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Introducéo

A proposta deste trabalho é produzir um deslocamento do olhar antropoldgico
voltado para os grandes ritos e festividades publicas do Candomblé, direcionando este
olhar para as atividades da vida cotidiana que sdo responsaveis pela producdo de
dimensdes da identidade e circulagcdo de ensinamentos dentro dos terreiros. O local
escolhido para dar vida ao trabalho foi a cozinha um terreiro localizado em uma cidade
satélite do Distrito Federal. A casa de santo que abrigou essa pesquisa é de fundacéao
recente, em fevereiro de 2017 completaram-se trés anos de sua fundacdo. Trata-se,
portanto, de um terreiro emergente que ainda esta se projetando no cenario religioso do
DF. Acredito que para o entendimento da dindmica de producéo e trabalho dentro da
cozinha as informagdes acima sejam relevantes, pois, acredito que com o
desenvolvimento dessa mesma pesquisa em casas com um maior tempo de fundacao
alcangariamos outros questionamentos e resultados.

Deste referido terreiro fago parte como iniciado, o que confere certa singularidade
a este trabalho, como mencionarei brevemente mais adiante. Uma das grandes propostas
desta dissertacdo € que a cozinha do terreiro seja entendida enquanto um modelo para
pensarmos os valores, simbolos, receitas e técnicas rituais que Sdo responsaveis por
formar a identidade dos iniciados. Nao sendo entendida unicamente enquanto um espaco
fisico onde os alimentos sdo preparados, afinal, a cozinha de um terreiro expde ndo so
pratos e técnicas de preparo, mas relacdes sociais e um conjunto de valores base para a
formacdo de identidades. Por falar em identidades, optei por ndo mencionar nomes ao
longo do trabalho, tanto 0 nome do terreiro analisado quanto 0 nome das pessoas
entrevistadas. Busquei abordar o tema a partir da preservacéo da identidade dos meus
interlocutores e da casa pesquisada.

Uma de minhas interlocutoras caracteriza a cozinha dos terreiros como uma
verdadeira biblioteca, o que para mim, reforca a hipétese que procuro desenvolver neste
trabalho, a de que a cozinha de um terreiro possui um conjunto de valores e saberes
imprescindiveis para a producdo e circulacdo de conhecimentos e que se abre para a
formacdo dos filhos de santo. Como veremos, a cozinha do terreiro € um espacgo chave de
reproducdo e manutencao do grupo religioso. Além desse espaco de producéo de saberes,
através da alimentacdo, a cozinha torna-se um espaco de cuidado e de sociabilidade. A
comida que € preparada para os rituais €, também, uma forma de cuidar das pessoas e dos

Orixas. Atraveés de rituais como 0s eb0s e os boris, por exemplo, fortalecemos os vinculos
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com nossas divindades e tratamos de enfermidades e problemas dos mais diversos. Dentro
da cozinha do terreiro, enquanto trabalham, os filhos e filhas de santo contam histérias,
riem, brincam e aprendem.

Quando partilhei com meus familiares de santo a intenc¢do de produzir um trabalho
sobre a cozinha de nosso terreiro a proposta foi muito bem recebida. Cada vez que
partilhava com eles os avancos desse empreendimento eles se mostravam solicitos em
contribuir com a pesquisa. Entretanto, dentre todas as falas de incentivo, a fala de uma de
minhas irmas de santo foi crucial para que eu levasse esse empreendimento adiante.
Quando partilhei com ela o tema da pesquisa, ela me incentivou a seguir e disse que eu
estava no caminho certo, afinal, o Candomblé é a cozinha. Ndo somente porque comer
era importante, afinal, estamos entrando em um universo onde pessoas, animais e objetos
comem, produzem relacBes e interagem. Contudo, o Candomblé se torna a prépria
cozinha quando nos damos conta de que parte significativa do corpus de conhecimento
do Candomblé é produzido, reproduzido e aperfeicoado dentro dela.

Em sintese, o0 eixo condutor deste trabalho esta na intencdo de entender parte das
dimensdes que compbe 0 universo da cozinha de um terreiro. Em campo, minhas
preocupacdes orientaram-se a fim de sistematizar a dindmica de trabalho dentro dessa
cozinha, mapeando e registrando a organizacdo fisica e simbolica do espago, quais atores
estavam envolvidos nos trabalhos dentro da cozinha, como se dava a relacéo entre pessoas
e divindades dentro desse espaco produtivo e quais os valores e regras estavam em jogo
durante as atividades de producdo da comida de axé. A principal hipdtese que partilho €
que a cozinha dos terreiros permite conhecer parte importante do ideéario religioso que
estrutura as relacbes dentro de um terreiro. Estar envolvido nas atividades da cozinha,
junto dos irmaos e parentes mais velhos, ajuda a desenvolver e aprimorar as capacidades
cognitivas e técnicas dos filhos e filhas de santo. Acredito, como iniciado, que trabalhar
na cozinha é prepara-se, é aperfeicoar maos, olhos e ouvidos, sendo em ultima instancia,
lugar privilegiado para formar-se um bom filho de santo, pois sensibilidade e habilidades

manuais e técnicas sdo requeridas em varias dimens@es do terreiro.

A descric¢do do campo

Gostaria de ressaltar que o trabalho aqui apresentado possui um forte carater
etnografico e exploratorio. Ndo se tratando de um trabalho sistematico, tedrico e

exaustivo sobre as dimens@es da cozinha e da alimentacdo nos terreiros de Candomblé.
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Trata-se, antes, do come¢o de uma trajetoria académica a partir de uma realidade muito
especifica. Além disso, o trabalho que aqui apresento é fruto de uma mudanca de tema
que ocorreu no inicio do segundo ano letivo do mestrado, sendo ainda uma novidade para
mim. Tentei, em pouco tempo, dar conta de produzir um trabalho de relevancia em uma
area nova de conhecimento.

Para a realizacdo da pesquisa foram visitadas duas outras casas de axé, além da
casa da qual faco parte, localizadas em uma zona periférica do Distrito Federal, ambas
situadas na cidade de Aguas Lindas de Goias. Uma das casas € uma casa de Logun Edé e
a outra uma casa de Oxdssi, ambas se encontram em lotes dentro do perimetro urbano da
cidade, compartilnando seu perimetro com uma vizinhanca urbana que néo
necessariamente faz parte do segmento religioso do Candomblé. J& no terreiro em analise,
uma casa de Ayra, a propriedade encontra-se em uma zona de chacaras ligeiramente
afastada da vida urbana. A propriedade possui aproximadamente dez hectares, sendo
essas terras propriedade do bisavo sanguineo do babalorixa responsavel pela comunidade.

Como a propriedade é muito grande, somente uma parte dela encontra-se habitada,
estando o restante da propriedade “inativa”. No que concerne a parte habitada da
propriedade, na parte mais alta do terreno encontram-se a casa pessoal do babalorixa e a
casa de dois de seus tios, tratando-se de uma area residencial. Como o terreiro ainda esta
em construcdo, a casa pessoal do babalorixa é usada de suporte durante as atividades
religiosas e serve de estadia para os filhos de santo durante as funcdes rituais. E nessa
area residencial, ao lado da casa do babalorixa, que encontramos a cozinha do terreiro.
Ainda na parte habitada do terreno, agora na parte mais baixa, encontramos 0s
assentamentos! externos de alguns Orixas (Ossée, Ogum, Exu), o 11é Baré ou casa de Exu,
o 1€ 1b6 Iku ou a casa de culto as ancestrais masculinos, o quarto de santo e o barracéo.
A cozinha do terreiro esta a aproximadamente 200 metros de distancia desse complexo
arquitetdnico que compdem o terreiro®. Quase toda comida de axé produzida na cozinha
do terreiro destina-se a esses espacos sagrados, e como a cozinha esta na parte mais alta
do terreno, os filhos e filhas de santo movimentam-se num eterno sobe e desce durante as

atividades religiosas.

1 O assentamento, também conhecidos por iba Orixa, é uma representacdo material de determinado Orixa,
que é composto por uma série de elementos da natureza e outros itens significativos para representar a
divindade que sera cultuada.

2 O ideal era que a cozinha estivesse proxima a esses espagos (quartos de santo e barracdo), inclusive no
projeto inicial de construcdo do terreiro a cozinha estava planejada para ser erguida proxima ao barracao.
Cabe nota de que nas casas visitadas a cozinha fica proxima ao barracdo e do quarto de santo onde as
pessoas Sdo iniciadas.



Essa disposicdo espacial confere algumas peculiaridades ao terreiro. E incomum
encontrarmos propriedades deste tamanho, em se tratando de casas que estdo comegando.
O fato da cozinha estar proxima a area residencial que serve de apoio durante as atividades
religiosas, faz com que as pessoas se concentrem mais dentro da cozinha ou em seus
arredores durante as atividades, descendo para os quartos de santo ou para o barracdo
somente em momentos especificos. Devido a essa disposi¢cdo espacial, a passagem pela
cozinha é quase que obrigatdria no terreiro.

Ainda que minha intencéo inicial tenha sido a de participar da realidade de outras
casas, 0 fato de ser iniciado me colocou em uma rede de relagdes que um pesquisador
ndo-iniciado ndo entraria. Por mais que eu tentasse me colocar em campo enquanto
pesquisador, para meus interlocutores eu era um iad recém iniciado. Assim, em campo,
eu era tratado como tal. No primeiro terreiro que visitei, a titulo de exemplo, ao me
apresentar ao responsavel pela lideran¢a da comunidade fui questionado se eu transitaria
pelo terreiro de calca jeans e ténis ao invés das roupas brancas apropriadas e do chinelo.
Por mais que minha intencdo fosse me projetar enquanto pesquisador, para meus
interlocutores eu sou um iniciado e deveria me portar como tal. Logo, assim que cheguei
ao terreiro, tomei um banho de ervas e vesti minha roupa branca, colocando também os
acessorios que marcam minha posicdo hierarquica enquanto iad, meu delogum e o
mocan®,

E importante mencionar que para um filho de santo nessas circunstancias, de ser
um recém-iniciado, as informac6es que circulam dentro do terreiro devem ser contidas
ou devem ser filtradas pelos mais velhos da comunidade antes de virem ao meu
conhecimento. Como veremos, dentro dos terreiros, essa condi¢do do “ndo-saber” é téo
importante quanto o saber e aprender. E aqui, 0 segredo ocupa lugar de destaque, falo a
partir de uma realidade onde nem tudo pode ser aprendido quando se é ritualmente jovem.
Determinadas informacGes tornam-se um segredo que deve ser partilhado por poucos, um
segredo a ser preservado. Enquanto iniciado, partilho da concepc¢éo de que o Candomblé
ndo é uma religido de ministérios, mas uma religido de preservacdo. Preserva-se a floresta
(Igbd), pois ela é morada dos Orixas Odé — Orixas cacadores — e em alguns mitos, a
floresta (Ighd) é o proprio Orixa Odé (cacador); preservam-se as nascentes e rios, pois

sem agua limpa e cristalina ndo ha Orixa, ndo ha vida; a terra ou o solo (Ayé) é também

3 Espera-se que os iads carreguem consigo seu delogum, um colar com 8 voltas com migangas na cor do
Orixa de cabeca do iad, e seu mocan, um cordao feito de palha trancado cuja as extremidades sdo compostas
por duas vassourinhas de palha.



reverenciado e precisa ser preservado, pois deles vem o sustento da comunidade, e € nele
que se presta o culto a Obaluaé, o senhor da terra, e a Onilé; e preservam-se também 0s
segredos (Awd) das praticas rituais, dos céanticos e das dangas. Em suma, minha
experiéncia como iniciado me faz acreditar, dia ap6s dia, que “a relagdo dos terreiros com
a terra e com a agua é constitutiva e constante, e essa relacdo é sempre ambientalmente
correta: respeitosa, preservacionista, amorosa e cuidadosa” (Carvalho, 2011:51). Valendo
esta relacdo cuidadosa também para os segredos da religido.

Ainda que os segredos venham a ser partilhados dentro do terreiro, ndo
necessariamente devem ser repartidos com a comunidade externa. Assim, muitas das
informacOes descobertas em campo foram filtradas antes de comporem o texto final da
presente dissertacdo. Para as comunidades de Candomblé aprender os segredos da religido

requer tempo e muita maturidade:

Num registro menos académico, sempre imaginei que as técnicas de trabalho
de campo que utilizei [...] se assemelhavam muito ao que se denomina, no
candomblé, “catar folha”: Alguém que deseja aprender os meandros do culto
deve logo perder as esperancas de receber ensinamentos prontos e acabados de
algum mestre; ao contrario, deve ir reunindo (“‘catando”) pacientemente, ao
longo dos anos, os detalhes que recolhe aqui e ali (as “folhas™) com a esperanga
de que, em algum momento, uma sintese plausivel se realizard. (Goldman,
2003:455).

Esta dinamica de producéo e veiculacdo de saberes vale tanto para ia6s quanto
para pesquisadores. O anseio por respostas rapidas e a curiosidade desmedida, seja
cientifica ou religiosa, encontram pouco ou nenhum espaco dentro do terreiro. As vezes,
tornando-se imprescindivel ao pesquisador, semelhante aos iads mais novos, colocar-se a
margem das cenas principais, mais observando e pouco falando. Em sintese, por-se,
paciente e silenciosamente, a “catar folhas”. Porém, essa dindmica ndo é um processo
facil de ser realizado na pratica. Concretizar este estado de ignorancia, sendo privado de
informacGes, é um desafio que ndo se da sem alguns conflitos. Fui socializado no seio
académico muito antes de cogitar a dedicar-me ao Candomblé. Nao foi facil produzir em
mim essa experiéncia da margem e da ignorancia, afinal, estava acostumado a fazer
perguntas; a questionar; a buscar coeréncias e novas interpretacdes para os fatos.
Contudo, a obtencdo do conhecimento dentro dos terreiros dificilmente se da a partir
dessa logica. No terreiro, 0s mais novos como eu devem primeiro observar, treinar o
olhar, para somente depois (talvez muito tempo depois), perguntar (falar).

Para tornar complexa a questdo, além dessas especificidades em relacdo ao

conhecimento partilhado, quando visitava outras casas eu ndo era visto somente enquanto



um jovem iad, mas também, enquanto um iad filho de tal babalorixa. Decorreu dai que
em alguns momentos sentia que minha presenca era vista com certa desconfianca, afinal,
eu fazia parte de uma outra casa. Outras vezes, por ser filho de determinado babalorixa,
acabava entrando automaticamente em uma rede de desafetos e conflitos ja pré-
estabelecida pela trajetoria do meu proprio babalorixa. No entendimento de algumas
pessoas, um desafeto do meu pai de santo era, por consequéncia, um desafeto meu —
mesmo eu ndo tendo relacdo alguma com esses desentendimentos. Dadas a essas
especificidades, tecer relagdes em outros terreiros foi, entdo, tornando-se uma realidade
delicada. A fim de reduzir esses entraves e possiveis dilemas éticos, optei por
circunscrever a pesquisa ao meu proprio terreiro.

A realizacdo da pesquisa contou com entrevistas como parte dos recursos
metodologicos. No total foram realizadas quatro entrevistas, com uma durag@o que variou
de uma hora a uma hora e meia. A entrevista de nimero um foi realizada com o babalorixa
responsavel pelo terreiro em analise, identificado nas falas presentes ao longo do texto
como “babalorixa de Ayra”; as entrevistas de nimero dois e trés foram realizadas com
uma ialorixd de Oxum e seu companheiro, um ebomi de Logun Ede, ambos estiveram
presentes quando o terreiro em analise foi fundado, mas hoje encontram-se vinculados a
outro terreiro. Suas falas vém identificadas como “ialorixa de Oxum” e “ebomi de Logun
Edé”; a entrevista de namero quatro foi realizada com uma das irmas de santo do
babalorixa de Ayra, suas falas séo identificadas por “iad de oxum”.

O questionario das entrevistas foi dividido em dois grupos de perguntas
semiestruturadas. O primeiro grupo consistiu em perguntas mais gerais sobre o
Candomblé, o funcionamento dos terreiros e da sua cozinha e a historia de vida dos
entrevistados. Na segunda parte levantei questdes voltadas as especificidades dos Orixas
em relacdo a alimentacdo. No comeco da pesquisa eu estava voltado mais para questdes
geralis sobre o funcionamento ritual e social da cozinha, dando pouca atencdo as minucias
desse universo. Com o avancar da pesquisa, das leituras e da escrita dessa dissertacao, fui
percebendo que o olhar com o qual eu comecei este trabalho, pouco a pouco foi sendo
ampliado.

Quando passei a me dedicar integralmente ao processo de escrita, percebi como o
imperativo da reflexividade que a escrita nos imp6e me levou por caminhos até entdo nao
imaginados. Estar imerso em uma funcdo religiosa, por exemplo, é preocupar-se
demasiado com questdes eminentemente praticas —a comida que esta no fogo cozinhando

e precisa ter seu tempo de cozimento controlado, a louga que vai se acumulando na pia e
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precisa ser lavada, os frangos que precisam ser depenados, etc. Com essa demanda de
Servico restava pouco tempo para ser pesquisador. Somente quando chegava em casa e
relembrava os acontecimentos do dia é que iam surgindo as ideias e teorias capazes de
descrever a atmosfera de trabalho e aprendizado que uma filha ou filho de santo vivencia
dentro da cozinha numa casa de Candomblé. Somente ao “catar folhas™ entre o terreiro e
a academia, fui adensando meus questionamentos e, em consequéncia, fui criando mais

davidas que certezas.

