.2 Procedimentos metodolégicos adotados

Realizamos a analise qualitativa e quantitativa de conteddo das letras de cancdes
populares compostas entre 1920 e 2014 que fazem mencéo a lemanja, ou as suas

qualidades ou aos seus diversos nomes populares.

Essa andlise foi feita com o auxilio de uma linha temporal que retne alguns marcos
considerados historicos da musica popular brasileira (bossa nova, tropicalia, axé,
dentre outras). Dessa forma, foi possivel procurar entender a variacdo da presenca
de lemanja no contexto de movimentos especificos da histéria da musica popular

brasileira.

Seguimos as orientacdes de Bardin (1977/2011) e organizamos a Analise de

Conteudo de acordo com as trés etapas por ela propostas.

1° Etapa: Pré-analise
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Segundo Bardin (1977/2011), a pré-analise consiste na fase de organizacdo do
material que sera submetido a analise. Nessa fase, escolhemos os documentos a
serem submetidos a andlise (a); coletamos os dados (b), organizamos 0 corpus

analitico (c) e estabelecemos os primeiros contatos com o material de pesquisa (d).

(a) Letras de Musica e Pesquisa Documental:

Realizamos uma pesquisa documental, utilizando a musica popular brasileira como
fonte de dados. Segundo May (2004), os documentos dizem das especificidades
subjetivas dos periodos aos quais se referem e sédo capazes de descrever lugares e

relagfes sociais de determinada época.

May (2004) afirma que a pesquisa documental € relevante no campo das pesquisas
sociais na medida em que os documentos sdo sempre enderecados a um publico e

estao contidos em determinado contexto social.

A pesquisa documental utilizando a musica como fonte de dados foi feita analisando-
se especificamente o conteddo das letras de cancdes. Segundo Menandro e
Nascimento (2007), nesse tipo de pesquisa se pretende utilizar as “letras como fontes
nas quais serao extraidas as informacgdes” (p.217). Portanto, é a partir da analise das
letras que foram obtidas as informacgBes sobre os aspectos de interesse para esta

pesquisa.

(b) Coleta de dados:
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Para a composi¢cao do banco de dados, foram selecionadas as musicas compostas e
gravadas entre os anos de 1933 e 2014 e que fazem mencao a lemanja (com seus

diferentes nomes atribuidos), seus rituais, suas qualidades e alusdes sincréticas?*.

As letras que compuseram o banco foram coletadas a partir de duas fontes principais:

Fonte 1: Banco de dados construido por Prandi (2005), que é fruto de uma pesquisa
realizada entre 1996 e 2003, que tentou delinear a presenca dos orixas nas letras da
musica popular brasileira, buscando cobrir todo o século XX (1901 até 2000). Este

banco é formado por 695 letras de can¢fes populares.

Fonte 2: Consulta a acervos publicos e particulares. A consulta aos acervos publicos
incluiu buscas presenciais e virtuais. Presencialmente foram consultados os arquivos
da discoteca do centro cultural de S&o Paulo®. As buscas virtuais constituiram
pesquisa nos seguintes bancos de dados da internet: Blog acervo do tambor?®,

Instituto Moreira Salles?’, Instituto Memoria Musical Brasileira?®, Goma Laca?°, Acervo

24 A busca baseou-se no aparecimento, nas cancdes, de 3 referéncias nominais principais. 1. Nomes dados a
lemanja: lemanj4, Dandalunda (angola), Quissimbe (angola), Janaina, Marabd, Ina&, Ogunté ou Yogunté, Sereia,
Mae d’agua, Iara, Estrela do mar, Princesa do mar, Rainha do mar, Rainha das aguas, Odoya (saudagdo), Odo
Fiaba (saudacéo), Marb6, Macund, Mar, lemow, lamassé, lewa, Olossa, Ogunté assabd, Assessu, Soba, Tuman,
Ataramogba, asemale, Awoi6, Kayala, Aynu, Susure, lyaku, Acura, Maialeud, Conl4, Eué ou Yewa, Yemowsd,
Yamassé, Oloss4; 2.Qualidades ou avatares de lemanja: lemanja Awoyo, lemanja Oketé (Oguté, Okuti ou Kubini)
ou Ogunté, lemanja Mayaleo ou Mayelewo, lemanja Ayaba, Achaba OU Assaba, lemanja Konlé, Konla OU
Akuara, lemanja Asesu, lemanja Apard; 3. Equivaléncias no sincretismo catélico: Nossa Senhora das Candeias,
Nossa Senhora dos Navegantes, Nossa Senhora da Concei¢do, Nossa Senhora da Piedade, Nossa Senhora das
Cabecas, Virgem Maria.

25 Sobre o centro cultural de S&o Paulo: http://www.centrocultural.sp.gov.br.

26 Endereco: http://acervotambor.blogspot.com.br/

27 Enderego: http://www.ims.com.br/ims/

28 Endereco: http://www.memoriamusical.com.br/

29 Enderego: http://www.goma-laca.com/


http://www.centrocultural.sp.gov.br/
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missdo de pesquisas folcléricas/Sesc®® e Arquivo Nirez3'. Foram consultados trés

acervos particulares de maneira presencial.

(c) Organizacao do Corpus analitico:

Para realizacdo dos procedimentos de analise, foi necessario transformar em
paragrafos as letras de cancdes naturalmente dispostas em versos e preparar um
corpus de analise especifico, assim como recomenda Bardin (1977/2011). Segundo a
autora, o corpus é o conjunto dos documentos tidos em conta para serem submetidos
aos procedimentos analiticos. A escolha do corpus implica selecbes e regras que
foram por ndés obedecidas. A primeira delas € a regra da exaustividade, nela
selecionamos tudo (o quanto possivel) sobre o tema. Junto a essa regra esta a da ndo
seletividade, quer seja, ndo se pode selecionar de onde vem o material, desde que
ele obedeca aos critérios da composicdo do banco. A terceira delas é a regra da
representatividade, na qual o corpus deve ser representativo do universo a ser
estudado. A guarta € a regra da homogeneidade, que esclarece que os documentos
escolhidos devem ser homogéneos e devem obedecer a critérios precisos de escolha.
A ultima é a regra da pertinéncia, na qual os documentos devem ser pertinentes aos

objetivos da analise.

Na montagem de nosso corpus selecionamos todas as cancfes (disponiveis em
nossos meios de busca) produzidas no periodo de 1933-2014%? que faziam alguma

mencao a lemanja (regra da exaustividade), de todos os estilos musicais (regra da

30 Endereco: http://ww2.sescsp.org.br/sesc/hotsites/missao/

31 Enderego: http://arquivonirez.com.br/

321933 ¢ 0 ano que foi langada a musica “Meus Orixas”, de Gastio Viana, sendo a mais antiga gravagio que faz
mencao a lemanjé que encontramos.


http://ww2.sescsp.org.br/sesc/hotsites/missao/
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nao seletividade). Buscamos canc¢des que compreendessem o maximo de estilos e
tendéncias musicais de cada momento da historia da musica no Brasil, de forma que
a divisdo por décadas também estivesse representada por esses critérios (regra da
representatividade). Além disso, foram escolhidas apenas canc¢des cantadas em
portugués, excluidas as canc¢des instrumentais e, em caso de cancfes regravadas,
demos prioridade as versdes originais (regra da homogeneidade). Para todas as
cancoes realizamos a conferéncia da equivaléncia da letra com o audio original das

musicas (regra da pertinéncia) e da sua adequac¢ao aos objetivos da anélise.

Um total de 193 cancbes foram submetidas a analise. A quantidade de musicas
presentes em cada década variou da seguinte forma: 3 canc¢des na década de 1930;
outras 3 na década de 1940; 8 na década de 1950; 11 na década de 1960; 31 na
década de 1970; 28 na década de 1980; 37 na década de 1990; 44 na década de

2000 e 28 na década de 2010.

(d) Leitura flutuante:

Preparado o corpus, estabelecemos um primeiro contato com o material de analise.
Nessa etapa, que Bardin (1977/2011) chama de leitura flutuante em analogia com a
atitude de um psicanalista, lemos as letras de cancdes ja reunidas e deixamos nos
invadir por impressfes e orientacfes diversas, que puderam ser armazenadas no
préprio material por meio de anotacdes. Esse procedimento nos ajudou a tomar maior
familiaridade com o material de pesquisa. A leitura precisou se dar de maneira
exaustiva para que pouco a pouco ela se tornasse mais precisa. A partir de entao,

partimos para o que Bardin (1977/2011) chamou de exploracédo do material.

2° Etapa: Exploracao do material
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A exploracdo do material se faz por meio de dois procedimentos. A codificacdo e a

categorizagao.

Segundo Bardin (1977/2011), na codificacdo, os dados brutos sdo transformados
sistematicamente e ajuntados em unidades, que irdo permitir uma descricdo precisa
das caracteristicas do conteudo. Para a autora, a organizacdo da codificacao
compreende trés escolhas: das unidades (o recorte), das regras de contagem (a

enumeracgao) e das categorias (a classificacao e a agregacgao).

As unidades podem ser de registro e de contexto. A unidade de registro € a unidade
de significacdo a codificar e equivale ao segmento de conteldo a considerar como
unidade de base, ela visa a categorizacdo e a contagem frequencial (Bardin,
1977/2011). O tema € uma das unidades de registro mais utilizadas, de tal modo, que
foi também por ndés utilizado. A andlise tematica consiste em descobrir 0os nucleos de
sentido que fazem parte da comunicacao, com o qual a presenca ou frequéncia de
aparicdo podem significar algo para o objeto em analise. O tema como unidade de

registro,

corresponde a uma regra de recorte (do sentido e ndo da forma) que néo é fornecida uma
vez por todas, visto que o recorte depende do nivel de andlise e ndo de manifestagdes formais
reguladas. (Bardin, 1977/2011,p.106)

Bardin (1977/2011) afirma que o tema € geralmente utilizado como unidade de registro
para estudar motivacdes de opinides, de atitudes, de valores, de crencas, de
tendéncias, entre outros. O que justifica nossa escolha por esse tipo de unidade de
registro, ja que estamos no intento de descobrir as representacdes sociais de lemanja

presentes nessas letras de cancdes.
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A unidade de contexto serve como unidade de compreenséao para codificar a unidade
de registro e corresponde ao segmento da mensagem em que as dimensdes,
superiores as da unidade de registro, sdo adequadas para que se possa compreender
a significagdo da unidade de registro. “Isto pode, por exemplo, ser a frase para a

palavra e o paragrafo para o tema” (Bardin, 1977/2011, p.107).

Bardin (1977/2011) ressalta a necessidade de se fazer a distingdo entre unidade de
registro (0 que se conta) e a regra de enumeracao (0 modo de contagem). A co
ocorréncia € um dos modos de contagem e se configura como a presenca simultanea
de duas ou mais unidades de registro em uma unidade de contexto. Segundo a autora
existem modalidades qualitativas, que, por vezes, diferenciam a natureza da

coocorréncia:

associagdo (o elemento A aparece com o elemento B); equivaléncia (o elemento A ou o
elemento D, aparecem num contexto idéntico); oposi¢édo (o elemento A nunca aparece com
o elemento C). (Bardin 1977/2011, p.113)

Concomitante a codificacdo, estd o processo de categorizacdo. Segundo Bardin
(2011), a categorizacao é uma operacao de classificacdo de elementos constitutivos
de um conjunto, por diferenciacdo e em seguida por reagrupamento, de acordo com
os critérios previamente estabelecidos. Os critérios de categorizacdo podem ser de
diversos tipos. Para a pesquisa em questao, utilizamos o critério semantico, a partir
do qual categorias tematicas foram criadas. A categorizacdo compreende duas
etapas: o inventario, na qual os elementos séo isolados e a classificacédo, na qual os
elementos séo repartidos e organizados. Bardin (1977/2011) estabelece regras para
a criacao de categorias, que devem ser: homogéneas; exaustivas, devendo esgotar a
totalidade do texto; exclusivas, ja que um mesmo elemento do contetdo ndo pode ser

classificado aleatoriamente em duas categorias; objetivas; adequadas ou pertinentes,
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sendo adaptadas ao conteddo e ao objetivo da investigagcdo. O processo de
categorizacdo pode se tornar bem complexo e envolver um reagrupamento
progressivo de categorias para se formar categorias terminais com maior qualidade e
gue deem conta de fornecer uma boa representacéo dos dados brutos. Desse modo,
um conjunto de boas categorias deve possuir as seguintes caracteristicas: exclusao
mutua, homogeneidade, pertinéncia, objetividade e fidelidade e produtividade (Bardin,

1977/2011).

Assim sendo, um sistema de categorias é criado por meio da codificacdo do material.
Bauer (2002) afirma que esse modo de codificacdo, a partir do qual codigos séo
criados teoricamente, devem refletir o objetivo da pesquisa (Bauer, 2002). Assim, todo
o texto € reduzido a unidades que devem se ajustar a um codigo e nenhuma pode ser
excluida. Desse modo, para Bauer (2002), “a codificagao irreversivel de um texto o
transforma, a fim de criar nova informacao desse texto” (p.191). O autor afirma, ainda,
qgque a codificacdo pode ser feita tanto com papel e lapis, ou diretamente no

computador.

Nessa pesquisa, a codificacdo foi feita no computador, com o auxilio do software N-
VIVO 7. Assim, os Nodes, tipos de categoria que podem ser criados no programa, se
configuraram como as unidades de registro e os trechos das letras de musicas
agregados em cada Node se configuraram como unidades de contexto. Segundo
Saur-Amaral (2010), a codificagdo no N-VIVO € parte da andlise tematica do
conteudo. Segundo a autora, ha duas formas de codificar em categorias um material

nesse programa.

Temos duas abordagens quando falamos de categorias e a escolha depende da metodologia
adoptada: 1. Temos um modelo, ou uma estrutura de categorias predefinida, que vai orientar
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a codificacdo do material. 2. Ndo temos um modelo e vamos construir a estrutura de
categorias com base na andlise realizada. Se estivermos a falar, por exemplo, de fazer um
estudo de caso sobre um assunto muito debatido na literatura, enquadrado num corpo tedrico
consolidado, estaremos a utilizar a primeira abordagem, pois certamente havera modelos na
literatura que possamos testar no nosso estudo de caso. Se, por outro lado, estivermos a falar
de uma area de investigacdo e de um tema pouco explorados, pode acontecer ndo haver
modelos validos que sirvam de ponto de partida. Neste caso, estaremos a utilizar decerto a
segunda abordagem. (p.29).

No caso dessa pesquisa utilizamos a segunda opcéo. Criamos categorias por meio
de atribuicdo manual de categorias. Ou seja, criamos em primeiro lugar uma estrutura
provisoria de categorias e, a partir dai, passamos a identificacdo dos conteudos que

se relacionam com as categorias que haviamos criado.

No N-VIVO a associacdo de informacgdes a categorias € chamada de codificacdo. As
categorias sao o conjunto formado pelas unidades de registro (Nodes) e as unidades
de contexto (trechos ou frases). Ao final do processo de codificacdo, teremos como

produto uma arvore de categorias representativa do contetudo das letras.

3° Etapa: Tratamento dos resultados, inferéncia e interpretacao

O tratamento dos resultados obtidos inclui operacbes estatisticas, confeccdo de
tabelas e figuras e producao de inferéncias que ajudaréo nas interpretacdes. Segundo
Bardin (1977/2011) “a inferéncia ndo passa de um termo elegante, efeito de moda,
para designar a indugao a partir dos fatos” (p.137). Assim, a Analise de Contetdo
constitui um bom instrumento para se investigar as causas (variaveis inferidas) a partir
dos efeitos (varidveis de inferéncia ou indicadores). Nos proximos capitulos serédo
apresentados os resultados da Analise de Conteudo feita nesta pesquisa e as suas

possiveis interpretacdes.
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Apresentaremos, a partir de agora, os resultados da andlise do corpus. Eles seréo

organizados em blocos que, esperamos, se somardo na dire¢cdo de um tratamento

mais articulado das informacoes.

8.1 Contagem de palavras

Como primeiro procedimento de analise do corpus, realizamos uma contagem simples

de palavras. O objetivo era averiguar se as palavras mais frequentes poderiam ser

usadas como guias para a elaboracao das categorias da Analise de Conteddo. Como

era um procedimento mais exploratério, ndo nos preocupamos com a repeticdo das

palavras em uma mesma letra. Dos resultados da contagem realizada pelo software

N-Vivo, retemos somente 0s termos que nos pareceram significativos para o

entendimento do tema. Segue abaixo a tabela 1, que lista esses termos.

Palavra

Mar

Eu

lemanja

Meu

361

260

224

216

202

183

Continua

Continuacéo
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Palavra

Amor

Minha

Dia

S6

Rainha

Voceé

Bahia

Salve

Vida

Bem

Lua

Samba

Sereia

N

105

93

85

67

64

60

60

54

50

50

48

48

48

46

Tabela 1 - Frequéncia de palavras no banco

Dessa lista, extraimos as seguintes possibilidades a serem exploradas/desenvolvidas:

a) a centralidade do mar nas cancfes que mencionam lemanja; b) a importancia do

tema amor nas musicas que trardo lemanja como personagem; c) a Bahia é lugar

privilegiado nas letras que mencionam a orixa; d) Aléem do mar, a lua aparece como

elemento natural importante nas cancdes; €) o dia € o quando mais frequente nas

letras; f) a palavra salve é um indicio de que muitas louvagdes foram feitas nas letras;
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g) a frequéncia da palavra samba retrata uma caracteristica do corpus: uma
guantidade significativa de cancdes pode ser classificada nesse género musical; h) ha
um conjunto de termos que indica que 0s compositores reiteradamente falam sobre si
(eu, me, meu, minha); i) talvez para descreverem sua “vida” para a orixa; j) ou para
um/a ouvinte (vocé); k) por fim, rainha, mae e sereia podem ser os qualificativos ou
os sindnimos mais utilizados nas cangdes para se referir a lemanja. Os termos “néo”,
‘bem” e “sd@” nao permitiram, pela indeterminacdo do contexto de associacdo com

outras palavras, a proposi¢cao de possiveis chaves de leitura para as letras.

No N-Vivo ha também uma opcdo da contagem de palavras por década. Nessa
contagem foi possivel perceber que palavras como vida, samba, mae, salve e sereia,
gue aparecem com uma frequéncia importante na contagem geral, ao longo das
décadas ndo apresentam muita variacdo. Ja as palavras mar, lemanja, amor e Bahia

possuem maior variacdo no periodo analisado.

8.2 Andlise de Conteudo (Grupos tematicos)

Foram criadas 83 categorias, que, agrupadas, formaram 21 grupos (Tabela 2).

Grupos Categorias n %
:!-'A lendaria mée das Caracteristicas de lemanja 189 97,93
aguas
2-Nas aguas do mar Mar, Embarcacées, Navegacdes, Pescaria 136 70,47
3-Eu quero ser o Fé, Luz/iluminar, Pedir, Perdao, Presentes/oferendas, 134 69,43
primeiro pra salvar Promessa, Protec¢éo, Rezar/orar, Saudar, louvar, Agradecer,
lemanja Chamar/chamado, Busca pela paz
4-Cantando pro mar, U cantar/canto/cangéo, Dangar, temas relacionados ao 110 56,99
vou, eu vou cotidiano da vida e do viver (Sonhar, Vida, viver)

Continua

Continuacao

Grupos Categorias n %
5-Natureza deusa do Elementos da natureza, Elementos Naturais
viver 54,4

105




6-Terra tdo linda assim
ndo ha

7-Esse tema cheio de
tristeza

8-Se vocé quer amor,
chegue aqui

9-Brasil, uma Africa

10 - Os astros que ddo
vida aos Orixas

11-Eta, povo
miscigenado,
ecuménico e
religiosamente
sincretizado
12-Porque sou filho de
Ogum e de mée
lemanja

13-Chega de sombra
Joéo

14-lemanja vem nesse
candomblé

15- Foi e nunca mais
voltou

16-Tem qualquer coisa
de arrepiar

17-Morena enfeitada de
rosas e rendas

18-Pra exaltar Caymmi

19-Olha, chega Janeiro,
Fevereiro é dia de festa
no mar

20-Os deuses sem
Deus nao cessam de
brotar

21-Haja guerra santa
para tanta paz

Contexto da cena descrita (onde se passa a cena, quando se
passa a cena), Caracteristicas do Brasil

Alegria/Felicidade, Choro/pranto, Coragéo, Odio/raiva,
Saudade, Sofrer/sofrimento/dor, Soliddo, Sorrir/sorriso,
Tristezaltriste
Amor, paixdo, romance, casar, casamento

Africa, Capoeira, Comidas, Expressdes africanas,
Expressdes da cultura popular brasileira, Negritude, Samba,
Escravidéo, Liberdade, O que é que o baiano e a baiana tem

Meng&o a outros Orixas

Elementos do catolicismo, Elementos indigenas, Referéncias
a religides e crencas diversas, sincretismo

Pai, mae

Figuras Masculinas, Pescadores, Marinheiros

Encruzilhada, Entidades espirituais, Magia/Feitico, Mae-de-
santo/pai-de-santo, Religides afro-brasileiras

Despedida, Ele/ela ndo voltou, Esperar/espera, Partir,
Procura

Medo, temor, Mistério, segredo, Morte, 7, O bem e o mal
A Mulher

Personalidades, bandas e artistas citados

Ano novo, carnaval

Deus, Diabo

Problemas sociais, guerras

93

83

81

78

67

51

50

48

50

46

43

38

34
24

23

17

48,19

43,01

41,97

40,41

34,42

26,42

25,91

24,87

25,91

23,83
22,28
19,69

17,62
12,44

11,92

8,81

Tabela 2 - Grupos e categorias
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A tematica do grupo 1, “A lendaria mae das aguas”, esta presente em 97,93% das

cangles. Esse grupo reune todas as informacdes que contam para o ouvinte quem é

lemanja. Ele nos conta como lemanja é descrita pelos compositores, apresentando as

formas e os beneficios de sauda-la, os lugares onde ela mora, listando todos os nomes

pelos quais ela é chamada (tabela 3).
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Nomes Numero de cancdes

lemanja, Yemanja 154

Sereia 23
Janaina 19
Rainha do mar 18
Inaé 7
Mae d'Agua 5

Morena do mar 5

Marab6 4
Aiokéa 2
Caiala 2
lara 2
Oloxum 2
Soba 2
Dandalunda 1
Deusa do Mar 1
Kianda 1
Mae do mar 1
Maria 1
Mucuna 1
Ogunté 1

Rainha das aguas 1

Senhora das 1
aguas

Tabela 3 - Nomes de lemanja

O trecho da letra abaixo € um bom exemplo desse grupo:

Quanto nome tem a rainha do mar? Dandalunda, Janaina, Marabé, Princesa de Aioca. Inaé,
Sereia, Mucund, Maria, Dona lemanja. Onde ela vive? Onde ela mora? Nas &guas,
na loca de pedra, num paléacio encantado no fundo do mar. O que ela gosta? O que ela adora?
Perfume, flor, espelho e pente, toda sorte de presente pra ela se enfeitar. Yemanj4a, rainha
do mar (Pedro Amorim e Paulo César Pinheiro); 2007.

A tematica do grupo 2, “Nas aguas do mar”, esta presente em 70,47% das letras de

cancoes e se refere as mencgdes ao mar. O mar, além de ser a residéncia oficial de
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lemanja, é também o lugar de varios acontecimentos: festas, oferendas,
agradecimentos, partidas, chegadas, pescarias, mortes, desaparecimentos, entre

tantos outros. Conforme exemplo abaixo:

Minha raiz é do mar, na areia do mar andei. Rezei na beira do mar, rezei. Pra ser feliz no mar
me ateei com lemanja. Andei na linha do mar, andei. O mar é meu pai de fé, meu chdo, minha
mae axé. O mar leva a gente até Guiné. E nele que ancora o meu coracio, é ele que move
minha paix&o. [...] Cantando pro mar (Paulinho Campos e Eudes Fraga); 2008.

O mar é também o simbolo da escraviddo. Por ele foram transportados os negros

africanos que vieram trabalhar como escravos no Brasil. Exemplo:

E vieram civilizacdes, caravela singrou de Sagres. Geograficamente um novo mundo emergiu,
gue a ambigdo insana perseguiu. Cara palida sangrou dos mares de Palmares, lares e pordes.
A flecha e capoeira se uniu, dai nasceu de corpo e alma o Brasil. Viva o dragdo do mar.
Singrando em mares bravios (Agrido, Claudio Jorge, Jonas e Luis Carlos da Vila); 2005.

Por todos esses motivos, o mar também simboliza o elo de ligacdo entre Brasil e
Africa, pois foi também por meio deste que os elementos da cultura africana foram

transportados para o Brasil:

Olodum, navio negreiro, atracou em Salvador, trouxe musica emitindo ideais da negra cor. E
hoje exalta o mar, condutor da embarcacdo. Canto ao pescador (Jaupery e Pierre Onassis);
1991.

Por diversas razbes o mar € louvado. Algumas vezes, ele aparece como a propria

entidade espiritual:

Abracei o mar na lua cheia, abracei. Abracei o mar. (...) E na hora marcada a dona alvorada
chegou pra se banhar. E nada pediu, cantou pro mar. E nada pediu, conversou com o mar. E
nada pediu, e o dia sorriu. Agradecer e abracar (Vevé Calazans e Gerénimo); 2007.

Assim, o mar € um lugar mistico, magico, que muitos temem e muitos adoram. No

trecho a seguir esse aspecto fica evidente:

O mar, misterioso mar, que vem do horizonte, € o bergo das sereias, lendario e fascinante.
Lenda das sereias (Vicente Mattos, Dinoel e Arlindo Velloso); 1976.
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A tematica do grupo 3, denominado “Eu quero ser o primeiro pra salvar3® lemanja”,
esta presente em um total de 69,4% das letras de musica. Ele se refere as varias
formas de manifestacdes da fé. E composto, em sua grande maioria, por descricdes
de pedidos, rogos, promessas, oferendas e louvores a lemanja e a outras entidades
afro-brasileiras. Saudar e ofertar presentes a lemanja € algo muito importante
segundo as letras analisadas. Essas acdes podem ter como resultados mudancas
positivas na vida, protecdo de todos os males, resolucdo de problemas dificeis -
incluindo desavencas e perdas amorosas, abertura dos caminhos carnais e
espirituais. Assim, as letras especificam os tipos de oferenda que devem ser
encaminhados a orixa e as maneiras como se saluda a entidade. Odoia ou odoya é a
saudacdo mais citada, Odo-fiaba também aparece com certa frequéncia. Os
presentes a ela ofertados sdo espelhos, sabonetes, perfumes, flores e joias, entre
outros. Muitas musicas se referem as saudacdes e oferendas feitas no momento da
festa de lemanja. Em seu conjunto, as letras tratam da festa do 2 de Fevereiro em
Salvador. As mencdes a essa festa sdo sempre positivas, tratando-a como algo que

traz esperanca e alegria. O trecho abaixo exemplifica bem esse grupo:

Ouve minha prece, senhora das aguas, secai 0 meu pranto, molhai minha méagoa. Vagando
sozinho carrego ao luar um barco de flores para Ihe ofertar. Ouve minha prece, senhora
Rainha, que eu ouco o teu canto do fundo do mar. Se eu ougo teu canto, senhora Rainha,
ouve a minha prece do fundo do mar. Tua estrela jA vem me guiar no mar qual uma lua a
clarear. Me ponho a teus pés a implorar, valei-me, minha mée Yemanja. Senhora das aguas
(Teresa Cristina e Jodao Callado); 2007.

A tematica do grupo 4, “Cantando pro mar eu vou, eu vou”, esta presente em 56,9%
das cancdes. E a representacdo do cotidiano de homens e mulheres descritos nas
letras. Esse grupo apresenta aspectos da vida e do viver, agbes como cantar e dancar

e 0s sonhos, enquanto desejos ou as atividades oniricas. Essas categorias s6 fazem

33 Nessa e em outras composi¢des do banco a palavra “salvar” é equivalente a palavra “saudar”
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sentido em um mesmo grupo quando pensamos que, juntas, elas compdem o

cotidiano de muitas pessoas retratadas nas cancoes:

Samba, menina, que adrenalina. Olha s6 como samba essa menina, pde cada vez mais
adrenalina na alma do povo que vai la, que palpita. (...) Ela sonha o futuro das cidades, o
meio ambiente e as liberdades, a utopia de Platdo. Choro de vadinho (Francis Hime); 2009.

A temética do grupo 5, “Natureza deusa do viver’, esta presente em 54,4% das
composic¢des. Trata-se da aparicdo de elementos da natureza, como a lua, o sol, a
areia, as estrelas, a cachoeira, a chuva, as florestas, os rios, o vento, a 4gua, a terra,

o fogoe o ar:

Shimbalaié, quando vejo o sol beijando o mar. Shimbalaié, toda vez que ele vai repousar.
Natureza deusa do viver, a beleza pura do nascer. (...) Pensamento téo livre quanto o céu.
Shimbalaié (Maria Gadu); 2009.

A tematica do grupo 6, “Terra tdo linda assim nédo ha”, esta presente em 48% das
cangOes. Esse grupo traz informacdes sobre o contexto mais geral das cenas ou
histérias descritas nas composi¢des. Nesse caso, podemos pensar no espaco (onde)
e tempo (quando) em que acontecem os fatos apresentados nas canc¢des, como no

trecho abaixo:

Eu vim, eu vim da Bahia cantar, eu vim da Bahia contar tanta coisa bonita que tem. Na Bahia,
gue € meu lugar, tem meu chdo, tem meu céu, tem meu mar. (...) Pra sambar, pra cantar pra
valer, pra morrer de alegria na festa de rua, no samba de roda, na noite de lua, no canto do
mar. Eu vim da Bahia (Gilberto Gil); 1987.

Percebemos que muitos dos locais citados séo considerados referéncias no culto aos
orixas ou na preservacao e vivificacdo da cultura afro. Assim, a Bahia e o Rio de

Janeiro sdo os locais mais mencionados.

O grupo 7, “Esse tema cheio de tristeza”, esta presente em 43% das cancoes. Ele

reune todas as expressdes de sentimentos presentes nas composi¢des. O sofrimento
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e a tristeza sdo os temas que aparecem com maior frequéncia. Porém, expressoes de

alegria também compdem esse grupo. Conforme trecho a seguir:

Se 0 meu peito sangrar, sofro calado sem ter jeito a dar. (...) Vendo a canoa no mar, canto e
dor, o pedido a Yemanja. Para um dia ela voltar, la do mar. Meu atabaque, vendo o meu
pranto rolar, também se pds a chorar. Atabaque chora (Matheus e Dadinho); 1977.

