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RESUMO

ALVES, Lourence Cristine. Onje: saberes e praticas da cozinha de santo. 2019. 150 f. Tese
(Doutorado em Alimentacdo, Nutricdo e Saude) — Instituto de Nutri¢cdo, Universidade do
Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2019.

O candomblé é uma religido brasileira de matriz africana, seu complexo alimentar
constitui um sistema rico e multifacetado. Ao longo deste trabalho, apresentamos um
caminho de leitura desse sistema alimentar, os didlogos com a mitologia yoruba e as
variacdes narrativas possiveis que o conceito de cozinha de santo pode ter. O objeto desta
tese estd centrado nos saberes, sabores e as praticas da alimentacdo do candomblé. Tendo
como problematica a compreensdo da maneira pela qual esse conjunto de elementos se
constitui como uma cozinha, que chamamaos de cozinha de santo. Esse conceito é entendido
em comunicacdo com a mitologia yoruba e as tradi¢bes orais do candomblé, centradas na
vivéncia. Utilizando um conjunto de metodologias, observacdo participante, revisao
bibliogréafica e historia oral, apresentamos a cozinha de santo por meio de um quadro analitico
que aborda insumos, pratos e técnicas de cozinha relacionando-os com diversas
caracteristicas de alguns orixds do candomblé. A fim de analisar isto, distribuimos e
estruturamos pontos que auxiliam o leitor a compreender o tema e o texto, em consonancia
com os referenciais tedrico conceituais que sustentam essa pesquisa.

Palavras chaves: Candomblé. Cozinha de Santo. Mitologia Yoruba.



ABSTRACT

ALVES, Lourence Cristine. Onje: knowledge and traditions of “cozinha de santo”. 2019.
105 f. Tese (Doutorado em Alimentacao, Nutricdo e Saude) — Instituto de Nutrigéo,
Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2019.

Candomble is a Brazilian religion based on African cults with a rich and multilayered
nutritional system. In the present research, we follow a path through this system taking into
account the discussions with the Yoruba mythology as well as the multiple narratives the
idea of a “cozinha de santo” (literally ‘saints cuisine’) may present. The aim of this study is
to focus on knowledge, taste, culture and traditions behind ritual food practices established
in Candomble in order to illustrate how these different features organized enabled to create
what is therefore called “cozinha de santo”. This concept is here analysed from the standpoint
of the oral traditions founded on experience surrounding Yoruba and Candomble rituals by
means of several methodologies which included case and interpretative research as well as
bibliographic review on the theme. By studying the amount of ingredients, dishes and
cooking techniques related to Orishas (African deities) in Candomble the text highlights the
important role food plays in cultural rituals as long as it takes readers to our major findings.

Keywords: Candomble. "Cozinha de santo”. Yoruba mythology.
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APRESENTACAO

Saber-se negra é viver a experiéncia de ter sido massacrada em sua
identidade, confundida em suas perspectivas, submetida a
exigéncias, compelida a expectativas alienadas. Mas é também, e
sobretudo, a experiéncia de comprometer-se a resgatar sua historia e
recriar-se em suas potencialidades.

Neusa Santos Souza, 1983, p. 17-18

O presente estudo faz parte das pesquisas desenvolvidas pelo NECTAR — Ndcleo de
Estudos sobre Alimentacdo e Cultura. O NECTAR é um grupo de pesquisa que faz parte do
INU — Instituto de Nutricdo da UERJ — Universidade do Estado do Rio de Janeiro e
desenvolve investigacdes acerca dos sentidos e significados das praticas no campo da
Alimentacdo e Nutricdo. O trabalho interdisciplinar defendido e desenvolvido pelo NECTAR
é de suma importancia, pois possibilita novos canais de dialogo entre diferentes campos de
saber. Isso possibilita que trabalhos como este possam ser estudados a partir da Otica do
campo da Nutri¢do, que tem suas particularidades analiticas e paradigmaticas.

Acredito que seja importante delinear o lugar de fala do qual parto, uma vez que ele
se relaciona com conjunturas inerentes a trajetoria da pesquisa, que estdo para além da
entrada no Programa de Pds-graduacdo em Alimentacdo, Nutricdo e Saude (PPGANS) da
UERJ. Vale destacar que esse lugar, mais que uma trajetdria de formacao académica, tem
uma especial e espacial situagdo por ser produto de uma mulher preta numa sociedade
estruturalmente racista e machista. Bem como de ocupar um lugar de desconstrucéo e
producdo intelectual numa perspectiva decolonial dentro de uma academia
epistemologicamente estruturada em bases brancas e eurocéntricas.

A presente tese € um conjunto de retornos, que conversa com a circularidade que é
um dos principios basicos da filosofia e mitologia yoruba, sobre a qual me debrucei na
conducdo dessa pesquisa. Falarei nessa apresentacdo de trés retornos basicos que situam meu
lugar de fala e o percurso metodoldgico que caminha das origens que levam ao nascimento
da inquietacdo e desemboca na producdo desse texto. Nessa tese conjuguei diferentes
contextos de formacéo, areas de saber, experiéncias de vida que me conduziram para as
perguntas condutoras do trabalho.

Minha primeira graduacao foi em Historia, pela UERJ, onde se deu minha entrada no

mundo académico. A decisdo de pesquisar algo na area da saude, no final da graduacao, veio



de uma identificacdo com as pesquisas da area de Histdria das Ciéncias. Da soma desse
interesse com o contato com as fontes (prontudrios médicos do Hospicio Nacional de
Alienados) nasceu meu anteprojeto de mestrado, que se desdobrou em uma monografia sobre
0 tema.

A formacdo em Historia me trouxe algumas peculiaridades de método. Talvez a
Historia seja um dos campos mais meticulosos das Ciéncias Humanas, pelo menos pensando
na triade do 9° andar da UERJ, que abriga os cursos de Filosofia e Ciéncias Sociais, além da
Histéria (IFCH). Acredito nisso, porque ha um rigor muito grande em relacdo a fontes,
principalmente quando se tratam de fontes primarias, como no caso dos prontuérios com 0s
quais eu trabalhava. Essa heranca me acompanha até hoje, ainda que eu esteja num processo
constante de desconstrucédo disso.

Partindo da UERJ, minha proxima parada foi o mestrado no Programa de Pds-
Graduacdo em Histéria das Ciéncias e da Salde na Casa de Oswaldo Cruz (COC) da
Fundacdo Oswaldo Cruz (FIOCRUZ). N&o houve descanso, me formei no inicio de marco e
semanas depois minhas aulas no mestrado comecaram. Na COC, aquele rigor com as fontes
me possibilitou produzir uma dissertacdo de mestrado recheada de andlises estatisticas e
minucias, a fim de apresentar um panorama de quem eram “os habitantes do Hospicio”, como
carinhosamente o escritor Lima Barreto, que também ‘“habitou” o lugar, chamava os
pacientes em algumas de suas obras. Alias, o escritor foi um dos grandes interlocutores de
meu trabalho, em que procurei dar cor, textura e tons, aqueles que sistematicamente sao
olhados como objeto de andlises clinicas e investigativas.

O “descanso” da vida académica veio em forma de trabalho, atuando como professora
da educacdo basica de disciplinas de Historia, Filosofia e Sociologia em diferentes escolas
da rede particular do estado do Rio de janeiro. Na verdade, eu dei aula desde meus primeiros
dias de formada. E a sala de aula é meu lugar de felicidade, apesar de todas as agruras que a
profissdo sofre em nosso pais. Além da sala de aula, o intervalo académico também se fez
presente por meio da maternidade. Foram cinco anos longe da pesquisa académica formal.
Cincos longos anos de aprendizagem em outras searas e amadurecimento.

Mas o desejo latente de que a inquietacdo académica me capturasse, novamente,
sempre habitou em mim. Porque apesar de todo o prazer que a pesquisa sobre o universo da
psiquiatria me despertou, eu sentia que meu objetivo nesse lugar tinha sido atingido. Meu
desejo com o trabalho final do mestrado era de dar luz a fontes que estavam obscuras, dar
algum acesso de pesquisa a documentos historicos para que eles ndo se perdessem de todo.

Como estagidria, lidando com os prontudrios, eu sabia das reais chances dessa documentagéo
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se deteriorar, dadas as condic¢des as quais elas se encontravam acondicionadas. Esse foi o
proposito do meu trabalho, cumpri. Mas ndo queria iniciar uma pesquisa de doutorado que
fosse apenas um desdobramento da dissertacdo, seja pela bolsa ou por sobrevida académica,
eu precisava de um propdsito pra pesquisar. Entdo eu decidi esperar esse designio chegar.

E ele veio em 2015, quando decidi retomar minha vida académica me langando no
desafio de mudar de &rea de pesquisa e atuacdo profissional. Iniciei uma segunda graduagédo
no curso de Bacharelado em Gastronomia pela Universidade Federal do Rio de Janeiro
(UFRJ). Eu disse que esse trabalho é um conjunto de retornos, lembra? Pois foi ai que a curva
comegou a se desenhar. Eu cozinho desde os nove anos, sempre fui apaixonada pela cozinha,
mas ela sempre foi mais uma atividade terapéutica, mais uma valvula de escape, que
aspiracdo profissional. O bacharelado foi meu retorno a cozinha, mas dessa vez com um
olhar cientifico. O bacharelado em Gastronomia me ajudou a perceber a grandiosidade do
campo da alimentagéo e, com isso, as inquietacdes académicas voltaram com paixao e forca
total. Esse foi meu primeiro retorno.

Foi durante uma discussdo em uma das disciplinas do curso de Gastronomia que a
pergunta chave dessa tese surgiu. Faldvamos sobre “cozinha” como complexos culinérios, de
saberes e préaticas, e me dei conta de que quando pensamos nas praticas alimentares das
religides de matrizes africanas, comumente nos referimos a elas como “comidas” e ndo cOmo
“cozinhas” e ou “culinarias”. Essa reflexdo veio do meu contato familiar com essas
religiosidades. Minha avd, mée e tias sdo crias da umbanda. Por isso, apesar de nunca ter me
iniciado em nenhuma religido de matriz africana, cresci entre terreiros, festas de “preto
velho” e celebragdes para “ibejada” (homenagens da umbanda a Sdo Cosme, Sdo Damido e
Dom Um).

No quintal da minha casa até hoje a “feijoada de preto velho” e a “mesa do Dia das
criangas” ndo faltam anualmente. E hoje, ainda abriga as sessdes quinzenais do terreiro de
minha tia. O respeito e curiosidade com as religides de matrizes africanas sdo herancas
familiares.

Contudo, a inquietacdo com a religiosidade vai além disso e, assim como o contato
com a cozinha, também remonta a infancia. Minha familia sempre me deu liberdade de culto,
o que me levou a diferentes lugares como os “Estudos de Testemunha de Jeova™ aos 10 anos
ou a primeira comunh&o na Igreja Catolica aos 13 anos, percorrendo diversas religiosidades
durante muitos anos. E me levou ainda a ler muito sobre isso. Meu primeiro desejo de
pesquisa monografica era o estudo da Igreja Cristd Primitiva. E esse é o segundo retorno que

essa tese me traz, o reencontro com meus anseios de pesquisa em torno da religiosidade.
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O terceiro e altimo retorno, que completa o ciclo, impulsiona essa tese. E ele comega
com minha volta a UERJ como locus de pesquisa. O PPGANS-UERJ surgiu nas minhas
pesquisas de possiveis locais de acolhimento do meu projeto. Eu queria desenvolver uma
investigacdo sobre alimentacdo, num campo de pesquisa que fosse dedicado a isso. Esse
trabalho nasceu no seio da alimentacdo e pra mim sé fazia sentido ser desenvolvido dentro
dele. N&o se trata de uma pesquisa antropoldgica ou histérica, mas uma investigacao que
entende a alimentagdo como um campo de pesquisa nascente que existe a partir da
interlocucdo com diferentes areas de conhecimento. Um campo em construcao e disputa, que
é interdisciplinar por esséncia.

E foi no NECTAR que encontrei o solo fértil para semear meu retorno e sou muito
grata a todos, docentes e discentes. Meus orientadores sempre me guiaram como puderam,
mesmo sem dominar o tema, a0 mesmo tempo que me permitiram liberdade pra trilhar meu
caminho. E assim eu pude encontrar uma literatura que me trouxe ao encontro das bases
epistemoldgicas da minha ancestralidade. Talvez seja esse o grande encontro. E aqui preciso
abrir um aparte de agradecimento especial ao professor Roberto Borges, do Programa de Pos-
Graduacdo em Relacdes Etnico Raciais da CEFEET-Rio, que me apresentou esse universo
tedrico.

Essa tese € um encontro com uma epistemologia negra que eu desconhecia, porque
ndo estd na academia, nunca me havia sido apresentada até entdo. Conheci um processo de
descolonizacdo de pensamento e é isso que conduz meu dialogo com todos os autores que
permitiram a construcdo desse trabalho. Alguns podem dizer que trata-se de um trabalho
“militante”, mas como aprendi com as orientagdes de minha banca de qualificagao, todas as
afirmac@es aqui contidas sdo bases de dialogos teoricos referenciados. Por isso, convido o0s
leitores a abrir a mente e olhar essa tese como um trabalho cientifico conduzido sobre bases
epistémicas de pensamento empretecido, mas que dialoga diferentes bases de pensamento.
Esse é o ponto de partida pra olhar e apresentar a Cozinha de Santo.

Cabe ainda destacar que a trajetoria no NECTAR me rendeu a publicacdo de dois
capitulos de livro. O primeiro intitulado “EXU, AQUELE QUE TUDO COME: cinema,
mitologia e comida no candomblé”, que foi publicado no livro Cinema e Comensalidade,
volume da série Sabor Metropole, organizado pelo NECTAR. Nele a partir da figura de Exu,
proponho um dialogo entre alimentacdo e mitologia yoruba, utilizando a analise do filme
como caminho metodoldgico.

A segunda publicacdo que compds o livro “Processos Sociais: sistemas culinarios em

contexto de ressignificacdes, comensalidades, processos discursivos e religiosos”,
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organizado em conjunto pela UNIRIO e UFPB, tem como titulo ONJE: candomblé, cozinha
e axé. Neste capitulo apresento algumas anélises iniciais que desenvolvo melhor ao longo
desta tese.

A pergunta que mais ouvi ao longo dessa trajetdria, de quatro anos, dividida entre
doutorado e graduacdo foi: “como vocé consegue dar conta?”. J4 respondi essa pergunta
incontveis vezes e de inimeras maneiras diferentes. Mas escrevendo essa apresentacao me
dei conta da circularidade desse trabalho, e penso que talvez tenha sido essa conjuncdo de
retornos ou a forca da ancestralidade, ou a soma de todas as coisas o que me permitiu “dar
conta”. A verdade é que ndo tenho uma resposta até hoje. Mas tenho gratidao, felicidade e
orgulho do trabalho que vos ofereco a leitura.
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INTRODUCAO

Laroyé Bara

Abra o caminho dos passos

Abra o caminho do olhar

Abra caminho tranquilo para eu passar

Padé Ona - Kiko Dinucci e Bando AfroMacarrdnico

Onje significa refei¢do, alimento, alimentagdo em yorubd, por isso escolhemos essa
palavra para trazer a forca do idioma, cuja mitologia orienta nossa pesquisa. O objeto desse
trabalho sdo os saberes, 0s sabores e as praticas da alimentacdo votiva do candomblé. A
problematica é entender de que forma esse conjunto de elementos se constitui como uma
cozinha, que chamamos de cozinha de santo. A fim de analisar isto, distribuimos e
estruturamos pontos que ajudem o leitor a compreender o tema e o texto, a partir dos
referenciais tedrico conceituais que sustentam essa pesquisa.

O presente estudo traz luz a diferentes campos de saber que se comunicam e, por meio
de uma perspectiva interdisciplinar, estabelece um didlogo entre a Nutri¢do, a Gastronomia
e as Ciéncias Humanas. Sustentamos nossa prerrogativa a partir das novas propostas de
interlocucdo entre os campos da Biomedicina, no qual a Nutri¢do esta inscrita, e das Ciéncias
Sociais e Humanas. Para isso utilizamos como estratégia metodoldgica inicial a revisdo
bibliografica de alguns autores do campo, que se filiam a esta pratica interdisciplinar, a fim
de, garantir ferramentas de sustentacdo do conceito de cozinha de santo dentro do campo da
Nutricdo. Um de nossos dialogos € a partir do trabalho desenvolvido por Carvalho et al.
Segundo Carvalho et al, o alimento, objeto basilar do campo da Nutricdo, embora seja
apreendido, classicamente, de forma objetiva, explorando sua dimenséo fisico-quimica e sua
importancia bioldgica, traz em si também uma dimens&o subjetiva, segundo elas a questao
ndo é “somente ‘o que se ingere’, mas ‘como se come o qué’, o que confere as experiéncias
vividas menos “objetividade” do que se espera na tradigdo dos inquéritos nutricionais,
levando a questdo para a dimensao da subjetividade.” (CARVALHO ET AL, 2011: 158). Ao
considerar a dimensao subjetiva do alimento, o campo da Nutricdo aproxima-se do campo
das Ciéncias Humanas e Sociais, uma vez que a alimentacao passa a ter sentido e significado.

Nosso trabalho apresenta uma pesquisa acerca da cozinha de santo, a partir de um
conjunto de caminhos metodoldgicos que foram utilizados para dar conta de nosso objetivo.

Assim, além do dialogo conceitual com o campo da Nutricdo, utilizamos também a
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metodologia de observacédo participante em conformidade com os caminhos sugeridos por
Foote-White (1980). Estas incursbes se deram de diferentes formas, em festas e
comensalidades em terreiros no Rio de Janeiro, nas oficinas culinarias que assistimos e
ministramos ao longo da pesquisa, e até mesmo em uma reunido dos membros de uma casa
de santo, diferentes atores sociais contribuiram conjuntamente por meio do
compartilhamento das tradi¢Ges orais que estruturam o candomblé. Nesse sentido também
estamos metodologicamente filiados a historia oral, especificamente no tocante a tradigdes
orais, uma vez que o candomblé é por exceléncia um conjunto de saberes vinculado a uma
tradicdo oral especifica. Para isso dialogamos com Meihy entendendo que por meio da
historia oral podemos apreender da tradi¢do oral a percepcao de passado e presente por meio
das estruturas e comportamentos na observacdo da coletividade, segundo ele
O sujeito nesse tipo de pesquisa é sempre mais coletivo, menos individualizado, e
por isso, a carga da tradigdo comunitdria € mais prezada e presente, porque é
continuada. [...] a tradicdo oral é de execucdo mais lenta e exige conhecimento do
conjunto mitoldgico a partir do qual a comunidade organiza sua visdo de mundo.
[...] Um conjunto de mitos ajuda no estabelecimento de pressupostos abertos a
construcdo dos documentos e a anélise das tradi¢des orais. Principios mitoldgicos

orientam a percepcao sobre o fundamento e o destino de comunidades. (MEIHY,
2005:166-167)

O objetivo deste trabalho é construir uma categoria conceitual capaz de conectar
ideias e histdrias que fazem sentido nas rela¢fes sociais em torno de um tipo de alimentacéao
filiada na religiosidade do candomblé. Esse conceito é o de cozinha de santo. A escolha do
termo “cozinha de santo”, em detrimento de uma “comida de santo”, procura pensar esse
universo alimentar em seu conjunto de saberes e pratica de uma cozinha. Nossa proposta é
analisar a cozinha de santo numa perspectiva sistémica, considerando: o conhecimento e sua
transmissdo, as técnicas empregadas em cada preparo, a selecdo, as combinacdes, a
apresentacdo dos pratos, preparos e oferendas, os cozinheiros e cozinheiras e os cuidados que
envolvem as preparacgdes, bem como o sincretismo que envolve toda a pratica.

O candomblé é uma religido de matrizes africanas introduzida e trazida ao Brasil
pelos negros escravizados. Entendemos por religibes de matrizes africanas as religides
praticadas no Brasil que tem em seu bojo mitologico dogmatico fundamentos que remontam
as matrizes religiosas e culturais advindas da didspora africana. Ndo é uma religido
monolitica, pois possui diversos matizes, seja fruto das diferentes etnias africanas que aqui
aportaram, ou do contato com variados povos que aqui residiam e que também compunham

0 mosaico cultural brasileiro.
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A participacdo dos negros africanos na formagdo econémica, histdrica e cultural
brasileira é inegével. O Brasil foi um pais colonizado pelos portugueses, assim como outros
paises da América, e sua formacdo econémica foi historicamente baseada na exploracao de
matérias primas para exportacdo e para que a atividade econdémica principal (explorar para
exportar) tivesse sucesso, foi necessaria também uma producdo econdmica interna (que desse
suporte para a atividade principal). Nesse sentido, tal qual outros paises do continente
americano, esteve inserido na dindmica do comeércio de negros escravizados. O trafico
negreiro compunha uma atividade extremamente lucrativa, principalmente por meio da
exploragéo da escravizacio de povos africanos de diferentes lugares da Africa para diferentes
pontos do continente americano. Dessa forma milhdes de individuos, homens e mulheres de
diferentes idades, regides e etnias, foram arrancados de suas terras e trazidos forcadamente
para o Brasil, num movimento que recebe, atualmente diferentes nomes como, didspora, ou
maafa. (EDWARDS, 2017)

Esses diferentes povos, trazidos em diversos momentos e alojados em lugares e
ocupacdes distintas, trouxeram maltiplos elementos da Africa para o Brasil e ao coadunarem
suas matrizes com outros elementos culturais aqui existentes fundaram uma nova teia de
relacfes culturais. Um dos filamentos dessa teia foi a estruturacdo de praticas religiosas que
conservaram algumas matrizes africanas, mas ressignificaram-se a partir das novas demandas
aqui encontradas, das novas ofertas de produtos e da auséncia de alguns elementos de suas
etnias de origem, nos termos de Lima (1976:68), passaram por uma ‘“acomodagdo
situacional”. O ingresso desses povos em contextos locais diferentes, principalmente na
Bahia, Rio de Janeiro e Minas Gerais, marcam essa chegada e o relacionamento com 0s
diferentes cenarios locais, produzindo “acomodag¢des situacionais” distintas e produzindo
processos de hibridizacdo diferenciados. Trata-se, portanto, de um processo heterogéneo e
que produziu indmeros desdobramentos na religido, na cultura local, na producdo de
alimentos e, principalmente, nos processos de producdo da comida.

Os cultos, que chamamos de matrizes africanas, por terem sido iniciados aqui por
individuos em diaspora, também podem ser percebidos como um elo de reconexdo com a
terra natal, um movimento de resisténcia a diaspora. Como nos mostra Zacharias,

[...] entidades metafisicas como os Orixas (para 0s povos yorubas), Inquices (para
0s povos congo-angola) e os Voduns (para os daomeanos), possuiam um
significado de coesdo cultural e psicolégica que promovia o eixo de ligagdo de eu

individual com a alma tribal, com sua terra e com seu Self. (ZACHARIAS,
1998:20)
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Negros africanos, de diversas localidades do continente, que foram desorganizados
de suas estruturas étnicas e familiares de origem, construiram aqui novos lagos de
comunidade, que tiveram na religido um dos elementos de amalgama dessas reconfiguracdes
sociais. Essa reorganizacao social deu origem a diferentes comunidades que sdo comumente
trabalhadas pela ampla literatura disponivel sobre o termo de nag¢Ges. As principais nagdes
do Brasil, ligadas ao candomblé, tém a prevaléncia dos povos jeje-fon e nagd-ioruba. Povos
de reinos vizinhos da regido do atual Benin, e alguns da costa da Nigéria também. Pertenciam
principalmente aos reinos de Daomé e Keto (Ketu, Queto ou Ketou), respectivamente, e sua
matriz linguistica era o Fon, no caso dos jeje e o loruba, entre os de keto. (LIMA, 1976;
REGIS, 2010: 9-14)

A escolha pela nacdo keto como objeto de pesquisa ndo é aleatoria, ela relaciona-se
diretamente com as casas de santo por onde passamos e com a vasta producéo bibliogréfica
produzida a partir de estudos sobre essa na¢do. Dentre 0s grupos nag6-iorubas, os de nagao
keto sdo os mais identificados entre os candomblés da Bahia, no entanto a formacdao étnica
nago-ioruba compreende povos ndo s6 do Reino de Ketu, mas também Abeokutd, Oio, ljexa,
ljebu, Odé, Ibada. Muitos trabalhos ja foram escritos sobre o tema da nacdo no candomblé e
ndo ha consenso a respeito das razbes que justifiquem o destaque dos nagds de keto entre 0s
nag0-ioruba, entretanto, optamos por nos orientar a partir da interpretacdo de Pierre Verge,
sobre isso,

As razdes desta predominancia espiritual podem ser explicadas pelas guerras entre
Daomé e Yoruba, e o conseqiiente enfraquecimento deste Gltimo no principio do
século XIX. A cidadela de Ketu, mais exposta incursdo do Daomé, tocada e
assolada por guerras seguidas, viu seus habitantes vendidos aos negreiros da Costa.
Numerosos sacerdotes dos orixas foram assim, levados dessa regido para a Bahia,
ainda no fim da época do tréfico de escravos. Elementos das diversas nacGes
iorubanas e daomeanas vizinhas de Ketu, representadas em minoria na Bahia,
juntaram-se aos recém-chegados que tinham conhecimentos mais profundos do
ritual de sua religido. E por isto que a palavra Ketu ganhou na Bahia, entre os

descendentes de africanos, o sentido de reunido, acordo, grupo (VERGE, 1987:
387)

A tese esta estruturada em dois capitulos, cada um deles foi nomeado com uma
palavra em yoruba que confere significado especifico a ele. O primeiro capitulo recebe o
mesmo nome da tese, onje, palavra que ja apresentamos o significado, e € dedicado a pensar
a relacdo entre candomblé, cozinha e axé. O segundo capitulo se chama ajeum, refeicdo
coletiva, que significa comer junto, e estd focado num mergulho mais profundo no que

chamamos de cozinha de santo. Nele também analisamos a égbe, comunidade que compdem
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o0 terreiro, suas relagcOes de cargos, senioridade e hierarquia, bem como a importancia e
poténcia da oralidade no candomblé.

Iniciamos o primeiro capitulo com um tdpico que desenvolve os sentidos e
significados do axé no candomblé. Centramos numa das questdes que norteiam o vitalismo
na religido africana, o axé que é arepresentacdo da energia vital que movimenta e
circunscreve toda a vida no terreiro, bem como a vida de seus iniciados fora dela. E o
alimento é um dos canais mais importantes de renovacdo, potencializacdo, e/ou
enfraquecimento desse axé, tudo isso guiado por uma refinada base mitologica que
fundamenta os preceitos em torno da comida e da vida dos adeptos da religido. Cabe ressaltar
que o vitalismo esta presente em outras culturas de diferentes matrizes étnico culturais, como
a ayurveda, por exemplo, além de ser um elemento central dos saberes médicos da medicina
chinesa tradicional. Exercendo entdo um papel central na cosmologia de diferentes religides,
produzindo entdo diferentes sentidos para a comida simbolizada.

Ao longo deste topico além de conceituar o que é 0 axé, apresentamos a importancia
dele dentro do candomblé ketu e a relacdo com a comida e a cozinha de santo. Para isso
optamos por dialogar com a literatura sobre o tema, especialmente com Santos (2002) e
Castilho (2008), que apresentam um refinado trabalho de pesquisa empirica e bibliogréafica
sobre a questdo do axé.

Fechamos o primeiro tdpico trazendo diferentes significados do sangue dentro dessa
cozinha de santo. Organizamos nossa abordagem sob trés pontos especificos: o sangue dos
sacrificios ritualisticos com animais, visto como a seiva da vida e um dos principais
nutridores do axé; a seiva de outras fontes da natureza e o sangue menstrual. Além das
interdicOes e prescricBes acerca da menstruacdo feminina e as vulnerabilidades energéticas
que esse ciclo pode trazer a pratica culinaria no candomblé. Nesse ponto dialogamos com a
dissertacdo de Ligia Gama (2009) e com o trabalho de Santos (2002).

O segundo topico apresenta alguns caminhos das religides de matrizes africanas desde
suas raizes da diaspora até sua ressignificacdo em solo brasileiro. Nele discutimos também a
categorizacdo dos grupos em nagdes, justificando e apresentando a nacdo ketu, sobre a qual
nos debrugamos e procuramos mostrar a relagdo desta nacdo com a filiacdo de identidade
cultural dos filhos de santo a ela vinculados, a partir de didlogos com Stuart Hall. (HALL,
2004)

As religides de matrizes africanas, juntamente com outras manifestagdes culturais,
fazem parte dos processos de ressignificagdo de identidade que povos de diferentes etnias,

degredados de suas terras, construiram em solo brasileiro. Esses processos estdo intimamente
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ligados as divisfes que estruturam as religides de matrizes africanas denominadas nagoes, e
para entender a cozinha de santo é fundamental entender que ela é uma na nagéo ketu e pode
ser outra na nacdo angola, por exemplo. Por isso trazemos para essa pesquisa uma breve
discussdo sobre essa estrutura de formacao.

Fechamos o capitulo com um terceiro topico dedicado a apontar alguns fundamentos
da mitologia yoruba e suas imbricag¢fes sincréticas. Buscamos apresentar um pouco da
construcdo dogmatica dessa mitologia e sua relacdo com o sincretismo e ressignificacdes
entre suas matrizes africanas e elementos culturais experimentados no Brasil. Neste topico
destacamos o papel fundamental do orixd Exu tanto na construcdo mitoldgica, como em
relacdo a comida, enfatizando como o sincretismo influenciou a percepcéo e interpretacdo
desta importante figura na teologia yoruba.

Uma vez que sdo os itans, conjunto de histdrias mitologicas que compdem a mitologia
yorubana, que constituem a base dogmatica que rege muitas praticas alimentares da religido,
apresentar essa estrutura € de suma importancia para a compreenséo do que chamamos aqui
de Cozinha de Santo. Sdo os itans que mostram os tabus religiosos de cada orixa, a partir das
diferentes passagens histérico-mitologicas da vida de cada uma dessas divindades. Além
disso, por meio desse mergulho na mitologia yorubana também conseguimos perceber o
papel particular assumido pela comida dentro da religido. Assim apresentamos as
articulacdes entre os mitos a cozinha de santo (PRANDI, 2001a)

No segundo capitulo entramos na cozinha de santo e procuramos desvelar que cozinha
é essa. Sendo assim, comegcamos desenvolvendo a problematica conceitual que norteia nossa
pesquisa: comida de santo, cozinha de santo ou culinéria de terreiro? Para responder a essa
questdo apresentamos as diferentes perspectivas semanticas que envolvem o0s termos e
dialogamos com pesquisadores do campo da alimentacao, através de obras atualizadas, para
sustentar a discussdo sobre as diferentes possibilidades de abordagem sobre a cozinha de
santo. Nossa estratégia metodoldgica de compreensao da cozinha de santo foi a de identificar
regras, compromissos e “promessas’” sagradas dentro do candomblé na construcdo de um
complexo de saberes denominado cozinha de santo. Assim, justificamos nossa escolha do
termo cozinha de santo, uma vez que diante das analises foi o que melhor nos pareceu se
acomodar com nossos propasitos, de pensar a alimentagédo votiva do candomblé de maneira
holistica.

Além disso, trazemos os didlogos da pesquisa com a vasta producgdo bibliogréfica
sobre o tema, a fim de apresentar um pouco do que ja foi produzido e demarcar os pares com

0s quais escolhemos dialogar ao longo do trabalho. Embora as préaticas alimentares
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recorrentemente tenham sido citadas, mais ou menos trabalhadas em diferentes pesquisas
sobre o candomblé ao longo dos anos, poucos trabalhos se dedicaram exclusivamente sobre
0 complexo de saberes que é a cozinha de santo. Nesse sentido, buscamos trazer analises que
possam contribuir para a ampliacdo dos conhecimentos e debates sobre os sentidos e
significados da comida no candomblé, a fim de sustentar essa e futuras pesquisas desse
género.

Tracamos assim uma linha cronoldgica dos principais pesquisadores e obras que
abordam parcial ou integralmente a tematica da alimentacao sagrada do candomblé. N&o s6
apresentando essas obras, mas propondo discutir a abordagem dada por esses diferentes
autores e como o olhar para essa cozinha veio sendo transformado e ampliado. De Rodrigues
1935 e 2010) a Sousa Junior (2009), esse tdpico constitui uma das estruturas metodologicas
que permitiu a construcao de nosso conceito de cozinha de santo.

As categorias conceituais apresentadas e os pares com o0s quais dialogamos para
sustentar as mesmas, nos ajuda a inscrever esse trabalho que, apesar de pertencer a uma
proposta multidisciplinar de campo de pesquisa, faz parte do campo cientifico da Nutrig&o.
A demarcacao de campos e autores orienta a leitura deste trabalho uma vez que especifica a
arena do debate, a Otica da leitura e o produto que se propde a entregar. Nosso olhar para a
cozinha de santo esta inserido dentro e a partir da relagcdo entre alimentacdo e cultura
desenvolvida no campo da Nutricdo, utilizando a observacgdo participante e a historia oral
como caminho metodoldgica de pesquisa.

O segundo tdpico deste capitulo detalha a relacéo entre os orixas e a cozinha de santo.
Estruturamos uma analise de 10 orixas escolhidos a partir da leitura bibliografica, da
mitologia trazida pelos itan (poemas mitoldgicos), das incursdes de campo realizadas e das
experiéncias vividas ao longo dessa pesquisa. A selecdo das divindades ocorreu pela
popularidade de culto no Brasil e nas casas percorridas e pelas referéncias bibliograficas
consultadas. Os dez orixas que analisamos foram aqueles que aparecem em todos 0s materiais
que utilizamos em nossa pesquisa. A partir desta selecdo, montamos um quadro de categorias
analiticas para desvelar as articulagGes mitologicas destes orixas com a cozinha de santo. As
categorias que compde o quadro sao: 0s arquétipos, as cores, 0s elementos, os simbolos, 0s
insumos, as preparacdes e as técnicas. Essa estratégia € somada a discussdo acerca da relagao
entre as informacdes apuradas, no que se refere a cozinha de santo. Assim desvelamos a
ligagdo entre os aspectos gerais dos orixas e as preparagdes votivas dedicadas a eles, ainda

que haja variacBes no preparo, selecdo ou exclusdo de alguns insumos e técnicas de um
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terreiro para outro, percebemos que ha alguns signos que se comunicam dando um sentido
geral a essa cozinha.

A metodologia de pesquisa incluiu a elaboracdo de um indice onomastico a partir da
mitologia yoruba condensada no livro de Reginaldo Prandi (2002), Mitologia dos Orixas, do
confrontamento com outros livros de nosso referencial bibliografico e de nossas experiéncias
de observacdo participante. A partir dos orikis (poemas mitoldgicos) sinteticamente
apresentados na obra de Prandi, elaboramos esse indice onomastico com todas as alusdes a
pratos, insumos ou géneros alimenticios. E entrecruzamos as informacGes dos versos
mitolégicos com os demais dados de pesquisa. Dessa forma procuramos compreender 0s
compromissos com o sagrado que integram mitologia e a cozinha de santo, em consonancia
metodoldgica com a observacédo participante e a historia oral.

Ao final de nosso quadro analitico apresentamos ainda uma breve interpretacdo de
imagens de alguns pratos votivos dedicados a cada um dos dez orixas. Devido ao carater
imagético de nosso trabalho buscamos trazer essas imagens para enriquecer mais nosso
qguadro analitico. As imagens foram retiradas do site Oferenda de Orixa
(https://www.oferendadeorixa.com.br/). Escolhemos esse site porque ele é dedicado a
apresentacdo de imagens de oferendas, com objetivo de reunir referéncias de alimentagdo
votiva para diversos orixas. Dessa forma, analisamos as imagens destacando as relagcbes com
as informacgdes que apuramos de cada orixa, na bibliografia consultade e nas observacdes
participantes que fizemos.

As festas e a comensalidade ndo poderiam ficar de fora deste trabalho, nelas reside
um dos principais canais de comunicacao e celebragdo da cozinha de santo com o publico
geral. O momento do xiré é a comunh&o entre filhos de santo e assistentes, & o grande
espetaculo e mais uma vez a comida se apresenta como elemento de conexao entre as pessoas
envolvidas no ritual. Destacamos nesse ultimo topico algumas celebracbes do calendario
ritualistico do candomblé ketu, sinalizando que existem especificidades em cada terreiro de
acordo com 0s orixas que regem a casa ou dos zeladores destas. Entretanto daremos destaque
a uma das celebragdes mais importantes no tocante a comida enquanto elemento de
comensalidade, o Olubajé. Celebrado na maioria das casas, nesta festa homenageia-se o orixa
Obaluaié através do ritual chamado Ajeum, palavra que da nome a esse capitulo. Nesta
celebracdo a comida é partilhada no xiré e servida aos assistentes um vasto menu que traz
pratos referentes a boa parte dos orixas cultuados no candomblé ketu e que sdo oferecidos a

Obaluaié, gque exige que sejam compartilhados por todos. Ainda sobre a comensalidade
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partilhamos neste momento da tese as anotac¢des das observagdes participantes feitas ao longo
do tempo de pesquisa de campo, em diferentes festas.

O ultimo topico deste capitulo é dedicado a comunidade do terreiro, a egbé, que da
nome ao capitulo. No primeiro topico apresentamos 0s atores sociais do terreiro, mostrando
a relacdo entre hierarquia e senioridade a partir da trajetoria na vida do santo. Destacamos o
conceito de vivéncia como elemento fundamental de aprendizagem, consolidacdo e
experimentacao de saberes. O candomblé é uma religido da pratica, da experiéncia sensorial,
da vida no santo. Valoriza-se a senioridade de seus membros pela perspectiva do tempo de
feitura de cada um. Nesse sentido dialogamos com Castillo (2008) sobre o que € essa vivéncia
e seus significados no candomblé e na cozinha de santo.

Buscamos trazer um destaque especial aos cargos que se relacionam a cozinha.
Ressaltamos nesse topico ainda a importdncia da energia feminina no candomblé,
especialmente na cozinha, que é um espaco essencialmente feminino. Assim, apresentando
alguns cargos femininos, e outros cargos masculinos que, embora ndo componham
fisicamente o espaco da cozinha, executem funcdes de suma importancia que funcionam
como bracos auxiliares desta cozinha.

Por ultimo trazemos também a questdo da oralidade e para tanto novamente
dialogamos com Castillo (2008) procurando apresentar a centralidade da enquanto
mecanismo fundamental de troca de saberes e energias no candomblé, em particular na
cozinha de santo. Discutimos com Castilho ainda a questdes envolvendo o sagrado e 0s
segredos e como isso se relaciona com a vivéncia, senioridade e oralidade.

Concluindo, trazemos nas considerac@es finais uma espécie de sintese da pesquisa,
entre tudo o que foi lido, ouvido, vivido. O Brasil vive num contexto de racismo religioso
sustentado sobre a manutencdo de estigmas em relacdo as praticas culturais afro-
descendentes. A escravizacao e sequestro dos negros africanos inscreve estes numa dimensao
muito especifica da sociedade brasileira. Nesse sentido compartilhamos com Neusa Souza a
perspectiva de que “A sociedade escravista, ao transformar o africano em escravo, definiu o
negro como raga, demarcou o seu lugar, a maneira de tratar e ser tratado, os padrdes de
interagdo com o branco e instituiu o paralelismo entre cor negra e posi¢ao social inferior”
(SOUSA, 1983: 19).

Acreditamos que os estudos sobre elementos culturais das religibes de matrizes
africanas possam contribuir para a elucidacdo das préaticas desses povos e seus descendentes
e valorizacdo dos saberes da cultura brasileira. Ademais, ampliar os estudos sobre a cozinha

de matrizes africanas no Brasil é também se aprofundar nas raizes que compdem a culinaria
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brasileira em toda sua pluralidade étnica. Acreditamos que pesquisas acerca deste tema
contribuam para ampliar e aprofundar conhecimento e, principalmente, diminuir visdes
estereotipadas que alimentam enganos e preconceitos, historicamente mantidos e

direcionados aos praticantes das religides de matrizes africanas e, em certa medida, ao povo

preto em geral.
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1 ONJE: CANDOMBLE, COZINHA E AXE

Foi através da pratica continua de sua religido que o Nagd conservou
um sentido profundo de comunidade
e preservou o mais especifico de suas raizes culturais.
Assim, 0 século XIX viu transportar,
implantar e reformular no Brasil
os elementos de um complexo cultural africano
que se expressa atualmente
através de associa¢fes bem organizadas, egbé,
onde se mantém e se renova
a adoracdo das entidades sobrenaturais,
0s0risa, e a dos ancestrais ilustres, os égun.
Santos, 2002, p. 32

1.1 A energia do axé: o alimento para aléem do alimento

Na Cozinha de Santo a circulacdo de energia constitui-se como um dos principios
basicos. Essa energia é chamada de ase ou axé. O axé é uma forca vital que esta presente em
todos os elementos consagrados do terreiro, ou Seja, que passaram por preparacdes
especificas para receber essa energia, esse axé. Segundo a crenca do candomblé, essa energia
vital deve ser constantemente renovada e potencializada para que haja harmonia entre o corpo
e 0 meio, tanto terreno quanto espiritual. Cada individuo, apos a iniciacdo no candomblé,
constitui-se como um receptor e um transmissor do axé.

Para compreendermos 0 axé é preciso entendé-lo enquanto energia dindmica que é
alimentada e alimenta, individual e coletivamente, corpos, espacos, objetos, alimentos. A
pesquisadora Juana Elbein Santos, desenvolveu uma aprofundada pesquisa sobre o tema e 0
define da seguinte forma:

E a forga que assegura a existéncia dinamica, que permite o acontecer e o devir.
Sem ase a existéncia estaria paralisada, desprovida de toda possibilidade de
realizacdo. E o principio que torna possivel o processo vital. Como toda forca, o
ase é transmissivel; é conduzido por meios materiais e simbdlicos e acumulavel. E
uma forca que sé pode ser adquirida pela introjecdo ou por contato. Pode ser
transmitida a objetos ou a seres humanos. Segundo Maupoli (1943: 334), este
termo “designa, em Nagd, a forca invisivel, a for¢a magico sagrada de toda

divindade, de todo ser animado, de toda coisa”. Mas esta for¢a ndo aparece
espontaneamente: deve ser transmitida. Todo objeto, ser ou lugar consagrado sé o
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é através da aquisicao de ase, acumula-lo, manté-lo e desenvolvé-lo. (SANTOS,
2002:38)

Outra perspectiva interessante sobre axe, que 0 associa a propria concepcao
metafisica de ser é bem desenvolvida por Muniz Sodré (2002). Segundo ele, diferentemente
da percepgao ocidental judaico cristd que entende o “ser”” como algo estatico, ou seja, “aquilo
que €7, o pensamento filoséfico de matriz africana banto compreende o ser como forca. A
assimilacdo do ser enquanto forca, confere dindmica e movimento a tal visao, de forma que
a forca ndo se restringe a uma condicdo do ser, mais ao préprio ser, e por extensao 0 mundo
também ¢ assimilado nesse prisma, “o mundo ndo é; o mundo se faz, acontece.” (SODRE,
2002: 93)

Sodré (2002:93) destaca que muitas interpretacdes sobre o candomblé, tomando
como base a percepcao estatica do ser, encaixaram a for¢ca numa perspectiva de “animagao
universal”, gerando concepgdes erroneas de que a ideia africana de forca se relaciona com a
de uma “alma da natureza”, inclusive dai deriva a alcunha dos cultos negros como
“animistas”. No Brasil, durante algum tempo se acompanhou essa tendéncia, como nos
estudos de Nina Rodrigues e Arthur Ramos, por exemplo. Uma vez que o ser é a propria ideia
de forca, a filosofia africana banto, ndo possui uma definigdo precisa de forga, na concepgéo
ocidental de forga que age sobre algo, as coisas sdo forcas distintas, “seres-forgas diferentes”.
A existéncia de qualquer coisa se da& por meio desse “ser-for¢a”, nada ¢ de forma
individualizada, eremitico, mas sempre em conexdo, comunhdo, interferéncia entre 0s
diversos seres-forca que compdem o mundo.