Organizacgéo do trabalho: algumas consideragoes

Como mencionei, este trabalho € um esboco etnogréfico fruto de uma trajetéria
académica e espiritual que apenas se iniciam. Um reflexo direto desse carater exploratorio
e inicial da pesquisa esta refletido nos questionamentos mais especificos que fago sobre
a alimentacdo, as oferendas, o que cada Orixa come e 0 que ndo come, sobre o efeito das
quizilas (os tabus alimentares) e os preceitos rituais na vida dos iniciados. Estes temas
ndo foram abordados diretamente nas entrevistas realizadas no inicio da pesquisa. Essas
tematicas foram surgindo com o transcorrer da escrita e foram amparadas por outras
fontes de conhecimento, que ndo as entrevistas, como blogs onde os préprios iniciados
discutem essas questdes, e, sobretudo, pelas conversas informais vivenciadas ao longo do
campo.

Busquei conciliar, entdo, trés dimensdes para a elaboracdo dessa dissertacao: (i)
minha vivéncia enquanto iniciado de um terreiro especifico, com observacdo e
participacdo em alguns rituais; (ii) as entrevistas com os iniciados em diferentes
momentos da trajetoria hierarquica do culto; (iii) e o material coletado em etnografias
sobre as religides de matriz-africana no Brasil e blogs produzidos por iniciados*. O fato
de ser iniciado ndo faz com que o resultado final do desenvolvimento deste trabalho seja
uma “traducao” fiel da realidade observada. Este trabalho sequer € uma traducéo, trata-
se, antes, do resultado da observacdo e interpretacdo de um universo particular do
Candomblé (a cozinha) a partir dos olhos de um iniciado que tentou conciliar o
aprendizado religioso com o aprendizado académico e antropoldgico.

Além da parte escrita, este trabalho contém algumas fotografias originarias de

parte de ensaios fotograficos que foram expostos na mostra fotografica do IR1S/2016, o

# Também as conversas com alguns dos companheiros de mestrado, as discussdes em sala de aula e com
colegas de outros departamentos foram importantes para a constituigdo deste trabalho.



Laboratério de Imagem e Registro de Interacdes Sociais (DAN/UnB), e também no 40°
encontro da ANPOCS. Gostaria de ressaltar que as fotografias aqui apresentadas sao em
parte do terreiro analisado e em parte dos dois terreiros visitados. O intuito dessa mescla
foi o de ressaltar, através da producdo fotografica, algumas diferencas e continuidades
entre os diferentes terreiros a fim de complementar e enriquecer a escrita etnografica. As
fotografias foram realizadas em parceria com duas companheiras de jornada académica
que muito estimo, Sara Godoy Brito, companheira da graduacdo, e Ana Carolina
Fernandes, companheira da turma de mestrado. Cada foto apresentada no trabalho vem
com a respectiva autoria, algumas de Sara, algumas minhas e outras de Ana Carolina.

Em relacdo aos aspectos formais do texto, grafei em itdlico os conceitos,
expressoes e falas das pessoas iniciadas a fim de que fossem diferenciados dos conceitos
teoricos. Ja entre aspas, procurei destacar 0s conceitos e interpretagdes académicas. Além
disso, a grafia das palavras de origem loruba segue a forma como meus interlocutores as
escrevem, basicamente através do nosso alfabeto e em portugués. Assim, ao invés de
grafar Orisas, por exemplo, escrevo Orixas — 0 mesmo valendo para 0s outros nomes e
categorias de origem loruba. Gostaria de ressaltar outras consideracdes importantes para
a compreensdo deste trabalho. Ha uma diferenca importante entre dois dos termos
bastante utilizados nesta dissertacéo, a saber: cozinha de axé e cozinha do terreiro. Como
trato nas paginas que se seguem, a cozinha € um corpus organizado de conhecimentos
que mobilizam a formacdo de identidades, nesse aspecto, enquanto corpus de
conhecimento e saber, me refiro a cozinha enquanto “cozinha de axé”. Entdo, quando me
refiro a cozinha de axé faco alusdo ndo sé as experiéncias do terreiro observado, mas
também a realidade de outros terreiros — sejam os terreiros visitados para esta pesquisa,
sejam os terreiros que visitei em outros momentos pessoalmente ou através da leitura
etnogréafica. Restringindo o termo “cozinha do terreiro” para tratar especificamente da
realidade do terreiro observado.

Outra consideracdo que gostaria de ressaltar é na verdade uma correspondéncia
entre alguns termos muito utilizados pelos meus interlocutores: terreiro, casa de axé, casa
de santo e roca. Para o terreiro do qual faco parte esses termos sdo basicamente sindbnimos
que denominam o0 espac¢o sagrado onde o culto aos Orixas é realizado. Quando meus
irmaos, tios e parentes de santo caracterizam o espaco do culto aos Orixas como terreiro,
casa de santo, casa de axé ou roga, sintetizam nesses quatro termos “muito mais que um
simples agregado de pessoas que cultuam uma ou mais divindades”, o terreiro ou roga €

antes, por um lado, “um espago ritual-simbolico que encerra em sua propria estrutura
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espacial, toda uma cosmologia; de outro, € uma replicacdo, um microcosmo, do espacgo
social africano [...] ¢ uma verdadeira comunidade, ou um nucleo de comunidade, onde se
socializam varias geragdes (Woortmann, 1987:256).

Em outros terreiros, alguns desses termos assumem profundidades e efeitos
diferentes. Em um dos terreiros visitados, por exemplo, evita-se conscientemente a
utilizacdo de termos que remetam aos possiveis lacos de sincretismo que a religido dos
Orixas historicamente esteve sujeita em sua relacdo com a Igreja Catolica. Assim, 0s
termos cozinha de santo, casa de santo, filhos de santo, pais de santo ou mées de santo
sdo substituidos por cozinha de axé, casa de axé, iniciados, babalorixas e ialorixas. Afinal,
como me foi explicado, no terreiro cultuamos Orixas e divindades africanas e ndo santos
catolicos. Como para as pessoas do terreiro pesquisado essas diferenciacdes identitarias
ainda ndo sdo um problema, optei por manter a forma corrente com que esses termos séo
tratados dentro do terreiro: casa de santo, filhos de santo, etc.

Em relacdo a como este trabalho esta estruturado, organizei 0s assuntos em trés
capitulos. O primeiro capitulo busca situar o leitor no espago da cozinha do terreiro e €
fruto das inquietagdes iniciais que foram o Norte dessa pesquisa. Dividi o primeiro
capitulo em duas partes: a primeira trata de assuntos introdutorios para a compreensdo da
relevancia da comida e da alimentacdo para o terreiro, além de descrever o espaco fisico
da cozinha do terreiro. J& na segunda parte, busco caracterizar a organizacdo dos
utensilios de cozinha entre pessoas e entre Orixas, demonstrando, a titulo de exemplo,
como as narrativas mitologicas exercem influéncia sobre a organizacdo material e
simbdlica da cozinha do terreiro. Nesta segunda parte do primeiro capitulo, dedico sessdo
especial para tratar sobre 0 uso de tecnologias dentro da cozinha do terreiro. Como sera
visto, o uso de liquidificadores, forno elétrico, fogdo a gas, etc. séo bem-vindos dentro do
terreiro, porém, sua utilizacdo esbarra em limites rituais tracados pelo préprio grupo e 0s
Orixas.

No segundo capitulo procuro ressaltar como se da a organizacao do trabalho e das
relacBes sociais dentro da cozinha do terreiro durante as atividades religiosas. Para a
compreensdo dessas relacdes é imprescindivel que antes se conheca o principio base que
estrutura as relagdes sociais e religiosas dentro de uma casa de santo: a hierarquia do
culto. Assim, na primeira parte do segundo capitulo abordo a questdo da hierarquia do
culto, vinculando essa dimensdo com o processo de aprendizado dentro do terreiro,
ressaltando a importancia da oralidade para a producéo deste conhecimento, para entao,

na segunda parte, tratar sobre a divisdo do trabalho e das atividades dentro da cozinha de
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acordo com os aspectos hierarquicos do culto e também de acordo com a dimensao de
género. Em sintese, busco demonstrar como as relagdes se estruturam dentro da cozinha,
como os iads trabalham e qual a postura que devem ter dentro do terreiro, e como se da a
divisdo religiosa do trabalho dentro da cozinha levando-se em consideragdo o tempo de
iniciacdo e 0 género das pessoas.

No terceiro capitulo dedico algumas péaginas para reforcar a relacdo entre a
alimentacéo e os rituais e, demonstrar, como a comida ajuda a entender o lugar que cada
Orixa ocupa dentro do pantedo mistico do terreiro. A partir do que os Orixas podem e do
que ndao podem comer, por exemplo, sdo refletidas ndo s as especificidades de cada
divindade, mas, sobretudo, reflete-se, também, como os Orixas sdo concebidos pelas
pessoas dentro do grupo religioso. Uma vez que no primeiro capitulo busquei explicitar
a importancia da alimentacéo para os terreiros de Candomblé, no terceiro capitulo almejo,
entdo, aprofundar a tematica da importancia da alimentacdo, mas agora tratando de rituais,
das interdicOes alimentares, dos ingredientes, da comida dos Orixas e da comida das
pessoas. Além disso, retomo no terceiro capitulo a questdo da oralidade discutida no
segundo capitulo, mas agora a partir de um outro nivel, alicer¢ando a discussao nas listas
de compras que circulam dentro da cozinha. Balizando esta nova discussdo com 0s
elementos ja apresentados no primeiro capitulo quando discuto sobre o consumo de
tecnologias, pois parto do pressuposto tedrico de que a escrita pode ser considerada,

também, um tipo de tecnologia.
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CAPITULO PRIMEIRO

Cozinhar é o mais privado e arriscado ato.
No alimento se coloca ternura ou 6dio.
Na panela se verte tempero ou veneno.

Cozinhar ndo é servigo.
Cozinhar ¢ um modo de amar 0s outros.
(Mia Couto)

PARTE PRIMEIRA — ASPECTOS INTRODUTORIOS

“No Candomblé tudo come”: a centralidade da alimentacio e da cozinha para 0s

terreiros

Alimentar-se dentro do terreiro € um ato imprescindivel para a manutencdo da
comunidade — que precisa comer — e, especialmente, por se tratar de um ato ritual
insubstituivel para o relacionamento com as divindades. Através da alimentacdo e da
comida ritual podemos entender grande parte dos significados e das relaces sociais
estabelecidas dentro do terreiro. A comida expressa, com sua organizacao, ingredientes e
cores, 0 ordenamento de um sistema simbolico (Douglas, 2014). A comida ritual expressa
uma mensagem as divindades e Orixas do Candomblé e neste ideario as cores sdo
ritualmente significativas. Veremos, ao longo deste trabalho, como as cores e a coloracao
de Orixas, alimentos, ingredientes e animais sdo importantes na constituicdo da comida
de axé. Além das coloracdes e seus simbolismos, os filhos de santo ao prepararem a
comida votiva manipulam uma série de ingredientes que juntos compdem uma espécie de
enredo que produz uma mensagem. O Orixa ao se alimentar, entdo, recebe ndo s6 o
alimento, mas a mensagem que seus componentes expressam. Através do ato de comer,
Orixas e divindades codificam as mensagens e pedidos de seus filhos. Nesse sentido é
que me refiro que dentro do terreiro a comida fala (Woortmann, 2013).

As comidas rituais sdo preparadas mediantes regras de etiqueta, parte desta
etiqueta refere-se ao que se pronuncia diante da comida ou dentro da cozinha do terreiro,

toma-se muito cuidado em relacdo ao que se pronuncia no espaco sagrado da cozinha,
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uma vez que dentro dos terreiros de Candomblé as palavras tém um poder de realizacdo

muito grande:

Eu prego muito a questdo do discurso e da manipulacao de energia através da nossa
boca. Orix& € tdo vivo que ele nos escuta sempre. Eu costumo dizer que a lingua tem
poder de salvar e de curar. A gente esta trabalhando com essa questao de um discurso,
seja na fala ou na entoagdo de um encanto. Vira e mexe a gente esta rezando ou cantando
dentro da cozinha, ai ndo d& para a gente falar de um acidente, de um assassinato, de
um estupro ou de um roubo, porque isso atrai [negatividades para] dentro da casa de
santo. Entéo, eu costumo cortar e vetar esse tipo de assunto. Acredito que prosperidade
atrai prosperidade, entfo se eu falo coisas boas eu estou atraindo coisas boas [...] E 0
que eu prego para os meus filhos. (Babalorixa de Ayra)

Faz parte da boa conduta dos filhos de santo ponderar os assuntos tratados dentro
da cozinha, tendo em mente esse principio do poder de realizacdo da palavra pronunciada.
Alem de ponderar aquilo que se diz, costuma-se falar com o alimento enquanto este esta
sendo preparado evocando bons sentimentos, seguindo o principio da analogia — onde
prosperidade atrai prosperidade, onde falar de coisas boas atrai coisas boas. A forca da
palavra pronunciada, a qual o babalorixa se refere em sua fala, ressalta a prevaléncia, bem
como a importancia, da oralidade para as comunidades tradicionais de terreiro. Como sera
visto mais adiante, o processo de aprendizado dentro do terreiro € essencialmente oral. O
que legitima o saber dentro do terreiro € a oralidade, o que ndo quer dizer que a escrita
ndo exerca influéncias em alguma medida. Os rituais religiosos e o aprendizado dos filhos
e filhas de santo ndo prescindem completamente da escrita, contudo, a palavra grafada
surge na realidade do terreiro, como veremos, mais como um complemento ao discurso
oral ou um apoio a meméria das pessoas. Em suma, o que esta em evidéncia para a vida
no terreiro € o poder de realizacdo que as palavras exercem no mundo. O foco de
preocupacao e de atencao do babalorixa é a manipulacéo de energia atraves da boca dos
iniciados. Juana Elbein (1986) em seu trabalho sobre comunidades de terreiro da Bahia,
registra essa mesma percepcao da importancia da sonoridade das palavras enquanto um
evento que afeta 0 mundo concreto e espiritual com o seu poder de realizacao.

Segundo a autora, para os integrantes dos terreiros as palavras sao veiculos de axé
dotados de um poder de acdo sobre o mundo e sobre as proprias pessoas. Para a autora “a
palavra ultrapassa seu contetdo semantico racional para ser instrumento condutor de ase,
isto ¢, um elemento condutor de poder de realizagdo”, onde “cada palavra proferida ¢
Unica. Nasce, preenche sua funcéo e desaparece [...] a palavra é importante na medida em

que é pronunciada, em que é som” (p:46). Walter Ong (1998), ao descrever a relacéo entre
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a “cultura da oralidade” e o som, nos fornece alguns elementos que nos ajudam a
aprofundar essa questdo do poder que a palavra proferida assume para 0S grupos
organizados a partir da oralidade. Segundo nosso autor, para 0s grupos tipogréficos a
palavra é antes de tudo uma forma que s6 faz pleno sentido quando associada a determinas
coisas. Diferente dos grupos que partilnam da cultura da oralidade, onde as palavras séo,
antes de tudo, eventos. Basicamente o que Ong (1998) tenta explicar é que a producdo da
escrita representa um distanciamento em relagdo ao mundo que a lingua e o sons
descrevem, afastando o individuo da sua relacdo imediata e concreta ndo s6 com 0s signos
linguisticos, mas também com os seus referentes.

Para Juana Elbein (1986) e Ong (1998), o pronunciar das palavras nos contextos
orais é entendido como a producdo de uma acdo direta no mundo. E, por mais que 0s
integrantes do terreiro tenham certa familiaridade com a cultura escrita, ndo se perde de
vista a dimensdo das palavras enquanto eventos de acdo direta no mundo. A palavra-
evento ou palavra-acao é, inclusive, constitutiva das relagcdes dentro do terreiro. Por esse
motivo as pessoas conversam com a comida ou evitam conversar sobre determinados
assuntos. O ato tdo comum de interagir com os alimentos dentro da cozinha mostrou-me
ndo so essa relacéo direta entre palavras e agdo no mundo, mas, também, que os alimentos
sdo afetados pelos sentimentos humanos. Com base neste fato, defendo que as cozinhas
de axé sdo espacos onde, através da comida, palavras, histdrias, sentimentos e poderes
espirituais dos mais variados niveis, sdo acionados e circulam. Nao somente os elementos
que compde um prato (graos, papas, a coloracdo destes elementos, etc.) sd@o 0s
responsaveis pela eficacia magica da comida, mas também o0s sentimentos e as palavras
acionadas durante o seu preparo.

O fato de comidas serem permeaveis as qualidades emocionais de quem as
preparou ndo € exclusividade do universo dos terreiros, existem outros contextos
etnogréaficos com principios semelhantes. Exemplo disso é o trabalho de Gomes (2010),
sobre alimentacdo na India, onde a autora desenvolve uma reflexdo sobre a relacio
constitutiva entre alimentos e sentimentos humanos no que diz respeito ao preparo e
consumo da comida entre os hindus. Para os hindus, diz Gomes (2010), atribui-se uma
grande importancia a preparacao dos alimentos uma vez que a comida cozida é permeavel
as caracteristicas morais e aos afetos de quem a prepara, podendo tais caracteristicas
serem transmitidas através da comida para que a ingere. A comida torna-se, pois, um

elemento permeavel aos sentimentos humanos.
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Quando uma filha ou filho de santo prepara a comida com suas proprias maos, a
comida passa a contagiar-se com o axé individual de quem a manipulou. Alimentar uma
divindade, com os alimentos que passaram pelas nossas méaos durante o preparo, e que
foram afetados por nossos desejos, é fazer com que a divindade absorva a nossa propria
esséncia, nosso proprio desejo ou intencdo. Assim, percebe-se como dificilmente o
relacionamento entre pessoas e divindades deixara de passar pela alimentacdo. Vale
lembrar que este relacionamento com os Orix&s é expresso também em outros niveis,
quando o filho de santo limpa os assentamentos que representam suas divindades, por
exemplo, mas a alimentacéo e a comida quase sempre estdo presentes no relacionar-se
com a ancestralidade e 0s Orixas. “A cozinha é um compromisso firmado para tudo o que
acontece no terreiro [...] Os rituais sdo regados e celebrados pelas comidas” (Lody,
2004:43).