O grupo 8, “Se vocé quer amor, chegue aqui’, esta presente em 41,9% das cangdes.
Ele retne descri¢cdes de relagbes amorosas. Nesse grupo estdo descritas cenas de
romances passageiros ou grandes amores e experiéncias amorosas duradouras.
Como no trecho que exemplifica o titulo desse grupo, aqui estdo presentes também

férmulas para se conseguir ou resgatar um grande amor. Um exemplo:

Num reveillon, no Leblon ao luar, fui jogar flores pra lemanja. E a morena surgiu nem sei
como, brincando que era mal de amor. Eu sorri; olha s6. Vocé adivinhou. De maos dadas
seguimos pro Arpoador. Os foguetes no céu, meia-noite. Entdo, houve um beijo infinito na
beira do mar. Linda mulher, o seu nome qual é? Ela disse: € melhor deixar pra 14, somos a
noite do rio, a paixdo, o mistério da lua passional. Respondi: entdo ta. Sei que nao foi normal,
a ternura e o tesdo no maior carnaval. O luar se escondeu, e a estrela mais sé despencou
desejando um romance banal. Feliz ano novo (Roberto Menescal e Aldir Blanc); 1991.

A tematica do grupo 9, “Brasil, uma Africa”, esta presente em 58,5% das musicas. Ela
representa tudo que se relaciona com os africanos e seus descendentes no Brasil,
incluindo o processo de escraviddo. Todas as menc¢des a cultura afro-brasileira,
composta por elementos religiosos, musicais, culinarios, as afirmacfes da afro-
ascendéncia dos negros brasileiros estdo presentes nesse grupo, como no trecho

abaixo:

E a arte negra que desfila com seus encantos e magia. Da sua terra, trouxeram a saudade, a
capoeira, o berimbau, os enfeites coloridos, o pildo, colher de pau. loruba, bantos, gegés, no
terreiro dancavam samba e batuquegé. Falavam a lingua nag0, rezavam forte com fé,
talhando arte deixaram imagens do candomblé. Arte negra na legendaria Bahia (Caruso,
Dominguinhos Do Estéacio e Wnaderley Caramba); 1976.

A tematica do grupo 10, “Os astros que dao vida aos orixas”, esta presente em 34,42
% das cancdes. Nesse grupo ha mengbes aos orixas que compdem o pantedo

religioso afro-brasileiro. Depois de lemanja, o orixa mais citado € Xang6, presente em
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16,6% das letras, seguido de Ogum, presente em 12,9%, e de Oxum, presente em
10,3%. As mencfes aos orixas ocorrem na maioria dos casos relacionando-os as

funcdes de protecéo e ajuda nos dilemas da vida, como no trecho abaixo:

E do ouro de Oxum que é feita a armadura que cobre meu corpo, garante meu sangue, minha
garganta. O veneno do mal ndo acha passagem. Carta de amor (Paulo César Pinheiro e
Maria Bethania); 2013.

Outras vezes, as canc¢des fazem referéncia aos mitos desses orixas, contando suas

histérias e trajetérias e as fun¢des que exercem no controle da natureza:

lemanja, mae do mar. Ox6ssi vai pro mato cagar. Xang6 traz justica nas maos. Ogum é quem
vai guerrear. Odoid! Oké, oké! Cad, abecile! Ogunhé! Axé! Se preciso for/Africa mae
(Leandro Fregonesi); 2006.

Também fazem mencdao aos ritos religiosos nos quais os orixas manifestam-se:

Chamou, chamou Xang6, chamou Oxum, chamou Ogum, chamou lansd, chegou.
Chegou, chegou Xang6, chegou Oxum, chegou Ogum, chegou lansé, chegou. Na gira (Rita
Ribeiro); 1999.

Por fim, ha can¢Bes nas quais os orixas sao louvados de maneira vibrante, como no

exemplo abaixo:

Salve Nosso Senhor Jesus Cristo: Epa-Baba, Oxal4. Salve S&o Jorge Guerreiro: Ogunhé,
gum, meu pai. Salve Santa Béarbara: Eparrei, minha mée lansd. Salve S&o Pedro: Kab-
Kabecile, Xangb. Salve Séo Sebastido: Oké-Ard, Oxdéssi. Guerreira (Jodo Nogueira e Paulo
César Pinheiro); 1978.

O grupo 11, “Eta, povo miscigenado, ecuménico e religiosamente sincretizado”, esta
presente em 26,4% das letras de musica. Esse grupo redne elementos religiosos
diversos, do catolicismo, em grande parte das vezes, da cultura indigena, em alguns
casos, e de religides orientais, em outros poucos. As varias facetas do sincretismo

religioso se expressam fortemente aqui, como se vé no trecho abaixo:

Onde estd Deus? Em todo lugar! Olorum, Jeova, Oxala, Alah, N*Zambi, Jesus! E o Espirito
Santo? E Deus! Salve sincretismo religioso! Salve! Quem é Omulu, gente? S&o Lazaro!
lansa? Santa Barbara! Ogum? S&o Jorge! Oxum? Nossa Senhora da Conceigéo!
Xangb? Sd&o Jer6bnimo! Oxossi? Sdo Sebastido! Aiokd, Inaé, Kianda, lemanja!
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Viva a Nossa Senhora Aparecida! Padroeira do Brasil! lemanja, lemanja, lemanja, lemanja.
Sao Cosme, Damido, Doum, Crispim, Crispiniano, Radiema. Sincretismo religioso
(Martinho da Vila); 1997.

O grupo 12, “Porque sou filho de Ogum e de mae lemanja”, esta presente em 25,9%
das cancdes. Contém referéncias as entidades espirituais que sdo descritas como

pais e maes dos compositores.
lemanija, aliviai minha dor. O, 6, 6. Oh! Meu pai Xangd. O, 6, 6. Minha mée lemanja, valha-
me. Na Beira do Mar (Mateus e Dadinho); 1997.

O grupo 13, “Chega de sombra, Jo&o”, esta presente em 24,8% das letras. Nele estao
reunidas todas as mencbes as figuras masculinas (exceto espirituais). Em sua
maioria, 0s homens representados sédo pescadores ou marinheiros que lidam com as

gratificacdes e os infortlinios do trabalho com o mar:

Noite de breu sem luar, 14 vai saveiro pelo mar. Levando Bento e Chicdo, na praia um pranto
e uma oracdo. Barravento! Se Barravento chegar, n&o vai ter peixe pra vender.
Filho sem pai pra criar, mulher vidva pra sofrer. Salve mdae lemanja, Barravento.
N&o deixe ele chegar, Barravento. Nao leve o bom Chicédo, Barravento. Barravento (Sérgio
Ricardo); 1963.

Uma ciranda de mar eu vou fazer contigo, oh, pescador. A vela que longe passa, no horizonte
a barcaca convidou-me a cantar esta cang¢do. Pescador de sorte das praias do norte,
pescador tao forte segue a velejar. Manhas tdo claras e noites escuras, risos, amarguras tens
para contar. Ciranda do Mar (Roberto Andrade e Waltinho); 1973.

O grupo 14, “lemanja vem nesse candomblé”, esta presente em 25,91% das cancgdes.
Nesse grupo estdo reunidas as referéncias aos elementos das religibes afro-
brasileiras, como pai e mae de santo, encruzilhada, rituais religiosos e terreiros de

candomblé e umbanda, como no exemplo a seguir:

Akico no terreiro ndo tem adié. Eu tenho dé dessa gente que ndo tem mulher. No jacuta do
preto velho ha uma festa de lad. O tem nega de Ogum, e Oxala e lemanja. Mucamba de
Oxoéssi € cacador. Ora viva Nand, Nana Boroc6. No terreiro do preto velho vamos saraval A
guem meu pai? Xang6! Yad (Pixinguinha e Gastéo Viana); 1950.

O grupo 15, “Foi e nunca mais voltou”, esta presente em 23,8% das cancgdes. Nesse

grupo estdo presentes as mencgoes as despedidas, partidas e esperas por alguém que
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se foi. Na maioria das vezes, as partidas ou esperas estéo relacionadas ao contato

direto com o mar, como no trecho a seguir:

O tempo fechou, a maré levantou, escureceu. O pescador nao voltou, Maria trés velas
acendeu. Para lemanjé, a rainha do mar, se curvou e chorou. Pediu para ela trazer de volta
do mar seu amor. O pescador (Robson Capela e Anderson Vaz); 2010.

O grupo 16, “Tem qualquer coisa de arrepiar”, esta presente em 22,2% das musicas.
Nele estdo contidas as referéncias aos segredos e elementos misteriosos da
existéncia humana. Elementos misticos, como referéncias ao numero 7, também

compdem esse grupo:

Mistério e lenda tdo antiga traz lara nas aguas do mar. Aluandé (Raquel da Bahia); 1976.

E montado no cavalo de S&o Jorge por sete dias vou bater as sete estradas. Por sete noites
bato as sete encruzilhadas. Saravando sete vezes para buscar as sete rosas para enfeitar as
sete cruzes do terreiro de lemanja. Oracdo do guerreiro (Luiz Peixoto e Hekel Tavares);
1966.

O grupo 17, “Morena enfeitada de rosas e rendas”, presente em 19,6% das cancgoes,
reine mencdes as figuras femininas (exceto espirituais). A maior parte das mencdes
se refere as caracteristicas fisicas das mulheres, descrevendo-as como encantadoras,

dotadas de grande beleza e, em muitos casos, de sensualidade:

Teus olhos sdo duas bolas de ouro. Teu corpo € um tesouro que eu vou botar num bad.
Morena bela, minha flor de Mugambé, a minha felicidade depende do seu querer. Flor de
mucambé (Manoel Alves e Jodo Biano); 1976.

O grupo 18, “Pra exaltar Caymmi”, esta presente em 17,6% das letras. Nele estao
presentes as varias mencdes a artistas, bandas e grandes personalidades. Como
ressalta o préprio nome do grupo, Dorival Caymmi € um dos artistas mais citados nas

letras do nosso corpus.

Oh! Sereia, como é belo o seu cantar. Das estrelas, a mais linda t4 no Gantois. Mangueira
berco do samba, Caymmi a inspiracdo que mora no meu coracdo. Caymmi mostra ao
mundo o0 que a Bahia e a Mangueira tém (Ivo Meirelles, Paulinho e Leila); 1986.
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O grupo 19, “Olha, chega Janeiro, Fevereiro € dia de festa no mar”, presente em
12,4% das letras, reline menc¢des especificas as comemorag¢des do Ano Novo e do
Carnaval. Normalmente essas menc0des sao feitas associando-se essas festas ao mar

e a praia:

Aqui estamos reunidos a beira-mar. Nessa noite de ano novo, nessa festa de lemanja. De
ouro e marfim (Gilberto Gil); 1997.

O grupo 20, “Os deuses sem Deus ndo cessam de brotar”, esta presente em 11,9%
das cancdes. Nele estdo contidas todas as referéncias a Deus como ser supremo. A

referéncia ao diabo ocorre em apenas uma cancéao.

De cabeca baixa, olhar fixo, rente ao crucifixo. Fixo servo do senhor, guia-me, pastor honesto,
pois ndo vejo Deus nas igreja, mas em compensacao eu vejo em todo resto. Santo amaro
da purificag&o (EMICIDA); 2010.

E, finalmente, o grupo 21, “Haja guerra santa para tanta paz”, presente em 8,8% das

musicas, reine meng¢des aos problemas sociais e as guerras.

Com as balizas do nosso sistema encaminhando seus filhos pra guerra. No meio disso tudo
eu ndo te uso e ndo me iludo. Ha pouco tempo atras eu era um jovem vagabundo. Andava
pela rua sem nenhum trocado e ia a pé pra todo lado maltrapilho e maltratado. Maltrapilho e
maltratado, falido e mal cuidado. Cuba (OTTO E CHORAO); 2001.

8.2.1 Os grupos tematicos, segundo as décadas

A seguir, mostraremos como esSses grupos tematicos aparecem, segundo as décadas

consideradas.

As tematicas presentes na Década de 1930:

No Gréfico 1, podemos observar que as informacdes presentes nas letras de cancdes
desse periodo foram categorizadas quase que exclusivamente nos grupos que falam
dos orixas (“E os astros que dao vida aos orixas), do mar (“Nas aguas do mar”) e de

lemanja (“A Lendaria mae das aguas”). O cotidiano retratado (“Cantando pro mar eu



165

vou, eu vou”) refere-se a aspectos quase que estritamente religiosos (“lemanja vem

nesse candomblé”).

1930

m1930

Gréfico 1 - Grupos Teméticos em 1930

As tematicas presentes na Década de 1940:

Conforme podemos observar no Grafico 2, a tematica do mar, tendo como foco a
atividade da pesca e o cotidiano dos pescadores, € predominante no periodo.
Juntamente com esses temas, 0s grupos de categorias que retratam os sentimentos
do compositor (“Esse tema cheio de tristeza”), as partidas (“Foi e nunca mais voltou”)
e os mistérios (“Tem qualquer coisa de arrepiar’) aumentam sua frequéncia.
Percebemos que, nesse periodo, a figura de lemanja comeca a se misturar a outros
aspectos da vida. Apesar disso, as letras continuam tendo como principal objetivo a
sua caracterizagdo e sua relacdo com a religido, como visto na alta frequéncia do

grupo “lemanja vem nesse candomblé”.
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Grafico 2 - Grupos Tematicos em 1940

As tematicas presentes na Década de 1950:
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Nesse periodo, notamos que comeca a aparecer uma maior variedade de temas nas

cang0Oes (Gréfico 3). Em algumas situacgdes, lemanja aparece como protagonista, com

cancgOes dedicadas a ela. Em outras, ela é apenas mais um componente do meio

descrito.



1950

3 7
=
.
a b
s b
2 b
L b

> X
\Z
& & ¢

N 3 > i “d X Iy & S N g
& & F LS FEE & S g SONP SR I
& & o & & &« & & Q
& B & & g 2B S & @ 5 & & & &
¥ & S 2 L & & & ¥ ® &® s
& )

I I l l ' l — — — o= —
W 9 © &
' P & &

m 1950

Gréfico 3 - Grupos Teméticos em 1950

As tematicas presentes na Década de 1960:
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Notamos a presenca de varios grupos tematicos categorizados nas cancdes do

periodo, o que significa uma aproximacdo cada vez maior da orixa das questdes

cotidianas, como observado no Grafico 4. Um aspecto significativo desse periodo é a

nao categorizagao de cangdes no grupo “E os astros que dao vida aos orixas”, o que

demonstra que as cancdes que retratam lemanja ndo citam outros orixas. lemanja

aparece, nesse momento, ajudando os pescadores, fazendo parte do mar e da cena

praieira, sendo a responsavel por desaparecimentos e retornos. Sua caracteristica

mais comentada € a de protetora de pescadores e de marinheiros. Outro aspecto

interessante € o grupo “lemanja vem nesse candomblé” se apresentar com baixa

frequéncia. Verificamos que nesse periodo a figura de lemanja ndo aparece muito

vinculada a aspectos das religides afro-brasileiras.
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Grafico 4 - Grupos Tematicos em 1960

As tematicas presentes na Década de 1970:

De acordo com o Grafico 5, observamos que as can¢cdes nesse periodo, cada vez
mais, apresentam uma maior diversidade de temas. Como se pode observar, todos
0s grupos tematicos, exceto o “Para Exaltar Caymmi”, aparecem de forma importante.
E interessante notar também que é a partir desse periodo que lemanja aparece
associada a questdes de negritude e africanidade no Brasil, como pode ser observado
no grupo “Brasil, uma Africa”. Nesse contexto, a mengéo a outros orixas volta a ser

expressiva e o grupo “lemanja vem nesse candomblé” aparece com maior frequéncia,

demonstrando uma associacao de lemanja com as religies afro-brasileiras.
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Grafico 5 - Grupos Tematicos em 1970

As tematicas presentes na Década de 1980:

Como é possivel notar no Grafico 6, todos 0s grupos tematicos aparecem nesse
periodo. Outro fato a se observar é a baixa frequéncia do grupo tematico “Foi e nunca
mais voltou”, demonstrando uma menor quantidade de referéncias a partidas e
chegadas no periodo. Notamos também que o grupo “Brasil, uma Africa” tem
frequéncia consideravelmente alta, o que demonstra uma associacdo de lemanja com
as questdes de negritude e Africanidade. Porém, o grupo tematico “Eu quero ser o
primeiro pra salvar lemanja” tem frequéncia baixa, demonstrando uma baixa

associacao da orixd com os elementos religiosos.
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1980

Grafico 6 - Grupos Tematicos em 1980

As tematicas presentes na Década de 1990:

O Grafico 7 nos mostra que uma significativa quantidade de cancbes esta
categorizada nos grupos tematicos, estando todos eles presentes nas letras de
cancbes do periodo. Nessa década, os elementos da natureza (representados pelo
grupo “Natureza deusa do viver) destacam-se em muitas cancfes. Poucas musicas
dedicam-se a caracterizar lemanja com riqueza de detalhes. A orix4 ainda aparece
ligada a tematica do mar, fazendo parte da cena praieira e, algumas vezes, estando
envolvida nas mortes e desaparecimentos que ocorrem no mar. O amor é outro tema
ao qual lemanja se relaciona. Ela aparece como intermediaria nas dificuldades de
relacionamento e na busca pela pessoa amada. Quando retratam-se as paixdes,
lemanja também aparece, muitas vezes, simbolizando a sensualidade ou a
sexualidade. Em algumas cancfes lemanja se torna o simbolo da negritude e da

africanidade.
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Grafico 7 - Grupos Tematicos em 1990

As tematicas presentes na Década de 2000:

O Grafico 8 mostra a variedade de temas e a importancia dos grupos “Natureza

Deusa do viver” e “Eu quero ser o primeiro pra salvar lemanja” nesse periodo.
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Grafico 8 - Grupos Tematicos em 2000

As tematicas presentes na Década de 2010:
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O Gréfico 9 nos mostra a manutencgéo da diversidade tematica nesse periodo. Um

destaque dessa década € a tentativa de se associar a figura de lemanja a algum local,

0 que pode ser percebido pela frequéncia de mengdes categorizadas no grupo “Terra

tao linda assim n&o ha”. Outro aspecto a se notar € baixa frequéncia do grupo tematico

“Brasil, uma Africa”.
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Grafico 9 - Grupos Tematicos em 2010

Considerando esse conjunto de graficos, € possivel, de maneira geral, afirmar que:

a)

b)

d)

Nas décadas de 1930, 1940 e 1950 lemanja fazia parte do imaginario religioso
dos compositores. Suas descrigbes baseavam-se muito no cotidiano do culto &
orixad no interior dos terreiros. A descricdo das caracteristicas da orixa €
privilegiada nas composicoes dessas trés primeiras décadas;

Na década de 1960, lemanja passa a se distanciar da religido e comeca a
interferir com mais frequéncia nos assuntos cotidianos;

Nas décadas de 1970 e 1980, ela é reconhecida como importante componente
das religides afro-brasileiras e passa a ser representante da cultura brasileira.
A partir desse periodo, hd maior diversidade tematica nas musicas em que ela
€ mencionada,;

A partir da década de 1990 ha uma énfase muito grande na ligacdo da orixa

com o mar. Na verdade, as musicas dessas trés Ultimas décadas dedicam-se
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muito a tematica especifica do mar. As cancdes falam do mar, da praia, do

cotidiano litoraneo e de lemanja como parte natural desse conjunto.

8.2.2 Co-ocorréncia entre os grupos tematicos

A figura abaixo ilustra as co-ocorréncias entre 0s grupos tematicos em uma mesma
letra (Figura 1), sem considerarmos as variacbes por décadas. Optamos por
estabelecer como 13 o nUmero minimo para o corte de co-ocorréncia. Com esse corte

foi possivel formar um total de quatro conjuntos de grupos.

#tendaria m3e das dguas

%y Nas aguas do mar

1 e,

% Se vocé quer amor chegue
aqui

Eu quero ser o primeiro pra salvar
lemanja

Porque sou filho de Ogum e de mae lemanja

Figura 1 - Co-ocorréncia de grupos tematicos

O primeiro conjunto € o preenchido de amarelo. Ele € composto pelos grupos de

categorias “Porque sou filho de Ogum e de mae lemanja”, “Eu quero ser o primeiro
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pra salvar lemanja”, “Se vocé quer amor chegue aqui” e a “A lendaria mae das aguas”.
Nesse conjunto estdo presentes as letras que retratam uma cena ou histéria de amor
abencoado ou encaminhado por lemanja (considerada a mée ou regente espiritual do

compositor) por meio de preces, oracdes ou oferendas.

Que luz é essa que vem la do mar? E a Senhora das Candeias, mae dos orixas. Seu adé
resplandece na lua cheia. Gléria &, é gloria, gléria, mamae sereia. Inaé por cima do mar
prateou, por cima do mar mareou, por cima do mar encandeou. Eu pedi a maméae que fizesse
do nosso amor uma prece de pescador. Pra que nas esquinas da vida vocé seja saida pro
meu amor. Mora. Mas se a tristeza tem mira, tua forca me guia, meu caminho é o mar. E
gue me lancem as pedras, lemanja faz areia pra ndo machucar. Eu tava sonhando acordada,
mamae sentou do meu lado e me falou que aquela dor que doia ia encontrar calmaria nos
bragos de outro amor. Paixdo me fez marinheiro, fez do meu cais meu saveiro e me navegou.
Sai cantando vitdria, tristeza virou histéria de pescador. E nijé nilé lodo, lemanja 6, acota pé
Ié dé iya ord mid. Prece de pescador (Roque Ferreira e J. Velloso); 2005.

O segundo conjunto é o de tracado azul. Ele é composto pelos grupos de categorias
“Eu quero ser o primeiro pra salvar lemanja”, “Nas aguas do mar”, “A lendaria mae
das aguas” e “Natureza deusa do viver’. Nesse conjunto estao presentes as cangdes
gue falam do mar em consonancia com outros aspectos da natureza, ao mesmo tempo
em que falam de lemanja e seu poder sobre o mar e esses elementos. As oferendas
destinadas a lemanja e as crencas sobre o0 seu poder também estdo presentes aqui.

Exemplo:

Vem sentir a era das aguas, o velho tempo terminou. Somos filhos da mée natureza, ventre
do total amor. Segue essa histéria, dada de Atlantes, todo o comecgo é caos. A raca humana,
eterna mutante, nasce no plano astral. Raiou o sol, que haja luz no novo dia. Ap6s a fé é a
sombra que te guia. Eu vou buscar no siléncio do teu mar, linda sereia. Odoia lemanja. Nas
ondas que lavam a terra vem tecendo uma espiral. Tom sereno que pulsa no mantra do teu
canto sideral. Deusa da fonte, rede gigante, espelho do eterno altar. Toda a visdo do v6o
distante, sonho pra nos lembrar. Raiou o sol, olha 0 mar que alegria. Sentir vocé é viver em
harmonia. Eu vou buscar pedras brancas pra te dar, linda sereia. Odoia lemanja. Vem sentir,
somos divinos, gréo de areia da razao. No seu corpo, unicamente, escolhemos free will zone.
Esse é 0 motivo, certo destino, o tempo € uma iluso. iris da noite, ela revela proxima
dimenséo. Unicamente (Déborah Blando, Reppolho A. Levin, C. Celli, G.Grody, e Baptista);
1996.

O terceiro conjunto é o tracado de rosa. Ele € composto pelos grupos de categorias

“Se vocé quer amor chegue aqui”, “Nas aguas do mar” e “A lendaria mae das aguas”.
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Nesse grupo retratam-se as historias de amor vividas a beira-mar, sob os cuidados de

lemanja. Exemplo:

Vou fugir pro Rosa Norte e te levar comigo. Foi o brilho dos teus olhos que mexeu comigo.
Abre a porta do teu corpo que eu quero estar contigo. Num barraco, na tua onda, no meio do
teu livro. L4 no céu daquele morro eu fiz meu barraquinho, onde eu fico em frente ao fogo
bebendo aquele vinho. Vendo a lua Ia no morro eu vou dormir cedinho, pra acordar no Rosa
Norte e surfar sozinho. Quero teu amor, ao amanhecer, e acordar beijando vocé. E ao entrar
no mar vou pedir ao céu que lemanja proteja meu bem. Rosa norte (Armandinho); 2006.

O quarto e ultimo conjunto € o preenchido de verde, sendo formado pelos grupos de
categorias “Natureza deusa do viver”, “A lendaria m&e das aguas” e “Cantando pro
mar eu vou, eu vou”. Nesse grupo estdo as cang¢des que tratam da relagao estreita
entre lemanja e diversos aspectos da natureza, relacdo que se reflete no cotidiano

dos personagens das letras.

Shimbalaié, quando vejo o sol beijando o mar. Shimbalaié, toda vez que ele vai repousar.
Natureza deusa do viver, a beleza pura do nascer. Uma flor brilhando a luz do sol, pescador
entre o mar e 0 anzol. Pensamento tédo livre quanto o céu, imagino um barco de papel indo
embora pra hdo mais voltar, tendo como guia lemanja. Quanto tempo leva pra aprender que
uma flor tem vida ao nascer. Ser capitd desse mundo, poder rodar sem fronteiras, viver um
ano em segundos, ndo achar sonhos besteira. Me encantar com um livro que fale sobre
vaidade. Quando mentir for preciso, poder falar a verdade. Shimbalaié (Maria Gadu); 2009.

No proximo capitulo, procuraremos discutir esse conjunto de informacdes.
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Capitulo 9 - Analise e Discusséo

E possivel afirmar que as descricbes de lemanja na cancédo se distanciaram da
cosmovisdo religiosa e da mitologia. As variacbes ocorridas entre 1933 e 2014
contribuiram para a popularizacdo de lemanja, ao mesmo tempo em que refletiram
sua iminente popularizacdo por meio de outros meios na cultura.?* Nesse periodo a

Orixa se distanciou da religido para se aproximar da sociedade.

Esse distanciamento se deu de forma gradativa ao longo das décadas analisadas e
seguiu de perto os padrdes e normas do contexto historico de cada periodo. Notamos,
ao apresentar os gréaficos 1 a 9, como novos temas foram se agregando as cancdes
do corpus, indicando que, com o passar do tempo, lemanja foi se inserindo nos temas

cotidianos e nas varias esferas e acontecimentos da vida.

Em 1930, lemanja ndo se encontrava afastada da mitologia e da cosmoviséo
religiosas, como observamos no grafico 1, no qual todos 0s grupos tematicos
presentes se vinculam a aspectos religiosos. Na década de 1940 ela comeca a se
afastar dos aspectos estritamente religiosos e sua ligagdo com o mar € muito
enfatizada nas cancbes. Como se sabe, essas duas décadas sdo especialmente
importantes na consolidacdo do Samba, e muitos musicos da época estavam
vinculados as religies afro-brasileiras (Velloso, 1990; Napolitano, 2002). As letras
desses dois periodos parecem refletir, justamente, essas ligacbes de seus

compositores com a religido.

34 Segundo Prandi (2005), os orixas, enquanto elementos religiosos foram amplamente popularizados na cultura,
por meio da televiséo, das telenovelas, dos enredos das escolas de samba e da literatura, principalmente a partir da
década de 1960.
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Seguindo a tematica de 1940, as can¢Bes em 1950 ressaltavam os vinculos e funcdes
de lemanja no mar. Contraditoriamente, a énfase na tematica do mar pode ter afastado

a Orixa dos elementos religiosos e a aproximado de eventos cotidianos.

Em 1960, percebemos uma mudanca significativa na imagem de lemanja. Sua
aparicdo nao se restringe mais as musicas de Samba. Ela agora se faz presente nos
novos géneros musicais emergentes. A Orixa se afasta dos temas mais proximos da
religido, e outros temas aparecem de maneira significativa. Esse periodo é marcado
pela busca de uma brasilidade e autenticidade na canc&o. E aqui que se consolida o
gue chamamos de MPB e musica de protesto (Napolitano, 2002; Naves, 2010). Nesse
periodo, marcado pela repressdo do regime militar e pelo movimento da contra-
cultura, houve uma intensa busca por construir, na cultura, meios de se lutar contra a
opressao politica. Ao mesmo tempo, se buscava agregar das producdes artisticas
aspectos do que se acreditava ser essencialmente brasileiro. Nesse sentido, 0s orixas
cumpriram importante papel, pois foram considerados simbolos da brasilidade e, em
muitos momentos, foram os intermediadores dos confrontos sociais e politicos vividos
na época (Prandi, 2005). Percebemos que a figura de lemanja se inseriu nesse
contexto, sendo construida de forma a provar sua brasilidade e sua auténtica funcao
de representante da cultura brasileira. Assim, ela se vincula aos varios aspectos do
cotidiano, e como vimos no grafico 4, ha consideravel frequéncia de grupos tematicos

diversos.

Em 1970, notamos uma diversidade ainda crescente de movimentos musicais (a
Tropicalia, a Black Music, a prépria MPB, o Rock Nacional e o Samba). Nesse periodo,
lemanja foi representada de formas diversas. Em algumas cancdes, as letras que

mencionam lemanja tratam também de resaltar seu aspecto de brasilidade e
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representante da cultura nacional. Porém, muitas musicas falam de negritude e
africanidade, e ressaltam o papel de lemanja como representativa do negro brasileiro

e de uma cultura afro-brasileira.

Em 1980, géneros como o Axé Music e movimentos como os blocos afro e os blocos
de trio ganham forca. lemanja ja € amplamente conhecida, e, talvez, por isso, parecem
nao ser necessarias letras que expliquem quem ela é ou quais séao suas fungdes. A
Orixa se afasta novamente de elementos religiosos, mas continua sendo lembrada
por representar a cultura afro-brasileira. E a partir desse periodo que notamos que a
representacdo de lemanja se encontra distante daguela encontrada na década de
1930. A partir daqui, notamos que ela ndo somente é a rainha do mar, como também
pode ser a prépria personificacdo desse mar. Intrigou-nos pensar que até mesmo a
representacdo do mar pode ter sofrido alteracdes a partir do momento em que o
elemento lemanja foi a ele vinculado. Ainda nesse periodo a imagem de lemanja
consolida sua associacao com a tematica do amor, que foi se inserindo pouco a pouco
ao longo das décadas anteriores. Nesse sentido, podemos afirmar que a axé music e
0s blocos de trio podem ter influenciado nessa associacdo, por terem, entre seus

principais temas, as relagbes amorosas.

Nas décadas de 1990, 2000, e 2010 lemanja se apresenta como algo muito natural,

pertencente a cultura nacional.

Vimos que, ao longo das décadas, existem permanéncias nas letras de cancgoes,
estando presentes muitos elementos da religido. Porém, eles foram sendo
reapresentados de uma outra forma. Percebemos que, até a década de 1980, foi

preciso deslocar lemanja do lugar de objeto estranho para o lugar de objeto familiar.
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As religibes afro-brasileiras ocupam ainda o lugar do estranho, do obscuro e do
mistério. lemanja precisou ser retirada desse lugar, para que pudesse ser trazida para
o campo do entendimento. E, para que fosse entendida, ela precisou ser
transformada, perdendo muitos de seus elementos (as ndo permanéncias), mudando
alguns (as inconstancias) e mantendo aqueles que ndo eram completamente
estranhos para 0 contexto de compositores e publico (as permanéncias e

constancias).

