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Resumo:

Na mitologia de Wagadu, deusa pertencente a cultura dos povos soniques (Sahel), no
adormecer das deusas, conforme analisado por Clyde W. Ford (1999), vejo uma
possibilidade de discussédo nas relagbes entre imagem e mitologia. No vinculo &
possivel perceber a interferéncia de culturas como é analisado pelo autor, mas nao
apenas pelo mito de Wagadu, também pela produg¢ao de imagens de tempos distintos.
Através da questao levanta por Ford, sobre a pintura rupestre datada de 8000-6000
a.E.C ser uma aparigdo de Wagadu, imaginaremos aqui o acordar das deusas para
uma conversa com a obra de Maria Auxiliadora da Silva. O objetivo é ndo nos restringir
a arquétipos que nao compreendem a complexidade de sua natureza, por meio disso,
nao compreendem estruturas sociais movidas e erguidas pela sabedoria feminina.
Através das imagens e das narrativas mitolégicas compreendemos que a sabedoria
das Deusas se faz presente até o contemporaneo e em constantes atualizagdes na
producgao de arte brasileira [neste caso na produgao de imagens por artistas mulheres
negras], movendo nossas constituicbes de sociedade e também de individuo.

Palavras-chaves: Imagem; Mitologia
INTRODUGAO

A partir da definicdo de orisa como principio cosmogdnico cunhada por Muniz
Sodré (2017), partem do ideal que a vivacidade escapa a qualquer interpretagéo que
busque uma imagem distante - representacao entre o principio e o eu, algo que nao
me compde enquanto pessoa - ndo compreende o significado que uma aparigao pode
carregar. Entre o Qrun e o Aiyé o terreiro é um lugar vivo e com saberes moventes
sendo a mitologia uma dessas forgas atuantes. A mitologia dentro deste estudo nao
deve ser abordada a partir de um viés permeado pelo senso comum: associado a
fantasia, lenda. Numa perspectiva africana, através dos autores Mulundwe e Tshahwa
(2007), o mito deve ser compreendido como um signo, e a mitologia como suporte
operacional, propicia o didlogo com outros signos, como por exemplo, a imagem. O

mitélogo Clyde W. Ford (1999) denomina o mito como uma histéria social, nesse
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sentido, significar perde o seu valor de dominagao, como nas palavras de Sodré (2019,
p. 10), rompendo com a modelizacdo representativa e a duplicidade do ato de

interpretar.

Na producéo de arquétipos?® e nos conhecimentos construidos por mitologias,
como nas narrativas heroicas, algumas podem n&o condizer com as realidades sociais
e culturais de povos colonizados. Quando expostas com outros conjuntos de
mitologias, podemos perceber, por meio das interpretacdes, os efeitos do ato de
colonizar, resultando no apagamento e na destruicdo de determinadas culturas. No
caso das imagens, podem se tornar incapazes de serem estranhas, o que para mim,
perde sua capacidade de conversar, mesmo quando isoladas. As imagens devem
produzir ou evocar outras imagens, isso pode ser considerado como abertura. Na obra

do historiador e filésofo da arte Georges Didi-Huberman, estranheza significa:

‘A imagem capaz de efeito de estranheza realiza uma espécie de
experiéncia, mostrando-nos que as coisas talvez ndo sejam o que elas
sao, que depende de nos vé-las diferentemente, e por essa abertura
torna-las imaginariamente outras, depois, realmente outras.” (DIDI-
HUBERMAN, 2017, p. 70)

O que ha em comum nessa violéncia, seja no ambito do mito ou da imagem, é
0 esquecimento ou a insercdo de modelos interpretativos propriamente nao
pertencentes a determinada cultura e sociedade. Por meio de uma informagédo de um
texto curatorial sobre uma obra de Maria Auxiliadora da Silva e a aparigao da orisa
Yémanja me questiono sobre como algumas mitologias [ou também pela forma que
sao interpretadas] podem invisibilizar ou adormecer informagdes e conhecimentos de

outras culturas, inclusive sobre sua forma de organizagao social e estrutural.

O artigo tem como objetivo analisar a obra “lemanja segurando os seios” de
Maria Auxiliadora da Silva relacionando-a com outras duas obras de periodos
distintos. Como aporte metodolégico utilizamos da mitologia e narrativas mitolégicas
para compreender e expor as imagens. Conseguimos perceber que no distanciamento
dos arquétipos, estes ndao condizem com a conceituacdo de Clyde W. Ford ja
apresentada, existe uma produgado de apagamentos e impossibilidade de dialogos

com as imagens.