Podemos ler, dialogando com Sodré (2002), a intera¢do enquanto condicdo basica da
existéncia colocando a coletividade como principio basico da vida, uma vez que € por meio
das conexdes entre seres-forcas que o mundo, segundo essa perspectiva filoséfica africana,
acontece. Sendo assim, a compreensao da existéncia de forma individualizada passa a ser
algo impossivel, haja vista que sO € possivel “ser” em interacdo. E essa interagdo confere
poténcia, além de existéncia, a esse ser-forca, na medida em que o acimulo de interagdes ao
longo do tempo potencializam os seres-forca. E, por se tratar de uma matriz filosofica nascida
no seio de sociedades pautadas por organizagdes clanicas familiares a ancestralidade aparece
como elemento de poténcia desse ser-forca. Isso significa dizer que a existéncia-poténcia foi
primordialmente conferida aos seres-forca por entidades divinas (orixas) a partir de
interagcdes cosmologicamente explicadas e foram ao longo dos anos sendo transmitidas aos
descendentes por meio de interagcOes diversas. Nessa perspectiva, 0 culto aos orixas e

ancestrais € o culto dos seres-forgas mais potentes e que possibilitam a existéncia.
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A intensidade, o proposito e a capacidade de afetar e ser afetado de cada ser-forca é
0 que confere singularidade a cada um deles. Assim a poténcia e tipo de interacdo diferencia
os seres-forcas, a partir de suas qualidades e intensidades especificas,fazendo de alguns seres-
forca mais potentes ou menos fortes que outros. Em resumo, esse principio da interagdo como
condicionante da existéncia € fundamental para a compreensdo da ontologia do ser dessa
filosofia. E, por conseguinte, da concepcdo de axé, que nada mais é do que energia de
existéncia.

Esse principio de ser-forca, confere a existéncia de tudo no mundo, nédo s6 dos seres
humanos. A interacdo entre todas as coisas do mundo é o que permite a existéncia do proprio
mundo. Nesse sentido, a inicia¢cdo no candomblé mais que o ingresso num universo religioso,
€ nascimento para existéncia numa dimensao filoséfica de ser-forca. Isso porgque esse
individuo passa a fazer parte de uma comunidade (egbé) que partilha dessa perspectiva, num
espaco (o terreiro) consagrado para possibilitar os fluxos energéticos de interacdo-existéncia
(axé) dos seres-forcas. A existéncia de um terreiro, do ser-forca terreiro, comeca a partir da
interacdo/assentamento do axé (energia vital) e com a finalidade de potencializar e emanar
axé por meio da interaco entre seres-forcas. (SODRE, 2002)

Sobre essa relacdo entre axé e terreiro, Sodré afirma que

O axé é o elemento mais importante do patrim6nio simbdlico preservado e
transmitido pelo grupo litdrgico de terreiro no Brasil. Axé é algo que literalmente

se “planta” (gracas a suas representagdes materiais) num lugar, para ser depois
acumulado, desenvolvido e transmitido. (SODRE, 2002:97)

A fundacdo de um terreiro s6 pode ser feita por uma pessoa preparada para seu
comando, com acumulo de experiéncias na “vida de santo” que lhe confiram um titulo de
lalorix& ou Babalorixa (o prefixo la refere-se a mulheres e Baba a homens). Para que esse
terreiro possa existir é preciso que seja firmado seu axe, essa sustentacdo energética € obtida
pela transferéncia do “assentamento” individual da ialorixa (ou babalorix4d) de seu terreiro de
origem para seu terreiro nascente, com a anuéncia e auxilio de uma outra ialorixa ou
babalorixa, que acrescentara a esse novo assentamento um pouco do seu axé. E a partir da
soma desses axes, dessas energias vitais potentes, que um terreiro obtém a forca necessaria
para se constituir como uma nova casa de santo. Nesse sentido tudo comega com o0 axé, pois
é a partir da energia assentada que 0s espacos, objetos e individuos que compordo essa
comunidade poderdo receber, compartilhar e fortalecer seu axé. (LIMA, 2003; SANTOS,
2002)
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Para que o terreiro possa ser e preencher suas funcGes, deve receber ase. O ase é
plantado e em seguida transmitido a todos os elementos que integram o terreiro..
Sendo o ase principio e forca, é neutro. Pode transmitir-se e aplicar-se a diversas
finalidades ou realizacfes. A combinacdo dos elementos materiais e simbélicos
que contém e expressam o ase do terreiro varia mais do que caracteriza o de cada
orisa ou o dos ancestrais. Por sua vez, a qualidade do ase varia segundo a
combinacdo dos elementos que ele contém e veicula; cada um deles é portador de
uma carga, de uma energia, de um poder que permite determinadas realizagdes.
Uma vez plantado o ase do terreiro, ele se expande e se fortifica, combinando as
qualidades e as significacdes de todos os elementos de que é composto. (SANTOS,
2002: 39-40)

Feito isso, 0s espagos arquitetdnicos e naturais, os objetos e individuos, tudo o que

compdem o terreiro precisam entdo ser consagrados. De uma maneira geral os terreiros da

nacao ketu sdo divididos em duas partes: uma chamada de urbana e outra de mato ou mata.

A parte urbana compreende:

a)

O barracao, onde acontecem as celebracGes, também chamado de xiré;

b) o ronco, quarto de reclusdo de novicos e filhos de santo que vao confirmar

c)

d)

f)

suas iniciacOes, apds um, trés, sete anos;

0s pejis, construcdo que retine os assentamentos e altares para 0S Orixas,
alguns tem seu proprio peji, outros compartilham, isso varia de casa para
casa, mas ha sempre um assentamento de Exu acompanhando o peji de cada
orixé;

o llé-1bo-Aku, que representa o local onde sdo adorados os mortos, nele
temos 0s assentamentos desses ancestrais, 0s eguns e também é o local
onde se firma, apds as cerimonias de axexé, os descarregos dos filhos de
santo que morreram que homenageia esses mortos. Esse local é cercado de
mistérios e reservas e, em geral fica mais isolado, por vezes protegido por
alguma vegetacdo. (SANTOS, 2002: 33-37);

o 1lé Esu: construgdo especifica para abrigar o assentamento para Exu,
além dos que acompanham os assentamentos dos pejis. Essa construgdo
geralmente fica na entrada dos terreiros, para que Exu seja o primeiro a ser
homenageado por todos que entram no terreiro. Também por ser ele
também o elo de comunicacdo com a rua e por ser o senhor dos transportes
e do movimentos das energias. O 11é Esu, tem a funcéo de guardar a entrada
e a saida dos terreiros. (SANTOS, 2002: 37);

a cozinha também compdem o complexo de construcdes arquitetonicas de
um terreiro. Alguns terreiros mantém duas cozinhas, uma para a elaboracao

das comidas sacrificiais, que compdem a cozinha de santo, e outra para o
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uso cotidiano dos filhos de santo e/ou preparaces festivas que ndo
compBem o cardapio votivo.

Outras construgdes arquiteténicas podem compor um terreiro, tudo varia de acordo
com o espaco fisico disponivel, nimero de filhos de santo e patriménio da casa, as principais
sdo: banheiros, vestiarios, quartos para hospedagem e, em alguns terreiros, até museu,
escolas, creches. (SANTOS, 2002: 33-37; LODY,2012; LIMA 2003)

O “espac¢o do mato” corresponde a area natural que compdem o terreiro, que também
vai variar de acordo com o espaco fisico disponivel e patriménio da casa. A maioria dos
terreiros tem um espaco de natureza, com arvores e plantas de onde se utilizam folhas,
sementes, ervas de um modo geral. Neste espaco também sdo realizados alguns
procedimentos para e por alguns membros filiados a orixas que possuem uma ligacdo com a
mata e a caca, como Ossaim, Ox6ssi e Ogum. Esse também é um lugar cercado de mistérios
e respeito as forcas da natureza e as energias que as protege, so filhos de santo autorizados e
preparados podem frequentar esse espaco. (SANTOS, 2002: 33-34)

Além desses espacos fisicos os instrumentos musicais e utensilios diversos usados
nos rituais sdo igualmente consagrados, nada é incorporado ao cotidiano de um terreiro sem
que seja consagrado, recebendo o axé, e passando, assim, a ser considerado como um
elemento sagrado, apto a compor 0s rituais votivos. Essa consagracdo pode ser feita de
diversas formas, variando o elemento e o propdsito. Palavras, sons, vibrages vocais,
canticos, halito, méos, danca, agua, sangue, todos esses elementos podem ser condutores de
axeé, desde que o individuo que realiza o ritual também tenha sido consagrado e preparado
para aquela acdo, ou seja tenha recebido o axé e esteja constantemente potencializando e
equilibrando seu axé com o firmamento do terreiro. Ndo € a toa que as maos € a cabega sao
duas das partes do corpo humano de grande simbologia dentro do candomblé, uma vez que
pelas maos e pela boca o axé é transferido e recebido. Ja a cabeca é o lugar sobre o qual o
axé é depositado. (VOGEL, 2012: 34-65; SANTQOS, 2002: 35-37)

A autora Juana Elbein resume bem esse processo ao afirmar que

Por meio da atividade ritual o ase é liberado, canalizado, fixado temporariamente
e transmitido a todos os seres e objetivos, consagrando-os. Cada individuo, por ter
sido iniciado pela lya-I"ase e através de sua conduta ritual, € um receptor e um
impulsor de ase. Todos os objetos rituais contidos no terreiro, dos que constituem
0s assentos até os que sdo utilizados de uma maneira qualquer no decorrer da
atividade ritual, devem ser consagrados, isto é, ser portadores de ase. Os objetos
tém uma finalidade e uma funcdo. Expressam categorias, diferentes qualidades.
Seus elementos sdo escolhidos de tal forma que constituam um emblema, um
simbolo. Madeira, porcelana, barro, palha, couro, pedras, contas, metais, cores e

formas ndo se combinam apenas para expressar uma representacdo material. Os
objetos que retinem as condigdes estéticas e materiais requeridas para o culto, mas
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que ndo forem preparados, carecem de fundamento, constituem uma expressao
artesanal ou artistica. O carater sagrado é conferido por meio de um oro — cerimdnia
ritual — no decorrer do qual o ase é transmitido e armazenado temporariamente. E
0 ase que permite aos objetos funcionar e adquirir todo seu pleno significado.
Portadores de forcas mistica, sdo ativos indutores de acdo, que conformam e
estimulam o processo ritual. Funcionam implantados dentro de um contexto,
movimentos pela forca do ase. (SANTOS, 2002: 37)

Embora todos os membros de uma egbé (comunidade do terreiro) sejam também
detentores de axé, nem todos estdo aptos a consagrar elementos. Geralmente cabe a lalorixa
ou o Babalorixé a consagracao, iniciaco de pessoas, filhos de santo. E durante essa iniciacao
que esse individuo nasce para a vida do santo e recebe sobre sua cabeca 0 axé que devera
alimentar, renovar e potencializar ao longo de sua vida, tornando-se um “filho de santo”.
(VOGEL, 2012: 34-65)

O ritual pelo qual os filhos de santo déo inicio a vida no santo é chamado de bori,
esse ritual também é feito para restabelecer a harmonia dos filhos de santo quando estes
passam por problemas sérios de diferentes naturezas. O bori € o ritual de alimento da cabeca,
sendo essa parte do corpo o epicentro do ritual. A mitologia yoruba versa que na cosmogonia
da criacdo humana as cabecas eram produzidas de forma a parte do restante do corpo, a
conex&@o dessa mitologia com o ritual do bori apresenta-se no sentido de que nesse ritual a
cabeca do iniciado é pela primeira vez moldada, forjada a partir da transmutagéo do axé que
cria uma conexao vitalicia entre o iniciado, seu orixa e a egbé. (VOGEL, 2012)

Nesse ritual a alimentacdo da cabeca € simbolizada de trés formas. O primeiro é por
meio do oja, turbante branco moldado sobre a cabeca do novico (abid) pela ialorixa, que
depois é retirado, conservando-se seu molde, e deixado no colo do iniciado para ser
recolocado ao final do ritual. A segunda representacdo é dada por uma cabaca, chamada igba-
ori (cabaca da cabeca), na qual serdo depositados, ao longo do ritual, pecas oracularmente
designadas para o sucesso do ritual. O contedo de cada igba-ori é Unico e particular para
cada abid e de cada ritual, variando de acordo com o0s preceitos e quizilas do orixa de cabeca
da abid e principalmente respeitando as designagdes previamente consultadas via oraculo
(geralmente jogo de buzios e orientacdes do baba ou ialorixd) . Entretanto, apesar da
singularidade de cada preceito, alguns elementos sdo fundamentais e estdo sempre presentes
como o sangue sacrificial, o obi (noz de cola) mascado, a &gua e o acaca (bolo feito de milho
branco cozido). (VOGEL, 2012: 36-38)

A noz de cola ou obi, como é chamado em yoruba, é uma semente muito importante
neste e em outros rituais, visto como fonte de energia e por conseguinte, poderoso transmissor

e potencializador de axe. A semente era usada, desde a antiguidade, por africanos e arabes
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como estimulante devido as suas propriedades botanicas. Também era tida como moeda em
trocas comerciais entre tribos africanas e como artificio natural para disfarcar sabores ruins.
A composic¢do quimica da semente de obi traz como elementos a cafeina, a teobromina, as
taninas e os compostos fenolicos. Modernamente a noz de cola passou a ser usada na
composicao dos refrigerantes de cola. Isso nos leva a refletir que a escolha por essa semente
possivelmente tem relacdo com suas propriedades estimulantes e como mascarador de sabor.
Durante o ritual o obi é mascado, mas nao engolido, pela iao, pela ialorixa (ou babalorixa) e
pela madrinha de iniciacdo, sendo a pasta gerada pelo mascar depositada parte no igba-ori e
parte sobre a cabeca do iniciado. (CARNEY, 2001:28; GRIEVE, 1931)
Sobre o obi, Juana Elbein nos explica que
O obi converte-se ndo sé na representacdo transferida de Ori, mas também, por
extensdo, no simbolo de todo um ser. Como representacdo de Ori, e sendo de sua
mesma categoria, constituira o asé, por exceléncia destinado a “nutrir” a cabega.
Durante o ritual de bori, quaisquer que sejam as oferendas a serem dadas a cabega
(dependendo da consulta ao oraculo), todos deverdo comecar pelo obi. Este,
sempre de acordo com o oraculo, poderd ser colocado todo inteiro em contato com
a cabecga, ou partido e mastigado; sua papa condutora de asé, é colocada para
transmitir sua forga aos quatro pontos que, por assim dizer, constituem o universo

individual e ao centro da cabega que resume a combinacdo de todos 0s outros
pontos e constitui a resultante individual. (SANTOS, 2002: 218-218)

O sangue do sacrificio € visto como uma seiva potente que conduz o axé. No ritual
do bori pombos e galinhas d’angola (conquém ou etu) sdo sacrificados. O responsavel pela
execucdo do sacrificio devem ser os axoguns, filhos de Ogum responsaveis pelo manejo da
faca nos sacrificios animais. Existe uma técnica especifica para o sacrificio de cada uma
dessas aves. No sacrificio dos pombos ndo se usa a faca, arranca-se a cabe¢a com um Gnico
golpe; ja as galinhas d’angola precisam ter os olhos cobertos com folhas de saido antes de
serem sacrificadas, e nesse caso usa-se a faca no pescoco do animal. Arno Vogel analisa a
escolha dessa folha a partir de suas propriedades botanicas salientando que as propriedades
calmantes desta planta possivelmente tem uma relagdo com a manutencdo da tranquilidade
do animal durante o procedimento do sacrificio. E descreve o procedimento: “incisdo € feita
com cuidado, quase suavidade. O sangue comeca a gotejar lentamente. As primicias sdo
destinadas ao chdo. O resto jorra do talho fundo para dentro do igb&.” Os animais que séo
imolados em sacrificios precisam estar em perfeitas condi¢Ges de salde e ndo podem estar
estressados, por isso ha certo cuidado e atencdo antes e durante o processo. (VOGEL, 2012:
37-42)

A lalorixa passa o animal pelo corpo do novigo, a fim de que, o sangue do bicho o
nutra. O sangue é deitado em locais especificos do corpo do iniciado, sendo a cabeca o foco
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principal. Por trés vezes sucessivas 0 sangue toca a lingua, témporas, nuca, palmas das méaos,
peito e costas também sdo tocados pelo sangue. Caso abid tenha pai ou mée falecidos os pés
também devem ser tocados pelo sangue, segundo Vogel e Verger, a lateralidade é o
mecanismo de representacdo da descendéncia, sendo o lado esquerdo representativo das
energias femininas e o direito da masculina. A preocupacdo com interferéncias energéticas
dos descendentes é importante porque precisam ser neutralizadas, para que ndo atrapalhem o
rito de iniciacdo. (VOGEL, 2012:38; VERGER, 1981)

O animal sacrificado é utilizado de maneira praticamente integral, suas penas, servem
de decoracdo para a igba-ori, as patas e cabeca também sdo depositadas junto ao igba.
Terminado essa etapa do ritual os animais do ritual sdo entregues para a iyabassé, senhora da
cozinha, que fica responsavel pelo preparo do animal, juntamente com outras filhas de santo
que a auxiliam nesse preparo. Falaremos mais sobre os atores sociais da cozinha de santo no
terceiro capitulo. Toda a parte interna, visceras, genitalias, cabeca, pés e o que sobrou de
sangue sdo utilizados no preparo do ase, também chamado de eran pateré, essa preparagdo é
a que alimentard o igba-ori. Essas partes sdo consideradas as de maior valor energético,
aquelas que contém mais axé, por isso sdo direcionadas exclusivamente para alimentacdo da
cabeca, favorecendo a conexao de axé entre iniciado e orixa. As demais partes do animal s&o
cozidas e posteriormente servidas aos participantes do ritual. Todos esses elementos
conjugados dao o sentido e o significado ao rito, garantem a circulacdo necessaria de energia,
de axé. (VOGEL, 2012: 43-44)

Dependendo do ritual e do terreiro as demais comidas que compdem o ritual podem
ser feitas enquanto a ceriménia segue, com canticos e dancas no barracdo, ou podem estar
previamente preparadas. Ao término de toda a preparacdo e da sequéncia de canticos
entoados, a lalorixa convida os participantes para a partilha do alimento, 0 momento do
ajeum. Ha uma etiqueta nesse servico, usualmente comandado pela ialorixa que determina a
distribuicdo de acordo com a hierarquia e senioridade. Reza a tradi¢do que os homens ficam
com as partes mais carnudas. Nao ha utilizacao de talheres, as maos séo utilizadas para levar
o alimento até a boca, uma vez que estas sdo vistas como um importante condutor de energia.
Os residuos que ficam nas méos deverdo ser “limpos”, passando-se as maos pelos cabelos e
membros, a fim de que, o axé do alimento seja distribuido harmoniosamente. Os 0ss0s ndo
devem ser partidos, devendo ser descartados inteiros. (VOGEL, 2012: 43-44)

O acompanhamento dessa refeicdo, comumente, é 0 acagé, bolinhos de milho branco,
enrolados em folha de bananeira e cozidos no vapor. O acaga também é o acompanhamento

que compBem o preparado do igba-ori. Lody descreve objetivamente essa preparagdo
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O milho ¢ ralado na pedra. A massa resultante é preparada de forma mais fina
possivel, devendo utilizar a peneira de urupema (designacdo comum no Nordeste).
A 4gua é trocada, depois de ter ficado um dia inteiro deixando azedar. A massa é
cozida em outra 4gua. O grosso mingau, retirado com colher de pau, é colocado em
pedacos de folhas de bananeira previamente preparados no fogo pra dar a textura
desejada, 0 acaca é esfriado, geralmente em utensilio de louca branca ou agata.
Esse é 0 acaca branco, mas também existe o vermelho, feito de milho vermelho ou
fuba de milho fino. O procedimento culinério é o mesmo do acaca branco, havendo
diferenca em alguns preceitos de colocar-se azeite de dendé sobre os acacés
vermelhos prontos e mel de abelha nos acacés brancos (Bahia). (LODY, 2012: 61)

Segundo Olga Francisca Régis “Acaga e inhame, todos os santos comem. Sio
comidas do cotidiano dos orixas” (2010:94). O acaga branco ¢ a receita base e ¢ também, um
dos pratos relacionados a Oxala, que é o orixa que rege todas as cabecas. Os demais sdo
variantes desse prato, adaptados aos gostos e preceitos dos demais orixas. Nesse sentido a
escolha do acagd como acompanhamento contempla tanto ao orixa de cabeca dos iniciados
quanto reverencia Oxald, contribuindo assim para o equilibrio da igba-ori.

A agua também é um elemento importante na conducdo do axé, em cada um dos pejis
dedicados aos orixas, ha sempre uma quartinha, vasilhame de barro, com agua, e este deve
ser sempre renovado e ndo pode nunca secar. Durante o bori, a substancia base do igb&-ori é
a agua, que ao longo do ritual vai recebendo as demais componentes. Ao final do
procedimento um misto de substancias é depositado sobre a cabeca do iniciado que recebe o
oja novamente a cabeca para finalizar essa etapa de alimentacéo da cabeca. Ap0s a primeira
danca do iniciado, sob os comandos da ialorixa e ainda sob a esteira, o novico fica recolhido
para um periodo de descanso, no qual se alimenta de frutas ligadas ao preceito de seu orixa
de cabeca. A agua € ainda o elemento de lavagem e renovacgdo. Durante 0 processo de
recolhimento, o abid redescobre a conexdo com a 4gua, como banhar-se, como relacionar-se
com esse elemento a fim de mutuar o axé. Ao final do processo do bori, a ialorixa retira o
oja da cabeca de abia, recolhe o material depositado e lava com &gua a cabeca do novico.
(VOGEL, 2012; VERGER, 1981; RABELO, 2011)

As frutas também s&o um elemento importante nesse processo de iniciagdo. O tempo
de recolhimento do novigo do bori varia de casa para casa. A partir da bibliografia e de nossa
pesquisa de campo percebemos que essa etapa inicial de recolhimento, com a substancia que
serve de alimento a cabeca sob o oja (turbante branco), dura cerca de 24h. Durante esse
periodo o iniciado dorme bastante e come, fundamentalmente frutas de preceito. Outros
filhos de santo do terreiro costumam “visitar” o recolhido e compartilhar com ele dessa
alimentacéo, esses momentos de comensalidade, estimulam a troca de energia e fazem parte

da trajetéria de aprendizagem oral e experimental. Esse € um periodo de descoberta e
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autoconhecimento, a alimentacéo leve comp®e o processo de transformacéo da relacéo destes
individuos com a alimentacdo e com o corpo. (RABELO, 2011)

Ao longo do periodo de reclusdo do processo de inicia¢do além das frutas, alimentos
claros, referentes aos orixas funfun (de linhagem branca como Oxala e lemanja) também
podem ser consumidos. Exemplo desses alimentos sdo, acaga, manjar branco, alimentos
leves, ligados ao ori (cabega). A fartura ¢ uma marca desse periodo, o “borizado” pode comer
sem as relacbes de tempo da vida cotidiana exterior ao terreiro, mas a partilha deve ser
constantemente exercida. E preciso que o “borizado” compartilhe os alimentos com os
“irmaos de santo” que venham com ele trocar momentos, a comensalidade comungada ¢
ensinamento sobre as rotinas e habitos que comp&em a vida no santo. O processo de inicia¢do
¢ o0 comeco de um processo de aprendizagem ciclico e vitalicio, tanto para os “borizados”
quanto para os demais filhos de santo que convivem durante esse processo, uma vez que no
candomblé aprende-se com as experiéncias vividas. (RABELO, 2011)

As relagBes entre corpo e espaco também compdem a doutrinacdo iniciatica. O
“borizado” permanece durante esse periodo sob uma esteira, geralmente deitado ou sentado.
A proximidade com o chdo também relaciona-se com a circulacdo de axé. A terra € vista
como um locus de irradiacdo do axé que antes de qualquer coisa é implantado sob a terra no
firmamento do terreiro. As relacGes de poder e hierarquia também sdo constantemente
apresentadas e impostas ao “borizado” que permanece durante todo esse periodo sob tutela
de um filho de santo mais experiente, ebomi (com mais de 7 anos de iniciacdo). (RABELO,
2011)

Também faz parte do processo de iniciagdo os “assentamentos’ individuais que t€ém
representacdes fisicas do orum e que se conectam com as energias assentadas no corpo do
individuo que é o suporte do assentamento individual do axé. Cada iniciado recebe duas
quartinhas, a primeira delas guarda seu assentamento, isto &, as substancias recolhidas do
igh&-ori e que representamos preceitos de seu orixa de cabeca. Essa quartinha deve ficar
guardada no terreiro desde o final da iniciacdo até a obrigacéo de sete anos, quando o filho
de santo pode, se assim desejar, levar consigo seu assentamento, para fundar seu proprio
terreiro. Portanto a conexdo entre orum e ayé, se materializa na relagdo entre o axé do filho
de santo e de seu orix4, sendo a energia do orum representada pelo assentamento da
quartinha, enquanto que a energia do aye, é o axé implantado no préprio individuo a partir
do ritual de inicia¢do. (SANTOS, 2002: 209-211)

A segunda quartinha, chamada de Exu-Bara, é a que representa o Exu individual do

filho de santo. Todo orixa e todo individuo é acompanhado de um Exu, sendo ele o
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responsavel pela comunicagdo entre o individuo e o orix4, entre as dimens@es de orum e ayé.
No interior dessa quartinha ficam depositados 21 cauris (buzios), 16 deles significam os
dezesseis orixas cultuados pelo candomblé ketu, 4 deles os elementos da natureza (terra,
fogo, agua e ar) e o ultimo cauri simboliza o préprio Exu. Esses cauris sdo utilizados como
instrumento de adivinhacgéo, a partir do momento em que esse filho de santo tem a formagao
necessaria e habilitagdo para tal. Os babalorixas, por exemplo, utilizam os cauris de seus
assentamentoBara para fazer a consulta oracular que sustenta os preceitos realizados no
terreiro. Além da representacdo fisica do assentamento, assim como a energia dos orixas é
firmada no corpo do individuo como representacdo da conexao terrena do orixa, 0 mesmo
acontece com o Bara do filho de santo que é introjetado no individuo a partir do
procedimento de iniciacdo. (SANTOS, 2002: 209-211)

Caso o filho de santo opte por manter seu assentamento no terreiro, mesmo apoés a
liberacdo preceitual que permite retira-lo (apos sete anos), esses assentamentos permanecem
junto aos pejis de seus orixas, ou no caso dos orixas que ndo sao cultuados em reclusdao como
Ossaim e Iroco que tem seus assentamentos firmados junto a area de mata, até a morte desse
filho de santo, quando o assentamento passa a figurar junto ao lle Abiku, com os
assentamentos dos demais ancestrais. Assim sendo, as quartinhas dos orixas guardam axe
que devera ser constantemente renovado e potencializado por meio de oferendas regulares
depositadas em seu interior. (SANTQOS, 2002: 209-211)

Normalmente os filhos de santo sé retiram seus assentamentos quando desejam
fundar sua propria casa de santo, isto posto, podemos afirmar que o axé do individuo
assentado e alimentado pelo axé de seu terreiro de origem € o principio energético que vai
dar inicio a sustentacdo de um novo terreiro, garantindo assim que o fluxo de energia, axe,
nunca se esgote. De acordo com Santos:

O ase, como toda forca, pode diminuir ou aumentar. Essas variagGes estdo
determinadas pela atividade e conduta rituais. A conduta estd determinada pela
escrupulosa observacdo dos deveres e das obrigacfes — regidos pela doutrina e
pratica litrgica — de cada detentor de ase, para consigo mesmo, para com 0 grupo
de olodrisa a que pertence e para com o terreiro. O desenvolvimento do ase
individual e o de cada grupo impulsiona o ase do terreiro. Quanto mais um terreiro
é antigo e ativo, quanto mais as sacerdotisas encarregadas das obrigagdes rituais
apresentam um grau de iniciacdo elevada, tanto mais poderoso serd o ase do

terreiro. O conhecimento e o desenvolvimento iniciatico estdo em funcdo da
absorcdo e da elaboracdo de ase. (SANTOS, 2002:40)

A relacdo entre axé, terreiro, filhos de santo e universo se inicia com o implantagdo
do axé do assentamento de fundacgéo do terreiro, se renova e se multiplica com a iniciacao de

novos filhos de santo, e se fortalece a cada novo ritual de oferenda e celebragdo. E em todos
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0s rituais a comida esta presente, como comegamos a mostrar aqui e aprofundaremos ao
longo do trabalho. Os alimentos configuram-se como uma das principais fontes de renovagao
e potencializacdo do axé. A alimentacdo ritualistica em suas variadas formatacfes é um dos
principais canais de garantia de equilibrio do axé.
Resumindo, “recebe-se 0 ase das mdos e do halito dos mais antigos, de pessoa a
pessoa numa relacdo interpessoal dindmica e viva. Recebe-se através do corpo e
em todos os niveis da personalidade, atingindo os planos mais profundos pelo
sangue, os frutos, as ervas, as oferendas rituais e pelas palavras pronunciadas(...).
A transmissdo de ase através da iniciacdo e da liturgia implica na continuacdo de
uma prética, na absorcdo de uma ordem, de estruturas e da histéria e devir do grupo

(“terreira”) como uma totalidade” (SANTOS, 2002: 46 apud Juana Elbein e
Deoscoredes M. dos Santos, 1970: 6).

A cozinha de santo é o conjunto de saberes e praticas que sistematiza 0s
procedimentos de renovacgdo e potencializacdo do axé que é movimentado por meio dos
alimentos. Durante todos os procedimentos ritualisticos que envolvem alimentos todos
comem. Comem 0s orixas por meio das oferendas depositadas nos altares de seus pejis,
comem os filhos de santo que participam das cerimdnias fechadas e abertas, as preparagoes
das carnes de axé (dos sacrificios) e seus acompanhamentos secos (pratos especificos dos
preceitos de cada orixa e cerimonia). Comem também os assistentes que completam o nucleo
de comensais das cerimonias abertas ao publico. E o axé circula em todas essas ocasides.
Mesmo ap6s a morte de um filho de santo, um ritual assenta o axé desse individuo no ile-ibo,
local onde ficam assentados as energias dos antepassados. Dessa forma o axé nunca é se
esgota, uma vez estabelecida a conexdo do individuo com o axé, este vai sendo
constantemente acumulado, renovado, fortalecido por meio de todos esses rituais, que sdo
resumidos por Santos em trés procedimentos fundamentais:

a) O ase de cada orisa plantados nos Peji dos Ilé-orisa, realimentado através das
oferendas e da acdo ritual, transmitido a seus oldrisa por intermédio da iniciacao e
ativado pela conduta individual e ritual;

b) O ase de cada membro do terreiro que soma ao de seu Orisa recebido no decorrer
da iniciacdo, o de seu destino individual, o ase que ele acumulard em seu interior,
0 inu e que ele revitalizaré particularmente através dos ritos do Bori — “dar comida
a cabega” — a0s quais se adicionam ainda o ase herdado de seus proprios ancestrais;

c) O ase dos antepassados do terreiro, de seus mortos ilustres, cujo poder é
acumulado e mantido ritualmente nos assentos do ilé-ibo. (SANTOS, 2002:40)

Santos nos fala ainda sobre a segmentacdo do axé em trés categorias de cores,
vermelho, branco e preto, nas quais 0s orixas também encontram-se divididos, e que
compdem elementos representativos de ordem animal, vegetal e mineral de cada uma delas:

O ase é contido numa grande variedade de elementos representativos do reino
animal, vegetal e mineral quer sejam da agua(doce ou salgada) quer da terra, da
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floresta, do mato ou do espacgo urbano. O ase contido nas substancias essenciais de
cada um dos seres, animados ou ndo, simples ou complexos, que compdem o
mundo. Os elementos portadores de ase podem ser agrupados em trés categorias:
1. “Sangue” — “Vermelho”;

2. “Sangue” — “Branco”;

3. “Sangue” — “Preto”. (SANTOS, 2002: 41)

E importante destacar que essa divisdo ndo possui uma segmentac&o rigida, ou seja,
o fato de existir uma divisdo de cores, ndo significa que as coisas no mundo estdo
categoricamente divididas e distribuidas entre essas trés possibilidades. Pelo contrario,
segundo a percepcao yorubd, todos os seres-for¢as do mundo sdo dotados dos trés sangues,
0 que h& é uma preponderancia de um dos elementos em detrimento dos demais. Essa
dindmica fluida confere a categorizacdo a partir da predominancia e ndo da exclusividade.
(SANTOS, 2002)

O sangue pode aparecer em relacdo a cozinha de santo a partir de trés eixos
fundamentais: o sangue como fonte de axé dos animais sacrificados; o “sangue vegetal”,
seivas de alimentos como o azeite de dendé e o mel, por exemplo, que séo lidos pela cozinha
de santo como “sangue” no sentido de liquidos condutores de ax¢; e ainda o sangue humano
no tocante as interdi¢cGes da menstruacgao feminina em relacéo a cozinha.

O sacrificio é um processo simbdlico presente em diversas religiGes. Nas religides de
matriz ocidental judaico cristd ele aparece em diversas passagens biblicas e na tora judaica.
Contudo a dimensdo simbdlica do sangue sacrificial nas religides de matrizes africanas vai
ter caracteristicas distintas da perspectiva judaico cristd. Trazemos aqui a analise de uma
dessas passagens, a partir de Zacharias (1998), a fim de alcangarmos essas diferencas

Durante toda a narrativa das obrigacdes cerimoniais ditadas por Moisés no livro de
Levitico, vamos encontrar os holocaustos oferecidos a Javeé, seja para remissao de
pecados, para celebrar uma festa litirgica, ou em oferta pelo nascimento de alguém.
Além disso, a proibi¢cdo de se comer a gordura e 0 sangue dos animais se deve ao

fato de que esses elementos, constituintes da vida, pertencem a Deus, e a mais
ninguém. (ZACHARIAS, 1998: 118-119)

A partir dessa passagem, que faz parte do livro de Levitico!, podemos identificar a
construcdo de uma restricdo alimentar para os judeus e cristdos em relagdo ao consumo da
gordura, sangue e visceras dos animais, sob a justificativa da sacralidade que tais elementos
possuem, ao serem descritos como “constituintes de vida”. Ha uma distingao entre aquilo que

pertence aos deuses como sendo simbolos de exclusividade, ndo cabendo aos humanos

1 O Livro de Leviticos é um dos cinco livros do chamado “Pentateuco”, que sdo os cinco primeiros livros do
antigo testamento da biblia e juntos comp8em a tora judaica. Nesse sentido, salvo as alteracGes de
traducdo, de uma forma geral o contetdo destes livros contém ensinamentos comuns as religides judaica e
cristas.
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acesso. Assim como a compreensao judaico-crista, para as religides de matrizes africanas o
sangue e as visceras dos animais também séo relacionados simbolicamente a elementos
constituintes de vida e devem ser destinadas primeiramente aos orixas. Sdo as partes dos
animais vistas como elementos fundamentais, identificadas como signos de vida, grandes
detentores de axé. E para simbolizar esse oferecimento essas partes sdo derramadas sobre as
pedras de otd? ou sobre o ori (cabega do filho de santo), porque ambos séo considerados
signos de conexao entre os individuos e 0s orixas.

Além disso, em oposicao a orientacdo contida no livro do pentateuco, no candomblé
essas partes sdo proibidas de serem consumidas, mas devem ser preferencialmente e
primeiramente dedicadas em oferenda. As comidas que levam as visceras de animais sdo
comumente dedicadas a Exu, por ser o primeiro orixa a comer, e 0 responsavel pela
comunicacdo com o mundo espiritual, com os demais orixas, pela abertura dos caminhos,
inicio dos trabalhos. Desenvolveremos melhor as representacfes simbdlicas de Exu, mais a
frente deste trabalho. Todavia o importante a ser destacado € que na concepcdo filoséfico
doutrinaria das religiGes de matrizes africanas, ao contrario das matrizes judaico crists, a
comunhdo entre divino e humano € uma das premissas fundamentais. Essa ideia de comunhéo
entre divino e humano sé serd desenvolvida pelo cristianismo a partir da propagacdo dos
livros do evangelho atribuido a Jesus Cristo, que embora constitua a base da religido Catolica,
ndo é consenso entre todas as religides cristds, nem aceito belas bases ortodoxas judaicas e
ainda algumas das ideias que compB8em esse conjunto de livros ainda encontram resisténcia
no catolicismo mais conservador. (SANTOS, 2002)

Compreendendo o sangue sacrificial como constructo de vida. Retomamos a
perspectiva filoséfica que estrutura as religides de matrizes africanas, anteriormente
desenvolvida nesse capitulo, que entende a existéncia a partir da interacdo, na qual ser é forca.
O ser-forca que é imolado transfere essa existéncia-poténcia por meio de seu sangue, de modo
que sua seiva interaja com elementos simbdlicos de conexao divino/humano potencializando
os seres-forcas participantes desta interacdo. Nesse sentido a comunhdo a partir da interacéo
dindmica com o sangue é fundamental, pois alimenta a energia e fortalece a ligacdo em trés
dimensdes do divino (pela pedra de ota), do individuo (por meio do ori) e 0 espago
consagrado (terreiro).

Os animais que, sacrificados, deixaram o sangue nos simbolos dos deuses, unindo
seus elementos de vida e fertilidade ao estimulante contato da seiva, o sangue nas

2 simbolos materiais dos orixas, sdo pedras especificas para cada orixa, que estdo presentes em todos 0s
pejis dedicados aos mesmos.
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pedras, nutrindo o axé, revitalizando as propriedades dos deuses e cumprindo seus
sentidos de dinamismo e forca. (LODY, 1992: 33)

Sendo assim o sangue e as visceras do sacrificio animal é alimento dos deuses sendo
conduzido de forma direta, no inicio das ceriménias de oferta e insumo da cozinha de santo
quando utilizado de forma indireta, como ingrediente de preparagdes votivas, como 0
sarapatel ou o eran patere de Exu. Entretanto, em se tratando de axe, a bibliografia e a
pesquisa de campo nos indicam que o chamado “sangue vivo”, isto €, aquele que vai, ainda
quente do animal para os simbolos materiais de conexdo com 0s orixas, é considerado um
sangue mais potente do que os “sangue ingrediente”, seja 0 sangue que vira insumo, sejam
os elementos da “cozinha seca”® que s3o considerados como sangue. A antropéloga Ligia
Gama (2009), que desenvolveu uma dissertacdo tratando da simbologia e representaces do
sangue no candomblé, citando Roberto Motta ratifica isso afirmando que

O sangue, derramado sobre as cabegas e as pedras, €, para 0 povo de santo, o
supremo axeé, isto €, a fonte principal de vida, energia, forca, salde e integridade.
O sangue, como se diz em dialeto pernambucano, é sustanga e é por conseguinte

manancial por exceléncia dessa santidade que nunca se dissocia inteiramente do
quotidiano. (MOTTA, 1991: 70 apud GAMA, 2009:58)

Partindo dessa premissa, ndo nos aprofundaremos no simbolismo e representacdo do
sangue sacrificial, uma vez que em esséncia isto ndo faz parte da cozinha de santo. Contudo
apresentamos esta perspectiva, uma vez que estdo encontra-se intimamente ligada a
compreensdo de axé. Indicamos a leitura de Ligia Gama (2009) a quem deseje se aprofundar
sobre essa tematica.

Olhamos para o sacrificio presente nas religiGes de matrizes africanas como elemento
condutor das oferendas, que se constituem a partir e em consonancia com a cozinha de santo
como renovadores e potencializadores de axé. Nem sé de sangue animal se constituem esses
sacrificios. Sendo assim, mel, seivas e “leites” vegetais e leites animais também sao lidos
como sangues condutores de axé, elementos fundamentais dessa cozinha. Assim, dialogando
com Sousa Junior, que se valendo de Mauss defende

Dentro dessa dindmica, a oferenda, como um presente, inserir-se-4 como algo
através do qual se transmite e se revitaliza esse principio. Dentre as oferendas
inserem-se as comidas. Comida é Axé e também sacrificio e retribuicao.

Sacrificio entendido como: “Toda oblac¢do, meso vegetal, todas as vezes em que a
oferenda ou que uma parte da oferenda, é destruida, embora o uso pareca reservar
o termo sacrificio somente a designagdo dos sacrificios sangrentos” (MAUSS,

1981:150) onde o objetivo da destruigdo consiste em liberar o principio divino que
a vitima contém. “o sacrificio ¢ um ato religioso que, pela consagragdo de uma

3 As comidas secas sdo aquelas feitas a base de grdos, raizes, sementes, hortalicas e folhas (SOUSA
JUNIOR, 2009).
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vitima modifica o estado moral da pessoa que o realiza ou de certos objetos pelos
quais ela se interessa”. (SOUSA JUNIOR, 2009:85)

Sendo assim, fechamos a triade representacdo simbdlica do sangue no candomblé, e
sua relacdo com o axé, apresentando a relagdo com o sangue humano, especificamente do
sangue menstrual feminino. Para abordar essa dimenséo, partimos da nogao de Mary Douglas
(1966) sobre a relacdo entre pureza e impureza serem conceitos indissociavelmente ligados
ao simbolico, tendo uma dimensao especifica de acordo com o contexto cultural ao qual sua
leitura vincula-se. Todavia destacamos a ideia expressa em sua obra, de que “a impureza ¢
essencialmente desordem” para relaciona-la com a nogéo de impureza do sangue menstrual
presente no candomblé, uma vez que podemos ler essa relacao nesta dimensédo de desordem.
Isto porque, na cosmovisao yoruba, durante o periodo menstrual a mulher encontra-se com
seus canais energéticos abertos, desestabilizando seu axé. Como destaca Ligia Gama

Para o candomblé, ao menstruar, a mulher abre um canal através do qual ocorre
um desgaste do seu axé, o que caracteriza uma categoria émica “corpo aberto” [...]
O sagrado torna-se destruidor em condic6es inadequadas. O corpo necessita estar
forte para a experimentacdo do sobrenatural e um corpo forte consiste num axé

mantido e intensificado, condi¢éo esta antagbnica ao estado menstrual. (GAMA,
2009: 78-79)

Diferentemente da nocdo de impureza menstrual judaico cristd, a ideia de impureza
menstrual do candomblé estdo associada a desordem energética e ndo a sujidade. E mais que
iSs0, a0 mesmo tempo que o sangue menstrual é visto com algo desestabilizador, o
candomblé também enxerga nele poténcia, pois é a regularidade ciclica do sangue menstrual
0 elemento essencial da geracdo da vida. O sangue menstrual € visto também como poténcia
fértil, conferindo a mulher uma singularidade grandiosa associada a gestacao.

Por altimo, é significativo destacar que todo sacrificio e/ou oferenda realizados no
terreiro conduzem, potencializam e renovam o axé para todos os seres-forca que compdem a
egbé, bem como para o préprio terreiro enquanto ser-forca. Sendo assim mesmo que uma
dada oferenda seja feita sob o designio de uma determinada pessoa, focando um individuo
ou situacao especifica a reverberacdo da dindmica energética € sempre coletiva. I1sso pode ser
relacionado diretamente com duas coisas. Primeiramente o cuidado, atencdo e
responsabilidade que envolve toda e qualquer agdo, uma vez que erros podem gerar impactos
negativos e/ou prejuizos para qualquer ser-forca que compdem a egbé (comunidade do
terreiro). Segundo, é um subsidio para desmistificar visdes preconceituosas que associam
praticas sacrificiais do candomblé com quaisquer tipo de concepcdo maléfica.

Haja vista que, a movimentacdo de energias ligadas a coisas ruins resultariam na

conducdo desse mesmo mal aos seres-forgas da comunidade do terreiro. A propria nogéo de
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bem/mal no sentido da oposi¢do do divino/do deménio ndo cabe a perspectiva de interagdo
energética entre seres-forgas do candomblé. A dindmica do axé, isto é as interagOes entre
seres-forcas, sao sempre no sentido de simbolizar e promover existéncia-poténcia. A relacao
dicotdbmica divino/deménio (bem/mal) € constructo ocidental judaico cristdo. Mas
desenvolveremos melhor essa ideia nos préximos topicos deste mesmo capitulo. Agora que
apresentamos o axé como elemento fundamental para a compreensdo da cozinha de santo,
passamos entdo para uma breve explanacdo sobre o candomblé, a fim de contextualizar o

lugar sobre o qual nossa pesquisa se debruca.