9.1 (Im) Permanéncias e (In) Constancias da figura de lemanja na musica e na

religido

A partir da andlise de conteudo, foi possivel tracar um perfil geral da figura de lemanja
representada nas cangdes. Assim, ela vive no mar, muitas vezes no mar da Bahia,
controla os movimentos maritimos, € a regente do amor, protege a todos que lhe
fazem oferendas. E uma mulher muito bonita, sempre vestida de azul, que enfeitica e
seduz os homens pelos quais se interessa. Além disso, € um ser onipresente na cena

praieira e no mar, fazendo parte da descricdo desses elementos.

A seguir, mostraremos como essas caracteristicas se mantiveram ou se modificaram

nas musicas analisadas.

a) Das funcdes de lemanja

al) Funcao materna

* Nao permanéncias
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Na mitologia, lemanja é uma grande mae, sendo caracterizada, principalmente, por
ser a mae dos orixas. Nas letras de canc¢des, ela aparece representada como a mae
dos humanos, como uma espécie de guia espiritual, se assemelhando a ideia de
maternidade associada as Nossas Senhoras catélicas. O aspecto da maternidade,
como aparece na mitologia, de uma méae com seios fartos e ventre largo ndo aparece

nas letras de musica.

A funcao de lemanja como mée de todos os orixas também ndo permanece nas letras
das cancfes analisadas. Esse fato mostra que a relacdo entre lemanja e os outros
orixas foi alterada nesse contexto. Assim como suas relacdes de maternidade com
outros orixas, as relacbes amorosas contadas nos mitos também ndo séo
mencionadas nas canc¢des. Isso confirma que a lemanja apresentada nas cancoes se

distanciou dos outros orixas.

a2) Funcao de criadora do mundo e protetora dos seres humanos

* Permanéncias e Constancias

Na mitologia, lemanja é coadjuvante na criacdo do mundo. Nas letras de canc¢éo ha
certa constancia dessa funcéo da orixa. Podemos perceber isso pela permanéncia do
grupo tematico “Natureza deusa do viver’ em quase todo o periodo analisado. Nesse
grupo, muitos elementos da natureza, como a lua ou o céu, sdo mencionados como

criacdes de lemanja.

*N&o permanéncias

A funcdo de lemanja de protetora das cabecas humanas e do equilibrio mental

também nao é descrita nas musicas.
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a3) Funcao de regente do amor

* |[nconstancias

Percebemos que, na mitologia, se fala muito pouco de lemanja como regente do amor,
ndo sendo essa uma de suas principais funcdes. Nas cancbes analisadas, como
exposto por meio do grupo tematico “Se vocé quer amor chegue aqui”, a presenga de
lemanja como intermediadora de romances amorosos € algo muito importante. O
amor é tema central em muitas letras e lemanja aparece como parte do cenario

descrito. Em alguns casos, ela se faz presente como o proprio sujeito amado.

a4) Funcdes de lemanja no mar

*As permanéncias e constancias

Podemos afirmar que a representacdo de lemanja enquanto rainha das aguas é algo
muito presente na cosmovisao religiosa que permanece com muita forga nas cancoes.
Percebemos que nas letras ela ndo € descrita apenas como a rainha do mar, ela é

também a regente das aguas de uma forma geral.

Nesse sentido, é possivel notar que a relacdo de lemanja com o mar permaneceu de
maneira muito forte nas cangdes analisadas. Vimos que o grupo tematico “Nas aguas
do mar” contém muitas cancdes e esta correlacionado com o grupo “A lendaria mae
das aguas”. Percebemos que essa apresentacao de lemanja cumprindo importante
papel no mar € algo adequado a ideia que se tem do trabalho com o mar. Se, no
passado, sabia-se que era preciso buscar formas de se trabalhar com o mar e lidar

com todos os infortinios e empecilhos desse oficio, atualmente continua-se a pensar
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nessa atividade como algo de grande instabilidade e a ideia de lemanja como mae

protetora é algo importante.

Como na mitologia, na cancao também podem ser percebidos claramente dois papéis
de lemanja como figura maritima. No primeiro papel, ela € mae, que propicia a pesca,
controla o movimento das aguas, das ondas e das marés e ajuda os pescadores. No
segundo, ela é a sereia sedutora, que, por vezes, atrai 0 pescador e 0 mata nas
profundezas do mar. Nesse sentido, podemos afirmar também que a relacdo de
lemanja com os pescadores e marinheiros, predominantemente homens, é uma
relacdo ambigua: ao mesmo tempo que de protecao e ajuda, também de seducédo/

morte, tanto na mitologia, quanto em algumas canc¢des analisadas.

* As Inconstancias

Nos mitos lemanja participou da criagdo do mar, sendo sua regente. Mas ela ndo € o
mar. Ja nas cancdes lemanja confunde-se com ele. Em algumas composi¢cées o mar
€ o verdadeiro protagonista, estando toda a letra destinada a caracteriza-lo, o que nos

leva a considerar que a figura da orixa aparece como mais um de seus componentes.

Também na mitologia, as pessoas que trabalham diretamente com o mar possuem
um misto de temor e admiracéo por lemanja. Elas, a todo tempo, oferecem presentes
a orixad também por temé-la. Na musica, esse temor ndo € uma constancia. O que
percebemos é que aparece nas letras uma admiracdo muito grande pela orixa, e as
oferendas séo feitas, principalmente, quando se quer pedir ou agradecer algo a ela.
Nesse caso, se estabelece uma relacdo diferente com as oferendas. O temor a

lemanjé se torna algo menor na cancéo e as ofertas ndo sdo mais obrigagoes.
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b) Das caracteristicas de lemanja

* Permanéncias e Constancias

Em muitas das cancdes analisadas, a orixa esta vestida de azul, e fica enfatizado que
esta € a sua cor representativa, pois é a cor do mar. Na cosmovisao religiosa o azul
também € a cor de lemanja, sendo a preferéncia de cor também de seus filhos

humanos.

*Inconstancias

Na mitologia, lemanja é retratada possuindo alguns defeitos e qualidades humanas.
Ela é severa, vingativa, bondosa e amorosa ao mesmo tempo. Nas letras de cancéo,
seus aspectos considerados negativos (como ser severa ou vingativa) foram, em
grande parte das letras, suprimidos, dando lugar a uma figura dotada de aspectos

positivos, como a bondade, a disponibilidade para ajudar e a amorosidade.

c) Do tratamento ritual de lemanja

* |Inconstancias

Algumas das qualidades, caminhos ou avatares de lemanja, presentes na cosmovisao
religiosa, nas letras de musica permanecem apenas como sinénimos de lemanja,

como pudemos ver na Tabela 3.

As letras das cancdes sugerem que qualquer pessoa pode ser filha de lemanja. Basta
que se acredite nela, que a ela faca oracbes, oferendas e saudacdes. Contudo,
sabemos que, na religido, ha todo um contexto para que uma pessoa seja consagrada

filha de lemanja, ou de outro orixa, sendo necessarios varios procedimentos que
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validem essa relacéo (Cabrera, 2004; Vallado, 2008). Nesse contexto, a iniciacdo para
0 orixa é o principal evento. Nas letras de can¢des ndo encontramos qualquer mencgao
as cerimobnias de iniciacdo, embora muitos compositores considerem lemanja, ou
outro orixa, como mae/pai espiritual. A ocorréncia do grupo “Porque sou filho de Ogum

e de mae lemanja” é prova disso.

O numero sete € mencionado algumas vezes nas letras como algo misterioso e
mistico. Na cosmoviséao religiosa o niumero sete representa lemanja (Cabrera, 2004)
e ndo se configura como um mistério. Pelo contrario, quando ele aparece fica nitida a

influéncia ou a presenca da orixa.

No ritual religioso séo feitos ebds a lemanja, sendo oferecido sangue de aves, como
o pombo e a galinha, ou sangue de mamiferos, como a cabra e o carneiro. Uma
diversidade de alimentos também é oferecida a orixa. Nas letras de cancao, esses
tipos de oferenda feitos no espaco religioso fechado ndo sao citados. Ja as oferendas

feitas em espaco aberto, durante as festas publicas, sdo muito mencionadas.

Exetuando-se as cancdes presentes nas décadas de 1930 e 1940, que, de alguma
maneira, retratam as festas dedicadas a lemanja dentro dos terreiros, o 2 de fevereiro
€ a data mencionada como o oficial dia de culto e festejo a lemanja. Para além das
cancoes, esse € o dia mais divulgado e conhecido de culto a Orixa, e, nesse sentido,
a Bahia é local oficial dessa festa. Assim, o 2 de Fevereiro é uma festa presente no
calendario das religides afro-brasileiras, e também € uma festa publica. Nesse evento,
os membros dos terreiros participam voluntariamente. Essa festa se tornou grandiosa
e importante devido ao sincretismo com a Nossa Senhora das Candeias ou Candelaria

(Bastide, 1983). Cada terreiro possui um calendario proprio de festas e
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comemoracoes e existem festas, igualmente importantes, dedicadas a lemanja feitas

dentro do espaco religioso. Essas festas ndo sdo mencionadas nas letras de cancao.

9.2 Algumas consideracdes sobre as concepc¢fes de lemanja presentes nas

cancdes

Percebemos que as musicas analisadas estdo a todo tempo tentando aproximar a
figura de lemanja ao que € mais aceitavel e conhecido socialmente. A partir do exposto
até aqui, talvez seja possivel afirmar que as Permanéncias e Constancias sé foram
possiveis por ndo se constituirem uma ameaca para as concepc¢fes religiosas
presentes na sociedade brasileira. Assim, lemanja continua a ser rainha das aguas,
muito ligada ao mar, com a cor azul a representando. De tal modo, € possivel notar,
em todas as inconstancias mencionadas, que 0S aspectos ameacadores ou
desconhecidos presentes na mitologia ou na cosmovisao religiosa tiveram que ser
suprimidos, sendo mantidos apenas aqueles que nao representavam uma ameaca e
gue se aproximavam das experiéncias conhecidas. Assim, por exemplo, o 2 de
fevereiro se manteve, em detrimento de outras festas; 0s aspectos positivos da
personalidade de lemanja foram ressaltados em detrimentos dos negativos; as
oferendas foram mantidas, mas os ebds foram suprimidos; o numero sete foi
apresentado como algo misterioso; as relagbes com lemanja foram simplificadas,
sendo suprimidos 0s aspectos religiosos da iniciacdo e do culto a Orixa no contexto
religioso; os avatares de lemanja se transformaram em nomes, para que fossem
entendidos e conhecidos; a tematica amorosa se aproximou da figura da Orixa; e
lemanja se tornou a representacao do mar. De forma complementar, alguns aspectos

precisaram desaparecer completamente porque pareciam ser ameacadores.
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Portanto, lemanja ndo mais se apresenta como a grande méae de seios fartos,

protetora das cabec¢as humanas e mae de todos 0s orixas.

Adicionalmente, notamos peculiaridades em alguns dos aspectos constituidores da

figura de lemanja construida na masica.

E possivel afirmar que a relacéo da Orixa com a temética do amor é algo significante.
Aproximar lemanja da tematica amorosa parece ter sido importante estratégia dos
compositores. Ao mesmo tempo, a presenca de lemanja parece ter contribuido para
gue a tematica amorosa abarcasse as especificidades de duas tradicfes importantes
na formacao cultural do pais. Segundo Francisco (2014), as formas de se pensar o0
amor e as relacbes amorosas provenientes do pensamento cristdo-ocidental e do
pensamento africano influenciaram muito na maneira como 0s compositores da
musica popular nacional vivificaram a temética nas cancées. E possivel afirmar que,
a partir dessas tradi¢cfes culturais, se moldaram duas possibilidades de se entender o
amor e que se refletiram na cancéo. A primeira, provinda do pensamento cristdo-
ocidental, é a de um amor puro, casto, em que a mulher se faz presente quase como
uma santa, representada como mée. Essa possibilidade ndo permite que o amor seja
concebido na esfera do desejo, estando presente como algo divino e sagrado. A
segunda, provinda das tradi¢des africanas, é a de um amor sexual, marcado pela
seducdo e pela relacdo carnal, em que a mulher é objeto de desejo e admiracao.
Nessa posssibilidade, o amor € divino e, ao mesmo tempo, carnal. Segundo o autor,
essas duas logicas nao se faziam presentes em uma mesma cancdo no inicio do
século. Porém, ao longo da histéria da musica popular no Brasil, as duas passaram a
se fazer presentes de forma concomitante. Ao inserir lemanja no cancioneiro popular

exercendo funcéo de intermediadora ou de protagonista em relagbes amorosas, foi
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possivel perceber que essas duas possibilidades de se conceber o amor também
confluiram, na medida em que a Orixa €, a0 mesmo tempo, mae santa e amante

sedutora.

Tal possiblidade de interpretacao reitera que a figura de lemanjéa, tanto na cosmovisao
religiosa, quanto nas canc¢des, € marcada por essa dualidade. Ao mesmo tempo em
que ela é mae santa que rege e protege, ela é também sereia sedutora que pode
matar seu amante. Aqui é necessario lembrar que a visdo de mundo cristd € muitas
vezes marcada por um maniqueismo. Ou se € bom ou se é ruim; ou se é divino ou se
€ carnal. As duas condicBes ndo coexistem (Francisco, 2014). Na visdo de mundo
afro-americana, essas condicbes coexistem nos orixds e nos humanos.
Apresentando-se sob essas duas formas na cancdo, lemanja foge da regra
maniqueista do pensamento cristdo e se aproxima da légica afro-americana. Porém,
a dualidade pela qual ela se apresenta representa, ainda, duas formas de se pensar
provenientes da cultura ocidental. Tanto a mae quanto a sereia representam modelos
da tradicdo cultural ocidental. Contudo, considerando-se a comparacdo entre 0S
periodos, percebemos, também, que, na forma como a Orixa € apresentada nas
cancdes, essa dualidade gradativamente vem sendo diminuida. Em geral, ela é

atualmente muito mais caracterizada como a méae protetora, do que como a sereia

sedutora.

Partimos, entdo, para a imagem de lemanja que nos foi transmitida pelas can¢des. De
sua descrigao fisica restou-nos a imagem de uma linda mulher. Santos e Lima (2014)
realizaram um estudo sobre a representacdo social da estética negra. De seus
resultados, afirmaram que as concepcdes de beleza e feiura estdo intimamente

ligadas as questdes raciais. Modelos pardos (as) ou brancos (as) eram considerados
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mais belos do que feios, enquanto modelos negros (as) eram considerados mais feios
do que belos. Com base nas ja difundidas imagens da Orixa — que, como vimos no
capitulo de sincretismo, a representam como uma mulher branca, de olhos azuis e
cabelos lisos — e, na hipotese de que a concepcédo de beleza expressa pelo
cancioneiro popular esteja préxima do estudo de Santos e Lima (2014), é possivel
afirmar que essa imagem de lemanja, construida na cancéo, € também a de uma
mulher branca, que se aproxima bastante da representacdo das Nossas Senhoras

catolicas.

Por fim, dessa relacdo com as Nossas Senhoras do catolicismo, observamos a
importancia das festas de orla em comemoracdo a lemanja. Essas festas séo
resultado do sincretismo da Orixa com a santa catélica e estdo presentes com muita
forca nas cancdes. Ao contrario das festas que ocorrem para a Orixa no interior dos
terreiros, pouco mencionadas. Mais uma vez, notamos que 0S aspectos mais
familiares e conhecidos, como € o caso dessas festas que ocorrem ha muito tempo,

foram priorizados nas descri¢cdes presentes nas cangoes.

E possivel notar que, em seu conjunto, as cancdes analisadas moldam uma
reapresentacdo da figura de lemanjd, tornando-a, gradativamente, autdnoma em
relacdo as religides afro-brasileiras. Notamos que a importancia da Orixa foi
aumentando na medida em que ela foi se aproximando das teméaticas que ja se faziam
presentes no cancioneiro popular. Assim, ao tratar da bela mulher, do amor, do mar e
da cena praieira, das festas e comemoracgdes importantes para a populacdo, lemanja
se tornou significativa e fez-se presente nas can¢gdes como algo natural, intriseco a

cultura nacional.
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9.2 Das (im) permanéncias e (in) constancias a uma concepc¢ao nova de lemanja:

um retorno a teoria das Representacfes Sociais.

Moscovici (2013) afirma que a cultura nos incita a construir realidades a partir de ideias
significantes. Podemos dizer que a musica, como elemento da cultura, também nos
incita a construir imagens e realidades significantes, sendo que, no caso especifico
de nossa investigacdo, ela vem construindo imagens da orixa lemanja. Segundo
Moscovici (2013), do ponto de vista da sociedade, é necessario apropriar-se e
transformar em caracteristica comum o que inicialmente era pertencente a um campo
ou esfera especifica. Moscovici (2013) afirma ainda que cada cultura possui seus
préprios instrumentos para transformar suas representacées em realidade. Porém
nenhuma cultura possui um unico e exclusivo instrumento. Os instrumentos estao
relacionados com 0s objetos e nos incentivam a objetivar tudo que nos rodeia, e ao
fazermos isso também personificamos todas essas imagens. Podemos afirmar que a
masica se constitui como um desses instrumentos presentes em nossa cultura. E, a

partir dela, verificamos a presenca de uma representacao social de lemanja.

Uma representacdo social € formada por informacdo, atitude e campo

representacional.

Como vimos, n6s ndo somente recebemos as informacbes, nos também as
processamos e compartiihamos. Percebemos a existéncia de uma rede bem
complexa de compartilhamento das informacdes referentes a figura de lemanja por
parte dos compositores de musica popular brasileira. Os primeiros a tratarem da Orixa
em suas composicoes, na década de 1930, compartilharam as informacdes

provenientes do campo religioso. Os compositores das décadas seguintes obtiveram,
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igualmente, informac¢des do campo religioso, mas também receberam as informacdes

presentes nas cang¢des ja produzidas até entao.

Alguns fatores irdo influenciar a maneira como iremos receber e processar as
informagdes. A “invisibilidade” é o primeiro deles. Na invisibilidade selecionamos
somente aquilo que desejamos ver, partindo de nossas referéncias contextuais. Nas
letras de musica, verificamos que alguns aspectos de lemanja foram selecionados da
religido e transferidos para as composicdes (as permanéncias). Outros aspectos dela
gue estdo na mitologia e na cosmovisao religiosa nao estdo nas composicdes (as nao
permanéncias). Segundo Moscovici (2013), no processo da “invisibilidade” filtramos
nosso olhar para enxergar algumas coisas em detrimento de outras (p.30). No
contexto do sincretismo religioso entre lemanja e Nossa Senhora é possivel que as
informacBes da Orix4 que ndo se adequavam as caracteristicas da santa catodlica
tenham sido suprimidas. Desse modo, percebemos que, ao longo do tempo, foram
selecionadas as respectivas informacdes de lemanja que interessavam ao contexto

no qual os compositores estavam inseridos.

O segundo fator relativo ao compartilhamento de informacdes € o consenso. Muitos
temas que na religido e nas canc¢des do inicio do século ndo estavam vinculados a
lemanja foram acrescentados, pouco a pouco, com o passar dos anos, as funcdes ou
caracteristicas da Orixa. Ao chegarmos na ultima década analisada, percebemos que
alguns desses temas se configuraram quase como consensos No cancioneiro popular.
Um exemplo é a tematica do amor. Nas cancdes presentes na década de 2010, a
informacéo de que lemanja é a grande regente do amor se faz de maneira irrefutavel.

Como vimos, na religido e nas cangdes presentes nas primeiras décadas analisadas
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essa informacédo sequer estava presente. O tema do amor relacionado a lemanja se

tornou consensual ao ser construido ao longo do tempo.

O contexto e a forma como compartilhamos determinadas informacdes também
devem ser levados em conta. Esse é o terceiro e ultimo fator que influencia o
compartilhamento da informacdo. Ao longo do tempo, a musica foi sendo
compartilhada de maneiras diferentes, pelos distintos meios de divulgacdo surgidos
em cada periodo. Os contextos em que 0S compositores se encontravam também
foram distintos. Assim, as ideias socialmente compartilhadas em determinado periodo
provavelmente influenciaram o que o0s compositores selecionaram da figura de

lemanja na cosmovisao religiosa.

Em uma representacdo social constam também as atitudes relativas ao objeto da
representacdo. Quando analisamos a representacdo social de lemanja na cancéo,
percebemos que a atitude dos compositores em relacédo a Orixa ndo é algo constante.
Nas décadas de 1930 e 1940 a atitude que os compositores possuiam em relacao a
lemanja era positiva e as crencas gue eles possuiam em relacdo aos elementos
religiosos eram construidas no contexto das proprias religides. Da década de 1950
em diante, os compositores ndo necessariamente estavam inseridos no contexto
religioso. Assim, embora as atitudes dos compositores em relacdo a lemanja
continuassem a ser positivas, as crengas que eles formavam n&do mais se faziam a
partir do contexto exclusivo da religido. E possivel que, nesse momento, tenha se
formado um conjunto de crencas provindo de diferentes lugares: literatura, televisao,
composicdes anteriores e religido. Essa diversidade de fontes pode ter se refletido no
aumento de temas relacionados a lemanja. Vimos, na analise de conteudo, que 0s

grupos tematicos foram surgindo e aumentando sua frequéncia com o passar das
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décadas, ao mesmo tempo em que houve aumento na quantidade e diversidade de

compositores que retrataram lemanja em suas cangoes.

Chegamos entdo ao campo representacional. O campo de representacdo de lemanja
na cancao popular brasileira pode ser descrito como a imagem que se formou dela
durante todo esse periodo no conjunto das cancfes analisadas. Aqui, como exercicio
interpretativo, suspendemos por um momento as diferencas presentes entre as
décadas, de contexto de producédo, de diversidade de compositores ou de géneros
musicais. A partir da analise de conteudo, percebemos que se formou uma imagem
de lemanja mais homogénea e inteligivel. Para explicarmos como essa imagem foi
formada, descreveremos seus dois principais processos formadores: a objetivacédo e

a ancoragem.

Na cancao, lemanja se objetivou na figura das sereias que ja eram conhecidas no
imaginario brasileiro. Ela se ancorou nas ideias disseminadas por meio do sincretismo
religioso com o catolicismo. Assim, a lemanja da can¢do se ancorou na ideia de uma
santa que rege e protege seus filhos humanos, de um ser onipresente e onisciente,
que atende as suplicas, rogos e pedidos humanos. Assim como no sincretismo
religioso, a lemanja da cancao foi reajustada para caber em uma imagem de santa,
se objetivando também na imagem de uma mae. Foi preciso abandonar varias
caracteristicas da orixa e atribuir a ela outras tantas para que ela finalmente ficasse
parecida com a Nossa Senhora catolica. Dai constatamos que as inconstancias, sobre
as quais falamos no inicio deste capitulo, nada mais séo do que as adequacdes para
gue se pudesse objetivar lemanja nas figuras da santa catélica e da sereia. Assim, a

lemanja da cancao se objetivou também como uma mulher bonita e atraente.
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Sao perceptiveis duas formas distintas de objetivacdo de lemanja na cancao popular.
Isso € um evento atipico quando pensamos nas representacdes sociais de outros
objetos, que normalmente se objetivam em uma Unica imagem. As duas formas em
gue ela se objetiva, no entanto, se afastam das concepcdes da cosmoviséo religiosa
afro-brasileira. Na forma de uma mée santa e bela ela se aproxima do catolicismo. Na

forma da sereia sedutora e perigosa, ela se aproxima da mitologia ocidental.

Os processos de objetivacdo e ancoragem culminam no cumprimento da funcao de
familiarizacdo com a novidade. E, no processo de tornar um objeto novo ou estranho
em algo familiar, criam-se também normas e prescricfes, para que, ao pensarmos
nesse objeto, ja tenhamos formado um conjunto de procedimentos a respeito dele.
Assim, trataremos agora de como agiram as funcdes de normalizacao e prescricdo na

representacdo de lemanja no cancioneiro popular.

Na normalizacdo, os objetos sdo convencionalizados, localizados em determinadas
categorias e com determinadas fungdes. Nos conjuntos de co-ocorréncias
evidenciados pela figura 1, o que percebemos foi essa normaliza¢éo, com a figura de
lemanja estando associada a determinadas cenas, demonstradas nos conjuntos. Em
cada conjunto sdo criadas normas, e € como se cada um deles fosse uma resposta
para as perguntas: Quando pensamos em lemanja com o que podemos associa-la?
Com o que mais podemos pensar sobre ela? Dai temos as repostas. Podemos pensar
em lemanja associada a historias de romances amorosos, ligados ao mar e a
oferendas e pedidos a orixa. Ou podemos pensar em lemanja ligada ao mar e aos
elementos da natureza. Nesse sentido, verificamos também a existéncia da

prescricdo. Pois, a partir do momento em que lemanja € normalizada nos conjuntos
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de co-ocorréncias, revela-se a regra de que lemanja precisa ser pensada a partir das

funcbes evidenciadas por eles.

9.3 Religides afro-brasileiras, sincretismo, muasica popular brasileira e teoria das

representacfes sociais: temas em dialogo

Para que tentassemos alcancar os objetivos propostos nesta investigacao foi preciso
dialogar com varias teorias e temas diferentes. Juntos esses temas deram sentido e
norte para a analise de contetdo e a construcdo dos resultados. Seria impossivel
tratar da representacdo social de lemanja na cancdo sem tratar da religido, como a
fonte das informacdes tratadas nas cang¢des; do sincretismo, parametro pelo qual se
formaram as religies; e um pouco da histéria da musica popular, que influenciou no
tratamento das informacdes e no molde da imagem de lemanja representada nas

cancoes.

Podemos afirmar que o processo de ancoragem de lemanja na sociedade brasileira
se deu a partir do sincretismo. E possivel que o sincretismo religioso, tanto por parte
dos europeus, quanto por parte dos africanos, tenha sido um dos meios utilizados para
ancorar a imagem de lemanja, desconhecida e estranha, a algo familiar que lhes era
comum. Nesse processo eles ancoraram lemanja em varios elementos de sua propria

religido ou cultura.

Nas musicas, elemento da cultura, foi surgindo uma imagem, um conceito de lemanja
diferente do que estava disponivel na religido, ja interceptada pelo sincretismo. Esse
novo conceito e essa nova imagem vém se transformando também em uma nova
representacao de lemanja. Por isso, podemos afirmar que nosso estudo precisou lidar

com trés vias/formas de conhecimento: 1- a passagem do elemento lemanja das
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culturas e religides africanas para o sincretismo afro-brasileiro e para as religides afro-
brasileiras em geral; 2- a passagem de lemanja das religides afro-brasileiras para a
cultura, e, consequentemente, para a musica;, 3- a presenca de lemanja nas
composi¢cdes musicais que surge com uma nova forma, passando novamente para a
sociedade. Percebemos que as musicas descrevem a lemanja sincretizada da religiao
e, ao mesmo tempo, servem como elemento difusor de uma nova imagem e um novo

conceito da orixa.

Jovchelovitch (2000) afirma que os processos de ancoragem e objetivacdo nos
mostram claramente que as representacdes sociais tém estruturas historicas e sociais
como formadoras de seus elementos principais. Quando se recorre a elementos ja
conhecidos ou quando se objetiva a partir de imagens preconcebidas, € possivel notar
as estruturas historicas na base das representacdes sociais. Os movimentos musicais
presentes nos periodos analisados influenciaram na maneira como lemanja foi
representada na cancdo. Em cada periodo ou acontecimento histérico da musica
popular pode ser possivel notar diferencas ou confluéncias na maneira de retratar a

Orixa.

Os compositores deram sentido, interpretaram e construiram uma imagem de lemanja
em seu mundo significante. Essa producéo de sentido precisou entrar em consonancia
com as ideias circulantes na sociedade sobre religido afro-brasileira e sobre a propria
lemanja. A representacdo dela na cancao diz muito de como ela precisou se adequar
para ser aceita como sujeito legitmo da cancéo popular. A partir dos nossos
resultados, constatamos que lemanja é a senhora dos mares, regente do amor,
protetora dos pescadores e da pesca, mas, além disso, ela é autbnoma em relacao

as religides afro-brasileiras.
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Assim como no inicio do século, em que o samba, feito por negros s6 passou a ser
valorizado quando cantado por artistas brancos (Prandi, 2005), a figura de lemanja se
manteve na cancdo se distanciando dos elementos das religibes afro-brasileiras.
Nesse sentido, sua representacao social vem colaborando, paradoxalmente, para sua
manuten¢do no cancioneiro popular e na construcdo dessa presenca autbnoma nas
masicas, pois, mesmo sabendo que a fonte das informacdes presentes na cancgao
provém, em Uultima instancia, de elaboragcdes religiosas, sabemos que essas
informacdes foram transformadas de modo a se distanciarem de seus elementos
constituidores. Como ja haviam observado, em outros contextos, Ortiz (1978) e Prandi
(2005), percebemos que alguns elementos da cultura de origem africana ainda tém
sobrevivido nas letras do cancioneiro popular nacional na medida em qua a marca da

origem negra é disfarcada ou apagada.

A representacao social de lemanja na cancao popular brasileira contribuiu para que a
tematica especifica da Orixa saisse do restrito campo religioso e atingisse um grande
publico, mas, contraditoriamente, contribuiu também para a manutencao das religides

afro-brasileiras no lugar de marginalidade que sempre ocuparam na nossa sociedade.
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Anexos

Anexo | - Cancdes utilizadas

48 HORAS (FACE DA MORTE); 2008. FACE DA MORTE.

Sexta cheira, vou dar um role, Ferrarini no pé, no pulso Cartier. Uma olhada no
espelho nota dez pro cavanhaque. A camisa € pura seda e o cordao varios quilates.
Channel namero 5, pra exalar no saldo. Pique vagabundo, conceito de ladréo.
Sabadao na Atlantica acelero a minha ninja. A noite em Sao Paulo é varios mano e
varias mina. De repente o doido do corre na curticdo: e ai malucdo, como é que &
sangue bom? Hoje no reggae night tem show do Revelagéo. T6 com dois ingressos
agui ndo vai dar bundada ndo? Entramos na festa e o bagulho daquele jeito, 0 samba
t4 no sangue da méae Africa, respeito. Vamos colar no bote, pega o gelo e uma dose.
E aquela mina? Ah, aquela é a Rose. Conheco a mili ano, gente fina, minha amiga, s6
vou te dar uma dica: oferece uma marguerita! Da licenca ai Rose, aceita uma bebida?
Como é que vocé adivinhou? Essa € minha preferida! Quero voltar, entrar na maquina
do tempo, fugir da ilusé@o e viver. Se eu pudesse voltar, pudesse viver um novo sonho
e outro caminho percorrer. Deixa acontecer naturalmente, mas deixa que o amor
encontre a gente. Na espuma da banheira, a hidro ligada, dois marlboros acessos e
duas almas seladas. Paixao traicoeira, aviso ndo manda, quando acerta o coracao
qgualquer um se desmancha. Ladréo sangue bom tem moral na quebrada? Nas grades
do coracao ela é refém, mais nada. Domingé&o a tarde esticando na serra caipirinha a
beira mar, romance estilo novela. O tempo passa o sol se esconde e a lua ndo vem,
lansd e lemanja estdo nos dizendo amém. Vinho e amor uma mistura aquecedora,
mas tenho que chegar na fita da transportadora. Chuva fina na serra e ela na garupa.
Cheguei em casa deixei ela, me armei, meti uma lupa. Na hora marcada eu t6 firméo
na missdo. Vai quatro mano, derrubamo, a fita foi mé6 maméo. Dois malote, duas 9
dando fuga da rota. Dois balotes na nuca uma cadeira e duas rodas. Toda profissao
oferece um grau de risco, mas nenhuma € tanto quanto a profissdo perigo.
Aposentado aos 23, foi muito foda! A mina na maternidade e eu na cadeira de roda.
Sete anos se passaram e a esperanc¢a no portao, de chinelo de dedo deixa um rastro
de emocao. Primeiro dia de aula abencoe meu deus, ndo deixe seu destino apertar a
mao do meu! Pensar, sonhar é tudo que eu posso fazer. S6 penso no meu filho, sonho
vendo ele escrever, crescer, desenvolver, quem sabe ser doutor. Conhecimento é
liberdade e tem ditado seu valor. Vocé vale o que vocé tem, desde de cedo eu aprendi.
Quem tem carro, quem tem moto € lembrado por aqui. Cadé Gutti importado e as
roupas da moda? Sem cobrado, sem dever, pode crer maluco é foda! A maldade é
mae, um de seus filhos a vinganca. Eu matei meu pai que me deixou quando crianga.
M6 saudade da minha méae, dona Maria, Deus a tenha. Paz, justica e liberdade pro
meu filho, esta é a senha.
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A BAHIA TE ESPERA (HERIVELTO MARTINS E CHIANCA GARCIA); 1950. TRIO
DE OURO.