Como serd visto, cada Orixad possui suas predilecdes alimentares e suas
interdicBes. Assim, temos o0s alimentos que os fortalecem e sdo bons para seus filhos e os
alimentos que causam danos aos Orixas e, por consequéncia, a seus filhos e filhas. Muito
semelhante as pessoas, Orixas possuem o0s proprios gostos alimentares. Como sera visto,
a comida ritual, a predilecdo das divindades, aquilo que comem e aquilo que deixam de
comer, além de estar de acordo com as narrativas miticas de cada Orix4, relaciona-se com
0 temperamento, idade e 0 género de cada divindade. Sendo interessante pensar, assim,
na comida ritual como um fator de individuacdo das divindades. Os pratos sagrados e

seus ingredientes singularizam as divindades:

Oferendas de comida fazem parte da rotina das méaes e filhos de santo, marcam
o cotidiano de um terreiro, desde a mais simples —um pratinho de milho branco
cozido para Oxald e pipoca para Obaluaé — até as mais elaboradas, que
envolvem diversos materiais e preparativos mais trabalhosos. As comidas
ofertadas para os orixas, depositadas ao pé dos assentamentos, sao feitas com
os ingredientes prediletos de cada um e exibidas em belas composices de cor
e textura, que ndo raro desenham algum elemento distintivo da divindade.

(Rabelo, 2014:253)
Como serd visto ao longo deste trabalho, a partir do tema central da alimentagéo
e do conjunto de conhecimentos proveniente da cozinha de axé € possivel ao pesquisador
tratar dos mais variados temas. Ao percorrer o0 espaco da cozinha do terreiro e ao tratar o
espaco da cozinha e o cozinhar enquanto fontes que falam de conhecimento tradicional e
de relacGes sociais, acredito contribuir com temas importantes para a compreensao das
comunidades de terreiro, no geral, e para a compreensdo das praticas religiosas

desenvolvidas dentro do terreiro pesquisado. Como se vera, a alimentacdo dentro do
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terreiro reline praticas sociais e religiosas que desafiam o pesquisador a trabalhar temas
como a comensalidade entre pessoas e divindades, os sistemas simbdlicos das interdigdes
alimentares e, também, sobre o crescente uso de tecnologias dentro da cozinha que
produzem novos sentidos para os conceitos de tradicio e mudanca. E possivel, também,
tratar sobre a hierarquia religiosa, a relacdo entre trabalho e género e os conflitos e
congruéncias entre o universo da oralidade e o universo da escrita. Temas que procuro
desenvolver nos préoximos capitulos desta dissertacéo.

Por agora, gostaria de destacar a centralidade da alimentacdo e da cozinha para o
terreiro. Tao logo se comece a estudar sobre 0 Candomblé ou a frequentar uma casa de
axé, se ouvira dizer que no candomblé, tudo come. Ndo apenas as pessoas, mas
divindades, objetos litargicos, o chdo das casas, 0 jogo de buzios, os fios de conta, 0s
assentamentos dos Orixas e as partes de nosso corpo. No “candomblé costuma-se dizer
que ‘tudo come’, recebe alimentos especiais, preparados para cada ocasido. Come desde
a cumeeira, ao chdo, este dltimo principalmente. Isso é explicado através da concepcao
de que nada se mantém vivo sem a comida” (Sousa Junior, 2011:100). Como sera possivel
perceber ao longo deste trabalho, a alimentacdo compde o cerne da relacdo do povo de
axé com as divindades e com o sagrado. E fonte a partir da qual sdo tecidas relacdes
sociais, afetivas, religiosas e rituais, e ndo s6 a comida é importante para os filhos de santo
e suas divindades, também o espaco onde sdo preparadas as refeicbes € de grande

importancia para pessoas e Orixas:

A cozinha do Candomblé é uma biblioteca, vocé aprende tudo dentro da cozinha [...] se
vocé estiver dentro da cozinha lavando um copo, vocé aprende. Vocé aprende tudo,
porque tudo parte da cozinha, o ebé vem da cozinha, [0] limpar de um bicho vem da
cozinha, o pai de santo entra na cozinha para ver como estao as coisas e do nada sai 0
aprendizado. Ele fala ‘sabe por que vocé estid mexendo nessa folha? Essa folha foi assim,
assim e assim’ [até] se vocé fizer um café vocé aprende alguma coisa, tudo parte da
cozinha. (lab de Oxum)

Gosto da ideia da biblioteca, no sentido de que podemos pensar a cozinha de axé
enquanto um espaco onde ficam ordenadas e catalogadas colecdes de conhecimentos.
Mas diferente dos livros ordenados e dispostos em estantes, 0s saberes dentro da cozinha
de axé (e dentro dos terreiros) é um saber que circula e que esta em constante movimento.
E no movimentar-se que se aprende. O conhecimento que parte da cozinha, ou que nela
é desenvolvido, se da na medida em que o filho ou filha de santo esta trabalhando. Indo

além, quando recordamos que a comida e o ato de comer expressam relagdes sociais e de
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poder, marcam identidades, ressaltam diferencas de género e geracfes, bem como
revelam nocdes de tradicdo e autenticidade (Collago; Menasche & Tempass, 2015) vamos
ao encontro da amplitude e relevancia do tema para a compreensdo da vida e resisténcia
dos terreiros de Candomblé. Em suma, um grande valor é atribuido a comida e aos
alimentos. Mas a cozinha dos terreiros ndo € unicamente espaco de producdo e
transformagcdo de alimentos, trata-se de um local de aprendizado e desenvolvimento dos
iniciados. A cozinha de um terreiro reine um conjunto de receitas e modos de preparo
onde a comida entregue as divindades possui um modo especifico de produgdo. Como
sera visto nos proximos capitulos, o preparo dos elementos ou ingredientes de um prato
obedecem a uma hierarquia e ordem especificas. Além disso, apds serem preparados, 0s
elementos apresentam uma ordem de colocacao no recipiente onde seré servido. Os filhos
de santo referem-se a esse momento como a montagem do prato. Cada grupo humano
apresenta uma estética alimentar que Ihe é prépria. Os atos de preparar a comida e comé-
la sdo marcadores sociologicos que expressam significados importantes para a
compreensdo dos esquemas de pensamento, percepcgdes e acdes caracteristicos de um
grupo ou de uma cultura.

Falar sobre como as pessoas, em determinado grupo, relacionam-se com a
alimentacdo (o que comem, como comem, quando comem, quando deixam de comer,
etc.) é fundamental para a compreensdo do “habitus” que constitui a rotina do grupo.
Como sera visto mais adiante, quando tratar do tema do aprendizado dentro do terreiro,
veremos com mais detalhes como o conceito de “habitus”, tal como proposto por Pierre
Bourdieu (2007), sinaliza para um conjunto de principios responsaveis por estruturar as
escolhas do individuo e orientar suas acdes dentro do mundo social ao qual pertence.

A cozinha de axé apresenta uma linguagem particular, um “habitus” especifico,
com suas receitas e modos de producdo que sdo lentamente aprendidos e aperfeicoados
pelos filhos do terreiro. A cozinha é um dos espacos do terreiro onde os filhos e filhas de
santo, através do ato de prepararem os alimentos e do ato de comerem, aprendem a se
relacionar com o universo magico-espiritual do Candomblé. Assim, a cozinha de um

terreiro é também um espaco de producdo, aprimoramento e transformacéo de pessoas:

Eu vejo a cozinha sendo a ancora de tudo que o Candomblé faz, porque tudo do
Candomblé acaba passando pela cozinha. A gente trabalha basicamente com
alimentacdo, tudo que a gente vai fazer para o Orixa é comida. Se vocé vai fazer um ebé
vocé precisa da comida, vocé vai ter que estar manipulando aqueles alimentos, se vocé
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vai fazer um sacudimento® vocé precisa de comida, vocé precisa do sangue também,
porgue o0 sangue ndo é s6 o sangue vermelho, o sangue animal. Vocé fala também no
sangue branco e na seiva das plantas que também € o sangue. Entdo essa questdo da
alimentacgdo para nos é o ponto crucial do Candomblé. (lalorixa de Oxum)

Em outra entrevista perguntei,

O que a gente pode aprender dentro da cozinha?

Tudo, tudo, tudo [...] os primeiros conhecimentos sao adquiridos ali [na cozinha], as
caracteristicas de cada santo, por exemplo. Das conversas mais informais possiveis ou
até mesmo nas conversas mais formais, alguns zeladores ou zeladoras® costumam dar
sermdes nas cozinhas e ali se aprende [sobre] hierarquia [...] tudo vai sendo visto, o que
os filhos mais velhos vao fazendo os mais novos vao aprendendo e as ddvidas vao sendo
retiradas ali, como [dar] osé [limpeza dos assentamentos], como preparar a comida,
como se comportar dentro da cozinha. (Babalorixa de Ayra)

A cozinha do terreiro € um espaco de sociabilidade e formacdo dos novicos e
iniciados, o que faz da cozinha um espaco didatico, como revelam as falas apresentadas
anteriormente. Diante disso, aceitei 0 desafio de desdobrar a cozinha de axé enquanto um
conceito sociolégico — tratando de leis, principios e sistemas classificatorios — mas,
também, como palco de desenvolvimento de sociabilidades e afetividades multiplas. A
cozinha expde ndo sO pratos e técnicas de preparo, referentes a uma comunidade ou
nacionalidade, mas relacdes sociais e um conjunto de valores base para a formacéo de
identidades (Collaco, 2013), (Mintz, 2001), (Mintz et al, 2002). A cozinha de um terreiro
deve ser compreendida, assim, para além de simples espaco fisico onde sdo produzidas
transformacdes, € espaco para a producéo de valores e de moralidades responsaveis pela
manutencdo do proprio grupo. Assim, falar a partir da cozinha é ser capaz de esmiucar
parte da riqueza de ensinamentos que o0 Candomblé pode proporcionar.

Em dias festivos a cozinha de um terreiro ¢ “um dos lugares mais movimentados
da casa [...] o trabalho na cozinha ndo para, tamanha sua responsabilidade em preparar as
comidas que sero oferecidas aos Orisa, assim como as refeicdes destinadas aos filhos da
casa e também aos visitantes que chegam para as festas” (Caputo, 2012:51). Alguns
rituais demandam menor tempo de trabalho na cozinha, mas ainda que reduzido, este
trabalho sempre existe. O relacionamento das pessoas com seus Orixas particulares ou 0s

Orixas protetores do terreiro, passa uma hora ou outra pela cozinha. “Sem duvida, no

® Ritual de limpeza espiritual ou descarrego das mas energias.
6 Uma outra maneira de referir-se aos pais e maes de santo, que ressalta o zelar e o cuidar como
compromisso e atributo indispenséveis para o exercicio da atividade de babalorixa e ialorixa.
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Candomblé tudo comega na cozinha e nada pode ser comparado a energia que emana das
oferendas aos Orixas” (MAE STELLA,Lody, 2004). O prop6sito aqui nunca foi o de
conferir um excesso de privilégio a cozinha do terreiro em oposi¢cdo a suas outras
dependéncias (como se sO aprendéssemos nela ou que somente nela “verdadeiramente
traduzissemos/revelassemos” 0s segredos e a esséncia do Candomblé). Muito pelo
contrério, um terreiro funciona de forma articulada e bem compassada. Todas as
dependéncias s&o importantes, tem o seu papel e a sua contribui¢do para o funcionamento

dos rituais:

A cozinha ¢ a esséncia do Candomblé, é a vida do Candomblé. O Candomblé comeca na
cozinha. E igual ao coracéo, a cozinha é o coragio da roca de santo [...] o barracdo é
onde tudo acontece, vocé passa 21 dias numa funcgéo e na hora de vocé apresentar aquilo
ao plblico e dar uma satisfacéo, é sua sala. E a satisfacio de que tudo que vocé fez ali
deu certo [...] E como se nos 21 dias de funcdo vocé trouxesse aquele Orixa para a
sociedade, mostrasse que ele esta ali, que ele existe, 0 quao belo ele ¢, o quéo lindo, o
quanto a energia dele te faz bem [...] é vocé mostrar que aquele Orixa nasceu, que ele é
lindo, que o que vocé fez das suas noites perdidas, 0 monte de galinha que vocé depenou,
toda aquela energia, tudo aquilo esta sendo mostrado ali, € a satisfacéo. (lad de Oxum)

A fala acima refere-se ao processo de iniciacdo, uma funcéo religiosa que duraem
torno de 21 dias consecutivos, e este processo depende da cozinha, por isso, entende-se,
como ressalta a fala acima, que a vida religiosa do Candomblé é a cozinha do terreiro.
Nela sdo preparados os rituais como ebos e o bori, 0s banhos e os animais que sao
sacrificados em prol daquela filha ou filho que se inicia. Porém, sem a sala (o barracdo)
e a cerimonia publica de apresentacdo do novo iad a sociedade, o processo de iniciagdo
ndo se completa. Todo o esforgo dos bastidores — noites perdidas, o0 monte de galinha que
vocé depenou, toda aquela energia — é validado no dia do Candomblé do iab6. As
atividades da cozinha e do barracdo se complementam no dia da festa de apresentacéo.
Gosto de pensar na metafora do coracdo, onde a cozinha seria um grande musculo a
bombear vida e, ao capilarizar-se, percorre cada espaco do terreiro com sua forca e
energia. Contudo, diferente do sistema circulatério, a cozinha ndo é um sistema fechado.
Antes, abre-se como um rio caudaloso, transbordando e atravessando 0s varios niveis e
espacos do terreiro. Em suma, busco tratar a cozinha do terreiro enquanto parte de um
sistema religioso mais amplo. O proposito aqui é produzir uma abordagem etnografica de
um conjunto de relac@es particular da cultura e sociabilidade de um terreiro especifico de

Candomblé.
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A cozinha de axé é marcada por uma dindmica prépria e um intenso movimento
dos filhos e filhas de santo. Nem todo terreiro dispde dos meios de existéncia para compor
uma cozinha com grandes estruturas, mas o importante para as comunidades de terreiro é

a dedicacdo e o compromisso dos filhos e filhas de santo:

Eu passei por uma casa de santo que a cozinha era toda improvisada com maderite, com
cavalete, a estrutura dos canos, era tudo no improviso, mas, ainda assim era gostoso
estar ali porque os antigos sempre disseram para nos que o Candomblé se aprende na
cozinha e a gente tem que ter uma arte. (Babalorixad de Ayrd)

A precariedade, o improviso, um cavalete de madeira aqui e outro ali, servindo de
mesa para apoiar os utensilios de preparo das comidas votivas, uma estrutura de canos e
tubos improvisada para lavar a louga, ndo ¢ um problema. O que faz da cozinha um espaco
de culto e de sociabilidade nao sdo unicamente seus utensilios e objetos. Nao € apenas
um lugar do terreiro destinado ao consumo. Sem diivida, uma cozinha € tudo isso. Mas &,
como mencionei, também um espago que se expande para além dessas dimensdes mais
aparentes. Como defendo ao longo deste trabalho, a cozinha de axé ¢ constituida de
experiéncias e de ensinamentos, através da imersao etnografica e da vivéncia pessoal
dentro deste universo, percebi que dentro da cozinha do terreiro se trocam confidéncias,
historias, mexericos e amenidades. Além disso, quando os grupos de filhos e filhas de
santo estdo trabalhando, criam-se inovacdes nas técnicas de preparo dos alimentos,
produzem-se controvérsias sobre tais inovagodes e circulam informagdes preciosas para a
formacao religiosa dos filhos de santo.

A cozinha como espaco de afetos e sociabilidades entre pessoas nao ¢
especificidade das comunidades de terreiro, outros contextos etnograficos expressam essa
mesma tendéncia, de fazer da cozinha um espago de construcao de lagos sociais e afetivos.
Silva (2008), em sua dissertagdo de mestrado sobre a cozinha de grupos familiares
localizados no municipio de Mutamba da Caieira-RN, demonstra como o espaco da
cozinha ndo se restringe ao universo da familia nuclear, mas trata-se de um espaco que se
estende pelo entorno, ndo s6 da casa, mas também das relagdes sociais. A realidade social
e afetiva, registrada por Silva (2008) dentro das cozinhas dos grupos familiares por ela
estudados, aproximasse da realidade por mim estudada na medida em que ambos tratamos
da cozinha como lugar de sentimentos e afetos, mas distancia-se na medida em que trato
de um grupo religioso que lida diariamente com seres magicos e divinos — os Orixas.

Os sentimentos e afetos se expressam ndo s6 nos encontros entre as pessoas, mas
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também na prépria comida e alimentagdo. Preparar o almogo ou o jantar para o grupo,
por exemplo, ¢ uma forma de demonstrar carinho e cuidado, alimentar ¢ uma forma de
cuidado. E da cozinha do terreiro partem os alimentos das pessoas e das divindades, assim,
por meio dela, da comida e da cozinha, zelamos e cuidados dos nossos irmaos e dos
nossos Orixds. A cozinha ¢, também, um espago de conversas, canticos e ora¢des. Ha
muito movimento dentro da cozinha do terreiro. Filhas e filhos de santo trabalhando,
depenando aves, carneando cabras e bodes, preparando o jantar. A cozinha de axé tem seu
proprio ritmo, suas atividades apresentam uma duragio especifica. E um espago fértil para
os estudos antropoldgicos sobre alimentacao. Porém, nem toda cozinha de terreiro esta

aberta a visitacdo. Ela ¢, também, espaco por exceléncia de segredo (Lody, 1997).