1.2 Candomblé e suas nagdes: resisténcia e identidade cultural

As religides de matrizes africanas, isto €, as religides praticadas no Brasil que tem em
seu bojo mitoldgico dogmatico fundamentos que remontam as matrizes religiosas e culturais
da diaspora africana, ttm nomes e enderecos diferentes. Desde 0s primeiros terreiros no
século XIX aos dias atuais 0 candomblé esta se mimetizando a preceitos dos colonizadores
portugueses e nativos indigenas, bem como a outras culturas. Existem especificidades
regionais e em diversos locais do Brasil estas religides recebem inimeros nomes, como,
candomblé (Bahia), xangd (de Sergipe a Pernambuco), jurema (Paraiba), tambor de mina
(Maranhé&o), batuque (Rio Grande do Sul). Segundo Verger,

Candomblé é o nome dado na Bahia as ceriménias africanas. Ele representa, para
seus adeptos, as tradi¢des dos antepassados vindos de um pais distante, fora do
alcance e quase fabuloso. Trata-se de tradicGes mantidas com tenacidade, e que
Ihes deram a forga de continuar sendo eles mesmos, apesar dos preconceitos e do

desprezo de que eram objeto suas religides, além da obrigacéo de adotar a religido
de seus senhores. (VERGER, 2012:24)

Essas variadas manifestacdes religiosas sdo, juntamente com outras manifestagdes
culturais, componentes do processo de ressignificacdo de identidade que povos da costa
africana, de diferentes etnias, degredados de suas terras, construiram em solo brasileiro. Esse
processo esta intimamente ligado as divisGes que estruturam as religides de matrizes
africanas, dessa forma, ndo se trata apenas de uma distin¢do semantica, mas de caracteristicas
singulares que cada uma dessas expressdes religiosas apresenta em sua formacdo e
desenvolvimento pratico.

Tanto pela caracteristica fundamentalmente oral, quanto pela auséncia, durante anos,
do uma preocupagao com a manutencdo da memoria da diaspora africana, ndo conseguimos

precisar o surgimento dos primeiros terreiros. Conduto a bibliografia nos da algumas
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indicacGes e a comunidade de axé reconhece trés grandes matriarcas: as fundadoras do
terreiro do Engenho Velho, do Gantois e do Op6 Afonj4, todos filiados a tradigdo ketu. H3,
ainda, correntes que falam sobre casa da nacdo de Mina, no Maranhdo, antes do
reconhecimento da fundacdo oficial destes terreiros na Bahia, mas ndo ha preciséo de datas,
apenas diferentes perspectivas. Nosso objetivo ndo é trazer precisdo de origens, tampouco
marcar datas, mas salientar o fato de que independente de qual teria sido o exdérdio, o Unico
consenso é sobre a matriarcalidade desta fundacéo. Foi a partir das mdos das mulheres que
as primeiras casas de axé foram inauguradas, e que a energia foi assentada no Brasil. Segundo
Verger “em 1680 ¢ que temos uma referéncia sobre a “religido dos negros”. Existem
documentos do Santo Oficio da Inquisicdo que acusam um grupo de negros de prética
supersticiosa, sob a orientagdo de uma preta mestra.” (VERGER, 1997:25)

Apesar desses registros que datam o século XVII, durante muitos anos o candomblé
ndo tinha o reconhecimento como religido, sendo chamado de pratica supersticiosa, apesar
disso as batidas policiais eram constantes. Afinal o temor que pairava néo era pela religido
em si, mas o medo do candomblé como um espaco de organizacdo e fortalecimento dos
negros. Qualquer semelhanca com a atualidade ndo € mera coincidéncia, mas parte de um
racismo estrutural que fundamenta diferentes instituicdes brasileiras, assim como a
religiosidade. Ndo reconhecia-se no candomblé a complexidade dogmatica e estrutural de
outras religides manifestadas e perseguidas no Brasil novecentista, por se oporem a
hegemonia do catolicismo brasileiro, 0 candomblé era apenas coisa de preto, logo, caso de
policia. Como nos mostra Zacharias,

Os ritos africanos dedicados aos Orixas eram considerados préaticas supersticiosas
perseguidas pelas autoridades no século XIX e virada do século XX, tornando,
assim, sua expressao clandestina e longe dos centros urbanos.

Até o final do século XIX o Candomblé em si ndo era perseguido, como o
Islamismo ou o Protestantismo, visto que o primeiro ndo era considerado uma
religido “concorrente” com o Catolicismo Romano, mas simples pratica religiosa
de “negros primitivos”, sem um sistema de crengas coeso, sem estrutura e logica
intrinseca. No entanto, a policia perseguia os adeptos da pratica do Candomblé.

Desde 1826 eram comuns as batidas policiais para evitar revoltas organizadas dos

escravos, e nestas batidas um grande niumero de “objetos de culto fetichista” eram
apreendidos. (ZACHARIAS, 1998:58)

Um dos primeiros estudiosos brasileiros a se debrucar sobre o estudo das religides de
matrizes africanos no Brasil foi Nina Rodrigues (1935; 2010). Contudo ele sinaliza que Silvio
Romero (1888) j& havia salientado a importancia de se debrucar sobre a cultura negra a fim
de entender melhor as manifestacGes culturais brasileiras, numa perspectiva miscigenada. Os

estudos de Nina Rodrigues inauguraram uma maneira de se olhar e estudar as manifestagoes
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religibes de matriz africana muito peculiar e que perdura por alguns anos. Esse modus
operandi est& intimamente ligado a uma compreensao de raca filiada a correntes eugénicas,
que entendiam o mundo num prisma de individuos mais evoluidos, mais civilizados do que
outros. Portanto os estudos de Rodrigues classificam as manifestacGes religiosas dos negros
no Brasil sob essa concepgdo, de forma que, quanto mais distante do monoteismo catélico,
ou de outras manifestacdes religiosas eurocentradas, mais primitiva era a classificacdo de tais
praticas. Nesse sentido ele percebe a filiagdo ao catolicismo, o sincretismo e mesmo a
suavizacdo de elementos genuinamente africanos como um processo evolutivo dessas
préticas.
E este um espetéaculo ainda vivo, que, em sua estratificacio psicoldgica, 0 momento
atual da evolucéo religiosa no Brasil pde em notavel evidéncia. Aqui na Bahia,
melhor discriminadas que por todo alhures, a analise psicoldgica facilmente a
decomp®e em zonas superpostas. Na primeira, a mais elevada mas extremamente
ténue, esta 0 monoteismo catolico, se por poucos compreendido, por menos ainda
sentido e praticado. A segunda, espessa e larga, da idolatria e mitologia catélica
dos santos profissionais, para empregar a frase de Taylor, abrange a massa da
populagdo, ai compreendendo Brancos, Mesticos e Negros mais inteligentes e
cultos. Na terceira esta, como sintese do animismo superior do Negro, a mitologia
gege-iorubana, que a equivaléncia dos orichas africanos com os santos catolicos,
por nos largamente descrita e documentada, esta derramando na conversao crista
dos negros crioulos. Vem finalmente o fetichismo estreito e inconvertido dos
africanos das tribos mais atrasadas, dos indios, dos Negros crioulos e dos Mesti¢os
do mesmo nivel intelectual. Naturalmente estas camadas espirituais ndo tém sendo

os limites que Ihes impdem a abstracéo e a analise e por toda parte se fundem e se
penetram. (RODRIGUES, 2010:241)

Destaco essa especificidade do pensamento de Rodrigues porque ele influencia
diretamente no olhar e na construcao discursiva acerca destas préaticas religiosas. Ndo s6 o
seu olhar, mas os de seus seguidores diretos também se encontram impregnados por essa
perspectiva de analise. Embora Rodrigues e seus asseclas ndo tenham analisado o candomblé
a partir da complexidade das manifestacdes religiosas de matriz africana em sua totalidade e
sentido particular, ndo podemos prescindir a importancia destes estudos para a ampliacédo e
conhecimento dessas praticas religiosas.

Aciono Rodrigues neste momento da pesquisa também pela maneira como ele trata
as divisOes étnicas dos negros no Brasil inserido no conceito de nacdo. Inclusive pelo
destaque que da ao povo yoruba sob o signo do que ele chama de a nagdo “gege-nagé”. Por
meio da analise de fontes documentais sobre o desembarque de negros no Brasil e de relatos
de entrevistas com africanos ex-escravos de terreiros da Bahia, Rodrigues cruza dados e
defende a tese de que houve um predominio de escravos de origem sudanesa em detrimento
dos de origem banto, principalmente na Bahia. Ele defende a tese de que na distribuigéo

geograficas dos trabalhadores bragais no Brasil, os negros de origem banto ficaram mais
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concentrados ao sul do pais, Rio e Minas Gerais, estando os banto em propor¢do maior no
nordeste. Essa hipoteses relaciona-se diretamente com as andlises religiosas que Rodrigues
faz do candomblé baiano, defendendo que a supremacia sudanesa/nagd, imprimiu uma
organizacdo religiosa de matrizes africanas mais sofisticada na Bahia em relacdo a outros
lugares do Brasil.

Entretanto é interessante destacar, como Oliveira (1997) nos mostra, alguns
equivocos no pensamento de Rodrigues, principalmente no tocante a interpretacdo etnénimas
das nacdes no Brasil. Segundo ela, o trabalho de Rodrigues é de suma importancia para 0s
estudos sobre raca, nagéo e religiosidade negra no Brasil, mas o autor e seus seguidores,
cometeram uma falha ao ndo identificar que os povos chamados de mina, no Brasil
compreendiam 0s povos daomeanos e nagds também.

Destaco essa contestacdo para sinalizar o fato de que ha diferentes correntes e defesas
sobre a configuragdo das nagdes de escravos no Brasil. Pierre Verger, por exemplo, vai
elaborar um estudo sobre nagdes estruturado em diferentes ciclos de trafico Africa/Brasil.
Esse estudo de Verger compde um outro referencial no campo de estudos sobre racga, nacao
e religiosidade negra no Brasil. A riqueza da obra de Verger deve-se ao seu trabalho
etnogréfico tanto em solo brasileiro quanto em solo Africano, realizando trabalhos de campo
em terreiros baianos e aldeias do Benin e da Nigéria por longos periodos, o que resultou num
rico trabalho sobre a religiosidade de matrizes africanas no Brasil. (VERGER, 1987)

O autor Vivaldo da Costa Lima aprofunda um pouco mais a analise das interpretacGes
etnénimas das nacGes no Brasil, desenvolvendo pesquisas mais acuradas a partir de revisdo
bibliogréfica de diferentes autores, nacionais e estrangeiros, buscando perceber e diferenciar
estas nacBes por meio de suas especificidades linguisticas, culturais e de origem geogréafica
em Africa. Todavia ele incorpora o uso da aglutinacdo semantico conceitual, proposta por
Nina Rodrigues, de uma nacéo jeje-nag0, ainda que, diferente de Rodrigues, ele problematize
o0 termo quando defende que

Diversos fatores concorreram para que se criasse na Bahia, entre os adeptos do
candomblé, um ideal de ortodoxia vinculado diretamente as origens africanas dos
antigos candomblés. Se a expressao jeje-nagd define satisfatoriamente o modelo
socio-cultural de um tipo de grupos de candomblé, vez que encerra os dois
etndnimos caracterizadores da maioria dos padrfes africanos remanescentes e
identificAveis na maioria dos terreiros da Bahia, ndo se deve esquecer que a
expressdo jeje-nagd foi criada por um cientista, interessado, por cientista, em
categorias e classificagcfes. Mas o povo-de-santo € mais etnocéntrico do que
ecuménico no plano de sua religido e, a rigor, ndo admite "misturas™ nos ritos que

proclama serem "o0s mais puros" ou "o0s Unicos verdadeiros" de suas respectivas
casas de culto. (LIMA, 1976:74-75)
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Destaca ainda que embora, metodologicamente, o termo possa ser utilizado como
categoria de andlise, na pratica religiosa, algumas casas mesmo que apresentem
caracteristicas de ambas as nacbes (jeje e nagd), em geral, hd uma predominancia de

elementos de uma ou de outra nacdo nos terreiros.

Os etnologos falam de jeje-nagd e justificam a expressdo, ou, pelo menos a
explicam. Mas o povo-de-santo reconhece diversamente a situacao sincrética que,
para eles, significa apenas uma outra nacdo de candomblé, onde os elementos
teogbnicos dos orixas nagds se mesclassem e se confundissem com os voduns das
crengas jejes. Mas as grandes casas chamadas de jeje-nagds em termos
taxondmicos e descritivos, se dizem, elas préprias, ou apenas jejes, ou somente
nagés. [...]

Esses terreiros mantém, contudo, apesar dos matuos empréstimos ostensivos e das
influéncias perceptiveis no ritual como na linguagem, os padrdes mais
caracteristicos e distintivos de suas culturas formadoras, como uma espécie de
arquétipo da perdida totalidade ontoldgica original. Esses padrGes dominantes séo
como a linha mestra num processo multilinear de evolugdo, aceitando ou rejeitando
inovagdes; adaptando-se A circunstancia global; assimilando os empréstimos e
adotando as invencdes - mas retendo sempre a marca reveladora de sua origem, em
meio-a integracdo e a mudanca. (LIMA, 1976:75-76)

Nesse sentido podemos perceber que ha duas concepgdes de nacdo etnologicamente
trabalhadas as nacdes do candomblé, reunidas em torno da pratica religiosa como campo de
resisténcia e identidade e as nac@es politicas que se reconfiguram no Brasil enquanto grupos
com semelhancas linguistico-culturais e de origem étnico-geografica. Como destaca Lima

A nacdo, portanto, dos antigos africanos na Bahia foi aos poucos perdendo sua
conotagdo politica para se transformar num conceito quase exclusivamente
teoldgico. Nacdo passou a ser, desse modo, o padrdo ideolégico e ritual dos
terreiros de candomblé da Bahia estes sim, fundados por africanos angolas, congos,
jejes, nagbs, - sacerdotes iniciados de seus antigos cultos, que souberam dar aos
grupos que formaram a norma dos ritos e o corpo doutrinario que se vém
transmitindo através os tempos e a mudanga nos tempos. Esse processo, entretanto,
ndo eliminou de todo a consciéncia histérica de muitos descendentes de africanos,
que conhecem bem suas origens étnicas a ponto de serem capazes de discorrer - 0s
velhos informantes iletrados sobre a situacéo politica e geografica da terra de seus
antepassados ao tempo da escraviddo. Quando a nacgdo politica africana se
confunde com a nacao religiosa dos candomblés e existe uma ponderavel tradi¢do
histérica que justifigue o fenbmeno, o sentimento etnocéntrico se acentua, 0s
padrdes se cristalizam mais e, portanto, se modificam menos. (LIMA, 1976:77-78)

Houve ainda um processo de pasteurizacao das nagoes politicas, anterior a formacao
das nacdes do candomblé e estdo hibridizacdo que apontamos acima. O interesse
mercadologico de traficantes pode ser destacado como um dos primeiros agentes
homogeneizantes das especificidades desses povos em grandes agrupamentos de “nagdes”
que ora sufoca as especificidades ora as ressalta. A Igreja Catélica com o estimulo aos
agrupamentos de irmandade também possuiu participacdo nesse processo, mas nesse prisma

0S tracos que unem esses grupos ja aparecem mais numa perspectiva de resisténcia
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identitaria, uma vez que em geral os grupos de irmandade possuiam uma identificacdo
cultural/linguistica semelhante. Nesse sentido a religiosidade j& comega a surgir como campo
de reconstrucéo e resisténcia de uma identidade cultural negra no Brasil, mesmo sob o signo
da escraviddo. Como destaca Matory
Uma parte desse trabalho foi feita pelos donos de escravos e pela Igreja Catolica.
Alguns grupos étnicos foram preferidos em detrimento de outros em certas areas
da producdo; os projetos de evangelizacdo realizados pela Igreja Catélica geraram
irmandades que afirmaram essas identidades emergentes e integraram modos
ancestrais de celebrar e adorar o divino. Cantos, ou turmas de trabalhadores,
também se juntaram na base dessas identidades. E, como muitos sabem, tanto

conspiraces e rebelies quanto anti conspiracfes, freqiientemente, seguiam e
afirmavam essas novas divisdes sociais (MATORY, 1999:59)

O termo nagdo é um conceito chave para este trabalho porque o percebemos numa
perspectiva de construcdo de identidade cultural/resisténcia a homogeneizacgdo. Acreditamos
que a construcdo identitaria dessas na¢Bes possa ser vista como um mecanismo de resisténcia
e formacdo da identidade cultural do grupo e dos individuos que o compunham. Sobre o
conceito de identidade cultural optamos por dialogar com Stuart Hall, segundo ele “no mundo
moderno, as culturas nacionais em que nascemos se constituem em uma das principais fontes
de identidade cultural”, porém nossa pesquisa se inscreve num contexto de didspora, no qual
a escravizacao dos africanos, seguida de sua comercializacdo e dispersdo por diversos pontos
da América, retira-lhes essa possibilidade de identificacdo cultural, além de coisificar o
individuo sob o estigma de mercadoria.

Comungamos da concepc¢do de Hall sobre o termo nacdo, na medida em que o
percebemos como “um sistema de representacdo cultural”. E ndo apenas como uma entidade
politica tal qual esteve marcado na Europa de fins do século XIX e que esteve no cerne de
importantes conflitos mundiais. Ao usarmos 0 termo nacdo, queremos demonstrar como
signos de lealdade e respeito sdo elementos de conformam a identidade cultural deste grupo,
e como estas na¢Oes materializadas nesses espacos de atuacao religiosa contribuiram para a
formacéo identitaria destes individuos numa via de resisténcia a desumanizagéo cotidiana.
Com isso vale destacar que ndo queremos fazer nenhuma alusao ao conceito de estado-nacéo
europeu.

Elementos como a lingua, sistemas de educacdo e valores coletivos sdo percebidos na
prética religiosa de cada uma destas nagdes como signos de distin¢do entre elas. Sdo simbolos
e representacdes que compdem o discurso destas nagbes, como afirma Hall

Uma cultura nacional é um discurso - um modo de construir sentidos que influencia

e organiza tanto nossas a¢@es quanto a concep¢do que temos de nés mesmos (veja
Penguin Dictionary of Sociology: verbete “discourse”). As culturas nacionais, ao
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produzir sentido sobre a “nagdo”, sentidos com os quais podemos nos identificar,
constroem identidades. Esses sentidos estdo contidos nas estorias que sdo contadas
sobre a nacdo, memdrias que conectam seu presente com seu passado e imagens
dela séo construidas. (HALL, 2004: 50-51)

As vinculacbes de identidade cultural originarias desses individuos, fragmentadas
pela diaspora vao ser ressignificadas a partir de novas formacdes socioculturais e identitarias.
Por meio do que Hall, dialogando com Hobsbawn, chama de “tradicdo inventada”, da-se a
construcdo de novos signos que ddo sentido e amalgamam esses coletivos.

Tradicdo inventada significa um conjunto de praticas..., de natureza ritual ou
simbdlica, que buscam inculcar certos valores e normas de comportamento através

da repeti¢do, a qual, automaticamente, implica continuidade com um passado
histérico adequado. (HALL, 2004: 54)

Nesta perspectiva, podemos dizer que assim como o candomblé é uma religido que,
apesar de suas matrizes africanas, constitui-se tal como é até os dias de hoje no Brasil, as
nacdes que subdividem as diferentes formas de manifestacdo dessa religido, também
compdem um escopo brasileiro. Um campo de resisténcia em face a fragmentacao identitaria
e coisificacdo do individuo.

Como nos mostra Oliveira os relatos sobre a Costa africana, feitos por traficantes
inauguraram um olhar homogeneizante sobre as populacbes locais, pasteurizando suas
especificidades sob denominagdes etndnimas como “negros da Guiné”.

[...] desde que comegou a crescer a demanda européia de escravos, todos 0s
africanos foram reduzidos a uma Unica categoria: a de negros de Guiné,
"assemelhados todos como se fossem de uma s6 procedéncia”, como constata
Goulart. [...]

[...] Expressdes de contetido tdo genérico, como as que eram utilizadas a época,
devem-se a pouca ou nenhuma importancia que se atribuia as especificidades

culturais dos africanos para o exercicio dos trabalhos a que seriam destinados."
(OLIVEIRA, 1997: 37-41)

Discorrendo sobre as géneses da formacao dos etndnimos de nacgao no Brasil, Oliveira
salienta que as compreensdes dos comerciantes de escravos sobre o comportamento de
negros escravizados “bantos” e “sudaneses” observados em perspectiva de comparagdo tém
uma influéncia direta na construcdo de valores simbdlicos envolvendo esses povos que
perduraram na compreensao social sobre 0s mesmos e nos estudos sobre 0s negros no Brasil
durante muitos anos. A confirmagcdo disto pode ser percebida na relagédo
resisténcia/docilidade com civilizagdo/primitivismo, da seguinte forma, a resisténcia a
dominacdo senhoril é vista como sinais de uma maior aproximagdo com valores de
civilizagdo ao passo que a docilidade diante da escravid&o é vista como inferioridade cultural.

Entendendo-se aqui como resisténcia, ndo s6 fugas/conflitos como também a resisténcia

46



cultural/religiosa, isto €, durante muitos anos houve a associa¢do de uma maior sofisticagcdo
as nagodes “sudanesas” (jeje-nagd) do que das nagdes “banto” (congo/angola) devido a um
conjunto mais perceptivel e documentado de movimentos de resisténcia
conflito/religioso/cultural dos primeiros. Nesse sentido, como nos mostra Oliveira, existiu
uma compreensdo conectiva entre resisténcia e humanidade diante da logica reificadora do
sistema escravista.
Partindo-se da "comparagdo" entre as atitudes de "sudaneses"” e "bantos" frente a
capacidade de resistir organizadamente a escraviddo, buscou-se explicar a
diferenca no "grau de desenvolvimento™ de suas sociedades de origem que, diga-
se de passagem, ndo eram sequer bem conhecidas. E assim, o carater urbano (leia-
se avancado) sociedades "sudanesas" foi a chave esclarecedora do comportamento
insubmisso e rebelde (leia-se capaz de resisténcia) de seus membros, sempre
prontos a articularem revoltas. Portadores de uma religido complexa, organizaram-
se em torno de seus sacerdotes para resistir, desta vez culturalmente, a imposi¢do
dos deuses e valores dos "brancos"”. Por outro lado, o estagio agricola (leia-se
atrasado) das sociedades "bantas" e sua religido "pouco evoluida" (arcaica),
baseada no culto aos antepassados, teriam impedido aos congos e angolas
articularem-se com a mesma eficiéncia. Néo resistindo ao contato cultural com o
branco ou com as nag¢des africanas "mais evoluidas"”, sucumbiram ao processo da
"aculturacdo". Em outras palavras, ignorou-se a diferenca cultural, fonte da
pluralidade de solugdes frente aos problemas concretos da existéncia, e buscou-se,
a partir de pouquissimas referéncias sobre o acervo cultural “banto”, construir
explicagbes que afastam cada vez mais a possibilidade de compreensdo dos

mecanismos de resisténcia proprios aos individuos pertencentes aquelas culturas.
(OLIVEIRA, 1997: 52-53)

Existe muita divergéncia nos estudos acerca da origem das nacdes africanas que
aportaram no Brasil. A complexidade das nac¢des africanas reside no fato de que a construcédo
dos etnénimos ter diferentes origens, ora pelo trafico, ora pela assimilacdo e relatos de
populacdes locais, ora pela auto-descri¢do dos préprios escravos. Oliveira analisa diferentes
abordagens e percep¢des em torno de algumas nacgdes confrontando diferentes autores que
explora-se, também, ao longo deste trabalho. Ndo ha espaco nesta pesquisa e talvez se
perdesse 0 foco caso esta se debrucasse mais esmiugadamente sobre tal questdo. Por esse
motivo opta-se por sintetizar as percepgdes destes diversos autores destacando trés grandes
grupos de nacles identificadas no candomblé: os nag6s, agrupados sob a base
linguistica/cultural ioruba; os jeje agrupados sob a base linglistica/cultural fon/Daomé; e 0s
angola-congo agrupados sob a base lingtistico/cultural banto.

Diante dessa breve analise de como estes autores abordam a questdo das nagdes,
podemos destacar um ponto de concordancia entre eles a nagdo nagd, que aglutina
genericamente a cultura yoruba, com o passar dos anos é a nagdo que se consolida como a
grande referéncia em termos de religiosidade de matriz africana. Como nos mostra Helena

Theodoro
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Do mesmo modo que na Africa Ocidental, a religio impregnou e marcou todas as
atividades do NAGO brasileiro, estendendo-se, regulando e influenciando os
demais grupos culturais. Para os NAGO o conceito de religido é dindmico e
contextual, sendo uma maneira de viver, um modo de vida. E uma recriagio de um
complexo de identificacBes que, transcendendo o plano litdrgico, atualiza os
valores culturais e a meméria comunitaria. (THEODORO, 1985:8)

Ainda segundo Santos,

Da mesma forma que a palavra Yoruba na Nigéria, ou a palavra Lucumi em Cuba,
o termo Nagd no Brasil acabou por ser aplicado coletivamente a todos esses grupos
vinculados por uma lingua comum — com variantes dialetais. Do mesmo que em
suas regides de origem todos se consideram descendentes de um Gnico progenitor
mitol6gico, Oduduwa, emigrantes de um mitico lugar de origem, ilé Ifé.
(SANTOS, 2002:29)

Ao longo de nossa pesquisa nos debrucamos sobre a nacdo ketu também pela sua
importancia histérica e numérica dentre as religides de matrizes africanas. Segundo Ligério,
pelos idos de 1937, Donald Pierson calculava a existéncia de setenta a cem Candomblés
ortodoxos de rito ketu, além de outros de influéncia banto, Candomblés de Congo e
Candomblés de Angola. (LIGERIO, 1993) O nome da nagéo ketu é referenciado por um dos
grandes reinos yorubas, o Reino de Ketu. Esta nacdo constitui um dos principais bracos do
candomblé baiano, de onde se originaram os primeiros grandes terreiros da Bahia e que,
posteriormente, constituiram os fundamentos das primeiras casas de candomblé no Rio de
Janeiro. Trata-se de uma nacdo de candomblé que tem suas raizes na nacéo nago, de matriz
linguistica, cultural e mitoldgica da cultura yorubd. Escolhemos essa nacdo pela sua
amplitude de espectro no Brasil desde os primérdios do candomblé brasileiro até a
contemporaneidade, pela gama de estudos sobre organizacdes religiosas dessa filiacéo e,
principalmente, porque os terreiros que sdo nossos objetos campos de pesquisa estdo filiados
a nacao ketu. Segundo Verger,

Entre 0s nago, na Bahia, a nacdo kétou era particularmente importante, em
consequéncia das numerosas guerras que, no inicio do século XIX, opuseram 0s
reinos vizinhos de Abomé e de Kétou. Foram estes Ultimos que criaram 0s

primeiros terreiros de candomblé. O ritual influenciou profundamente o de outras
nacdes. (VERGER, 2012:33)

A autora Juana Elbein dos Santos endossa as palavras de Verger ao dizer que

A historia de Kétu é preciosa com referéncia direta no que concerne a heranca afro-
baiana. Foram os Kétu que implantaram com maior intensidade sua cultura na
Bahia, reconstituindo suas instituicdes e adaptando-as ao novo meio, com téo
grande fidelidade aos valores mais especificos de sua cultura de origem, que ainda
hoje elas constituem o baluarte dindmico dos valores afro-brasileiros. (SANTOS,
2002:28)
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Por fim, o Rio de Janeiro ainda tras uma especificidade de misturas e hibridizagdes,
que faz com que muitas casas se auto denominem como Candomblé, mesmo que tenham
algumas caracteristicas muito distintas do que Zacharias chama de “Candomblé Ortodoxo”,
isto €, manifestam seus cultos em portugués e ndo nas linguas de matriz africanas, além de
adicionarem as divindades que a umbanda criou como caboclos, pretos velhos, criancas,
boiadeiros, ciganas e povo de rua. Alguns praticantes do culto chamam essas casas de
“umbandomblé”’, ou umbanda cruzada. Isso porque dentre as inumeras diferencas entre 0s
cultos da Umbanda e do Candomblé, existem algumas diferencas estruturantes, que fazem
com que essas casas se situem entre ambas as manifestacdes religiosas. Outro ponto essencial
é a propria conducéo do culto, que conta com a interacdo direta entre os filhos de santo em
transe e as pessoas que vao assistir as cerimonias, como salienta Zacharias:

[...] hd uma diferenga interessante entre as entidades da Umbanda e Candomblé, os
caboclos, pretos velhos e demais entidades da Umbanda procedem uma “consulta”
com os fiéis, ddo conselhos, passes e remédios de ervas; ja os Orixas manifestos

ndo se comunicam com os fiéis, a ndo ser através do jogo de buzios ou de Ifa.
(ZACHARIAS, 1998:35)

Quando o projeto deste trabalho foi pensado, ingenuamente, desejou-se falar sobre a
cozinha das religides de matrizes africanas, analisando o candomblé e a umbanda no Rio de
Janeiro na perspectiva de apreenderem-se semelhancas e diferencas entre estas. A puerilidade
de tal intencdo beira a insanidade, haja vista que so6 recortando e circunscrevendo o objeto de
pesquisa ao candomblé carioca ja nos deparamos com uma complexidade enorme entorno
das diferentes formacdes culturais e linglisticas que o compde, consubstanciada no designio
de nacGes. Por isso, mais uma vez fez-se necessario um refinamento metodoldgico na
construcdo de nosso objeto de pesquisa, restringindo nosso campo a uma das nacbes. Para
isso optamos pela qual nossos terreiros encontram-se filiadas, a nacéo ketu. Entretanto é
preciso situar o que € e de onde vem essa nacao, até porque esta é apreendida pela bibliografia
de diferentes formas e associacdes com a tradi¢do ioruba/nagd. Por vezes é dificil perceber o
que € influéncia, o que é designio e o que é matriz cultural, linglistica e religiosa. Por conta
disso, nas linhas tracamos esta breve revisao bibliografica acerca do conceito de nacédo no
candomblé e como esse termo é aplicado aos estudos sobre os negros no Brasil e suas
tradigdes religiosas. Vale destacar que os estudos sobre esse tema s&o vastos e ricos, por isso
fez-se uma selecdo dos autores que julgamos atender as demandas dos objetivos deste
trabalho.

Por tudo isso é preciso olhar para o sincretismo com muito cuidado, a fim de

apreender os elementos simbdlicos que déo sentido e significado as diferentes formas e
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contornos com as quais as religiGes de matrizes africanas sdo praticadas ao redor do pais.
Assim, o sincretismo ndo é algo o qual possamos, ou devamos, valorar, mas um dos
elementos que nos auxiliam na compreensdo das especificidades de cada Casa de Santo. Ao
mesmo tempo o sincretismo pode ser ainda ferramenta conceitual que confere certa unicidade

as préticas. Assim nos debrugamos sobre mitologia e sincretismo no proximo topico.

1.3 Mitologia ioruba e sincretismo

A mitologia yorubd como a maioria dos complexos mitolégicos possui uma
cosmogonia de criacdo do mundo e um conjunto de historias que apresentam passagens
cotidianas de suas divindades procurando abarcar aspectos explicativos do funcionamento
das coisas. Entretanto uma das principais caracteristicas dessa mitologia é seu carater oral de
transmissdo. Embora haja um complexo mitoldgico grande, ndo hd um documento escrito
oficialmente comungado entre as diferentes préaticas religiosas de matrizes africanas, que
compile essas historias. 1sso porque a oralidade € um traco marcante da cultura yoruba, assim
como em outras culturas africanas. No préximo capitulo dedicamos um tdpico sobre a
tematica da oralidade.

O candomblé é uma religido de matrizes africanas que possui uma racionalidade
distinta das matrizes judaico-cristas. Para se compreender o candomblé é fundamental que se
entenda 0 mundo como um conjunto dinamico de energias em movimento ciclico. Mais que
0 principio e o fim, a circularidade é o elemento imprescindivel para o candomblé. O
movimento, a transformacdo, a ressignificacdo, sdo componentes basicos para a compreensao
do complexo dogmatico do candomblé. Portanto, ao contrario da ldgica judaico-crista, o
candomblé ndo trabalha com dicotomias como a no¢do de bem versus mal. Os antagonismos
ndo sdo entendidos como oposi¢cdes em conflito, mas existéncias contrarias que garantem a
existéncia harménica.

Na teologia do candomblé iorubano, forcas aparentemente contrastantes como ceus e
terra, feminino e masculino, bem e mal ndo sé&o compreendidas num fluxo de oposi¢éo, mas
sob uma ldgica de complementaridade e, que deve manter-se em permanente movimento.
Nesse sentido, o candomblé tem uma percepcdo plural e ndodual do mundo, uma
compreensdo de coexisténcias multiplas, na qual, diferentes esferas se misturam, se
ressignificam, se recomp®e invariavelmente.

A mitologia ioruba abrange o universo como composto por dois mundos o Orun

(mundo celeste) e o Aiye (mundo terreno), mas esses mundo ndo séo opostos, ao contrario da
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dimensdo de céu e inferno da cosmologia de base judaico crista, mas complementares. Como
na l6gica matemética é como se um dos mundos estivesse contido no outro, o Aiye é apenas
uma parte do Orun. Segundo Berkenbrock (2012), o Aiye seria 0 mundo material, habitado
pelos seres humanos (Ara-Aiye), finito e palpavel, na dimensdo em que tudo o que comp&em
0 Aiye é palpavel para os seres humanos aquilo que ndo € palpavel faz parte do Orum,
universo impalpavel, infinito e que engloba toda a existéncia, incluindo o Aiye, mas vai além
dele. Sendo assim o mundo terreno (Aiye) seria uma espécie de representacdo do todo, uma
parte do Orum tangivel aos humanos. Olodumare ou Olorum seria a forg¢a suprema que rege
todo o universo e abaixo dele estariam os orixas (Ara-Orum) com a funcéo de administrar o
mundo terreno nas questdes relativas aos seres humanos e a natureza, e ainda, responsaveis
por intermediar a comunicacdo entre os humanos e Olodumare, entre Orum e Aiye.
(BENISTE, 2002)
Olodumare ndo é considerado um orixa, mas um ser supremo, eterno, imortal e Unico.
N&o existe no candomblé nenhum culto a ele. Ele seria o responsavel pela criacdo de todas
as coisas, incluindo ai os orixas. Em resumo:
Ol6édumare distribuiu a administragdo teocratica do mundo entre as divindades, as
quais Ele trouxe a vida e ordenou-lhes vérias tarefas. Mas as funcdes destas
divindades e a autoridade conferida a elas foram dadas com certos limites de poder,
ou seja, todo poder de decisao € limitado e inteiramente submetido a autoridade de
Olodumare. Com isso podemos entender que, embora Osala seja capaz de fazer o
ser humano de qualquer forma ou cor que desejar, ou que Esu seja capaz de
promover a bondade tanto quanto a maldade, eles sdo conscientes de que por baixo

de todos o0s seus atos e a¢fes ha a consciéncia profunda de que Olédumaré estdo
acima de tudo com o controle de todos os problemas. (BENISTE, 2002: 27-28)

E importante entender essa relacdo de complementaridade entre Orum e Aiye por que
ela é um dos pilares da mitologia Yorubi. Segundo a mitologia os dois universos ja foram
uma unidade sem separagdo, de forma que os seres humanos podiam transitar livremente
entre os mundos, mas Olorun separa 0s mundos por desobediéncia dos seres humanos, alguns
itans (como sdo chamados os poemas, historias, mitos que compdem essa mitologia)falam
sobre um ser humano que tocou o Orun com as maos sujas, outros sobre uma crianga que
estando no Orun néo tratou respeitosamente um dos orixas (Ara-Orun). Uma vez separados,
os seres humanos ficaram proibidos de habitar o Orun até 0 momento de sua morte, sendo
assim, habitam o Orun os orixas (seres divinizados segundo a mitologia yoruba) e os Eguns
ou Egunguns (os antepassados naturais e humanos que ja habitaram o Aiye, mas se tornam
uma espécie de entidades ancestrais imortais).

Em um terreiro, a totalidade da existéncia estd representada: la estdo presentes
elementos que representam o Aiye e elementos consagrados que representam a
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realidade espiritual, 0 Orum. o culto € um momento onde os Ara-Orum [orixas]
podem vir ao Aiye através de seus representantes.

O Aiye e 0 Orum existem em um relacionamento matuo muito estreito e da
harmonia deste relacionamento é que depende a harmonia da existéncia como um
todo. Néo se trata, porém, de um relacionamento entre iguais. Ao Orum e seus
habitantes cabe a responsabilidade sobre o Aiye, que é governado a partir de 1a. O
nivel espiritual que rege tanto o nivel material da existéncia em geral, como o nivel
individual da existéncia. O que caracteriza este relacionamento é a troca, o dar e
receber. Um eterno dar e receber, oferta e restituicdo, é que vivifica este
relacionamento e ele € responsavel Ultimo pela permanéncia do universo
(BERKENBROCK, 2012:181-182)

Sendo assim, o objetivo da estrutura dogmaética do candomblé é a harmonia entre

esses dois mundos, na medida em que existem canais conexao entre eles que possibilitam a
materializacdo deste objetivo.

Essa ideia da unidade inicial entre Orum e Aiye é um fator importante no

Candomblé. Em torno desse ponto acontece grande parte do Camdomblé. A

religido é em si um esforco permanente por recompor a unidade inicial perdida. No

culto, Orum e Aiye unificam-se por um instante. no momento da incorporacéo, esta

unidade é demonstrada de forma cultica. Assim sendo, o culto no Candomble é

uma tentativa de resistir a divisdo entre os dois niveis da existéncia e tornar presente

a realidade da ordem inicial. A unidade primitiva entre Orum e Aiye ¢é

compreendida como uma situagdo de total harmonia e felicidade; por isso mesmo,

ela é sempre novamente buscada. A religido do Candomblé, com seu culto, sua

iniciacdo, suas oferendas, seus sacrificios, etc. deve renovadamente conduzir o ser
humano e o mundo a esta harmonia. (BERKENBROCK, 2012:183)

Na dimensdo de que a maior parte dessas oferendas e sacrificios envolvem insumos
e preparacdes coordenadas e executadas pela cozinha de santo, podemos aferir a importancia
do sistema alimentar no candomblé. Este funciona numa dupla funcéo de alimentacéo: no
plano material do Aiye e no plano de conexdo e manutencdo da harmonia entre Aiye e Orun.

A mitologia yoruba, assim como outras mitologias, é vasta e rica e inumeros trabalhos
ja foram escritos sobre o tema, como as obras de Prandi (2011), Verger (1997), Berkenbrock
(2012), Santos (2002) e Beniste (2002), para citar exemplos para quem quiser se aprofundar
sobre o tema. Dessa forma, ndo cabe aqui nos prescrutarmos no tema da mitologia yorubd,
entretanto buscamos destacar alguns elementos que sdo importantes para a fundamentagéao
de nossa pesquisa. Além da relagdo entre Orun e Aiye, outro elemento de destaque € a
relevancia que o feminino tem na mitologia e liturgia yoruba, uma vez que a cozinha de santo
é o lugar do feminino, optamos por explorar um pouco essa conexdo mitologica aqui. Na
cosmogonia yoruba que versa acerca da construcdo do mundo terreno a matriz divina
responsavel por essa criacdo seria, segundo a bibliografia que optamos por dialogar, uma
energia feminina, representada pelo orixd Oduduwa. (PRANDI, 2011; VERGER, 1997;
BENISTE, 2002; SANTOS, 2002; BERKENBROCK, 2012)
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Segundo essa cosmogonia, inicialmente Olodumare designou a Obatala a cria¢do do
mundo terreno Aiye. De acordo com a mitologia yoruba, antes de qualquer ac&o preceitual, é
necessario efetuar-se uma oferenda para Exu, que recebeu de Olodumare o direito e a missao
de abrir os caminhos para o pleno funcionamento das coisas no mundo. Contudo, como
pagamento, Exu exige uma oferenda, designada a partir da consulta oracular. Entretanto,
Obatala ndo fez a oferenda a Exu antes de cumprir a missdo de criagdo e por consequéncia
foi punido por Exu. A caminho de cumprir a misséo, foi tomado por uma grande sede, e, ao
beber do liquido de “emu” (bebida fermentada obtida a partir da seiva do dendezeiro) para
sanar a sede, ficou embriagado e caiu num sono profundo. Olodumare envia Odudua para
verificar o que havia ocorrido com a criagdo do mundo e ela encontra Obatala adormecido,
recolhe os instrumentos que Olodumare havia entregado a Obatala para a criagdo do mundo
e retorna ao Orum para comunicar o ocorrido. Ao retornar, Olodumare designa que Odudua
e ndo mais Obatala fique responsavel pela criagdo do mundo terreno. Ela cumpre a missao a
risca, fazendo a oferenda a Exu antes, e, desta forma, o0 mundo terreno é criado por ela, a
partir do ciscar de uma galinha de angola.

Segundo essa mitologia, Odudua cria 0 mundo terreno com 0s materiais contido na
cabaca que lhe foi entregue por Olodumare e torna-se a senhora da criagdo do mundo.
Obatalg, ndo fica satisfeito de ter sido impugnado da funcédo de criagdo do mundo e contesta
a Olodumare, que lhe d& uma nova missao a de criar os seres humanos. Ainda de acordo com
essa mitologia, esse acontecimento sobre a criacdo do mundo, marca um conflito entre as
forcas feminina e masculina, que é equilibrada por Olodumare na medida em que divide a
responsabilidade da criagdo do mundo entre a cabaca feminina, entregue a Odudua,
responsavel pela criacdo da natureza e da cabaga masculina, entregue a Obatala e encarregada
da criacdo dos seres humanos. Dessa forma, o equilibrio do mundo terreno estaria
representado pela harmonia entre feminino e masculino, pela paridade entre as duas cabagcas.
(BENISTE, 2002: 53-63)

Outra divindade mitologica de suma importancia em nossa tese é Esu ou Exu.
Segundo a mitologia yoruba ele seria o canal de comunicacao entre os dois mundos (Orum e
Aiye), o transportador, 0 mensageiro, a ligagdo entre os caminhos. Uma divindade de suma
importancia, por manter o elo entre os mundos, compondo a circularidade entre eles. Essa
conex&o seria possivel por meio das oferendas (eb6s) as divindade, e, Exu € o responsavel
por esse transporte, entretanto, tem seu preco. De tudo o que for ofertado as divindades uma

parte devera ser oferecido primeiramente a Exu. (SANTQOS, 2002)
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As religibes de matrizes africanas sdo objeto de estudo desde que as trocas entre
europeus e africanos se tornaram mais intensas no mundo moderno. Ha relatos de viajantes
que datam do século XVI, ao longo dos anos esses estudos foram sendo ampliados e
permanecem presentes até 0s tempos atuais. Entretanto, é fundamental situar os lugares de
fala desses estudos, bem como o contexto temporal, espacial e individual dessas produgdes.
A visdo europeia sobre essas religides, por exemplo, influencia os estudos no Brasil, uma vez
que a producdo nacional muito bebeu [e bebe] dessas fontes. Por conta disso alguns
esteredtipos acabaram sendo reproduzidos na literatura Brasileira acerca das divindades do
candomblé. Como bem exploradas por Reginaldo Prandi destacamos uma dessas retratacdes
de viajantes, feita pelo padre Baudin:

“O chefe de todos os génios maléficos, o pior deles e 0 mais temido, € Exu, palavra
que significa o rejeitado; também chamado Elegb4 ou Elegbara, o forte, ou ainda
Ogongo Ogo, o génio do bastdo nodoso. Para se prevenir de sua maldade, os hegros
colocam em suas casas o idolo de Olarozé, génio protetor do lar, que, armado de
um bastdo ou sabre, lhe protege a entrada. Mas, a fim de se pér a salvo das
crueldades de Elegba, quando € preciso sair de casa para trabalhar, ndo se pode
jamais esquecer de dar a ele parte de todos os sacrificios. Quando um negro quer
se vingar de um inimigo, ele faz uma copiosa oferta a Elegha e o presenteia com
uma forte racdo de aguardente ou de vinho de palma. Elegbé fica entdo furioso e,
se 0 inimigo ndo estiver bem munido de talismas, correra grande perigo.E este
génio malvado que, por si mesmo ou por meio de seus companheiros espiritos,
empurra 0 homem para o mal e, sobretudo, 0 excita para as paixdes vergonhosas.
Muitas vezes, vi negros que, punidos por roubo ou outras faltas, se desculpavam
dizendo: ‘Eshul’o ti mi’, isto é, ‘Foi Exu que me impeliu’. A imagem hedionda
desse génio malfazejo é colocada na frente de todas as casas, em todas as pracas e
em todos os caminhos. Elegba é representado sentado, as méos sobre os joelhos,

em completa nudez, sob uma cobertura de folhas de palmeira. (BAUDIN, 1884:49-
51 apud PRANDI, 2001b:48)

Prandi acrescenta ainda que junto dessa descri¢do havia uma gravura ilustrativa na
qual, “aparece um homem sacrificando uma ave a Exu, representado por uma estatueta
protegida por uma casinhola situada junto a porta de entrada da casa. A legenda da figura
diz: ‘Elegba, o malvado espirito ou o Demoénio’.”(BAUDIN, 1884:51 apud PRANDI,
2001b:49)

Relatos como esse contribuiram para que muitos viajantes ocidentais descrevessem,
em seus relatos de viagem, a imagem de Exu ora associada ao deus Priapro, divindade greco-
romano que também carrega um falo e é o protetor dos lares, ruas, caminhos; ora a figuras
demoniacas, enleados a devassiddo, lascivia, luxdria. Alimentando, assim, visdes
preconceituosas, colocando a divindade no lugar de um ‘mal’ a ser combatido, haja vista que,
a logica judaico-crista associa Exu a aspectos moralmente condenaveis do sexo. Uma das
associacfes de Exu com uma representacdo demonizada numa ldgica judaico-cristd esta

ligada as suas representacGes iconogréficas (estatuetas de barro ou bronze), que ainda em
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Africa traziam, muitas vezes, um falo avantajado em sua composicdo. Essa relagio de Exu
com objetos falicos esta intimamente conectada a procriacdo, com a qual a entidade é também
identificada. Nestas imagens tais representacfes ndo eram necessariamente um pénis, a
conexd@o poderia ser com 0 0go, objeto falico carregado por Exu em suas maos ou com 0
formato de seu penteado. (PRANDI, 2001b)

Por outro lado, no Candomblé, essa divindade tem sua ligacdo com um simbolismo
de sexo associado a procriacdo, perpetuacdo da espécie, da humanidade e sua continuidade
ciclica. Todavia é preciso situar o contexto dessa analise simbolica. As matrizes de
pensamento ocidental judaico-cristds foram frequentemente usadas para justificar praticas
escravistas e colonialistas no continente africano. Através da forca do catolicismo seiscentista
ou da forca protestante novecentista, passagens biblicas como “a maldi¢do de Cam e Canaad”
(Génesis 9, 18:7) foram interpretadas como justificativa da supremacia europeia sobre povos
africanos. Dessa forma, muito do que foi escrito sob esse contexto sofre a influéncia
ideoldgica desse contexto/interesse o que faz com que a leitura das mitologias e préaticas
religiosas dos povos africanos nao fosse percebida em toda sua complexidade de detalhes.
Pelo contrario, na maioria das vezes, eram tratadas como préaticas culturais barbaras,
inferiores, demoniacas. Isso nos ajuda a entender a permanéncia de resquicios dessas
percepcOes nos tempos e falas contemporaneas.