Oh Bahia da magia dos feiticos e da fé. Bahia que tem tanta igreja e tem tanto
candomblé. Para de buscar, nossos saveiros ja partiram para o mar. laia Eufrasia na
beira do Sobraddo esta formando seu candomblé. Velha Damasia na ladeira do
Mamao esta preparando acarajé. Nossas morenas roupas novas vao botar. Se tu
vieres iras provar 0 meu vatapda, se tu vieres viveras nos meus bracos a festa de
lemanja. Vem, vem, vem, vem em busca da Bahia. Cidade da tentacdo onde o teu
feitico impera. Vem e me trazes o teu coragdo. Vem, a Bahia te espera.

A BENCAO BAHIA (TOQUINHO E VINICIUS DE MORAES); 1971. TOQUINHO,
VINICIUS DE MORAES E MARILIS MEDALHA.

Oloré, Bahia, nés viemos pedir sua béncao, sarava! Eparréi, meu guia, nds viemos
dormir no colinho de lemanja. Nand Boroc6 fazer um bulandé, efd, caruru e alua.
Pimenta bastante pra fazer sofrer, bastante mulata para amar. Fazer junto, meu guia,
€, seu guia, €. Bahia! Sarava, senhora! Nossa mée foi-se embora pra sempre do afoja.
A rainha agora € Oxum, é a M&e Menininha do Gantois. Pedir a mée Olga do Alakéto,
€, chamar lansa pra dancar. Xang0, rei Xang6, kabueci-elé. Meu pai Oxala, epa baba!
A béncéo, méae, senhora mée, menina mée, rainha!

ACALANTO (TERESA CRISTINA); 2004. TERESA CRISTINA E GRUPO SEMENTE.
Em todo samba que faco tem espaco, eu ponho o mar. Mde Oxum, me da licenca que
eu gosto de navegar. Marinheiro, &, marinheiro, a Marinheiro, €. Sol vai se perder no
mar. Tu te lembras da partida, acenaste um pano branco. Maos ao ar, fala contida,
choro preso em acalanto. Deste as costas pra areia, nao voltaste nunca mais. E hoje
eu rezo pra sereia devolver a minha paz. Mae do mar viu sofrimento que carrego na
cantiga, e estancou o movimento de toda forma de vida. Avistei meu marinheiro nos
bracos de lemanja. Construi minha cidade todinha em volta do mar.

ACORDAR CEDO (ARMANDINHO E TECO PADARATZ); 2006. ARMANDINHO.
Acordar cedo, sentir a energia salgada do vento e a doce brisa do mar. Acordar cedo
e da uma sacada na bdia no tempo, sera que vai rolar? Acordar cedo, fazer pela vida,
fazer por mim mesmo. Eu hei de conquistar. Acordar cedo, seguir pela trilha da onda
da vida, rezar pra lemanja. Mae eu vou voar.

AGRADECER E ABRACAR (VEVE CALAZANS E GERONIMO). 2007; FABIANA
COZZA.

Abracei o mar na lua cheia, abracei. ABRACEI O MAR. Escolhi melhor dos
pensamentos, pensei. ABRACEI O MAR. E festa no céu, é lua cheia, sonhei.
ABRACEI O MAR. E festa no ceu € lua cheia, sonhei. ABRACEI O MAR. E na hora
marcada dona alvorada chegou pra se banhar. E nada pediu, cantou pro mar. E nada
pediu, conversou com o mar. E nada pediu, e o dia sorriu. Uma duzia de rosas, cheiro
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de alfazema, presentes eu fui levar. E nada pedi, entreguei ao mar, e nada pedi me
molhei no mar, e nada pedi, s6 agradeci. Orumimd, orumimag, labadda |1€iéd.

ALUANDE (RAQUEL DA BAHIA); 1976. GEOGETTE.

Mistério e lenda tdo antiga traz lara nas aguas do mar. Aué, aué, aué, arua minha mae
orixa. Aluandé! Com seu cavalo branco é Ogum, o rei dos feiticeiros. lansa, Obaluaé,
povo de aruanda aluandé. E olha o patua que eu trouxe da Bahia, figa de guiné da Tia
Maria. Areré e madrugada, ele vai descer na encruzilhada. Aluandé!

AMARALINA (OLDEMAR MAGALHAES E ALBERTO COSTA): 1951. ANJOS DO
INFERNO.

Quem foi & Bahia que ndo conheceu Amaralina ndo sabe que lindo sonho perdeu,
menina. Se ndo viu os pescadores darem presente a Mae D'agua, vai ter sua vida
carregadinha de magoa. N&o viu as morenas dizerem: como é bom sonhar. A sombra
desses coqueiros vendo jangadas ao mar. E de noite a lua cheia, prateando tudo, e
as morenas exibindo suas trancas de veludo.

AMOR DE MATAR (ROBERTO MENDE E JORGE PORTUGAL); 1985. TANIA
ALVES.

O do lado de 14, donde seja. Dé c4 la um beijo que eu quero provar dessa coisa que
ver, eu ndo vejo, mas da um molejo de arrepiar. E um frenesi sem freio. E um amor
de matar. E um samba balanceia som que semeia sem meio de errar. E um a um,
meio a meio. E um, pra |4 e pra cé, € um amor sem rodeio. Na roda do meio, no meio
do mar. Yé, yé odoya.

ANAUE EXU (LUCAS CARVALHO E PEDRO FONSECA); 2010. BRECULE.

O nosso sangue é de paz, um canto nunca se desfaz. Embora tanto pai de santo,
tanto o rio, quanto o mar me guia, lemanja. Xangé me dé noticia de Tupa Aimoré. Pajé
mergulha em mim e encontra 0 axé. Xangdé me dé noticia de Oxumaré, e astros que
dao vida aos orixas. Diga a manajé pra trazer o ota. Oxald que recebera o apoiua.
Sagrada terra de Ossaim, me abencoai. Invoque o canto que meu santo cria no
horizonte cor do dia. Araxa. Anaué Exu ici beoba. Trago as flores pra cobrir lemanja.

ARRASTAO (EDU LOBO E VINICIUS DE MORAES); 1964. EDU LOBO.

E tem jangada no mar. E eié hoje tem arrastdo. E todo mundo pescar, chega de
sombra Jo&o. J'ouviu olha o arrastdo entrando no mar sem fim. E meu irm&o me traz
lemanja pra mim. Minha Santa Barbara me abencgoai, quero me casar com Janaina.
E puxa bem devagar, é ié ja vem vindo o arrastéo. E é a rainha do mar, vem, vem na
rede Jodo pra mim. Valha-me meu nosso Senhor do Bonfim! Nunca jamais se viu tanto
peixe assim.
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ARTE NEGRA NA LEGENDARIA BAHIA (CARUSO, DOMINGUINHOS DO ESTACIO
E WNADERLEY CARAMBA); 1976. DOMINGUINHOS DO ESTACIO.

Abram alas meus tumbeiros aos sete portais da Bahia. E a arte negra que desfila com
seus encantos e magia. Da sua terra, trouxeram a saudade, a capoeira, 0 berimbau,
os enfeites coloridos, o pildo, colher de pau. loruba, bantos, gegés, no terreiro
dancavam samba e batuguegé. Falavam a lingua nagd, rezavam forte com fé,
talhando arte deixaram imagens do candomblé. Pro mau olhado, figas de guiné. Ricas
mucamas de branco, com flores num s6 canto, vao a igreja do Bonfim ofertar agua no
pote ao pai Oxala. Sarava, atotd Obaluaié, lemanja, Ogum, Oxumaré.

ATABAQUE CHORA (MATHEUS E DADINHO); 1977. OS TINCOAS.

Atabaque chora, chora também o amor em mim. Se 0 meu peito sangrar sofro calado
sem ter jeito a dar. Ela vai pra ndo voltar, para o mar. E sem saber se é amor ou é
penar vi meus olhos marejar. Vendo a canoa no mar canto e dor, o pedido a yemanja.
Para um dia ela voltar, |4 do mar. Meu atabaque vendo o meu pranto rolar também se
pos a chorar.

ATLANTIDA (CARLOS SCORPIAQ); 1991. OLODUM.

Atlantida, o elo que nos liga sdo as aguas de lemanja. Rainha e mae, como as
Amazonas, tém o seu reino sob o mar. Faz emergir ideais de homens negros,
negreiros que um dia o mar tragou. De Africa, orixas e inquices, aportam no cais de
Salvador. Odoia, odoia, poesia e religido. Olodum, Olodum, mitologia e cancdo.
Pelourinho, pelourinho, guetos, soweto, insurreicdo. Mandela, o negro, a luta e a
libertacao.

ATOTO (ANDRE ABUJAMRA); 2004. ANDRE ABUJAMRA.

Atoto Baluaé. lemanja e Jesus. E Jesus e lemanja, lemanja e Jesus e Jesus e
lemanja. Oxaguid, Oxaguid e Nana. Por isso que nds Somos 0 que Somos perante ao
mundo espiritual. Porque nds somos aqueles que somos estimulados pelo pai e
nossas entidades a enfrentarmos novos desafios e € isso que nos faz diferente.
Porque a biblia nos oferece novos desafios.

ATRACA, ATRACA (DOMINIO TRADICIONAL); 1973. CLEMENTINADE JESUS.
Atraca atraca que vem Nana , & é. Atraca atraca que vem Nana, & a. E Nana rainha
do mar. E Nanid maméae lemanja. E N&n& que eu vou sarava, € a.

AVE MARIA NA RUA (RAUL SEIXAS E PAULO COELHO); 1976. RAUL SEIXAS.

No lixo dos quintais, na mesa do café, no amor dos carnavais, na mao, no peé, tu estas,
TU ESTAS no tapa e no perd&o, no 6dio e na oragdo. Teu nome é yemanja, e é virgem
Maria. E gloria e é Cecilia na noite fria. Oh, minha mée, minha filha tu és qualquer
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mulher, mulher em qualquer dia. Bastou o teu olhar pra me calar a voz. De onde esta
vocé, rogai por nés. MINHA MAE, MINHA MAE me ensina a segurar a barra de te
amar. Nao estou cantando s6, cantamos todos nos. Mas cada um nasceu com a sua
voz. Pra dizer, pra falar de forma diferente o que todo mundo sente. Segure a minha
mao quando ela fraquejar, e ndo deixe a soliddo me assustar. MINHA MAE, NOSSA
MAE e mata minha fome nas letras do teu nome. MINHA MAE, NOSSA MAE E MATA
MINHA FOME na gloria do teu nome.

BANHO DE IEMANJA (AXE BLOND); 2002. AXE BLOND.

Levante as maos e cante pros orixas e peca muita agua para lavar. Lavar a cabecinha,
ah eu vou lavar. Lavar a barriguinha, ah eu vou lavar. Lavar sua bundinha, ah eu vou
lavar. Levante as maos e cante pra lemanja, e lave o corpo inteiro dentro do mar. E
ae galera! Quero vé todo mundo se lavando na praia do axé blond.

BARRA DA SAIA (KARYME HASS E CARLINHOS 7 CORDAS); 2012. KARYME
HASS E ZECA PAGODINHO.

Levanta a barra da saia. Entrega oferenda a rainha do mar, que a barra da saia se
molha no mar. Faz tempo que ouco falar dessa festa que traz esperanca. Disseram
gue os pecadores jogam espelhos no mar. E o barco que mais perto chega tem que
ter o cheiro de alfazema e flores pro cabelo dela enfeitar. Por certo que posso falar,
pois agora eu vejo a mudanca. A bencao que traz o sorriso a tona renova o luar. E a
felicidade que chega, ilumina a vida, clareia, e pontos de luz tomam conta do mar.
Todo ano eu viro crianga vendo a praia tdo cheia. Ndo tem quem néo entre na danca,
os pés ficam cheios de areia. E quando a noite acontece a rainha enfim aparece, e
guarda os tesouros no fundo do mar.

BARRAVENTO (SERGIO RICARDO); 1963. SERGIO RICARDO.

Noite de breu sem luar, 14 vai saveiro pelo mar. Levando Bento e Chicéo, na praia um
pranto e uma oracao. Barravento! Se Barravento chegar, ndo vai ter peixe pra vender.
Filho sem pai pra criar, mulher vilva pra sofrer. Salve mée lemanjé, Barravento. Nao
deixe ele chegar, Barravento. Nao leve o bom Chicéo, Barravento. Salve mae lemanja.
N&o quero mais viver, Janaina, se Bento ndo voltar. Meu corac¢ao vai ser Barravento,
salve mae lemanja!

BEM QUE EU QUERIA (MARCELO QUINTANILHA); 2010. MARCELO
QUINTANILHA.

Onde dominga a alegria, onde se esquece da dor que se enquartafeira o dia. E
carnaval em Salvador. Onde suinga a magia que desce la do equador, e que incendeia
em poesia a Bahia com seu calor. Viva a folia! Como acompanha essa danca, pelo
bloco do afoxé. Como o cabelo ndo tranca, como essa tranga dos pés. Esse jogo de
cintura quem nao é baiano ndo tem. Vida mansa e vida dura, mistura do mal e do bem.
Salve a cultura! Eu confesso que bem que eu queria, mas néo foi de la que eu vim.
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Eu ndo sou da Bahia, mas é da Bahia esse melhor pedaco de mim. Quando o0 negro
ndo podia rezar pra seus orixas, na imagem de Maria, imaginava lemanja. Hoje o
negro vai-se embora tentando um outro lugar, pedindo a Nossa Senhora alforria pra
um dia voltar. Sem mais demora.

BLUES (PERICLES CAVALCANTI); 1981. CAETANO VELOSO.

Tem muito azul em torno dele, azul no céu, azul no mar. Azul no sangue a flor da pele,
os pés de lotus de krishna. Tem muito azul em torno dela, AZUL NO CEU AZUL, NO
MAR. AZUL NO SANGUE A FLOR DA PELE. As maos de rosa e lemanja. O pé na
india e a méo na africa, o pé no céu a médo no mar.

BOA NOITE XANGO (O RAPPA); 2013. O RAPPA.

Quando o coracao bateu veloz saudade foi embora vida comeca agora. Sigo a
multiddo, ndo sou ninguém. Depois que te encontrei alguma coisa me fez tdo bem.
Soou feliz, feliz. Passo a perceber ao meu redor outros planos, outra cor. E se essa
vibe nasceu em nds, oh vibe, melhor deixar crescer. Noite chegou, uma estrela caiu
no mar. Boa noite Xangé, anjo de lemanja. Um barco cheio de flor, alguém para te
esperar qguando vocé chegar, oh flor.

BOCOCHE (BADEN POWELL E VINICIUS DE MORAES); 1966. BADEN POWELL E
VINICIUS DE MORAES.

Menina bonita pr'onde é que océ vai? Vou procurar o meu lindo amor no fundo do mar.
Menina bonita ndo va para o mar. Vou me casar com meu lindo amor no fundo do mar.
E a onda que vai, é a onda que vem. E a vida que vai. N&o volta ninguém. Foi e nunca
mais voltou e... Triste me deixou. Menina bonita que foi para o mar. Dorme, meu
bem,que vocé também é iemanja.

BOGOTA (CRIOLO); 2013. CRIOLO E EMICIDA.

Vamos embora para Bogota, muambar, muambei. Vamos cruzar transamazénica pra
levar pra fregués. Vai ser melhor do que em Pasargada, agradar até o rei. Se vocé
guer amor, chegue aqui. Se quer esquecer a dor, venha pra ca. Pois a ilusdo é doce
como o mel e cada um sabe o preco do papel. Que tem e de onde vem, es qualité do
exterior. Hei, areia espuma, sereia escuna. Mareia laguna e a brisa. Velho som de
canto com a soliddo e seu acalanto € um manto de Jah um canto de ar. No azul do
vestido de lemanja que enquanto guiar faz, toda vez encontra a paz. Na minha
pequenez eu quero provar sabores de |4, amores, olhares, lugares e ares porque eu
td que ndo me aguento. E pouco, € tudo. E n&do contento é loko. Minha vida cabe
numa mochila, th bom sé pra ti babuchila. A noite algum vai me vigiar.

BOMBA NETUNO (ARMANDINHO E NANA); 2004. ARMANDINHO.
O Netuno mande para mim a onda mais linda e perfeita do mar. Se vocé néo quiser
trazer para mim vou ter que pedir pra lemanja. Netuno saiu de férias para onde ele
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foi viajar? Puerto Escondido, Perl, Costa Rica, Noronha, Maldivas ou pro Panama?
Netuno ultimamente tem andado numa boa, foi para Indonésia tirar férias com a
patroa. O mar nesse verdo até parece uma lagoa, deixei a prancha em casa e t6
levando uma canoa. Bomba netuno 6, manda uma boa pra mim. Bomba netuno 6,
sera que essa folga nunca vai ter fim? BOMBA NETUNO O, MANDA UMA BOA PRA
MIM. Bomba netuno 6, liga essa bomba! O NETUNO MANDE PARA MIM A ONDA
MAIS LINDA E PERFEITA DO MAR. SE VOCE NAO QUISER TRAZER PARA MIM
Vou ter que pedir pra IAIA.

BRACOS DE IEMANJA (JAIR OLIVEIRA); 2006. JAIR OLIVEIRA.

Berimbau gemeu, cantou. Capoeira levantou. Sol caiu no mar e la vou eu pros bracos
de iemanja. Cadé a poeira? Cadé cipé? Oi cip6 de aroeira, capoeira s6. Cala boca,
cumpadi, joga, joga as pernas pro alto. Joga tudo junto com a roda, roda tudo num
salto.

BRASILEIRO DA GEMA (LUIS CARLOS DA VILA, CARLOS SENA E LOURENCO);
2006. ANA COSTA

Rogo a Sao Sebastido iluminagdo no meu caminhar. O meu samba exaltacdo tem a
pretensdo de homenagear. Terra tdo linda assim ndo ha. Padroeiro, guardido, abro o
coracgao para te apelar. Encomenda a solucao pra a desiluséo, pra tanto pesar. Terra
TAO LINDA ASSIM NAO HA. Pede ao Cristo Redentor se demais néo for salve
Paqueta. Simpatia é quase amor, canta em teu louvor fazendo de altar a Visconde de
Irajd. Guarda bem perto de ti o drible do Didi. Choro de lembrar, o mar lava minha dor.
Santo, por favor, pede a lemanja pra dos erros me perdoar. Sou escravo da Maua,
vou ali meu bem, mas eu volto ja. L4 no pagode do bem, samba nota 100, eu vou me
acabar. Nos boémios de Iraja. TERRA TAO LINDA ASSIM NAO HA. Santa Cruz,
Penha, Camard. E a mangueira se enfeitar, e o Império a te coroar. Bateria ja vai
passar. Salve Oswaldo Cruz!

BUMBA MY BOY (NICO RESENDE E MAY EAST). 1985. MAY EAST.

Atravessei as Tordesilhas sem botar o tico-tico no fubd, lampido de gas. O bumba
meu boi e o cruzeiro do sul. Fui convidada pruma festa brasileira onde o ritmo
marcava toda a situacdo. Era para todos os bandeirantes da nacdo. Entro na roda, um
tanto ja sem embalo. Trazendo comigo uma nova sensacao. E a roda rodar, respiro
fundo, dou um grito, dou o meu lugar. A cabeca a rodar e a cobra me enroscar. Solto
0 COrpo e a marambaia me tomar. Trouxe comigo uma nova sensagao, a marambaia
parece febre, sonho e ilusdo. Vocé quer sentir a marambaia, espantar as sauvas e
convoca saude. Levanta a cortina, sacode as lembrancas. Lembra do passado, do
presente e do futuro. E a tal da MARAMBAIA, FEBRE, SONHO E ILUSAO. Visto a
tanga e me lembro do lampido. Tomo um gole de cacau rascante, me emaranho no
cipd, me perfumo, me imagino lemanja.
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BUMBUM PATICUMBUM PRUGURUNDUM (ALUISIO MACHADO E BETO SEM-
BRACO); 1982.QUINZINHO.

Bumbum paticumbum prugurundum, o nosso samba minha gente € isso ai. Bumbum
paticumbum prugurundum, contagiando a Marqués de Sapucai. Eu enfeitei meu
coracdo de confete e serpentina, minha mente se fez menina, num mundo de
recordacdo. Abracei a coroa imperial, fiz meu carnaval extravasando toda minha
emocao. Oh! Praca Onze tu és imortal. Teus bracos embalaram o samba, a sua
apoteose é triunfal. De uma barrica se fez uma cuica, de outra barrica um surdo de
marcagao. Com reco-reco, pandeiro e tamborim e lindas baianas o samba ficou assim.
E passo a passo no compasso 0 samba cresceu. Na candelaria construiu seu apogeu.
As burrinhas que imagem, para os olhos um prazer, pedem passagem pros moleques
de Debret. As Africanas, que quadro original. lemanja, lemanja enriqguecendo o visual.
Vem meu amor manda a tristeza embora. E carnaval, é folia neste dia ninguém chora.
Super escolas de samba S/A, super alegorias, escondendo gente bamba que
covardia!

CAFUSO (TONINHO GERAES E TONINHO NASCIMENTO); 2011. ALINE CALIXTO.
Eu sou da linhagem do povo do Kétu. Quem me concebeu me deu seu amuleto. E me
ensinou a linguagem do vento, que conta o segredo de toda a Guiné, pois é. Eu sou
também Curumim desse verde, por onde aprendi a viver sem parede. E a embalar os
meus sonhos na rede, trancada de flor na mao do pajé, pois €. Essa mistura cafuza
gue tinge meu peito da esse jeito Quimbundo com Aimoré. Foi nas malocas que o
amor deu um no tao perfeito, unido a pele, a palavra e a fé. Eu tenho um pé no Xingu,
outro em Aruanda. Nenhum comanda, eu me vou s6 por onde Deus quer. A folha de
tamba e taja enfeita o congéa de lansa. Eu sou do Peji, de lemanja e Tupa.

CAHOEIRA DE LAGRIMAS (RONALDO ADRIANO E BADUY); 1976. CARLITO E
BADUY.

Cachoeira, cachoeira, cachoeira de lagrimas, cachoeira! Depois que ela foi embora
minha vida é chorar, ndo tenho mais alegria, vivo sempre a recordar. Firmei 0 meu
pensamento e fui a beira do mar, levei muitas rosas brancas de presente a lemanja.
Seja rindo ou chorando um dia has de voltar. Como existe deus no céu e a rainha do
mar. Como ja chorei por ela, por mim ela vai chorar, formando uma cachoeira pra
minha fé confirmar.

CALUMBA (KALUMBA) (MARTINHO DA VILA); 2007. MARTINHO DA VILA.

Eu bolei com as trancas da Calumba. Shinguilei vendo Calumba trancar. Eu sonhei
gue era rei numa macumba e Calumba a rainha do conga. Ela la em Luanda, que é a
terra da kianda. Eu no itororg, o roncé de lemanja. Numa transa que tranga o samba
de roda com a roda de semba. Ninguém segura a pemba quando a saia dela vai pro
ar.Quero ver calumba dancar. O que moca bonita. Sua tranca balanca. Sua saia de
chita. Ela gira e me tranca.
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CAMINHOS DO MAR (DORIVAL CAYMMI, DUDU FALCAO E DANILO CAYMMI);
2001. DANILO CAYMMI.

O canto vinha de longe, de la do meio do mar. Nao era canto de gente, bonito de
admirar. O corpo todo estremece, muda cor do céu do luar. Um dia ela ainda aparece,
€ a rainha do mar. Quem ouve desde menino aprende a acreditar, que o vento sopra
o destino pelos caminhos do mar. O pescador que conhece as histdrias do lugar morre
de medo e vontade de encontrar lemanja. lemanja, odoia, odoia é rainha do mar.

CANDOMBLE (EDMUNDOSOUTO, DANILO CAYMMI E PAULO ANTONIO); 2006.
MARYANA AYDAR.

lemanja vem nesse candomblé, todos lhe tém fé. Oxala vem, vem baixar também,
tantos filhos tem. lemanja é a Deusa do mar. Oxala € Deus da criagdo, meu irméo, é
meu irmao, €, € meu irmao. Atabaques tocam pra saudar Exu. labs em roda chamam
Omuld. Com dancas de guerra pedem a Ogum, cantos de beleza soam a Oxum. Pra
Xangb tem, tem amala. Pra Nana tem, tem macassa.

CANOEIRO DO MAR (TONICO, TINOCO E ALENCAR); 1968. TONICO E TINOCO.

Espero toda tardinha as ondas que vai e vém. A onda volta sozinha, sem noticias do
meu bem. Canoeiro, tome cuidado canoeiro pra ndo afundar. Canoeiro, olha o
balanco da canoa nas ondas do mar. Minha saudade se espalha nas ondas que o mar
levou. Fiquei sozinho na praia, meu bem nunca mais voltou. Eu vivo sem esperanca
na praia da soliddo. O mar inteiro balanca dentro do meu coracdo. Rainha méae
lemanja tem pena da minha dor. Vai até o fundo do mar, vai buscar o meu amor.

CANTANDO PRO MAR (PAULINHO CAMPOS E EUDES FRAGA); 2008. KIZUMBAU.
Minha raiz € do mar, na areia do mar andei. Rezei na beira do mar, rezei.Pra ser feliz
no mar me ateei com lemanja. Andei na linha do mar, andei. O mar é meu pai de fé,
meu ch&o, minha mae axé. O mar leva a gente até guiné. E nele que ancora o meu
coracdao,é ele que move minha paixdo. Nas ondas do mar, eu vou, na estrela do mar,
eu sou.Cantando pro o mar, eu vou, eu Vou.

CANTIGA DE RODA (NAZARENO, ALOISIO E PENA BRANCA); 1978. NAZARENO.
Nessa roda quero ver sambar, nesse embalo que 16i6 mandou. Capoeira quero ver
riscar, peito aberto pra cantar. Muita areia pra laia pisar, faixa branca de luar. Mil
estrelas pra te enfeitar nessa festa de lemanja. Salvando os saravas, terreiro de
orixas.

CANTO A IEMANJA (MARQUINHO E JURANDIR); 1991. OLODUM.

A lendaria mae das aguas, mae, nos revela que fugiu. As suas histérias e divindades
vem de Cuba ao Brasil. Fugindo de Olofim, Ifé, levada para Okum, o mar, o mar, nas
aguas de um rio que surgiu. Olha chega Janeiro, Fevereiro é dia de festa no mar. Oh!
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Reme o barco pescador, porque seu axé vamos levar. Odoid, odoia. O meu canto
maior pra rainha do mar.

CANTO AO PESCADOR (JAUPERY E PIERRE ONASSIS); 1991. OLODUM

Jogou sua rede, oh pescador, se encantou com a beleza desse lindo mar. E dois de
fevereiro, é dia de lemanja, levo-te oferendas para lhe ofertar. Sem idolatria 0 Olodum
seguira. E, como dizia Caymmi, insigne o0 homem cantando a encantar: minha jangada
vai sair pro mar, vou trabalhar meu bem querer. Sei que o mar da histéria é agitado, e
0 Olodum a onda que vird. Em forma de dilavio vem me despertar, amor. Em forma
de dildvio vem exterminar com sequelas racistas e trazendo ideais de amor e paz.
Oloxum, Inaé, Janaina, Marabd, Caiala, Soba. Viaja e se baila, me leva Olodum. Em
sua onda que eu quero ir. Olodum, navio negreiro atracou em Salvador, trouxe musica
emitindo ideais da negra cor. E hoje exalta o mar condutor da embarcacéo.

CANTO DE IEMANJA (BADEN POWELL E VINICIUS DE MORAES); 1966. BADEN
POWELL E VINICIUS DE MORAES.

lemanja... lemanjé é dona janaina que vem. lemanja € muita tristeza que vem. Vem
do luar do céu, vem do luar no mar coberto de flor. lemanjé a cantar e assim me d&a
na lua triste no céu, e alguém triste no mar. Se vocé quiser amar, se vocé quiser amor
vem comigo a Salvador para ouvir lemanja a cantar. A cantar na maré que vai e na
maré que vem. Do fim mais no fim, o fim, bem mais além do que o fim do mar. Bem
mais além. lemanja é dona janaiana que vem.

CANTO DE OGUM (GUTTO GUITAR); 1991. BANDA MEL.

Ogum levantou sua espada de fogo na beira da estrada. E festa de reggae, 14 no
Pelourinho. Eu vim te chamar pra cair no swingue dessa levada, sambando no reggae,
fazendo denguinho. Eu sou nativo da ilha, de Gameleira, sem eira nem beira, nao
marco bobeira. Segura na saia menina, pra ndo dar bandeira. Caia na gandaia, caia
na garoa. Vou fazer seu batizado la na praia da Gamboa. Capoeira de angola ndo se
ginga a toa. Quem mergulha no mar, no mar da Bahia, leva o axé de lemanja, sua
estrela guia.

CANTO DO MAR (TOTONHO E PAULINHO REZENDE); 1976. ALCIONE.

Quem vem l4 da beira da manhd, é o dia clareando sé@o os olhos de Nanda. QUEM
VEM LA DA BEIRA DA MANHA, lemanja chegando a procura de lansa. Quem vem l4
de tao distante trazendo estrelas na mao, um olhar tdo verdejante e o mar como seu
ch&o. Nao é lua ensolarada, nem é sol enluecido. Essa moga que é chegada traz um
sonho adormecido. Quem vem la vem procurando no reino verde a verdade. Que ela
soube estar morando numa encantada cidade. Onde areia é ouro em p6é, onde a vida
nao termina, onde o que se ouve € sd o canto de Janaina.