Foto n° 1 — Cozinha como espaco de magia e segredo. Autoria: Ana Carolina. Entrada da cozinha da
casa de Ox0ssi.

O Candomblé encontra na cozinha um espago de produgdo e preservacdo de

fundamentos religiosos que s6 devem ser transmitidos entre os iniciados:

Para nés, de onde a gente veio, a cozinha é um lugar fechado, nem todo mundo tem
acesso a alimentagdo na hora que ela estd sendo feita, porque nela [na cozinha] é onde
estd o nosso grande segredo, é nela que a gente vai fazer a magica do Candomblé, é onde
a gente vai trabalhar energias para que a gente consiga alcancar nossos propositos
dentro do Candomblé. (1alorixd de Oxum)
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A cozinha do terreiro

Nao hd uma arquitetura Unica para a constru¢do de uma cozinha de axé. As
cozinhas variam de terreiro para terreiro em forma, posi¢do e tamanho. Antes da
constru¢do da delimitagdo deste trabalho, como mencionei na introdugdo, foram visitadas
outras casas de axé’. A presenca da cozinha em todas elas era muito relevante, o que veio
a reforcar as hipoteses que fundamentam este trabalho. Porém, a forma como a cozinha
havia sido construida em relagdo a outros espagos do terreiro, ou ainda, a maneira como
seu espaco interno estava organizado, tudo isso variou de terreiro para terreiro. Como
mencionel, algumas cozinhas sdo construidas a base de improvisos, sem que deixem de
ser um lugar confortavel e agradavel. Nao existe, entdo, regra rigida para a construcao da
cozinha, desde que haja um espaco para ela dentro do terreiro. O fato das cozinhas serem
fisicamente diferentes, ndo quer dizer que ndo exista um modelo fisico e simbolico

idealizado para a sua construcao:

Se puder ter um fogdo a lenha melhor, porque para determinados santos eles pedem que
a comida seja feita da maneira mais rustica possivel, por exemplo, tem algumas
qualidades de Omolu [que] pedem que tudo seja feito no fogdao a lenha. Para preparar a
comida do Olubajé os antigos sentavam e passavam dias preparando essas comidas.
Existe uma certa divisao também das pessoas que tém uma certa condi¢do. Na casa de
uma mde de santo amiga minha, ela tem a cozinha para os demais Orixads e tem uma
cozinha exclusiva para Oxald, entdo ela tem todas as panelas, tudo, tudo, tudo. Quando
vai fazer uma comida pra Oxald a cozinha é toda separada, na cozinha ndo entra epo
[azeite de dend€], ndo se misturam as colheres porque tudo pra Oxala é reservado e assim
vai se constituindo as coisas. (Babalorixa de Ayrd)

As cozinhas das casas que visitei e, sobretudo, da minha casa, é Unica para todos
0s Orixas. Além de ser a cozinha dos Orixas, é também a cozinha onde sdo produzidas as
comidas destinadas as pessoas. Dois universos simbdlicos (pessoas e Orixas) que
demandam praticas e condutas diferentes em relacdo ao preparo e producdo da comida.
Como veremos, o fato de que ndo haja qualquer separacdo fisica, entre a cozinha dos
Orixas e a cozinha das pessoas, ndo quer dizer que ndo existam separacdes simbdlicas

entre a comida das pessoas e a comida dos Orixas.

7 Gostaria de poder comentar em detalhes sobre as diferencas e semelhangas encontradas entre as cozinhas
visitadas, contudo, por uma questdo de objetividade e delimitagdo do objeto de pesquisa, optei por tratar
somente da cozinha do terreiro investigado. Espero que a partir das fotos presentes neste trabalho tais
dimensdes possam ser percebidas.
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A cozinha do terreiro € uma estrutura independente, tratando-se de um espaco
autbnomo que estd construido préximo a casa pessoal do babalorixa responsavel pelo
terreiro. Apresenta 14 metros de comprimento por 4 e meio de largura. A cozinha do
terreiro, no comeco do ano de 2016, gozava da seguinte estrutura®:

A porta de entrada: Antes que a casa de santo fosse construida, o espaco onde
hoje encontramos a cozinha de santo funcionava como a cozinha particular do babalorixa
responsavel pelo terreiro. O que serve de porta de entrada é um grande portdo vermelho
de garagem que corre em trilho. Acima desse portdo, seguindo seu comprimento, e
marcando simbolicamente a entrada, h4 uma palha pendurada. Esta palha é conhecida
como mari6, € um elemento sagrado que provém das folhas da palmeira do dendezeiro e
delimita os espagos sagrados. As folhas de mari6 sdo retiradas da palmeira ainda verde,
sendo posteriormente desfiadas e penduradas na entrada dos locais sagrados. Colher e
desfiar essas folhas é atividade exclusiva de homens.

Banheiro: Essa disposi¢do € um pouco incomum, porém, bastante funcional. Em
geral, nas casas de santo que pude visitar, guarda-se certa distancia entre a cozinha e o
banheiro. Na maioria das vezes o banheiro € externo ao ambiente da cozinha, o que
reflete, talvez, o padréo de limpeza e higiene ocidental que costuma apartar o banheiro
(local da vergonha e dos dejetos humanos) do espaco da cozinha (ligado a producéo de
alimentos e manutencdo da vida). Quando digo que um banheiro localizado dentro da
cozinha ¢ funcional, faco essa analise pautado na dindmica das atividades desenvolvidas
dentro da casa de axé pesquisada. Toda vez que o filho ou filha de santo chega a casa de
axé primeiro devem lavar seus corpos usando um sabao especial — produzido a base de
ervas e adquirido em casas de artigos religiosos e conhecido pelo nome de sab&o da costa
— e em seguida tomam um banho de ervas. Cada Orixa possui um conjunto de ervas
especificas, assim os banhos variam em conformidade com o Orixa da pessoa que esta se
banhando. Somente apos esfriarem e lavarem o corpo, com os banhos (de sab&o da costa

e de ervas), da-se inicio aos trabalhos rituais.

& Como mencionei na introdugéo, a casa da qual faco parte é um terreiro emergente que esta em franco
processo de expansdo e reformas. Essa configuracdo geral diz respeito a um momento especifico, foi
registrada em janeiro de 2016 e assim se manteve até o final do ano de 2016, com pequenas modificagdes,
alguns armérios para aqui, algumas mesas para acold, etc. Porém, no inicio do ano de 2017 a cozinha passou
por uma reforma interna, ganhou azulejos em todas as paredes e no fogédo a lenha, ganhou um freezer e os
arméarios e mesas mudaram de posi¢do. O presente texto ndo acompanhou essa mudanga, o intuito ao
apresentar a organizacdo interna da cozinha é o de familiarizar o leitor com este universo. Optei por ndo
alterar o texto ap6s a mudanca interna da cozinha por acreditar que a antiga configuracéo ainda é capaz de
familiarizar e situar o leitor neste espago.
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Foto n® 2 — Banho de ervas. Autoria: Sara. Entrada da cozinha da casa de Ayra.

Mesas de apoio de madeira: Ao lado da entrada do banheiro esta localizada uma
mesa. Sem funcdes rituais especificas, a mesa serve de suporte para a comida que vai
sendo produzida ou para as compras que chegam da feira e do mercado. Os filhos e filhas
da casa costumam usar a extremidade da mesa (que fica préxima a entrada do banheiro)
para apoiarem objetos pessoais quando eles entram para tomar banho. Na frente da porta
do banheiro ha outra mesa (ver foto acima) onde os filhos de santo costumam depositar
as bacias e cestas de vime contendo toda sorte de produtos originados das feiras (em geral
pereciveis): tomates, cebolas, batatas, inhames, quiabos, frutas, etc. Tudo visivel para
guem entra na cozinha e para quem esta trabalhando dentro dela. Nela também véo sendo
colocados os pratos com comida de axé assim que véo ficando prontos.

Armario e pia da cozinha: Logo apds a mesa localizada ao lado da entrada do
banheiro, hd um armario estreito e comprido de cor branca. Nele sdo guardadas,
sobretudo, panelas e pratos de &gata. A organizacdo dos armarios da cozinha segue um
sentindo pratico e funcional, os objetos que sdo mais utilizados sdo guardados e dispostos
nos armarios mais proximos aos fogdes. Contigua ao armario esta a pia da cozinha, ela é
relativamente pequena se comparada a proporcao de louca que se lava. Acima dela ha

outro armario onde sdo guardados copos e xicaras. Abaixo da pia, mais um armario onde
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séo guardados pequenos alguidares de barro, fruteiras e pratos de ceramica branca. A pia
da cozinha também conta com quatro gavetas onde sdo guardados os talheres, colheres
de pau e facas.

Bancada: Ao lado da pia ha uma bancada de madeira apoiada nas extremidades
por colunas de alvenaria. Como acima dessa bancada estdo localizadas trés tomadas,
costuma-se usar o forno elétrico e o liquidificador apoiado nela. Ao longo do dia
encontramos celulares sendo carregados nessas tomadas. Na bancada séo preparados 0s
frangos, pombos e animais provenientes do sacrificio ritual. Quase sempre no centro da
cozinha, que é ampla, é armada uma mesa auxiliar que serve para depenar as aves e
depositar os alimentos que vao sendo preparados. Abaixo da bancada, no vao entre a parte
superior e o chdo, foi improvisada uma prateleira de vidro que esta apoiada em tijolos, ali
embaixo guardam-se as panelas maiores, que sdo utilizadas para o preparo da comida da
festa. Acima da bancada hd uma prateleira de madeira onde estdo potes de vidro
transparente contendo toda sorte de gréos, farinhas e alimentos nio pereciveis. As vezes,
ao inves dos potes, sdo colocadas nessas prateleiras panelas.

Tanque: Ao lado da bancada hd um tanque. Nele algumas aves, ap0s serem
depenadas, séo lavadas para logo depois serem cortadas. Os panos utilizados para secar
as loucas sdo lavados nesse tanque. E um espago muito utilizado para que as pessoas
lavem rapidamente as maos, ja que quase sempre a pia principal esta em uso. Onde séo
lavadas, também, as folhas que serdo utilizadas em rituais. Quando a louca se acumula na
pia principal, ela costuma ser dividida e passa a ser lavada por outra pessoa no tanque.

Fogao industrial: Ao lado do tanque ha um fogéo industrial de duas bocas que se
encontra desativado e tem servido de apoio para utensilios e panelas.

Fogao a lenha: No extremo oposto a porta de entrada encontra-se o fogao a lenha.
Nele sdo preparadas as comidas rituais e da-se preferéncia para o preparo de comidas que
serdo feitas em grande quantidade, como almocos e jantares para todos os integrantes da
comunidade. Ele passou a ser usado nas fungdes ndo s6 por uma preferéncia dos Orixas,
mas também por uma questdo econémica, para economizar na compra do botijéo de gas.
A lenha para o fogdo é recolhida dentro da propria roga ou nas ruas proximas a chacara
onde esta localizada a casa de santo.

Fogao a gas: O fogdo a gas tem sido acionado para o preparo de comidas feitas

em menor quantidade. Todo més é preparado e servido o amala® para Xang0, neste dia,

9 Comida votiva servida a Xangd preparada a base de quiabos picados e carne de peito bovino.
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que é uma atividade interna do terreiro, a comida ritual é preparada no fogdo a gas.
Quando a quantidade de comida aumenta, a comida preparada para um dia de festejo

publico, por exemplo, da-se preferéncia ao fogao a lenha.

Foto n® 3 — Fogdes. Autoria: Sara. Cozinha da casa de Ayra.

Geladeira e freezer: No freezer sdo guardadas as carnes provenientes dos
sacrificos, que serdo consumidas ao longo da semana e do més por toda a comunidade. O
babalorixa do terreiro costuma dizer que em nenhuma casa de santo deve faltar o alimento
a ser ofertado as pessoas que chegam ao terreiro, principalmente se o terreiro foi uma casa
de Xang6, que em sua concepcao é um Orixa comildo. A geladeira e o freezer permitem
que a comida torne-se disponivel por mais tempo a comunidade religiosa. Também
material litirgico é guardado dentro da geladeira, como por exemplo, obi'® que é um fruto
considerado sagrado para os candomblecistas e indispensaveis para alguns rituais, como

o bori.

10 Obi: Também é conhecido como Noz-de-cola. Nome cientifico: Cola acuminata. E considerado um
alimento sagrado pelo povo de axé e serve também como instrumento de praticas divinatorias. E possivel
ler a comida através das caidas do obi. O sacerdote parte 0 obi em quatro gomos e joga 0s gomos em um
prato branco, a partir de como 0s gomos caem o babalorixa vai interpretando a mensagem que é passada
pela caida do obi. Neste momento, literalmente, a comida fala e interage com o oficiante do ritual.
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Foto n° 4 — Visdo geral da Cozinha: visdo bem rente a entrada. Autoria: Marcos. Casa de Ayra.

Na parte de cima da foto encontramos as palhas de marid, ja desfiadas e secas, que
demarcam a separacdo de dois universos, o mundo de fora representando as outras
dependéncias do terreiro e o mundo de dentro representando o espaco sagrado da cozinha.
A direita da foto, apds a entrada, ha o banheiro, que ndo esta registrado na imagem. Ao
fundo da imagem, na parede vermelha, esta o fogdo a lenha. Ao lado esquerdo, muito
proximo ao fogdo a lenha, esté o fogdo a gas, que na foto apenas se insinua pela presenca
do botijao de gas (ao fundo da foto, esquerda). A intencao desta apresentacéo € para que
o leitor possa se situar no ambiente da cozinha, ainda sem seus atores e protagonistas,

através de um pequeno recorrido.

* * *

O espaco da cozinha do terreiro é considerado um espaco agradavel e amplo que
permite que uma grande quantidade de pessoas trabalhe junta e em equipe. Em geral, na
divisdo do trabalho dentro da cozinha, uma pessoa assume a responsabilidade pelo
preparo da comida ritual, outra pelo preparo da comida que sera servida para os filhos e
filhas da casa durante a fung&o religiosa e, mais recentemente, criou-se o habito de deixar

0 preparo da comida da festa publica (que sera servida a todos da comunidade e,
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principalmente, aos convidados) para outro grupo. O preparo da comida é levado a cabo

pelas pessoas mais experientes e desenvoltas no assunto:

A cozinha é, em todas as casas de axé que a gente conhece, que a gente ouviu falar, e
pelas casas que a gente passou, ela ndo é uma coisa assim aberta, que todo mundo entra.
Geralmente se faz equipes, sempre tem dois mais velhos com trés ou quatro mais novos
e ai é aquela equipe que vai ser a responsavel pela comida de santo naquele dia. Quando
a gente vai entrar na cozinha a gente tem que pedir licenca, tem que pedir agd, para que
a gente possa entrar, porque ali esta sendo feito o banquete dos Orixas. Entdo assim,
cada casa tem o seu jeito de trabalhar, mas sempre a cozinha é considerada como um
lugar sagrado como 0s outros espacgos. Entdo ndo pode estar a familia inteira, todo
mundo la dentro, porque as vezes acaba até atrapalhando. (lalorixa de Oxum)

Como seré explicado nas préximas paginas, o principio da senioridade espiritual
(aquele que foi iniciado primeiro) rege o conjunto de relagdes sociais dentro do terreiro.
Assim, a esfera da divisdo do trabalho dentro da cozinha € influenciada pela estratificagéo
hierérquica das pessoas envolvidas no trabalho. Em linhas gerais, o tempo de iniciado de
uma pessoa é prerrogativa para que ela assuma as fungbes de destaque, e podemos
considerar como atividade destaque o preparo do banquete ritual dos Orixas, por exemplo.
Quanto mais tempo de iniciado possua uma pessoa, a priori, mais honra e prestigio ela
carrega. Os mais novos e ndo iniciados assumem funcbes dentro da cozinha que sdo
“menos prestigiosas”, como as atividades de limpeza, lavar lougas e os banheiros, por
exemplo. O que ndo quer dizer que ndo existam inversdes, elas podem ocorrer e isso varia
conforme a circunstancia. Sobre o tema da hierarquia e a divisao religiosa e social do
trabalho dentro da cozinha do terreiro, dedico uma sessdo especial adiante. Além da
divisdo hierarquica do trabalho, a dimensdo de género também é importante. Entende-se
que a cozinha de axé € um espaco feminino, contudo, a presenca de homens na cozinha
do terreiro ndo é vedada. O que ndo quer dizer, necessariamente, que dentro do terreiro
todos os homens assumam fungdes junto as panelas. H4 uma prevaléncia de homens
homossexuais nessas atividades, o que também ndo quer dizer que seja uma exclusividade
do universo homossexual masculino. Por hora gostaria apenas de adiantar que estas
variaveis, hierarquica, género e sexualidade, influem na organizacéo e divisao social do
trabalho dentro do terreiro. Mais adiante abordo tais questdes mais pausadamente.