O sincretismo no Brasil também contribuiu para a ressignificacdo da imagem de
muitas divindades de matrizes africanas cultuadas aqui. E importante entender, como bem
expds Prandi (1999), que o sincretismo foi além de uma simpldria associacdo entre santos
catolicos e orixas do candomblé. Muito menos foi uma vélvula de escape para o livre
exercicio das religides de matrizes africanas no Brasil. O sincretismo encobriu muitas
caracteristicas inerentes aos orixas africanos, procurando ao mesmo tempo suavizar aspectos
considerados negativos pelo catolicismo, principalmente aqueles condenados como
pecaminosos, e conforma-los as imagens idealizadas e moralmente padronizadas das
santidades veneradas pelo catolicismo.

E importante sinalizar que o sincretismo no Brasil ocorreu como um processo
negociado de caracteristicas distintas que variaram de acordo com diferentes contextos
historicos. Segundo Prandi (1998), ao analisarmos as religides de matrizes africanas no Brasil
podemos destacar trés momentos histdricos caracteristicos: sincretizagdo, branqueamento e
africanizacdo. A sincretizagdo esta marcada no inicio dos cultos de matrizes africanas no
Brasil, quando o catolicismo imperava como religido oficial brasileira, outros cultos eram

proibidos, mas havia a flexibilizacdo da participacdo dos negros nos cultos catolicos,
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mediante batismo e por meio de suas proprias associa¢des, como as irmandades do rosario
por exemplo. Segundo Prandi,
Os negros ndo podiam ser brasileiros sem ser ao mesmo tempo catélicos. Podiam
preservar suas crencas no estrito limite dos grupos familiares — muitas vezes
reproduzindo simbolicamente a familia e os lagos familiares mediante a
congregacao religiosa, dai a origem dos terreiros de candomblé e das familias- -de-
santo —, mas a inser¢do no espaco maior exigia uma identidade nacional, por assim

dizer, uma identidade que refletisse o conjunto geral da sociedade catélica em
expansdo. (PRANDI, 1998: 4)

Nesse sentido, o “catolicismo popular de molde politeista”, manifestados por meio da
devocéo aos santos foi sendo ajustado ao culto dos orixas africanos, e assim, paulatinamente,
elementos do culto e dogmas catolicos foram se fazendo presentes nos cultos de matrizes
africanas. (PRANDI, 1998:3)

Com o passar dos anos essa associacao sincrética foi se transformando, de modo que
chegamos ao segundo momento destacado por Prandi, o branqueamento. Segundo o autor, a
chegada do kardecismo francés no Brasil, em associagdo com o0s saberes e préaticas do
candomblé, deu origem, no Rio de Janeiro, a uma nova religido, genuinamente brasileira, a
umbanda. Além da fusdo desses saberes e praticas, hd também a inclusao de novos elementos
de culto, intimamente ligados a cultura brasileira, é o caso dos caboclos, boiadeiros e pretos
velhos, Isso conferiu a umbanda uma associagdo com uma ideia de uma religido mais
genuinamente brasileira, que estdo intimamente ligadas as discussdes sobre raca e nacdo em
voga neste momento historico. Cabe destacar que a umbanda nasceu no inicio do seculo XX,
entre as décadas de 20 e 30, no Rio de Janeiro, entdo capital federal, como destaca Prandi,
numa “bricolagem européia-africana-indigena, simbolo das proprias origens
brasileiras”. (PRANDI, 1998:7)

O sentido de branqueamento destacado pelo autor refere-se aos moldes sobre os quais
a umbanda esta calcada, a0 mesmo tempo em que se mantém uma estética ritualistica
profundamente influenciada pelo candomblé, hd um processo de branqueamento desses
rituais, eliminando elementos vistos como mais primitivos, ou menos civilizados, segundo a
concepgao europeia de evolugdo, muito difundida na época. Um exemplo disto é a eliminagédo
quase que total dos sacrificios animais. Como nos mostra Prandi

Tratava-se de “limpar” a religido nascente de seus elementos mais comprometidos
com a tradicdo iniciatica secreta e sacrificial, tomando por modelo o kardecismo,
que expressava ideais e valores da nova sociedade capitalista e republicana, ali na
sua capital. Os passos decisivos foram a adocdo da lingua vernacula, a
simplificacdo da iniciacdo, a eliminacdo quase total do sacrificio de sangue.

Manteve-se o rito cantado e dancado dos candomblés, bem como um pantedo
simplificado de orixas, ja porém havia muitos anos sincretizados com santos
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catolicos, reproduzindo-se um calendario litGrgico que segue o da Igreja Catdlica.
(PRANDI, 1998: 4)

O terceiro momento destacado pelo autor € a africanizacao, segundo ele inscrita no
movimento de renascimento dos candomblés a partir da influéncia dos movimentos de
“contracultura” das décadas de 60 e 70. Nesse periodo em que houve um novo movimento
pela busca de referenciais culturais nacionais, a etnografia indigena e os estudos das religides
de matrizes africanas ganharam forca e espaco. Além disso, um movimento de busca por
novas perspectivas religiosas promoveu um movimento de filiag&o de intelectuais e pessoas
de classes mais abastadas aos candomblés da Bahia. Com isso o candomblé vai deixando de
ser uma religido exclusivamente negra e vai ampliando seu espectro de alcance racial e
espacial, tendo em vista que se expande, significativamente, principalmente para o centro-
sul do pais. (PRANDI, 1998: 7-11)

E também os dirigentes das casas de umbanda comegaram um movimento de filiacdo
ao candomble, inseridos nesse mesmo movimento de redescoberta das matrizes africanas das
décadas de 60, 70. Esse retorno ao candomblé significou também uma busca de origens, um
encontro com raizes até entdo esquecidas e marginalizadas, o desejo de encontrar algo de
mais autenticamente negro, em oposi¢do ao branqueamento que influenciava as bases da

umbanda. Essa motilidade é nomeada por Prandi como africanizacéo e ele sinaliza que

Comecava o que chamei de processo de africanizagdo do candomblé [no livro Os
candomblés de S&o Paulo, 1991] em que o retomo deliberado a tradicdo significa
o reaprendizado da lingua, dos ritos e mitos que foram deturpados e perdidos na
adversidade da diaspora; voltar & Africa ndo para ser africano nem para ser negro,
mas para recuperar um patriménio cuja presenca no Brasil é agora motivo de
orgulho, sabedoria e reconhecimento publico, e assim ser o detentor de uma cultura
que ja € a0 mesmo tempo negra e brasileira, porque o Brasil j& se reconhece no
orixa. (PRANDI, 1998:12)

E claro que esse processo ndo foi uniforme, tampouco apagou os seculares estigmas
em torno das religides de matrizes africanas. Apesar desse retorno e de um novo olhar para
o candomblé ter se formado, o preconceito em torno do culto permaneceu presente e forte.
Tampouco, africanizar-se era tornar-se negro, as estatisticas mostram que entre os adeptos
das religiGes de matrizes africanas, mesmo apds esse processo de redescoberta, tinhamos uma
maioria branca.

Além disso, africanizagdo era também a entrada de uma intelectualidade no terreiro e
com isso uma intelectualizacdo do mesmo em certa medida, num processo de constantes
trocas a etnografia foi ocupando o terreiro, 0s sacerdotes ja& ndo eram mais apenas
descendentes de escravos, eram também intelectuais do centro sul do Brasil, que saiam da

academia para “fazer o santo” e voltam a Africa para aprimorar seus conhecimentos sobre o
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culto, acessando a literatura sagrada dos poemas oraculares de Ifa (os odus, que serdo mais
bem apresentados adiante). Temos assim um processo de dessincretizacdo em relacdo ao
catolicismo ao mesmo tempo em que ocorre um caldeamento de elementos do candomblé e
da umbanda.

E esses novos atores sociais passam a disseminar os saberes adquiridos e deram
origem a novas formas de praticar o candomblé por meio dos novos terreiros que proliferam
no Centro Sul do pais. Como assinala Prandi,

Cada um, a partir da Africa e fora do circuito dominante do candomblé baiano,
reconstroi seu terreiro selecionando os aspectos que Ihe parecam mais convenientes
ou interessantes. Nesse sentido, africanizacdo também ¢é bricolagem, também é
invencdo de tradicBes. N&o é a volta ao original primitivo, mas a ampliagdo do
espectro de possibilidades religiosas para uma sociedade moderna, em que a
religido é também servico e, como servico, se apresenta no mercado religioso, de

multiplas ofertas, como dotada de originalidade, competéncia e eficiéncia.
(PRANDI, 1998:13)

Retomando a questdo do sincretismo catolicismo/candomblé, vale ressaltar que uma
das diferencas fundamentais entre 0s santos catélicos e 0s orixas de origem iorubana, reside
no ponto que enquanto os santos sdo individuos que seguiram uma conduta moral e de
devocdo de acordo com as demandas do catolicismo, os orixads do candomblé de matriz
yoruba sdo as divindades ancestrais fundadoras da humanidade, habitantes do Orun (plano
celeste dos deuses), mas que passaram pelo Aiye (plano terreno dos homens) deixando
experiéncias compartilnadas em forma de mitologia. Segundo Beniste 0s orixas ou Orisas

foram criados por Olodumare, o deus supremo, assim como o céu, a terra e 0s seres humanos.

Esses seres divinos sdo de natureza complexa e sempre devem ser considerados em
conjunto. Segundo as tradi¢Ges reveladas, alguns seriam divindades primordiais
pela convivéncia com o Ser Supremo [Olodumare] nos primdérdios dos
acontecimentos. Outros sdo figuras historicas, reis, rainhas, fundadores de cidades
que foram divinizadas devido a atos relevantes ou ligagBes fantdsticas com
elementos naturais - a terra, 0 vento, a caga, rios, mares, ervas, minerais.
(BENISTE, 2002: 77)

Uma vez que essas divindades estiveram “em terra”, viveram junto aos homens
partilhando de alguns de seus habitos. Os orixas possuem virtudes e defeitos tais quais 0s
seres humanos. Em sua estada no Aiye cometeram erros e acertos e as vivéncias desses orixas
sdo mais que exemplos de conduta e devogdo, como no caso dos santos catolicos, compdem
também o complexo mitoldgico que sustenta os tabus da “vida no santo”, que serd mais
profundamente explorado adiante. Sendo assim,

A palavra orisa é utilizada exclusivamente para definir as divindades, e nunca para
formas de espiritos comuns que possuem suas préprias denominacBes. Essas

divindades trazem a mente a imagem de seres com personalidades e temperamentos
préprios, certamente semelhantes aos seres humanos. Essas qualidades os tornam
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realidades individuais para seus cultuadores, qualificando-os para suas funcdes
neste mundo. A concepgao dessas qualidades antropomorficas esta evidenciada em
alguns mitos que os revelam plenos de defeitos e virtudes, da mesma forma que os
seres humanos os possuem. (BENISTE, 2002: 78)

O importante a ser extraido € que 0s orixas ndo tém comportamentos idealizados tao
pouco moralmente condenaveis, 0 comportamento nédo € entendido sob a loégica do bom ou
ruim, mas é factualmente compreendido em sua amplitude de significados.

A aproximag&o sincrética com 0 matrizes judaico-cristas foi tirando dos orixas as
caracteristicas humanas vistas como negativas, tais quais sensualidade, ira, odio, inveja,
vinganca e rancor; ao passo que as virtudes, consideradas preciosas, foram sendo exacerbadas
e/ou construidas, como bondade, resiliéncia, perdao e caridade. Desse modo foi possivel uma
associacao destes orixas aos santos catolicos, com exce¢do de Exu, que, embora em algumas
correntes esteja associado a Santo Antdnio, é comumente assemelhado a elementos ruins,
como diabos e demonios. Principalmente por manifestacdes religiosas neopentecostais. Na
l6gica binaria judaico cristd, que concebe o mundo dividido entre forcas do bem e do mal,
era preciso preencher a lacuna do mal, atenuada ao se apagar as caracteristicas pecaminosas
dos orixas. Era preciso um “bode expiatorio” e Exu cumpria muito bem esse papel. O mais
humano entre os orixas, o lascivo, sexualizado, interesseiro, esperto, brincalhdo. Com Exu a
interpretacdo sincrética trilhou o caminho inverso, abafando suas caracteristicas positivas e
as ressignificando como um mal a ser excluido da vida ou aprisionado, tanto por atribuir a
essa divindade um valor de inferioridade como pelos perigos que ela representaria. Numa
I6gica totalmente contraditoria com a percepcao iorubana de mundo. (PRANDI, 2004)

Essa associagéo distorcida foi ganhando espaco e forca ao longo do tempo, na medida
em na Umbanda Exu ¢ associado ao chamado “povo de rua”, entidades conhecidas como
Pomba-giras e Zé Pilintra. Na Umbanda a imagem de Exu, embora ndo seja demonizada é
associada a espiritos desencarnados que tiveram em vida um comportamento ligado a uma
vida mundana, boemia. Exu ganha diferentes classificacdes e € ressignificado pelo
simbolismo da umbanda. E € esse Exu da umbanda que vai ser novamente demonizado pelo
neopentecostalismo recente. (PRANDI, 2001b)

Destacamos a presenca feminina de Odudua na cosmogonia da criacdo do mundo e
Exu, buscando apresentar uma leitura mais préxima da mitologia yoruba que auxiliam na
referenciacdo teorica da tese. Nosso trabalho é debrucado e dedicado a energia feminina, a
cozinha do candomblé é um espaco feminino por exceléncia e Odudua representa a grande
mée ancestral, por isso trazer ela para nosso trabalho foi fundamental. Entretanto é importante

destacar que alguns pesquisadores ndo reconhecem Odudua como uma divindade feminina,
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ndo havendo assim, consenso a respeito dessa divindade. Contudo nossa pesquisa opta pelo
didlogo com fontes bibliograficas que compartilham conosco dessa visdo que traz o
protagonismo feminino na cosmogonia iorubana. (PRANDI, 2001; BENISTE, 2003)

A0 passo que trazer Exu no inicio de nosso trabalho representa uma homenagem e
uma filiacdo a consagracéo primeira que esta divindade recebe no candomblé. Exu é aquele
que abre os caminhos, 0 orixa para quem pedimos licenca para dar inicio aos Nnossos
trabalhos. E também aquele que tudo come, aquele que transporta as oferendas, o alimento,
o primeiro a ser alimentado. Feita as devidas homenagens, podemos agora seguir com nossa

pesquisa. Laroyé!
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2 AJEUM: COZINHA DE SANTO, ORIXAS E COMENSALIDADE

A comida que é de santo
E pra quem sabe preparar
Sem saber mexer na coisa
Deu dendé pra Oxala

E botou comida branca

No peji de Beira-Mar
Hoje em dia t& pagando
Que é pra nunca mais errar

Musica “Preceito”, Toninho Gerais

2.1 Comida de santo e cozinha de santo: categorias conceituais

Diferentes autores, ja se debrucaram de alguma forma sobre as préaticas alimentares
do candomblé. A maioria desses trabalhos dialoga mais diretamente com o campo das
Ciéncias Sociais, contudo, a alimentacdo nessa dimenséo simbdlico cultural vem despertando
cada vez mais interesse de outros campos. A Nutri¢cdo é um desses campos que, nos Ultimos
tempos, vem explorando esse olhar mais plural e interdisciplinar sobre o comer e como ja
sinalizamos, nossa tese esta associada a isto. Muitos desses estudos filiam-se a perspectiva
defendida por Roberto da Matta (1986), na qual diferencia comida de alimento na dimenséo
que o alimento seria tudo aquilo que é ingerido pelos seres vivos, na aten¢do as necessidades
biolbgicas destes, ao passo que comida teria uma dimenséo cultural que estaria para além das
necessidades bioldgicas e nutricionais, mas também teria conexdo com modo, estilo de se
alimentar. Além disso, o jeito de comer seria o responsavel por definir o que se como e como
se come. A comida teria a dimensdo cultural daquilo que nos torna humanos.

Caminhando lado a lado com a premissa de Da Matta (1986), discorremos neste
primeiro ponto, sobre categorias conceituais e referenciais bibliograficos acerca das
manifestagdes votivas de alimentacdo do candomblé. O vocabulo “comida de santo” é o mais
comum no campo da antropologia, boa parte dos estudos antropoldgicos sobre as praticas
alimentares do candomblé se utilizam deste termo. (LIMA, 2010; VERGER, 2012, LODY,
2012). Apesar disto, optamos pelo uso do conceito cozinha de santo, por acreditar que este
termo compreende de forma mais precisa aquilo que nosso trabalho pretende apresentar,

analisar e defender. Esmiugamos tais conceitos nas proximas linhas.
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Primeiramente ¢ preciso situar que nossa compreensdo de “cozinha” entende este
vocabulo ndo apenas no seu significado de espaco fisico, mas como uma categoria conceitual
que vai além disso, possuindo um sentido mais amplo que engloba técnicas, procedimentos
e saberes cuja finalidade € a conservacdo e/ou preparacdo, a fim de tornar o alimento
comestivel. Sustentamos isso no didlogo com alguns pensadores que ja trabalham cozinha
nesta mesma perspectiva conceitual. Como Canesqui e Garcia, que defendem que

As cozinhas e as artes culinarias guardam histérias, tradicoes, tecnologias,
procedimentos e ingredientes submersos em sistemas s6cio-econdmicos,
ecoldgicos e culturais complexos, cujas marcas territoriais, regionais ou de classe

Ihes conferem especificidade, além de alimentarem identidades sociais ou
nacionais. (CANESQUI e GARCIA, 2005:11-12)

E Montari que nos apresenta a visdo de que

Em geral, a cozinha pode se definir como um conjunto de técnicas dirigidas a
preparacéo dos alimentos. Mas mesmo em uma acepgdo assim tdo ampla e téo
simples, se observa que, de acordo com as sociedades, as épocas e o0s lugares, 0
conjunto dessas técnicas pode ser mais ou menos inclusivo, ou seja, pode
compreender um nimero muito variavel de operagdes em funcéo da especializagdo
das atividades, de seu maior ou menor nivel de profissionalizagdo, de sua
integracdo com a economia comercial (MONTARI, 2008: 59).

Acreditamos que o termo comida de santo, apesar das dimensdes simbolicas que ele
agrega, ainda confere um foco no alimento em si, na comida, no produto final desta cozinha.
Enquanto que, para nds, cozinha de santo, € um conceito que consegue ir além desta
perspectiva. E por esse motivo, atendem aos nossos propositos de pensar o fazer culinério
em seu conjunto de saberes e praticas, numa perspectiva ampla, que leva em conta todas as
dimensGes simbdlicas, os atores sociais envolvidos nesse fazer, os conhecimentos e a
transmissdo dos saberes e praticas.

A “culinaria de terreiro” se apresentam também como possibilidade de uso. Segundo
DIEZ-GARCIA e CASTRO (2001), o termo culinaria deriva do latim culina, que significa
cozinha. Ainda de acordo com estas autoras,

A culindria pode ser entendida como qualquer tipo de processamento de
transformacdo do alimento ou pode ser considerada a partir da passagem da
ingestdo de alimentos crus para cozidos. Neste caso, o uso do fogo, dominado pelo
homem cerca de 500 mil anos a.C., passa a ser seu marco inaugural.

[...] Na perspectiva antropoldgica, a culinaria pode ser analisada como produto da
interacdo do homem com seu ecossistema, resultante de diferentes solucbes que

grupos humanos deram para a sua alimentacdo (DIEZ-GARCIA e CASTRO,
2001:92)

Para nos, assim como o termo comida tem uma associacgdo forte com o alimento em

si, 0 termo culinaria estd mais intimamente relacionado a prética, ao fazer culinario e seu
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complexo. Nesse sentido, seguimos acreditando que cozinha é o termo que melhor contempla
nossos objetivos analiticos.

Por fim a escolha do termo “santo” em relagdo a terreiro da-se em funcéo do didlogo
do candomblé com o catolicismo, mediado pelo sincretismo. A propria identificacdo dos
membros da comunidade associa-se a esse termo, “filhos de santo”, por 1SS0 pensamos que a
escolha desse termo relaciona-se a esse simbolico sincrético. Além disso, entendemos que a
alimentacdo votiva do candomblé esta para aléem do espaco do terreiro. Por isso 0 termo
culinaria de terreiro, ndo atenderia nossas demandas de analise.

A cozinha de santo é defendida e analisada neste trabalho na perspectiva de uma
“cozinha de fundamento”. Fundamento ¢ por nds entendido como o arcabougo filosofico,
energético e dogmatico que da sentido e sustentacdo ao candomblé. Fundamentos sdo 0s
saberes advindos da vivéncia, renovadores do axé, que sdo oralmente transmitidos, por isso,
dizer que a cozinha de santo é uma “cozinha de fundamento”, é advogar que apesar das
variacoes, ressignificacdes e especificidades praticadas em cada terreiro existe uma base de
sustentacdo. E, pra nos, tal base esta ancorada nos fundamentos da religido, que por sua vez
tem sua conexao estrutural com o que Muniz Sodré chama de “pensar nagd”. Dessa forma,
por todos os motivos expostos, optamos pelo uso do termo “cozinha de santo” como categoria
conceitual para analisar o conjunto de saberes e préticas alimentares do candomblé. (SODRE,
2017)

Todavia é importante sinalizar que a cozinha de santo tem desdobramentos para além
do terreiro com niveis diferentes de compromisso com o sagrado. Nesse sentido defendemos
esse conceito ndo como uma sintese fechada, mas como um caminho operacional. Assim
como Levi Strauss sinaliza em relagéo as variagfes narrativas dos mitos, entendemos que
algumas coisas sdo flutuantes e outras estruturantes no conceito de cozinha de santo que
defendemos aqui.

Como sinalizamos no capitulo anterior, a comida perpassa diversas funcdes no
candomblé, como cultos de iniciacdo, celebracdes comensais, cultos funebres, cultos de
renovacdo de energia (axé). Nesse sentido seria impossivel dar conta de toda gama que a
cozinha de santo assume dentro do culto votivo. Por esse motivo, focamos nossa pesquisa
na dimensdo das festas votivas em homenagens aos orixas com ou sem a celebracdo do
momento da iniciacdo de filhos de santo. Isso significa dizer olhamos para essas cozinhas
nos dias de preparacdo da comida votiva para essas festas. Mas as comensalidades festivas
também esta contempladas em nosso trabalho, uma vez que a cozinha de santo ndo esta

restrita ao espaco fisico.
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Dialogamos com estudos mais recentes sobre as praticas alimentares do candomblé

como o de Souza Junior (2009) que defende a perspectiva da cozinha de santo.

“Cozinha do santo” ¢ assim, mais que um lugar determinado que, em terreiros de
estrutura maior, se tem para preparar somente 0s pratos dos orixas e, sim, um
espaco criado e redefinido a cada momento, no terreiro, através da separacdo dos
objetos, utensilios e mudancas de comportamento. Tudo participa do sagrado: o
espaco em si, as panelas, travessas, pratos, bacias, cestos, peneiras, colheres de pau,
ralos, o pildo, as frigideiras, formas de assar e, sobretudo as pessoas que nele
transitam. (SOUSA JUNIOR, 2009:82)

E, aléem dos expostos acima, assim como Maciel (2004), pensamos que a cozinha de

santo faz parte de um sistema alimentar

Uma cozinha faz parte de um sistema alimentar - ou seja, de um conjunto de
elementos, produtos, técnicas, habitos e comportamentos relativos & alimentacéo,
o0 qual inclui a culinaria, que refere-se as maneiras de fazer o alimento
Transformando-o em comida.

Nesse sentido, ainda que o termo culinaria de terreiro se apresentasse como uma

possibilidade, ja que como nos mostra Diez-Garcia e Castro

A culindria pode ser entendida como qualquer tipo de processamento de
transformacdo do alimento ou pode ser considerada a partir da passagem da
ingestdo de alimentos crus para cozidos.]...]

A importancia da culindria também é reconhecida para a organizacdo social. Foi
atribuido a ela o papel de organizar a sociedade, introduzir responsabilidades,
compartilhamentos e lacos sociais que se estabeleceram com o preparo da comida.
A palavra culinaria vem do latim culinarius, que deriva da palavra culina, que
quer dizer cozinha. Diz respeito a arte de cozinhar e pode ser caracterizada por um
conjunto de aromas e sabores peculiares a uma dada cultura. Trata-se de um
fendmeno estritamente cultural que diferencia 0 homem dos demais animais.
(DIEZ-GARCIA e CASTRO, 2011:92)

Falar sobre uma cozinha de santo é ainda um ato politico de defesa de herancas
culturais negras na cozinha brasileira, que muitas vezes foram e ainda séo silenciadas pela
literatura gastrondmica. Ou sdo descritas com sutis tracos de um racismo velado, que usa da
ciéncia para diminuir a presenca e o protagonismo negro diante da cozinha brasileira,
reduzindo, por exemplo, a participacdo dos negros escravizados como meramente mecanica,

bragal. Como o faz Doria ao dizer que

Do mesmo modo que a escraviddo recalca ou suprime a pessoa, ela impossibilita o
que chamariamos hoje de criatividade culinaria. Ao escravo ndo era dado escolher
coisa alguma, muito menos sua alimentacao, e se ele participava das cozinhas da
casa-grande era para satisfazer aos desejos de seus senhores e das sinhds que
orientavam as cozinhas domésticas. Quando a literatura frisa, por exemplo, a
participacdo ativa de negras na elaboracdo da dogaria, esquece de acrescentar que
0 aglcar nao € um componente das dietas africanas, de modo que, mais do que
influéncia negra, o que temos, em tal circunstancia, é a mdo de obra escrava
operando maquinalmente numa matriz culinario-cultural de origem européia.
(DORIA, 2014:70)
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Dois pontos precisam ser questionados no trabalho de Déria, o primeiro acerca da
relagdo liberdade/escraviddo enquanto elemento limitador de criatividade/inviabilizador da
criatividade, haja vista que segundo ele

Ora, como ja referimos antes, um componente necessario para o desenvolvimento
da culindria é a liberdade: a producdo ampla de ingredientes, a escolha, a
experimentacdo e a formacédo de gosto. A culinaria esta ligada a abundéancia, ndo a
fome. Além disso, ¢ incompativel a condi¢ao de “coisa” em que foram mantidos
os negros pela escraviddo, sendo discutivel a ideia de que a presenca de negras
escravas nas cozinhas das casas-grandes tenha sido condicéo suficiente para que

elas dotassem o comer nacional de elementos tdo idilicos como os que Gilberto
Freyre Ihes atribui. (DORIA, 2014:71)

Ora sabemos que o uso de insumos e grandes pratos da gastronomia internacional
europeia, nasceram justamente de momentos de extrema carestia. Periodos como o pos-
Revolucdo Francesa e pds-guerras, foram de suma importancia para a gastronomia francesa,
com o nascimento dos restaurantes, por exemplo. A regulacdo liberdade imposta pela
escravizacdo a qual estavam submetidos os negros africanos trazidos para o Brasil, limitava
sim 0 acesso a insumos, e a execucao de praticas. Talvez por isso Déria questione o que ele
chama de “visdo idilica da literatura”, como os escritos de Manuel Querino e Gilberto Freyre,
que confere grande importancia de técnicas e composic¢fes da cozinha brasileira aos negros
escravizados e seus descendentes. E claro que precisamos olhar com criticidades tais obras e
perceber que a escravizacao limitava 0 acesso aos insumos e a propria pratica culinaria,
entretanto se mesmo sob tal condicéo de limitacdo podemos ver usos criativos, a insercéo de
novos insumos, a ressignificacdo de pratos e técnicas africanas em solo brasileiro, devemos
questionar até que ponto a pratica culinaria dos negros ndo foi um elemento de resisténcia,
como tantos outros, e ndo apenas uma reproducdo maquinal de uma matriz culinario-cultural
branca.

Isso nos leva ao segundo questionamento do trabalho de Déria, ao defender a tese de
gue 0s negros escravizados, mesmo em relacdo a docaria brasileira, atuaram como meros
executores dos desejos de seus senhores, 0 autor invisibiliza os saberes desses individuos que
mesmo sob a condigdo de escravizados, introduziram nas cozinhas da casa-grande. Ddria
desconsidera os saberes trazidos com a didspora africana, reduzindo a contribui¢cdo dos
negros escravizados ao nivel operacional da cozinha, reproduzindo um racismo sistematico
em sua fala.

Ao olharmos para a cozinha de santo, que ao contrario do que afirma Doria, ja vinha
sendo praticada no Brasil mesmo antes da abolicdo da escraviddo, podemos ver impresso a

resisténcia dos saberes e praticas da didspora africana, ainda que influenciados por tracos
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culturais brancos e indigenas. Nesse sentido, discordamos da visdo desse autor uma vez que
0 estudo da cozinha de santo nos aponta que a cozinha sagrada foi o caminho pelo qual os
negros escravizados puderam incorporar insumos e técnicas africanas como ressignificar o
uso e o preparo de elementos nativos, como sinaliza Vespucci
A culinaria e seus métodos ganharam novas cores e sabores, trazidos da Africa. O
cardapio luso-indigena se transformou, conquistando outros ingredientes, além de
incorporar diferentes preparos para 0 mesmo produto. Os negros reforgaram o uso
da pimenta, introduziram a malagueta, aproveitaram a mandioca em pratos como
farofa; inseriram verduras e legumes, a exemplo do quiabo, couve, jerimum,
desconhecidos ou negligenciados pelos indios, eventualmente adeptos apenas do
palmito, além de terem ensinado novas receitas de galinha e peixe. Com isso, novos

utensilios, como a colher de pau e a pedra de ralar, agregaram-se ao trem da cozinha
brasileira. (VESPUCCI, 1997:31)

A tematica da comida de santo e sua cozinha vém ocupando a historiografia brasileira
h& muitos anos, seja numa perspectiva direta, que aborde especificamente o tema, ou indireta,
numa abordagem mais transversal. Todavia nos escritos mais antigos percebemos um
tratamento menos aprofundado e mais descritivo acerca das tematicas ligadas ao fazer
culinario. De modo que com o passar dos anos podemos perceber pesquisas mais complexas
que contemplam diferentes lugares de fala.

Um nome gque merece destaque € Manuel Querino, sendo ele um dos primeiros negros
a escrever e pesquisar 0s costumes alimentares dos negros da Bahia. Com uma abordagem
descritiva, seu livro “A arte culindria na Bahia”, descreve ingredientes, pratos, técnicas de
uma culinaria negra que bebe nas fontes da cozinha de santo. Ainda que o autor nédo
estabeleca claramente a relacdo entre a comida negra de santo e a pagd, muitos dos pratos e
preparos descritos por Querino compdem o “cardépio” da cozinha de santo.

Descrevendo os diversos pratos caracteristicos da cozinha de santo, os quais ele
apresenta como heranga da cozinha africana, o olhar de Querino sobre a cozinha de santo nos
trouxe descricOes ricas, seja pormenorizando as comidas de um bori ou destacando certas
restricdes alimenticias, quizilas, ligadas ao preparo de comida para uma celebracdo a Oxala,
de um terreiro do Gantois,

Preparada a comida, a que se ajuntam acagas, angu de inhame com azeite-de-dendé,
acarajé e efo, retira-se a comida da cabeca em primeiro lugar, e coloca-se em um
vaso especial. Em seguida, a parte pertencente a quem esta dando comida a cabeca,
sendo a parte restante distribuida entre os assistentes. Das bebidas alcodlicas s6 o
vinho é permitido.

[...] sacrificam um caprino, que é cozido juntamente com o inhame, ndo sendo

permitido o azeite-de-dendé, que é substituido por limo-da-costa. Retirada do fogo

a refeicdo é distribuida pelas pessoas presentes, que depois se retiram”.
(QUERINO, 1988, p.39)
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Arthur Ramos, Raul Lody e Vivaldo da Costa Lima foram importantes no resgate,
divulgacdo e valorizagdo dos escritos de Querino, por meio de notas, prefacios e edi¢bes de
seus livros apds a morte do autor.

Outro pioneiro nos estudos das questdes relacionadas aos negros no Brasil e sua
cultura religiosa foi Nina Rodrigues (1862-1906). Sua obra “Os Africanos no Brasil”,
publicada postumamente pela primeira vez em 1933, retine estudos e relatos sobre habitos e
costumes dos negros no Brasil e aborda transversalmente a questdo da alimentacao e cultura
religiosa, ainda que de maneira rasa e descritiva:

E no tronco das arvores sagradas que se fazem muitos dos sacrificios e é pela
distribui¢do de comida (sacrificio) as arvores do terreiro que se iniciam muitas das
dancas publicas dos candomblés. Em tais festas, acham-se estas &rvores cercadas

de palmas e de uma sebe em cujo recinto a noite se acendem luminarias e se faz a
matanca de alguns animais. (RODRIGUES, 2010, p. 252)

Rodrigues menciona alguns pratos e sua disposi¢éo nos terreiros e julga aleatoria a
organizacdo das comidas, sem contudo preocupar-se em entender a l6gica que os estrutura.
Como podemos perceber nessa passagem

Sem ordem, ali se encontram na mais indescritivel promiscuidade, taboleiros de
cereais, frutas e ervas, garrafas e tigelas de azeite-de-dendé, pratos com moquecas,
e outros preparados africanos, pimentas, condimentos, etc. De encontro a uma das
paredes estdo um armario tosco de madeira onde se guarda roupas e as vezes
comestiveis. Do lado oposto uma velha e mal aceiada, tendo em cima garrafas de

vinho, de azeite-de-dendé, copos, calices, pratos com comida. (RODRIGUES,
1935:64-65)

Um aspecto interessante de se destacar foi a diferenciagdo que ele da para os diversos
destinos que as preparacfes da cozinha de santo possuem nos rituais do candomblé.
Discriminando a comida destinada aos pejis assentamentos, apresentando sua percepc¢ao a
respeito das crencas de como os adeptos créem que sdo consumidas pelas divindades. Ele
ndo fala sobre 0 axé, mas sobre uma forma mégica, mitica de consumo desses alimentos pelas
divindades, fetiches como ele chama, que néo seria um consumo fisico.

O destino dos alimentos de santo é variavel. A maior parte das vezes fica ali,
apodrece, é destruida de qualquer modo ou em dias determinados é substituida por
outros. Certamente 0s negros ndo acreditam que os fetiches comam os alimentos,

mas que recebam sob forma de alma ou fantasma do alimento (RODRIGUES,
1935:144)

E estabelece ainda a filiagdo do cardapio de comidas populares da Bahia a cozinha de

santo, quando afirma que

Os pratos dos candomblés sdo afamados. Os vatapas, 0s carurus, 0S acarajés,
abaras, aberens, moquecas, etc. Comidas fortemente condimentadas e gordurosas,
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em que entrardo em larga profusdo a pimenta e o azeite-de-dendé que d&o a cozinha
baiana a sua feicéo tdo especial e original em todo o Brasil, ndo s&o mais do que
pratos ou iguarias dos candomblés fetichistas. (RODRIGUES, 1935:144)

Rodrigues, contudo explora mais os aspectos folcloricos e alegdricos da cultura
religiosa afro-brasileira. Palavras como feitico e sacrificio, por exemplo, sdo frequentemente
usadas para nomear as oferendas aos orixas. Ha muita supersticao e etnocentrismo na fala de
Rodrigues, que apresenta um olhar externo e impregnado de cientificismo da época.
(RODRIGUES, 2010)

Inspirando-se nos trabalhos de Rodrigues e Querino, Arthur Ramos trabalho, de volta
a temética da comida votiva do candomblé, diluida em algumas de suas publicacBes e na
reedicdo de obras de Rodrigues e Querino. Mas no livro Notas sobre a Culinaria Negro-
Brasileira, publicado em 1942, como parte do livio A Aculturacdo Negra no Brasil, Ramos
dedicou uma atencdo mais especial a tematica da cozinha de santo, descrevendo alguns rituais e
preparacfes. Podemos dizer que as analises de Ramos se aproximam mais de um estudo
etnogréfico acerca do tema, nesse sentido Ramos explora em suas obras a comida em sua
dimenséo simbdlica do sagrado.

Edson Carneiro merece destaque ndo apenas por sua obra Candomblés da Bahia, que
invariavelmente contemplam a temética das comidas de santos e rituais sagrados. Mas
também por ter conseguido e publicado uma lista de preparagdes votivas fornecida pela Mée
Aninha de Afonja, Eugénia Ana dos Santos, nos anais do Segundo Congresso Afro-brasileiro,
em 1937. O pesquisador Vivaldo da Costa Lima destaca a importancia desse trabalho, ainda que
a lista ndo tivesse mais detalhes sobre as preparacdes e a quem atendiam. Anos mais tarde, Costa
Lima, consegue reunir em uma obra entrevistas e notas acuradas acerca de sua pesquisa
etnogréafica no terreiro da Mae Olga de Alaqueto. Nesse trabalho, publicado em 2010, podemos
ver uma descricdo mais densa dessa cozinha de santo, da nacdo de keto, com a descricdo de
muitos preparos, utensilios usados e, principalmente, a especificagdo de que orixa come o que.

Em seus estudos sobre o Candomblé, Roger Bastide apresenta um panorama acerca
da cozinha de santo propondo que

N&o ha, pois, nada de espantoso, quando entramos no “pegi” dos “orixas”, ao
vermos a abundancia de pratos, de cores ou de formas diversas, segundo os deuses,
e contendo comidas saborosas. Sdo oferendas das filhas de santo, realizadas no dia
da semana dedicado ao seu “anjo da guarda” e que ficam no interior do “pegi” a
semana inteira até que chegue o dia consagrado, quando poderdo renova-las. Mas
naturalmente, cada “orixa” tem seus pratos preferidos. Os deuses ndo sdo apenas

glutdes, mas também finos gourmets. Sabem apreciar o que é bom, e, como os
pobres mortais ndo comem de tudo. (BASTIDE, 1960:6)
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Essa é uma dimens&o interessante porque pela primeira vez temos a referéncia direta
ao lugar no qual a comida destinada especialmente aos orixas é depositada, os pejis, um
espaco de suma importancia para os terreiros e especialmente relacionado com a Cozinha de
santo. Os pejis sdo 0s quartos, que em geral ndo sdo muito grandes, dependendo do tamanho
do terreiro, nos quais ficam os assentamentos (igha orixd) de cada um dos orixas. Nesse
espaco ficam os objetos que possuem alguma referéncia material e simbolica com cada orixa
cultuado na casa. Loucas, estatuetas de ferro, ornamentacdes variadas de acordo com cada
casa e com cada orixa cultuado. E dois elementos de suma importancia: a pedra de cada orixa,
0s otas, e as quartinhas de cada filho de santo.

Talvez esse seja um dos espagos mais sagrados de um terreiro, pois 0s otas sao
elementos da natureza, pedras, que representam materialmente os orixas num terreiro. Cada
orixa tem um tipo de pedra especifica e essas pedras concentram o axé de cada orixa. A
renovacdo e potencializacdo desse axé, estara diretamente ligada com a alimentacdo e
cuidado do espago. Sobre essas pedras o sangue sacrificial é derramado, sob essas pedras sdo
dispostas as comidas de agrado de cada orixa, bem como agua, esses elementos sdo 0s
combustiveis de renovacdo deste axé, além é claro de todos os elementos que acompanham
ritualmente o derramar de sangue e oferecimento da cozinha.

Raul Lody dedicou boa parte dos seus estudos a tematica da alimentacdo votiva do
candomblé, e seus trabalhos foram de grande relevancia como referencial tedrico desta
pesquisa. Ele foi um dos primeiros a tirar as praticas alimentares do candomblé da perspectiva
do exotismo e do alegorico, e apresentar a importancia destas praticas na construcdao da
identidade do terreiro e na manutencgdo das praticas religiosas do candomblé. Segundo ele

A unidade e o sentido social dos terreiros tem nos alimentos comunitarios
verdadeiros prolongamentos das alimentac@es secretas dos pejis, quando os deuses
satisfazem seus desejos de dendé, mel, carnes, farinhas, frutas, pejerucum,
bejerucum, iru, cozimentos, frituras e papas. E por meio da alimentagdo comum

dos deuses e de seus adeptos que as religiGes tém assegurada a sua sobrevivéncia.
(LODY, 2012: 24)

Ele também desenvolve e apresenta o conceito de ajeum, como esse comer coletivo,
no qual tuto como e se come no terreiro, destrinchando, a partir disto, as dimensdes

simbolicas que o comer adquire a partir dessa cozinha, quando afirma que

Assim, o ajeum é uma festa do comer, do beber, do falar sobre os rituais
precedentes - mdusica, dan¢a, obrigacBes dos santos; é, ainda, um ritual de
alimentacdo fisica, que geralmente culmina em samba-de-roda. Pode-se dizer que
comer é festejar, vivenciar o mundo.