CANTO PRA IEMANJA (MATHEUS E DADINHO);1973. OS TINCOAS.



226

Vou cantar pra iemanja, dona das ondas do mar. Aquele que em mim acreditar, venha
comigo orar. Esse tema cheio de tristeza... lemanja, Yao. Feito pela propria natureza,
IE oh, Jesus! Dé forca e luz aos orixas. E, IE, lemanja, Yao, e me dé inspirago. E, IE,
IEMANJA, YAO, e alma pra esta cancéo. E, IE, IEMANJA, YAO, que trago no coracao.
E, IE, IEMANJA.

CARANGUEJO (BABADO NOVO); 2004. BABADO NOVO.

Vou catar caranguejo 14 no manguezal. Eu vou passar molho lambé&o para temperar.
Vou sair no jururu quando vocé chegar. Vé sua anca que balanca pra |4 e pra ca, vé
sua anca que balanca pra |4 e pra ca. Segura, segura na corda do caranguejo. Pra la
e pra ca. Oh, seu cordeiro ndo deixe essa corda arriar, caranguejo é fujao ele vai
escapar. Oh, seu cordeiro ndo deixe o siri-boia pular, pois o pirdo ta no ponto. Maré
ta cheia, espera esvaziar. Joga flores no mar saudando a rainha lemanja.

CARTA DE AMOR (PAULO CESAR PINHEIRO, MARIA BETHANIA); 2013. MARIA
BETHANIA

Eu tenho Zumbi, Besouro o chefe dos tupis, sou tupinamb4, tenho os Erés, Caboclo
Boiadeiro, mdos de cura, morubichabas, cocares, arco-iris, zarabatanas, curares,
flechas e altares. A velocidade da luz, no escuro da mata escura, o breu, o siléncio, a
espera. Eu tenho Jesus, Maria e José, e todos os pajés em minha companhia, o
menino Deus brinca e dorme nos meus sonhos, o poeta me contou. Nao mexe comigo,
gue eu ndo ando sO, eu ndo ando sO, que eu ndo ando s6. N&o mexe ndo! Nao
misturo, ndo me dobro. A rainha do mar anda de méos dadas comigo, e me ensina o
baile das ondas e canta, canta, canta pra mim. E do ouro de Oxum que é feita a
armadura que cobre meu corpo, garante meu sangue, minha garganta. O veneno do
mal ndo acha passagem. E em meu coragdo Maria acende sua luz e me aponta o
caminho. Me sumo no vento, cavalgo no raio de lansa, giro o mundo, viro, reviro. T
no reconcavo, t6 em Fez. Voo entre as estrelas, brinco de ser uma, trago um cruzeiro
do sul com a tocha da fogueira de Jodo menino. Rezo com as trés Marias, vou além,
me recolho no esplendor das nebulosas, descanso nos vales, montanhas. Durmo na
forja de Ogum, mergulho no calor da lava dos vulcdes, corpo vivo de Xangd. Nao ando
no breu, nem ando na treva. E por onde eu vou, que o santo me leva. Medo ndo me
alcanca. No deserto me acho, faco cobra morder o rabo, escorpido virar pirilampo.
Meus pés recebem balsamos, unguentos suaves das maos de Maria, Irma de Marta
e Lazaro, no Oasis de Bethania. Pensou que eu ando sO, atente ao tempo. Nao
comeca, ndo termina, € nunca € sempre. E tempo de reparar na balanca de nobre
cobre que o rei equilibra, fulmina o injusto, e deixa nua a justica. Eu ndo provo do teu
fel, ndo piso no teu chao, e pra onde vocé for, ndo leva meu nome nao. Onde vai
valente? Vocé secou, seus olhos insones secaram, ndo veem brotar a relva que
cresce livre e verde longe da tua cegueira. Teus ouvidos se fecharam a todo som,
gualquer musica, nem o bem, nem o mal, pensam em ti, ninguém te escolhe. Cé pisa
na terra, mas nao a sente, apenas pisa. Apenas vaga sobre o planeta, e ja nem ouve
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as teclas do teu piano. Cé esta tdo mirrado que nem o diabo te ambiciona, ndo tem
alma. Vocé é o oco, do oco, do oco, do sem fim do mundo. O que é teu ja t4 guardado.
N&o sou eu quem vou lhe dar. Eu posso engolir vocé, so pra cuspir depois. A minha
fome é matéria que vocé néao alcanca. Desde o leite do peito de minha mée, até o sem
fim dos versos, versos, versos, que brotam do poeta em toda poesia sob a luz da lua
gue deita na palma da inspiracdo de Caymmi. Quando choro, se choro é pra regar o
capim que alimenta a vida, chorando eu refaco as nascentes que vocé secou. Se
desejo, 0 meu desejo faz subir marés de sal e sortilégio. Eu ando de cara pro vento
na chuva, e quero me molhar. O ter¢o de Fatima e o corddo de Gandhi cruzam o meu
peito. Sou como a haste fina, qualquer brisa verga, nenhuma espada corta.

CARURU COM VATAPA (PAULINHO DO REGGAER E GILBERTO TIMBALEIRO);
1995. ARA KETU.

Eu peguei uma carona numa trilha cheia de amor. Eu pensei que era mesmo uma
viagem a Salvador. Terra de todos os santos, que o senhor abencoou. A levada deu
caruru com vatapa e agua de cheiro de presente a lemaja. Eu subo e desco, viajando
sem parar, vou de carona até onde te encontrar. Meu santo é forte, me ajuda a
navegar. S6 Deus quem sabe onde € que eu vou parar.

CAYMMI MOSTRA AO MUNDO O QUE A BAHIA E A MANGUEIRA TEM (IVO
MEIRELLES, PAULINHO E LEILA); 1986. JAMELAO.

N&o estou aqui pra brincadeira, quero lhe dizer que sou mangueira. Tem Xxinxim e
acarajé, tamborim e samba no pé. Mangueira vé no céu dos orixas o horizonte rosa
no verde do mar. A alvorada veste a fantasia pra exaltar Caymmi e a velha Bahia.
Quanto esplendor, nas igrejas soam hinos de louvor. E pelos terreiros de magia o
ecoar anuncia o novo dia. Nessa terra fascinante a capoeira foi morar. O mundo se
encanta com as cantigas que fazem sonhar! Lua cheia, levo as jangadas pro mar. Oh!
Sereia como é belo o seu cantar. Das estrelas, a mais linda tA no Gantois. Mangueira
berco do samba, Caymmi a inspiracdo que mora no meu coracdo. Bahia terra
sagrada, lemanja e lansa, mangueira super-campea.

CHORO DE VADINHO (FRANCIS HIME); 2009. FRANCIS HIME.

Samba menina, que adrenalina. Olha s6 como samba essa menina, pée cada vez
mais adrenalina na alma do povo que vai la, que palpita. Se ela faz fita a galera agita,
grita. Vai pingando colirio nas retinas de todos os homens do lugar. Olha la € lemanja,
é lansd, sambando até de manha, veja. Mais debaixo de toda essa beleza na alma da
deusa o0 que sera que ela sonha? Ela sonha o futuro das cidades, o0 meio ambiente e
as liberdades, a utopia de Platdo. Vai menina, nessa rotina sobe a purpurina, rima. O
brasdo de Descartes no estandarte, o engenho com ar de seducdo. Quem vem |4, E
IEMANJA, E IANSA SAMBANDO ATE DE MANHA, VEJA MAIS DEBAIXO DE TODA
ESSA BELEZA NA ALMA DA DEUSA O QUE SERA? QUE ELA SONHA? Ela sonha
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0 planeta essa menina, enquanto a cidade se ilumina, enquanto pro povo tudo é
adrenalina. Samba menina, adrenalina.

CIRANDA DO MAR (ROBERTO ANDRADEE WALTINHO); 1973. BANDA DE PAU E
CORDA.

Uma ciranda de mar eu vou fazer contigo, oh pescador. A vela que longe passa, no
horizonte a barcaca, convidou-me a cantar esta cancdo. Pescador de sorte das praias
do norte, pescador tao forte segue a velejar. Manhas tao claras e noites escuras, risos,
amarguras tens para contar. Quando a lua € cheia todo o mar prateia e as ondas
quebram na branca areia. Oh pescador que estds em alto mar reza a tua prece para
lemanja. Boa pescaria, risos, alegria. Vento bom pra vela, calma pra sonhar. Na praia
amena ao esperar Maria, a bela morena feita para se amar.

CIRANDAS (DOMINIO TRADICIONAL); 2006. MARIA BETHANIA.

Cavalo marino danca no terreiro que a dona da casa tem muito dinheiro. Cavalo
marinho danc¢a na cal¢cada que a dona da casa tem galinha assada. Peixinho marinho
quem te ensinou a nadar? Foi, foi, foi minha mae, a sereia do mar. A maré encheu, a
maré vazou os cabelos da morena o riacho carregou. Vadeia dois-dois, vadeia no mar,
a casa é sua dois-dois, eu quero ver vadiar. O vapor de cachoeira ndo navega mais
no mar. Arriba a prancha toca o buzio, nés queremos navegar.

CONTO DE AREIA (ROMILDO S. BASTOS E TONINHO NASCIMENTO); 1974.
CLARA NUNES.

E 4gua no mar, é maré cheia 6i, mareia 6i. Contam que toda a tristeza que tem na
bahia nasceu de uns olhos morenos molhados de mar. N&o sei se é conto de areia
ou se é fantasia, que a luz da candeia alumia pra gente contar. Um dia a morena
enfeitada de rosas e rendas abriu seu sorriso de mocga e pediu pra dancar. A noite
emprestou as estrelas bordadas de prata e as aguas de Amaralina eram gotas de luar.
Era o peito s6 cheio de promessas, era s6. ERA O PEITO SO, CHEIO DE
PROMESSAS, ERA SO. Quem foi, quem mandou o seu amor se fazer de canoeiro?
O vento que rola nas palmas arrasta um veleiro, e 14 vai pro meio das aguas de
lemanja. E o mestre valente vagueia, olhando pra areia sem poder chegar. Adeus
amor, adeus meu amor ndo me espera porque eu jA vou embora pro reino que
esconde os tesouros de minha senhora, desfia colares de conchas pra vida passar
e deixa de olhar pros veleiros. Adeus meu amor, eu ndo vou mais voltar. Foi beira-
mar, FOI BEIRA-MAR quem chamou. FOI BEIRA-MAR, FOI BEIRA-MAR.

COROA DE AREIA (MAURO DUARTE E PAULO CESAR PINHEIRO); 1981. CLARA
NUNES.

Mamae mandou que eu fosse na beira da praia rezar. Mamé&e mandou e eu faco o
gue mamae mandar. A reza é boa na beira do mar. A coroa é de areia, mas é de
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areia de ouro. Pedra de ouro, sereia, a coroa de areia, sereia do mar. Sereia, sereia
dona da areia, coroa de ouro, sereia.

CUBA (OTTO E CHORAO); 2001. OTTO.

Se Cuba néo vai ao papa € o Papa que vai a cuba. Quem acha que a vida é dura, na
vida ndo tem tal praca. Oi, ndo, se Cuba ndo vai, € o Papa que vem, quem pensa que
€, ndo sabe demais. Porque, malandro que é malandro é malandro demais. Para
Xangod, lemanja. Minha vida é o mar. O que da vida posso ter, como a vida deve ser,
como o mundo deve ser, COMO A VIDA DEVE SER. Com as balizas do nosso sistema
encaminhando seus filhos pra guerra. No meio disso tudo eu néo te uso e ndo me
iludo. Ha pouco tempo atrds eu era um jovem vagabundo. Andava pela rua sem
nenhum trocado e ia a pé pra todo lado maltrapilho e maltratado. Maltrapilho e
maltratado, falido e mal cuidado. Quem vai abrir pra mim as portas da Babilénia? Se
aquilo tudo era uma farsa, entdo disfarca, quem tem fé em deus se afasta. Nao falei
mania de graca, falar da zica s6 atrasa.

DE OURO E MARFIM (GILBERTO GIL); 1997. GILBERTO GIL.

Aqui estamos reunidos a beira-mar. Nessa noite de ano novo, nessa festa de lemanja.
Pra prestar nossa homenagem, de coracdo, ao patrono dessa ordem veneravel da
cancdo. Curumim da mata virgem, de ouro e marfim. Brasileiro de Almeida, Antonio
Carlos Jobim. E baba, &, baba, é.

DEIXA A GIRA GIRAR (MATHEUS, DADINHO E ERALDO); 1973. OS TINCOAS.
Meu pai veio da Aruanda e a nossa mée é lansa. O, gira, deixa a gira girar. Sarava,
lansa! E Xangd e lemanja.

DESEJOS DO MAR (ARMANDINHO E ESDRAS BEDAI); 2009. ARMANDINHO.

Eu respeito os desejos do mar, caia a lua ole odoia. Tao pequeno menino a brincar,
Olorum, Janaina, lemanja. Jah mée falou que a maré pode levar, mas se um dia eu
me for, numa onda eu vou voltar. Jah mae falou, deixe o amor ir navegar, porque se
esse amor for seu, logo o mar devolvera.

DEUSES AFRO BAIANOS (WALDIR BRITO E YTHAMAR TROPICALIA); 1988.
BANDA REFLEXU'’S.

Que mistério tem os negros s6 a malicia dos olhos podem ver. Na igualdade de uma
raca araketu, a harmonia de cantar o ilé-ayié. A deusa negra tem o cabelo duro, suas
trancas séo primitivas ao ijexa. Como diz a mae Preta, e 0 nosso pai Gangazumba,
essa cangéo que vem dos babalorixas. A abadel6 orid, abadel6 temi corajé baba. l1ad
ebomim, no pedido pra Xangd lembra que o mundo ta no fim, pois o Exu ja avisou.
lansd e Oxumaré com agogo e dois ganzais saudam lemanja, a Menininha do Gantois.
Oxéssi chama Oxala pra ninar nos bracos Oxum e a Menininha do Gantois.
Babalorixas, lansa e Egum. Ai Omolu zaratempo, ai pai de todos os orixas, pede para
mae Oxum guardar Menininha do Gantois.
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DEUSES AFRO BAIANOS (WALDIR BRITO E YTHAMAR TROPICALIA); 1988.
BANDA REFLEXU’S.

Que mistério tem 0s negros s6 a malicia dos olhos podem ver. Na igualdade de uma
raca araketu, a harmonia de cantar o ilé-ayié. A deusa negra tem o cabelo duro, suas
trancas sdo primitivas ao ijexa. Como diz a mae Preta, e 0 nosso pai Gangazumba,
essa cancgéo que vem dos babalorixas. A abadel6 orid, abadelé temi corajé baba. l1ad
ebomim, no pedido pra Xang6 lembra que o mundo ta no fim, pois o Exu ja avisou.
lansd e Oxumaré com agogo e dois ganzais sautdam lemanja, a Menininha do Gantois.
Ox0ssi chama Oxald pra ninar nos bragcos Oxum e a Menininha do Gantois.
Babalorixas, lansd e Egum. Ai Omolu zaratempo, ai pai de todos os orixas, pede para
mae Oxum guardar Menininha do Gantois.

DIA DE FESTA (MOACYR SANTOS E GERALDO VANDRE); 1965. GERALDO
VANDRE.

Hoje é dia de festa, todos vao se encontrar. Toda dor, todo pranto, hoje vai se acabar.
Vai sentir a beleza, joga as flores no mar. Deixa toda tristeza no seio de lemanja. Vai
que Nossa Senhora pode nos protejer. Vai e ndo te demora que ja vai manhecer. Vai
e volta contente, todos vao te esperar. Traz amor pra essa gente ca na beira do mar.

DOIS DE FEVEREIRO (DORIVAL CAYMMI); 1957. DORIVAL CAYMMI.

Dia dois de fevereiro, dia de festa no mar. Eu quero ser o primeiro pra salvar lemanja.
Escrevi um bilhete a ela pedindo pra ela me ajudar. Ela entdo me respondeu que eu
tivesse paciéncia de esperar. O presente que eu mandei pra ela de cravos e rosas
vingou. Chegou, chegou, chegou, afinal que o dia dela chegou.

DONA IEMANJA (DORI CAYMMI E PAULO CESAR PINHEIRO); 2011. DORI
CAYMMI

Naquela hora azulada de quase o sol lumiar, vi que um clardo me alumbrava, do olho
se encandear. Vinha da ponta de pedra que aflorava do mar. Era uma moca
encantada, tinha um espelho na méo, um diadema de prata pedras azuis no cordao,
cabelo verde, ondeado, a meio palmo no chdo. Correu um gelo na espinha, bateu
espanto no olhar. Pelos marujos do porto ja tinha ouvido falar que aquela imagem
bonita era de Dona lemanja. Quando meus olhos cravaram nos olhos da aparicédo
senti meu peito afundado dentro da arrebentagéo. E ela virando a rainha do mar do
meu coracgao.

DROBA A LINGUA! (BOTO COR-DE-ROSA EM RAMOS) (JOAO BOSCO E ALDIR
BLANC); 1986. JOAO BOSCO.

E 14 de Ramos a tal morena que fez Zé Zuza zureta. Zé Zuza era filho de Maria e
debochava dos orixas, mais dos Exus! Diante da tentagdo sacava do rosario e
arripiava em trote de avestruz. Pois foi em Ramos que a tal morena fez o zé zuza
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zureta. A moca era bamba dos cacique, iniciada de lemanja, mé leme, yad! Mexia um
balaio grande, muito mais macio que o boto cor-de-rosa do custé. Vejam s0, o zé zuza
cismou de ser pesquisador e se mandou de gravador pro terreiro onde se desenvolvia
ai a yad. O, laroié! Deu umbigada na moca, bebeu. Acendeu pito, fungou, zoiando
yad o0 Zé Zuza zureto.

E DOCE MORRER NO MAR (DORIVAL CAYMMI E JORGE AMADO);1941.
DORIVAL CAYMMI.

E doce morrer no mar, nas ondas verdes do mar. A noite que ele n&o veio, foi, foi de
tristeza pra mim. Saveiro voltou sozinho. Triste noite para mim. Saveiro partiu de noite,
foi, madrugada nao voltou. O marinheiro bonito sereia do mar levou. NAS ONDAS
VERDES DO MAR, meu bem, ele se foi afogar. Fez sua cama de noivo no colo de
lemanja.

E MANA (MARTINHO DA VILA E ZE CATIMBA); 1985. MARTINHO DA VILA.

E mana, & mana, irmana, humana, mana, mana. E mana &, E MANA E, irmana! Mana
Zoé, Benedita. Irma Bené, Silva mana. Maninha € rainha Ginga da irma nacao
africana. Calaram irma Anastacia. Mana Mahim foi lutar. E a raca aqui vai ser forte se
todo mundo irmanar, E MANA. Mana do céu, chuva fina pra terra do lavrador. Mana
da terra é o fruto, mana do homem o amor. Irma Namibia ta presa, mas ainda vai se
soltar. Ayoka é Janaina, Kianda, lemanija.

EM NOME DE DEUS (SERGIO SAMPAIO); 1998. CHICO CESAR.

Eu nunca pensei que pudesse guerer alguma mulher como quero vocé. Se 0 mago
soubesse juntasse 0 meu nome em S ao seu nome em C. Nas cartas de todo Tarot
que houver, em todo o I-ching eu podia nédo crer, mas tudo é tdo verde em seus olhos,
n&o da pra ndo ver. TUDO E TAO VERDE EM SEUS OLHOS. Vocé que se esconda,
gue eu vou procurar. Vocé nem se iluda, que eu vou lhe encontrar. Vocé pode ir e sair
e sumir por ai que nado vai se ocultar. Eu vejo seu rastro onde ninguém mais V€, eu
pego carona até na Challenger. E vou nos anéis de saturno buscar por vocé. VOU
NOS ANEIS DE SATURNO. Sem ser Jo&o Batista, vocé batizou meu corpo na crista
das ondas do mar. E ai me abriu feito ostra e colheu minha pérola pra Yemanja. Agora
gue estou a mercé de sua luz, em nome das aguas la de Bom Jesus, em nome de
Deus me carregue e me pregue em sua cruz. Em nome de Deus, me carregue!

ENCANTOS DE IEMANJA (JACKSON DANTAS); 1987. BANDA MEL.

Encantos de lemanja, rainha das ondas do mar. Protegei 6, protegei 6. Protege seu
filho pescador, um homem que sempre te amou. Que faz do mar seu proprio lar, seu
pao e vinho e lemanja.

ESPELHO D’AGUA (WESLEY NOOG); 2010. WESLEY NOOG.
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Vou me banhar no mar, ver a festa de lemanja. Rainha absoluta do lugar vou me
banhar. Mar, e nesse espelho d'agua as vezes reflete mdgoa de um coragdo em
aperto, coisas que a vida ndo da jeito. Mar, leva consigo as dores, apaga imensos
dissabores. Alegra boto e ndo sorria triste pelas lutas do dia a dia. lemanja, lemanja,
lemanja.

ESTRELINHA E CONCHINHA (CLAUDIO JORGE); 2010. CLAUDIO JORGE.
Oraieieu! Oxum. lemanja Odoid. Vamos rezar pra Olorum. Estrelinha na areia e
conchinha no mar. No encontro das adguas de Oxum com lemanja assim sempre foi,
e assim sempre serd. Elas chegam juntas quando a gente vem rezar. Elas chegam
juntas pra gente rezar. Assim sempre foi e assim sempre serd. No encontro das 4guas
de Oxum com lemanjé estrelinha na areia e conchinha no mar.

EU VIM DA BAHIA (GILBERTO GIL); 1987. GILBERTO GIL.

Eu vim, eu vim da Bahia cantar, eu vim da Bahia contar tanta coisa bonita que tem.
Na Bahia, que € meu lugar, tem meu chao, tem meu céu, tem meu mar. A Bahia que
vive pra dizer como € que se faz pra viver. Onde a gente ndo tem pra comer, mas de
fome ndo morre porque na Bahia tem mée lemanja. De outro lado o senhor do Bonfim
que ajuda o baiano a viver. Pra sambar, pra cantar pra valer, pra morrer de alegria na
festa de rua, no samba de roda, na noite de lua, no canto do mar. Eu vim da Babhia,
mas eu volto pra la. Eu vim da Bahia, mas algum dia eu volto pra la.

FELIZ ANO NOVO (ROBERTO MENESCAL E ALDIR BLANC); 1991. LEILA
PINHEIRO.

Num reveillon, no Leblon ao luar, fui jogar flores pra lemanja. E a morena surgiu nem
sei como, brincando que era mal de amor. Eu sorri: olha s6. Vocé adivinhou. De méos
dadas seguimos pro Arpoador. Os foguetes no céu, meia-noite, entdo, houve um beijo
infinito na beira do mar. Linda mulher, o seu nome, qual é? Ela disse: é melhor deixar
pra la, somos a noite do rio, a paixao, o mistério da lua passional. Respondi: entéo ta.
Sei que nédo foi normal, a ternura e o tesdo no maior carnaval. O luar se escondeu, e
a estrela mais s6 despencou desejando um romance banal. Quando amanheceu ela
se despediu e entrou pelo mar, e antes de mergulhar disse: eu ando emotiva demais,
um beijdo, meu nome € lemanja da Silva. Hoje e para sempre lemanja da Silva. Fica
em paz, meu home é lemanja da Silva.

FESTA DE RUA (DORIVAL CAYMMI); 1949. DORIVAL CAYMMI.

Cem barquinhos brancos nas ondas do mar. Uma galeota a Jesus levar. Meu Senhor
dos Navegantes vem me valer. A Concei¢do da Praia estad embandeirada, de tudo o
guanto é canto muita gente vem. De toda parte vem um baticum de samba, batuque,
capoeira e também candomblé. O sol estd queimando, mas ninguém déa fé. Oh, venha
me valer.
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FILHOS DE GANDHI (GILBERTO GIL) 1987. GILBERTO GIL.

Omolu, Ogum, Oxum, Oxumaré, todo o pessoal, manda descer pra ver Filhos de
Gandhi. lansd, lemanja, chama Xang6, Oxossi também, MANDA DESCER PRA VER
FILHOS DE GANDHI. Mercador, cavaleiro de Bagda, Oh, filho de Oba, MANDA
DESCER PRA VER FILHOS DE GANDHI. Senhor do Bonfim, faz um favor pra mim,
chama o pessoal, MANDA DESCER PRA VER FILHOS DE GANDHI. Oh, meu pai do
céu, na terra é carnaval CHAMA O PESSOAL, MANDA DESCER PRA VER FILHOS
DE GANDHI.

FLOR DE MUC}AMBE (MANOEL ALVES E JOAO BIANO); 1976. BANDA DE
PIFANOS DO CARUARU.

Teus olhos séo duas bolas de ouro. Teu corpo é um tesouro que eu vou botar num
bau. Morena bela, minha flor de Mugcambé, a minha felicidade depende do seu querer.
Sou cirandeiro do nordeste brasileiro, do velho Ledo do Norte, do Pernambuco
guerreiro. Dos Guararapes, pedaco de Jaboatdo, que ao Brasil encheu de gléria. Forte
eterno da histdria que despertou a nacdo. Seu José, va chamar Dona Maria que hoje
vai ter ciranda até o raiar do dia. A beira-mar vamos todos cirandar, dando benca a
Pai Edu, louvando lemanja.

FREVO CIRANDA (CAPIBA); 1997. LENINE.

Eu fui na praia do Janga pra ver a ciranda e o seu cirandar. O mar estava tao belo, e
um peixe amarelo eu vi navegar. N&o era peixe, ndo era, era lemanja, a rainha.
Dancando a ciranda, ciranda, no meio do mar.

GLITTER DE PRINCIPIANTE (GEORGE ISRAEL E PAULA TOLLER); 2012. KID
ABELHA.

Agora que acabou fevereiro e outras aguas virdo. De repente deu uma febre de
emocdo, sem freio. Devaneios confiados a lemanja, pra ja! Com vocé me sinto livre
pra realizar. Doze uvas, sete ondas. Na verdade sempre estive pronta pro seu amor.
N&o vou levar a vida carregada de tristeza e deixar essa magia passar batida.
Reluzindo na vitrine. Glitter de principiante, gloss de beijo de amante. Bora que a
felicidade convida a seguir. Nada de esperar sentada ela surgir do nada. Como um
ponto G divino sobrenatural. Mesmo propriamente dito sendo bem real, afinal. Todos
sabem tudo antes, de todo 0 meu passado foi um passo pro nosso amor.

GUERREIRA (JOAO NOGUEIRA E PAULO CESAR PINHEIRO); 1978. CLARA
NUNES.

Se vocés querem saber quem eu sou: eu sou a tal mineira, filha de angola, de keto e
nagd, ndo sou de brincadeira! Canto pelos sete cantos, ndo temo quebrantos, porque
eu sou guerreira! Dentro do samba eu nasci, me criei, me converti, € ninguém vai
tombar a minha bandeira. Bole com o samba que eu caio e balanco o balaio no som
dos tantas. Rebolo que deito e que rolo me embalo e me embolo nos balangandas.



234

Bambeia de la que eu bambeio nesse bamboleio que eu sou bambamba, que o samba
ndo tem cambalacho vai de cima em baixo pra quem € seu fa. E eu sambo pela noite
inteira, até amanha de manha. Sou a mineira guerreira, filha de Ogum com lansa!
Salve Nosso Senhor Jesus Cristo: Epa-Baba, Oxala. Salve Sao Jorge Guerreiro:
Ogunhé, gum, meu pai. Salve Santa Barbara: Eparrei, minha méae lansa. Salve Séo
Pedro: Kab-Kabecile, Xangd. Salve Sao Sebastidao: Oké-Ard, Oxossi. Salve Nossa
Senhora da Conceicdo: Od6-Fiaba, lemanja. Salve Nossa Senhora da Gloria: Ora-le-
le-6, Oxum.

Salve Nossa Senhora de Santana: Nana-Buruqué, Saluba, Vovo. Salve Séo Lazaro:
Atotd, Abaluaé. Salve S&o Bartolomeu: Arrobobd, Oxumaré. Salve o povo da rua,
salve as criangas, salve os Preto Velho, Pai Ant6nio, Pai Joaquim D'angola, Vovo
Maria Conga, sarava!

HOJE E DIA DE FESTA (JORGE BEN JOR); 2002. ELZA SOARES.

Hoje é dia de festa! Al6 comanche! Alb poeta! E dia de jogar flores no mar. E dia de
dar presentes para lemanja. Ta florido, ta bonito, ta querido, ta garrido. T4 amigo,
sem perigo, t4 contigo, td comigo. De poeta pra comanche, de comanche pra poeta.
De comanche pra poeta de poeta pra comanche. Sabonete, colénia, agua-de-cheiro.
Batom, esmalte, ruje, pente, grampo, escova, joia e espelho.

IEMANJA AMOR DO MAR (MARQUINHOS); 1991. OLODUM.

O velho pescador segue seu rumo ao mar e ouve o0 canto da sereia em plena lua
cheia. lemanja seu pranto me faz inspirar, deixou seu amor pra nunca mais voltar.
Transformou-se num rio em lagrimas de dor e no ventre de mée os seus filhos gerou,
nascendo de repente, Oxumaré, Xango. E na flor do mar ja se fez emergir, vestida de
azul e s6 pra mim sorrir. E o pescador irméo lhe pede pra guiar, entdo porque viver e
nao viver no mar. Olodum, me chama de amor do mar. Atlantida existia no centro do
mar. Eu sei que o mar é o caminho para todo lugar. Platdo o grande sabio em filosofia,
mas tudo que acontecia ele descrevia. Toda a inteligéncia que o povo continha,
riquezas e luxdrias pois la existia. Mas onde ha o homem existe a ambicao, e o grande
Zeus irado ao ver ficou, mas enviando agua e fogo, e ele a devastou.

IEMANJA, DESPERTA (MARTINHO DA VILA); 1977. MARTINHO DA VILA.
Desperta do seu dique um mar de amor e toma conta do seu povo sofredor. Que
oriundo das grandes nac¢des do além-mar trouxeram tanta crendice pra ca. Tecendo
a cultura popular. Eu sei que vocé mora na Bahia, mas cuida desse Rio de Janeiro
gue tem gente colorida se exibindo pro turista. Gente que mesmo sofrida cai no samba
a noite inteira. Vocé conhece a mentalidade brasileira! lemanja! J4 mandei preparar
0 saveiro pra no dia Dois de Fevereiro Ihe mandar presentes, também muitas flores.
Além de perfumes com muitos odores. E vai ter batuque pra lhe cultuar. lemanja,
desperta!
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IEMANJA (GILBERTO GIL E OTHON BASTOS); 1966. TAMBA TRIO.

lemanja s6 se vé mar, lemanja s6 se vé mar. Mulher t& na praia, homem ta no mar.
Mulher t& rezando pro homem voltar. Mané foi pra pesca, pescar pra viver. Peixe bom
pra comida, peixe bom pra vender. Mulher ta rezando. Ja passou da hora, mulher ta
chorando, meu Deus que demora. lemanja ta querendo ficar com mané. lemanja é
rainha, € bonita, € mulher. Nao foi desta vez, desta vez néo sera. La vem a jangada
voltando do mar. Trouxe pouca pesca, mas Mané voltou. Salve Nossa Senhora, salve
Nosso Senhor. SO se vé mar.