Ainda que tais variaveis sejam importantes, o terreiro sabe aproveitar e aperfeicoar
as habilidades que o filho ou filha de santo ja traz consigo antes da sua iniciacdo. No dia

a dia, as funcdes dentro da cozinha eram organizadas mais de acordo com a aptidédo e

29



habilidade de cada um, do que necessariamente levando-se em consideracéo o género e a

sexualidade das pessoas:

O pai de santo também é um gestor, porque o babalorixa e a ialorixa eles tém que ser
gestores dentro da casa de santo. Eles precisam ver as habilidades que seus filhos de
santo tém. Eu tenho facilidade para cozinhar, por exemplo, entdo eu comecei a cozinhar
muito rapido dentro da cozinha de santo, aprendi a fazer rapido e com facilidade. E tinha
gente que tentava e ndo conseguia, tinha que fazer o acaca e nao dava conta, ficava torto,
ou tinha cozinhado demais e ficava mole. Entdo é tambem a questéo da habilidade, mas
vocé ter a possibilidade de participar de determinadas situagdes faz com que vocé se
desenvolva dentro do Candomblé. Agora, isso tem que partir do filho, porque tem filho
que vocé quer ensinar e ele ndo quer aprender ou ele ndo tem ainda capacidade para
aprender, ele ndo estad maduro o suficiente para ter aquele aprendizado. (lalorixa de
Oxum)

Nas fungdes e festas religiosas que pude participar, uma das grandes responsaveis
pela cozinha do terreiro era uma filha iniciada para Oxum ha 17 anos e que tinha grande
experiéncia como doceira e boleira. Gozava de uma experiéncia profissional que a
capacitava para estar trabalhando na cozinha. A agilidade dessa filha dentro da cozinha
sempre me impressionou muito. Trabalhar lado a lado com ela foi muito importante, alias,
tem sido muito importante para mim. E ndo era so sua habilidade em cozinhar que a
destacava, mas também sua capacidade em organizar e deixar a cozinha limpa. Uma filha
ou filho que traga consigo a experiéncia profissional de ser doceiro ou doceira, por
exemplo, pode ndo entender do funcionamento religioso de uma cozinha de axé, mas sem
duvida entende do funcionamento pratico de uma cozinha em geral. Com o tempo de
imersdo no terreiro essa habilidade sera aperfeicoada ao ponto que a pessoa saiba conciliar
ambos os funcionamentos da cozinha do terreiro (o religioso e o préatico). E é na
desenvoltura das suas habilidades que o filho de santo possui, que o pai ou mae de santo
vai organizando as atividades do grupo. Por exemplo, se fulana de Oya depena frangos
como ninguém e fulano de Oxald sabe preparar os axés do santo!! muito bem,
provavelmente, nas fun¢des, ambos montem uma equipe para tratar das aves apds o
sacrificio.

Em relacdo ao preparo da comida que é servida ap6s a festa publica, mais
recentemente, criou-se o habito de delegar essa atividade a um grupo de pessoas

especificas, pertencentes a familia de santo mais extensa ou a amigos do axe, pessoas que

11530 os 6rgdos das visceras dos animais que sdo considerados partes de forca pelo povo de axé. Séo
ofertados aos Orixas: coragdo, figado, ponta do peito e pescogo, moela no caso das aves, cabeca e pés. No
caso das cabras e bodes tem ainda uso ritual o estbmago, a garganta e o intestino.
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frequentam a casa ndo sendo iniciadas. Este grupo costuma chegar a casa de santo na
tarde do dia da festa, com uma antecedéncia de cinco a seis horas. N&o se envolvem no
preparo da comida ritual, apesar de alguns serem iniciados de longa data, e querem o
espaco da cozinha somente para eles. As outras pessoas, que ficam responsaveis pelo
preparo da comida ritual, aceleram suas atividades para que terminem assim que 0 grupo
responsavel pela comida da festa chegue. A agilidade do segundo grupo (da comida da
festa) é notoria e muito bonita de acompanhar, lavam, cortam e preparam os alimentos
com uma agilidade impressionante. Dominam o fogdo a lenha e o fogdo a géas. Raramente
acompanhei esse grupo de perto, primeiro por achar que minha presenca afetaria
negativamente a dindmica de trabalho deles e, segundo, por que eles mesmos pediam
enfaticamente que todos saissem, afinal, agora a cozinha era deles.

No més de julho de 2016, foi celebrada uma cerimdnia publica em homenagem a
Xang0 e Ayra, conhecida como Fogueira de Ayra. As atividades religiosas comegaram
em uma quinta-feira e a festa estava programada para o sdbado a noite. No sabado pela
tarde chegou o grupo que estava responsavel pela comida da festa. Ocuparam o espaco
chefes de cozinha e boleiras profissionais. Dois homens j& iniciados assumiram a comida
do jantar, um grupo de trés mulheres ndo iniciadas assumiu o preparo dos doces que
seriam servidos no intervalo da festa. Todos os bolos foram preparados a médo, com
colheres de pau e bacias, numa agilidade e desenvolturas marcantes. Os bolos eram
batidos, colocados para assar no forno elétrico, esfriavam, eram retirados da forma e
depois cortados e dispostos em bandejas que ocupariam uma mesa que ja estava disposta
no centro do barracdo, onde acontece a festa, como pode ser visto na foto abaixo. Talvez,
essa ajuda externa, seja mais comum em casas emergentes. Semelhante ao meu terreiro,
em uma das casas de axé que visitei, também de constituicdo recente, adotaram postura
semelhante para o festejo de Ogum e Ox0ssi que acompanhei. Pouco antes do almoco,
chegou ao terreiro um grupo de amigos e parentes de santo para ajudar no preparo da
comida da festa. Grupo formado por duas ou trés pessoas, que também exerciam

profissdes relacionadas a lida dentro da cozinha.
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Foto n°5 — Doces da Fogueira de Ayra. Autoria: Ana Carolina. Barracdo da casa de Ayra.

E bonito ver a solidariedade e as redes de amparo que as pessoas de axé criam
umas com as outras. Sem esse auxilio externo, de parentes e amigos, as pessoas
responsaveis pela atividade religiosa estariam sobrecarregadas de funcdes. E, talvez,
gracas ao acumulo de func@es, demandasse mais tempo para o preparo de diferentes tipos
de comidas (comida para Orixa, comida para a comunidade, comida para a festa e
convidados). A solidariedade de uns para com outros é também proveniente dos lacos de
irmandade simbdlica e amizade entre os filhos de santo. Sem ddvida, como ja ressaltado,

o trabalho dentro de uma comunidade de axé é um trabalho comunitario e em equipe:

[No terreiro] tem o irm&o de santo que te ajuda, tem o irmao de santo que esta disposto
a te ensinar as coisas com prazer mesmo. Tem aquele irmao de santo que ele esta ali
cozinhando um ebo e ele te chama porque ele sabe que vocé néo sabe. Ele diz “irmd, faz
um favor aqui” e divulga para todo mundo saber que “hoje eu vou cozinhar o ebo tal,
entdo, fica aqui que vocé aprende. Pega um caderninho que eu vou te ensinar”. Ou as
vezes, “irmd, vem cd que eu vou ensinar isso que vocé ndo sabe”. “lrm@, vamos ali
comigo rezar para o santo tal”. Tem aquela coisa do sabe, tem e ndo nega. Eu divido a
coberta com vocé, eu divido o meu colchdo com vocé. Acabou? Eu divido. Existe a
irmandade, existe a lealdade, existe a amizade de quem esta ali realmente para Orixa.
Tém quem ndo esteja para Orixa, mas tém pessoas que estdo ali por Orixa, por amor ao
Orixa. Entdo sdo essas pessoas que fazem vocé continuar, sdo essas pessoas que fazem
vocé ter amor, fazem vocé ver que existe o lado bom, existe a coisa bonita. (Iab de Oxum)
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Cabe ressaltar que o foco deste trabalho séo as atividades e espagos que dizem
respeito a cozinha do terreiro e a alimentagdo. Mas enquanto a cozinha funciona, outros
espacos estdo sendo ocupados. Tenho me concentrado no trabalho da cozinha, mas os
grupos de trabalho se espalham por todo o terreiro, algumas pessoas circulam mais entre
0s grupos de trabalho espalhados pelas dependéncias da casa de santo, ja outras acabam
estacionando aqui e acola de acordo com as habilidades que possui ou as habilidades que
foi capaz de adquirir ao longo de sua vivéncia no terreiro. Tem o grupo responséavel por
limpar o barracdo, organizar as cadeiras, limpar o quintal; ap6s a limpeza do saldo, ha o
grupo responsavel por enfeitd-lo, sempre de acordo com a divindade que estd sendo
celebrada. Nas pilastras do barracdo e nos atabaques sdo amarrados lagcos coloridos,
determinadas folhas séo espalhadas pelo chdo, deixando o ambiente para os festejos
bastante colorido. Outro grupo é responsavel por organizar as roupas dos babalorixas e
ialorixas, engoma-las e passa-las. Na hora da festa, fica um grupo responsavel por vestir
as divindades que se fazem presentes no dia da festa, grupo composto sobretudo por
equedes. Como se pode perceber, sempre ha trabalho a ser desenvolvido, ultrapassando
os afazeres da cozinha. Mas nos dias que antecedem os festejos e celebragdes, a cozinha

do terreiro ganha maior destaque.

PARTE SEGUNDA - DIMENSAO MATERIAL E SIMBOLICA

Os utensilios de cozinha

A variedade de pratos e sabores provenientes da cozinha de axé é acompanhada
por uma variedade de materiais e utensilios que séo responsaveis pelo auxilio no preparo
e transformacéo dos alimentos. A cozinha do terreiro costuma ser caracterizada como um
espaco magico e de culto, onde a parte material da producdo ndo deixa de estar repleta de
significados e normas para a utilizacéo dos objetos da cozinha. As especificidades de uso
dessa variedade de utensilios sdo definidas pelos respectivos Orixas. Assim como cada
Orixa apresenta uma predilecdo por determinados tipos de alimentos, eles também
apresentam predilecdes em relacdo a forma como e onde sua comida deve ser servida. Os
recipientes mais comuns encontrados em campo s&o 0s recipientes de barro, madeira e

ceramica branca.
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Dentro da cozinha de axé os objetos, 0s sons que sdo produzidos por esses objetos

e o cheiro dos alimentos, possuem uma magica — um poder propiciador, que € criativo e

que atua no universo das relacdes interpessoais. A cozinha de axé é composta por seus

utensilios e por um saber técnico e artesanal. Na cozinha do terreiro encontramos

equipamentos que estdo presentes em nossa propria casa*?, refiro-me a objetos como

geladeira, freezer, forno elétrico, forno de micro-ondas, fogdo a gas, liquidificador,

multiprocessador, panela de pressao, talheres, facas para o corte de carne, facas menores

para o corte de pequenos alimentos (como tubérculos e fruas). Porém, gradualmente,

vamos nos distanciando dessa estética mais familiar, dessa similitude com nossas proprias

cozinhas, e vamos encontrando no espaco da cozinha do terreiro fogdes industriais — de

duas a quatro bocas — o fogdo a lenha, o pildo de madeira, varios objetos de barro — como

copos, vasilhames, em especial alguidares e pratos. Uma grande quantidade de loucas de

coloracdo branca e conjuntos de loucas de agata que se distribui entre canecas, pratos e

muitas bacias, de varias formas e usos. Lody (2004), em um de seus trabalhos, chama
atencdo dos leitores para esta estética que € propria da cozinha de um terreiro:

A cozinha é um espago que retne nio apenas os saberes culinarios. E um

verdadeiro depdésito de utensilios, tradicionalmente artesanais e ceramicos.

Formas, tipos e quantidades existem para apoiar a tarefa de preparar 0s

alimentos. Embora os utensilios elétricos componham o elenco de pecas de

apoio das cozinhas, mesmo daquelas consideradas as mais ortodoxas, verifica-

se uma valorizacdo das pecas artesanais [...] os muitos e diferentes utensilios

que proporcionam o fabrico dos pratos assumem valores especiais, ndo apenas

pelos seus significados funcionais, mas, também, pelos simbodlicos. (Lody,
2004:42-43)

Evidente que todos esses materiais se mostram para o observador de uma so vez
e em conjunto. Somente com o tempo o observador externo apreende esta estética que
identifica uma cozinha de axé. Como mencionei antes, as cozinhas dos outros terreiros
visitados apresentavam tamanhos e disposic@es diferentes, contudo, entre elas, existe uma
estrutura estética, uma organizacdo interna que apresenta pontos em comum. Pude
perceber que a organizacdo de parte das prateleiras e da despensa, por exemplo, era muito
semelhante a do meu terreiro. Obedecendo a uma dimensdo pratica, as panelas e utensilios
de agata, que séo itens muito utilizados pelos filhos de santo, costumam ficarem expostos

em prateleiras para que assim, acredito, possam ser facilmente identificados. Isso facilita

12 Inclusive, é comum que as pessoas levem objetos da cozinha de sua prépria casa para serem utilizados
durante as atividades que ocorrem na cozinha do terreiro. Eu, por exemplo, j& levei um liquidificador e
minhas irmés de santo j& emprestaram um botijdo de gas e algumas panelas de presséo.
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a vida de quem esté trabalhando na cozinha, que consegue achar o material de que precisa
sem se demorar procurando por ele, abrindo e fechando portas de armérios.

Outra semelhanca observada foi em relagéo a organizacao da despensa da cozinha.
Uma das casas organizou sua dispensa nas prateleiras de uma estante de ferro de modo
que os itens mais utilizados pela comunidade, como gréos, feijoes, arroz e,
principalmente, o azeite de dendé, ficassem a vista de quem entrasse no espaco. Além
disso, nessa mesma cozinha, 0s objetos como alguidares de barro e as vasilhas de agata
ficavam expostos em um cavalete de madeira ao lado do fogdo a gas. Na cozinha do meu
terreiro os graos ficam expostos em grandes potes de vidros transparentes que se
distribuem pelas prateleiras da cozinha, como pode ser visto na foto abaixo.

Foto n° 6 — Espiga de milho para Oxdssi: ao fundo os potes de vidro. Autoria: Sara. Casa de Ayra.
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Foto n°® 7 — Despensa: outra possivel forma de organizacdo em garrafas pet ao invés dos potes de vidro.
Autoria: Ana Carolina. Casa de Oxdssi.

N&o sei como outras pessoas se apropriariam desse espaco, eu, inicialmente,
assimilei ou me aproximei daquilo que eu considerava familiar. Mas a cozinha do terreiro
ndo é a cozinha da nossa casa, ndo somente porque de fato ndo estamos em casa, mas por
se tratar de um espaco com regras proprias (¢ um espaco ritual) e por apresentar uma
intensidade e quantidade de trabalho muito diferente do da nossa prépria casa. A comida
do dia a dia, quando se tem muita gente no terreiro, sempre é feita em grandes
quantidades, por exemplo, para que renda em almoco e janta e para atender um grande
publico, além de ter que ser bastante o suficiente para uma pequena refeicdo durante a
madrugada — ja que a preparacao dos rituais facilmente se alonga noite adentro. O povo
de axé € um povo que trabalha muito em prol do culto e dos Orixas, com razdo, nas
entrevistas, as pessoas me relatavam que manter 0 compromisso assumido na iniciacao
ndo é tarefa facil.

Vocé precisa estar disposto a dormir pouco e trabalhar muito, sobretudo, durante
atividades religiosas que demandam um longo tempo de permanéncia dentro do terreiro
— exemplo disso sdo as iniciagdes. Presenciei vérias atividades dentro da cozinha que
adentraram a noite e a madrugada, com o depenar de galinhas e outras aves provenientes
dos sacrificios rituais. Quando a casa de santo é ainda recente e disp6e de um reduzido

efetivo para o trabalho, como € o caso da casa pesquisada, essa realidade se agrava mais:
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Se vocé colocar no papel e na caneta, vocé ser de Candomblé é uma responsabilidade
extrema. Nao é aquela coisa de que vocé vai para a missa, vocé vai para uma carismatica,
tipo assim, entendeu? Eu néo estou dizendo que é menos, eu sé estou dizendo que ndo é
a mesma coisa. Uma fungédo dura 21 dias, nesse tempo vocé fica praticamente um més
dentro de uma roga. Entdo vocé abdica da sua vida para viver a vida do Orixa. Entdo
vocé se dedica aquele Orixa, se dedica aquela determinada funcdo e néo é facil [...] e a
gente passa toda a fungdo praticamente na cozinha. (lad de Oxum)

Mas ndo é apenas o fluxo e intensidade do trabalho que diferencia a cozinha de
axe do ritmo de trabalho de dentro da cozinha de nossas casas. Como mencionei, trata-se
de um espaco ritual, onde as divindades sdo cultuadas através do processo de preparo e
cuidado com os alimentos e a comida. Justamente por isso 0s objetos e os alimentos séo
cercados de significados especiais. O fato da cozinha do terreiro ser a mesma cozinha
utilizada para o preparo da comida néo ritual, e ser a cozinha de uso pessoal do babalorixa
responsavel pela casa, ajudou-me a perceber o ordenamento desse sistema de producéo
alimentar que é marcadamente simbdlico. O fogdo e as panelas que sdo responsaveis pelo
preparo da comida ritual e da comida normal (a comida das pessoas) eram 0s mesmos. O
que diferenciava a comida dos homens da comida das divindades era o ritual e a regras

de preparo:

A gente faz uma separagdo. Quando vocé vai cozinhar para santo ai faz a adequacao,
primeiro se cozinha pra santo para depois cozinhar para as pessoas. A preferéncia
sempre é para o Orixa. Se vocé vai fazer uma comida de santo ndo da para ter outra
atividade ao lado. Vocé esta fritando um acara ou cozinhando um eboia [comida votiva
de lemanja] e no mesmo fogdo vocé esta com a panela de café também esquentando. A
gente, o povo de Candomblé, evita esse tipo de coisa até mesmo por conta do Orixa.
Entdo, primeiro a gente cozinha para santo, ai depois alguém fica responsavel pelo
ajeum®® da comunidade [...] [Quando se esta cozinhando para os Orixas] costuma-se
deixar uma ind [vela], uma vela acesa com uma quartinha [contendo &gua] para lemanja.
Tudo isso perto do fogao para que sua obrigacao seja abencoada pelo Orixa matriarcal
do Candomblé, por essa que tem a simbologia de mée maior, méae de todos os Orixas,
para iluminar agquele prato que estd sendo feito, para iluminar a viséo de quem esta
preparando para que ndo cometa nenhum erro. (Babalorixa de Ayra)

Parte dessa diferenciacéo, era dispor, entdo, junto ao fogao, uma vela acessa e uma
quartinha de barro ou louca branca contendo agua. A presenca desses elementos indica

que se trata de um momento ritual, que se esta preparando a comida de axé. A vela e a

13 Ajeum: expressdo de cunho religioso que em termos gerais significa “comida”. E também uma expressio
utilizada pelos integrantes do terreiro para oferecer a comida antes de comerem, por uma questdo de
educacdo. Espera-se que 0s mais novos sempre oferecam a comida aos mais velhos antes de comerem.
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quartinha com &gua marcam a presenca das iabds na cozinha do terreiro, o poder
feminino, principalmente de lemanja, para quem sdo enderecados esses elementos, a fim

de que ela cuide do ritual e garanta 0 bom andamento do preparo.