[.-]

Tao dindmico na acdo biolégica e convencional de comer é o conceito de comer no
ambito das religiGes afro-brasileiras. Comer equivale a viver, a manter, a ter, a
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preservar, a iniciar, a comunicar, a reforcar memérias individuais e coletivas.
Assim, fundada nesse principio, a vida é a grande celebragéo realizada entre os
homens e seus deuses. 1sso se dara preferencialmente por meio da comida. (LODY,
2012: 30)

Por fim destacamos o trabalho do antropdlogo Vilson Caetano de Sousa Junior, que
se dedica a pesquisa sobre o candomblé e na publicacdo O Banquete Sagrado, desenvolveu
um consistente trabalho no qual esmiuca a Cozinha de Santo com destaque para as
preparagdes votivas secas, ou seja, as preparac0es que ndo levam o sangue sacrificial. O
trabalho de Sousa Junior é de grande relevancia primeiramente pela organizacéo do livro que
se debruca e analisa diferentes elementos que compdem a cozinha de santo. Segundo pela
profundidade das analises, que vao além de um trabalho meramente descritivo, ou relato
etnografico. Ele afirma que

A cozinha de terreiro tem, assim, uma dimensdo sacrificial. Comida de santo é
sacrificio. Sua oferta aos pés do Orixa, ou sua distribuicdo as pessoas, ou sua
dedicacdo exclusiva ao Orix4 sdo momentos de algo transformado, “tratado”,
quando cortado, quebrado, amassado, cozido, assado, frito ou simplesmente
defumado ou confirmado pelo jogo da lubaca, cebola, num dos altares mais

sagrados do terreiro, o fogdo, sob a guarda do fogo por Exu e a vigilia das labés.
(SOUSA JUNIOR: 2009: 35)

Além disso, Sousa Junior (2009) aborda ainda elementos exteriores ao terreiro, como
o oficio das baianas de tabuleiro e 0 mercado, que dialogam intimamente com a cozinha de
santo. Ele aborda também algumas festas e celebracbes e estabelece um profundo didlogo
com 0s conceitos de identidade do trabalho de Muniz Sodré (1988) e de troca e dadiva de
Mauss, como sinaliza nessa passagem
Através da ideia de “dar de comer ao santo” se refor¢a além dos lagos com o
Sagrado, a relagdo com a comunidade, fortalecendo-se os principios de
reciprocidade, uma vez gue isto envolve gastos e todos sdo chamados a ajudar de
qualquer forma. E tudo é motivo de troca, de bencédo e gratiddo. Desde a pessoa
que ajudou a carregar as criagdes até aquele que ajudou a depenar as aves. Pagar
obrigacdo é o momento de dar, demonstrar fortuna, riqueza e prestigio diante dos
orixas e do grupo.
Por tras de cada prato ofertado, h4d uma visdo de mundo, um porque, que faz com
que o comer instaure um sistema de prestacdes e contraprestacdes, como diria

Mauss, que englobam a totalidade da vida. Comida é sempre um contrapresente.
(SOUSA JUNIOR, 2009: 200-201)

Abordaremos mais a obra de Souza Junior ao longo deste capitulo, haja vista sua
importancia de didlogo na composi¢do dessa pesquisa. Por hora é fundamental salientar que
ao longo deste capitulo nosso objetivo de delinear um traco estrutural da cozinha de santo
nada tem a ver com uma tentativa de sintetizar as praticas votivas do candomblé em uma
coisa unica. Ao contrario, a partir das exposi¢oes expressas no topico seguinte o que tentamos

mostrar é que a cozinha de santo é uma linguagem possivel de leitura do candomblé. Que os
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tragos simbolicos falam e nos mostram o didlogo complexo das conexdes existentes no
candomblé entre natureza e humanidade pela via do pensamento nagb, constantemente
retroalimentado pela forca da oralidade. Assim, convidamos os leitores deste trabalho a

adentrar nos meandros da cozinha de santo!

2.2 Os orixas e a cozinha de santo: elementos, insumos, técnicas e preparacfes

Os orixas sdo as divindades cultuadas pelas mais diversas religibes de matrizes
africanas no Brasil. S&o ressignificacdes de divindades originalmente cultuadas em Africa e
que ganham no Brasil novos contornos e significados adaptados. Segundo a mitologia eles
formam uma grande familia entre si com parentescos narrados pelos itans e orikis*que
formam o complexo mitoldgico yoruba que guia o candomblé. A eles foi designado por
Olorun, Deus supremo, a missédo de administradores do universo, tanto na dimensdo do
Orum, quanto na do Aiyé. (BERKENBROCK, 2012: 221-228)

Da forma como sdo cultuados hoje no Brasil, 0s orixas representam uma sintese de
um conjunto complexo da organizacdo mitologica das forcas que compdem 0 universo.
Segundo Santos (2002) em Africa mais de 600 entidades eram cultuadas. E estas estavam
organizadas da seguinte forma: 400 a direita e 200 a esquerda. Sendo os quatrocentos da
direita os orixas, constituindo a representacdo genérica da energia masculina, enquanto 0s
duzentos do lado esquerdo seriam o0s eboras e estariam relacionados com a representacédo
genérica da energia feminina (SANTOS, 2002: 73-75).

O lado direito, seria constituido pelo grupo dos orixas de linhagem branca, orixas
funfun, comandados por Obatala, um dos senhores da criagdo do universo (Olorun). De
acordo com o trabalho de Juana Elbein, esse grupo detém o poder genitor masculino e todas
as representacOes estdo associadas a linhagem branca. Simbolizam o principio de tudo, o
comego dos comecos, representando as massas de ar e de &gua, fundamentais a toda a
existéncia no mundo. Estao relacionados ao equilibrio, a manutencéo da relagdo harménica
entre vida e morte, de tudo o que existe no universo, do que € dado e restituido. Além disso,
ainda de acordo com a cosmogonia yoruba, para cada ser humano criado, era preciso que se
criasse uma arvore simultaneamente, isso faz com que estes orixas tambem estejam
associados a dimensdo sagrada das arvores, sendo 0s seus troncos e ramos associados ao
masculino. (SANTQOS, 2002: 76-77).

4 S&o0 os nomes dados aos poemas que remontam as historias que compdem a mitologia yoruba
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J& o lado esquerdo, estaria associado a existéncia genérica da energia feminina, mas
também traz em si a representacdo funfun por meio de Oduduwa, que é quem encabeca esse
grupo de duzentas entidades sobrenaturais. Estes eram originalmente chamados de eboras,
mas tal nomenclatura foi caindo em desuso no Brasil, onde as entidades sobrenaturais de
ambos os lados sdo chamadas de orixas. Os elementos que representam a energia genitora
feminina sdo a agua e a terra. E, por conseguinte, compdem as linhagens vermelha e preta,
mas tem como representante maior uma divindade que pertence a linhagem branca (funfun),
essa relacdo garante o equilibrio entre orum e aiyé, sendo a terra Umida a simbologia desta
harmonia.

E dificil precisar contemporaneamente quantas divindades s3o cultuadas no Brasil.
Esse nimero varia de regido para regido do pais, entre as manifestacdes religiosas de matrizes
africanas, bem como de casa de santo para casa de santo. Entretanto, a distin¢do entre os
orixas pode ser percebida em relacdo a diferenciacao entre as energias masculina e feminina,
as cores e linhagens dos orixas, aos elementos da natureza, fungdes e atividades aos quais
estes sdo vinculados.

Sobre as linhagens as quais 0s orixas estdo vinculados podemos dizer que o
candomblé compreende que trés cores representam as energias que organizam o mundo: o
branco, o preto e o vermelho. As demais cores sdo variacOes destes trés grupamentos
energeéticos de cores. Essa concepcao cromatica esta associada a mitologia yoruba que diz
gue o mundo terreno Aiyé, foi concebido a partir do ciscar de uma galinha de angola
(conquém). Essa qualidade de galinha reline em seu corpo essas trés cores, isso somado ao
movimento do ciscar, seria a conjuncao energética fundamental do mundo. Segundo a autora
Juana Elbein, a partir desta concep¢do, 0s orixas estdo organizados em trés linhagens, que
dialogam com essas trés matrizes de cor. Todavia é importante ressaltar que todas as
divindades, tal qual os seres humanos, possuem em si todas as cores, algumas em maior
proporcao que outras, configurando assim a filiagcdo dos orixas a cada uma das linhagens.

Cada linhagem tem sua caracteristica, elementos e simbolos especificos, como o0s

apresentados na figura a seguir:

Figura 1 — Cores no Candonblé
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Branco

Reinoanimal: o
sémen, a saliva, o
halito, as secre¢bes, 0
plasma

Reino vegetal: a seiva,
0 sumo, o dlcool e as
bebidas brancas

extraidas de alguns
vegetais,

Reino mineral: sais, giz,
prata, chumbo

Orixas: Oxala e
Yemanja

Reino animal:
corrimento menstrual,
sangue humano ou
animal;

Reino vegetal: 0 epo,
azeite de dendé, o

mel, 0 sangue das
flores;

Reino mineral: cobre,
bronze

Orixas: Oxum, lansa,
Xango

Reino animal: cinzas
de animais;

Reino vegetal: o sumo
escuro de certos
vegetais; o ilG, indigo,
pd azul escuro
chamado widji;

Reino mineral: carvdo,
ferro

Orixas: Ogum, Oxossi,
Nand, Omolu, Ossaim

Fonte: Tabela elaborada pela autora com base na obra de SANTOS, 2002

Além das polaridades energéticas masculina e feminina, e das linhagens cromaticas,
mas em dialogo com essas especificacdes, 0s quatro elementos da natureza (ar, 4gua, terra e
fogo), também estdo associados a cada um dos orixas. Por exemplo a terra tmida associada
a Nana, representa uma relacdo entre os elementos agua e terra; ou o ar associado a Oxala,
relacionado a respiracdo e a atmosfera como condi¢fes da existéncia. Também existem
funcdes e atribuigdes a cada um dos orixas, como por exemplo a fertilidade materna associada
a Oxum, ou a Justica em relacdo a Xangd. Todas essas caracteristicas podem ser percebidas
na Cozinha de Santo, estando relacionadas com insumos, pratos e/ou técnicas de cocgao, por
isso iremos descrever e analisar essas correspondéncias com cada um dos orixas.

Neste topico apresentamos dez orixas cultuados nas mais variadas formas de
religiosidade de matrizes africanas no Brasil, destacando as casas de candomblé de nacéo
ketu. Usamos como critério dessa selecdo as referéncias na bibliografia consultada,
destacando as correspondéncias entre os arquétipos destas divindades, as carateristicas
simbdlicas atribuidas a eles e a cozinha de santo. A ordem de descri¢do dos orixas também
respeita a ordem de celebragdo dos mesmos nos xirés, nas ceriménias votivas do candomblé.
Tal ordem esta diretamente ligada a mitologia e caracteristicas atribuidas a estes orixas.
Sendo assim, iniciamos por Exu, que como ja descrevemos, é a divindade de conexao e
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comunicagdo entre 0s homens e o0s orixas. Tudo deve ser iniciado com uma homenagem a
Exu e em nosso trabalho ndo fariamos diferente. Em seguida temos Ogum e Oxdssi, 0s
guerreiros que compdem a linha de frente das cerimdnias. Em seguida temos a grande
senhora ancestral, Nana, responsavel pela geracdao da vida humana a partir do barro. Logo
apos vemos Obaluaié, senhor da salde e da doenca. Na sequéncia temos Xangd, o grande rei,
acompanhando a seguir suas esposas lansd e Oxum. E para fechar a lista lemanja e Oxal3,
considerados, respectivamente, a grande mée e o grande pai, dos orixas.

Estruturamos um quadro analitico no qual desenvolvemos diferentes categorias de
andlise sobre cada um dos dez orixas. As categorias estdo divididas em linhagem e cores, 0s
principais elementos, 0s insumos secos e as carnes, 0S pratos com as respectivas técnicas de
coccdo, as quizilas e tabus alimentares, e por fim, as celebraces em homenagem a estes.
Tudo isso sendo relacionado e analisado em consonancia com a mitologia yoruba que
fundamenta os preceitos do culto. As informacgdes foram compiladas a partir dos autores
SANTOQOS, 2002; VERGER 2012; BERKENBROCK, 2012; PRANDI, 2001; LODY, 2012;
e SOUSA JUNIOR, 2009, apreendidas e confrontadas ainda por meio de nossas observacgdes
participantes.

Além disso, apresentamos também analise de imagens de algumas preparacGes
votivas de cada um destes orixds a fim de apresentar imageticamente os aspectos que
desenvolvemos em nosso quadro analitico. As imagens, como sinalizamos na introducédo

deste trabalho, foram escolhidas de um site que reine imagens de oferendas.

2.2.1 Exu (Legba, Elequd, Bard)

Linhagem: ndo pertence a nenhuma linhagem.

Além de sua ndo filiacdo a uma linhagem especifica, h4 autores que questionam se
Exu é de fato um orixa uma vez que a ele seria, como afirma Berkenbrock, uma espécie de
“ministro dos orixds”. Uma das divisdes possiveis das comidas votivas que compdem a
cozinha de santo é de acordo com a presenca do sangue (ejé). De forma que teriamos de um
lado as comidas secas, sem uso de sangue, também chamadas de comidas frias, e do outro as
comidas quentes que levariam o sangue (eje). Cabe destacar que esse sangue pode ser de
origem animal, ou seja 0 sangue animal propriamente dito, ou um sangue vegetal que pode
ser representado pelo dendé. Exu estaria assim como representante primeiro das comidas

quentes.
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A ele foi confiado, como atribuicdo, a comunicagdo entre 0s seres humanos e 0S
orixas, ele é o mediador, o elo de ligacdo do principio ciclico de comunicacéo do ofertar e
receber presente no candomblé. E nessa estrutura intermitente que o axé circula, e um dos
principais condutores do axeé é a alimentacgéo, por isso toda oferenda deve ser precedida por
um agrado para Exu, por ser ele aquele que leva e traz a dadiva, a energia. Exu € aquele que

come primeiro e que “come de tudo”.

Cores: preto e vermelho.

Essas cores podem variar de terreiro para terreiro, mas fundamentalmente Exu seréa
representado pelas cores que marcam os “sangues” terrenos, vermelho e preto. O vermelho
estando associado a dimensdo do calor, fogo, quentura. Ao passo que O preto estaria

associado a sua intima conexdo com o mundo terreno, a terra.

Elementos e ferramentas: Fogo e terra. Pedra de laterita. Ogo.

O fogo € o elemento da natureza que esta relacionado a Exu, pelo seu poder de
transformacéo e intensidade, mas também estd associado a terra por sua conexao com o
mundo terreno. Assim ExU por ser o senhor do fogo enquanto elemento de transformacéo,
vai também ser o regente da dimenséo transformadora que o fogo possibilita na cozinha. E e
relacdo a terra, cabe destacar que ele é o senhor dos caminhos, das portas, das encruzilhadas
do movimento.

A laterita € um mineral com alta concentracédo de ferro e aluminio, é um elemento que
vem da terra, mas que, em contato com a agua, deixa o liquido vermelho. Fazendo jus as
cores e simbologias caracteristicas da divindade. O og6 é um objeto em formato falico,
podendo ser uma espécie de cajado ou cetro curto. Ele representa a virilidade e fertilidade

masculina associada a Exu.

AtribuicGes: Transporte, comunicagao, comércio, transformacao.

Como j& falamos, Exu é o senhor da comunicagdo. Isso vai estar expresso em
diferentes niveis, entre 0s seres humanos, entre 0s orixas e entre humanos e orixas. Por ser
aquele que leva e traz o axeé por meio das oferendas, também é tido como o senhor do
transporte. Os mercados também séo o lugar por exceléncia de simbologia de Exu, por serem
espagos de comunicagéo, trocas, movimento. Em relagéo a cozinha, as modificagdes sofridas

pelo alimento por meio da coc¢do também é atribuicdo de Exu, senhor da transformacao.
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Insumos: farinha de mandioca, azeite de dendé, pimenta.

No geral vamos encontrar elementos que simbolizam o axé conectado a linha preta, a
terra, e ao vermelho, seja no dendé ou no sangue. A pimenta vai representar a pungéncia,
picancia caracteristicas da energia de movimento dessa divindade. Normalmente se usam
pimentas ricas em capsaicina, substancia responsavel pelo ardor, como a malagueta. A
pimenta também pode ser associada ao calor da ardéncia e ndo do fogo em si, como elemento,
além de representar a coloracéo vermelha. O dendé € o sangue vegetal e por Exu ser o senhor
das comidas quentes veremos em suas comidas a presenca de sangues, seja vegetal do dendé
ou animal. A farinha de mandioca, transformacgdo tecnoldgica de um alimento da terra

também ¢é ofertada a Exu.

Carnes: galo, mitudos de boi, aves e porco.

Divindades masculinas comem animais machos. Para cada animal de quatro patas é
sacrificado junto uma ave para cada pata, essa pratica ¢ conhecida como “calgar o animal”.
Exu é conhecido como aquele que come uma variedade maior de animais, variando de acordo
com o ritual e os objetivos da oferenda. As visceras sdo a parte, por exceléncia, ofertadas a

Exu, uma vez que o sangue animal est4 intimamente ligado a essa divindade.

Principais pratos com técnicas de coccéo: Padé, farofa de dendé com miudos.

Padé é uma palavra que no candomblé possui uma polissemia, podendo significar o
prato oferecido a Exu, a farinha que é a base do prato ou mesmo a cerimdnia em homenagem
a Exu. Geralmente essa preparacdo usa calor seco em sua cocc¢ao, mas pode ter variaveis
mais Umidas, acrescendo-se a farinha elementos considerados ricos em axé, como a agua, 0
mel ou o dendé.

A farinha em geral é bem torrada, mas recebe alguma umidade do azeite de dendé e
do sangue dos miudos. Pode ainda levar pimenta na composicdo e/ou na decoracdao. Além
disso, por estar muito préximo a Ogum, em algumas casas vai comer alguns elementos da
terra, comumente ofertados a ogum, como milho e feijdo preto torrados.

Quizilas e tabus: azeite de palmiste (adi ou yanko), folhas de indigo

Quizilas sdo os intersticios, os tabus alimentares que se relacionam com cada
divindade de acordo com a mitologia. Esses alimentos geralmente enfraquecem a energia das
oferendas, podendo ainda provocar a recusa da mesma. As quizilas atuam tanto em relacéo
as oferendas quanto em relacéo a vida dos filhos de santo.
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Festas e celebracdes: Ipadé ou Padé de Exu, Bembé do Mercado.

O Ipadé ou Padé de Exu é usualmente confundido com o padé, comida votiva ofertada
a mesma divindade. E uma festa para homenagear Exu, mas constitui uma celebracéo
geralmente fechada, e conduzida por alguns filhos de santo especificos e devidamente
preparados para a cerimonia. lads, por exemplo, ndo podem participar desta cerimonia. O
Bembé do Mercado é uma festa publica que acontece na cidade de Santo Amaro da
Purificacdo na Bahia, todo dia 13 de maio (as vezes dura a semana toda que permeia a data).
Ha 130 a celebracéo é realizada ostentando o titulo de maior xiré a céu aberto do mundo.
Nela Exu é homenageado como divindade simbolo e protetora do mercado, das trocas
comerciais, das feiras. Durante o periodo da celebracdo a tradicional feira da cidade é
deslocada da praca principal para dar lugar a um grande xiré onde séo realizadas ceriménias
abertas em homenagem ao orixa.

A festa sagrada imiscui-se a préaticas profanas, com a venda de comidas e bebidas,
além de apresentacdes musicais tradicionais do reconcavo baiano. Pude acompanhar um dos
dias da celebracdo e é curioso como pessoas paramentadas com os simbolos de Exu transitam
pelo espaco e sdo reverenciadas, em meio a apresentagdes musicais. As praticas comerciais

durante o periodo da festa acontecem 24h por dia durante o periodo da celebracéo.

lustracdes:
Apresentamos a seguir imagens de algumas oferendas votivas de Exu. As imagens
foram retiradas da internet e nos ajudam a ilustrar, imageticamente mais algumas analises

sobre a comida oferecida a Exu.
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Figura 2 - Padé de Exu

'ante . Blog Oferenda de Orlxa Disponivel em:
https://www.oferendadeorixa.com.br/ Acesso em: 14/06/2019

Figura 3 - Padé de Exu

@‘FQT’GHAG ole OT’!XO

Fonte: Blog Oferenda de Orixa. Disponivel em: https://www.oferendadeorixa.com.br/ Acesso em: 14/06/2019

A palavra padé pode significar ainda “conchavo”. E o acordo para que se possa abrir

e fechar qualquer cerimdnia no candomblé. Quando observamos as comidas votivas
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oferecidas a ele vemos a presenca de elementos da terra como a mandioca, o milho e o feijao,
que marcam sua intima ligacdo com o mundo terreno. Além disso, vamos ter 0 sangue como
elemento representativo de Exu. O sangue, como ja falamos, € um dos elementos que mais
contém axé. O sangue dos sacrificios em contato com a terra, derramado sobre as pedras de
ota, sdo referéncias a Exu. As visceras dos animais, que sdo por si as partes mais
sanguinolentas dos animais, € a grande oferta dada a Exu. Essas simbologias referenciais que
conferem a estrutura de linguagem da cozinha de santo, mesmo que haja variacdo das
preparacdes entre diferentes religiosidades e/ou casas de santo, podemos afirmar que a
comida de Exu é a alegoria da terra (preto) e do sangue (vermelho), ainda que representados
de diferentes formas.

Na imagem 1 podemos ver uma outra opc¢do de preparacdo votiva para Exu, usando
carne crua no lugar dos miudos, mais uma vez a opcao pela carne crua é a preservacdo da
caracteristica sanguinolenta a oferenda, representativo da divindade. Vemos que a farofa
aparenta estar bem Umida e a coloragdo bem amarelada deve-se ao uso de dendé. O elemento
terra fica por conta tanto da farinha de mandioca quanto pelo recipiente no qual é apresentada
a comida, um vasilhame de barro. O material dos suportes de apresentacdo da cozinha
também é uma variével que se relacionam com elementos simbdlicos de cada divindade. Os
elementos que trazem ardor e pungéncia ficam por conta da pimenta dedo de moca e da
cebola crua, cortada em rodelas para representar a circularidade, ja que Exu é principio e fim,
energia ciclica. Cabe destacar por Gltimo que o prato foi finalizado com um fio de dendé
disposto sobre a montagem final, percebido pela oleosidade das pimentas e pela coloracdo
amarelada em algumas fatias de cebola.

A figura 2 traz a farofa de mitdos, o padé classico. pedagos dos mitdos podem ser
visualizados no meio da farinha, bem amarelada pelo dendé. Essa preparacdo ja apresenta
uma caracteristica mais seca do que a da figura 1. A pimenta dedo de de moca também estédo
presente na decoracdo, representando a pungéncia e o ardor. A folha de mamona é utilizada
como base de apresentacdo do prato, que também € servido em suporte de barro. As folhas
de mamona sdo frequentemente encontradas na apresentacdo de oferendas para Exu e
Obaluaié, falaremos mais dela no topico dedicado a esta divindade. Por Gltimo cabe destacar
a presenca da quartinha com agua, que € um elemento representativo da vida e condutor de
axé por exceléncia, a agua acompanha todas as oferendas. E além dela, nessa imagem

também vemos a presenca da cachacga, que em algumas casas estdo associada a Exu.

2.2.2 Ogum
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Linhagem: preta

Ogum é considerado uma divindade guerreira, compondo a linha de frente dos orixas
e essa caracteristica de ser o primevo, faz com que algumas vezes ele esteja associado a Exu.
E um dos orixas mais populares do Brasil e esta conectado a domesticacdo do fogo em altas
temperaturas para a forja de metais. E dele o dominio de confeccfo dos objetos cortantes,
como facas e espadas, por conta disso os filhos deste orixd normalmente vao ser 0s
responsaveis pela imolagdo dos animais para o sacrificio.

Cores: azul escuro

Essa € a cor que foi atribuida a Oduduwa, juntamente com o brando, quando esta se
torna criadora do mundo terreno. Segundo a mitologia, quando cria a terra Oduduwa , que é
um orixa funfun, ou seja, de linhagem branca, recebe um pano de cor azul para carregar no
peito. Ogum, considerado seu filho mais velho, herda a coloragéo azul escura de sua mée e
vem sempre a frente em homenagem a Oduduwa representando novos tempos sob a marca
do ferro.

Elementos e ferramentas: Fogo e Terra. Ferro, espada, facOes e objetos cortantes.

Assim como Exu, Ogum também estd associado aos elementos fogo e terra. Sua
relacdo com a terra deve-se a linhagem ao qual faz parte, bem como sua relagdo como patrono
das atividades agricolas. Ao passo que a ligacdo com o fogo se dé pelo seu uso na forja de
ferramentas de metal.

Ogum é o senhor dos materiais cortantes, da forja de metais, das ferramentas. Os pejis
dedicados a divindade usualmente sdo representados por diversos objetos cortantes como
facas, tesouras, espadas, lancas, etc. Essa caracteristica vai estar presente na apresentacdo dos
pratos dedicados a entidade.

Atribuicdes: Guerra, combate, agricultura.

Ogum é simbolizado pela guerra e o conflito, cabe a ele guardar os combates, as lutas,
zelar pela vitoria nos combates. A ele também estara associada a guarda e protecdo de
profissionais que utilizam ferramentas, como os ferreiros, pescadores e até mesmo
cabelereiros, bem como o patronato da agricultura.

Insumos secos: milhos, feijdes, inhame, cara, dendé.
Os alimentos ligados a Ogum, séo aqueles que se relacionam com a terra. Além disso
0 inhame e o cara sdo ricos em ferro, mineral caracteristico de Ogum. No caso do cara ele
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também é muito rico em fibras, o que aumenta a sensacao de saciedade. As comidas para
Ogum vé&o ter como tragos marcantes, a rapidez no preparo e a saciedade.

Carnes: cachorro, bode, galo e pombo

O cachorro é um dos animais que esta muito presente nas mitologias de Ogum,
provavelmente por ter sido um animal ligado a atividade de caca, antes de sua domesticacéo,
caracteristica da divindade. No entanto algumas carnes e insumos estdo ligadas a uma
qualidade especifica de orixa, o cachorro é um bom exemplo que esta associado,
mitologicamente a qualidade de Ogum denominada Ogunj& ou Ogunaja, que significa a
juncéo do nome da divindade Ogum + aja que significa cachorro em yoruba. Significando
fortalecimento para alguns filhos de Ogum ou quizila para outros.

Sublinhamos abaixo a passagem de um mito sobre Ogum que evidencia sua relacao
com cachorro:

[...] E 0 povo cantava:

“A kaja 16ni fun Ogiinja mojuba”

“Hoje fazemos sacrificio de cachorros a Ogun”

“Ogunja, Ogum que come cachorros, nds te saudamos” [...] (PRANDI, 2001: 92)

Pratos com técnicas de cocgdo: Inhame assado, milho torrado, feijdo assado, feijoada.

Ogum é uma divindade guerreira, assim como Ox0ssi que veremos no préximo ponto.
Uma das principais caracteristicas das preparacdes para esses orixads € a celeridade dos
preparos, no geral sdo comidas assadas em fogo alto, torradas e/ou cruas. Como € o caso do
Inhame assado ou cortado e cru regado com dendé. O feijao em geral é o preto e o milho o
que que conhecemos como amarelo e em muitas casas de candomblé é chamado de vermelho,
ambos tendem a ser torrados, a fim de agilizar o preparo. Vale destacar que 0s graos e
tubérculo tem como caracteristica a ligagdo com o elemento terra.

No caso especifico da feijoada, houve um caminho inverso, sendo incorporada
posteriormente como comida votiva de ogun, principalmente em festas. Provavelmente por
ser um cozido preparado com feijdo, geralmente do tipo preto, que é um feijdo dedicado a
Ogum. A umbanda ja vai relacionar a feijoada com as entidades conhecidas como “pretos
velhos”, que estdo mais associadas a Nand, que também como feijdo preto. Pontuo isso para
mostrar que quando falamos de cozinha de santo e cozinha profana, as comunicagdes entre
ambas acontecem numa via de méo dupla, tanto as comidas votivas ganham as ruas e festas
populares, quanto o inverso, como no caso da feijoada.

Quizilas e tabus: carneiro e amala.

Estamos relatando aqui quizilas e tabus gerais que relacionam-se com a mitologia.
Nesse sentido, orixas que tém desavencas entre si tendem a incorporar as comidas votivas
favoritas de suas desavencas como tabus. Neste caso Xangd é uma desavenca de Ogum, entéo
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0 carneiro e 0 amala, que sdo as comidas prediletas de Xango, podem se tornar interditos de
Ogum.

Todavia ha ainda as quizilas e tabus especificas para cada filho de santo de acordo
com a qualidade do orixa que rege sua cabeca. Nesses casos pode ocorrer de um prato favorito
daquele orixa tornar-se tabu para seu filho de santo se o odu, revelagdo oracular dos poemas
que regem a relacdo entre orixa e filho de santo, assim determinar. Um exemplo disso é no
caso do babalawo e pesquisador Luiz Antbnio Simas. Simas, embora seja filho de Ogum,
tem como quizila o inhame, que é um dos principais pratos dedicados a Ogum.

Festas e celebrag0es:

Ogum é um dos orixas mais cultuados do candomblé, principalmente na regido
Sudeste. No Rio de Janeiro o dia de Sao Jorge, sincretismo de Ogun no Rio, tornou-se feriado
Estadual. Certamente as feijoadas sdo a celebracdo mais famosas dedicadas a Ogum nos
candomblés cariocas, geralmente realizadas no dia 23 de abril ou em datas proximas ao dia.

lustracdes:

Apresentamos a seguir imagens de algumas oferendas votivas de Ogum. As imagens
foram retiradas da internet e nos ajudam a ilustrar, imageticamente mais algumas analises
sobre a comida oferecida a Ogum.

(A) lv‘;:* P o ( )Ferem%a de Orixa’ (B)

Fonte: Blog Oferenda de Orixa. Disponivel em: https://www.oferendadeorixa.com.br/ Acesso em:
14/06/2019

Figura 5 - Feijdo torrado servido para Ogum
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Fonte: Blog Oferenda de Orixa. Disponivel em: https://www.oferendadeorixa.com.br/ Acesso em:
14/06/2019

@ferenda ale Qrixa’

Fonte: Blog Oferenda de Orixa. Disponivel em: https://www.oferendadeorixa.com.br/ Acesso
em: 14/06/2019
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Na figura 4, apresentamos duas maneiras diferentes de preparar o inhame, prato
caracteristico de Ogum. Em primeiro lugar é importante salientar que a qualidade de inhame
que normalmente se utiliza € o cara, optamos por manter a palavra inhame, por ser ela a que
mais é utilizada nos escritos da mitologia yoruba que consultamos. Na figura 4a vemos um
inhame assado, que apresenta pontos enrugados e escurecidos na casca e nas bordas, espetado
por palitos de bambu em referéncia as ferramentas perfurantes associadas a Ogum. Este cara
esta disposto sobre uma farinha de acaca, que é uma farinha feita a partir do milho branco.
Essa € uma das formas mais classicas de apresentacdo do inhame a Ogum, sempre
acompanhado de uma quartinha de &gua fresca. Destacamos uma passagem mitoldgica em
relagcdo ao inhame transcrita abaixo:

[...] Cultivou a terra e plantou,

fazendo com que dela o milho e o inhame
brotassem em abundancia.

Ogun ensinou aos homens a producdo do alimento,
dando-lhes o segredo da colheita,

tornando-se assim o patrono da agricultura.

Ensinou a cacar e a forjar o ferro.
Por tudo isso foi aclamado rei de Iré, o Oniré. [...] (PRANDI, 2001: 99)

Na figura 4b, vemos o mesmo tubérculo, aberto também assado, uma vez que as
moedas de niquel encontram-se cravadas no cara. Dessa vez além de servir como base, a
farinha de milho também recobre a preparacdo, tendo um dos lados regados por azeite de
dendé. Dois pontos interessantes nessa imagem é que além da quartinha com agua, mais dos
elementos compbem o cendrio da foto e se relacionam com Ogun. O primeiro é a planta ao
fundo, duas folhas de espada de S&o Jorge dispostas perpendicularmente formando uma
tesoura ou encruza. Vale lembrar, como ja citamos, que ha uma relacdo sincrética entre Ogum
e Sdo Jorge, de modo que a planta, que popularmente recebe o nome do santo, também é
conhecida como espada de Ogum. O segundo elemento ¢é a garrafa de cerveja, que é uma
bebida associada a divindade e ocasionalmente ofertada e/ou presente nas ceriménias em
homenagem a Ogum.

Podemos ver na figura 5 um feijdo preto torrado, servido com rodelas de cebola
regadas com dendé por cima. A preparagdo, assim como as anteriores, estd disposta numa
tigela de barro, que é um elemento associado a terra, e por conta disso relaciona-se com a
linhagem de pertencimento do orixa. Além disso, vemos na composi¢do folhas sendo
utilizadas como elemento decorativo ao fundo do prato, semelhante ao recurso utilizado na
preparacgéo dedicada a Exu que apresentamos acima. Lembrando que isso se relacione com a

proximidade das divindades, mas, além disso, algumas folhas séo utilizadas em decoracdes
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de divindades masculinas, e as vezes no servico das preparages, como no caso da folha de
mamona na festa dedicada a Obaluaié, usada como suporte de servigo para as comidas da
festa aos presentes no evento. Vamos encontrar as folhas, geralmente associadas a orixas
guerreiros e/ou da mata, como o caso de Ogum, Oxdssi, Ossaim, e de Oxaguia, a qualidade
de Oxala guerreiro.

Sobre essa preparacdo, podemos ver ela citada no trecho da passagem mitoldgica

transcrito abaixo

[...] O povo de Ejighd, agradecido, cultuou Ogum

e ofereceu a ele banquetes de inhame e cachorros,

caracadis, feijao preto regado com azeite de dendé e cebolas. [...] (PRANDI, 2001:
92)

A figura 6 apresentamos uma outra maneira de se ofertar feijdo para Ogum, a
conhecida feijoada. Na imagem a composicdo procura explorar elementos do sagrado, ao
apresentar o prato em um recipiente de barro, colocar a quartinha de barro como
acompanhamento e, principalmente, ao dispor uma espada de S&o Jorge atravessando o prato.
A disposi¢do enviesada da folha é também uma referéncia ao corte e a associagdo de Ogum
aos elementos cortantes de ferro. Outro destaque vale para os elementos vermelhos aparentes
na imagem, tanto no pano vermelho que forra a base do prato, como na pimenta dedo de
moca que compdem o prato, estabelecendo um dialogo com as cores de Sao Jorge (vermelho

e branco) e com a associagao entre Ogum e Exu.

2.2.3 Oxossi (Odé)

Linhagem: preta

Ao lado de Ogum, Ossaim, Nand e Obaluaié, Oxossi compdem a linhagem dos orixas
ligados as energias de axé preto. Diz a mitologia que Oxossi seria um dos irméos de Ogum.
Oxossi é o0 orixa ligado as matas e a caca, € o cacador por exceléncia e suas ferramentas e

vestimentas fazem associagéo a esta caracteristica.

Cores: verde escuro e/ou azul-claro

A cor verde se relaciona diretamente com a ligacdo entre Ox0ssi e a mata. Também
recebe essa cor por sua proximidade a Ossaim que é o orixa das ervas. Enquanto que a cor
azul claro seria uma variavel a cor de Ogum, seu irmao, destacando a relagdo entre ambos.

Cabe salientar que a variacdo das cores representantes de cada orixas vai se distinguir de
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terreiro para terreiro, mas também de acordo com os odus que guiam o orixa de cabeca de

cada filho de santo.

Elemento e ferramentas: Terra. Arco e flecha (ofa) e couro (chapéu e capanga)

Como senhor das matas e da caca, estando ao lado de Ogun e ossaim, OxG4ssi também
relaciona-se com o elemento terra. Todavia Ox6ssi esta ligado a terra-virgem, das matas e
florestas, aquela que ainda ndo foi desbravada. Sua relacdo com Ogun também o conecta a
agricultura, sendo Ogun ligado ao oficio do plantio, do arado da terra e OxOssi
correspondente a colheita. O ofa é a sua principal ferramenta, um arco e flecha com a qual
acertou, com uma Unica flecha o poderoso passaro enviado pelas grandes mées feiticeiras 14
Mi Oxoronga®. Por suas caracteristicas de cacador e desbravador das matas muitas vezes foi
associado a sincretismos de tradi¢Ges indigenas e sertanejas, como caboclos e boiadeiros, dai

vem sua relagédo com o couro.

Atribuicdes: Fartura, coragem.

Suas caracteristicas mitoldgicas de cacador e desbravador o associam aos atributos
da coragem. Como cacador habil, é o orixa das cacadas frutiferas, fartas. Por ser um
desbravador é sempre 0 pioneira na ocupacdo das terras novas e férteis, sendo conhecido
como o dono da terra. Além disso, dadas suas histdrias de vitdrias em tempos dificeis,
devolvendo a gléria apds suas batalhas, o orixa também é constantemente associado a fartura
e prosperidade.

Foi coroado rei de Ketu, Alaqueto, sendo cultuado até hoje nesta regido da Africa.
Segundo Verger (2012) primeiros terreiros da Bahia foram fundados pelas princesas

descendentes deste reino, que foram trazidas sob a condicdo de escravas para o Brasil.

Insumos: Milho vermelho (amarelo no Rio de Janeiro), feijdo fradinho, coco,
amendoim, frutas.

Assim como Ogun , Oxdssi esta ligado a insumos que vem da terra, principalmente
gréos. Mas sua conexao com as matas vai trazer as frutas como insumo que compéem muitos
de seus pratos. Por estar ligado a colheita, vemos o milho em espiga como elemento muito

presente nas preparacdes oferecidas a OX0ssi.

S Feiticeiras sagradas, temidas pelos homens. Diz-se que ndo podemos pronunciar seu nome. Senhoras dos
poderes méagicos. (PRANDI, 2001)
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Carnes: carnes de caca, galos, pombos.
Por conta de suas caracteristicas ligadas a caga, as carnes de cacga serdo bem recebidas

por esse orixa. Aves também, como pombos e codornas.

Pratos com técnicas de cocg¢do: Axoxd, milho torrado, feijdo fradinho torrado.

Assim como Ogun, as preparages torradas, mais rapidas também vao caber a Oxdssi.
Como ja mencionamos, preparacdes rapidas sdo caracteristicas dos cacadores e guerreiros.
O milho é ser um dos principais alimentos de Oxdssi, especialmente a espiga de milho. E o

coco vai ser muito usado para finalizar e decorar pratos oferecidos a Oxo6ssi.

Quizilas e tabus: Bebida alcéolica
Ao contrario de seu irmdo Ogun,a quem se oferece cerveja, para Oxossi, bebidas
alcodlicas representam uma quizila. Por vezes tal tabu pode se estender aos seus filhos. Essa
relacdo de tabu com a bebida fica expressa no trecho da passagem mitolégica abaixo:
[...] Antes de sair para uma expedicdo de caca de sete dias,
Odé consultou o babalad
que o mandou oferecer um ebo para Exu
e Ihe recomendou nunca beber bebidas alcoolicas

e sempre ser muito cauteloso com as pessoas que o cercavam.

[]

[...] O irmédo de Odé sabia que o babalad Ihe dissera

que seu tabu era a bebida

Um dia, ele embebedou o irmdo [...] (PRANDI, 2001: 122-123)

Festas e celebracBes: Festas associadas ao sincretismo com S&o Jorge na Bahia e Séo
Sebastido no Rio de Janeiro.

Geralmente as festas em homenagem a Ox0ssi acontecem nos terreiros préximas as
datas referentes aos santos cat6licos que possuem conexao sincrética com o orixa. Sendo
assim, na Bahia acontecem por volta do dia 23 de abril, enquanto que no Rio de Janeiro
préximo a 20 de janeiro. Nestas festas os filhos de santo que tem suas cabecas guiadas pelo
orixas prestam suas homenagens, com comidas, e decoragdes com milho. Sua conexao com

o milho também permite associac¢des, em algumas regides e terreiros com os festejos juninos.

llustracdes:
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Figura 7 - Milho torra
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Fonte: Blog Oferenda de Orixa.  Disponivel em:
https://www.oferendadeorixa.com.br/ Acesso em: 14/06/2019

Figura 8 - Axox0
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Fonte: Blog Oferenda  de Orixa. Disponivel em:
https://www.oferendadeorixa.com.br/ Acesso em: 14/06/2019

Na figura 7 podemos ver podemos ver o caracteristico milho torrado de Oxéssi,
visivelmente torrado pela diferenca de coloracdo da espiga. E interessante observar a
apresentacdo do prato que conta com as folhas verdes da espiga e lascas de coco como
decoragdo. Conseguimos ainda perceber que a preparagdo foi regata com mel ou melado,
finalizacdo tipica das comidas de Oxdssi, porque ha pontos amarelo brilhante nas lascas de
coco. Assim como nas apresentacOes anteriores vemos novamente a utilizacdo do prato de


https://www.oferendadeorixa.com.br/
https://www.oferendadeorixa.com.br/

barro, alguidar, como recipiente de servi¢o, bem como a presenca da quartinha de barro com
agua. O pano de fundo é de um tom azul claro, cor caracteristica, assim como verde, de
Ox0ssi.

Ja na figura 8 vemos 0 axox0, preparacao também a base de milho vermelho, s6 que
dessa vez cozido, com lascas de coco com decoracgéo, nesta imagem vemos ainda fragmentos
de fumo de rolo. O tabaco também é um elemento que pode estar associado a Oxdssi e estdo

presente nesta finalizacdo. A quartinha com agua completa a composicéo.

2.2.4 Nand

Linhagem: preta
Nand é a senhora dos pantanos, do lamacal, orixa feminino, senhora ancestral,

representante da linhagem preta.

Cores: roxo, marrom, azul escuro com branco.

As cores associadas a Nand véo variar de acordo com regido do Brasil e casas de
santo. Variam ainda de acordo com a qualidade de Nand e sua relagdo mitolgica com outros
orixas. Por exemplo, o marrom deve-se a sua conexdo com Obaluaié, seu filho. Enquanto o
azul escuro com branco em referéncia a Oduduwa, que é a senhora ancestral da criagdo, orixa
funfun que recebe o azul escuro como simbolo de sua conexdo com a criagdo do mundo
terreno. nand, como a senhora ancestral, por vezes recebe essa coloracao. Mas 0 roxo € sem

davida a cor que mais encontramos nas referéncias de oferendas para Nana.

Elementos e ferramentas: Terra e agua, lama. ibiri (cetro cajado), madeira, blzios.
Diz a mitologia yoruba que que foi a partir da lama de onde vivia Nana que surgiu a
massa que formou os primeiros seres humanos, por isso esse orixa est4 duplamente conectado
com a terra e com a agua.
Essa passagem da mitologia na qual nand auxilia Oxald na missdo de moldar os
primeiros homens ilustra essa afirmacao:
[...] Foi entdo que Nand Burucu veio em seu socorro.
Apontou para o fundo do lago com seu ibiri, seu cetro e arma,
e de la retirou uma porgdo de lama.
Nana deu a porcédo de lama a Oxalg,

o0 barro do fundo da lagoa onde morava ela,
a lama sob as aguas, que é Nand [...] (PRANDI, 2001: 196)

89



As &guas que vem da terra, que interagem na terra sdo dominios do feminino, como
veremos adiante ao analisar outras orixas de energia feminina. Por conta de sua idade
avancada, Nand movimenta-se lentamente e com ajuda de um cajado, traco caracteristico de
orixas tidos com mais velhos, assim como acontece com Oxalufé, como descreveremos mais
adiante no topico sobre Oxala. A mitologia fala sobre a necessidade de se usar utensilios de
madeira para preparar os pratos de Nand, por conta de desavengas mitoldgicas entre a orixa

e Ogum, senhor do ferro.

Atribuicdes: ancestralidade, sabedoria, guardia dos graos.

Nand é a representacdo da relacdo entre ancestralidade e sabedoria. No candomblé a
transmissdo do saber é marcada pela oralidade e pela vivéncia, como veremos mais
cuidadosamente no proximo capitulo. Ela também ¢ tida como “celeiro do mundo”, grande
guardid dos gréos, por sua conexdo com as terras Umidas e férteis. Ela estd associada a
fertilidade da terra e dos gréos.

Insumos: milhos (branco e vermelho), feijGes (preto e fradinho), batata doce, folhas
(mostarda, couve), repolho roxo, frutas roxas.

Por conta de sua associagédo aos gréos e fertilidade da terra, as preparacdes dedicadas
a Nana vao quase sempre levar grdos em sua composi¢do, variando de acordo com as
qualidades da orixa. A batata doce, tubérculo da terra de casca roxa também vai estar presente
em algumas prepara¢fes. De uma maneira geral hortalicas de cores roxas podem ser

encontradas na montagem dos pratos dedicados a Nana.