IEMANJA (RAFAEL MACHADO/RODRIGO LUIZ); 2007. CHIMARRUTS

Hoje o reggae bate forte na cabeca, como vento bate forte la no litoral. E as ondas
sdo como a batida da guitarra, ou entdo como no toque do meu berimbau. E as
estrelas sdo meu grito de alegria e euforia quando o dia é de carnaval. Entdo eu dancgo
com meu povo e minha mente gira, pois a alegria tem que tomar conta do lugar. Que
de maldades eu estou cheio e quero fantasia, porque sou filho de Ogum e de mae
lemanja, vem lavar a nossa fé. E Ogum, pai do sol, ilumina o meu caminho eu quero
viajar. Pois hoje eu quero viajar pra la do céu, onde ndo haja fronteiras para me barrar.
Quero subir nas estrelas e de 1a ver o mar, ver o sorriso da crianca livre a brincar. E
vou plantar uma semente no seu coracgéao, para colher futuramente uma nova nacéo.
Desigualdades e injusticas ha de acabar, PORQUE SOU FILHO DE OGUM E DE MAE
IEMANJA.

JANAINA (OTTO); 2009. OTTO.

Disse um velho orix4 pra oxald pra acreditar, pra ndo temer. Desses tempos
verdadeiros tempos maus. Dia 2 de fevereiro, dia de lemanja, v& pra perto do mar,
leve mimos pra sereia Janaina, lemanja. Havia rosas no mar, havia ondas na areia.
La em Rio Vermelho, em Salvador, vamos dancar. V& brincar no Rio Vermelho a festa
de lemanja. Salvador esta em festa, vou cantar. Pra saudar sereia vai brincar na areia.
Para acreditar. Pra saudar sereia vista de branco, dia de lua cheia.

JARDIM DE ALAH (RITA LEE E MATHILDA KOVACK); 1997. RITA LEE.

Dizimo com quem andas, e eu te direi quem és. Em terra de bom ladréo vao-se os
dedos, ficam os anéis. Jeova a luta, pastor alemao, heaven's gate esta em liquidacao.
Um lixo na boca do céu, a César o que é de Deus, adeus, mundo cruel. Serpente ou
nao serpente, eis a tentacdo. Compre coracdo de Eva por costela de Adao.
SERPENTE OU NAO SERPENTE, EIS A TENTAGAO. Dalila cortou os cabelos e o
pau de Sansdo. Crente que estou abafando, Daime Santo para vomitar. Mata Hare
Krishna espionando, testemunhas de lemanja. Toma chocolate, paga lo que deves,
até ai morreu Tancredo Neves. Haja guerra santa para tanta paz, até ai ja foi de retro
Barrabés.
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JORGE AMADO NO REINO DE OXALA (EDVALDO SANTANA); 2010. EDVALDO
SANTANA.

A tribo de Ururai esta feliz em trazer pro Anhembi o pajé de Benin, o Senhor do Bonfim.
A Unidos de Sao Miguel esta feliz. Salvador cortico, capitdes de areia, moleque de
rua, yoruba. Xangd chamou Seu Jorge de oju-oba. Mae Menininha iluminou a flor no
Gantois para o poeta ir morar no castelo de Oxala. Jubiaba, bateria da Bahia. Orixala
o levou pros orixas. No carnaval o amor é fantasia. lemanja se ensina com o mar.
Motumba axé babalad, sorte na vida. Olodum maré guia de f¢ Oduduwa. E Jorge
Amado guerreiro nobre vagabundo, um presente de Deus do tamanho do mundo.

JUREMA, JUREMINHA (J.B. DE CARVALHO ADAPTAQAO: FERNANDO MENDES);
1977. FERNANDO MENDES.

Eu vi mamde Oxum na cachoeira, sentada na beira do rio, colhendo lirio, lirio-€,
colhendo lirio, lirio-a, colhendo lirio pra enfeitar nosso gonga. Oh, Jurema suas folhas
cairam-se, oh, Jurema, dentro deste gonga. Passei numa encruzilhada, e frango,
charuto e vela. Seré que fizeram aquilo pra me ver distante dela? Na beira do mar eu
Vi 0s passos de lemanja. Sera que pitou aqui? Seré que voltou pro mar? Eu sou tao
pequenininho, mas posso te ajudar. S6 quero ganhar depois bala, doce e guarana. O
meu galo cantou na rompida da aurora. O pai Miguel chegou, o pai Miguel foi embora.

LA E CA (LENINE E SERGIO NATUREZA); 2006. LENINE.

Mangueira, Ilé Aié e viva o baticum. Quando a Padre Miguel encontra com Olodum.
Caymmi com Noel, em Tom maior Jobim. A Penha, a Candelaria, Senhor do
Bonfim.Irmé&o Sao Salvador e Sdo Sebastido. Tamborim, berimbau na marcacéo.
Pontal do Arpoador, final de Itapoa. Meninos do Pel6, da Flor do Amanha. Diga ai,
diga l4,cé ja foi a Bahia, nega? Nao? Entdo va! Diga l4, diga ai, cé ja foi até o Rio,
nega? Nao? Tem que ir! Rocinha faz parelha la com Curuzu. Centelha, luz, axé que
vem do fundo azul. Do céu, do mar, de Maré até Marica. No reino de agua e sal de
mée lemanja. E tanta coisa afim, tanto |4, como c&, Tem Barras, Piedades e Jardins
de Alah. Sao trios e afoxés, blocos de empolgacédo. De arranco, negro e branco, Tudo
de rodao. Jodo, Benjor, Cartola, Da Viola, Gil, Vel6. Coquejo, Alcivando, Chico, Ciro,
Osmar, Dod6. Geraldos e Ederaldos, Elton, Candeia e Xangd. Rufino, Aldir, Patinhas,
da Vila, Ismael, Mel6. Monsueto e Batatinha, Silas, Ciata e Sinhd. Salve Mae
Menininha, Clementina voz da cor. Alo, Carlos Cachaca pedra noventa, falou. Falei:
Rio e Bahia...simpatia é quase amor.

LADO B LADO A (MARCELO YUKA / MARCELO FALCAO / XANDAO / MARCELO
LOBATO / LAURO FARIAS); 1999. O RAPPA.

Se eles sao Exu, eu sou lemanja. Se eles matam o bicho, eu tomo banho de mar.
Com o corpo fechado ninguém vai me pegar. Lado A lado B, lado B lado A. No bé aba
da chapa quente, eu sou mais Jorge Ben tocando bem alto no meu walkman.
Esperando o carnaval do ano que vem. N&o sei se 0 ano vai ser do mal ou se vai ser
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do bem, se vai ser do bem, do bem. O que te guarda a lei dos homens, o0 que me
guarda a lei de Deus. Nao abro mao da mitologia negra para dizer que eu ndo pareco
com vocé. H& um despacho na esquina pro futuro, com oferendas carimbadas todo
dia. E eu vou chegar pedir e agradecer, pois a vitéria de um homem as vezes se
esconde num gesto forte que so ele pode ver. Eu sou guerreiro, sou trabalhador, e
todo dia vou encarar, com fé em Deus e na minha batalha, espero estar bem longe
guando o rodo passar! Espero estar bem longe quando tudo isso passar.

LENDA DAS SEREIAS (VICENTE MATTOS, DINOEL E ARLINDO VELLOSO); 1976.
SOBRINHO.

O mar, misterioso mar, que vem do horizonte, é o berco das sereias, lendario e
fascinante. Olha o canto da sereia, ialad, oqué, ialoa. Em noite de lua cheia ouco a
sereia cantar. E o luar sorrindo entdo se encanta com a doce melodia, os madrigais
vao despertar. Ela mora no mar, ela brinca na areia, no balanco das ondas a paz ela
semeia. Toda corte engalanada, transformando o mar e flor, vé o império enamorado
chegar a morada do amor. Ogunté, Marab0, Caiala e Soba. Oloxum, Inaé, Janaina
e lemanja. Sao rainhas do mar!

LENDA NAGO (JOEL MENEZES E NOCA DA PORTELA); 1977. AGEPE.

E! Inaé. Quem te magoou, Inaé? Vou pedir malembe a Xangd, agd ié. Inaé se
apaixonou pelos olhos de Opelé, que s6 desengano deixou remando contra a mareé.
Ayac6, deusa da noite, quem roubou o seu amor, ferindo mais que um acoite, bulindo
mais que uma dor. Opelé negro corisco, mensageiro de ifa. Se seu braco fez um risco,
ayaco se fez luar. Mas no rosto de Nana reside um resto de fé, pegou no seu talisma
e chamou Oxumaré. Oxumaré que sabia, de Inaé bebe a dor. O céu até parecia
pintado a lapis de cor. No risco claro do dia, na mansiddo da manh@, a vida pra sempre
sorria no olhar de amor de Nané.

LENDAS DO ABAETE (JAJA, PRETO RICO E MANOEL); 1972. ELZA SOARES.
laia mandou, eu ir a Bahia no Abaeté para ver sua magia. Sua lagoa, sua historia
sobrenatural, que a mangueira, traz pra esse carnaval. Janaina agdé agodia. Samba
curima com a forca de lemanja. Oh! que linda noite de luar! Oh! que poesia e seduc¢éao!
Brancas areias, agua escura, tanta ternura no batuque e na cancéo, |4 no fundo da
lagoa no seu rito e sua comemoracédo. Foi assim que eu vi lara cantar, eu vi alguém
mergulhar para nunca mais voltar.

LUA SOBERANA (IVAN LINS E VICTOR MARTINS); 1992. SERGIO MENDES.

Veio de Madagascar, il, ilé , ila, essa lua soberana. Sobre as aguas de lemanja, ilé,ilé
, il4, neste mar de rosas brancas. Essa lua veio a Salvador arrastada por um
pescador. Guia das marés, mestre de afoxés, filho de Olodum, filho de Olokum.

LUA SONORA (EDUARDO DUSEK); 1991. EDUARDO DUSEK.
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Guerra néo, paz. Lua faz o homem amanhecer. Oh lua leve, leve embora, faz o escuro
desaparecer. Brilho da lua, lua sonora, sopra o vento nas estrelas. Vem nos apaziguar,
brilha a forga, hoje creio que nada de mal vai nos espantar. Guerra ndo, chama da
mata. Paz, sua beleza. Guerra nédo, luar de prata. Paz, oh natureza. Melodia deusa,
ondas do mar. Lua na praia, oh lua branca, ilumine essa cidade paga. Canta nas
ondas, a lua canta, mora o tempo nos seus bracos. So ela guarda as manhas, firma a
lua no espaco. lemanja nos manda um talisma. Guerra ndo, concha na areia. Paz, a
pérola. Guerra ndo, gréo de estrela. Paz, estrela do mar. Vem nossa lagrima secar.
Agua da vida, vinho do mar. A estrela cadente vai passar, som da galéxia, voz do luar.
Sao amores na espuma que vem nos ativar. Minha alma vive avida na bruma desse
céu transpassar. Guerra nao, ponto de luz. Paz, luz sobre o mar. Guerra néo,
incandescente. Paz, luz estrelar.

MAE GUERREIRA (ROBERTA MIRANDA); 1984. RUY MAURITY.

Guerreira segue teu caminho livre e levanta a bandeira. Clareia, méde, SEGUE TEU
CAMINHO LIVRE E LEVANTA A BANDEIRA. A forca da no vento forte do bem de
quem quiser levar. Sete banhos de cachoeira, alecrim, muita arruda e guiné, minha
mae me traz muito axé. Salve a banda de 14 e de c4, lansd, salve Ogum, lemanja.
Salve tudo que vem de Oxala.

MAE IEMANJA (ALMIR GUINETOE LUIZ BABALU); 2012. ALMIR GUINETO.

Fiz pra mée lemanja, nas aguas do mar, oferendas. Flores para exalar, perfume no
ar, lindas prendas. Ela se mostrou tdo orgulhosa, tdo feliz, prometeu me ajudar.
Lembro que me deu sua palavra de afogar minhas magoas no seu mar. Ao ouvir seu
divino canto percebi do que ela falava. Disse que o divino Espirito Santo, que me deu
todos 0s encantos, dessas aguas, amor com amor se paga. Dona do mar eu sou,
pronta pra desafio. Quem me desperta amor eu ndo deixo a ver navios.

MAIS FELIZ (PAULO CESAR FEITAL, ELTON MEDEIROS E CARLINHOS
VERGUEIRO); 1995. ELTON MEDEIROS.

O sol vestiu terno de linho e chapelu panama. E brilhou bem mais feliz quando Leila
Diniz foi cabocla de lemanja. Clara manha do pais que rompia os Brasis feito Ogum
beira-mar. Na boca da noite de Elis uma luz vadiava. Francisco ndo era de Assis, mas
criava seus sabias. O Tom brasileiro pra mim era som pra Jobim cantar. Poeta tinha
moral e o povo tinha morais, e outros tantos plurais. Esperanca de paz tdo singular.
A lua bebeu moet-chandon num motel do Jo4, e brilhou bem mais feliz. Quando era
uma gldria Darlene escandalizar. Reinava a Oxum mais bonita, a M&e Menininha do
meu Gantois. Enquanto a divina Elizeth nos enluarava. Valente é que era de Assis e
cantava pra ndo chorar. As rosas falavam e Cartola fingia ndo escutar. Era alegria e
paixao e o povo tinha Drummonds, o poeta e o baréo. E o ledo era s6é mais um milhar.

MAIS SAMBA E MENOS LAGRIMAS (SERGIO PRERE); 2005. SERGIO PERERE.
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A solid&o € jarra que vaza vazia. A um segredo revelado em cada canto, e todo santo
sofre de esquizofrenia. De tanto lancar sonhos no ar acho que merego um amor com
mais samba e menos lagrimas. De tanto jogar flores no mar acho que mereco um
amor com as béncaos de lemanja. Se o amor € bom por que s6 me faz chorar? So
pode alguma coisa estar fora do lugar. Se existe alguém, se existe um luar, se existe
um trem do amor que possa me levar. Algo de bom quero esperar. Mais todo tempo
do mundo eu néo tenho pra sonhar.

MAMA (EFSON); 1984. AGEPE.

Mama. Odoio mama. Sarava mama. Oh, mama hoje € seu dia. Em todo canto dessa
terra, mamaezinha, estéo festejando seu dia. Oh, mama, hoje nédo é dia de chorar.
Até o vento esta ficando com tristeza que Ihe fez assim chorar. Oh, mama, o mal que
fez vocé chorar vai se acertar com as sete ondas, mamaezinha, e com seu corpo do
mar. Oh, mama, vem com seu filho balancar. Esse balanco que € um lenco para os
olhos de quem vive a chorar. Oh, mamma nonambu, mama. Vem balancar comigo,
mama.

MANA MANE (RITA LEE); 1988. RITA LEE.

Gereré boiando em Guaruja. lemanja e seu narguilé. Fuzué, um pega pra capa. Xa di
xapa, pra dar e vender. Jabaculé, vida de maraja. Presa de Al4, pra mim, pra vocé
lata mand, lata mane. Pode mergulhar que da pé. A taba do tupa tupiniquim te qui ta
boa, te qui ta boa. Ta toda atribo numas de caium la na canoa, la na canoa.

MARABO (CARLINHOS BROWN E SAUL BARBOSA); 2014. CARLINHOS BROWN.
Odoya! Para a beirada do meu ronco, palha guardada. A agua beija a palmeira pela
beira. Que ela nos traga pra vida o gas que ainda falta e juras que vao por cima pela
Ondina. Jangada feita de amor, rei, 0 mar. Para a morada da morena. Parada d'agua
na parada, palavra, calada, pra nada, palavra vai. Pra |4 da pedra da baleia, pra la
das ondas da Bahia. E curto tudo num trabalho, a cada trabalho me acabo para
acabar. Chego a noite no meu farol, ela na beira th. Jangada sua docura faz a chuva.
Dia de branco, cidade ao mar, vai la Ihe agradar. Odoya! [é! |é! |é! lemanja! Marabd!
Ié! 1é! I1é! lemanja! Ondas do mar.

MARIA VAI COM AS OUTRAS (TOQUINHO E VINICIUS DE MORAES); 1971.
TOQUINHO E VINICIUS DE MORAES.

Maria era uma boa mocga pra turma la do Gantois. Era a Maria-vai-com-as-outras,
Maria de coser, Maria de casar. Porém o que ninguém sabia € que tinha um particular.
Além de coser, além de rezar, também era Maria de pecar. Tumba-€é caboclo tumba
la e ca, tumba-é guerreiro, tumba la e c4, tumba-é meu pai, tumba l4 e c4, ndo me
deixe s6, tumba la e ca. Maria que nao foi com as outras, Maria que nédo foi pro mar.
No dia Dois de Fevereiro Maria ndo brincou na festa de lemanja. Nao foi jogar agua-
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de-cheiro, nem flores pra sua orixa. Ai lemanji pegou e levou o mog¢o de Maria para
0 mar.

MARUJADA (NOCA DA PORTELA E TONINHO NASCIMENTO); 2009. DHI
RIBEIRO.

E da Bahia esse samba de roda que a marujada trouxe de la. E sambou tanto na
travessia, deu tanta volta que agora néo sabe voltar. Eu fui num barco a vela medir o
tamanho do mar, ai veio o rodamoinho e fez o arco da boca do barco virar. Marinheiro
me diz o segredo: por qué? Por que tu ndo tens medo do mar? Eu sou filho de mée
lemanja. Por que o mar ndo se da com o rochedo? Sei |14, sei la! Pede pra onda te
contar. Avisa, meu amor, que meu tempo passou da hora. Avisa, meu amor,que é por
ISSO que eu vou me embora.

MARUJO (ROBERTO MENDES E NIZALDO COSTA); 2012. MARIENE DE CASTRO
Eu sou marujo e quando volto do mar, volto com a alma doce pra amar. E me entrego
ao balanco da rede, bebo, mato a sede, vou morrer de amar. Um marujo nao tem so
um bem, tem mil amores na beira do mar. Meu cora¢cdo ndo € de ninguém, s6 da
moca bonita, sereia do mar.J4 tive muito amores, e nenhum quis comigo
casar. Porque sabe que eu sou homem da terra, mas gosto da morena do mar. Eu
vi um mundao de estrelas, no espelho das 4guas do mar. Ai quem me dera eu
pudesse té-las, pra dar de presente & Rainha do mar.

MENINA DO TACHO (AGEPE, LEO MORA E RODOLPHO DA VILA); 1990. AGEPE.
Menina desci rio abaixo, vi seu tacho vazio. O que aconteceu na beira do rio?
Perguntei a Janaina se te viu, menina perdida, em seu remanso pensando na vida.
Se vocé sorriu, se vocé chorou, se vocé partiu, oi, se 0 bicho pegou. Olha, vem céa
menina me contar. O que foi que te deu, o que é que te da. Vovo ja dizia que o bicho
papdo seduzia. Vovo sO6 ndo me disse que o bicho pega de dia. Esperei, vocé néo
veio. Tua mée me contou que vocé chegou de tacho cheio.

MENINO REI DO MAR (LUIZ AYRAO E SIDNEY DA CONCEICAO); 1976. LUIZ
AYRAO.

Obaluatd, menino rei do mar. Obaluata, afilhado de lemanja. Minha vida téo triste,
meu peito cheio de dor, minha alma ferida nas garras do desamor. Santo menino
semeia nas aguas as chamas do amor, leva essa prece a sereia, pois eu sou um
pecador. Vou empurrando o destino, remando contra a maré. Valei-me meu protetor,
meu anjo nigrinho de fé. Me leva pro fundo do mar, esse pedido e essa flor. Leva pra
mae IEMANJA, 6 meu mensageiro do amor.

MEU LUGAR E SAMPA (LUIZ PERNA); 1996. COR DA PELE.
Yemanja, vatapa, agua de cb6co, azeite de dendé, vem sé pra ver. Eu gosto da
Bahia,mas meu lugar & Sampa. Aqui € muito bom, mas foi 14 que eu deixei meu
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samba. Lindo Rio de Janeiro, pois todo més de fevereiro carnaval vou ver, vem so6 pra
ver. Acho lindo o Corcovado, mas vou ficar em Sampa. As mulheres cariocas, mas foi
l& que eu deixei meu samba. B.H., vou pra |4, nessas montanhas lindas de se ver,
vem sO pra ver a Lagoa da Pampulha, mas vou morar em Sampa. Beijo 0 queijo
distraido, mas foi la que eu deixei meu samba.

MEUS ORIXAS (GASTAO VIANA); 1935. FRANCISCO SENA E YOLANDA OSORIO
COM OS DIABOS DO CEU.

Oxonilé, oraie-é ag6. Pede licenca Oxala, baba. Kao kabeceli € meu pai Xangd. Ossé
iaba é lemanja. Marimba marimbé, sereia que canta, € nossa santa. Rainha de trono,
€ dona do mar.

MILAGRES DO POVO (CAETANO VELOSO); 1985. CAETANO VELOSO.

Quem é ateu e viu milagres como eu sabe que os deuses sem Deus ndo cessam de
brotar, nem cansam de esperar. E 0 coracdo, que é soberano e que € senhor, ndo
cabe na escravidao, ndo cabe no seu ndo, ndo cabe em si de tanto sim, é pura danca
e sexo e gldria. E paira para além da histéria. Ojuoba ia la e via, ojuobahia. Xang6
manda chamar, Obatala guia. Mamae Oxum chora, lagrima, alegria. Pétala de
lemanja, lansi oia ia. E no Xaréu que brilha a prata luz do céu. E o povo negro
entendeu que o grande vencedor se ergue além da dor. Tudo chegou, sobrevivente
num navio, quem descobriu o Brasil. Foi o negro que viu a crueldade bem de frente, e
ainda produziu milagres de fé no extremo ocidente.

MINHA MAE (DUDU FALCAO); 2009. LUIZA POSSI.

De noite canto mais alto pra ndo chorar. De dia a saudade quer me acordar mais cedo,
mas quem me conhece aprende a me esperar. Eu nasci de noite, filha de uma estrela.
A sereia canta sO pra me ninar. Eu cresci na noite como a lua cheia afastando nuvem
pra te iluminar. Agua de cheiro pra lemanja, a onda vai pra depois voltar. Larguei
meus sonhos em alto mar, quem me conhece aprende a me esperar. LARGUEI MEUS
SONHOS EM ALTO MAR, meu peso em ouro pra quem achar.

MISTURA DE CORES (TOQUINHO, M. FABRIZIO E BARDOTTI); 1992. TOQUINHO.
Acumba €, cumba cumba cumba €. Vejo em teu corpo, morena ginga, feitico e feitor.
Santa mistura de cores,de racas, de sangue e de amor. Por fora a pele de seda, Africa
dentro de ti. No teu andar de rainha a nobreza do rei Zumbi. Vem dangar, me prender
nas correntes do teu amor. Vem pra ca, quero ser o teu escravo e senhor. Vejo em
teus olhos, morena ladeiras de Sao Salvador. Lenda, tambores e santos Oxuns,
lemanjas e Xang®6s.

MORENA DO MAR (DORIVAL CAYMMI); 1967. NARA LEAO.
O morena do mar, oi eu, & morena do mar. O morena do mar, sou eu que acabei de
chegar. O morena do mar, eu disse que ia voltar, ai, eu disse que ia chegar, cheguei.
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Para te agradar, ai, eu trouxe os peixinhos do mar. Morena, para te enfeitar eu trouxe
as conchinhas do mar. As estrelas do céu, morena, as estrelas do mar. Ai, as pratas
e os ouros de lemanja.

NA BEIRA DO MAR (MATEUS E DADINHO); 1997. TIMBALADA.

Na beira do mar chamarei lemanja. Zumbi, Ogum, Budum, Erum, ilé aléu! No azul do
mar chamarei, oh! lemanja. Olhai mae santa, meu canto de dor feito em seu louvor.
lemanja, lemanja, ié. lemanja escutai meu clamor. lemanja aliviai minha dor. O, 6, 6.
Oh! Meu pai Xangd. O, 6, 6. Minha mée lemanja valha-me. O, 0, 6. 14, ié, ilé. Agold
naé, agold lemanja lodé!

NA GIRA (RITA RIBEIRO); 1999. RITA RIBEIRO.

Chamou, chamou Xangbé, chamou Oxum, chamou Ogum, chamou lansa,
chegou.Chegou, chegou Xangd, chegou Oxum, chegou Ogum, chegou lansa, chegou.
Chamou Xang6, chegou, chamou. Filha de Oxum , filha de lemanja chamou Xang6,
chamou pra ajudar. Chamou Xango, chegou. Chama de Xangd clareou na pedreira,
chama de Xang®6 clarear. A terra é redonda e é pra girar!

NAS AGUAS DE AMARALINA (MARTINHO DAVILA E NELSON RUFINO); 1997.
MARTINHO DA VILA.

Fui pras aguas do mar de Amaralina com magoas demais em cima. Alguns sonhos
juntei, perfumes e flores, desejos, temores. Prometi novamente voltar pras aguas se
a forca do mar me vingasse as magoas. Esperei, me curvei, e na terceira onda
entreguei pra Janaina. Meu amor, vaidosa e brejeira mae menina. Janaina, é €,
Janaina. Devolveu perfume e flor, que sina. Mas um velho me falou que Jana jamais
bancou viajancas no desamor. E entéo voltei do mesmo lugar, no peito sé um temor,
ai, o meu coragéo, sarou.

NAVEGA (NELSON COELHO DE CASTRO); 1985. NELSON COELHO DE CASTRO.
Oh navega nego, todo o mar é meu. Vem me pega para os teus mais lindos deuses
da mais linda luz. Ai vem me pega, me conduz . Ai vem me leva, me conduz. Oh
rainha! Rainha lemanja, maré. Janaina, dai-nos fé, ou para! Ou para a terra que nés
vamo descé. E muita guerra nada havé. Que tri bonito! N&o fica s6 bonito cantar,
bonito é chamar algum Ogum. Com sua lanca cristalizar, cristalizar algum sonho.
Sonho de um povo cristo dimais. Dimais vé um povo cantar, dimais vé a fome passar,
dimais vé um povo votar.

O BOM BAIANO (ADERBAL MOREIRA); 1984. BEZERRA DA SILVA.

O bom baiano tem que tocar berimbau. Gostar de moqueca de peixe, pimenta de
cheiro e dendé. Saber jogar capoeira, pra poder se defender. Saber dancar pra lansa,
lemanja e Nana Buruku. E filho de preta baiana, que conhece o catimbd. Que apenas
num olhar, vocé pula num pé s6. E na lavagem do Bonfim, ela € a primeira a chegar,
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de saia rendada e vasoura, pra escadaria lavar. E depois tomar canjica em
homenagem a Oxala. E mais o bom baiano, ele tem que saber tocar berimbau, meu
camarada!

O MAR SERENOU (CANDEIA); 1975. CLARA NUNES.

O mar serenou quando ela pisou na areia. Quem samba na beira do mar é sereia. O
pescador ndo tem medo, é segredo se volta ou se fica no fundo do mar. Ao ver a
morena bonita sambando se explica que nao vai pescar. Deixa o mar serenar! A lua
brilhava vaidosa de si orgulhosa e prosa com que deus lhe deu. Ao ver a morena
sambando foi se acabrunhando entdo adormeceu, o sol apareceu. Um frio danado
que vinha do lado gelado que o povo até se intimidou. Morena aceitou o desafio,
sambou e o frio sentiu seu calor e o samba se esquentou. A estrela que estava
escondida sentiu-se atraida depois entdo apareceu, mas ficou tdo enternecida
indagou a si mesma a estrela afinal sera ela ou sou eu?

O PESCADOR (ROBSON CAPELA E ANDERSON VAZ); 2010. SANDALIA DE
PRATA.

O tempo fechou, a maré levantou, escureceu. O pescador nao voltou, Maria trés velas
acendeu. Para lemanj4, a rainha do mar, se curvou e chorou. Pediu para ela trazer,
de volta do mar seu amor. Anoiteceu, ouviu o choro da sereia. Olhou pro céu, ndo viu
o brilho das estrelas. Sentiu, uma gota do mar veio a transbordar em seu olhar. E
naquele instante o seu mundo desabou, se foi o pescador. Morreu o pescador, adeus
ao pescador, morreu o pescador.

ODOIA (WNADO E CHICO DE ASSIS); 1976. WANDO.
Add, 0d6, 0dd, Odoia. lemanja sai do mar, vem buscar sua laé. Oh Santa de azul, oh
Santa do mar, vem ver seu filho, lemanja.

ODOIYA (NELSON RUFINO E JOAO RIOS); 1986. NEGUINHO DA BEIJA-FLOR.
Odoiya, odoiya. Meu xod6 de méae,odoya. Me protege mée, odoya . Vem doar essa
forca infinita que anima meu caminhar, que fascina o meu viver, enfim, que me inspira
cancdes assim. E traz pro meu mundo uma alegria, uma sede de amor sem fim. No
sabor de suas entranhas mergulho, vocé me banha, que paz que vocé me da. E, é
por isso que em fevereiro flores, &gua de cheiro dou pra lemanja.

ODUM (WALTER QUEIROZ); 1980. MARIA CREUZA.

Ah! Tempo vira para soprar as velas da paixao. Ah! Meu Deus do céu, meu Deus do
mar, por que vai navegar meu louco amor? Senhor, meu capitdo. Navegador, o filho
de Xang6. Eu perguntei por que vocé se vai, ele me respondeu e disse: € meu Odum,
meu Odum, meu Odum. Pobre de mim na terra assim sem nunca navegar. Quando
ele partir vai me deixar. Oh! Mae lemanja. Abre teu mar e cuida dos caminhos do
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meu amor, valente mas sozinho. Se ele voltar, oh! Mae lemanja, eu tenho uma
boneca
para te orfertar. Com a rosa prometida para te agradar, com as fitas da alegria para
te encantar, com as cores da Bahia para te comover. Odé oda, odé oda, odé de
obaya.

OFERENDAS (ARLINDO CRUZ E TERESA CRISTINA); 2011. ARLINDO CRUZ.
Vamos homenagear lemanjé, a rainha do mar. lara da agua doce, de 14 Janaina viu
as lindas flores que eu trouxe pra mae maior do brasil. IARA DA AGUA DOCE, DE LA
JANAINA VIU as flores do mar QUE EU TROUXE PRA IEMANJA DO BRASIL.
Tomara que o vento leve pra longe a escuriddo, que a vida seja mais leve sem magoas
no coragdo. Sem sustos no dia a dia, com balas de emocao, rajadas de alegria,
carinho, amor e protecao. Por deducao desfaca o mal, salve essa terra que ja sofreu,
ja padeceu em cada guerra. Mais esse ano eu quero paz, bandeiras brancas, palavras
francas do meu pais. Que 0 meu povo nao se canse da verdade, me da vontade de
ser feliz. Olha aquela estrela do céu olha aquela onda no mar, foi Deus quem criou
pra gente se amar. Odoia lemanja traga um ano cheio de paz pros seus filhos.