29 Os arquétipos devem ser compreendidos aqui a partir da definigdo de Clyde W. Ford (1999, p. 170):
“‘uma imagem primordial que habita dentro de nés e se expressa dentro em nossos sentimentos e
atos, em nossas crengas e atitudes — dos instrumentos que criamos e dos mitos que elaboramos as
visbes de mundo que mais prezamos, a maneira como agimos no mundo em relagdo nés mesmos e
aos outros.” (grifos meus)
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Maria Auxiliadora da Silva

Partimos da necessidade de pensar metodologias, aproximacgoes e dialogos
com os contextos de producédo de imagens. As que partem de conhecimentos das
comunidades-terreiros, ou apari¢ées de divindades de sociedades liturgicas negro-
africanas brasileiras (SODRE, 2017) carregam sentidos e significados complexos e
distintos. Quando examinadas causam uma ruptura, podendo ser justificada através
do pensamento de Didi-Huberman (2017, p. 69) quando nos diz “romper com a
imobilidade e a atopia das imagens”, e também reconhecer através das investigacoes
suas necessidades de aportes epistemoldgicos e metodoldgicos com origens nessas

comunidades.

A pintura de Maria Auxiliadora da Silva (Campo Belo, Minas Gerais, 1935-
1974), “lemanja segurando os seios” (1974) é uma possibilidade para se pensar além
do modelo interpretativo que essas imagens carregam. Sua lemanja (FIGURA 1) se
apresenta de forma inusitada, assim como sua representacdo. A divindade nao
carrega consigo os emblemas como o abebé®, entre outras caracteristicas de
representacdes dos orixas femininos, ela apenas segura seus seios. O ambiente
criado na pintura também revela um destaque para a figura quando se observa a
relacao de figura e fundo. O fundo poderia até ser uma rua, entdo nos perguntamos,
lemanja esta dancando? [sua vestimenta sugere movimento, além da riqueza de
detalhes do bordado] estd correndo? E sobre a figura, pela sua expressao facial,

poderiamos nos interrogar se ela esta cantando, falando ou gritando?

30 Leque (SANTOS, 2014)
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Figura 1 - lemanja segurando os seios, Maria Auxiliadora da Silva, 1974, oleo sobre tela,
65x55 cm
Fonte: digitalizagao catalogo Historias Afro-Atlanticas.

No contexto do catalogo “Histdrias Afro-Atlanticas” (2018 — Museu de arte de
Sé&o Paulo Assis Chateaubriand/Instituto Tomie Ohtake), exposigdo no qual a obra
esteve exposta no nucleo “Ritos e Ritmos” com curadoria e Adriano Pedrosa, Lilia
Moritz Schwarcz e Tomas Toledo, a informagao gerada em texto curatorial sobre a
obra: “lemanja, mae dos peixes, divindade da fertilidade, da maternidade, das aguas,
das criangas e dos idosos” Esses tipos de informacdes sao disponibilizados ao
decorrer dos textos em relagao a outras divindades presentes em obras de arte em
exposicao. Sabemos que o texto curatorial ndo se trata do significado das obras de
arte e possui poucas informagdes sobre conhecimentos mitoldgicos sobre a divindade.
Sera que estas descrigdes nos ajudam a compreender e dialogar com as obras de
arte? Ou seja, existe algum aspecto informativo disparador para localizagao e abertura
da experiéncia sensivel com a pintura? Alguns mitos, assim como, determinadas
informagdes sobre obras [especificamente neste caso] podem gerar modelos
interpretativos que impossibilitam a estranheza.
A imagem capaz de efeito de estranheza realiza uma espécie de
experiéncia, mostrando-nos que as coisas talvez nao sejam o que elas
sdo, que depende de nos vé-las diferentemente, e por essa abertura

torna-las imaginariamente outras, depois, realmente outras.” (DIDI-
HUBERMAN, 2017, p. 70)