Carnes: Miudos, cabras e galinhas.
Um dado fundamental dos sacrificios para Nana é que eles ndo podem ser feitos com
nenhum objeto de metal, por conta de sua quizila com metal em relacdo a Ogum, como

demonstra o trecho abaixo:

[...] Arivalidade entre Nand Burucu e Ogum data de tempos.
Ogum, o ferreiro guerreiro,

era o proprietério de todos os metais.

Sem licenca de Ogum ndo havia sacrificio;

sem sacrificio ndo havia orixa.

Todos os orixas o reverenciavam.

Mesmo antes de comer pediam licenca a ele

pelo uso da faca, 0 obé com que se abatiam 0s animais

e se preparava a comida sacrificial.
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Contrariada com essa precedéncia dada a Ogum,
Nand disse que néo precisava de Ogum para nada,
pois se julgava mais importante que ele.

“Quero ver como vais comer,

sem faca para matar os animais”, disse Ogum.

Ela aceitou o desafio e nunca mais usou a faca.
Foi sua decisédo que, no futuro,

nenhum de seus seguidores se utilizaria de objetos de metal
para qualquer ceriménia em seu louvor.

Que os sacrificios feitos a ela

fossem feitos sem a faca,

sem precisar da licenca de Ogum.

[...] (PRANDI, 2001: 200-201)

E ainda sobre isso, Verger assinala que

Para matar animais, os adeptos cantam, segundo se diz, até que eles morram. Toda
a assisténcia deve permanecer com a cabeca encostada no chdo e ninguém deve
olhar para o animal.

[-]

Essas formulas magicas sdo repetidas até o animal morrer, o que, parece, ocorrer
algumas vezes apds um quarto de hora e as algumas vezes ap6s uma hora de
cantigas entoadas sem repeticdo. (VERGER, 2012: 277-278)

Segundo a ekedi de uma das casas que eu pesquisei, no terreiro dela, cobre-se o odé
(faca) no momento da imolacdo, mas usa-se a faca. Ela também contou que a faca usada nos
rituais de cada uma das divindades permanece no assentamento dos mesmos, exceto no caso

de Nana.

Pratos com técnicas de coccdo: Dandard, efé (folhas de mostarda, taiobas), mingaus
e papas em geral.

Devido sua associa¢do com a lama como elemento principal, as comidas oferecidas a
Nand, geralmente, vdo ter uma consisténcia mais Umida, como mingaus e papas. O Dandaré
é uma preparacao feita a base de feijao fradinho descascado, refogado com cebola, camaréo
seco e azeite de dendé. A textura final do prato vai ser sua principal diferenca para o
omolocum, prato oferecido a Oxum, com 0s mesmos ingredientes. O efé € um prato cercado
de misterios, é um tabu pronunciar seu nome, trata-se de um refogado de folhas, essas folhas
sdo amarradas e cozidas e depois cortadas bem finas, dando ao prato uma cara pastosa, umas

vez que as folhas estdo cozidas e bem Umidas.

Quizilas e tabus: Uso de utensilios de metal.
Como ja descrevemos na secéo dedicada as carnes, essa é a principal quizila de Nana.

Festas e celebragdes: Geralmente celebrada no periodo de Olubajé.
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Por conta de seu parentesco com Obaluaié, diz & mitologia que Nand é mée do orixa,
as celebragdes para Nand bem como as oferendas votivas, usualmente sdo realizadas
conjuntamente a festa que homenageia o orixa Obaluaié. Falaremos mais sobre esta

celebracdo no topico dedicado a esse orixa.

lustracdes:

Figura 9 - Batata doce e repolho
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Figura 10 - Mugunza para Nana
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Fonte Blog  Oferenda de  Orixa.  Disponivel em:
https://www.oferendadeorixa.com.br/ Acesso em: 14/06/2019

Figura 11 - Frutas para Nan&
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Fonte: Blog Oferenda de  Orixa, Disponivel em:
https://www.oferendadeorixa.com.br/ Acesso em: 14/06/2019

As trés imagens parecem pertencer a um mesmo conjunto de oferendas tanto que
conseguimos ver tracos de uma preparacdo na imagem da outra e a quartinha com &gua,
caracteristica das oferendas, s6 aparece na Ultima imagem. E importante destacar que todas
tém em comum a disposi¢do dos pratos sobre um pano azul escuro e a predominancia da
coloracéo roxa na composicéao das fotos. Na figura 9 temos uma preparacdo com batata doce
bem cozida, servida em formato redondo, sobre uma folha de repolho roxo. Como dissemos
a batata doce € um tubérculo dedicado a Nand e precisa estar bem cozida para dar o formato
do prato.

Ja na figura 10 vemos uma preparacdo de papa, 0 mungunza, uma preparagdo de
milho branco cozido. Na imagem o mesmo aparece regado com um liquido mais escuro que
a preparacgdo branca e brilhante, que provavelmente é azeite doce (azeite de oliva) ou mel. O
mungunza ou canjica é uma preparacao feita para outros orixas, contudo o uso desse fio para
finalizar o prato, distingue a preparacao pra Nand em relacéo as preparagdes para lemanja ou
Oxala.

Ao passo que na figura 11 vemos frutas de coloracdo roxa dispostas sobre um alguidar
de barro. Temos uvas roxas, ameixa, figo, flores e repolho roxo, cuidadosamente organizados
no sentido de formar uma oferenda bela e harmdnica. Como dissemos em algumas regides e

casas de santo, o uso de hortalicas roxas também é usado como recurso de saudagdo a Nané.

2.2.5 Obaluaié (Omulu, Xapand, Sapata)
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Linhagem: preta

Obaluaié € o ultimo orixa de linhagem preta abordado em nosso trabalho. Filho de
Nand, assim como sua mde também estdo associado a ancestralidade e contato com 0s
antepassados. Talvez seja um dos mais misteriosos orixas dessa linhagem, é o orixa que esta
associado aos duplos, vida e morte, bem como aos mistérios que conectam ambas as coisas.

Ele é ao mesmo tempo temido e respeitado.

Cores: preto, vermelho, branco e marrom

Essas cores estdo representadas nas contas, utensilios, vestimentas dos filhos de santo
de Obaluaié. Sdo cores associadas a terra, a coisas obscuras, ocultas. Ao lado de Nana
também habita regides mais pantanosas das florestas, por isso marrom acrescenta-se a essa

palheta de cores.

Elementos e ferramentas: Terra. Palha, bzios. Xaxara (cetro, bastdo, arma)

Obaluaié também é conhecido como o senhor da terra, assim como 0s demais orixas
de linhagem preta, também mantém intima relacdo com ela e seus mistérios. A palha é o
elemento usado para cobrir seu corpo, que, segundo a mitologia é coberto por marcas das
chagas deixadas por doencas contagiosas. O xaxard é uma espécie de cetro, também visto
como arma, tem formato conico semelhante & vestimenta do orixa e nele encontramos
pendurado uma série de elementos relacionados a substancias que Obaluaié usa para curar as
pessoas.

Assim como Oxossi também é conhecedor das matas, mas sua relacdo com ela é
diferente. Obaluaié é um curandeiro, sabe usar os recursos da floresta, ervas e raizes para

curar doengas, sabe os segredos da floresta.

AtribuicGes: Doenga e cura, vida e morte.
Também conhecido como o0 médico dos pobres, Obaluaié é aquele que espalha as
pragas contagiosas, mas € também aquele que cura. Devolve a vida, mas também é capaz de

tira-la. Muitas pessoas recorrem ao orixa em situacdes de enfermidades.

Insumos: milho para a pipoca, feijdes preto e fradinho, azeite de dendé.
Assim como o0s demais orixds ligados a terra, 0s grdos estardo presentes na
alimentacéo votiva dedicada a este orixa.

Carnes: cabrito, bode, porco, galo e conquém.
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Segundo Barros (1999), a carne de cabrito deve ser preparada frita no azeite de dendé.
Assim como sua mae herdou a relacdo conflituosa com Ogum, ndo podendo ser utilizado
objetos de metais na preparacdo e servigos dos alimentos para Obaluaié. Todos os animais

oferecidos ao orixa deverdo ter a pelagem com cores escuras ou malhadas.

Pratos com técnicas de cocgdo: Doburu (pipoca), abara (bolinho de feijdo fradinho
com camardo) e feijdo preto cozido com dendé e camaréo

O prato mais conhecido de Obaluaié sem davida é o doburu, a pipoca. Ela é chamada
de flor de Omolu, e representa o desabrochar das chagas e feridas. A técnica para estourar 0s
grdos de milho necessita de muito calor seco, algumas vezes o prato é preparado com um
pouco de areia no fundo da panela. Alguns pratos de doburu sao finalizados com azeite de
dendé.

O abaré é um bolinho feito com feijao fradinho triturado, temperado com camarao,
enrolado numa folha de bananeira e cozido no vapor. Vemos a mescla de técnicas secas e
umidas nos pratos de Obaluaié. Mas héa ainda preparacfes como o feijdo preto com camarao
e dendé, que € uma preparacdo que lembra mais as papas de Nana.

Em relacdo ao servico, vale destacar o uso de palha como suporte de algumas
preparac0es, principalmente o doburu. A folha de mamona também é um importante suporte
de servico, estando presente no Olubajé, festa em homenagem a Obaluaié.

Quizilas e tabus: uso de utensilios de metal, sapos.

Assim como Nand, provavelmente por ser seu filho, Obaluaié herda a quizila em
relagdo ao uso de instrumentos de metal em suas preparacfes votivas. E assim como sua
segunda mée lemanja, herdou a quizila dos sapos. Reza a mitologia que Obaluaié foi

abandonado por Nand e adotado por lemanja.

Festas e celebragdes: Olubajé

Segundo Barros (1999:17) a palavra Olubajé tem como significado: “Olu aquele que;
Gba aceita; Je comer; ou Olu aquele que; Baje: come com”. Ambos os significados traduzem
bem a simbologia envolvida nessa celebragdo. Diz a mitologia yoruba que Xango, rei de Oi0,
resolveu dar uma festa em seu reino e convidou todos 0s orixas para o evento. Foi uma festa
requintada, com muita fartura e alegria. Contudo no meio da celebragdo se deram conta de
que haviam esquecido de convidar Obaluaié. Todos o0s presentes temeram a ira de Obaluaié

que é o senhor das pragas e doencas. Por isso decidiram ir a seu palacio, todos juntos, levando
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agrados para o Rei Obaluaié com muita comida e bebida como pedido de desculpas. Ele
aceita a homenagem e as desculpas, desde que todos os habitantes de seu reino possam
partilhar com eles aquele grande banquete (BARROS, 199; VERGER, 2012; LODY, 2012).

A festa é a encenacdo dessa passagem mitoldgica no xiré do terreiro. A comida votiva
de cada um dos orixas é levada ao centro do xiré, e partilhada entre os convivas hum ritual
chamado ajeum. Fizemos observacdo participante nesta celebragdo e descrevemos a
experiéncia mais adiante neste capitulo.

Um dado importante sobre essa festa é que ela é repleta de rituais que 0s assistentes
devem executar. As filhas de santo preparam a refei¢do, que consiste num punhado de cada
uma das comidas servidas numa folha de mamona. Por ser o orixa que tem com atribuicdo a
cura, a trouxinha com a comida é vista como um objeto magico capaz de irradiar energias de
salde. Devemos comer com as maos e as maos ndo devem ser lavadas apos a refeicdo, mas
passadas pela nossa pele, 0 que também se relaciona a caracteristica do orixa de guardido das
doengas que acometem a pele.

A lista de preparacdes varia de casa pra casa, mas geralmente compreende pelo menos
um prato representativo de cada orixa. Barros (1999) apresenta uma lista de alimentos votivos
que se assemelha com o que vimos em nosso campo. Reproduzimos abaixo os itens
especificando cada um dos orixas:

Obaluaié: Doburu (pipoca), Feijao preto cozido com camardo e dendé, aberém
(pela descri¢do do prato pode se tratar do abard); Nand: ado; Ogun: Sarapatel;
Oxéssi: Axoxd; lemanja: Ebd-ya; Oxum: Omolocum, ipété e ximxim; Oxumare:

banana da terra frita no dendé; lansd: Akara (acarajé); Oxal&: Ebd, Eko, (acacd) e
bolinho de inhame. (BARROS, 1999: 81-84)

Sem davida o doburu (pipoca) é a estrela da festa, tendo como ponto alto da
celebragdo o momento do “banho de pipoca”, quando os filhos de santo banho os presentes
passando pipocas pelo corpo destes a fim de afastar as mazelas.
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lustracdes:

Figura 12 - Doburu

@Fe‘rﬁer’dd\;de Owixa’

Fonte Blog Oferenda de Orixa. Disponivel em: https://www.oferendadeorixa.com.br/ Acesso em:
14/06/2019

Por ser a preparacdo mais emblemética do orixa, trazemos aqui duas imagens
dodoburu ou pipoca, ambas servidas em suportes feitos de palha, que é o material que
representa Obaluaié. Tanto sua vestimenta quanto sua ferramenta sdo feitas a partir da palha,
a fim de manter a aura de segredo e mistério caracteristica da divindade. Na primeira imagem
vemos a pipoca no recipiente de palha acompanhada da caracteristica quartinha de barro. Na
segunda temos uma pipoca que leva azeite de dendé em sua finalizacdo. Vale ressaltar que
no geral o doburu, assim como a maioria das preparac6es votivas do candomblé ndo levam
sal. O tempero base das preparacdes é a cebola e o camarao seco, que confere o sal de grande
parte das preparacgdes salgadas. Outras ndo podem ter nenhum tipo de sal, nem a do camaré&o,

por restricdo, tabu, quizila, como veremos adiante no caso de Oxala.

2.2.6 Xango

Linhagem: vermelha

Xang6 é um dos orixas mais cultuados no Brasil, tanto que da nome a religiosidade
de matriz africana em Pernambuco, onde se chama o candomblé de Xangd. E saudade como
Oba que significa rei. E o rei da linhagem vermelha, a qual compartilha com suas esposas,
Oia, Oxum e Oba.

Cores: vermelho e branco
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A cor vermelha é o simbolo de Xang6, esta diretamente associada ao seu principal
elemento que é o fogo. Essa caracteristica de calor, ardor e intensidade sdo marcas do
vermelho de Xang0, que estardo presentes em sua comida de forma bem marcada. Além
disso, 0 branco comp®e sua coloracéo a partir de sua ligacdo com Oxala, de quem segundo a
mitologia, seria filho. Existem diferentes qualidades de Xangd que véo se relacionar de
maneira distinta com a energia dessas cores.

Essa passagem fala sobre suas cores:

[...] Xangb ja tinha conseguido seu colar de contas vermelhas

E entdo Obatala desfez o colar de Xangb

E alternou as contas encarnadas de Xango

Com contas brancas de seu préprio colar

Obatal4 entregou a Xangd o novo colar vermelho e branco.

Agora todos saberiam que aquele era seu filho (PRANDI, 2001: 261-262)

Elementos e ferramentas: Fogo. Raio, tempestades, pedras e pedreiras. Machado

Como ja afirmamos a principal conexdo elementar de Xangd é om o fogo, €
considerado senhor do fogo e em diversas passagens mitoldgicas ha referéncias dele soltando
fogo pela boca. Da mesma forma outros elementos que se relacionam com o fogo, que de
alguma forma podem produzir fogo também estardo conectados com Xang6, como o raio e
as pedras. Como o fogo é um dos principais agentes de transformacéo dentro do alimento,
modificando sua estrutura de cru para cozido, Xangd tem uma forte relacdo com a cozinha,
como senhor do elemento transformador. Segundo a mitologia, foi o orixa quem ensinou 0s

homens a dominar o fogo. Como nos mostra a passagem abaixo:

[...] Os deuses que governavam o mundo, Obatala, Xangd e If4,
Determinaram que, por ter se tornado feiticeiro tdo poderoso,
O homem deveria oferecer uma grande festa para 0s deuses,
Mas eles estavam fartos de comer comida crua e fria.
Queriam coisa diferente:

Comida quente, comida cozida.

Mas naquele tempo nenhum homem sabia fazer fogo

E muito menos cozinhar.

Reconhecendo a prdpria incapacidade de satisfazer os deuses,
O homem foi até a encruzilhada e pediu ajuda a Exu.

Esperou trés dias e trés noites sem nenhum sinal,

Até que ouviu uns estalos na mata.

Eram as arvores que pareciam estar rindo dele,

Esfregando seus galhos umas contra as outras.

Ele ndo gostou nada dessa brincadeira e invocou Xangé,

Que o0 ajudou langando uma chuva de raios sobre as arvores.
Alguns galhos incendiados foram decepados

E langados no chéo, onde queimaram até restarem so brasas.
O homem apanhou algumas brasas

E as cobriu com gravetos

E abafou tudo colocando terra por cima.

Algum tempo depois, ao descobrir o montinho,

O homem viu pequenas lascas pretas. Era o carvao.
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O homem disp6s os pedacos de carvao entre pedras

E os acendeu com a brasa que restava.

Depois soprou até ver flamejar o fogo

E no fogo cozinhou os alimentos.

Assim, inspirado e protegido por Xang®6,

O homem inventou o fogdo

E pode satisfazer as ordens dos trés grandes orixas.

Os orixas comeram comidas cozidas e gostaram muito.

E permitiram ao homem comer delas também. (PRANDI, 2001: 257-258)

Sua principal ferramenta é o machado, com duas laminas, referenciando sua ligacéo

com principios de justica e equilibrio nas decisoes.

Atribuicdes: Justica.

Apesar de seu temperamento forte, salientado em diversas passagens de suas historias
mitoldgicas, Xangb é reconhecido pelo seu senso de Justica, cabe a ele o julgamento do certo
e do errado. Como demonstra a passagem destacada abaixo:

[...] Através dos séculos,
05 0rixas e os homens tém recorrido a Xango

para resolver todo tipo de pendéncia,
julgar as discordancias e administrar a justi¢a [...] (PRANDI, 2001: 245)

Insumos: Quiabo, azeite de dendé.
O quiabo €é o insumo caracteristico de Xangd, sendo, em geral, usado integralmente
em suas preparacdes que normalmente sdo regadas com azeite de dendé, dando uma

caracteristica mais “quente” aos preparos.

Carnes: Miudos, boi, cadgado, bode, carneiro, galo, conquém.

Os animais sacrificados em homenagem a Xangd devem ter a pelagem marrom.
Alguns animais podem ser tanto homenagens quanto quizilas, dependendo da qualidade de
Xangb que o filho de santo tiver. Muitas vezes as preparagdes de quiabo séo acrescidas com
algum tipo de carne, miudos ou rabo de boi. Além disso o cagado € um dos animais

referenciais deste orixa.

Pratos com técnicas de cocgdo: Amala e rabada com quiabo.

O amaléa é uma papa de inhame ou farinha acompanhada de um refogado de quiabo
cortado e cozido com bastante dendé. Como o quiabo é o insumo caracteristico de Xango6,
essa acaba sendo a preparacdo mais referencial do orixa. As cabecas e pontas dos quiabos
ainda sdo usados como decoracdo. Pode ainda ser servido junto com carnes guisadas. As

comidas de Xangb no geral sdo Umidas, quentes, bem cozidas e bem temperadas. Num
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primeiro olhar vemos uma preparacdo com bastante azeite de dendé, que é um insumo que
representa “sangue vermelho”, bastante detentor de axé, mas a referéncia branca
normalmente estdo na base do prato, fazendo aluséo a sua relacdo com a linhagem funfun,
branca. A mitologia sempre descreve Xangé como um grande glutdo, havendo diversas
passagens nas quais sua paixdo pela comida, especialmente pelo amala € destacada. A
comida foi usada, inclusive, como artificio de conquista por parte de suas trés esposas.
Nesse trecho podemos perceber 0 amor de Xang6 pelo amala:

[...]JEra Qia!

Era 0 amala do rei que ela preparaval

Xang6 ndo resistiu a tamanha tentacéo.

Oia e amald! Era demais para sua gulodice,
Depois de tanto tempo de estrada (PRANDI, 2001: 280)

Outra caracteristica importante sobre a alimentacéo votiva dedicada a Xangd é que,
por interditos mitolégicos ele ndo pode comer em nenhuma outra louca que nao a gamela,
recipiente feito de madeira. Como demonstra a passagem abaixo:

[...] Mas Oxala impbs um castigo eterno a Xango

Ele que tanto gosta de fartar-se de boa comida.

Nunca mais pode Xangd comer em prato de louga ou porcelana.
Nunca mais pode Xangd comer em algidar de ceramica.

Xangd s6 pode comer em gamela de pau,

Como comem os bichos da casa e 0 gado
E como comem os escravos (PRANDI, 2001: 280)

Quizilas e tabus: caranguejo, azeite de dendé,, porco

Assim como nos demais casos as quizilas alimentares de Xang0 relacionam-se com
suas passagens mitoldgicas, assim vemos alimentos que compdem seu cardapio ocupando
um lugar de tabu alimentar. Em relacdo ao azeite de dendé reza a mitologia que Oxala foi
preso indevidamente, confundido com um ladrdo de cavalos, nas terras de Xangd. Ao longo
do tempo em que Oxala esteve preso uma maldicao se abateu sobre as terras de Qi0, até que
o oraculo informou ao rei que tudo estava acontecendo por conta de uma injustica. Xango €
0 orixa da justica e tal coisa ndo poderia acontecer em suas terras. Ao investigar a prisdo
Xangd consegue descobrir o equivoco e manda soltar imediatamente Oxala. Que recebe um
tratamento digno de sua importancia como tentativa de redencdo pelo erro cometido nas
terras de Xangd. O Rei de Oi06, Xang6, ordena que um de seus escravos, Ayra acompanhe
Oxald em seu caminho de volta aos seus dominios a fim de garantir que nada de mal o
acometa. Com isso os filhos da qualidade de Xangd Ayra passam a “comer junto” com o

Oxald, ou seja, incorporam as predilecdes e restricbes do orixa. Por esse motivo, filhos de
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Xango dessa qualidade ndo comem, entre outras coisas azeite de dendé, mesmo esse insumo
sendo a marca de Xango e da linhagem vermelha.

O cantor Arlindo Cruz é filho de Xangbd Ayra, e durante uma participagdo no
programa da apresentadora Bela Gil, ndo pode comer os pratos que tinham dendé, por
exemplo. E importante ressaltar que o consumo de um alimento que é considerado uma
quizila por um filho de santo, ndo significa uma sentenga de morte a0 mesmo, mas um
enfraquecimento do equilibrio energético deste e de sua comunidade. Como o principio
basico do candomblé é a harmonia, seus filhos de santo procuram respeitar os tabus
alimentares a fim de ndo prejudicarem a si e a sua egbé, sua comunidade de terreiro.

Sobre a restricdo de porco temos a passagem abaixo:

[...] Assim Xang6 também é rei na cidade dos malés.
S6 que em homenagem a esse povo mugulmano
Xang6 deixou de comer carne de porco,

Tao grande era seu desejo de ser respeitado por essa nagéo.
(PRANDI, 2001: 275)

Festas e celebracdes: Fogueira de Xangd, Lorogun.

Uma das relagdes sincréticas de Xangd se d& com alguns santos catolicos que
compdem as comemoracdes juninas, como Sao Pedro e Sdo Jodo, por conta disso, nos meses
de junho ou julho algumas casas de santo realizam celebracbes em homenagem a Xang6
tendo a fogueira como simbolo. Nessas festas por vezes ha rituais envolvendo a fogueira.
Pode haver ainda nessa cerim6nia um ritual chamado de ajeré no qual lansa passa a Xangb
uma panela cheia de bolas de algoddo flamejantes, embebidas de azeite de dendé,
simbolizando o compartilhamento do dominio do fogo pelos dois orixas.

O Lorogun € o ritual representacdo teatralizada do periodo em que 0s orixas estao
partindo para a guerra, levando suas comidas e ervas com eles. Ha a encenagdo de uma
batalha entre os orixas funfun, liderados por Oxald e os orixas de linhagem vermelha
capitaneados por Xang6. Essa celebracdo marca o fechamento das atividades do calendario

votivo, dias antes do periodo cat6lico conhecido como Quaresma. (LODY, 2012: 122-125)

[lustracdes:
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Figura 13 - Amala

@fevenéa de Orixd s ;
Fonte Bg ~ Oferenda de Orixa. Disponivel em:
https://www.oferendadeorixa.com.br/ Acesso em: 14/06/2019

Figura 14 - Rabada com quiabo

Fonte Blog Oferenda de Orixa. Disponivel
https://www.oferendadeorixa.com.br/ Acesso em: 14/06/2019

Na figura 13 temos 0 amala de Xang6. Segundo Sousa Junior (2009), ha entre o povo
de santo certa confusdo sobre o que seria de fato o amald, se o refogado de quiabo, a papa
que vai embaixo ou o conjunto das duas coisas. O consenso ha na predilecdo de Xangb pelo
quiabo. Nesta imagem vemos o quiabo como destaque, com as cabecas sendo usadas como
decoracdo, sobre uma porc¢éo de arroz bem cozido. Tudo isso sendo servido numa gamela de

madeira, conforme estabelece a mitologia.
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Janafigura 14 o quiabo mais uma vez é o protagonista, dessa vez sendo servido junto
a um guisado de rabada. Desta vez as pontas também foram usadas na decoracdo, inclusive
esse tipo de finalizacdo é muito utilizada pois € uma reveréncia a realeza de Xango.
Novamente vemos a gamela de madeira sendo usada como suporte. Conseguimos nessa
imagem ver a abundancia e presenca do azeite de dendé na preparagéo colorindo, inclusive,
a gamela. Ao fundo vemos uma garrafa de cerveja do tipo escura, popularmente chamada de

cerveja preta, que é uma bebida por vezes associada a Xangoé.

2.2.7 lansa (Qia)

Linhagem: vermelha

Oiaou lansa é a primeira esposa de Xangd e assim como ele pertence a linhagem dos
orixas vermelhos, que terdo como marca sua ligagdo com o fogo. Como caracteristica dessa
linhagem, lansa traz como marca a intensidade e o temperamento explosivo.

Ela é temida por Xangd por sua conexdo com o culto dos Egungun, ou Culto aos
mortos, aos ancestrais. 1sso confere a orixa muito poder, e assusta seu marido, que teme a
morte. Por conta disso, filhas de lansd tendem a participar e/ou comandar as cerimonias

flnebres dos terreiros, o axexé.

Cores: coral, vermelho e cobre.

Além do vermelho, alguns outros tons proximos também sao usados como coloracao
caracteristica de lansa, como o coral e o cobre, sempre numa tonalidade mais fechada, se
aproximando do vermelho. O cobre é seu metal caracteristico podendo estar presente em suas

vestimentas e em seu assentamento.

Elementos e ferramentas: Ar e fogo. Vento e tempestades. Espada e eruexin
(instrumento feito de rabo de cavalo)

Como ja dissemos ao tratar de Xang0, lansd compartilha com ele o fogo como
elemento, segundo a mitologia Xangd pediu que ela buscasse uma encomenda com Exu, mas
néo acessasse 0 conteddo da mesma, tomada de curiosidade lansé coloca na boca um punhado
do elemento magico que levava pra Xangd, sem saber 0 que é. Ao chegar na presenca do
orix4, quando perguntada sobre as instru¢des de uso, remetidas por Exu, lansd cospe fogo

pela boca. A partir de entdo ambos compartilhardo o dominio sobre o elemento.
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A tempestade também é um fendmeno da natureza compartilhado entre os dois orixas,
cabendo a Xang0 o poder sobre os raios e trovdes, enquanto lansa seria a dona dos ventos,
da forca e movimento das tempestades.

Como eximia guerreira, lansa carrega em uma das mdos uma espada e na outra o
eruexin, instrumento de metal com uma crina de cavalo na ponta, que representa seu dominio
sobre 0s ventos, por isso lansd também estdo ligada ao ar, sendo conhecida como a senhora

dos ventos.

Atribuicdes: Forca e justica
Suas caracteristicas de guerreira, bem como seu poder sobre o culto dos ancestrais
conferem a divindade o atributo da forca como caracteristica principal. Por vezes, por se

sentar ao lado de Xangd, também lhe € atribuida a pecha da justica.

Insumos: Feijdo fradinho, azeite de dendé, cebola, camaréo seco.
Assim como Xang0, por partilharem o dominio do fogo, o azeite de dendé vai ser
uma das grandes marcas das comidas votivas dedicadas a divindade. Geralmente suas

preparagdes vao levar dendé na composicdo ou serem preparadas no azeite.

Carnes: cabra, galinha, pomba e conquém.
Os animais votivos sacrificados em homenagem a lansa devem ter a coloracdo da

pelagem marrom e avermelhadas.

Pratos com técnicas de coccao: Acarajé, abara, feijdo de azeite, caruru.

O prato mais famoso, dedicado a lansa é o acarajé (akara). Consiste num bolinho de
feijdo feito com massa de feijao fradinho e cebola, frito em imersdo no azeite de dendé.
Olhando para as técnicas de coccdo aplicadas a essa prepara¢do podemos ver conexdes com
os elementos ar e fogo, atribuidos a divindade. 1sso porque a massa de feijao e cebola precisa
ser batida, num movimento especifico para que haja a incorporacédo de ar, aeragdo da massa,
aumentando seu volume. A conexdo com o fogo se d& pela forma de cocgdo em calor bem
quente, imerso no azeite, com isso o bolinho tem seu exterior imediatamente selado
permanecendo no fogo para que a parte interna entdo finalize a coccao.

Além do acarajé, o abara, que também é uma massa de feijao fradinho, também é
ofertado a lansd. Esse deve levar um pouco de dendé e camardo seco na preparagdo da massa

quando ofertado a orixa. Compartilhando com Xang0 a predilecdo por quiabo, algumas
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qualidades de lansa também v&o comer o insumo, na forma de caruru, um refogado bem

umido de quiabo.

Quizilas e tabus: abobora e carneiro.

A restricdo ao consumo de abdbora tem relacdo direta com a rivalidade entre a orixa
e a terceira esposa de Xangd, Ob4, que tem a ab6bora como insumo predileto. Geralmente a
quizila recai sobre todo tipo de abobora, incluindo as chamadas abobrinhas, também. O tabu
em relacdo ao carneiro estd marcado a partir de uma contenda entre lansa e Xang0, na qual
0s carneiros serviram de protecdo para a orixa da ira de seu marido, em respeito a esse evento,

o0 animal se tornou uma quizila para a divindade. Como podemos ver nesse trecho:

[...] E o fogo da boca de Xangd queima seus desafetos

Os carneiros morreram protegendo Oia

Das pedras de raios de Xangd ndo foram esquecidos

Os devotos de Oia ndo comem mais carne de carneiro (PRANDI, 2001: 267)

Festas e celebracdes: festa das labas

Essa é uma festa que acontece em alguns terreiros na qual se homenageiam as labas,
divindades femininas. No momento da saida de santo de filhas de lansd a orixa também é
homenageada, além de compartilhar com Xang0 a celebracdo dedicada ao fogo, da Fogueira
de Xangb, descrita no topico dedicado a esse orixa.

lustracdes:

Figura 15 — Acarajé

S,

Fonte Blog Ofefeda' Orixa. Disponivel em:;
https://www.oferendadeorixa.com.br/  Acesso  em:
14/06/2019
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Imagem da autora

Em ambas as imagens trouxemos 0 acarajé apresentado de duas formas diferentes.
Na figura 15 temos o acarajé apresentado na forma como ele costuma ser vendido pelas

baianas do acarajé nas ruas do Brasil, acompanhado de vatapa, caruru e camardo seco. Flores
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amarelas completam a decoracéo, como ja vimos com a andlise sobre Nand, flores sdo usadas
nas decoracOes femininas, ao passo que as folhas sdo mais caracteristica da decoragdo das
preparacdes de orixas de energia masculina. Uma vela vermelha ao fundo e a quartinha de
barro completam o cenario da fotografia.

Ja na figura 15 vemos o acaraje servido de forma mais fiel as preparacdes votivas da
cozinha de santo. Originalmente o acarajé ndo tem os acompanhamentos, caruru e vatapa,
incorporados no bolinho, mas servidos e apresentados separadamente. A introducdo dos
acompanhamentos ao bolinho € caracteristica da comercializacdo do produto nas ruas, numa

abordagem mais contemporanea.

2.2.8 Oxum

Linhagem: vermelha

Oxum € a segunda esposa de Xangd e como ele também pertence a linhagem
vermelha, que, assim como a linhagem preta que incorpora variagdes de cores como o azul,
verde, marrom e roxo, também aceita variacdes como o coral e 0 amarelo na linhagem.

Cores: amarelo
Por sua conexao com o ouro e a riqueza que ele representa, Oxum vai ser representada
pela cor amarelo ouro.

Elementos e ferramentas: Agua. Rios. Abebé dourado (espelho)

Ao lado de Nand e lemanja, Oxum também representa o elemento agua. E
reverenciada como a rainha das aguas doces, dos rios e cachoeiras. Sua associacdo com a
beleza e auto conhecimento vai estar expressa por meio de seu abebé, espelho que leva a cor
dourada e referéncia a sua coloracdo simbdlica.

Atribuicbes: maternidade, amor, beleza

Oxum é reverenciada como acolhedora e maternal, é tida como a senhora dos
segredos da geracdo da vida e por isso vista como muito poderosa. E também a senhora do
amor, e sua beleza e sensualidade recebem destaque em relacdo a isso. Tanto sua relagdo com
a fertilidade e geracédo da vida, quanto sua associa¢do com o belo poderéo ser observadas nas
preparacdes dedicadas a divindade, bem como nos insumos que Ihe sdo predilecao.

Insumos: Mel, feijdo fradinho, ovo, azeite dendé, camarao seco, inhame, batata doce,
algumas frutas amareladas.
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A docgura, que também é uma caracteristica de Oxum, é representada pelo mel. O ovo
por sua vez representa a forca e o poder da geracdo da vida, semente de vida. O dendé lhe
conecta com sua linhagem, enquanto que os tubérculos da terra ditam sua conexdo com a
terra, uma vez que é representante das dguas que vem da terra.

Carnes: cabra, galinha, pata, conquém.
Seguindo a tradicdo da relacdo entre as pelagens e as caracteristicas dos orixas, 0s
animais votivos dedicados a Oxum deverdo ter cores claras, amareladas.

Pratos com técnicas de coc¢do: Omolocum, Ipeté, xinxim.

O omolocum é um prato feito a base de feijdo fradinho, cozido e refogado com
camardo seco e cebola, que leva camardes e ovos em sua decoragdo. Cada elemento estéo
relacionado com as caracteristicas de atributos, coloracdo e linhagem da divindade, como
destacamos na descri¢do dos insumos. O prato também é conhecido como feijdo de azeite,
mas ao contrariodo feijao de Nand que tem aparéncia mais empapada, o ponto de coc¢édo do
feijao do omolocum, geralmente, deve ser mais firme. E um prato Gmido, mas ndo empapado.

O ipeté é um prato que pode ser feito de inhame ou batata doce, consiste hum puré
firme desses tubérculos feito com azeite de dendé. Os tubérculos representam a conexdo com
a terra e com a alimentacdo da vida, enquanto que o dendé representa a seiva energeética, o
axé, da linhagem vermelha. E um prato envolto de segredos e mistérios, e muitas vezes
servido sobre um balaio coberto, junto com outros presentes dedicados a Oxum.

O xinxim, por sua vez é um prato refogado de carne com azeite de dendé, no qual se
usa camarao seco, castanhas, amendoim e gengibre como tempero. Usualmente é feito de
galinha, mas pode ser preparado com outras carnes também.

Quizilas e tabus: pombo, azeite de dendé.

A conexao de Oxum com a seita das senhoras do passaro da noite, as 14 Mi Oxoronga,
trouxe para a orixa a restricdo do consumo das pombas, mesmo sendo esse um animal
dedicado a quase todos os orixds nos sacrificios, por conta de sua relagdo com Oxala.
Algumas qualidades de Oxum véao ter o dendé como tabu, nesses casos se usa azeite doce, de
oliva, no lugar do azeite de dendé.

Festas e celebragdes: Festa das iabas.
A mesma festa votiva que citamos ao falar de lansd, que homenageia as iabas.
Algumas casas fazem festas dedicadas a saudar Oxum, mas ndo tem um nome especifico.
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llustracdes:

Figura 16 - Omolocum

(a) (:}i:erencl.a de Orixd : (b)
Fonte:Blog Oferenda de Orix4. Disponivel em: Fonte:imagem da autora.

https://www.oferendadeorixa.com.br/ Acesso em:
14/06/2019

Em ambas as imagens trouxemos o omolocum, que é o prato caracteristico de Oxum.
Na figura 16a temos o0 omocum enfeitado com ovos e camaréo, servido numa louga branca,
por conta da ligagcdo de oxum com o elemento 4gua, acompanhado de uma quartinha de louca
branca. Uma flor amarela fecha a decoracdo em referéncia a cor caracteristica da orixa. Por
conta da textura mais pastosa dessa apresentacdo optamos por trazer junto a figura 16b, a fim
de mostrar a textura mais consistente que os feijoes podem ter na apresentacdo do prato. A
consisténcia final do prato pode variar de casa para casa. A figura 16b é uma foto feita pela
propria autora de um Omolocum que foi preparado para uma oficina sobre a Cozinha de
Santo, nela podemos ver em paralelo a diferenca entre uma foto montada para remeter a uma

cozinha votiva e a mesma prepara¢do num cenario profano.

2.2.9 lemanja

Linhagem: branca

A primeira representante da linhagem branca é lemanja, considerada grande mae dos
orixas. Também chamados de orixas funfun, a serenidade, pureza e lisura serdo tracos que
acompanharam as descrigdes dos orixas ligados a essa linhagem. E a linhagem de orixas
considerada mais antiga e esse trago de senioridade vai conferir aos orixas dela um status e
respeito mais proeminente em relacdo ao demais orixas.

Cores: azul claro, branco e prata
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Além do branco, cor caracteristica dos orixas funfun, lemanja também pode estar
associada ao azul claro, numa referéncia aos mares e oceanos, e a prata, que é um de seus
elementos.

Elemento: Agua. Mar. Abebé prata (espelho)

Ao lado de Nand e Oxum, divide a gestdo do elemento &gua, cabendo a ela a
representacéo das aguas salgadas de mares e oceanos. Em Africa havia uma outra divindade
Olocum, que era a verdadeira rainha dos oceanos, mas no Brasil o culto a lemanja prosperou
e a colocou nesse patamar de referéncia. Sua ferramenta também & um espelho, s6 que de
prata, em referéncia as dguas transparentes que refletem as imagens.

Atribuigdes: Afeto, conciliagdo, uniéo.

lemanja assim como Oxum também € lida em associacdo a maternidade, mas numa
perspectiva mais ampla, como mée de todos. O afeto fraternal e a conciliagdo sdo suas
principais atribuic@es. E considerada também como a guardia das unides, acordos e contratos.

Insumos: Milho branco, arroz, amido de milho, camaréo seco.

Como orixa funfun, seus insumos vao se remeter ao branco. Contudo sua associacao
com as aguas salgadas vai permitir a incorporacdo de camardes em alguns de seus preparos,
variando de acordo com a qualidade de lemanja e com a casa de santo.

Carnes: Peixes de 4gua salgada, cabra, galinha, pata, conquém.

Por ser a senhora das aguas salgadas, os peixes sdo simbolicamente sua principal
homenagem. Além deles outros animais também sdo abatidos para lemanja, sempre
respeitando a pelagem e penugem de cores claras.

Pratos com técnicas de cocc¢do: eb6 ya, manjar, canjica ou mugunza

O ebd ya é um prato feito com milho branco cozido, temperado e refogado com
camar@es. Por sua conexdao com a agua as comidas dedicadas a lemanja usualmente seréo
mais umidas. O manjar branco, feito com amido de milho também é muito dedicado a
divindade, sem adicdo de acucar. Cabe aqui a ressalva de que o aglcar ndo faz parte dos
insumos que integram a alimentacdo votiva, nesse sentido a incorporagdo do agucar nas
preparacdes que fora dos terreiros conhecemos como doces, faz parte de modificacOes e
adaptacdes ao paladar cotidiano. O produto usado na alimentacédo votiva para se conseguir
dulcor é o mel.

Por fim temos a canjica ou mugunza, que € uma comida votiva classica dos orixas de
linhagem branca, também associada as divindades mais velhas.
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Quizilas e tabus: sapos.
Animal pertencente dos pantanos e aguas mais barrentas, acaba por se apresentar
como um tabu para a aura limpida e alva de lemanja.

Festas e celebragdes: Presentes pra lemanja (2 de fevereiro, 31 de dezembro)

lemanja é um dos orixas femininos mais adorados e celebrados no Brasil. Tanto que
essas celebragdes e agrados transcendem os limites do terreiro. Duas datas sdo emblematicas
2 de fevereiro da Bahia e 31 de dezembro em diversos lugares do Brasil. Os terreiros
acompanham as celebragfes nas praias com a oferta de palmas, cidras e espumantes, barcos
com imagem sincretizada da orixa entre outros agrados. Mas além disso nos terreiros ha
celebracBes para lemanja proximas a essas duas datas. Em alguns lugares do Brasil ela
também é celebrada junto a santas tidas como protetora dos pescadores, por sua ligagdo com
0 mar, lemanja é reverenciada por muitos pescadores.

lustracdes:

Fonte Blog Oferenda  de Orixa. Disponivel
https://www.oferendadeorixa.com.br/ Acesso em: 14/06/2019

Figura 18 - Manjar
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L @Fére_nbl'a e Ojﬂix f
Fonte Blo Oferenda de Orixa. isponl'vel em: https://www.rendadeorix.com.br/
Acesso em: 14/06/2019

Figura 19 - Peixe para lemanja

3 J
- . iR d

Fonte Blog Oferenda de Orixa. Disponivel em: htts://.ofendadeoixa.co.br/
Acesso em: 14/06/2019

Selecionamos aqui imagens de trés preparacGes dedicadas a lemanja, todas sdo

apresentadas em louca branca, que € o suporte adequado para orixas funfun. Além disso, por

se tratar de uma orixa de energia feminina, flores sdo usadas como artificio de decoracéo,
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brancas, remetendo a colacdo de lemanja. Observamos ainda a presenca obrigatoria da
quartinha com agua, que é um elemento condutor de axé, além de garrafas de espumante em
duas imagens, fazendo aluséo a bebida que é oferecida em homenagem a orixa.

Na figura 17 apresentamos o eb0 ya, que constitui numa preparacao feita com milho
branco, camardo seco e azeite. As varia¢Oes de azeite (doce ou de dendé) podem se dar de
acordo com o preceito e de casa pra casa, como ocorre em toda a cozinha de santo, mas cabe
sempre destacar. Segundo Regis (2010) os eb6s podem ser feitos de diferentes insumos e
combinac6es, geralmente sdo de milho branco, mas também héa aqueles de arroz, pra lemanja
séo salgados por meio do uso do camar&o seco. Duas observactes em relagéo ao prato podem
ser percebidas nessa foto, o ponto de coccdo dos graos de milho, mais firmes e a aparéncia
mais caudalosa do prato. A coloracdo do caldo também sugere que esse milho deve ter
passado por sucessivos processos de remolho e lavagem, que diminuiram a concentracdo de
amido dos grdos, influenciando na textura dessa caldo menos espessa. Acreditamos que tal
aplicacdo técnica esteja dialogada com a caracteristica das aguas maritimas atribuida a
lemanja, diferenciando-se das dguas mais pantanosas e espessas de Nand, ou das aguas
fluviais de oxum. As diferentes referéncias de dgua sdo representadas por meio de diferentes
técnicas de preparo e coccdo. A escolha da louga branca e de rosas brancas para a decoracao
completam a composicao da foto, juntamente com a garrafa de espumante ao fundo.

O manjar branco € o prato da figura 18, e na composi¢do novamente temos a louca
branca, uma rosa branca como adorno de finalizagdo e o espumante ao fundo. Cabe ressaltar
que usualmente ndo ha adicdo de agucar nesse manjar, que geralmente vai ser preparado com
agua e amido de milho. O mel é o edulcorante mais usado na cozinha de santo, apesar de ser
um insumo mais associado a Oxum, pode acontecer de figurar também em preparacdes para
lemanjd, principalmente naquelas associadas a preceitos em que ambas divindades
comunguem.