OGUM CHOROU QUE CHOROU (ARLINDO CRUZ); 2013. ALCIONE.

Ogum chorou que chorou, mas veio Oxum apara seu pranto, seu pranto. Foi lemanja
gue cessou toda ira de Xango, encanto do santo. Olodum maré ta cheia de aguas de
descentimentos, bela Oyaba lembra os ventos palhas de Omulu. Vem brinca yoruba
de ieré, faralobu, fala por nés. l1ad, Quede e Aladé cantam em uma s6 voz.

OLODUM NO BALANCO DAS AGUAS (RENI VENENO); 1991. OLODUM.

Essa é a minha praia! As 4guas que formam o oceano traduz no meu ser o brilho
humano. Amor de estar com vocé no swingue do banda Olodum. No Pelourinho se
plantou a semente, a paz hoje o0 mundo adoutou. O Olodum fazendo a sua mente, a
negritude se proliferou. No balanco dessas aguas eu vou. Me leva odoia, Olodumaré
abre meus caminhos. Sei que nunca estou sozinho. Eu vou, eu quero cantar para
lemanja. Me leva contigo Olodum vamos navegar em alto mar.

ONDE O RIO E MAIS BAIANO (CAETANO VELOSO); 1997. CAETANO VELOSO.

A Babhia, estagéo primeira do Brasil. Ao ver a Mangueira nela inteira se viu, exibiu-se
sua face verdadeira. Que alegria nao ter sido em vao que ela expediu. As Ciatas pra
trazerem o samba pra o Rio, pois o0 mito surgiu dessa maneira. E agora estamos aqui
do outro lado do espelho, com o coracdo na mao, pensando em Jameldo no Rio
Vermelho. Todo ano na festa de lemanja, presente no Dois de Fevereiro, nds aqui e
ele 14 isso é a confirmacado de que a Mangueira € onde o Rio é mais baiano.

ORACAO DO GUERREIRO (LUIZ PEIXOTO E HEKEL TAVARES); 1966. INEZITA
BARROSO E ORQUESTRA, CORAL E RGIONAL DE CACULINHA.
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O, rei Congo me dava essa espada de ouro que eu quero brigar. O, REl CONGO, da
banda de umbanda, Aruanda mandou me chamar. E montado no cavalo de Sao Jorge
por sete dias vou bater as sete estradas. Por sete noites bato as sete encruzilhadas.
Saravando sete vezes para buscar as sete rosas para enfeitar as sete cruzes do
terreiro de lemanja. E assim que as rosa de lemanja se abrirem, assim que a estrela
Dalva se apagar, pela coragem que me deres o meu sangue beberas. No lirio branco,
Oh, meu pai.

OS ORIXAS (LUIZ CARLOS FRITZ); 2001. TRIO MOCOTO.

Olodumaré, mojuba, alaroié, elebarad. Eu ja pedi a Oxala, meu pai Ogum e lemanja,
mama&e Oxum e todas as criancas, pra me dizer o que fazer pra minha fé eu néo
perder, olhar pra frente e sempre acreditar. Oi4 oo Xango. E 14 na mata com OXxossi,
no meio da natureza, ver o brilho do sol na cachoeira. E na passagem do milénio, ja
pedi pro meu Brasil, saude paz amor e muito axé. A chuva cai, fico contente. Um raio
forte cai na minha frente pra confirmar que ela esta aqui. E a guerreira lansa, eparrei,
eparrei, lansa. Oia, meu pai Ogum. Oia, meu pai Ossade. Oia, meu pai Oxoéssi. Oi4,
mamae Oxum. Oia, mae lemanja. Oi4, meu pai Xangd. Oia, mae lasan. Oi4, pai
Oxala.

OXOSSI (ROQUE FERREIRA E PAULO CESAR PINHEIRO); 2004. ROQUE
FERREIRA

Oxossi, filho de lemanja, divindade do cla de Ogum. E lbualama, é Inlé que Oxum
levou no rio e naisceu Logunedé! Sua natureza é da lua, na lua Oxéssi € Odé. Odé,
Rei de Keto, caboclo da mata Odé,Odé. Quinta-feira é seu ossé. Axox0, feijao preto,
camardo, amendoim. Azul e verde, suas cores. Calca branca rendada, saia curta
enfeitada. Oja que couraca prateada. Na méo of4, iluqueré. Oké ard, Oxo6ssi, oké, oké.
A jurema é a arvore sagrada. Na Bahia é S&o Jorge, no Rio, Sdo Sebastido. Oxdssi é
guem manda nas bandas do meu coragao.

OXUMARE (DEDE DA PORTELA E SERGIO FONSECA); 1976. OS BATUQUEIROS.
Oxumaré mared, Oxumaré maré ma. Escapa das maguas de amor, senhora das
aguas do mar. Sangue azul rola na areia quando o canto das sereias molha os olhos
de lemanja. Me deixa guardar o tesouro das sete contas de ouro das pedras de teu
colar, de teu colar colorido. E do teu colo ferido derrama flores no mar, Oxumaré 6.

PEDRA E AREIA (LENINE E DUDU FALCAO); 1993. LENINE E SUZANO.

E bonito se ver na beira da praia a gandaia das ondas que o barco balanca, batendo
na areia molhando os cocares dos coqueiros como guerreiros na danga. Oh, quem
nao viu va ver, a onda do mar crescer. Olha! Que brisa é essa, que atravessa a
imensiddo do mar? Rezo, paguei promessa, e fui a pé daqui até Dacar. Praia, pedra
e areia, boto e sereia, os olhos de lemanja. Agua! Magoa do mundo, por um segundo
achei que estava la. Olha! Que luz é essa, que abre um caminho pelo chdo do mar?
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Lua, onde comeca, e onde termina o tempo de sonhar? Eu tava na beira da praia
ouvindo as pancadas das ondas do mar. N&o va, oh morena, morena |4 que o mar
tem areia.

PEIXNHO DO MAR (BABI E ARAVIA DE OLIVEIRA); 1966. INEZITA BARROSO E
ORQUESTRA, CORAL E REGIONAL DE CACULINHA.

Quem te ensinou a nadar? Foi a sereia do mar. N&o foi, ndo, minha nega, foi um
peixinho do mar. Sereia do mar quem foi que chamou? Tem que dar presente, sereia
chegou. Quem tem devog¢ao com o povo do mar cabelo comprido ndo pode cortar.
Pisando na areia tem que sarava.

PONTO (WANDO); 1980. WANDO.

Meu pai me ensinou a cantar um ponto, minha méae de santo ajudou. Esse ponto me
livra dos males, esse ponto me ensina o amor. Saravd Ogum, sarava Xang0. lemanja
estd na praia junto ao santo protetor. Meu caminho estd aberto por qualquer lugar
que for. Todo mundo me quer bem, sou crianca que chegou. At6t6 baba, atétd
Obaluaié.

PRA TER SEU BEM-QUERER (BENA LOBO E MOYSEIS MARQUES); 2011.
MOYSEIS MARQUES.

Pra ter seu bem-querer fiz guia e patua. Mandei benzer no Gantois azeite de dendé
no milho do fuba, ebd para meu orixa. Busquei no Curuzu o axé do llé Ayé la em Séo
Salvador...pro’cé! Pra ter seu bem—querer sambei Maracatu e o samba foi de preto tu.
laia pOs vatapa, pimenta e camaréo pra fervilhar teu coracdo. Encheu de caruru o teu
acarajé. Provei Umbanda e Candomblé. Pra ter seu bem-querer pus fé no teu conga,
com a bencédo dos tambores de Oxala. Pra ter seu bem-querer joguei flores ao mar,
pus renda na oferenda de Yemanja. Pra ter seu bem-querer brinquei de bem-me-quer.
PrOxum pedi uma mulher. Foi figa de guiné no pé de jatoba. De Angola veio um
baoba. Pus mel pro teu Exu, Marafo de caja, capote no teu sururu. Pra ter seu bem-
querer foi toque de afoxé na fé do Oga no baque do tambor. E a mae do Gantois e
seu babalad me deu como tesouro o seu amor.

PRACA DE MAUA: QUE MAL HA? (MOACYR LUZ E ALDIR BLANC); 2003. MOACYR
LUZ

Ah, me diz ai, mas que mal ha em ir |a pra Praca Maua relembrar. Se eu t6 sem brilho
e estrela guia, se ha no barco uma avaria, vou pra la. Meio adernado 0 meu navio
retoma o rumo, encontra o fio num samba do melhor que ha. Meu porto ta la, no cais
eu ressurjo, € como se o Méier brotasse a beira- mar. Quem sacanear encaro e nao
fujo. Eu sou marujo da Praga Maué! Em Sao Francisco da Prainha eu gostei de uma
cabocla da Pedra do Sal que, incentivada pela grande Nora Neli, tentou a vida de
cantora ali na Radio Nacional. Seu nome: Conceicao, feito a igreja. Fazia um peixe
com cerveja atras do Sacadura Cabral, que Jodo da Baiana, louco por matizes, provou
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com caiana, depois pulou no mar. Encontrou Netuno com trés meretrizes e foram
juntos pra Paqueta! Um dia vi lemanja cantando num dancing 14. Me diz ai: que mal
h& em ser da Praca Maua?

PRECE DE PESCADOR (ROQUE FERREIRA E J. VELLOSO); 2005. MARIENE DE
CASTRO.

Que luz é essa que vem la do mar? E a Senhora das Candeias, mée dos orixas. Seu
adé resplandece na lua cheia. Gloria &, é gloria, gléria mamae sereia. Inaé por cima
do mar prateou, por cima do mar mareou, por cima do mar encandeou. Eu pedi a
mamae que fizesse do nosso amor uma prece de pescador. Pra que nas esquinas da
vida vocé seja saida pro meu amor. Mora. Mas se a tristeza tem mira, tua forca me
guia, meu caminho € o mar. E que me lancem as pedras, lemanja faz areia pra nao
machucar. Eu tava sonhando acordada, mamée sentou do meu lado e me falou que
aguela dor que doia ia encontrar calmaria nos bracos de outro amor. Paixdo me fez
marinheiro, fez do meu cais meu saveiro e me navegou. Sai cantando vitoria, tristeza
virou histéria de pescador. E nijé nilé lodo, lemanja 6, acota pé 1é dé iya oré mio.

PROMESSA DE PESCADOR (DORIVAL CAYMMI); 1939. DORIVAL CAYMMI.

A alodé lemanja oé i4. Senhora que é das aguas tome conta de meu filho que eu
também ja fui do mar. Hoje t6 véio, acabado nem num remo sei pegad. TOME CONTA
DE MEU FILHO QUE EU TAMBEM JA FUI DO MAR. Quando chegar seu dia pescador
véio promete, pescador vai lhe leva um presente bem bonito para dona lemanja. Filho
dele é quem carrega desde terra até o mar.

QUEM VEM PRA BEIRA DO MAR (DORIVAL CAYMMI); 1954. DORIVAL CAYMMI.
Quem vem pra beira do mar, ai, nunca mais quer voltar ai. QUEM VEM PRA BEIRA
DO MAR, Al, NUNCA MAIS QUER VOLTAR. Andei por andar andei e todo caminho
deu no mar. ANDEI PELO MAR ANDEI, nas aguas de dona Janaina. A onda do mar
leva, a onda do mar traz. Quem vem pra beira da praia, meu bem, ndo volta nunca
mais.

QUERO IR A CUBA (CAETANO VELOSO); 1983. CAETANO VELOSO.

Mamae eu quero ir a cuba, quero ver a vida la. La suefio una perla encendida sobre
la mar. Mamae eu quero amar a ilha de Xangb6 e de Yemanja. Yoruba igual a Bahia.
Desde Célia Cruz cuando eu era un nifio de Jesus. E a revolucédo, que também tocou
meu coracao. Cuba seja aqui, essa ouvi dos labios de Peti. Desde o cha-cha-cha.
Mamé&e eu quero ir a cuba e quero voltar. Jorran sob el mar de cuba enormes flores
vermerras. Sobre la isla perdida el aire amarillo tiembla.

QUERO SER FELIZ TAMBEM (ALEXANDRE CARLO E NATIRUTS); 2005.
NATIRUTS
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Cresca independente do que aconteca, eu ndo quero que Vocé esqueca que eu gosto
muito de vocé. Chego e sinto o gosto do teu beijo. E muito mais do que desejo, me
da vontade de ficar. Teu olhar é forte como 4gua do mar. Vem me dar novo sentido
pra viver, encantar a noite. Quero ser feliz também, navegar nas aguas do teu mar.
Desejar para tudo o que vem: flores brancas, paz e lemanja.

RACA NEGRA (DITO E JORGE ZARATH); 1993. MARGARETH MENEZES.

O grito da terra se expande por todo universo, no verso da méo calejada que afaga o
rebento. O amor relampeja, quebrando a semente da guerra. Sagrada € a forca da
terra brilhando num s6 pensamento. Olorum mandou botar um presente pra lemanja.
Colocar no mar do amor pra saudar seu canzua. Mae Oxum me batizou com a béncgéo
de Oxala. E felicidade; € cor, e é raca negra. Sou eré, sou mandinga, sou manha. Sou
dendé, afilhada de Yansa. Sou café, cana verde, que beleza, raca negra. Sou de paz,
Sou axé, sou natureza, raca negra.

RAINHA DAS AGUAS (DOUGLAS COUTO E RODRIGO SANTIAGO); 2009. ALINE
CALIXTO.

Quem mora no mar é a rainha das aguas. E lemanja que ajuda afogar minhas magoas.
Quando eu me sinto triste vou ao encontro da maré, pra esquecer os desatinos e
renovar minha fé. Caminhando sobre a lua sei aonde vou chegar, pois seu canto
continua como sempre a me guiar. E chegando em sua casa, me recebe tao contente,
trago flores entre as méos como forma de presente. Minha brisa me avisa que eu devo
retornar, enfrentar os desafios e seguir meu caminhar.

RAINHA DO MAR (ATAULFO ALVES); 1957. ATAULFO ALVES.

Eu vou, eu vou levar um presente de lemanja. Vou saudar minha rainha, vou botar
flores no mar. Salve, salve lemanja. Um anel de pedraria para ela irei levar, antes de
romper o dia a promessa irei pagar.

RAINHA DO MAR (MARIO GIL E PAULO CESAR PINHEIRO); 1997. MARIO GIL.
Jodo foi quem contou, quando afundou no mar, diz que ele endoideceu com o que ele
viu por la. Um reino sob o mar, palacio de coral, de conchas era o chao, o trono era
de sal. No inclinado convés, de um antigo galedo, viu sereias em coro entoando uma
cangdo. Tinham peixes de luz imitando casti¢ais. E cardume de cor se mexiam nos
vitrais. Quando um cortejo ali chegou, de cavalo-marinho a puxar, da carruagem-méae
surgiu, o vulto da rainha do mar. Jodo se extasiou, ndo quis acreditar, o olho
esbugalhou na luz daquele olhar. A mocga entéo ergueu o pescador do chéo, o sal do
mar brotou dos olhos de Joao. Ele ai se curvou e beijou a sua mao. A mae d’agua o
afagou junto do seu coracgéo. O cortejo formou pra rainha entdo passar, ela e seu
pescador rumo ao claro do luar. Jo&o sé lembra que acordou, sentindo o corpo se
arrepiar. De longe o vulto lhe acenou sumindo dentro d agua do mar.
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RAINHA DO MAR (ROSANGELA E BENTANA); 1975. LINCOLN.

lemanja é a rainha do mar. Salve o povo d’Aruanda, salve o meu pai Oxala, salve
Oxéssi, salve os guias, salve Ogum beira-mar. Vai ter festa na Ribeira, vai ter reza |4
no Gantois, vai ter samba a noite inteira, e vai ter muitas flores no mar.

RAINHA DO MAR (WISON JATIASSU); 1992. BANDA MEL.

Rainha do mar, ié ié lemanja. Sintonize este canto, traga energia da luz do luar. Do
mundo do negro surgiu a abolicdo. Eu canto este canto, € o canto da libertacdo. Traga
a rainha do mar, pois o povo precisa de paz e felicidade. Brancos e negros juntos vao
sonhar para tentar e obter a realidade. Liberdade do canto Ilé Ayé, somos um povo
manso do Ilé Ayé.

RAINHA DO MAR (DORIVAL CAYMMI); 1939. DORIVAL CAYMMI.

Ai tem dé de ver o meu penar! Minha sereia, rainha do mar, o canto dela faz admirar.
Minha sereia é moca bonita, nas ondas do mar aonde ela habita. Nas ondas do mar
aonde ela habita.

REMADOR (NENEL, JORGINHO E BAMBAM); 2010. PARANGOLE.

O pescador bota o barco no mar que hoje é dia 2, dia de lemanja. Odoia. E rema,
rema, rema, rema, rema, rema, remador. Nessa levada que vai, nessa levada que eu
vou. Bahia de todos os santos tem forca, feiticos, indicios, encantos. Tomara meu
Deus, tomara, que meu barco navegue os sete mares. Que 0s povos de todos os
lugares naveguem na paz do senhor. Odoid. Nas ondas meu barco balanca, mas
vou seguindo viagem esperando a calmaria. Nao levo muita bagagem, s6 Pai Nosso
e Ave-Maria. Meu povo é povo de fé, tem forca e sabedoria. Odoia.

RENDAS DE PRATA (MARIO GIL E PAULO CESAR PINHEIRO); 1997. MARIO GIL.
Deu meia-noite e meia, tem lua cheia pra alumiar. Do céu a estrela branca que cai,
destranca o portdo do mar. Deixa a camisa fina da lamparina se encandiar. Que a luz
do candeeiro faz o coqueiro se enfeiticar. A onda é de ensurdear, a brisa é de
amenizar. Tem qualquer coisa de arrepiar. A lua é de endoidecer, o azul é de admirar.
O céu é o espelho de lemanja. Em noite assim as sereias costumam bordar rendas
de prata de estrelas caidas no mar, no manto de Janaina.

RIO (PURO SUCO) (MARCELO D2); 2013. MARCELO D2.

Rio de janeiro, 021 neguinho. O bonde parte de 434 destino Leblon. Do hardcore ao
hip-hop dominando o som. Abriu a porta, desce, a cidade que cresce, suburbio € onde
as coisas acontece. Eu vim da parte onde os cana mata. As mina quer dinheiro,a
reciproca é verdadeira dentro desse formigueiro. S6 veneno da lata. Rolé com meus
parceiro, to na praia que € de graca, sol quente o ano inteiro. Os racha no aterro,o
jogo na serrinha, os cria segue o enredo, e a pista perde a linha. Se a pista perde a
linha é que caiu na boemia. E nas 12 badaladas penso que a cidade é minha, e é
minha. Rio, da chapa quente ao puro suco. Quem é daqui ta ligado os gringo ficam
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maluco. Eterna inspiragdo de canto em verso e prosa, do suburbio a zona sul, cidade
maravilhosa. Muita gente ouviu 0 meu cantar, eu batuco até o amanhecer e nos pés
do Cristo a me saudar eu registro a alegria de viver. E se a vista € de frente para o
mar somente o que me resta € agradecer. Me abencoe S&o Jorge e lemanja, eu
registro a alegria de viver. Nova Capela, Posto 9. Circo voador, jobi. Bar do Serafim
na alicio,o bicho pega € aqui. Pagode do Arlindo, mas um chope com Zeca antes.
Depois pra matar a larica um sanduba no Servante. O ritmo é frenético no funk. As
mina perde a linha, sambando e no funk é punk. Tu ta na correria, chega no sapatinho.
Pisa devagarzinho vai chegando de mansinho. E que a cidade t4 no sangue, é que
0 sangue é carioca. Vocé ndo déa o ritmo € a cidade que toca. Eu t6 ligado irméo, té
aqui a um tempao, e aprendi que a felicidade ndo é s6 dinheiro na mao.

ROSA NORTE (ARMANDINHO); 2006. ARMANDINHO.

Vou fugir pro Rosa Norte e te levar comigo. Foi o brilho dos teus olhos que mexeu
comigo. Abre a porta do teu corpo que eu quero estar contigo. Num barraco, na tua
onda, no meio do teu livro. La no céu daquele morro eu fiz meu barraquinho, onde eu
fico em frente ao fogo bebendo aquele vinho. Vendo a lua 14 no morro eu vou dormir
cedinho, pr4 acordar no Rosa Norte e surfar sozinho. Quero teu amor, ao amanhecer,
e acordar beijando vocé. E ao entrar no mar vou pedir ao céu que lemanja proteja
meu bem.

SALVA VIDA (CAETANO VELOSO); 1983. CAETANO VELOSO E MARIA BETHANIA
Mistico pér-do-sol no mar da Bahia, e eu ja ndo tenho medo de me afogar. Conheco
um moco lindo que é salva vida, vida. Um da turma legal do Salvamar que é fera na
docura, na forca e na graca. Ai, ai. Quem dera que eu também pertencera a essa raca.
Salva vida, onda nova. Nova vida vem do novo mar. Solido simples vindo ele vem bem
Jorge. Limpido movimento me faz pensar. Que profissédo bonita pra um homem jovem,
jovem. Amar de mesmo a gente, a agua e areia. No dia da Rainha das Aguas, do
presente, ai, ai. Luzia, a firmeza dourada dessa gente.

SALVE A BAHIA (JOAO NOGUEIRA E EDIL PACHECO); 1980. JAIR RODRIGUES.
Vou pra Bahia, tristeza deixo de lado. Vou passear no meio da multiddo. Bugiganga
compro no mercado, cerveja bebo na Conceicdo. Estou falando consciente e
baseado, nédo faco verso trocado, nem mudo de opinido. Tenho o meu corpo fechado,
trago uma oragdo. Senhor do Bonfim no alto me da sua prote¢cdo. Eu vou a Bahia
rever, eu vou na Bahia sambar. Salve o seu axé, viva a mae lemanja!

SAMBA DE RODA NA BEIRA DO MAR (MARIO GIL E PAULO CESAR PINHEIRO);
1997. MARIO GIL.

na praia tem barco na areia. A roda do sol vai girar. De noite € que a espuma prateia,
gue o aro da lua encandeia, que a lua também quer rodar. Gira a folha da samambaia,
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trancada por cima da saia que a mocga botou pra dancgar. Raia o dia e a noite, raia.
Tem palma na beira da praia do povo que vem rodear. Festa de rua na areia do chao.
Roda de verso que vem pelo ar. Toque de samba na palma da mé&o, samba de roda
na beira do mar. Janaina, inaé, odoya.

SAMBA SEM NENHUM PROBLEMA (PAULA LIMA); 2008. PAULA LIMA.

Salve o sol e o futebol. Salve o mar e o carnaval. Mas salve a cor e a beleza brasileira
da gema, samba sem nenhum problema. Redentor que no abrago nos abengoou, com
a firmacdo em Sao Sebastido, nossa protecdo. lemanja trouxe o mar e o sol se
instalou. Quem viu Zico jogar no Maraca vai sambar. Em fevereiro tem carnaval, na
mangueira a tradi¢cdo é cultural.

SANTO AMARO DA PURIFICACAO (EMICIDA); 2010. EMICIDA.

Eu dobrei joelhos, cerrei cilios, chorei, lembrei do filho de Nazaré. Rezei como quem
move montanha. Al4, Maomé, minha fé na procissdo. Um na multiddo com as tia,
Jodao, biblia, alcoréo, guia, mdo. Homem fraco inseguro, arrepia no louvor, hino de
pecador do coracdo puro. Descalgo, vendo lagrima, tenso por dentro, calma. E a
esperanca, entdo. Vim pedir seu perdéao, tercos ndo tem contas pra cada erro meu.
Se serve de argumento, meu berco foi como o seu. E 0 mais sincero ou sereno, Padre
Cicero, com olhar me fez um misero. Réu! Meu lugar, meu papel em uma prece, 0
santo trouxe o acalanto que o bando merece. Um conforta, outro tanto aquece. O
pranto encerra, serra a paz como lista. Mulher e filha, a cada irméo, loucos séo pro
caderno de oracao. Pela trilha quente, horas na vigilia, a gente joga a dor no mar pra
lemanja levar. Sim! Cré na fitinha do Senhor do Bonfim, que sem tecnologia alcancou
cada confim. Bom sim! Com a barba feita, camisa passada, passo na direita, luz na
caminhada. Meu pai, meu pastor, meu rei, meu senhor, Unico que o sistema ndo pode
por em numero. Admiro a devocao, a fé, a mao que aperta a cruz no peito e chora ao
tocar os pé de Jesus do olho brilhante. Mesmo sendo tinta e ceramica, sinta que da
aos sinos sonoridade organica. Eu também levantei o braco de coracao, vai vendo,
me senti sujo, me senti menos, mundano, mano, a mercé da podriddo. Ja era e quem
dera conter o poder do perddo. Nem onde fazer o bem é excecao, casos onde quem
define a indole é a situacdo. E ainda que eu ande no vale da sombra da morte quando
o martelo bate, quando falha a sorte, quando seca o pote, quando some o0 norte, cé
nao ta ligado. Nao! Vai ta quando vé que ta tudo errado. E cada homem é um templo
alheio ao nome e ao tempo, sem posses materiais a mercé do que o vento traz.
Palavras cruas relatam isso € mais do que o motivo pelo qual os Arabes se matam.
De cabeca baixa, olhar fixo, rente ao crucifixo. Fixo servo do senhor, guia-me pastor,
honesto, pois n&o vejo Deus nas igreja, mas em compensagao eu vejo em todo resto.

SARGACO MAR (DORIVAL CAYMMI); 1985. DORIVAL CAYMMI.
Quando se for esse fim de som, doida can¢ao que nao fui eu que fiz. Verde luz, verde
cor de arrebentacdo. Sargaco mar, sargaco ar. Deusa do amor, deusa do mar, vou
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me atirar, beber o mar. Alucinado, desesperar. Querer morrer para viver com
Yemanja. Yemanja, odoia!

SAUDACAO A YEMANJA (JOAO DA BAIANA); 1956. JOAO DA BAIANA E SEU
TERREIRO.

Viva Ogum, viva Oxald, viva a sereia rainha do mar. Oia eu vim |4 de Angola de
umbanda girar, vim la de Angola de banda a girar. Eu tenho a Jirema, eu tenho sarava.
Atotd, atotd. Aderé, oi mucamba, Aderé, oi mucamba. ADERE,ADERE. Mamae falou,
mamae raiou: moleque na rede do pescador.

SAUDACAO AOS ORIXAS (MATHEUS E DADINHO); 1973. OS TINCOAS.

Deus vos salve, aldeia! Deus vos salve! Deus vos salve este nosso canzud! Deus vos
salve, aldeia santa. Salve todos os orixas, Obaluaé e a rainha do mar. Senhor das
matas sou juremeira, venho de longe pra vos saudar. Obaluaé e a rainha do mar!

SE PRECISO FOR/AFRICA MAE (LEANDRO FREGONESI); 2006. LEANDRO
FREGONESI.

Se preciso for eu vou bater tambor pro nosso amor vingar. Acendo vela, vou a missa
na capela, vou subir essa favela pra te encontrar. E, na janela, vou ficar de sentinela
esperando por aquela que é a bela do lugar. Rosa amarela, cheiro de cravo e canela,
e uma chuva assim de pétalas pra te enfeitar. E pra donzela, serenata a capela, e
uma figa de guiné la no canto do altar. De barco a vela, vamos noés até Benguela, e
no mar a gente apela amor a lemanja. Maculelé, jongo, capoeira laia. Africa-méae t&o
distante, negro veio de além mar, e, quando chegou a Bahia, Doutor, fez o tambor
ecoar. Tem samba na palma da méo, tem muita ginga no pé. E, quando eles véo pro
terreiro, Doutor, noite inteira Candomblé. lemanja mae do mar, Oxéssi vai pro mato
cacar, Xang®é traz justica nas maos, Ogum é quem vai guerrear. Odoia! Oké, oké! Cad,
abecile! Ogunhé! Axé!

SEM DEUS COM A FAMILIA (CESAR ROLDAO VIEIRA); 1965. ELIS REGINA.
Sapato de pobre é tamanco. A vida ndo tem solucéo! Morada de rico € palacio e casa
de pobre é barracdo. Quem é pobre sempre sofre, vive sempre a trabalhar. Mas eu
sofro sé de dia, de noite eu vivo pra sambar. A mulher do branco € esposa e a esposa
do preto é mulher. Mas minha mulher é s6 minha, do branco eu néo sei se so6 dele é.
Preto vive atormentado, mal tem tempo pra rezar. Mas o preto € mais que branco pra
mae d'agua iemanja. A terra do dono € so dele, ali ninguém pode mandar. Mas se eu
nao pegar na enxada nao tem ninguém para plantar. Eu semeio e planto milho e a
colheita é do senhor, mas o dia da igualdade ta chegando seu doutor.

SENHORA DAS AGUAS (TERESA CRISTINA E JOAO CALLADO); 2007. TERESA
CRISTINA E GRUPO SEMENTE
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Final de caminho, comeco do mar. Eu vim de tdo longe sem poder parar. Ouve minha
prece, senhora das aguas, secai o meu pranto, molhai minha magoa. Vagando
sozinho carrego ao luar um barco de flores para lhe ofertar. Ouve minha prece,
senhora Rainha, que eu ouco o teu canto do fundo do mar. Se eu ouco teu canto,
senhora Rainha, ouve a minha prece do fundo do mar. Tua estrela ja vem me guiar
no mar, qual uma lua a clarear. Me ponho a teus pés a implorar, valei-me, minha mae
Yemanja.

SENHORA DAS ESTRELAS (PARA CLARA NUNES) (EDU GUDIN E FERNANDO
BRANT); 1984. EDUARDO GUDIN.

Lua beijando o mar, o luar prateando o mar. Mar que me faz agora pensar na moga
do meu lugar. Rainha lemanja, menina orixa, senhora das estrelas, farol, a Clara
cancao de amar.

SEREIA (GETULIO MARINHO “AMOR” E JOAO DA BAIANA); 1938. JOAO DA
BAIANA E SEU CONJUNTO.
Sereia, sereia, sereia comuna ta no mar. SEREIA COMUNA TA NO MAR. Oia viva,
nosso pai Oxala. SEREIA COMUNA TA NO MAR. Oia viva nossa mée lemanja. E
sereia ta no mar, tua casa tem festa de queba. E SEREIA COMUNA TA NO MAR. E
sereia que € dona de conga.