A organizacdo dos utensilios e materiais da cozinha entre pessoas

No terreiro pesquisado, existem objetos para os quais seu uso estd destinado
unicamente a momentos rituais, estando expressamente proibido seu uso em outras
situacdes. Durante o processo de iniciacdo, por exemplo, quando os ne6fitos estdo
reclusos dentro do quarto de santo, o preparo da comida para 0s que estdo recolhidos se
faz separado do preparo de outros alimentos, e 0s objetos utilizados para o preparado
dessa comida sdo separados dos demais utensilios de cozinha. Para o preparo da comida
que sera consumida pelos neéfitos reclusos, € destinada um conjunto de panelas e colheres
de pau préprias. Ndo ha uma regra convencionada e explicita que estipule alguma
especificidade em relacdo ao material de fabricacdo desse conjunto de panelas. O que sim
parece existir é a predilecdo pelos objetos artesanais (Lody, 2004).

A organizacdo dos utensilios da cozinha do terreiro é expressa em outros niveis e
momentos, que nao so relacionada ao preparo da comida ritual. O ato de servir a comida
e 0s objetos com os quais se serve, por exemplo, obedecem a normas hierarquicas. O
Candomblé é uma religido onde as relacdes interpessoais se estabelecem a partir dos
principios hierarquicos, como veremos em detalhes adiante. O universo das relacGes
sociais € divido entre mais novos e mais velhos, iniciados e ndo iniciados. Pela regra de
etiqueta, quando as mulheres iniciadas véao servir as pessoas do terreiro, os utensilios de
ceramica, vidro ou porcelana (quando ha), como pratos e copos, sdo destinados as pessoas
com certo tempo de iniciados (com sete anos ou mais). Além disso, 0s iniciados que ja
galgaram um patamar de prestigio dentro da hierarquia do culto comem utilizando garfo
e faca. Aosrecém-iniciados e aos postulantes a iniciagdo reservam-se 0s pratos e canecas
de agata (ou utensilios descartaveis) e somente o0 uso de colheres esta liberado. E nos trés
primeiros meses apos o término dos dias de iniciacdo, o recém-iniciado come com as
maos, 0 que marca a sua condicdo dentro da estratificacdo religiosa. Dentro do terreiro,
hd um escalonamento na utilizacdo dos utensilios de cozinha que acompanha o0s
marcadores da divisdo hierarquica. A forma como a pessoa come e com 0 que come,

expressam sua posicao dentro do grupo:
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E a tradicio que as pessoas do terreiro sejam as Ultimas a se servirem dos
alimentos, dando preferéncia as visitas, em geral. Depois dessa primeira leva
de alimentos é formada a mesa dos Ogans, quando os dirigentes de terreiro,
Equédis e outras pessoas possuidoras de cargos importantes na hierarquia
religiosa do Candomblé ocupam a mesa que € a mais bem tratada em produtos
comestiveis e em atencdes, havendo certa fartura de bebidas, incluindo a
cerveja [...] a louga utilizada para servir os alimentos é separada de acordo com
0s preceitos das pessoas diante dos deuses africanos. Os novigos e iads utilizam
vasilhames em agata; pessoa iniciada e pablico em geral comem em pratos
comuns, servindo-se ou néo de talheres convencionais. (Lody, 1977:42)

Comer com as maos, comer com colher e comer com garfo e faca sdo estagios de
um processo evolutivo que as filhas e filhos de santo passam ao avancar dentro da
hierarquia do culto. E cada um desses estagios corresponde a uma idade de iniciacdo
especifica. Sabe-se que todos aqueles que comem com as maos e em vasilhames de agata
estdo passando por algum preceito ritual ou foram recém-iniciados e estdo na base da
piramide hierarquica. Ja aqueles que comem com os talheres convencionais (garfo e faca)
e nos melhores pratos, s@o 0s que estdo no topo dessa piramide. Igualmente, a forma onde
se come expressa a forca do ordenamento hierarquico. Os mais velhos sentam-se a mesa
ou em cadeiras e 0s mais novos sentam-se em esteiras de palha trancada junto ao chéo,
sempre em uma altura mais baixa que os mais velhos. Costuma-se dizer que os iniciados
constroem um trajeto do chéo (esteira) até o alto (cadeira) onde cada etapa dessa trajetdria
€ uma conquista e motivo de celebracdo. A organizacdo e a utilizacdo dos objetos da
cozinha estdo em plena conformidade com a trajetoria das pessoas. Se as regras costumam
serem seguidas a risca, um bom observador consegue estimar o tempo de iniciado de uma
pessoa pelos objetos que utiliza e a maneira como come.

Em alguma medida, podemos perceber como as praticas da comensalidade
informam sobre a hierarquia. Ao final dos festejos publicos, por exemplo, essas
separacdes também sdo acionadas. E comum serem servidos verdadeiros banquetes a
comunidade e aos visitantes que vém prestigiar a festa de Candomblé. Ao final da
cerimonia os filhos e filhas de santo da casa se preparam para servir o jantar, que costuma
ser servido durante as primeiras horas da madrugada e preferencialmente espera-se que
as filhas de santo sirvam a comida. Da cozinha, entdo, surgem enormes e pesadas panelas,
mesas sd0 montadas para servirem de apoio para as comidas que chegam. Outra
possibilidade, que observei em outras casas, € a montagem de dois tipos de mesa para 0s
convidados e integrantes do grupo. Neste arranjo, na hora de servir a comida, a fim de
que se respeite 0 ordenamento hierarquico, € comum a montagem de uma mesa onde

serdo servidas as comidas destinadas para o grande publico, sem que estejam tdo em
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evidéncia os distintos graus hierarquicos, e outra mesa destinada unicamente para o alto
escaldo hierarquico — Babalorixas, ialorixas, ogas, equedes e convidados especiais. Ndo
é comum que a mesa do alto escaldo seja servida com utensilios descartaveis e de plastico,
para esta mesa estdo destinados os melhores utensilios de que a casa disponha e 0s
melhores pedacos de carne. Na mesa do grande publico as refeicBes sdo servidas em
objetos descartaveis — copos, pratos e colheres.

Na casa onde sediei a pesquisa, no momento de servir o jantar para os convidados
da festa, & montada uma Unica linha de servir onde os préprios convidados se servem,
sendo auxiliados pelas filhas de santo do terreiro. No que se refere ao consumo de pratos
e talheres descartaveis, os utensilios descartaveis comegaram a ser utilizados dentro do
terreiro para evitar que uma grande quantidade de louga se acumulasse na cozinha apés
os festejos e, tambeém, porque a depender da quantidade de pessoas presentes a quantidade
de pratos e talheres ndo era suficiente para atender a demanda. Assim, todos comem

utilizando-se dos descartaveis, independente das diferenciacGes hierarquicas.

Foto n° 8 — labas: momento em que as filhas de santo servem o jantar a comunidade. Autoria: Ana
Carolina. Casa de Ayra.

Como € possivel perceber, os arranjos empregados no momento do ato de servir
0 jantar a comunidade, varia na forma como € estruturado, nunca variando em relacao a

sua intencdo, destacar a hospitalidade e marcar o prestigio dos convidados. E sempre
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importante lembrar que nemtodo terreiro dispde de condigdes materiais e financeiras para
arcar com o custeio de grandes jantares. O que se coloca como um imperativo para 0s
filhos e filhas do terreiro é a hospitalidade e cordialidade no ato de servir os convidados.
Até aqui tratei da organizacdo dos utensilios da cozinha do terreiro levando em
consideracdo somente as pessoas e alguns rituais. Outro nivel de separacao e organizacao
simbdlica dos utensilios possivel é a separacdo do material de cozinha em relacdo as

particularidades de cada Orixa.

A organizacao dos utensilios e materiais da cozinha entre Orixas

Tudo no Candomblé ¢ orientado e estipulado pelas divindades, ndo sendo excecao
a disposicao dos objetos de cozinha no momento de servir as comidas votivas paras 0s
Orixas. Para discutir e apresentar um esboco sobre a organizacdo dos utensilios de
cozinha a partir das especificidades de alguns Orixas, optei por lancar médo de uma tabela
para que o conteldo apresentado fosse visualizado de uma melhor forma. Nela farei
referéncia a apenas alguns Orixas do terreiro, mais a titulo de exemplo de como este
universo esta estruturado, sem pretensdo de dar conta da pluralidade de vozes e
percepcOes sobre o assunto. Foram escolhidos alguns dos Orixas e divindades que hoje
sdo encontrados no terreiro pesquisado, em especial, Orixas que eu pude ver nascer ou
Orixas nos quais eu estive presente em momentos rituais, como os sacrificios.

A presenca e a utilizacdo dos utensilios de cozinha entre os Orixas podem ser
divididas em trés dimensdes, como pode ser visto na tabela abaixo: (i) a primeira em
relacdo a producdo da comida ritual, (ii) a segunda em relagcdo a onde a comida de axé é
servida antes de ser oferecida aos Orixas, e a terceira (iii) os utensilios de cozinha que

compdem a representacao fisica dos Orixas no mundo das pessoas (0s assentamentos).
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Utensilios de cozinha
Orixas Producéo Onde servir? Assentamento
Ceramicas de Bomboniere de vidro;
Ori Panelas comuns; coloracdo branca; ceramica branca
Colher de pau; formato ovalado ou
redonda
Ogum Panelas comuns; Utensilios de barro, Alguidar e itens de
Colher de pau; alguidares e pratos ferro
Oxéssi Panelas comuns; Utensilios de barro, Itens de barro,
Colher de pau; alguidares e pratos alguidares
Utensilios de madeira, Pildo de madeira,
Xang6 Panelas comuns; preferéncia pela gamela
Colher de pau; gamela
Sopeiras de cerdmica
Panelas comuns; Utensilios de barro, ou barro, pratos de
Oya Colher de pau; alguidares e pratos ceramica, colheres de
pau, lagos e panos
coloridos
Panelas comuns; Utensilios de barro, Itens de barro,
Omolu Colher de pau; alguidares e pratos cuscuzeira de barro e
alguidares
Itens de barro, sopeira
Ossée Panelas comuns; Cabaca funda e alguidares,
Colher de pau; ornamentado com
cabacas
Itens de louca; Sopeiras, pratos de
Oxum Panelas comuns; preferéncia pela forma | cerdmica, colheres de
Colher de pau; redonda ou ovalada pau, lagos e panos
coloridos
Sopeiras, pratos de
Oxalé Panelas comuns; Cerémica branca cerdmica branca,
Colher de pau; colheres de pau, lacos e
panos brancos

Tabela n® 1 — A organizacéo dos utensilios de cozinha em relagdo aos Orixas

Em geral, as comidas sagradas sdo preparadas dentro de alguns preceitos rituais e
sdo produzidas em panelas comuns, a Unica observacdo explicita € que sejam preparadas
com colheres de pau. Independente do Orixa, a escolha das panelas varia de acordo com

o alimento que serd preparado e a quantidade a ser preparada. Panelas fundas, panelas
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mais rasas, grandes ou pequenas, panela de pressao ou panela simples, tudo isso ira variar
se o0 alimento a ser ofertado serd cozido ou frito no azeite de dendé, se 0 que sera
preparado sdo grdos torrados ou um mingau, etc. Ndo h& uma especificidade ritual ou
simbdlica em relacdo ao formato e o material de que sdo feitas as panelas, parece importar
a finalidade pratica ou funcional do material.

Agora, em relagdo a onde e como serdo servidos os alimentos depois de prontos,
opera um sistema simbdlico e ritual na organizacdo dos utensilios e da comida. Assim
como os alimentos e as ervas, cada divindade do pantedo candomblecista pode ser
classificada em dois polos opostos e complementares: as divindades frias e as divindades
quentes. Os Orixas quentes estdo associados ao fogo e a terra, sdo Orixas ageis e de
temperamento marcante. Na tabela, podemos destacar como Orixas quentes e do fogo,
Oyé e Xangd. Como Orixas quentes e da terra, Ogum, Omolu, Oxdssi e Ossde. Os Orixas
frios, em geral, estdo associados aos elementos agua e ar, a criagdo do mundo e das
pessoas, sdo de temperamento mais ameno se comparados com os Orixas quentes. Na
tabela séo representados por Ori, Oxum e Oxala. Esta classificacdo dos Orixas em quentes
ou frios, exerce influéncia no tipo de material utilizado para servir a comida ritual. De
forma geral, Orixas frios sdo servidos em objetos de ceramica, ja as divindades quentes
em objetos de barro. Existindo claro, especificidades. Ossée gosta de comer na cabaca e
Xang6, como veremos mais adiante, € obrigado a comer na gamela.

O elemento que constitui o material que serve como receptaculo para o alimento
que é ofertado aos Orixas quentes € o barro, que esta relacionado com o elemento terra.
E, como mencionei, a terra marca o dominio das divindades quentes. Assim, por analogia,
podemos dizer que Orixas quentes comem em recipientes também quentes. Ja os Orixas
frios, Orixas do ar, das aguas e da criagdo, como Oxum, Oxalé e Ori, sdo servidos em
recipientes de ceramica branca (no caso de Oxala e Ori) ou colorida e decorada (no caso
de Oxum). N&o estd em questdo aqui o0 processo de producdo desses materiais ou as
minucias das matérias-primas que os compdem, ja que tanto os utensilios de barro quanto
os de cerdmica possuem em sua composicdo elementos provenientes da terra, ambos
passando por um tratamento térmico em algum momento da etapa de producdo. Néo se
trata, entdo, da propriedade térmica dos utensilios (barro e ceramica, em condicbes
normais de temperatura, sdo frios). Dentro do terreiro, a organizacdo dos itens de cozinha
entre 0s Orixds parece convergir para um sistema classificatério onde opera uma

homologia entre as cores particulares das divindades e a cor do proprio recipiente. Em
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linhas gerais, parece haver, sempre que possivel, uma correspondéncia entre essas

dimensoes.

Foto n° 9 — Alguidares de barro e gamelas. Autoria: Ana Carolina. Casa de Oxdssi.

Além dessa divisdo entre os utensilios de barro e cerdmica no momento de servir
a comida votiva, ha divisdo analoga no momento de compor os assentamentos dos Orixas.
No caso de Oxum, Oya e Oxald, mencionados na tabela, por exemplo, os elementos
sagrados que os representam sdo depositados dentro de sopeiras de porcelana ou ceramica
e as sopeiras podem ser ornamentadas com pratos de ceramica e colheres de pau. Ja
Xang6 é assentado em uma gamela ou pildo de madeira, Ogum, Ossae, Ox0ssi e Omolu
sdo assentados em alguidares ou pratos de barro. Assim, os utensilios de cozinha sdo
utilizados ndo s6 para servirem o ajeum dos Orixas, mas, também, como componentes
indispensaveis para construcdo dos assentamentos.

E importante frisar, uma vez mais, que o Candomblé é um universo de inimeras
particularidades. No que diz respeito a composicdo dos assentamentos, as qualidades de
cada Orixa sdo imprescindiveis para determinar o local onde um Orixa é assentado. A
categoria Orixa desdobra-se no que o povo de axé conhece por qualidades ou caminhos.
Grosso modo, as qualidades seriam varia¢Ges (de comportamento, de idade, de cores, de
predilecdo alimentar, formas de serem assentados, etc.) que ocorrem dentro de uma

mesma categoria/Orixa. Assim, dentro do terreiro ndo se trata apenas de ser uma filha de
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Oxum e, sim, uma filha de Oxum Ipond&, Oxum Opara ou Oxum Karé. Cada Orixa do
pantedo candomblecista de matriz quetu desdobra-se em no minimo duas ou trés
qualidades/caminhos, cada qual com suas particularidades e predilecGes alimentares, o
que confere grande dinamicidade ao assunto®*.

As vezes, para um mesmo Orixa, mas com qualidades diferentes, é possivel
constituir seu assentamento na porcelana/ceramica ou no barro. O caso de Oy4, presente
na tabela, é um exemplo dessa versatilidade. Os integrantes do terreiro sabem que Oya é
uma divindade quente e do fogo e sabem que sua comida é servida preferencialmente em
objetos de barro. Porém, no caso de constituicdo do seu assentamento, de seu ib4, se ele
sera de barro ou ceramica dependera da qualidade da Oya. Se for uma Onira é assentada
na louca ou porcelana, se for uma Bagan seré assentada em uma panela ou recipiente de
barro.

Ao tentar demonstrar essas correspondéncias entre objetos e especificidades dos
Orixas, a intencéo era produzir um esbogo para 0s que ndo compartilham dessa realidade.
O importante € ressaltar que dentro da cozinha de axé hd uma organizacdo simbolica que
dispde os elementos dentro desse espaco. A escolha de colheres, pratos, vasilhas e bacias
para a confeccdo do banquete dos Orixas ndo é nunca aleatoria. Cozinhar € uma forma de
cultuar Orixas e a ancestralidade, ha uma sacralidade que percorre todo o espaco da
cozinha do terreiro quando o banquete das divindades esta sendo preparado. Se o
alimento/comida permite as pessoas estabelecer lagos com o astral e o divino, os objetos
de producdo dessas comidas assumem um valor inestimavel para o terreiro ao
proporcionarem a producéo do alimento que sera ofertado. Sem os utensilios apropriados

néo se prepara adequadamente a comida ritual e sagrada®®.