Por ultimo temos a figural9 que traz uma preparagcdo com peixe e mais uma vez as
rosas brancas decorando o prato e a louga branca. Os peixes vao figurar oferendas tanto para
lemanja quanto para Oxum, mas geralmente ha uma diferenciagéo entre os tipos de peixe que
sdo ofertados para ambas, sendo de mar pra uma e de rio pra outra. Além disso, eu observei
em muitas falas pelos campos que passei a existéncia de quizilas em relagdo a “peixes de

pele” (sem escamas).

2.2.10 Oxala (Oxalufd, Oxaquid)

Linhagem: branca
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O ultimo orixa que abordamos em nosso trabalho é considerado o primeiro dos orixas®
. Oxald é o grande senhor do pano branco, representante maior dessa linhagem. E
mitologicamente retratado como duas qualidades de orixa, dois tipos de Oxald. Um mais
novo Oxaguid e um mais velho Oxalufa, sendo que ambos tém aspectos comuns e
especificidades que destacamos na sua relagdo com a cozinha.

Cores: branco e prata

A mitologia o retrata como senhor do pano branco, mas a cor prata também vai surgir
associada, principalmente, as suas ferramentas. Além disso, a cor azul escura as vezes é
associada a Oxaguid por sua relacdo com Ogum, sendo ambos guerreiros.

Elementos e ferramentas: Ar. Opaxor6 (cajado prata)

O elemento de referéncia a Oxala é o ar, a respiracdo, 0s gases de inspiracdo e
transpiracdo, o ar como elemento de movimento e transformacéo. Sua ferramenta é o opaxor6
um cajado prata que é composto por uma série de simbolos, como péssaros, buzios, contas
caracois.

Atribuicdes: Paz, luz, serenidade.

Oxala é considerado como o pai de todos os orixas e de acordo com o principio de
senioridade do candomblé, essa longa experiéncia vivida confere ao orixd essas
caracteristicas de serenidade, luz, e paz. A simplicidade das técnicas e 0 uso de poucos
insumos vai se relacionar com essas atribuicdes, resultando pratos bem leves ofertados ao
Oorixa.

Insumos: inhame, milho branco, coco, farinha de acaca.

A grande marca dos insumos das preparacfes para Oxaléa é a predominancia da cor
branca, evitando-se sempre insumos que possam macular essa brancura. Por exemplo,
enquanto o coco para Oxdssi vai se apresentar como lascas com parte da casca do coco, 0
que se oferta para Oxala ja vai ter toda a parte da casca retirada, usando-se s a parte branca.

Carnes: cabra, galinha, pombo, caracol.

O caracol é um dos animais mais associados a Oxala, o visgo deixado como rastro
pelo bicho, é lido como seiva animal sagrada, transparente, alva, como todas as coisas
dedicadas ao orixa. Por isso também todos os animais sacrificados em seu nome devem trazer

® Apesar da primazia de Exu, como jé ressaltamos a controvérsias em relacéo a classificagdo da divindade
como um orixa, de modo que quando falamos de orixas, Oxala é constantemente retratado como o
primogénito.
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suas pelagens brancas. Os pombos, por sua associagdo com o ar e com a paz, também vai ter
essa dimenséo sagrada dedicada a Oxala. E uma vez que o orixa é visto como o grande pai,
geralmente pombos brancos vao compor a maior parte das oferendas, mesmo que para outros
orixas, em homenagem e respeito a Oxala.

Pratos com técnicas de coccdo: Eb6, acacd, bolinho de inhame (Oxaguid)

O principal prato associado a Oxala é o ébo que nada mais é do que milho branco em
grdos, cozido sem sal nem acucar. A diferenca deste para o prato de lemanja, o ebd ya é
justamente a presenca do sal que vem do camardo. As comidas de Oxala conversam com o
branco na dimens&o da pureza, singeleza, por conta disso geralmente sdo feitas a base de um
unico insumo. O acacd, por sua vez, também a base de milho branco, € feito a partir deste
mesmo milho pilado e cozido, ou da farinha de milho branco (chamada de farinha de acac8).
a massa depois € envolta numa folha de bananeira, dobrado de uma maneira especifica
formando uma espécie de piramide de base mais retangular e topo pontiagudo, e cozida no
vapor. Ja o inhame, que vai aparecer pilado e transformado em bolinhos, estara mais
associado a oxaguia, Oxala novo.

Geralmente sdo preparacdes cozidas, mas nem sempre caudalosas, piladas,
amassadas, boleadas. O uso do vapor como técnica de coccdo também é uma técnica que se
relaciona com o elemento ar, como o caso do acaca. E importante destacar que assim como
no caso que mencionamos dos sacrificios, em relacdo as preparacdes também segue-se a
regra da homenagem. Ou seja, muitos pratos de oxald vdo compor as oferendas a outros
orixas, ritos de iniciacdo e funebres, em respeito e deferéncia ao grande pai. Cabe a esse caso
as bolas de inhame e o acacd, por exemplo, que geralmente acompanham, um, outro ou
ambos, a maior parte das oferendas.

Quizilas e tabus: Vinho de palma, dendé, carvao, sal, bichos escuros.

Assim como nos demais casos as quizilas de Oxala também estdo associadas a
mitologia. Ha ainda a relacdo com as cores, Oxala como orixa branco, funfun, traz como
quizila elementos que possam macular o branco. Alguns desses tabus vao estar mais ligados
as preparaces votivas, como no caso do sal e dos animais de pelagem escura, porém outros
como o dendé e o vinho de palma podem se estender para os filhos de santo deste orixa.

Festas e celebrac@es: Festa do Inhame novo ou Pildo de Oxaguid, Aguas de Oxala,
Lorogun.

Pela sua importancia como o pai de todos, o primeiro dos Orixas, as celebragdes
dedicadas a Oxala abrem o calendério votivo do candomblé. A celebragdo conhecida como
Aguas de Oxala é uma reunido de cerimdnias e rituais votivos dedicados & divindade. Em
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cada casa ha uma forma de celebrar o ritual, que pode ser realizado no em dezembro (préximo
do fim da primavera) ou mesmo no inicio de janeiro. Em algumas casa a celebracéo dura
apenas um dia, em outras segue por varios dias. Basicamente ha dois momentos importantes,
0 primeiro mais voltado para a celebracgdo do retorno de Oxalufa para casa, tendo como marca
uma procissdo, e uma segunda dedicada a oxaguia, conhecida como a festa do Inhame Novo
ou Pildao de Oxaguid. O nome Oxaguid, significa comedor de inhame pilado e a mitologia
atribui a esta divindade a invencao do pildo.

Sobre a celebracéo do Lorogun ja comentamos no ponto dedicado a Xang6, uma vez
que a festa é dedicada a ambos 0s orixas.

llustracdes:

Figura 20 - Ebd de Oxala

Fonte Blog Oferenda de Orixa. Disponivel em: https://www.oferendadeorixa.com.br/

Acesso em: 14/06/2019

Figura 21 - Bolinhos de inhame
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Fonte Blog Oferenda de Orixa. Disponivel em:
https://www.oferendadeorixa.com.br/ Acesso em: 14/06/2019

Na figura 20 temos 0 eb6 de Oxala sobre um pano branco, com louga brancade suporte
e um jarro de flores brancas como elemento decorativo. A preparacdo é composta de forma
mais caudalosa, mais nem todo eb6 é apresentado dessa forma, pode ser mais escorrido. Uma
metade de coco, totalmente descascado, finaliza a apresentacdo. O pano branco é
emblematico pois Oxala é conhecido como o senhor do pano branco, de forma que de todas

as imagens que vimos essa € a primeira composi¢do que traz essa referéncia.

Ja na figura 21 temos os bolinhos de inhame, que constituem uma preparacao
dedicada a Oxaguia. Curioso desta imagem é o uso de uma quartinha de barro ao invés de
uma quartinha de louca, uma vez que a louca caracteristica de Oxala é branca. a louca que
serve de base para o prato traz uma decoracdo de folhas, com uma base de inhame pilado
cozido, acompanhada de sete bolinhos de inhame.O nimero de bolinhos vai variar de acordo
com as indicagdes que orientam cada preceito, definidos de acordo com consulta com o baba

ou a ialorixa.

A descricdo e relacdo entre 0s insumos, pratos, medos de preparo, mitologia,
elementos da natureza e caracteristicas arquetipicas atribuidas aos orixas formam um
conjunto de elementos simbdlicos por meio dos quais podemos entender essa cozinha de
santo e ler diversos principios do candomblé. Nesse sentido dialogamos com a compreensao
estruturalista de Lévi-Strauss (2004) na dimensdo de que a comida é uma linguagem, um

caminho possivel de apreensdo de elementos simbdlicos fundamentais de organizacgdes
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sociais e culturais. Ndo existe candomblé sem cozinha de santo, é ela a estrutura fundamental

de troca de axé, é o0 axé a energia vital que sustenta a religiosidade.

Todavia mais que uma reunido de préticas simbolicas, acreditamos que a cozinha de
santo é um conjunto de signos linguisticos que dialogam com os fundamentos do candomblé
e é nessa comunicacao simbdlica estrutural que reside alguns dos alicerces que nos permitem
entender a organizacdo fundamental da religiosidade de matriz africana reorganizada no
Brasil. Isso porque apesar das variacOes, ressignificacbes e especificidades que essa
religiosidade vai adquirir em diferentes lugares do Brasil, os desenhos particulares que essa
cozinha pode receber em cada Casa de santo dialoga com uma estrutura fundamental que
aqui chamamos de tronco linguistico. Essa conformacdo é composta pelos signos simbdlicos
que constituem a cozinha de santo no dialogo entre comidas, praticas culinérias, mitologia,

oralidade, e natureza.

A cozinha de santo que defendemos aqui é constituida a partir desses dialogos
formando uma linguagem. Destrinchando a maneira como cada um desses elementos se
comunicam com a cozinha de santo e assim estruturam esta linguagem, podemos entender
porgue olhamos para esse conjunto como um tronco linguistico. A comida se comunica com
a cozinha de santo em sua forma palpavel. Chamamos aqui de comida os insumos e pratos
ofertados, aquilo que é a dimenséo visivel desta cozinha, o sensorial tatil, gustativo, olfativo,
visual e sonoro. A comida de santo, a oferta votiva ¢ a “ponta do iceberg” da cozinha de
santo. E muitos dos trabalhos e pesquisa sobre alimentacdo das religiosidades de matrizes
africanas que consultei e me serviram de base referencial para construcdo desta tese, estdo
debrugados sobre a cosida em sua dimensdo sensorial e seu didlogo com os elementos
simbdlicos do candomblé. Quando propomos a cozinha de santo como um conjunto estrutural
de leitura das religiosidades de matrizes africana, acreditamos que as dimensdes que compde
o complexo alimentar votivo do candomblé permitem a compreensdo do mesmo como uma
linguagem por meio da qual podemos ler essa religiosidade. Esse caminho metodologico de
compreensdo dessa cozinha dialoga com o estruturalismo de Lévi-Strauss (2004), foi a trilha

percorrida por nds na construcao das analises aqui apresentadas.

O dialogo entre as praticas culinarias e a cozinha de santo se da por meio da atuagéo
de diferentes atores sociais nessa cozinha. A cozinha de santo, assim como as religiosidades
de matrizes africanas as quais ela esta filiada, se constitui a partir e por meio da coletividade.
E esta coletividade ¢ composta pela reunido de atores sociais com diferentes funcdes e

atribuicOes nas casas de santo.
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No capitulo seguinte apresentaremos mais detalhadamente cada uma destas fungdes
em didlogo com a cozinha. Ao perceber a cozinha enquanto linguagem podemos observar
essa teia de relacdes a partir da forma como ela se traduz em prética culinaria. Da lalorixa a
iab todos tém papéis sociais a ser desempenhados para o funcionamento da engrenagem
coletiva que d& corpo a cozinha. Isso se traduz nas técnicas de corte, ponto, preparo de cada
prato, nos métodos especificos de abate de cada animal, no zelo e trato com o mercado na
selecdo dos insumos. E principalmente na forma como esses fazeres sdo executados e
ensinados num caminho dos mais velhos aos mais novos por meio da mediagéo na vivéncia

do santo.

Ainda que haja especificidades nas préaticas culinarias enquanto forma de fazer de
cada casa de santo, transmitida por meio da oralidade e vivéncia, ha um didlogo dessas
préticas com a esséncia mitica desta cozinha, um exemplo disso pode ser lido a partir da
quizila de Nand em relacé@o ao uso de instrumentos cortantes. Sabemos que o uso de facas e
objetos de metal na cozinha é de suma importancia para o fazer culinario, e especialmente
no processo de imolacéo ritualistica dos animais. Todavia a restri¢do preceitual se coloca
como um imperativo deste processo, a forma como cada casa vai lidar com essa questdo é
particular e transita no universo do sagrado, do segredo e da tradi¢cdo de cada terreiro.
Entretanto todos eles estdo atentos e sintonizados no respeito e filiacdo da linguagem mitica

da cozinha, é nesse sentido, por exemplo, que conseguimos apreender uma estrutura.

Mitologia e natureza estdo conectados num caminho linguistico que pode ser
percebido por meio do didlogo entre as técnicas, preparos e 0s elementos da natureza aos
quais cada orixas é miticamente conectado. Um Omolocum para Oxum pode ter diferentes
técnicas aplicadas em sua feitura, adi¢do ou retirada de ingredientes que vao variar de acordo
com os preceitos dados aquele preparo, em consonancia com as praticas culinarias tipicas de
cada casa de santo. Contudo, uma comida para Oxum sempre estard em sintonia com 0s
elementos fundamentais dessa orixa. Oxum € agua doce, movimento de rio, encantamento da
dogura do mel, reluzir do ouro, reflexo intimo dos espelhos d’agua, guardia da geracao da
vida. Por meio dessa conexdo elementar podemos ler e perceber a comunicagdo com as
técnicas de preparo utilizadas em seus pratos, seja na presenca da umidade nas técnicas de
cozimento, das finalizacbes com fios de mel, ou de dendé, na presenca do ovo como
representacdo simbdlica da vida. A interlocucdo entre praticas culinarias e cozinha
transcende o prato e se constitui como traducdo simbolica da mitica da propria Oxum e seus

elementos. E nesse dilogo que se assenta a cozinha como linguagem, que aqui defendemos.
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A leitura que fazemos nessa tese é possivel a partir da pesquisa bibliogréfica em
diferentes trabalhos que citam e se debrucaram sobre a alimentacdo votiva, 0s quais citamos
ao longo do trabalho. Mas também se materializou por meio de nossa metodologia de histéria
oral que fez uso da escuta e observacdo da tradicdo oral do candomblé, que essa pesquisa
percorreu ao longo dos ultimos quatro anos. A tradicdo oral foi um dos caminhos
metodoldgicos que sustentaram nossa observacdo participante, e partindo disso,

compartilhamos a seguir um pouco dessa narrativa oral.

2.3 Caminhos da comensalidade: escritos de observacdes participantes

O ser humano, enguanto ser social por exceléncia, vive em fungédo de suas relactes
sociais e a alimentacdo € um dos principais elos de interacdo entre os seres humanos. Nesse
sentido entendemos por comensalidade o ato de partilha, comunhdo alimentar entre seres
humanos. Como afirmou Lévi-Strauss (2004), foi por meio da transformacgéo do cru para o
cozido que os seres humanos transpuseram a dimensdo bioldgica, para se transformarem em
seres sociais, de forma que a culinaria pode ser lida como um aspecto cultural de
exclusividade humana. Vale salientar que tanto o dominio técnico desse fazer culinério,
quanto as novas formas e regras de consumo alimentar humano, a partir do ato de cozinhar,
sdo processos coletivos. A comensalidade estaria inserida desde esse momento embrionario
como signo de partilha e troca que tem a alimentacdo como cerne. (MACIEL, 2001)

A etimologia da palavra, que deriva do latim mensa e significa conviver a mesa, nos
traz os indicios dos sentidos atribuidos ao termo. Podemos dizer que comp&em esse convivio
um conjunto de elementos que passam por 0 que se come, COMO Se Come e com quem se
come. Conferindo a comensalidade diversas dimensdes simbolicas. Dessa forma, podemos
delimitar comensalidade como um momento de partilhar sensacdes e reforcar a coesdo dos
grupos sociais aos quais fazemos parte, familia, escola, religiosidade, amigos. A
comensalidade é, portanto, uma experiéncia sensorial compartilhada, que pode ter varios
significados, como pactos, fechamento de acordos e contratos, confraternizacdo. Mas, de uma
maneira geral, ela compde um ritual coletivo. (MACIEL, 2013)

Todavia, quando pensamos em comensalidade na cozinha de santo é preciso sinalizar
que alem da interacdo entre pessoas, a comensalidade comeca na relagdo entre os membros
da egbé e os orixas. Isto porgue as festas do candomblé, sdo, antes de mais nada, um momento
de comunho, celebracdo e estreitamento dos lagos entre os filhos de santo e os orixés. E no

xiré, por meio dos toques, dancas, da comida e da bebida que os orixas s@o recebidos para
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confraternizar com a comunidade do terreiro. Por isso comensalidade é também
fortalecimento de axé.

Conjuntamente a comunhao orixa, filho de santo, ha também a comensalidade entre
toda a coletividade. E como as festas e celebracdes representam esse espaco de troca mais
ampla, apresentamos a seguir algumas delas e nos debrugaremos sobre uma festa especifica,
sobre a qual dedicamos atencdo especial na pesquisa de campo. O Olubajé, celebrado na
maioria das casas de santo, tem seu ponto alto com a partilha de alimentos entre os convivas,
0 chamado ajeum, que nomeio nosso capitulo.

Entrar em uma cozinha do candomblé nédo é algo simples. O candomblé € uma religido
cheia de segredos e tabus. A ritualistica é também componente que da sentido as préaticas da
religido. Como ja destaquei no capitulo anterior, a comida perpassa diversas funcbes no
candomblé, como cultos de iniciacdo, celebragdes comensais, cultos funebres, cultos de
renovacdo de energia (axé). Por isso ndo conseguiriamos dar conta de toda gama que essa
cozinha assume dentro do culto votivo. Por esse motivo, focamos nossa pesquisa na
producdo da cozinha para festas votivas em homenagens aos orixas com ou sem a celebracao
do momento da iniciacdo de filhos de santo. Isso significa dizer que vamos pesquisar nessas
cozinhas nos dias de preparacdo da comida votiva para essas festas. Mas as comensalidades
festivas também estardo presentes, em alguma medida, em nosso campo, uma vez que a
cozinha de santo ndo esté restrita ao espago fisico.

Neste topico apresento duas narrativas orais, uma vivenciada em agosto de 2017 e a
outra em junho de 2018, respectivamente em terreiros da Baixada Fluminense do Rio de
Janeiro. Ambas incursbes estdo inseridas na perspectiva metodoldgica da observacdo
participante na medida em que em ambas vivenciamos a experiéncia de atua¢do em conjunto
com o0s membros dos terreiros em questdo. Descrevo ainda 0s caminhos que me
possibilitarem acesso aos terreiros e como se deram as experiéncias de uma forma geral.
Procuro comentar como foi possivel apreender e vivenciar os estudos tedricos na pratica de
campo, identificando os elementos simbolicos das diferentes ritualisticas que participei.

2.3.1 Olubajé em Sdo Jodo de Meriti

Estudei com Cintia e seu companheiro Carlos Eduardo na faculdade de Historia, entre
2004 e 2008. Com ela fiz apenas os 4 periodos iniciais, com ele foram os 8 ou 9 contando
com a licenciatura. Somos amigos até hoje, apesar da correria da vida, tentamos manter os
lagos de amizade e a chegada do filho deles, que hoje tem 3 anos aproximou ainda mais as

familias, uma vez que também sou mae de uma menina de 8 anos. Cintia sempre foi “do
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santo” e nunca escondeu isso, sempre me convidou para participar das festas no terreiro, mas
antes de minha pesquisa s6 pude participar de dois eventos no terreiro que ela herdou de seu
avl. Seu companheiro passou a frequentar ha poucos anos e o filho deles ja “freqennta
barracao desde a barriga”.

Cintia ¢ equede da casa. Equedes sao “filhas de santo” que ndo “incorporam”, nao
entram no transe de possessdo. Reginaldo Prandi e Armando Vallado nos apresenta uma
descricdo resumida e objetiva desse cargo,

Ekeji orisa — literalmente, a segunda pessoa do orixa, cargo sacerdotal da corte do
Alafim, sacerdotisa que ndo incorpora o orixa, mas que cuida de seus objetos
sagrados. No candomblé, equede, todas mulher ndo-rodante confirmada para
cuidar do orixa em transe e de seus pertences rituais. O cargo, elevado na Africa,

deu as equedes posicdo de relevo também no candomblé, onde tém o grau de
senioridade. (PRANDI, 2010:8)

Como ela cresceu no terreiro tem muito conhecimento sobre a liturgia do candomblé.
O terreiro fica nos fundos do terreno de sua familia materna. Mas dos membros da familia,
hoje, ela é uma das mais ativas na vida de santo e colaboracdo com as funcGes da casa,
conciliando a vida de santo com a maternidade e o trabalho formal. Cintia € jornalista e sua
vivéncia de santo também se espraia na sua pratica profissional, apesar de receber grande
parte das pautas prontas, sempre que pode sugere pautas ligadas a questdes das religides de
matrizes africanas, inclusive ela ja foi premiada por matérias ligadas ao tema.

Quando pensei no meu projeto a primeira pessoa que procurei foi Cintia e ela
prontamente abriu a vida e o terreiro e me pds em contato com a iyabassé da casa, Mae Dudu
que também é iyakekere, mae-pequena, do terreiro. Md Dudu tem 78 anos e uma longa
trajetoria na vida de santo. E filha de Logunedé, orixa que é considerado como metade de
energia feminina, metade masculina, estando associado, ao mesmo tempo, ao elemento dgua
(feminino) e ao da terra (masculino). No candomblé a ligagdo com a natureza € muito forte.
Os elementos sdo signos que regem a harmonia do mundo. (VERGER, 1997)

A primeira vez que entrei na cozinha do terreiro Bom Senhor dos Navegantes foi ao
final de 2012, durante as preparagdes para a festa conhecida como Aguas de Oxala. Essa
festa, assim como a grande maioria das celebracdes do candomblé, é a recriacao ritual da
mitologia de Oxala na ocasido em que vai visitar Xang0, rei de Oyd. Trata-se de uma
procissao que procurar representar essa viagem e os percal¢os ocorridos nela, um ritual
complexo que tem duracdo de 17 dias ao todo, entre sacrificios e oferendas especificas, a
maior parte, restrita aos iniciados da casa. Ao final desses 17 dias é que ha a celebracdo. Na

ocasido da festa cheguei cedo ao terreiro e ajudei nos preparativos da festa executando tarefas
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simples como, cortar algumas hortalicas e ajudar na decoracdo do saldo. Todo o trabalho
recebia a coordenacdo atenta de Mae Dudu, que também orientava as ajudantes e tirava
duvidas quanto os preparos. Curiosamente, anos mais tarde, em 2015, ao iniciar uma
graduacdo em Gastronomia a técnica de corte que me ensinaram a aplicar na cebola era a
mesma que havia aprendido naquele dia no terreiro.

N&o consigo me recordar de todas as preparacgdes que executamos, mas me lembro de
ndo ver muitas cores nos insumos, possivelmente em respeito a vinculagcdo que homenageado
da festa, Oxala, tem com a cor branca. Mas me recordo que preparamos comida comum que
seria servida aos comensais ao final da festa. Muitas casas de santo tém essa tradicéo, servir
uma comida comum, que ndo seja do cardapio das comidas votivas, aos comensais. Segundo
a fala de outra iyabassé com quem estudei, “nem todo mundo gosta da comida de santo”.

A noite me emprestaram uma “roupa de santo” e pela primeira vez na minha vida
“rodei num xiré”, isto &, participei da cerimdnia como ndo iniciada (abid). Fui criada numa
familia que tem uma relagdo intima com a Umbanda. Na minha casa sempre tivemos festas
para pretos velhos, com as famosas feijoadas e festas para as entidades mirins (ibejis ou
criancas) com a famosa distribuicdo de doces. Sempre ouvia histdria sobre os candomblés,
mas 0 que me amedrontava era a lenda de que se vocé fosse numa ceriménia de candomblé
e incorporasse (bolasse era o termo que ouvia) teria que fazer parte da casa, se iniciar. A ideia
de fazer parte de uma casa ao acaso, e, principalmente, de ter que raspar minha cabeca era
assustadora para mim. E esse preconceito me acompanhou durante muitos anos. Na casa de
Cintia perdi esse preconceito, sempre achei a energia muito boa e nunca senti nenhum tipo
de vibracdo. Quando reflito como o conhecimento ajuda no combate ao preconceito penso
que meu préprio preconceito de alguma forma serve de estimulo a minha pesquisa que se
propQe a trazer luz as préaticas da religido e contribuir para a quebra de visdes estereotipada
e preconceituosas, como as gque eu ouvia e reproduzia ao longo de minha juventude.

Cintia me avisou sobre a festa do Olubajé poucos dias antes do evento, 0 que
dificultou minha chegada no horario das preparagdes. Em 2016, ndo pude ir porque a festa
coincidiu com a comemoracao de aniversario da minha filha, e em 2017 sé pude chegar bem
proximo ao horério da festa. O Olubajé é uma celebragdo votiva em homenagem ao orixa
Obaluaié (Oba — rei, lu — senhor e ayé — terra: Rei e Senhor da Terra), este orixa também &
conhecido pelo nome de Omolu e tem como saudacao a expressao, Atotd, que significa calma.
Segundo Mandarino, Gomberg e Flores

Esta cerimOnia de carater publico tem como objetivo propiciar a saide e o
equilibrio a todos os presentes. Constitui essencialmente um grande rito profilatico
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ou, nos dizeres de Teixeira (1994), um “grande ebo coletivo”. Todos os presentes,
iniciados ou nao, podem usufruir deste beneficio, desde que, nos dizeres do povo
de santo, estejam com “o coragdo limpo”. (MANDARINO, GOMBERG e
FLORES, 2008: 340-341)

O Olubajé é uma celebracdo carregada de simbolismos relativos a satde a cura e que
também se propde a encenacdo de uma passagem mitica de Obaluaié. Apds o toque (canticos
acompanhados dos instrumentos consagrados) para 0s principais orixas (0 que rege a casa e
0S que regem seus principais iniciados), inicia-se a parte da celebracéo dedicada a Obaluaié.
Esse € 0 momento especial da ceriménia para a entrada dos alimentos votivos. Nessa hora
alguns filhos de santo véo para fora do barracédo, a fim de trazer os alimentos que comp&dem
a festa, ao som dos cénticos dedicados a Obaluaié. Em seguida, em cortejo dangante, cada
um dos filhos de santo entra novamente no barracdo cada um segurando um dos pratos,
utensilios diferentes ou as folhas de mamona. Entao todos os pratos sdo arrumados no centro
do barracdo sobre uma esteira.

Os alimentos dispostos levam ingredientes que estéo ligados ao elemento da natureza
ao qual Obaluaié esta associado a terra, como milhos, branco e vermelho, feijées, mandioca,
batata doce e banana da terra. Além disso, algumas preparaces também séo pratos de ligados
a outros orixas gue prestam reveréncia a Obaluaié, como o omolocum de Oxum, o acarajé de
Oya e 0 axoxd de Oxossi. As preparacGes variam de terreiro para terreiro, assim como a data
que a celebragéo acontece, mas de acordo com Carneiro (2008:66), “Tem sua festa dia 16 de
agosto”. Segundo a descri¢do da ekedi Aline, os pratos votivos ofertados no centro do
barracdo foram:

Omolocum: feijdo fradinho cozido refogado com camardo seco e dendé.

Axox0: em referéncia a Oxossi, feito com milho vermelho, mas sem coco.

Doburu: pipoca de milho vermelho dedicado ao préprio Obaluaié.

Ebé: feito com milho branco. Sao dois tipos de ebd um puro que representa Oxala e
um temperado com dendé, representando lemanja, o ebd ya.

Acarajé: bolinho de massa de feijdo fradinho e cebola, frito no azeite de dendé,
representando Oya (lansd)

Feijdo preto: cozido representando Obaluaié

Acacé: Bolinho feito com farinha de acagé, enrolado na folha de bananeira e cozido
no vapor.

Ecuru: massa feita com feijdo fradinho, temperado com sal, camaréo seco e dendé. A

massa é cozida em porc¢des envolvidas numa folha de bananeira, semelhante ao abara.



124

Feijdo de ogum: esse foi feito com feijdo fradinho, semelhante ao preparo do
omolocum, s6 que mais durinho (al dente) e sem camaré&o.

Banana da terra: frita em azeite de dendé

Xinxim de frango: frango preparado com castanha, amendoim e camardo Sseco,
Servido desfiado.

Na bibliografia sobre o Olubajé a quantidade e os tipos de prato preparados para a
cerimdnia variam podendo chegar a 21 pratos. Entretanto é importante destacar que existem
interdi¢cGes miticas e tabus que envolvem as preparacfes. Segundo Mandarino, Gomberg e
Flores, tanto para o sacrificio quanto para a preparacdo dos animais sacrificados ndo é
permitido o uso de facas e utensilios cortantes, remetendo a questbes conflituosas entre
Obaluaié e Ogum, senhor dos metais. Os alimentos servidos séo ligados aos orixas que tem
alguma ligacdo mitica com Obaluaié, como os orixas de seu nucleo familiar, Ossaim e
Oxumaré seus irmaos, Nand e lemanja suas maes de origem e de ado¢do respectivamente, 0s
orixas Oya e Oxum também reverenciam Obaluaié. Ndo ha comida de Xango no ritual por
uma interdicdo mitica entre os dois orixas. (MANDARINO, GOMBERG e FLORES, 2008)

Depois que “o banquete do Rei” foi posto, teve inicio o ajeum, palavra que designa a
partilha do alimento. Os alimentos dispostos no centro do barracdo foram servidos pelas
filhas de santo em folhas de mamona. Uma pequena porcdo de cada um dos alimentos era
disposta na folha, depois a mesma era fechada como uma pequena trouxa e entregue em maos
a cada um dos assistentes. Ao receber a trouxa a maioria deles ja sabia o que fazer, um
conhecimento partilhado pelos iniciados e ouvintes daquele universo. Esse era meu primeiro
Olubajé, sabia que tinha que comer, mas ndo dominava os rituais. Por isso segui as instrugdes
que foram passadas por Carlos Eduardo a tia dele, que estava junto a mim, sentada no banco
da assisténcia. No ritual do ajeum do Olubajé, antes de comer os alimentos, devemos passar
a trouxinha de comida pelo o corpo. A tia de Eduardo, por exemplo, tem fortes dores nos pés
e na coluna, por isso Cintia aconselhou a mesma a concentrar 0 pensamento na cura quando
passasse a trouxinha por esses lugares. O ultimo lugar que a trouxinha deve passar antes de
ser consumida é a cabeca, local do corpo sagrado na cultura do candomblé.

Em seguida deveriamos comer todos os alimentos da trouxa, pelo menos um pouco
de cada e ao final, depositar a folha de mamoma com ou sem residuos numa bacia especifica
para isso. Somente depois de servir a todos 0os membros da assisténcia os as filhas de santo
servem o0s irmaos de santo seguindo a hierarquia da casa. Primeiro os zeladores, seguido dos

ogas (musicos), e os demais irmaos por tempo de casa. As mulheres foram as ultimas a comer.
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O principal alimento da festa é a pipoca (doboru), que veio servida numa espécie de
barca grande. A pipoca tem uma dupla funcéo nessa ceriménia. E para comer e para a limpeza
do corpo. Depois que todos os presentes terminaram de comer, quem desejasse poderia
repetir, mas sO percebi isso depois e acabei desistindo de comer mais, a mae pequena e
Iyabassé da casa, Mée Dudu, jogou pipoca sobre todos os presentes, proferindo palavras em
ioruba, que faziam mencéo a protecdo e saude.

Terminado o ritual do ajeum, em novo cortejo dancante os filhos de santo desmontam
0 banquete. Cantaram-se mais algumas cantigas para Obaluaié, incorporado em um dos filhos
de santo que estava devidamente paramentado com as vestes especificas do orix4, tendo o
rosto e corpo coberto com palha. Em seguido o filho de santo incorporado foi recolhido ao
ambiente exclusivo de iniciados para que desincorporasse longe do publico.

Ao final da cerimdnia houve um novo momento de comensalidade entre os presentes,
agora ndo mais com comidas votivas. Serviram um prato aos presentes que continha, arroz,
feijdo, macarrdo, carne assada e farofa. Tinha ainda refrigerantes e cerveja como opgdes de
bebidas. A comensalidade ap6s as cerimbnias € uma marca caracteristica das festas no
candomblé, que costumam ter a fama de fartas em comidas e bebidas. Ndo vamos, por
enquanto, nos ater na descri¢do desta comensalidade ap6s a cerimonia, uma vez que o foco
de nossa pesquisa é a cozinha sagrada. H& muitos rituais envolvidos nessa celebracdo, que
como me foi dito pela ekedi Cintia, € uma das mais dispendiosas do calendario festivo anual.

2.3.2 Oficina de comida de Santo na casa de Mae Torody

Cheguei a casa de Mé&e Torody por acaso. Vi que na programacdo da FLIDAM
(Festival Literario Internacional da Diaspora Africana de Sdo Jodo de Meriti) de 2017 havia
uma “Oficina de comida de Santo”. Procurei a localizacao indicada no folder e fui até o local.
La chegando nem a mde de santo nem as filhas sabiam dessa oficina, conferiram que
realmente haviam colocado isso na programacao, mas a organizacdo do evento ndo havia
comunicado nada a casa. Contudo, fui muito bem recebida pela lyalorixa da casa, mée
Torody, que me disse que “se eu havia ido 14 para ter uma oficina eu ia ter uma oficina.”

Depois de feitas as apresentacdes, de Ihe contar sobre minha pesquisa e dela me contar
um pouco de sua trajetoria, fui apresentada a iyabassé da casa, Fernanda e a algumas filhas
de santo que davam auxilio na cozinha. E claro que n&o se tratavam de preparacdes votivas,
elas cozinhavam para recepcionar parte da organizacdo da FLIDAM, mas pratos que

compunham a cozinha sagrada seriam preparados aos convidados.
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Ao longo do dia ajudei na decoracdo do espaco e fiquei a maior parte do tempo na
cozinha acompanhando todo o processo. Na maioria das casas de santo em que estive
presente o0 espaco fisico da cozinha é usado tanto para as preparacdes votivas quanto para as
preparacgdes festivas ndo sagradas. A diferenca parece residir em dois pontos fundamentais:
os utensilios da cozinha sagrada sd@o consagrados e marcados de acordo com qual orixa ele
se refere; os preceitos que envolvem as preparacoes sagradas ndo contemplam as preparacgoes
ndo votivas.

Enquanto aprendia com a iyabassé Fernanda “os segredos de um bom acarajé”
conhecia também um pouco da historia da iyabassé e sua relacdo com a casa de santo e com
a cozinha do candomblé. Fernanda é nora da mée Torody, e foi escolhida pela prdpria
iyalorixa para comandar a cozinha da casa ha 7 anos atras. Antes disso frequentava a casa
como abid, por conta de sua relacdo com o filho da mae Torody, que é 0gd da casa. Fernanda
disse que mesmo como abia sempre esteve ajudando na cozinha, mas que nao se interessava
em se iniciar. Até que adoeceu e os “buzios lhe disseram” que somente a iniciacdo a salvaria.
Nesse momento o oraculo também designou a ela a funcao que Ihe cabia no corpo social da
casa, a cozinha.

Fernanda aparentava ser uma jovem mulher na casa dos 40 e poucos anos. Contou-
me que também ja vendeu acarajé e outros quitutes em barracas na rua, representando o
terreiro de méae Torody. Sobre isso Fernanda me falou sobre uma das dificuldades de se fazer
alimentos da cozinha votiva fora do terreiro e dos preceitos, ela disse que muitas coisas
influenciam diretamente na qualidade do alimento. Por exemplo, segunda ela, se muitas
pessoas ficam aglomeradas em volta da barraca, ou mesmo na cozinha se muita gente fica
em volta daquela que esta batendo a massa, a chance da massa “desandar” é grande. Por
desandar, entendi que ela se referia ao aerar da massa e a textura do bolinho de acaraje.

O acarajé € um bolinho de feijdo fradinho frito no azeite de dendé. Embora eu ja
houvesse feito acarajé na faculdade de Gastronomia, numa aula de culinaria brasileira sobre
comidas tipicas de Salvador, com Fernanda pude acompanhar o processo tal qual é feito pela
cozinha sagrada, que é diferente daquele que fazemos na faculdade, ndo apenas pelos
preceitos envolvidos, mas pelas técnicas aplicadas. Na cozinha de santo o feijdo fradinho é
deixado de molho “da noite para o dia”, depois as cascas, que ficam amolecidas com esse
processo, sao retiradas para que o feijdo possa ser pilado. No terreiro de mde Torody,
recentemente eles adquiriram um moinho mecéanico, trazido, segunda ela, de Salvador, mas
antes dessa nova aquisicéo ter sido incorporada a moenda do feijdo era feito manualmente
num pil&o de pedra.

Depois de pilado, o feijdo € aerado junto com cebola e sal. Aerar o feijao significa
mexer a massa com uma colher de pau batendo a massa contra a parede da panela, em
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movimentos circulares rapidos. Isso faz com que a massa ganhe volume, “cresca”. Essa
massa é entdo frita em imerséo no azeite de dendé quente. Outra coisa que aprendi com
Fernanda foi a funcdo da cebola que fica imersa no azeite quente. Segundo ela é para que o
azeite ndo queime e mantenha as caracteristicas necessarias para um “bom acarajé”.

As outras filhas de santo ocuparam-se de preparar outras comidas que foram servidas
no dia, algumas tipicas da cozinha votiva como o caruru, 0 vatapa e o xinxim de galinha e
outras comidas “comuns” como saladas, macarrao, arroz branco, feijado mulatinho, farofa e
salpicdo. Tinha também sucos naturais da fruta, colhidas do quintal de m&e Torody. O terreiro
fica em S&o Jodo de Meriti, € um terreno grande, muito arborizado e que também conta com
uma horta e um herbério. Segundo mée Torody me contou, ha um tempo atrés ela fez um
catalogo das plantas do terreiro junto a alunos de biologia da Unigranrio, a ideia dela é, no
futuro, ter um espaco de estufa para essas plantas. M@ Torody é uma mulher de muitos
projetos, me contou de alguns dos projetos sociais que ja desenvolveu junto a comunidade
circundante do terreiro, como auxilio psicolégico a mulheres que sofreram agressdo, cursos
de idiomas, distribuicdo de cestas basicas para a comunidade. Essas cestas tinham insumos
tipicos da cozinha de santo.

2.3.3 Palestras, oficinas e 0s caminhos de trocas com os terreiros que vieram até mim

Como expusemos na apresentacdo de minha relacdo com a religiosidade de matrizes
africanas ter comigo uma conexao familiar, minha incursdo no candomblé foi aprofundada
de fato a partir desta pesquisa. E em meu contato com os principios de circularidade do
pensamento nagd (SODRE, 2017) a trajetoria metodoldgica desta pesquisa foi ainda
percorrida por meio da troca de conhecimento em consonancia com essa perspectiva da
circularidade. Assim ao longo destes quatro anos, transitamos por diferentes espacos
académicos, e religiosos compartilhando os levantamentos e analises que esta pesquisa foram
nos trazendo. E esse percurso foi constantemente compartilhado, regado a muitas trocas, por
onde passamos com a pesquisa colhemos relatos e compartilhamento de experiéncias que se
comunicavam com o0s desdobramentos e analises empreendidos pela pesquisa.

Desta forma o distanciamento cientifico que é um dos baluartes metodologicos
sustentados pela trajetoria eurocentrada de desenvolvimento cientifico teve em nosso
trabalho um lugar diferenciado. A distancia que objeto e estudo ganham nessa pesquisa pode
ser marcada pela néo filiagdo de fato da pesquisadora a religiosidade, por ndo ser iniciada.
Todavia o presente trabalho por se construir em dialogo com as bases de oralidade fez-se

corpo a partir da escuta constante de diferentes membros da comunidade de santo que foram
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atraidos pela reverberacdo oral da pesquisa em todos os espacgos e exercicios de divulgacao
cientifica que fizemos. E foi muito por meio desse feedback de quem estdo dentro, ou seja,
pela confirmacdo dos filhos de santo a partir da escuta ao nosso trabalho ao longo desses
quatro anos que avangamos e recuamos em muitas analises. Por isso destaco aqui algumas
trocas fundamentais vivenciadas ao longo da trajetdria desta pesquisa por acreditar que estas
séo parte do corpo constitutivo do nosso material de pesquisa.

A primeira palestra e oficina acerca deste trabalho ocorreram em maio de 2016 no
Centro Universitario de Volta Redonda (Unifoa), num evento de promocao da lgualdade
racial. Estiveram presentes nesse evento lideres religiosos de diversos terreiros da regiao
(babas e ialorixas), acompanhados de seus filhos de santo de postos elevados, como o0gas,
yakekergé, iabassés e ekedis. Além das intervencdes ao final de minha exposicdo por um
zelador e uma filha de santo, ao final da palestra houve um momento de comensalidade, com
0 servico de uma feijoada para estas figuras de referéncia religiosa da regido no qual fui
convidada a participar. Ao longo da comensalidade, as trocas, comentérios, depoimentos e
relatos foram de grande riqueza para o confrontamento com as pesquisas teoricas iniciais do
trabalho, de forma que o encontro como um todo foi registrado em caderno de campo
servindo de base para meus escritos.

Nessa trajetoria percebemos que a pesquisa despertou grande interesse atraindo a
colaboracéo e troca gratuita de filhos de santo em diferentes lugares do Brasil o que nos
permitiu confrontar o material tedrico pesquisado com relatos e vivéncias de diferentes
naturezas e assim sustentar e fortalecer a ideia de que apesar das variacbes regionais e
particulares de cada casa, ha uma linguagem estrutural que permeia a cozinha de santo. Por
todos os lugares que passamos e compartilhamos dados e avancos da pesquisa sempre
tivemos algum tipo de troca e contribuicdo a respeito da cozinha de santo, e isso foi muito
rico para a construcdo deste trabalho.

Numa oficina que demos em Floriandpolis, num Congresso Internacional sobre
Género, em setembro de 2017 destacamos duas trocas que cabem destaque. A primeira foi
durante a apresentacdo de nosso trabalho como comunicagdo oral em um GT sobre
religiosidade e raca e género, uma pesquisadora cubana sobre as praticas votivas da Santeria
nos contou sobre as ressignificacdes da alimentacdo votiva das praticas religiosos de matrizes
africanas em Cuba vivenciadas por conta do blogueio econémico imposto pelos Estados
Unidos da América. Ja havia lido sobre isso, mas o interessante desta troca foi a afirmacéo
da mesma que apesar das especificidades o caminho de dialogo com os elementos da natureza

proposto pela abordagem de nossa pesquisa como forma de leitura da cozinha de santo, fez
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com que ela percebesse paralelos entre a alimentagdo votiva da santeria cubana e do
candomblé brasileiro que até entdo ela via como distintos. Nesse sentido um relato como este
contempla nossa perspectiva de compreensdo da cozinha como um tronco linguistico de
leitura da simbologia religiosa de matrizes africanas, havendo principios estruturantes
comuns.

Outra passagem interessante, neste mesmo evento se deu durante nossa oficina de
Cozinha de Santo, abordando a dimenséo do sagrado feminino, na qual uma filha de santo
que se iniciou no Sergipe, mas é doutoranda em Antropologia pela universidade Federal de
Santa Catarina e pesquisa as religiosidades de matrizes africanas compartilhou conosco que
apesar de ser filha de Oxum ela tem como quizila o dendé. A partir do depoimento dela
compartilhando conosco que o mel toma o lugar do dendé como seiva condutora de axé,
percebemos que a comida de preceito dela precisam ser executadas com respeito a essa
especificidade de sua qualidade de Oxum. Assim, pudemos confrontar as questfes que
envolvem as variacOes preceituais de especificidades miticas e como isso se manifesta em
cada lugar regido/casa de santo. Mas que apesar disto, o didlogo entre técnicas empregadas,
saberes e elementos da natureza miticamente conectados a Oxum, permanecem presentes e
podem ser lidos por meio da linguagem que a cozinha de santo manifesta.