SEU BALANCE (TONINHO GERAES E PAULINHO RESENDE); 1998. ZECA
PAGODINHO

Quando o canto da sereia reluziu no seu olhar acertou na minha veia, conseguiu me
enfeiticar. Tem veneno o seu perfume que me faz o seu refém. Seu sorriso tem um
lume, que nenhuma estrela tem. T6 com medo desse doce, t6 comendo em sua mao.
Nunca imaginei que fosse mergulhar na tentacdo. Essa boca que me beija me
enlouquece de paixao, te entreguei numa bandeja a chave do meu coracédo. Seu
tempero me deixa bolado € um mel misturado com dendé. No seu colo eu me embalo
eu me embolo até numa casinha de sapé. Como é lindo o bailado debaixo dessa sua
saia godé, quando roda no bamba-querer, fazendo fuzué. Minha deusa esse seu
encanto parece que vem do Ilé, ou sera de um jogo de jongo que fica no Colubandé.
Eu s6 sei que o som do batuque é truque do seu balance, preta cola comigo porque,
t6 amando vocé.

SEXTA-FEIRA TREZE (SERGIO RICARDO); 1979. SERGIO RICARDO.

Quando ele chegou tudo estava fora de lugar. Malandro se regenerava e 0 samba ja
ndo tinha mais compositor. Bananeira ja ndo dava cacho, cachaca néo rolava nem pra
pai-de-santo, mulata foi perdendo todo requebrado e a escola ndo saia mais no
carnaval. Quando ele chegou brilhou a lua em noite de lemanja. Malandro passou giz
no taco e o Zé do Cavaco terminou seu samba. Bagana se acabou no tapa, cachaca
até cambono resolveu tomar, mulata recobrou todo seu requebrado e a escola entrou



254

de sola e fez o carnaval. E, abre as portas do morro. Ai daquele que disser onde ele
se escondeu. Se a policia chegar tocando sirene, perguntando por ele, diga que o
fantasma se vestiu com um pijama de madeira numa sexta-feira treze e foi parar no
céu.

SEXY YEMANJA (PEPEU GOMES E TAVINHO PAES); 1993. PEPEU GOMES.

A noite vai ter lua cheia, tudo pode acontecer. A NOITE VAI TER LUA CHEIA, quem
eu amo vem me ver. Tem haver com o mar, o lual solar. E o 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. Sexy Yemanja, tudo haver com o mar. 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! Ai, papa, yo so quiero lembrar que a luz da luna vien del sol.

SHIMBALAIE (MARIA GADU); 2009. MARIA GADU.

Shimbalaié, quando vejo o sol beijando o mar. Shimbalaié, toda vez que ele vai
repousar. Natureza deusa do viver, a beleza pura do nascer. Uma flor brilhando a luz
do sol, pescador entre o mar e o anzol. Pensamento t&o livre quanto o céu, imagino
um barco de papel indo embora pra ndo mais voltar, tendo como guia lemanja. Quanto
tempo leva pra aprender que uma flor tem vida ao nascer. Ser capitd desse mundo,
poder rodar sem fronteiras, viver um ano em segundos, ndo achar sonhos besteira.
Me encantar com um livro, que fale sobre vaidade. Quando mentir for preciso, poder
falar a verdade.

SIMPATIA (BATOM NA CUECA); 2006. BATOM NA CUECA.

Dei trés pulinhos nas ondas do mar, ja tomei banho de arruda, usei meu patua. Odoia,
minha rainha, minha lemanja. Minha bencdo, minha prece para Oxala. To fazendo
simpatia pra me embolar, ja pedi pra Santo Anténio me presentear. Procurei, mas nao
encontro o meu grande amor, perguntei pra S&o Longuinho pra que lado eu vou. Pro
lado de 14, pro lado de 1a, eu ja procurei ndo consigo achar. Pro lado de c4, pro lado
de c4, eu vou procurar até encontrar. No pescoco levo figa e pimenta, olho grego pra
prender o mal olhado. Cruz credo! Peco sorte, peco luz, estrela guia, quero achar um
grande amor pra minha vida. Vou sair na multidao pra tentar encontrar, Sdo Longuinho
me falou que hoje eu vou achar.

SINCRETISMO RELIGIOSO (MARTINHO DA VILA); 1997. MARTINHO DA VILA.

E 6! Todos os povos sé&o filhos do senhor. Sarava, rapaziada! Axé pra mulherada
brasileira! Eta, povo miscigenado, ecuménico e religiosamente sincretizado. Ave, 0,
ecumenismo! Ave! Entdo vamos fazer uma saudacdo ecuménica. Vamos? Aleluia,
Shalom Al Salam Alaikum! Alaikum Al Salam! Mucuiu nu Zambi, Mucuiu! Deus esta
em todo lugar. Nas maos que criam, nas bocas que cantam, nos corpos que dangam,
nas relacdes amorosas, no lazer sadio, no trabalho honesto. Onde esta Deus? Em
todo lugar! Olorum, Jeova, Oxala, Alah, N'Zambi, Jesus! E o espirito Santo? E Deus!
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Salve sincretismo religioso! Salve! Quem é Omulu, gente? Sdo Lazaro! lansa? Santa
Barbara! Ogum? S&o Jorge! Oxum? Nossa Senhora da Concei¢do! Xangd6? Sao
Jerdnimo! Oxossi? Sao Sebastido! Aioka, Inaé, Kianda, lemanjé!

Viva a Nossa Senhora Aparecida! Padroeira do Brasil! lemanja, lemanja, lemanja,
lemanja. S4o Cosme, Damido, Doum, Crispim, Crispiniano, Radiema. E tudo Eré,
Ibeijada. Salve as criancas! Salve! Axé pra todo mundo, axé. axé, axé! Pra todo
mundo axé. Muito axé, muito axé, muito axé, pra todo mundo axé. Energia, Sarava,
Aleluia, Shalom, Amandla, Caninambo! Campai! Banzai! Na fé de Zambi, na paz do
senhor. Amém!

SINGRANDO EM MARES BRAVIOS (AGRIAO, CLAUDIO JORGE, JONAS E LUIS
CARLOS DA VILA); 2005. CLAUDIO JORGE E LUIS CARLOS DA VILA.

Oh mae Africa sou fruto da sua raiz. Nova Africa que floresceu nesse pais. Olokum,
senhor dos mares, hoje a vila vem pedir passagem. Um arco iris tranca uma alianca,
terra, céu, boa maré. Triunfo da esperanca, vida de bonanca, arca de Noé. E vieram
civilizacOes, caravela singrou de Sagres. Geograficamente um novo mundo emergiu,
que a ambicdo insana perseguiu. Cara palida sangrou dos mares de Palmares, lares
e pordes. A flecha e capoeira se uniu, dai nasceu de corpo e alma o Brasil. Viva o
dragdo do mar. O cisne branco a brilhar e os heréis da guerreira nacao jangadeira do
mar lemanja. E hoje, seguindo a rota do Bardo de Mau4 a industria da navegacao vai
estar com o progresso em lua de mel. Brindar o desempenho de um bom papel e
mostrar para 0 povo que o berco do samba é em Vila Isabel.

SIRI RECHEADO E O CACETE (JOAO BOSCO E ALDIR BLANC); 1980. JOAO
BOSCO.

Sai com a patroa pra pescar no canal da barra uns siris pra rechear. Siri como ela
encheu de me avisar, era o prato predileto do meu compadre Anescar. Levei arrastao
e trés pucas, um de cabo, outros dois de jogar. De isca um sebo da véspera, e pra
completar cachaca lemanja. Birita que da garantia de ter maré cheia. Choveu siri do
patola, manteiga, azuldo, um camaledo, no tapa a minha patroa espantou trés sereias.
Na volta 6nibus cheio, o balde derramou. Em pleno coletivo um gato se encrespou. O
velho trocador até gritou: ndo bebo mais! Siri passando em roleta, mesmo pra mim &
demais! De medo o motorista perdeu a direcdo, fez um golpe de vista, raspou num
caminh&o. Pegou um pipoqueiro, um padre, entrou num butiquim. O portugués da
geréncia, quase voltou pra Almerim. Quiseram autuar nossos siris, mas minha patroa
subornou a guarni¢do. Entdo os cana-dura mais gentis levaram a gente e os siris pra
casa na abolicdo. Depois do te logo, um abracé&o fui botar os siris pra ferver. Dentro
da lata de banha era um tal de chiar, pagava pra ver. Tranquilo o compadre Anescar
colocando o azeite. Foi um trabalho de cdo, mas valeu o suor, croquete, bobd,
panqueca, siri recheado, fritada e o cacete. O anescar chegou com uma de alambique,
me perguntou se eu era Mendonga ou Dinamite. Abri uma lourinha, trouxe um prato
de croquete, o anescar mordeu um, feito quem come gilete. Baixou minha patroa:



256

Anesca, que qui hd? O Anescar gemeu, dieta de lascar. O médico mandou que eu
coma tudo que pintar, até cerveja e cachaca menos os frutos do mar.

SO VAI DAR VOCE E EU (DURVAL LELIS E CLY LOYLE); 1993. CHICLETE COM
BANANA.

Meu amor, que vai nascer na liberdade do meu viver. O meu amor chegou do mar
trazendo as aguas de lemanja. Me leva no balanco dessa vida que aqui vou eu. No
barco, na prancha ou na vela, bailando nas ondas do mar. ME LEVA NO BALANCO
DESSA VIDA QUE AQUI VOU EU. Amando e cuidando da terra, regando o amor a
cantar. SO vai dar vocé e eu.

SOL OU CHUVA (DANILO CUTRIM, RODRIGO COSTA, NICOLAS CHRIST E VITOR
ISENSEE); 2008. FORFUN.

Corre pra varanda e vem cé ver. Faca sol ou chuva, um lindo dia vai nascer no céu
em degradé. Meus olhos imoveis fitam o mar. Vim pedir a for¢ca e as bencaos de
lemanja, amor pra me guiar. Vi os meus olhos refletidos pelos seus e as imagens de
um futuro que ja aconteceu. Qualquer canto pode ser a nossa casa, 0 nada, o tudo, o
todo, o tudo e o nada. Flores nascerédo nesse jardim, nuvens no horizonte dessa
imensiddo sem fim o que trardo a mim? A sombra da amendoeira me abriguei. Deitei
nos bracos de Morfeu e quando eu acordei vagalumes visitavam a nossa casa, O
NADA, O TUDO, O TODO, O TUDO E O NADA.

SONHO DE PESCADOR (NET’IN BAHIA); 2006. NET’'IN BAHIA.

Sonhei com a mae-d’agua rainha que andava em cima das aguas do mar. O vento a
soprar seus cabelos, e 0 azul do vestido a bailar. Me lembro que era maré cheia numa
linda noite de luar. Eu sentia um cheiro gostoso de 4gua de cheiro, um aroma no ar.
Eram flores que ela trazia, mostrando os presentes que ganhou do mar. Acordei com
o balan¢o das ondas no meu barco a navegar. Quando eu vi uma luz me guiando para
agradecer comecei a cantar. Minha mae-d’agua rainha do mar, seu brilho iluminouo
destino daquele que joga, a rede que traz o pdo do pescador. Que seja hora de maré
cheia, ou seja noite de luar, quero sentir o teu cheiro de agua de cheiro, rainha do mar.
Ié,iemanja,mae-d’agua,rainha,senhora do mar.

SONHOS (ARRASTAO DOS PESCADORES) (IVAN LINS E VITOR MARTINS); 1985.
SIMONE.

No arrastdo dos pescadores vinham discos voadores, lemanjas de porcelana,
carruagens, caravanas, num painel de fliperama. Vinha tudo que eu sonhava. Meu
amor, um postal de Ituverava. Vinham seios de sereias, meu Sao Jorge, em lua cheia,
meus castelos de areia. Meu corddo de carnaval, a paixdo mais tropical. Meu Sé&o
Jodo junto a fogueira, minhas festas brasileiras no arraial. No arrastdo dos
pescadores vinha o céu dos sonhadores, feito a mao por bordadeiras, com lanternas
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de traineiras e estrelas verdadeiras. Vinha um rio que eu pescava, meu amor. Meus
tesouros e meus mapas. Meus navios em garrafas, meu destino de pirata. Toda vez
qgue eu quiser sonhar vou buscar o mar.

TA NA CARA (GONZAGA JR); 1995. BANDA EVA.

Brasil ndo conhece a Africa, mas a Africa sabe bem do Brasil. Brasil ndo conhece a
Africa, o Brasil ndo sabe bem do Brasil. O Brasil ndo sabe bem do Brasil. T4 na cara,
ta na veia, ta na cor, ta no som do tambor, ta na boca e no olho do amor. Ta no dia de
branco, t4 nas almas da segunda-feira. T4 no brilho da fé, dos filhos de Yemanja,
odoia! Ta no suor e no sangue que a gente ainda derrama, axé, Brasil, Africa. TA NO
SUOR E NO SANGUE QUE A GENTE AINDA DERRAMA, pois &, Brasil, uma Africa.
N&o sabe ou nem quer saber, ta na cara da gente a gente vé. NAO SABE OU NEM
QUER SABER, ta na danca da gente a gente vé. NAO SABE OU NEM QUER SABER,
ta na testa da gente a gente vé.

TAMBOR (ALMIR GUINETO, ADALTOMAGALHA E DANIEL OLIVEIRA); 2012.
ALMIR GUINETO.

Vai buscar quem mora longe tambor, vai buscar quem mora longe. Vai buscar.
Quando chego num terreiro, se estou numa pior, ouco o som do atabaque, eu me sinto
bem melhor. Sinto o cheiro da esperanca, o prazer me satisfaz, no sorriso das
criangas, eu encontro a minha paz. Cada toque do tambor representa um orixa, mexe
com a dona do templo, com a rainha do mar. Cada um tem sua crenca, cada qual com
sua fé, o importante é o caminho de Jesus de Nazaré.

TIRO DE MISERICORDIA (JOAO BOSCO E ALDIR BLANC); 1977. JOAO BOSCO.

O menino cresceu entre a ronda e a cana, correndo nos becos que nem ratazana.
Entre a pinga e o afano, entre a carta e a ficha, subindo em pedreira que nem lagartixa.
Borel, juramento, urubu, catacumba. Nas rodas de samba no eré da macumba. Matriz,
querosene, salgueiro, turano, mangueira, sdo carlos, menino mandando. idolo de
poeira, marafo e farelo, um Deus de bermuda e pé-de-chinelo. Imperador dos morros,
reizinho nag6, o corpo fechado pér babalads. Baixou oxalufa com as espadas de prata,
com sua coroa de escuro e de vicios. Baixou caé-xangd com o machado de asa. Com
seu fogo brabo nas maos de corisco. Ogunhé se plantou pelas encruzilhadas com
todos seus ferros, com langa e enxada. E oxdssi com seu arco e flecha e seus galos
e suas abelhas na beira da mata. E Oxum trouxe pedra agua da cachoeira em seu
coracao de espinhos dourados. lemanja, o aluminio, as sereias do mar e um batalhdo
de mil afogado. lansa trouxe as almas e os vendavais, adagas e ventos, trovoes e
punhais. Oxum-maré largou suas cobras no chdo. Soltou sua tranca, quebrou o arco-
iris. Omulu trouxe o chumbo e o chocalho de guizos, langando a doenca pra seus
inimigos. E Nana-buruqué trouxe a chuva e a vassoura pra terra dos corpos pro
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sangue dos mortos. Exus na capa da noite soltaram a gargalhada e avisaram a cilada
pros orixas. Exus, orixas, menino, lutaram como puderam mas era muita matraca pra
pouco berro. E 14 no horto maldito, no ch&o do pendura-saia, zambi menino lumumba
tomba na raia. Mandando bala pra baixo contra as falanges do mal, arcanjos velhos,
coveiros do carnaval. Irmaos, irmas, irmaozinhos, porque me abandonaram? Por que
nos abandonamos em cada cruz? IRMAO, IRMAS, IRMAOZINHOS, nem tudo esta
consumado a minha morte é s6 uma: ganga, lumumba, lorca, jesus... Grampearam o
menino no corpo fechado e barbarizaram com mais de cem tiros. Treze anos de vida
sem misericordia,e a misericordia no ultimo tiro. Morreu como um cachorro e gritou
feito um porco depois de pular igual a macaco. Vou jogar nesses trés que nem ele
morreu: num jogo cercado pelos sete lados

TRIBUTO AOS ORIXAS (MAURO DUARTE E RUBEN TAVARES); 1972. CLARA
NUNES.

Ago ie, ago ie, agob ie , agb. Mutamba, mutamba, pai maior onibaba, ag6 ie. Trazidos
por navios negreiros do solo africano para o tambor brasileiro. Os negros, escravos,
que entre gemido e lamentos de dor, traziam em seus coragdes sofridos seus orixas
de fé. Hoje tdo venerados no Brasil nos rituais de umbanda e candomblé. Neste
terreiro em festa, entre mil adobas, prestamos nosso tributo aos orixas. Ao rei das
matas, oke bandoclim ao vencendor das demandas, guaru miqua. A kacaruquai dos
orixas, saluba. E a grande guerreira da lei, eparrei. Nos rios e nas cachoeiras, alodé.
Ao dono da pedreira, kawd kawb. A rainha do mar, adofiaba mamae. Ao curandeiro
das creches, atoto.

UM COMUNISTA (CAETANO VELOSO); 2012. CAETANO VELOSO.

Um mulato baiano, muito alto e mulato. Filho de um italiano e de uma preta auca. Foi
aprendendo a ler olhando mundo a volta, e prestando atencédo no que nao estava a
vista. Assim nasce um comunista. Um mulato baiano que morreu em S&o Paulo,
baleado por homens do poder militar. Nas feicdes que ganhou em solo americano, a
dita guerra fria, Roma, Franca e Bahia. Os comunistas guardavam sonhos. Os
comunistas! O mulato baiano, mini e manual, do guerrilheiro urbano que foi preso
por Vargas. Depois por Magalhaes, por fim, pelos milicos. Sempre foi perseguido nas
minucias das pistas, como sdo os comunistas? NA&o que 0s seus inimigos, estivessem
lutando. Contra as nacgdes terror, que o comunismo urdia. Mas por vaos interesses,
de poder e dinheiro. Quase sempre por menos, quase nunca por mais. O baiano
morreu, eu estava no exilio. E mandei um recado: eu que tinha morrido e que ele
estava vivo, mas ninguém entendia. Vida sem utopia ndo entendo que exista assim
fala um comunista. Porém, a raca humana segue tragica, sempre. Indecodificavel,
tédio, horror, maravilha. O, mulato baiano samba o reverencia. Muito embora n&o
creia em violéncia e guerrilha, tédio, horror e maravilha. Calcaddes encardidos,
multiddes apodrecem. H& um abismo entre homens. E homens, o horror. Quem e
como fard, com que a terra se acenda? E desate seus nés. Discutindo-se Clara,
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lemanj4, Maria, lara, lansd, Catijacara. O mulato baiano j4 ndo obedecia as ordens
de interesse que vinham de moscou. Era luta romantica, ela luz e era treva. Seita de
maravilha, de tédio e de horror.

UNICAMENTE (DEBORAH BLANDO, REPPOLHO A. LEVIN, C. CELLI, G.GRODY,
E.BAPTISTA); 1996. DEBORAH BLANDO.

Vem sentir a era das aguas, o velho tempo terminou. Somos filhos da méae natureza,
ventre do total amor. Segue essa histéria, dada de Atlantes, todo o comeco é caos. A
raga humana, eterna mutante, nasce no plano astral. Raiou o sol, que haja luz no novo
dia. Apos a fé é a sombra que te guia. Eu vou buscar no siléncio do teu mar, linda
sereia, odoia lemanja. Nas ondas que lavam a terra vem tecendo uma espiral. Tom
sereno que pulsa no mantra do teu canto sideral. Deusa da fonte, rede gigante,
espelho do eterno altar. Toda a visdo do voo distante, sonho pra nos lembrar. RAIOU
O SOL, olha o mar que alegria. Sentir vocé € viver em harmonia. Eu vou buscar
pedras brancas pra te dar, LINDA SEREIA ODOIA, IEMANJA. Vem sentir, somos
divinos, gréo de areia da razdo. No seu corpo, unicamente, escolhemos freewill zone.
Esse € o motivo, certo destino, o tempo é uma iluséo. iris da noite, ela revela préxima
dimenséo.

VAGABUNDO CONFESSO (NESTOR CAPOEIRA/CITACAO “CANTIGA DE
PUXADA DE REDE” DOMINIO TRADICIONAL); 1998. DAZARANHA.

Sou vagabundo eu confesso, da turma de 71. Ja rodei o mundo e nunca pude
encontrar lugar melhor para um vagabundo que um rio a beira mar. Odoia odofiaba,
salve a minha mae lemanja. Que foi que me deram pra levar pra dona Janaina que é
sereia do mar. Pente de 0sso lacos e fitas pra dona Janaina que € moca bonita. Café
na cama eu gosto, com um suco de laranja, mamao, e um fino em cima da mesa.
Amanha quando vocé for trabalhar tome cuidado que é pra ndo me acordar. Eu durmo
tarde, a noite é minha companheira. Salve o amor salve a amizade, a malandragem,
e a capoeira.

VELHO DO MAR (DORI CAYMMI E PAULO CESAR PINHEIRO); 2011. DORI
CAYMMI

O velho sentado na beira da praia, com os olhos perdidos nas ondas do mar. Enxerga
0 mistério, escreve o destino, espera o chamado, parece sonhar. Com as méos ele
pega punhados de areia que escoam dos dedos, assim devagar. Parece que sabe na
sua ampulheta, o tempo que ainda precisa esperar. O velho encostado num pé de
coqueiro, olhando mais longe que a linha do mar, escuta o siléncio soprando segredos
que as aguas salgadas parecem contar. Com 0s pés desenterra pequenas estrelas
gue um dia ele vira no céu rebrilhar. Parece que sabe, também, que o pavio da sua
candeia ja vai se acabar. O velho cansado um dia adormece num chéo de sargacos,
num fim de luar. E encontra no sonho um novo rosario de cantos e lendas que vem
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de outro mar. Na rede estendida nas verdes palmeiras cantigas praieiras comeca a
cantar. E fica pra sempre na praia do sonho, no colo moreno de outra lemanja.

VELHO DO RESTELO (LUIZA POSSI E NELSINHO BOTEGA); 2013. LUIZA POSSI.
Hoje eu tive um certo pesadelo com o velho do restelo que queria me pegar. Falou
pra eu tomar muito cuidado com o mar ndo navegado, eu podia naufragar. Alertou a
minha desobediéncia, a quase inocéncia que eu tenho pra cantar. Eu sei que esse
velho néo é bobo, mesmo assim eu sigo em frente sem medo de errar. Abre a porta
da frente, deixa ela entrar, a menina que canta o amor, protegida de lemanja. Espelho
d'agua olhos do mar, sé ouve coisa bonita, a menina de lemanja. A mentira, a fumaca,
a carcaca tudo isso vira massa com data pra acabar. Um velho é um gigante
adormecido e mesmo com ele caido, eu ndo posso vacilar. E por isso eu vou buscar
a protecdo com a batida e oracéo la no canto de lemanja.

VEM SAMBAR, MENINA (DUDU NOBRE); 2013. AINDA E CEDO.

Quando eu te chamar, vem cé& menina, chega mais pra cé, Janaina. E Janaina,
Janaina, quando eu te chamar, vem sambar menina. Traz encantos pra me enfeiticar,
guardid dos segredos do mar, no teu corpo quero mergulhar com &gua cristalina.
Doce mel vem pra me lambuzar, sobre as béncdos da mae lemanja. Seu sorriso
esconde o poder, fascinante é o seu jeito de ser. Impossivel ndo me envolver com
vocé minha sina. A paixdo ndo pergunta, porqué. Se € pra ser tem que ser pra valer.

VIDACARNAVAL (CARLINHOS BROWN); 2014. CARLINHOS BROWN.

Vai raiar, vou te mimar, vou te amar, vou te zuar e fazer com que a vida seja carnaval.
Amanhé pra continuar seu amor sou eu. Neste mundo de beleza mergulhar na
natureza, nessas aguas de meu Deus. Nada de sofrer, nada de chorar, hoje a vida da,
da pra celebrar. Agua de beber, agua de banhar, curumim chamou, vamo sarava.
Tanto os segredos de encontros, que eu fiquei no acalanto dos rios correr em nos. O
samba, bem de toda natureza, e o seu brilho de beleza é cantado em toda voz. O
sonhador, um pequeno contador de historia, faz nascer pro delirio o prazer e a gloria.
Para ver neste mundo o amor vencer da um tapa na tristeza, alegria sobe a mesa sem
vergonha de viver.

VISITE O TERREIRO (EDGARD FERREIRA); 1958. ARI LOBO.

Vocé va a Bahia, visite o terreiro de Maria Orixala. Leve incenso e cravo branco pra
jogar no mar de encanto antes de desembarcar. Os que falam é porque ndo conhecem
a razdo da Bahia do meu coracao. Levou o grande Sao Jorge Guerreiro, do Senhor
do Bonfim padroeiro, e os filhos da grande nacdo. Levou Ogum a fazer sua oracao.
Rezar e curar para o mundo inteiro. Va a Bahia pra vocé ver como € que vive 0S irmaos
de fé. Da grande lei de Orix4, vocé vé o Ogum baixar. Prega a lei do amor que pregou
Nosso Senhor. Vocé vai acreditar, pois tem fim o seu azar. Vocé vai viver feliz, o
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terreiro € umbanda e 1a se diz o presente, o passado e o futuro. Por isso, amigo, que
eu juro, filho de Santo vocé vai se tornar.

VIVA ESSA ENERGIA (ARNALDO ANTUNES E LIMINHA); 2007. ANA COSTA E
ARNALDO ANTUNES.

No dia em que o céu beijou o mar, fazendo a cama pro sol deitar, a noite veio cobrindo
devagar com seu manto de luar. Alifoi gerado o novo dia trazendo pra terra a energia.
Dando vida nova ao novo mundo ao som do mar e a luz do céu profundo. Viva essa
energial Todo mundo junto pra jogar. VIVA ESSA ENERGIA! Todo mundo junto pra
pular. VIVA ESSA ENERGIA! Todo mundo junto agora pra vibrar. VIVA ESSA
ENERGIA! Todo mundo junto como o céu e o mar. Brancos de uma tribo Anglo-saxa.
Béarbaros ibéricos e filhos de Tupa. Incas e Astecas, lanomamis e Tupis. Comanches
Pataxds, Apaches, Guaranis. Ketu e Angola, Jeje, Nago e loruba. Gente do oriente,
filhos de Alah. Todos vieram a beira da praia pra saudar o amor de Guaraci e lemanja.
As matas no vento em movimento. Onga, tucano, macaco e arara. Circula a energia
no ar todo dia, banhando a Baia de Guanabara. As ondas do mar quebrando na areia.
Ao ritmo swing do sangue nas veias de homens, mulheres, que vém aos milhares de
tantos lugares, de tantas aldeias.

VOZ DO CORAC}AO (ZACA BARRETO E PATINHAS); 1979. PEPEU GOMES.
Sempre me pedia: conte a historia do amor pra mim. Logo me dizia: amor é fruto do
suor meu bem. Acarajé na barriga, um mergulho no mar. Em cada sol de Ipanema,
em cada beijo de cinema, la dentro de lemanja. Sempre perguntando se 0 amor tem
fim. N&o teve fim, ndo tera n&o. E sim, sim, sim a voz do corac&o.

XANGO (ROBERTA MIRANDA E JOSE MIRANDA); 1990. ROBERTA MIRANDA.
Maré 6, odoia. E nag, é Xango, é justica. Navegou me marcou, com a espada de luz
fez a minha cabeca justica. Quem quiser duvidar ndo se assuste quando Xangd
rasgar. O céu de anil qguando a espada de luta pousar na consciéncia é tudo ou nada
que ira gritar por nds. Se uniu com as forcas ocultas que o mundo quis ver, e ninguém
viu, ditou regras se fez respeitar qual um raio. Me assumiu, me deu forcas, rasgou
minha estrada de luta e partiu.

YAO (PIXINGUINHA E GASTAO VIANA); 1950. PIXINGUINHA.

Akico no terreiro ndo tem adié. Eu tenho do dessa gente que ndao tem mulher. No
jacuta do preto velho ha uma festa de lad. O tem nega de Ogum, e Oxala e lemanja.
Mucamba de Oxoéssi é cagador. Ora viva Nana, Nana Borocd. No terreiro do preto
velho vamos sarava! A quem meu pai? Xang0!

YARAHA (CARLINHOS BROWN); 2010. CARLINHOS BROWN.
Yaraha, 6 yarahd. Barcos na beirinha do mar. Odoya. Sabe dar meiguice e doar,
charme no ar. Faz brincadeirinha linha a linha, para ali ter o sol. Doura a pele e assa
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a areia ao sal, pele timbau. Vai buscar quem vive, quem vive. Abra a janela pro teu
sol meu amor, se quer queimar meu coragdo com seu calor. Com tudo mais estou
contente, quero quente. Hoje vai ter luar diferente. O amor quer ter saude, deixa o
amor ter. O amor ndo tem limites, deixa o amor ter. O amor quer ver o mundo, deixa
o0 amor ver. O amor quer ter as coisas. Deixa 0 amor ter.

YEMANJA, RAINHA DO MAR (PEDRO AMORIM E PAULO CESAR PINHEIRO);
2007. MARIA BETHANIA.

Quanto nome tem a rainha do mar? Dandalunda, Janaina, Marabd, Princesa de Aioca.
Inaé, Sereia, Mucund, Maria, Dona lemanja. Onde ela vive? Onde ela mora? Nas
aguas,na loca de pedra, num palacio encantado no fundo do mar. O que ela gosta? O
que ela adora? Perfume, flor, espelho e pente, toda sorte de presente pra ela se
enfeitar. Como se salda a rainha do mar? Alodé, odofiaba, minha mae, mée d'agua,
odoya! Qual é seu dia, Nossa Senhora? E dia dois de fevereiro quando na beira da
praia eu vou me abencoar. O que ela canta? Por que ela chora? S6 canta cantiga
bonita, chora quando fica aflita se vocé chorar. Quem é que ja viu a rainha do mar?
Pescador e marinheiro que escuta a sereia cantar. E com o povo que é praieiro que
dona lemanja quer se casar.

ZUELA DE OUXM (MOACYR LUZ E MARTINHO DA VILA); 2003. MOACYR LUZ
Me veio a mente um som, ndo identifiquei ndo. Peguei meu violdo e comecei a
dedilhar. Entdo eu me toquei que som, cancao tdo bela, lembrava uma zuela que
alguém vivia a zuelar. Parei de dedilhar, pois as minhas maos tremeram. Dificil
confessar, promessas nao poder pagar. Entdo eu me curvei, cabeca a Oxala. Pra
aquela que se foi jurei jamais alguém amar. E tenho um novo amor que é uma filha de
Oba. E aquela cancéao era zuela de Oxum. Ora ei ei eid, me valha o meu pai Olorum.
O que é que eu vou fazer? Pedi malei meus orixas. lemanja, Ogum, pai Xangé,
lansd, Orumila, Oxossi, Nanéd e Xapana.