4 No que tange ao assunto das qualidades dos Orixas, optei por tratar do tema em aspectos gerais a fim de
(i) ndo prejudicar o ritmo do texto (haja vista tantas particularidades e pormenores), (ii) por perceber que
determinadas informag@es ndo me eram transmitidas devido a minha idade de santo e, sobretudo, (iii) para
evitar possiveis deslizes em relagéo a preservacdo dos fundamentos e segredos do terreiro. Falar em termos
gerais é uma forma de manutengéo do segredo dentro da comunidade.

15 Gostaria de sinalizar que as consideracdes levantadas nesta sessdo dizem respeito ao culto aos Orixas. O
culto & ancestralidade masculina dentro do terreiro, representado pelo culto a Baba Egun, ndo foi levado
em consideracdo. Segundo o babalorixa do terreiro, o culto ao Orixa e o culto & ancestralidade masculina
sdo cultos distintos e que se ddo de forma paralela. Para o sacerdote, quem cultua Orixa cultua a vida e
quem cultua Egun cultua a energia dos mortos. E estas energias ndo devem misturar-se. No que diz respeito
a organizacao dos utensilios da cozinha do terreiro, cabe nota que os copos, pratos, alguidares ou similares
que entram no 1€ 1b6 Ikd, a casa da morada da morte, ndo podem misturar-se com os utensilios voltados
para o preparo da comida dos Orixas. Assim como o0s cultos, os utensilios de cozinha ndo podem misturar-
se. Néo foi observado o mesmo nivel de separacéo entre os utensilios do culto aos Orixas e o culto as Maes
Ancestrais, a ancestralidade feminina do Candomblé. Sobre a diferenciagdo entre o culto aos Orixas e o
culto & Egun, consultar Juana Elbein (1986).
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Como mencionei, toda essa disposicdo entre cores e utensilios depende das
qualidades de cada Orixa. Cada qualidade de um determinado Orixa é marcada por
narrativas miticas, cores e utensilios préprios. Um exemplo bastante conhecido do povo
de axé € o caso de Xangb. Xangd € um Orixa quente e que domina o fogo, mas que tem
sua comida servida em recipientes de madeira. O uso da madeira obedece a uma
explicacdo mitica, que eu gostaria de explicar em detalhes, como forma de situar o leitor
no terreno das particularidades que cada Orixas carrega consigo, além de fazer com que

o leitor percorra algumas das mintcias do culto aos Orixas.

A gamela de Xangd: um Orixa comildo

As narrativas miticas sdo conhecidas entre 0 povo de axé como itan. Pelos itans
Xango é considerado Orixa proprietario do dominio sobre o fogo, além de ser considerado
rei, portanto, uma divindade de caracteristicas dindmicas e quentes. Mas, ainda que seja
considerado Orixa quente, ndo tem seus alimentos servidos em recipientes de barro, como
acontece com as divindades pertencentes ao dominio da terra e do fogo. Xang6 come na
gamela e a relacdo dele com recipientes de madeira se justifica ndo em relacdo a suas
caracteristicas e qualidades, mas gracas a uma passagem mitica conhecida pelas

comunidades de Candomblé:

Xang0 Aira, aquele que se veste de branco, foi um dia as terras do velho Oxala
para leva-lo a festa que faziam em sua cidade. Oxala era velho e lento, por isso
Xang0 Aira o levava nas costas. Quando se aproximaram do destino, viram a
grande pedreira de Xang6, bem perto de seu grande palacio. Xang6 levou
Oxalufa ao cume, para ali mostrar ao velho amigo todo o seu império e poderio.
E foi la de cima que Xang6 avistou uma belissima mulher mexendo sua panela.
Era Oia! Era 0 amala do rei que ela preparava! Xang6 ndo resistiu a tamanha
tentacdo. Oia e o amald! Era demais para sua gulodice, depois de tanto tempo
pela estrada. Xangd perdeu a cabega e disparou caminho a baixo, largando
Oxalufa em meio as pedras, rolando na poeira, caindo pelas valas. Oxalufa se
enfureceu com tamanho desrespeito e mandou muitos castigos, que atingiram
diretamente o povo de Xang6. Xang6, muito arrependido, mandou todo o povo
trazer 4gua fresca e panos limpos. Ordenou que banhassem e vestissem Oxala.
Oxalufa aceitou todas as desculpas e apreciou o banquete de caracGis e
inhames, que por dias o povo lhe ofereceu. Mas Oxala impds um castigo eterno
a Xango0. Ele que tanto gostava de fartar-se de boa comida. Nunca mais pode
Xangd comer em prato de louga ou porcelana. Xangd s6 pode comer em
gamela de pau, como comem 0s bichos da casa e 0 gado e como comem 0s
escravos. (Prandi, 2003)

Foi assim, entdo, que Xang0, Orixa de grande influéncia politica e prestigio —

afinal era um rei querido por seu povo — foi castigado pelo velho Oxala e condenado a
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comer como 0s animais e 0s escravos. Gragas ao seu comportamento, foi eternamente
condenado a comer em gamelas de madeira, que estdo associadas aos animais de casa e
ao gado, bem como a condicdo de submissdo dos escravos. Tendo conhecimento desse
itan a comunidade do terreiro organiza e prove o material necessario para cumprir a
sentenga do velho Oxald. As gamelas podem variar em forma, cor, tamanho e
profundidade, podendo ser mais trabalhadas e envernizadas, ou serem mais rusticas, o
importante é que a comida de Xangb seja sempre servida numa gamela. A partir da
narrativa registrada por Prandi (2003), que apresenta variagcdes na forma e sentido como
é narrada pelos filhos e pais de santo, € possivel perceber como as dimensdes praticas (e
funcionais) dos utensilios da cozinha de axé est&o associadas aos significados simbdlicos
e, também, miticos atribuidos aos utensilios.

A gamela cumpre ndo somente a funcdo de recipiente propicio para receber o
amalé, mas atende a severa determinacéo de Oxala a Xango, que deve ser obedecida por
seus suditos e fiéis. Outra dimensdo da narrativa mitica que abre um proficuo campo de
analise, e em larga medida reforca as bases deste trabalho, é a posicdo de destaque que a
comida (em Gltima instancia a alimentacéo) desempenha dentro da narrativa. Xango Aira
trazia uma missao e um proposito, carregar Oxala em suas costas, pois este era lento e
velho, até os festejos comemorados por seu povo em sua cidade. Porém, quando se
aproximaram do destino, avistaram a grande pedreira de Xangd, bem perto de seu grande
palécio. Orgulhoso que era de seu poderio, e querendo compartilhar com Oxala os frutos
de suas conquistas enquanto rei, Xango levou Oxalufa ao cume, para ali mostrar ao velho
amigo todo o seu império. Nao contava Xangd Aira, no entanto, que dali de cima daquele
cume fosse avistar uma belissima mulher mexendo sua panela. Era Oia! Preparando o
amalé do rei. Xangd ndo resistiu a tamanha tentacdo, teve fome. Sentiu arder dentro
dele ndo somente o desejo por seu alimento, mas o desejo e o apetite sexual por Oia. Oia
e 0 amala! Era demais para sua gulodice, depois de tanto tempo pela estrada. Xangd
perdeu a cabeca e disparou caminho a baixo, largando Oxalufd em meio as pedras,
rolando na poeira, caindo pelas valas. Oxalufa se enfureceu com tamanho desrespeito e
mandou muitos castigos, que atingiram diretamente o povo de Xango.

Xangd e Oxala sdo considerados dentro da narrativa como velhos amigos.
Somente um motivo muito forte seria capaz de ocasionar o rompimento do lago de
amizade entre ambos, ocasionando o total rompimento dos propositos iniciais
estabelecidos pelo rei — levar Oxala aos festejos. E dois elementos foram os responsaveis

por desvirtuarem Xangd: o amala (a comida) e a belissima mulher que é Oya (o desejo
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sexual). Por um lado, a narrativa demonstra a importancia do comer e da alimentacdo para
Xango, trata-se de um Orix& que aprecia alimentar-se, a ponto de comprometer antigas
amizades e sérios propositos. Por outro, demarca o intenso apetite sexual de Xangd. Nao
se trata, pois, somente em satisfazer-se com comida farta e de qualidade, mas de possuir
belas mulheres.

O que interessa para 0s propdsitos da presente analise ndo é tanto o carater do
desejo sexual apresentado por Xang6 neste itan, mas sua voracidade em relacdo a boa
comida — tratada dentro dos termos da narrativa como gulodice. Isso demarca a
importancia que o ato de comer representa, em primeira instancia, para os Orixas e seus
filhos, em segunda, para a filosofia das religides de matriz africana (Querino, 1928),
(Ribeiro, 1952), (Corréa, 2005), (Satyro, 2006), (Ferretti, 2011), e, em Gltima instancia,
baliza a centralidade da cozinha nas comunidades de terreiro. Sem a cozinha, com seu
espaco devidamente sacralizado por objetos, posturas e ritos, ndo seria possivel alimentar
os Orixas e a comunidade, como prescrevem 0s mitos e as preferéncias (qualidades e
caracteristicas) de cada divindade. E assim que se pode considerar a cozinha como um
espaco “tdo significativo como o peji*®” (Lody, 2004:10).

Apos o castigo, enviado pelas maos do velho Oxald, que atingiram diretamente o
povo de Xangd. O rei, muito arrependido, mandou todo o povo trazer agua fresca e panos
limpos. Para reparar os danos acarretados pela poeira e pelas valas. [ Xangd] ordenou que
banhassem e vestissem Oxalé. Oxalufa aceitou todas as desculpas e apreciou o banquete
de caracdis e inhames, que por dias o povo lhe ofereceu. Como forma de tentar
restabelecer o que havia sido comprometido pelo descaso e falta de compromisso de
Xango, todo o povo do reino ofereceu um verdadeiro banquete ao velho Oxala, por dias!
Para recompor a relacdo anteriormente estabelecida, de velhos amigos, foi necessario nao
somente limpar as vestes e o corpo de Oxala, mas, sobretudo, servi-lhe um banquete. Em
gratiddo pelo alimento ofertado e pelos cuidados desprendidos, Oxalé perdoa Xang6, mas
sem, contudo, esquecer a gravidade do descaso. E assim que seu velho amigo Ihe impd&e
0 castigo de s6 poder comer em gamela de pau, como comem os bichos da casa e 0 gado
e como comem 0s escravos. Sem o cuidado com as vestes e 0 corpo do amigo e sem 0s
banquetes, servidos por dias, Xangd ndo teria logrado o perdao do velho Oxala. Aceitar

os repetidos banquetes foi sinal de empatia e comprometimento com quem doa. A

6 Também conhecido por quarto de santo, espaco sagrado e de culto onde ficam resguardados os
assentamentos dos Orixas dos filhos e filhas do terreiro.
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amizade foi restaurada, mas a lembranca do descaso ficou marcada para sempre através
da presenca e utilizacdo da gamela no culto a Xango.

Como visto até agora, rituais, expressdes liturgicas, o tempo que se passa dentro
da cozinha, as narrativas coletadas nas entrevistas e as narrativas miticas, nos dao fortes
indicativos da centralidade da comensalidade, da cozinha e da alimentagdo para as
comunidades de terreiro. O conjunto dessas dimensdes (rituais, expressodes, narrativas,
etc) mostram cada vez mais que ndo ha cerimonia “de cunho privado ou publico onde a
comida ndo esteja presente” (Lody, 1977). O que para o observador alheio a este universo
se apresenta como trivial, como gamelas e colheres de pau, dentro das casas de
Candomblé tornam-se objetos possuidores de fortes significados, compondo alguns
assentamentos e sendo objetos imprescindiveis para preparar e servir a comida daqueles
que estdo sendo iniciados ou passando por obrigacdes. As colheres de pau sdo objetos que
funcionam como marcadores simbdlicos responsaveis por organizar as dimensdes de
sacralidade e poluicdo. Em relacéo a sua forca dentro da filosofia candomblecista, dizem
0s mais velhos que antigamente o som de uma unica colher de pau que caisse no chdo da
cozinha, durante o preparo dos pratos, era capaz de provocar o transe nos iniciados mais
novos. As colheres de pau, a sua maneira, chamavam os Orixas, podendo ser equiparadas,
neste quesito, a forca dos atabaques e ao poder do emi (halito) do babalorixa ou ialorixa,
que através das palavras de encantamento (ef0), chamam as divindades para o Ayé
(mundo terreno) provocando o transe.

Por mais que exista essa predilecdo ou preferéncia pelos utensilios artesanais, a
presenca de aparelhos eletrénicos e eletrodomésticos modernos é evidente. Dentro da
cozinha do terreiro, as pessoas conciliam dimensdes sabendo dosar o artesanal e o
moderno. A panela de pressao e os liquidificadores dividem o espaco da cozinha com a
sacralidade das colheres de pau, por exemplo. Sem que isso provoque mudancas
substancias ou crie contradicdes capazes de afetar as no¢oes de ancestralidade e tradicéo.
Os terreiros ndo se sentem menos tradicionais ou sem ancestralidade por estarem
lancando méo de objetos modernos e tecnoldgicos. Existem distingdes conceituais e de
uso para cada um desses itens artesanais ou tecnoldgicos. Sobre esse tema dedico sessao

especial a sequir.
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“Ogum nao é s0 o cortador de cabecas, nio € s6 o guerreiro. Ogum ¢ o pai da
tecnologia™: as tecnologias na cozinha

A tecnologia ndo é vista como um problema para o terreiro. O fendmeno
tecnoldgico é entendido como uma dadiva das proprias divindades. Ogum é o Orixa
responsavel pela arte da guerra, mas também é o responsavel pela tecnologia. Os
instrumentos de trabalho, as ferramentas e alguns utensilios de cozinha como as facas,
por exemplo, pertencem a Ogum. Gragcas a ele as pessoas e as outras divindades puderam
usufruir desse ferramental. Ao invocar Ogum para explicar a presenga de alguns
instrumentos modernos nas cozinhas dos terreiros, como o fogdo a gas, as panelas de
pressdo e os liquidificadores, a questdo do uso de tecnologias atinge outro patamar. O
referencial de africanidade ndo é perdido uma vez que a ancestralidade e a raiz africana
continuam depositadas em Ogum, ao passo que estes elementos tecnoldgicos ndo deixam
de estarem incorporados ao fazer artesanal da cozinha do terreiro.

O Candomblé é uma religido que faz parte do mundo ocidental e capitalista
(Nascimento, 2016b), contudo, sua ancestralidade e suas raizes sdo africanas. As
divindades cultuadas dentro do Candomblé trouxeram com elas parte dessa raiz e dessa
ancestralidade. Assim, trata-se de um segmento religioso que ndo anula os vinculos dos
seus adeptos com a sociedade mais ampla, mas que a0 mesmo tempo retém marcas
importantes de muitas ideologias africanas — “das idéias cosmogonicas, teoldgicas e éticas
aos aspectos mais expressivos do ritual e da linguagem” (Costa Lima, 1974). Costa Lima
(1974) destaca, ao tratar sobre 0 conceito de “na¢des do Candomblé”, a partir de
experiéncias etnograficas em algumas casas de Candomblé na Bahia, esse pertencimento
do Candombleé a sociedade brasileira. Para o autor, uma vez que o culto aos Orixas chega

as terras brasileiras, apesar da grande resisténcia, o culto ja ndo mais € 0 mesmo:

Mesmo com a resisténcia oferecida pelo conjunto coerente de crengas e de ritos
trazidos da Africa pelos antepassados, nada mais, entretanto, poderia estar
intacto nos candomblés. Nem a ideologia, marcada, sem duvida, pelas
concessdes ao sistema de pressdo das classes dominantes, nem o simbolismo
dos ritos e dos mitos, muitas vezes perdidos de sua originalidade significativa
e aqui reinterpretados ou recriados; ou a lingua sagrada dos cénticos e das
férmulas rituais, identificvel na sua estrutura e no seu Iéxico mas certamente
modificada em seus valores semanticos e fonéticos (8)*"*® . Mudados embora,
os "cultos africanos"”, no processo da cultura brasileira, em fun¢do, sobretudo,

17 Referéncia citada no texto original como: Sobre as linguas africanas no Brasil, ver o artigo muito
esclarecedor de YEDA PESSOA DE CASTRO, "A Sobrevivéncia das Linguas Africanas no Brasil"(1967,
25-54).

18 Sobre o tema ver, Carlos Vogt e Peter Fry, “Cafundé: A Africa no Brasil, Linguagem e Sociedade.
Editora da Unicamp & Companhia das Letras, 1996.
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da transformacéo das estruturas econémicas das classes em que os candomblés
se inseriam - transformacdo que determinou a mobilidade das camadas e a
modificacdo da propria funcionalidade desses grupos religiosos — continuam
eles firmemente estruturados na sociedade inclusiva de que sdo parte, como
um importante fator de integracdo social (Costa Lima, 1974:68).