Em Recife, em novembro de 2017, visitamos o restaurante Altar, e durante um
delicioso almogo pudemos conversar com a proprietaria, chef e iyabassé, Dona Carmem
Virginia, que comanda a cozinha e gestdo do espaco. Ela ainda foi a idealizadora do
restaurante que congrega em seu espaco arquiteténico diferentes referéncias a simbologia de
altares. O cardapio é todo pensado num didlogo entre a alimentacdo votiva do candomblé,
outros elementos culturais de referéncia negra como composi¢des musicais, e 0s pratos
servidos. Na conversa que tivemos com Dona Carmem descobrimos que o cardapio foi
pensado como referéncia a elementos votivos, mas sem a reproducéo de pratos caracteristicos
do terreiro. Essa construcdo conceitual do cardapio foi possivel pelo conhecimento e
apropriacdo que Dona Carmem tem por conta de sua bagagem e vivéncia no terreiro. Segundo
ela comida sagrada € coisa de terreiro, 0 que ela tentou trazer no seu restaurante foram as
referéncias, e nos percebemos através do papo e da observacdo do espago como essas
referéncias sdo facilmente percebidas por meio de elementos simbdlicos que dialogam com
a linguagem da cozinha de santo.

A exploracdo contemporanea dos elementos votivos do Candomblé na Gastronomia
é um movimento que vem crescendo, seja por meio de pratos, oficinas de culinaria, ou mesmo

restaurantes dedicados a exploracdo da tematica. Todavia a grande maioria destas praticas,
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ao contrario do que foi feito por Dona Carmem Virginia, atua mais por meio da reproducéo
dos pratos votivos que na exploracdo dos elementos simbdlicos da linguagem da cozinha de
santo. E acreditamos que isso acontece pode se dar pela maneira como a alimentacdo votiva
do candomblé ainda é vista, lida e trabalhada, num formato mais descritivo e pouco
aprofundado das préticas alimentares. O foco na comida, nos pratos, pode ser um fator
limitador de tais abordagens.

Por isso acreditamos que a compreensao da cozinha de santo como linguagem coloca
as praticas alimentares votivas do candomblé no lugar de sistema alimentar em dialogo com
diferentes elementos simbdlicos, saberes e sabores que a constituem. Outro exemplo de
abordagem contemporéanea da cozinha de santo como linguagem pode ser lido no cardapio
do Restaurante Clandestino, da chef e pesquisadora Bel Coelho. Também iniciada no
Candomblé, a chef assina um cardapio com referéncias conceituais da cozinha de santo,
explorando a composicao dos pratos em consonancia com o pensamento nago, o arcabouco
mitoldgico, os elementos da natureza e as praticas culinarias do terreiro. Sem reproduzir
pratos a chef procurou aplicar insumos e técnicas que referenciam 0s orixas nos pratos que
homenageiam 0s mesmo.

Esse capitulo foi um convite de partilha, ajeum, do complexo votivo de linguagem da
cozinha de santo. Entretanto embora tenhamos citados alguns pontos de dialogos dessa
cozinha para além da dimensdo da comida, propriamente dita, acreditamos que para uma
compreensdo mais completa da cozinha de santo alguns pontos ainda precisam ser
iluminados como os atores sociais envolvidos nessa cozinha e a circulacdo dos saberes. Por
isso, dedicamos o préximo topico, para apresentar estes aspectos a respeitos dos caminhos

de transmiss&o dos saberes desta cozinha, descrever os personagens.

2.4 Egbé: atores e dinamicas sociais da comunidade de terreiro

Para entender os atores e as dinamicas sociais entre eles quando se trata de cozinha
de santo é imprescindivel compreender as dindmicas e relagdes sociais, fraternais,
hierarquicas e funcionais que organizam o proprio candomblé. Como ja explicamos a
dindmica do axé para a instauragdo de uma casa de santo € demasiadamente complexa, uma
vez que o axé se constitui numa forga/ser que nunca se esgota e esta em constante movimento.
Dessa forma o axé assentado nos terreiros é pertencente a raizes que remontam 0s primeiros
terreiros fundados no Brasil. Ndo iremos aqui entrar na polémica de qual e quando se deu o

primeiro terreiro brasileiro, o que é caro a nosso trabalho é entender que o axe de cada casa
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de santo esté conectado a uma linhagem familiar de energia herdade a partir do fundador de
cada casa de acordo com a natureza do axé daqueles que o iniciaram.

Nesse sentido as familias de santo que compde cada casa de santo sdo herdeiras do
axeé das grandes familias ancestrais, num movimento de troca e fortalecimento constante de
energia que remontaria desde suas matrizes africanas. Segundo Lima (2003), quando se trata
de candomblé de raizes ketu/nagd podemos dizer que as casas de santo dessa matriz derivam,
fundamentalmente, de quatro grandes familias base: Alaketu, Egenho Velho, Gantois e Op6
Afonja. A estrutura de organizacdo determinada a partir dessas casas, bem como 0s
ensinamentos, orientacdes e conjunto de saberes é de onde se origina a base dos fundamentos
do candomblé, oralmente transmitidos ao longo do tempo.

A oralidade é um elemento fundamental no processo de transmissdo dos saberes
manutencdo dos segredos no candomblé. Mas ndo é um caminho exclusivo, uma vez que, a
circulacdo de saberes e aprendizagem é uma experiéncia multissensorial, que compreende
outros fendbmenos de experimentacdo corporal. Por isso é complexo entender o papel da
oralidade no candomblé. Entretanto duas perspectivas podem ser destacadas.

Em primeiro lugar a forca da oralidade enguanto elemento dinamico faz oposicéao a
dimensdo estatica de outros suportes de transmissdo do conhecimento, como a escrita ou
elementos visuais. No candomblé a circulacdo de energia (axé) € um dos principios
norteadores da légica das experiéncias, nesse sentido a oralidade é percebida como um
mecanismo de movimentacdo de energia na medida em que contém elementos carregados de
axé, como a vibracdo, o ritmo e tom que compde 0 som da voz, o halito, a combinacdo sonora
e semantica daquilo que é proferido. Tudo isso é visto como algo impregnado de energia. Ha,
nesse sentido um conjunto de elementos invisiveis e da ordem do magico que impregnam a
oralidade para além da comunicacdo verbal. E que, dessa forma, ndo séo possiveis de serem
apreendidos pela escrita ou pela imagem visual (seja fotografica ou cinematografica), como
sinaliza Santos,

O axé e 0 conhecimento passam diretamente de um ser ao outro ndo por explicacdo
ou raciocinio l6gico, num nivel consciente e intelectual, mas pela transferéncia de

complexo cédigo de simbolos em que a relagdo dindmica constitui 0 mecanismo
mais importante. (SANTOS, 2002:46)

Pode haver ainda uma relagdo de complementaridade entre elementos verbais e signos
simbolicos, de forma que a oralidade no candomblé constitui um conjunto complexo,
dindmico e variavel, que pode manifestar-se s6 na dimensdo verbal, apenas no campo

simbdlico, ou constituir uma comunhdo de ambos. E mesmo a dimensdo verbal esta para
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além de seu conteudo semantico, uma vez que essa palavra é entendida como um elemento
possuidor e condutor do axé, ela possui uma dimensdo extralingtistica. O momento exato e,
0 contexto, no qual a palavra é proferida também influencia em sua composicao simbdlica.
(SANTOS, 2002:46-49)

Ademais, textos escritos e recursos imagéticos ndo sdo considerados como veiculos
capazes de apreender a riqueza da vivéncia de forma tdo complexa, quanto a oralidade é
capaz. Sobre isso Castillo nos diz que

Os canais analiticos, verbais e até visuais, sdo considerados ndo necessariamente
inapropriados, mas inadequados per se para representarem a riqueza e a
complexidade da riqueza e complexidade de experiéncias vivenciadas. Textos
escritos e fotografias, por serem passiveis de se utilizar fora de contexto e por
comunicarem seu contetdo exclusivamente através dos dominios verbais ou

visuais sdo considerados substitutos empobrecidos da experiéncia direta.
(CASTILLO, 2008:XX [posi¢cdo 307 kindle])

Podemos dizer que o contexto de nossa pesquisa estd contido numa sociedade de
formacdo genérica ocidental de bases culturais apoiadas numa logica religiosa judaico-cristad
e/ou cientifica pos-iluminista, que nesse sentido, historicamente, alicerca-se suas estruturas
de saber sobre bases de transmissao e preservagdo escrita de conhecimento. Muitas vezes
esse arcabouco medular predispde um olhar etnocéntrico para a cultura do candomblé que
leva a compreensdes equivocadas de sua logica. E preciso despir-se dessa valoragio da
pratica escrita para compreender a dinamica e deferéncia da oralidade no candomblé. O
conjunto de saberes do candomblé pertence a uma dimensao simbdlica vinculada a vivéncia,
a experimentacdo corporea que precisa ser sentida, ndo cabendo assim num escopo escrito
formatado e/ou vernacular. (CASTILLO, 2008)

Talvez por isso, a produgéo bibliografica brasileira sobre candomblé tenha demorado
certo tempo para se debrucar sobre a questdo dos mecanismos de transmissdo do saber. De
Nina Rodrigues (fins dos anos 1930) a Bastide (1958) Donald Pierson (1971), passando por
Edson Carneiro (década de 1940), pouco se discutiu sobre como os saberes eram
transmitidos, mesmo das descricbes mais densas sobre as dimensdes mais sensoriais do
candomblé. Apenas a partir da produgdo de Juana Elbein (1975) a questdo da oralidade
aparece como um ponto de destaque no culto do candomblé. Como mostra Castillo

Este livro influente foi o primeiro a explicitar a questdo da transmissdo do saber,
abordando também a oralidade como o mecanismo principal desse processo. Para
Elbein, a oralidade é o terceiro elemento de um tripé conceitual que se apdia
também no axé e no saber religioso. Praticamente inseparaveis 0 axé e o saber sao

repartidos simultaneamente pelos mais velhos aos jovens, veiculados pela
comunicacdo oral. (CASTILLO, 2008: 338 no kindle)
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Entretanto, para 0s membros iniciados no candomblé, a compreensdo da transmissdo
oral de saberes, num contexto de vivéncias e experimenta¢des, ndo s é reconhecida, como
mecanismo fundamental de aprendizagem, como € constantemente recomendada e
fortalecida. Seja pela rigidez da hierarquia iniciatica, pelo medo da corrupcdo de saberes
amplamente publicizados, pela dimensdo do segredo, pela valorizagdo da vivéncia como
canal fundamental de aprendizado, fato é que ainda que o candomblé esteja inserido numa
cultura letrada, existe um respeito e prestigio em torno da oralidade entre os membros
iniciados. 1sso pode ser percebido desde os meus primeiros campos de pesquisa. Ainda que
seja permitida a entrada dos pesquisadores no espago do terreiro, bem como a publicacdo de
pesquisas relativas ao universo do sagrado, com as devidas ressalvas sobre os fundamentos
mais secretos, aqueles que desejam iniciar-se no culto ndo € indicado um canal textual de
acesso ao conhecimento, mas a vivéncia, a experimentacao empirica e corporea da dinamica
do terreiro.

Nesta perspectiva, a aquisicdo do saber religioso decorre da integracdo social do
individuo & vida da comunidade, o que estimula uma compreensdo intuitiva.
Quando se vivencia o dia a dia, surgem inimeros e efémeros momentos durante os
quais pequenos atos de aprendizagem transcorrem de uma forma despercebida, sem

o artificio de aulas e provas, levando a um conhecimento que se torna aparente
apenas depois. (CASTILLO, 2008:371 no kindle)

A segunda perspectiva tem relacdo direta e intima com quatro questdes fundamentais:
0 segredo, as vivéncias, a hierarquia e o sagrado. Cada um desses pontos possuem uma
ligacdo com a oralidade, mas também entre si e com os fundamentos da religido de uma
forma geral.

Sobre a questdo do segredo podemos dizer que ele € um dos componentes substanciais
do candomblé, é a dimensdo do fundamento ritualistico que requer a inicia¢do no culto para
sua compreensdo. A preservacao do “segredo” estd intimamente ligada a oralidade. H4 ainda
uma conexao entre 0 segredo e o sagrado, no sentido de que este resguarda muitas praticas
magicas no manto sagrado do mistério. Por fim segredo é sobretudo poder, e assim com
qualquer outra organizacdo social o candomblé também é permeado por relagdes de poder.

Num trabalho como este, sustentado metodologicamente pela observagédo
participante, algumas vezes o segredo foi o limite imposto para a circulacdo de informacdes
a pesquisa, ou para 0 acesso de nossa presenca. Durante o processo de escrita surgiu uma
duvida a respeito de uma relacdo mitologica sobre a quizila de Nand com objetos cortantes,
e quando entrei em contato com algumas de minhas filhas de santo que colaboraram ou se

dispuseram a colaborar com meu trabalho, uma delas me retornou dizendo néo poder me dar
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essa informac&o por conta do juramento de segredo que fez no momento de sua iniciagdo. Ja
a outra filha de santo prontamente me passou a informacgéo de como se dava o procedimento
de abate para as comidas de Nand em sua casa. Ou seja, os limites do segredo variam de
acordo com cada casa.

Mas sem duvida uma das experiéncias mais interessantes em que pude perceber as
relacfes conflituosas e mediadas que o segredo pode assumir no candomblé, foi durante a
participacdo em uma reunido dos membros mais antigos de uma casa de santo na Bahia, em
maio de 2019. Nesta reunido estiveram presentes um oga, duas ekedis e duas filhas de santo
“rodantes”. Todos eles ja tinham passado pela obrigagdo de trés anos e alguns deles pela de
sete anos. Mas falaremos mais sobre a organizacdo hierarquica e essas obrigacfes mais
adiante.

A reunido dos filhos de santo, sem a participacdo do zelador da casa tinha dois motes
principais que dialogavam com a questdo do segredo e da oralidade. Primeiramente eles
queriam pensar formas de engajamento dos filhos de santo mais velhos no tocante a
transmisséo de saber para 0s mais novos, dentro dos limites da vivéncia, mas a regulacdo do
acesso aos saberes parecia ser uma questdo para eles. Outro ponto foi a preservacdo do
segredo e do respeito aos elementos sagrados em relacdo a exposicao da casa e dos filhos de
santo d o que eles chamaram de “simbolos do axé”. Em certa medida eu senti que esse tltimo
ponto tinha uma preocupacao especial com uma possivel exposicao dos segredos do sagrado.

Foi interessante perceber as propostas que surgiram na reunido para lidar com os
problemas levantados por eles em relacdo a ambos os pontos. Em relacdo a transmissao dos
conhecimentos eu percebi que ndo se tratavam de conhecimentos sobre os fundamentos do
candomblé, em relacdo a estes, parecia muito claro a percepcdo de que estes sdo saberes
adquiridos por meio da vivéncia. As inquieta¢fes tinham mais relacdo com as atribuicdes de
cada cargo, com o comportamento dos filhos de santo dentro e fora da casa, com a
distribuicdo e organizacao das tarefas da “roca”. Ou seja, a transmissdo de saberes
fundamentais ao funcionamento e organizacdo da vida da comunidade. Segundo eles,
também isso estava ficando sob o dominio dos “detentores do segredo”, sobrecarregando o
pai de santo de mais essa fungdo explicativa.

Estar nessa reunido me possibilitou perceber um pouco da organicidade da vida de
santo que ndo e possivel de apreender nas comensalidades que estive presente. A sugestdo
do oga, para lidar com esse problema, veio, segundo ele, depois de uma reunido que ele havia
organizado antes daquela, apenas com 0s 0gas da casa, na qual ele pode perceber que algumas

das angustias sobre as atribuicdes do cargo de ogé ndo eram so dele. Para ele, a criagdo de
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uma especie de cartilha, com algumas informagdes bésicas sobre a vida em comunidade,
poderia ajudar na organizacao. A filha de santo rodante mais antiga se p0s terminantemente
contra isso, 0 que comparou com um estatuto de servigo publico no qual as pessoas poderiam
se recusar a desempenhar determinada tarefa sob a alegacédo de que, de acordo com a cartilha,
n&o eram atribuicdes de seu cargo ou posi¢&do no terreiro.

O segundo ponto de pauta da reunido era no tocante ao uso das redes sociais como
vitrine de exposicdo do sagrado, algo que confronta essa dimensdo do segredo. Antes de
apresentar as problematicas em torno desse ponto, vale ressaltar que o pai de santo dessa
casa, € filho de Exu, senhor da comunicagdo. E como bom filho do mesmo é adepto e defensor
do uso das redes sociais como canais de comunicagédo, engajamento e desmistificacdo das
praticas religiosas do candomblé. A casa de santo possui conta no Instagram e o pai de santo
é um dos grandes entusiastas na producdo de contetdo. O que pude perceber ao longo da
reunido é que o incdmodo dos filhos de santo ndo era com o uso das redes sociais como
ferramenta, mas em relacédo aos limites da exposi¢éo e na vulgarizacdo do sagrado. Segundo
eles, alguns filhos de santo, principalmente os mais novos na vida de santo, estavam cada vez
mais usando elementos do sagrado para “ganhar likes” nas redes sociais. E ainda em dialogo
com o topico anterior, para eles, boa parte das praticas de exposi¢do acontecia por falta de
orientagdo em relacédo a posturas da vida no sagrado e da dimensao do segredo.

Assim como outras organizacgdes sociais de resisténcia e reconstrucao de identidade,
como as irmandades e os quilombos, os terreiros de candomblé nascem como espacos de
existéncia organica coletiva. Todas as atividades da casa sdo partilhadas, sendo alguns
trabalhos destinados aos mais novos e outros aos mais velhos que devem sempre
supervisionar e mostrar como executar as tarefas aos mais novos. E por meio dessa dinamica
do fazer/vivenciar é que os filhos de santo vdo aprendendo o que é a vida no santo. Para que
isso funcione é fundamental que toda a comunidade, egbe esteja envolvida e ativamente
participante. Todavia esse ponto é o que justamente acaba sendo o mais nevralgico no diaa
dia, haja vista a dificuldade em conciliar as demandas do terreiro com as do mundo externo
ao sagrado. Em todas as minhas conversas e trocas ao longo da pesquisa, a dificuldade de
engajamento e participacdo dos filhos de santo nas atividades triviais das casas foi apontada
como desafios a manutencéo da vida no axé.

O mais interessante das discussdes e problematicas levantadas nessa reunido foram
0s encaminhamentos que surgiram a partir das disto. Os filhos de santo organizaram um
cronograma de rodas de conversa para tratar destes e de alguns outros temas, caros a vida de

santo e a vida dos seus filhos para além do terreiro, e assim procurar fomentar o debate e
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crescimento coletivo da comunidade. Inclusive, acompanhando as atividades da casa pela
internet pude ver que a primeira roda de conversa aconteceu em meados de julho de 2019.

A hierarquia é outro ponto de suma importancia na estrutura do candomble, a
definicdo desta hierarquia se da desde antes do processo da iniciacdo, indo fundamentalmente
da condicdo de abid, a condi¢do mais baixa, até a de ebomi a condi¢do mais alta da hierarquia,
alcancada apds a obrigacéo de sete anos de feitura. Como explicitamos no primeiro capitulo,
abid é a condicdo de novico, que antecede a inicia¢do na vida do santo de fato, apenas a partir
da iniciacdo, na qual o filho de santo se torna iad, € que as regras de hierarquia passam a
“contar” para o filho de santo, pois, s6 a partir do bori de iniciacdo que ele passa de fato a
ser considerado um membro da egbe, comunidade do terreiro.

Geralmente, assim como a maioria das atividades, cerimonias e rituais do candomblé,
a iniciacdo dos filhos de santo, bori, ¢ feita de forma coletiva. Iniciasse ao mesmo tempo um
namero x de filhos de santo, que varia de casa pra casa, no que a comunidade de terreiro
convenciona chamar de “barco”. Contudo isso ndo inviabiliza casos de bori Gnico também.
A ordem de “saida” (iniciagdo) de cada um dos filhos de santo ¢ determinada pelo zelador da
casa, baba ou ialorixa, por meio de uma determinacéo direta e/ou via confirmacéo nos bazios,
e podendo ainda ter uma relagdo com a mitologia dos orixas de cabeca de cada um dos
novigos. (LIMA, 2003)

Estabelecida essa ordem, a senioridade dos ia0s vai ser determinada a partir disso, na
medida em que cada posicdo na fila da saida ganha também uma nomenclatura, que segundo

Beniste (2002:244) varia de acordo com a lista abaixo:

1. Dofono 6. Fomotin
2. Dofonitin 7. Vito

3. Gamo 8. Vitotin
4. Gamotin 9. Domo
5. Fomo 10. Domotin

Apés a saida de um iad, momento em que esse individuo nasce pro santo, existem
outras cerimonias, “obrigagdes de confirmacao no santo”, espécies de batismos/sagragdo, nas
quais o status de senioridade desses filhos de santo vai se elevando. As principais sdo a
confirmagéo de um, dos trés e dos sete anos de inicia¢do, em todas tenta-se manter a unidade
do barco de iniciagédo original, bem como a ordem de saida dos filhos de santo, o que nem
sempre é possivel de ser realizado. Nesse sentido, um filho de santo que perde seu “barco”
numa obrigacdo de confirmagcdo, j& perde sua posi¢éo hierdrquica em relagdo aos seus irmaos

de barco, ficando, automaticamente, numa posi¢édo de inferioridade em relacao a estes, mas
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pode assumir uma posicao de superioridade em relacdo ao proximo barco ao qual se juntar.
(LIMA, 2003)

E importante destacar que essas cerimdnias tem uma grande importancia dentro do
candomblé ndo apenas por conta dessa definicdo de hierarquia, mas, também porque elas
marcam ritos de passagem, ndo é s6 o tempo do mundo material que determina essa
passagem, mas a cerimonia em si. De forma que algumas pessoas, completam esse tempo,
mas por motivos adversos ndo conseguem realizar a cerimonia, e apenas a partir da realizagéo
da cerimdnia de fato, é que ha a contabilizacdo simbdlica destas passagens. E a importancia
se da ainda e, sobretudo, porque essa hierarquia esta intimamente ligada com a sabedoria e
as nocOes de vivéncia e experiéncia no santo, uma vez que o saber no candomblé é entendido
e valorizado a partir de uma perspectiva de experiéncia vivida, de acimulo de observacdes e
servigos feitos dentro de uma casa de axé. (VERGER, 1981)

Em todas essas confirmacdes ha confeccdo de roupas, contas, sacrificios e oferendas
especificas para cada um dos filhos de santo no sentido fortalecimento do axé e de
manutencdo da conexdo harmonica entre iad e orixa. Nesse sentido configuram-se como
cerimdnias consideravelmente onerosas. Uma fala que notei em todos os campos que fiz foi
no sentido da dispendiosidade financeira que a religido demanda. Um ponto a se salientar €
que todas elas vao ter cerimonias de bori, uma vez que objetivam sempre a alimentacdo de
seus oris, repetindo-se em parte, o ritual que descrevemos no primeiro capitulo, adaptando-
0 as novas regras e vivéncias de acordo as demandas que cada uma das confirmacdes possui.
(SANTOS, 2002)

A primeira confirmacdo ap6s um ano de iniciacdo é praticamente o encerramento da
iniciacdo, uma espécie de fechamento de um primeiro ciclo que ainda tem muitos feitios de
ambientacdo a nova vida. Na saida que marca os trés anos de iniciacdo de um barco, o/a
filho/a de santo ainda é considerado um iad, esposo/a de orixa, mas ja € visto como alguém
que tem mais experiéncia na vida de santo, ja Ihe é permitido alguns pequenos privilégios e
regalias em relacdo aos filhos de santo que ainda ndo passaram por tal ritual, mas ainda nao
tem um status de reconhecimento legitimado dentro da casa. O que é denominado de
privilégios e regalias pela egbe, esta diretamente ligado as dindmicas e demandas de afazeres
e relacBes dentro da casa de santo, como por exemplo, servicos domésticos em dias de
cerimonia, varrer, lavar, passar. Além de pequenos poderes de solicitar ou emitir pequenos
favores e ordens. (VOGEL, 2012)

Ao completar sete anos de feitura (inicia¢do), o filho de santo finalmente deixa de ser

iad e passa a ser reconhecido e chamado pelo titulo de ebomi ou ébomim, que em yoruba
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significa “meu mais velho”. Cabe aqui destacar que, segundo Prandi (2001¢:54), ebomi, era
o titulo que recebiam as esposas mais antigas nas linhagens poligdmicas africanas. Podemos
perceber que os lagos de familiaridade ressignificados pela religiosidade, dialogam com
Africa e com a mitologia, no sentido de garantir que a egbe, comunidade do terreiro,
represente um espaco de fraternidade na didspora.

Essa é uma cerimonia de suma importéncia, pois nesse momento os filhos de santo
sdo considerados preparado para a vida de santo, ou seja, 0 tempo de sete anos de feitoria
legitima um status de sabedoria/vivéncia suficientes para que este individuo possa receber
seu deka, a cuia com elementos que simbolizam o axé desde sua iniciacdo, que foi passado
pela mée ou pai de santo no momento de seu bori de iniciacdo e reforgado ao longo das outras
obrigacOes de confirmacdo. A partir de entdo, esses filhos e filhas, agora ebomis, poderéo
assumir cargos de mando, isto é, cargos de confianca dentro do terreiro designados pelos
sacerdotes baba e ialorixas, ou ainda poderao, de posse de seu dekd, iniciar sua propria casa
de axé. (PRANDI, 2001c:54)

N&o h4, contudo, a obrigatoriedade de que uma vez ebomi, o/a filho/a de santo deixe
seu terreiro para fundar outro, ao contrario, ele pode permanecer no seu terreiro de origem,
assumir diferentes cargos de confiancga e importancia dentro da comunidade, fortalecer o axé
do terreiro e seu proprio axé. Quanto mais tempo numa mesma casa de santo, maior o
reconhecimento da comunidade da sabedoria, senioridade e forca de axé de um membro.
Esses passos hierarquicos estdo intimamente ligados as relacdes de poder e respeito dentro
do candomblé, que valoriza por exceléncia a deferéncia aos mais velhos. Lembrando que
mais velhos no candomblé representa muito mais o tempo de “vida no santo”, ou seja, a
vivéncia a partir da feitura, do que, necessariamente, a idade cronoldgica do individuo. Muito
embora o respeito aos mais velhos, em idade cronoldgica seja também um principio filosofico
moral da religido. (PRANDI, 2001c)

Além da trajetdria hierarquica dos filhos de santo dentro da casa existem ainda cargos
e funcgdes que esses individuos ocupam dentro da casa de santo. A explanacdo anterior ¢
fundamental para delinear o quadro de cargos e fungfes que formam a egbe, e que dentro
desse esquema, dialogam de alguma forma com a cozinha de santo. No espaco fisico da
cozinha e nas fungdes que abarcam a cozinha para além de seu espacgo fisico, enquanto
categoria conceitual estruturante deste trabalho, atuam individuos de diferentes hierarquias e
senioridades. Cada um possui uma importancia e competéncia mas todos sao fundamentais

para o0 bom funcionamento da mesma, afinal candomblé se faz no e para o coletivo.
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Quando falamos de cargos dentro do candomblé, optamos por dialogar com a
concepgdo de LIMA (2003), percebendo esses como “hierarquias de mando”, na medida em
que sdo cargos de confianca designados pelo/a baba ou ialorixa. Vale reforcar que, esses
cargos so podem ser ocupados por filhos de santo na condicdo hierarquica de ebomi.

E dentre as ebdmins que a mae-de-santo escolhe as titulares que irdo ajuda-la na
direcdo e na administracdo do terreiro, tanto no lado espiritual como no material
da casa. As ebdmins elevadas a essas varias categorias executivas partilham, de
certa maneira, da autoridade da mée do terreiro, por seu consentimento e sob sua
constante supervisdo. E um privilégio da lideranca delegar poderes e fazer-se
representar. E entre os ogés confirmados, a ialorixa escolhe os postos masculinos

da casa, cujo exercicio acrescenta um novo oie ao titulo do ogd e naturalmente o
suplanta na expressdo verbal da nova condigdo. (LIMA, 2003:81)

Duas coisas precisam ainda ser destacadas. Primeiro que nem todas as casas possuem
filhos de santo em namero suficiente, especialmente ebomis e ogas, para a ocupacao de todos
0S cargos que vamos descrever, contudo optamos por apresentar um quadro geral a fim de
fornecer essa visualizacdo completa ao leitor. Segundo destacar a distingdo entre cargos
femininos e masculinos, alguns sdo atribuicGes especificas de cada género, nesse caso
explicitamos isso, do contrario s6 indicamos ser variagdes de género para um mesmo cargo
que geralmente vao receber a particula iya ou baba, para designar um cargo feminino ou
masculino respectivamente. Por Gltimo, alguns dos cargos apresentados sdo mais funcgdes que
cargos, so tendo efetividade nos momentos de celebracdes e iniciacoes.

O cargo mais importante do candomblé é sem ddvida o do zelador/a da casa de axé,
isto €, o baba ou iyalorixa, uma vez que, como ja expusemos anteriormente, € ele/a quem
detém a ligacdo direta com o axé fundador da casa, quem é o responsavel mor por todas as
funcbes do terreiro. Além de ser, em tese, a pessoa com maior sabedoria com e sobre a casa
de santo. Em geral o/a baba ou iyalorixa acumula também a funcdo de baba ou ialasg, isto é,
0 dono do axé (ase), sendo ele/a que detém a méao sobre todas as cabecas do seu terreiro,
consagrando também os objetos sagrados que compde a casa. Vale lembrar que esse axé e
sempre herdado de uma outra casa de santo e com a morte do zelador, bem como dos filhos
de santo mais velhos, deve ser feito uma ceriménia fanebre para o tratamento desse axé.
(BENISTE, 2002)

Em seguida podemos destacar a fungdo de mde ou pai pequeno, babakekere ou
iaykekere, estes sdo 0s segundos na linhagem de poder de uma casa de santo. Uma espécie
de braco direito dos zeladores da casa. Abaixo destas esta a daga ou iyadagéa que pode ser
uma eventual substituta aos cargos que lhe sdo superiores, anteriormente descritos. Essa

pessoa também tem importancia crucial na cerimonia do Ipadé ou padé. Algumas casas ainda
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contam com um cargo de conselheira da comunidade denominado lyaégbé. Todos esses
cargos s6 podem ser ocupados por filhos e filhas de santo que ja cumpriram a obrigacao de
sete anos, portanto sdo ebomi. Além disso, sdo cargos comumente ocupados por filhos de
santo “rodantes”.

Seguindo essa escala de hierarquia temos a lyabassé, que € a senhora responsavel
dela axé na cozinha de santo. Esse € um cargo de suma importancia, como podemos ver em
sua posicao da escala hierarquica do terreiro, por ser a cozinha um dos principais pontos de
movimentacao do axé. Devido sua grande responsabilidade a tendéncia € a de que a ocupacao
desse cargo seja feita por uma filha de santo ebomi, com os cargos anteriormente citados,
mas isso ndo é uma regra. Além disso, segundo Lima (2003), esse cargo geralmente é
ocupado por mulheres mais velhas que ja atingiram a menopausa, devido ao fato de que o
periodo menstrual feminino € visto pelo candomblé como um momento de abertura dos
canais energeéticos, deixando a mulher durante esse periodo inapta para exercer algumas
funcgdes na casa, e as fungdes da cozinha é uma delas. Toda via ao longo de minhas incursées
de campo estive em contato com duas iyabassés mais jovens de idade, mas ambas tinham
uma longa jornada de vivéncia nos terreiros que pertenciam.

A palavra iyabassé se origina de iyagba-se, que significa velha que cozinha e que por
sua vez deriva de iyaagba, que teria como traducdo mae da mae, segundo Lima (2003:84).
A ocupacéo desse cargo nesse sentido dialoga em muito com a senioridade adquirida a partir
da vivéncia no santo. Além do segredo, e da hierarquia, a vivéncia € outro ponto de
desdobramento e didlogo da oralidade dentro da egbe. Consideramos como vivéncia a
experiéncia cotidiana do iniciado na vida do terreiro, contada a partir de sua “feitura do
santo”. Essa vivéncia ¢ extremamente valorizada pelos membros do culto. Entendendo isso
podemos perceber que a oralidade ndo € apenas um veiculo de transmissdo oral, ndo se
adquire os saberes do candomblé apenas escutando o que é dito, ensinado, mas vivendo a
experiéncia daquilo que é passado. Além disso, a vivéncia compde uma escola de
aprendizado constante e intermindvel. Ndao hd uma “formatura”, um encerramento do
aprender, quanto mais se “vive no santo” mais se aprende, mais se evolui, ndo SO em termos
de ascensdo hierarquica, mas e principalmente, no tocante ao acimulo de saber. Nesse
sentido viver é sabedoria, 0 saber vem da vivéncia. A partir de um depoimento de um filho
de santo que fora do terreiro tem uma vida num contexto académico, Castillo sintetiza muito
bem essa relagdo entre vivéncia e tradigéo oral

[...] o que € passado oralmente quando ¢ desvinculado da pratica — “ouvindo falar”
— também ¢ inadequado. Como a escrita, “ouvir falar” depende da lingua para
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representar a experiéncia. Na fala, assim como na escrita, diversos componentes da
percepcdo sensorial, tais como aromas, paladares, melodias, ritmos, movimentos e
sensacdes fisicas, ndo sdo contaveis. Sdo reconstruidos apenas de uma forma
parcial através do filtro redutor da palavra. Nessa perspectiva a ideia da tradicdo
oral parece ndo captar o senso completo da transmissao de saber no candomblé.
Para além da questdo dos méritos relativos da construcdo compartilhada do sentido
que acontece em dialogo face a face versus a reconstrucéo individual do significado
gue acontece através da leitura, para além da distingdo platdnica entre a vitalidade
da fala e a inércia da escrita, as ddvidas que varias pessoas expressavam nos seus
depoimentos, sobre o perigo de depender da lingua, como o modo principal de
aprendizagem, parece surgir de uma perspectiva segundo a qual o componente
verbal é apenas uma pequena parte. (CASTILLO, 2008:378;382;385 no kindle)

A construcdo do saber a partir da vivéncia € experimentada por meio da observacéo
atenta do fazer e do que se vive numa perspectiva de construcdo sensorial individual dos
saberes transmitidos. Sabe-se fazer muito mais pelo que se viu e viveu do que por aquilo que
Ihe foi dito. O ensinamento que provém da oralidade, na perspectiva da vivéncia ndo esta
necessariamente vinculado ao que é dito, mas aos ndo ditos apreendidos pelo olhar atento aos
rituais. A pergunta, principalmente se elaborada curiosamente pela ansiedade que precede a
observacdo/vivéncia muitas vezes ndo € vista com bons olhos. A pergunta pode ser elaborada,
mas como complemento a observacédo, ndo em substituicdo desta, e, caso nao seja 0 momento
certo para que aquela informacdo seja dada ao iniciado, este sera informado que nédo é o
momento ainda de saber. O saber tem seu proprio tempo de transmissao, o tempo da vivéncia.
(CASTILLO, 2008)

A responsavel pelos canticos, a solista ou aquela que puxa 0s canticos, é a iyatebéxé,
esse € um cargo gue muitas vezes é acumulado pela mée pequena ou até mesmo pela propria
iyalorixa da casa. Ha ainda a iya efum, mée do efum, responsavel pela pintura com o pé
branco efum. A iyamoro e a ajimuda, que também tem importantes fungdes na cerimdnia do
Ipadé. Todos esses cargos sao geralmente ocupados por mulheres.

Mas ha cargos que podem ser tanto por homens quanto por mulheres como o de
ajibond que seria uma espécie de madrinha ou padrinho dos novos filhos de santos ia6s. Sao
elas ou eles que vem a frentes do barco, puxando a saida dos novatos. Além disso, cabe a
eles acompanhar todo o processo de feitura e auxiliar at¢ 0 momento da saida como uma
espécie de parteira no novo filho de santo que nasce a partir da iniciacdo. Outro cargo que
se encaixa nessa ocupacdo comum aos dois géneros (pensando na dicotomia, feminino e
masculino, que orienta o candomblé) é o sarapenbé, que € o de comunicador de confianca
do pai ou mae de santo, cabe a ela ou ele, transmitir recados, ordens e prescri¢fes da mée de
santo a comunidade do terreiro ou até mesmo para outros terreiros. E também um cargo de

extrema confiancga, sé podendo ser ocupado por um filho ou filha de santo ebomi. O ultimo
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cargo feminino a ser destacado aqui € o da ekédi, mas como sobre ele j& comentamos
anteriormente, ndo iremos retomar aqui (LIMA: 2003).

Dos cargos masculinos o primeiro deles € o de ogan, assim como as ekedis, 0s ogans
ndo sio “rodantes”, ou seja, esses filhos de santo nio entram em transe. E o orixd quem
determina se um filho de santo sera ogan, a partir dai ele é “suspenso” e apés a iniciagdo cle
¢ “confirmado”. Nem todos os ogans sdo confirmados, durante alguns anos o cargo foi dado,
por algumas casas de santo, como titulo & algumas personalidades influentes, principalmente
na Bahia.

Em relacdo a cozinha de santo ha um cargo masculino de suma importancia na
assisténcia da mesma que é o axogun, que é um filho de Ogum que fica encarregado pelo
sacrificio dos animais. Em algumas casas de santo a imolacéo também pode ser feita por um
ogan filho de outro orixa, mas s6 pode ocupar o cargo oficial de axogun, um filho de Ogum.
Cabe lembrar que Ogum é o senhor dos metais, da metalurgia, das ferramentas cortantes, por
isso sua relagdo com o cargo, por ser detentor desse axe.

Hé& ainda o alagbé, que é o filho de santo responsavel pelos instrumentos musicais,
pelo toque do atabaque. Esse cargo geralmente é ocupado por um ogan. E interessante
ressaltar que assim como a cozinha é um espaco sagrado fundamentalmente feminino o corpo
musical a guarda dos instrumentos, € uma atribuicao/responsabilidade, fundamentalmente
masculina no candomblé. Existem outros cargos no candomblé, muitos deles vdo variar,
existindo ou ndo de acordo com cada casa de santo, procuramos descrever aqui alguns dos
principais, de acordo com o levantamento bibliografico que fizemos e com nossas incursdes
de campo.

Uma das frases mais curiosas que ouvi da reunido com os filhos de santo que
participei foi a que “Candomblé ndo ¢ democracia!”. Isso se aplica ao vermos que a escolha
destes cargos e as relacdes entre seus ocupantes nada tem de democratica. Toda via as nogdes
de comunidade e solidariedade sdo norteadoras de toda a atividade do terreiro. Os cargos séo
determinados por orixa ou pelos zeladores da casa e devem ser respeitados. Existem regras
de convivéncia, etiqueta e comunicagéo especificas para com os filhos de santo que ocupam
cargos, bem como entre os filhos de santo de acordo com o nivel hierarquico, regido pela
senioridade. Essas regras estéticas sdo de suma importancia, pois, assim como outros
elementos simbdlicos compde o conjunto do sagrado da vida da egbe. A preocupacao da filha
de santo ao proferir essa frase, em dialogo com um dos motes da reunido, era em relacdo a
importancia do fortalecimento de tais signos de conduta e comportamento entre a

comunidade do terreiro da qual faz parte.
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A egbe so funciona por meio e por causa da coletividade. Todos tem uma funcéo,
todos devem ocupar-se de alguma tarefa, mesmo néo tendo um cargo. Sempre ha o que fazer
na roga, seguindo o principio de eterno movimento de energia base do pensamento nagd que
orienta a prépria existéncia. A cozinha é um dos lugares onde essa energia nunca pode estar
parada, cozinha no candomblé é movimento constante, regido por Exu. Segundo Regis
(2010) por conta disso alguns filhos de santo as vezes tentam escapar da cozinha, porque
ninguém pode ficar parado nela. A partir dos designios da iyalorixa, desde a funcéo de fazer
0 mercado até o servicgo a cozinha é responsabilidade das lyabassé. Entretanto, apesar de ser
a responsavel pela cozinha, a iyabassé nunca esta so. A cozinha de santo, assim como o resto

do terreiro, s6 funciona na coletividade.
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CONSIDERACOES FINAIS

Ao longo desta tese procuramos apresentar o conceito de cozinha de santo que
acreditamos dar conta do conjunto de saberes e sabores das praticas alimentares do
candomblé. Esse conceito foi pensado em consonancia com o complexo mitoldgico yoruba,
a partir de uma investigacdo em diversas fontes bibliograficas sobre candomblé e
especificamente sobre a mitologia e a cozinha votiva.

Elaboramos um quadro analitico no qual relacionamos especificidades mitoldgicas de
dez orixas, com insumos, pratos e técnicas culinarias. Acrescentamos analises de imagens
para representar imageticamente as analises desse quadro. Isso porque acreditamos que
mesmo com variagGes narrativas flutuantes, existe um percurso linguistico de leitura do que
chamamaos aqui de cozinha de santo.

E para dar conta disso, no primeiro capitulo apresentamos as bases tedricas para a
compreensdo dessa cozinha, a fundamentacdo mitolégica, os meandros sincréticos e
principalmente, o conceito de axé, que é a base estrutural do candomblé, e por extensdo da
cozinha de santo. No segundo capitulo, estruturamos nosso conceito de cozinha de santo,
estabelecendo o dialogo deste com os fundamentos conceituais e mitoldgicos que
trabalhamos no capitulo um. Para conseguirmos fazer isso foi preciso recorrer a um conjunto
de caminhos metodolégicos que passam pela histéria oral, a observacdo participante e a
revisao bibliogréfica.

Oralidade, vivéncia e coletividade sdo conceitos fundamentais em nosso trabalho que
procuramos desenvolver ao longo dos capitulos. Ao desenvolvermos esse trabalho,
conseguimos concluir que a importancia da coletividade que envolve a cozinha de santo é
ancestral e dialoga com o sagrado feminino, seja por meio da energia das lyabas, energia
feminina das orixas ou pela forca das atividades ancestrais femininas que dialogam com o
fazer culinario. Desde a Africa é das mulheres o lugar dos mercados seja na comercializagdo
dos géneros ou na da producdo dos géneros para venda nesses espacos. Segundo Mattoso
(1978), a maioria dos mercados da costa africana de onde partiram boa parte das pessoas
escravizadas, que foram comercializados para o Brasil, era dominada pela atividade
feminina. Ela afirma que a divisao social do trabalho da maioria destas comunidades estava
organizada de modo que os homens se ocupavam na lavoura e da caga, enquanto cabiam as
mulheres o processamento e venda dos géneros excedentes.

Ao olharmos historicamente para as atividades de comércio de géneros alimenticios

no Brasil, fundamentalmente ocupadas por negros de ganho e forros, podemos perceber,
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segundo estudos recentes a manutencdo da ocupacgéo das mulheres nestas atividades. Grandes
nomes de luta e resisténcia negra feminina sdo de mulheres que ocupavam atividades como
esta, como Luisa Mahin e Maria Felipa por exemplo. (PRIMO, 2010; FARIA, 2000 e 2006;
POPINIGIS, 2013)

Estudos como o de Paim (2005), mostram como as feiras que antecederam a
construgdo dos Mercados Centrais, junto aos portos e capitais das provincias, eram ocupados
por negros e principalmente negras, desenvolvendo atividades de comércio e venda de
produtos e subprodutos alimenticios. Por meio da venda destes géneros, essas mulheres
compravam sua alforria, juntavam bens, adquiriam a alforria de outras mulheres formando
redes de afro empreendedorismo.

N&o é pretensdo deste trabalho o aprofundamento do papel dos mercados e redes de
afro empreendedorismo, mas destacamos esta tematica para sustentar falas como a de Regis
(2010) que afirma que foi por meio das vendas dos tabuleiros que os primeiros terreiros de
Salvador se constituiram. O candomblé no Brasil nasceu por meio do oficio, de mulheres
negras, diretamente ligado a cozinha e por isso a feminino é sacralizado nesse espaco e a
cozinha de santo é o lugar sagrado de movimentacéo e potencializacio do axé. E onde o axé
se mantém constantemente vivo. Por esse motivo encerramos nosso trabalho saudando a

todas as lyabas! Ase!
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