Os mitos também podem gerar modelos interpretativos a depender da forma

como sao apresentados, analisados e expostos. Neste caso, existe a possibilidade de
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a propria mitologia produzir um modelo ou ao contrario; a historia ser narrada a partir
de tipologias. A exposicao da narrativa mitolégica no livro Mitologia dos Orixas (2001)
do socidlogo Reginaldo Prandi (1946), em um dos mitos expostos sobre Yémanja,
apresenta-se uma situagao interessante em relagdo ao seu cargo e suas tarefas
enquanto principio cosmogénico, neste sentido, podemos perceber através da
narrativa as atividades ordenadas por Olédumaré3! relacionadas as mulheres e sua
inconformidade com “determinadas” tarefas.
“Para lemanja, Olodumare determinou 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 um poder no mundo, / Um posto pelos qual
se recebiam sacrificio e homenagens, / por que deveria ficar ali em
casa feito escrava? / lemanja ndo se conformou. / (...) / Falou tanto
que Oxala enlouqueceu. / (...) / Cuidou de seu ori enlouquecido. / (...)
/ Entdo, com o consentimento de Olodumare, / Oxald encarregou
lemanja de cuidar do ori de todos os mortais. / lemanja ganharia enfim

a missao tao desejada. / Agora ela era senhora de todas as cabecas.”
(PRANDI, 2001, grifos do autor, p. 399)

Podemos perceber que o mito delimita um lugar atribuido as mulheres e suas
funcdes na mitologia nagé. As relacdes de cuidado estdo associadas e destinadas as
mulheres, em outros casos, as fungdes estdo atribuidas especificamente aos orixas
masculinos. Também podemos tratar a partir da narrativa construida questdes
voltadas ao relacionamento, como por exemplo: Oxala € quem atribui a nova missao
para lemanja apos a decisdo ser tomada por Oléodumaré, ou seja, as funcodes
atribuidas as iyas®? sio determinadas por forgas masculinas. Essas discussdes
emergem do debate atual referente as questdes de género e, em especifico, os seus
atravessamentos estruturais: relagdes de poder, lugares ocupados por mulheres na

sociedade, misoginia entre outros assuntos pautando a desigualdade entre géneros.

A forma como é construido o mito de Reginaldo Prandi relega um tema
importante da mitologia, entre uma tensdo com as relagdes de poder entre os géneros,
e ao mesmo tempo, uma narrativa que néo € condizente com seu contexto [em relagao
a Africa e a divindade da cultura nagd]. A analise de Reginaldo Prandi (2001) tem

como ponto de partida o seu contexto, 0 que ndo € um problema, mas a hegemonia

31 Santos (2012) define Qlérun (Olédumaré) “como abrangendo fodo o espago e os contetidos do orun
e o Aiyé, transmissor e receptor num permanente ciclo dinAmico dos trés principios que conformam e
mantém ativos o universo e a existéncia.
32 Para além da nogdo de mae que pode ser atribuida como tradugdo da palavra, deve ser
compreendida como detentora e transmissora conforme foi conceituado por Juana Elbein dos Santos
(2012, 37).
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do mundo patriarcal pode nos levar a abandonar [seja por escolha ou n&o] um conjunto
de saberes sobre as Deusas no continente africano. Ha diversos indicios em textos

mitoldgicos sobre sociedades fundadas por forgas matriarcais.

Na obra de Clyde W. Ford, O heréi com o Rosto Africano: mitos da Africa (1999)
existem alguns pontos possiveis de justificativa, em primeiro lugar é referente a
tradugao em diversas sociedades africanas sobre a palavra “Deus” diferente de outras
sociedades e religides, se traduz como algo “desconhecido”, ndo se aponta sexo ou
género. Em um segundo momento, o autor nos traz informagdes sobre as Deusas
desaparecidas na Africa, assim como em outras culturas, as esculturas das Deusas
estao presentes nas culturas africanas e sdo as primeiras representacdées no mundo.
Os processos de colonizacdo do continente africano fizeram essas deusas
desaparecerem. O sono [0 ato de desaparecer] das deusas esta relacionado a

proximidade de organizag¢des sociais patriarcais e ocidentais.

O mitdlogo se questiona sobre a pintura rupestre (FIGURA 2) localizada em um
sitio arqueoldgico na regido de Tassili n’Ajjer (um dos maiores sitios arqueoldgicos de
arte rupestre africana), localizado na Argélia, seria uma das aparigdes da deusa na
cultura Sonique, chamada Wagadu. No Dausi®3, Wagadu, desaparece em diversos
momentos e reaparece sempre com uma nova aparéncia e um novo nome, “Dierra,
Agata, Ganna e Silla” e mesmo tempo os quatro sentimentos associados a ela que
levaram a adormecer: presuncgao, falsidade, cobica e discordia. Nessa narrativa, o
Alaude de Gassire, Clyde W. Ford também nos informa sobre os primeiros atos de
colonizacdo na Africa, nesse sentido, diversas divindades de culturas distintas
assumem formas femininas. Na complexidade da questdo em relagdo a Deusa na
Africa, pois algumas representacdes aparecem como andréginas, como nos
apresenta o autor, foi imposto aquilo que lhe estava mais préximo em relagao ao divino
€ ao supremo.

“Wagadu é a forga que vive no coragdo dos homens e as vezes é
visivel, porque os olhos a véem e os ouvidos ouvem o choque das
espadas e o tinir dos escudos, e as vezes ¢ invisivel, porque o carater
indomavel dos homens a fatiga, e entdo ela dorme. (...) Se Wagadu
for encontrada novamente, vivera com tal intensidade na mente dos
homens que nunca mais sera pedida, com tal intensidade que a

presungao, a falsidade, a cobigcam e a discérdia nunca poderao fazer
mal” (FORD, 1999, p.174)

33 Refere-se a um género de mitologia, épico. Sua caracteristica é ser cantada, envolve performance
€ o narrador pode utilizar-se de diversos elementos. Disponivel em: <
https://www.youtube.com/watch?v=TPnEOCMYq9Q&t=188s>
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Figura 2 - Pintura rupestre, do sitio Tassili n’Ajjer, Argélia. De acordo com Clyde W. Ford
(1999) feita entre 8000-6000 a.E.C. Disponivel em:
https://pt.khanacademy.org/humanities/prehistoricart/neolithicart/neolithicsites/a/running-
horned-woman-tassili-najjer

Podemos destacar dois momentos importantes da narrativa: o adormecer da
deusa e a proximidade de outras culturas no continente africano. Poderiamos nos
perguntar: sobre as fung¢des das forgcas femininas? E seu papel diante da sociedade?
Isso significa que em primeiro lugar ndo faz sentido mulheres ficarem de fora das
decisdes sobre os rumos e estruturas sociais, muito menos néo serem destinadas as
missdes atribuidas a todos os oOrisa pela forca suprema. Consideramos o trabalho do
mitélogo (FORD, 1999), ao dizer que existem diversas possibilidades n&do sé de
apresentar um mito, mas também como analisar. O comparativo estabelecido aqui,
tem a fungéo de colocar em jogo problemas estruturais sociais vigentes: a misoginia,
contrapondo com uma outra narrativa que denuncia essa proximidade, e de certa

forma, escapa a estrutura social de outros povos e grupos étnicos.

O acordar de Wagadu nos aparenta ser um encontro com nés mesmos e com
o proprio mundo. Nessas relagdes entre mitologias e as imagens apresentadas aqui,
refletimos sobre elas possuirem algo em comum, se nos aproximarmos do que nos

diz a antropdloga Juana Elbein do Santos (2012), para além de sua aparigdo, vemos
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a presenga de um sangue primordial®* [transmissores do ase], a agua, a palavra
Yémanja em sua traducéao significa mae dos peixes-filhos (p. 95). Na representacgao
pictorica supracitada a deusa é presente em uma pintura rupestre com uma nuvem de
chuva. Yémanja € o orixa do pensamento, e assim, & considerada o orixa de todas as
cabecas. Como esse principio cosmogoénico constitui nosso arquétipo? ou como ja
citado aqui, nossas imagens primordiais? Santos (2014, p. 116) nos informa “ja
dissemos que o orixa nao tem figuragao, portanto, sdo as sacerdotisas incorporadas
pelo orixa que a personificam” por meio disso, podemos afirmar que Yémanja € nosso

préprio pensamento, uma forga constituinte de nosso corpo.

A agua n3o esta ligada apenas Yémanja, esta associada a diversas lya das
culturas afro-brasileiras e africanas, como em um exemplo, num estudo comparativo
de Juana Elbein dos Santos (2014) o ciclo da agua é composto por trés orisa: Osun,
Yémanja e Qya. O omi (agua) tem um poder apaziguador (SANTOS, 2012), conforme
a FIGURA 2, a chuva é tao importante para o ritual quanto a prépria aparicao da deusa.
Em sua primeira fungdo, a agua assume um papel de comunicag¢ao, Maria Madalena
Correa do Nascimento (Lia de ltamaraca), em uma musica®®, “Falta de Siléncio” (2019)
exemplifica ao meu ponto de vista, o papel apaziguador da agua, assim como, as
relacbes entre pensamento e agua, como falta de siléncio em um mar que todos
somos peixes, Yémanja nos alimenta com o conhecimento, € presente nos processos

heuristicos nas quais se constitui o exercicio de pensar.

Em diversos rituais importantes das sociedades liturgicas afro-brasileiras os
principios maternais estdo associados a importancia da agua, conforme Santos. A
nivel de narrativa mitolégica o omi se faz presente em diversas composicoes, na
criacdo do mundo, na criagao dos seres humanos. Nos rituais, a agua compde desde
rotineiros, como eco de Bara3¢ de um terreiro até ritos mais complexos, como a prépria

iniciacdo, no caso do Batuque, por exemplo. A agua adquire um carater amplo e

34 Segundo Santos (2012) sdo divididos em trés, vermelho, branco e preto, sdo componentes da
natureza, correspondentes aos reinos animal, vegetal e mineral. Sdo transmissores do ase, “for¢a que
assegura a existéncia dindmica, que permite o acontecer e o devir.”
35 Falta de Siléncio compde o album Ciranda sem fim (2019): “Eu amo a falta / De siléncio / Do mar /
Odoya / Na maré cheia / Eu canto / Pra levantar / Na maré seca / Eu deito”. Conferir em <
https://open.spotify.com/track/3eyqfbls TeF 3w3Nwziduxw?si=83bf70fecd044f81>
36 No batugue, o momento em que Esu se faz presente para acolher, recolher e transportar as palavras,
solicitagdes, pedidos. A agua é muito presente em sua composi¢éo e no ato liturgico. Vejo algo muito
préximo, a nivel de fungéo e significado [mas o ato ritualistico diferente] do Pade conforme analisado
na obra Os nagé e a morte: Pade, Asésé e o culto de Egun na Bahia por Juana Elbein dos Santos. E
importante ressaltar que nao € uma comparagao entre os dois ritos, Candomblé e Batuque possuem
sistemas organizacionais e estruturais diferentes.
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repleto de simbologias e significa¢des, definida neste momento como matéria fecunda

que nos permite trés atos: criagdo, conexao e comunicagao.

Entretanto, a ideia de maternidade que é presente no texto deve ser mediada
pela nogdo de lyd em uma concepcdo ioruba. A socidloga nigeriana Oyéronké
Oy&wumi em Matripoténcia: lya nos conceitos filoséficos e instituicbes sociopolitica
[yoruba]®” pode ser generalista, o que impossibilita o reconhecimento da designacao
lya como “instituicéo social” (p. 24) e que atua em diversas modalidades da construgéo
do sujeito. A maternidade associada a traducéo de lya como mae, é carregada de um
estereétipo de subordinacéo (p. 24), para a autora, lya é cocriadora, ou seja, institui-
se antes mesmo da nogao de maternidade. Com as colaborag¢des de Oyéwumi, deve-
se compreender como “principio matripotente”:

ly4 ndo é apenas um corpo, pois a compreensdo espiritual de sua
identidade € primordial na construgao yoruba. Nao se pode subestimar
a nogéo da lyadade [lyahood] pre-gestacional; o impacto imediato do
reconhecimento de um papel pré-terreno para lya é aprofundar-se
temporalmente e ampliar espacialmente o escopo da instituicdo. O
mundo yoruba é experimentado como consistindo dos ndo-nascidos,

dos vivos e dos mortos, e a instituicéo lya esta presente em todos
esses dominios. (OYEWUMI, 2021, p. 41)

Na FIGURA 2, a presenca da chuva junto a chegada da deusa, contempla um
aspecto harménico e mediador, como ja falamos da agua em seu sentido de
apaziguamento. Existe uma explicagdo nas receitas para trazer a chuva a terra,
partindo do livro de Pierre Fatumbi Verger (1902-1996) na obra Ewé: o uso das plantas
na sociedade loruba (1995) se materializa, metaforicamente, a ideia de fecundidade
e criagao a partir do elemento tanto apontado neste estudo. Na finalidade de puxar a
chuva, Awgjo (puxadores de chuva), essas receitas sdo acompanhadas pelos seus
encantamentos (0fo). O trecho do encantamento “A kii fiydd pam¢ k'6 ma’ d’'omi’38 (o
sal ndo pode ser escondido sem que se transforme em agua) nos indica um valor e
as possibilidades em que a agua pode se apresentar e ser configurada em distintos
estados enquanto materialidade. O ¢ofo pode ter uma finalidade de livrar a terra das
secas, nesse aspecto, porque existe um outro, que é exatamente solicitar o fim da

chuva, pois a agua em excesso pode devastar uma plantagao. Livrar-se das secas

37 Traduzido por Wanderson Flor do Nascimento em 2021, o original data o ano de 2016.
38 “Os vegetais chegam ao mercado pingando agua. / O sal ndo pode ser escondido sem que se
transforme em agua. / Obara 0sé, agora va e dirija a chuva para terra. / Qbara 6sé, agora va e dirija a
chuva para o chao. (FATUMBI, 2001, p. 72)
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seria o ato de manutencgao e construgcdo do mundo como nos aponta Santos (2012, p
69).

O que as imagens carregam em comum escapa de seu aspecto material e
formal, mas suas aparigdes referem-se a constru¢cdo de sociedades fundadas em
forgas matriarcais femininas. A obra de Maria Auxiliadora, poderia ser entendida como
uma aparicdo de Wagadu, ou entdo, tantas outras deusas que estdo desaparecidas
pelo apagamento, a vista disso, fugir da imposi¢cao de uma representagao que nao da
conta de seu principio. Essas imagens afirmam estruturas sociais organizadas e
mecanismos de manutenc&o [em sua aparigao e reivindicando sua interpretagao] do
poder matriarcal (a agua € um destes elementos). Na poética contemporanea e com
a interpretacdo desta deusa, destacamos a obra da artista afro-brasileiras-Rosana
Paulino (Sao Paulo, Sao Paulo, 1967), na sua série “Bufalas” (FIGURA 3) desperta o

debate sobre o lugar das mulheres na sociedade brasileira.

Imagem 3 - série Bufalas, 2020. Rosana Paulino. Disponivel em:
https://www.biennaleofsydney.art/artists/rosana-paulino/

“Bufalas” € um trabalho que recorre a um arquétipo feminino e negro que nao
considera a criagdo dos arquétipos ocidentais (PAULINO, 2020). Nessa imagem ha
um outro indicio que nos leva a pensar na manutengdo da matriarcalidade. No
contexto afro-brasileiro, a lingua exposta na presenca da Deusa, de joelhos, é signo
que pode ser traduzido para os povos nagd-iorubas como simbolo do conhecimento
e da comunicagao (NOGUEIRA, 2018, p. 6). Os chifres sdo considerados simbolos da
criagdo assim como estao associados a fase crescente da lua (FORD, p. 187). As

manchas distribuidas na aquarela nos dao a presenca também de uma figura que esta
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em processo de revelagdo, de aparigdo. A posi¢do® em que a Deusa se apresenta,
se associa aos estudos de OYEWUMI (2021) sobre o ato de criacdo dos seres
humanos, essa posig¢ao diz respeito sobre o ato de parir (posi¢ao preferencial para os
povos yorubas) mas também diz respeito a participacdo de Iya no momento de

escolha do destino dos seres humanos.

Consideragoes

Como possivel traducao e didlogo estabelecido por meio de uma estranheza
com a obra de Maria Auxiliadora da Silva, lemanja segurando seios (1974), pontuamos
que a imagem esta fugindo do encontro com arquétipo, este ndo esta dentro de nés
como imagem porque constroi através da distancia e barreira que as apropriagéo e
instituicdes de outras culturas podem lhe atribuir. Podemos ver que as deusas
compdem as nossas proprias imagens, desaparecem pela proximidade de culturas
outras. A atividade de imposi¢ao € geradora de apagamentos e descontextualizagcbes
dos signos, mecanismos que podemos defini-los como, através de Oyeronké
Oyéwumi (2021), antifemininos e contribuem para o adormecer das deusas e toda

suas fungdes e atuacao diante da sociedade.

Recorremos para a contribuigcdo inicial, aos seus principais elementos, como a
agua (omi) e seu significado, no contexto dos terreiros, assim como, as mitologias
africanas com suas narrativas e composi¢des que se distanciam de interpretagdes
enviesadas e exclusdes de contribuicdes importantes de outras estruturas sociais. O
acordar das Deusas também proporciona uma reflexdo sobre as formas de
abordagem relativas as aparigcbes de oOrisa na produgdo de imagens, que visam
construir um modelo interpretativo e, este modelo distante dos significados que

carregam.
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