Esse duplo movimento do Candomblé enquanto religido, ou seja, resisténcia e
preservacdo por um lado e pertencimento a uma sociedade capitalista e moderna, por
outro, pode ser percebido a partir da cozinha. E neste sentido que o uso de tecnologias é

percebido:

Ogum ndo é sé o cortador de cabecas, ndo é sé o guerreiro. Ogum é o pai da tecnologia.
Entdo assim, se ele é o pai da tecnologia, por que ndo usar da tecnologia para facilitar
0 meu trabalho? Existem casas que para preparar o acarajé nao se bota o feijao fradinho
no liquidificador. Tem casa que usa o pildo, o feijao fradinho é batido no pildo. Existem
lugares que sdo utilizados moinhos, [0 que] ja é uma tecnologia. O pildo ja é uma
tecnologia porque antigamente se quebrava na pedra. Vocé ja viu isso em algum lugar?
Eu ja vi em videos na internet, que na Africa eles batem o feijdo na pedra e de tanto vocé
bater ali ele ja vai pegando o formato e vai quebrando o feijéo na pedra. Vocé concorda
comigo que daquela coisa arcaica da pedra passar para um pildo ja ndo foi uma
tecnologia usada? Entao assim, a tecnologia é muito bem-vinda sim. Hoje em dia séo
raras as casas que tem o fogéo a lenha. Algumas até tem fogao a lenha, mas néo utiliza,
sa0 raros 0s momentos. Entdo assim, eu vou utilizar o fogao a gas para fazer a comida,
vou utilizar uma panela de pressédo para fazer a comida. (Ebomi de Logun Edé)

Costa Lima (2003) expressa bem essa dimensdo das incorporacfes ao dizer que
0s terreiros adaptam-se ““ a circunstancia global; assimilando os empréstimos e adotando
as invencbes, mas retendo sempre a marca reveladora de sua origem, em meio a
integracao ¢ a mudanga” (p:28). E a fala do ebomi, transcrita acima, deixa entrever outro
nivel explicativo. Para ele é como se existisse uma cadeia evolutiva para os itens e
instrumentos da cozinha. O moinho € uma tecnologia (um avanco tecnolégico) emrelagdo
ao pildo de madeira e este um avanco em relacdo ao moer graos na pedra. Dentro do
Candomblé é extremamente coerente pensar nesse escalonamento evolutivo. Tanto
objetos quanto pessoas estdo sujeitos a essas transformacfes de ordem evolutiva. As
pessoas, ao se iniciarem, vao galgando patamares hierarquicos, evoluem, assumem uma
trajetdria que vai da base ao topo de uma piramide. E como as pessoas, algo semelhante
parece acontecer também com as ferramentas. Para o ebomi, as ferramentas e utensilios
de cozinha cumprem um estagio evolutivo, sem que, contudo, desaparecam. Essas

tecnologias e suas profundidades historicas coexistem dentro do terreiro. A pedra para
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moer grdos, o pildo de madeira e o fogéo a lenha, estdo presentes no cotidiano, ainda que

nem sempre sejam utilizados:

No tempo de Querino'®, era feito na pedra de ralar, apds o milho ficar de molho
na agua e, depois de ralado, era cozido e envolto em folhas de bananeira. A
pedra de ralar, ou pedra do al6 foi colocada de lado com a chegada do moinho,
inicialmente manual, depois motorizado. Em algumas comunidades, este
mesmo moinho ja cedeu lugar a eletrodomésticos como o liquidificador e o
multiprocessador (Sousa Janior, 2014:132).

A referéncia ao tradicional e ao artesanal, portanto, existe, por mais que nem
sempre seja acionada. Assim, 0s avancos tecnoldgicos ndo sao vistos como um fendémeno
alheio a concepcao de tradicdo e ancestralidade. Menos ainda enquanto um problema que
precise ser solucionado ou que esteja prejudicando a raiz do Candomblé. Como ja
mencionado, a lida diéria na cozinha do terreiro esta repleta de aparatos considerados
pelos filhos e filhas de santo como tecnoldgicos, quais sejam: liquidificadores,
multiprocessadores, fogdo industrial, fogdo a gas, forno micro-ondas, forno elétrico,
geladeiras e freezers, etc. Sem que estes objetos interfiram ou firam as concepgdes de
tradicdo e ancestralidade que os adeptos carregam dentro de si e em suas praticas. O que
parece estar no cerne da questé@o ndo é tanto a presenca e o uso dos aparatos tecnoldgicos,
mas sim, o0s limites de utilizacdo desses itens. A tecnologia é incorporada seletivamente
nas atividades dentro da cozinha. E, dentro da cozinha, muito dos principios de coeréncia
desse sistema de utilizacdo de tecnologias relaciona-se com a forma com a qual o povo
de santo se relaciona com a prépria comida. Na cozinha do terreiro, o trabalho ritual dos
filhos e filhas de santo requer o contato das mdos com o alimento que estd sendo
preparado. Além disso, o filho e a filha de santo imprimem, durante o processo de

producdo, um controle sobre a transformacao do alimento até que este se encontre pronto.

19 Manuel Raimundo Querino foi um dos pioneiros nos estudos da cultura africana na Bahia. Escrevendo
trabalhos importantes para a teméatica do Candomblé e da alimentacdo, como por exemplo, A raca africana
€ 0S seus costumes na Bahia, de 1916, e A arte culinaria na Bahia, de 1928.
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Foto n° 10 — Triturador elétrico. Autoria: Ana Carolina. Casa de Ox0ssi.

A tecnologia ndo é vista com maus olhos, pelo contrario, mas seu uso apresenta

limites dentro do desenvolvimento do culto:

A preparagdo do alimento ndo vai ser atrapalhada por essa questdo da utiliza¢do da
tecnologia. Porque se a tecnologia existe é para que ela seja usada sim. E hoje em dia é
preciso perceber que ha 60, 70, 80 anos atras a nossa vida era muito diferente. As pessoas
trabalhavam no campo, ndo existia luz, ndo existia um monte de coisas que existe hoje.
Hoje em dia a gente passa o dia trabalhando fora do terreiro e a noite se dedica ao
Candomble. Entdo, nos precisamos tornar o nosso dia no terreiro, eu uso muito essa
palavra, nos precisamos otimizar o nosso tempo para que ainda assim com o tempo curto
a gente possa louvar o Orixa. Porque antigamente as pessoas passavam uma semana
preparando, sei ld, 24 horas preparando um alimento. Hoje eu ndo posso passar 24 horas
preparando, porque eu trabalho todo dia. E eu tenho certeza que a minha Oxum ndo é
menos feliz do que a Oxum de 20 anos atras, ela compreende. Tanto é que ela toma a
minha cabega, porque se ela ndo gostasse ndo tomaria. A gente tem que procurar otimizar
0 nosso tempo de uma forma que as coisas vdo ser feitas do mesmo jeito e com o mesmo
respeito. Por exemplo, eu ndo coloco uma comida de santo dentro do micro-ondas porque
eu acho que ndo é necessario. Mas, eu colocar uma panela de pressdo no fogdo, qual é
a diferenga que vai dar no cozimento do alimento se é a gas ou a madeira? Até mesmo
porque antigamente ndo existia nem gds, gas era muito caro. Por isso que so se utilizava
madeira. Entdo hoje em dia é uma outra realidade e hoje em dia a gente tem que aprender
a trabalhar com essa realidade. Mas, também, hoje em dia a gente tem que ter
discernimento, eu ndo vou pegar e fazer um cozimento dentro do micro-ondas, eu ndo
vou pegar e fritar um acarajé na minha airfryer porque ai ndo vai dar certo. Entdo, eu
acho que a gente tem que procurar unir a tecnologia com a consciéncia. (Ialorixd de
Oxum)
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Pensando na utilizagdo desses objetos tecnoldgicos, usa-se no terreiro o fogdo a
lenha, o fogdo a gés convencional e o industrial, até o forno elétrico. Contudo, ndo
existindo espago para a airfryer, por um motivo que vale a pena ser aqui ressaltado. O
contato com essa fritadeira quebra uma relacdo importante do alimento com um
ingrediente indispensével dentro da cozinha de axé: o azeite de dendé. As fritadeiras
modernas, no estilo airfryer, rompem, por exemplo, o contato direto do alimento (o
acarajé) com o dendé, que é considerado um elemento que possui um referencial
simbolico estruturante dentro do culto e da propria cozinha de axé (Lody, 1992).

E nesse sentido que a incorporacéo de tecnologias dentro da cozinha dos terreiros
obedece a determinados principios seletivos. As tecnologias devem ser incorporadas sem
a perda dos referenciais simbdlicos e rituais importantes para a constru¢do da identidade
do povo de axé ou para o ideério africano construido pelo povo de axé. E imprescindivel,
como nos lembra a lalorixad de Oxum, unir a tecnologia com a consciéncia. A relagédo
com o dendé € um exemplo desses referenciais que precisam ser preservados com
consciéncia. Outro exemplo ¢ a utilizacdo dos fogdes a lenha e a gas e sua relagdo com o
fogo, referencial importante na transformacdo do alimento em comida de axé. O fogo é
tdo importante que a cozinha de axé também é conhecida por alguns iniciados como 11é
Idana que em algumas tradugdes significa “a casa do fogo” ou “a casa que cria o fogo™:
no idioma yoruba, a cozinha de santo ¢ denominada ilé idana, que resulta da unido dos
vocabulos ilé (casa), ida (criar), ina (fogo)?°.

Como ja& mencionei, alguns Orixads demandam que a comida seja preparada no
fogdo a lenha, da forma mais artesanal possivel, ja para outros Orixas ndo importa muito
0 tipo de fogdo que se use. No caso dos fogdes ndo importa a forma que assumem ou a
matéria prima que utilizam para produzir as chamas necessarias para o cozimento dos
alimentos. O que parece estar em evidencia € outra coisa. A forma dos fogdes pode até
variar, desde que se mantenha um elemento imprescindivel: o fogo. Os alimentos ao
serem preparados precisam passar pelo calor das chamas do fogo. E os fogfes a gas e a
lenha conseguem manter esse elemento operando, diferentemente do forno micro-ondas,

que opera a partir de outro referencial, uma vez que o principio de atuacdo do micro-

20 A COZINHA DE SANTO (ILE IDANA), por Pai Marcio de Jagum. Disponivel online:
http://blog.ori.net.br/?p=1631
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ondas se da por meio de radiacdo eletromagnética que agita as moléculas de dgua presente

nos alimentos produzindo seu aquecimento.

Foto n® 11 — A casa do fogo: a utilizacdo do fogdo a gas e do fogdo a lenha. Ambos acionados em uma
noite de funcdo. Entre eles um triturador elétrico. Autoria: Ana Carolina. Casa de Oxdssi.

Por mais que os fogdes a gas e a lenha mantenham em comum a relagdo com o
fogo, o manejo de cada um depende de uma serie de especificidades. A relagdo com o
preparo do alimento, o sabor da comida e o tempo de cozimento ndo Sdo 0S MesmMos
quando falamos do fogéo a gas e o do fogdo a lenha. O fogdo a gas é mais bem assimilado
pelos integrantes do terreiro, diferente do fogéo a lenha. N&o séo todos os filhos do
terreiro que manejam corretamente as técnicas para atear fogo a lenha. E apds aceso, ha
todo um cuidado adequado para conservar a chama do fogdo, tudo isso se levando em
consideracdo o estoque de lenha disponivel. Seja como for, a gas ou a lenha, ambos
cercados de especificidades, o fogo é o elemento que se mantém e ajuda na transformacao
fisica dos alimentos, por isso a utilizacdo de ambos é bem conciliada dentro do terreiro.

Além do micro-ondas e de tecnologias como a airfryer, temos algumas tecnologias
outras que sdo capazes de preparar 0s alimentos, mas que, contudo, seu uso apresenta

restricdes dentro do terreiro, como é o caso do forno elétrico?l. As tecnologias desse nivel

21 O terreiro ndo dispde em suas dependéncias de um fogdo elétrico, porém, se o tivesse, acredito que sua
utilizacdo teria as mesmas restricbes que as do forno micro-ondas por cortar a importante relagdo do
alimento com as chamas do fogo.
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podem até estar presentes no terreiro, mas seu uso guarda alguns distanciamentos
importantes. No caso do terreiro pesquisado ndo ha tecnologias semelhantes a airfryer,
estando presente no terreiro apenas o micro-ondas e o forno elétrico. No que diz respeito
a utilizacdo desses dois itens, somente o forno elétrico fica dentro da cozinha do terreiro,
o forno micro-ondas encontra-se dentro da casa do babalorixa responsavel pelo terreiro.
H4&, portanto, um distanciamento ndo s6 simbdlico em relacdo ao micro-ondas, mas
também fisico. A utilizacdo do micro-ondas é destinada para o preparo da comida das
pessoas, ou seja, a comida nao ritual. Em geral, costuma-se utiliza-lo mais para aquecer
a comida do que efetivamente prepara-la. Ja o forno elétrico funciona de forma a conciliar
0 preparo da comida ritual e a comida das pessoas. Ele é destinado para o preparo de
algumas comidas rituais e também para o preparo da comida ndo ritual.Contudo, somente
alguns tipos de alimentos rituais sao preparados no forno elétrico, a preferéncia sempre é
dada para o forno a gas ou a lenha. Como o forno de ambos os fogbes esta danificado,
por forgas das circunstancias, os alimentos rituais que precisam ser assados, sdo assados
no forno elétrico. O ideal € que passassem pelo calor transformador do fogo, como néo
ha essa possibilidade, por improviso é usado o forno elétrico.

A utilizacdo do micro-ondas para preparar a comida de santo sequer € cogitada. O
forno micro-ondas quebra essa relagdo com ind, com o fogo transformador. O ponto de
cozimento dos alimentos passa a ser outro e a comida ndo € preparada adequadamente,
nos moldes que manda a tradi¢do e os proprios Orixas. Por isso sua utilizacdo costuma
ser vetada dentro do terreiro, alids, sequer cogitada, como ja foi dito. Retomando o

depoimento de uma entrevista ja mencionada anteriormente:

Eu ndo coloco uma comida de santo dentro do micro-ondas porque eu acho que ndo é
necessario. Mas, eu colocar uma panela de pressdao no fogao, qual é a diferenca que vai
dar no cozimento do alimento se é a gas ou a madeira? Até mesmo porque antigamente
ndo existia nem gds, gds era muito caro por isso que so se utilizava madeira. Entdo hoje
em dia é uma outra realidade e hoje em dia a gente tem que aprender a trabalhar com
essa realidade. Mas também, hoje em dia a gente tem que ter discernimento, eu ndo vou
pegar e fazer um cozimento dentro do micro-ondas, eu ndo vou pegar e fritar um acarajé
na minha airfryer porque ai ndo vai dar certo. Entdo, eu acho que a gente tem que
procurar unir a tecnologia com a consciéncia. (Ialorixa de Oxum)

Além do contato com o fogo, quem trabalha no fogdo estd o tempo todo
controlando e vigiando o processo de producédo do alimento. Esta experimentando aqui e
acola para saber se a massa do acaca ja esta bem cozida, se 0 manjar de coco ralado ja se

encontra no ponto. Esta em contato com cores, texturas e sabores. Os sentidos do corpo
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humano estdo em prontiddo ao longo de todo o processo de preparo. As cores dos
alimentos mudam conforme estes vdo ficando prontos, o amala, por exemplo, vai
transformando-se do verde mais claro e chamativo para um verde musgo mais escuro e
concentrado. A comida de axé precisa ser bem-feita, além de esteticamente agradavel, e
isto requer do cozinheiro/cozinheira de axé muita aten¢do. A comida ndo pode queimar e
nem ser servida fora do ponto considerado ideal. Os filhos e filhas de santo aprendem a
controlar esse processo na pratica € com o tempo vdo ganhando experiéncia e
desenvoltura. Existem truques e segredos para o preparo de cada um dos pratos. Para
saber se a massa do acaca ja estad bem cozida, por exemplo, deve-se pegar um pouco da
massa e colocé-la dentro de um copo transparente com agua. Se ela dissolver facilmente,
amassa precisa de mais tempo ao fogo. Se nédo se dissolver, esta pronta. Todo esse contato
e controle da producgdo vao para outro nivel de experimentacdo quando falamos de
aparatos tecnologicos como o forno micro-ondas.

Além disso, ao circunscrever a dindmica de utilizagdo desses objetos, meu intuito
€ 0 de ressaltar que essa variedade de itens tecnologicos e tradicionais convive em sintonia
e equilibrio dentro de um sistema simboélico e operacional que é bem articulado — sem
que se percam de vista conflitos, sobreposicdes e diferencas. Por detras do manuseio de
cada objeto utilizado na cozinha do terreiro existem fundamentos e justificativas,
amparadas, como ja foi mencionado, por narrativas miticas, caracteristicas
individualizantes dos Orixas e regras estruturadas de etiqueta. O vasto conhecimento das
comunidades de axé alinhava significados funcionais e simbdlicos para cada utensilio da
cozinha. Trata-se de uma organizacdo e disposicdo de recursos onde ndo sdo,
necessariamente, reproduzidas antigas oposicdes entre tradicional e moderno ou entre
permanéncia e mudanca. As vezes, tenho a sensacao de que as preocupacdes desse nivel
e dessa ordem (percebidas a partir das oposicdes entre tradicional e moderno, ruptura e
mudanca, etc.) dizem respeito mais a formacdo do pesquisar-antrop6logo, do que da
comunidade de terreiro.

Outra variavel importante e ainda ndo mencionada que justificaria a introducéo e
presenca dessas tecnologias dentro da cozinha é o tempo. Sobre as concepcfes de tempo
dentro do terreiro dedico uma sessdo especial a seguir, aqui gostaria apenas de ressaltar a
relacdo das pessoas com o tempo cronoldgico, “o tempo do reldgio”. E muito comum
ouvir que hoje em dia ndo sdo todas as pessoas que dispde de tempo para trabalharem

dentro do terreiro. E quando ha tempo, é preciso otimiza-lo para tornar o pouco tempo
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disponivel produtivo. Todos os entrevistados a época das entrevistas estavam empregados

e trabalhando, tinham que conciliar a vida profissional com a vida religiosa:

Eu acredito, pensando nesse convivio [com 0 moderno], e em como se da esse convivio,
acredito na adequacdo dos utensilios, por exemplo, do liquidificador, do fog&o industrial.
Assim, eu ndo vou dizer que eu sou contra certas coisas, mas também nao vou dizer que
sdo obrigados a usar porque 0s tempos sdo outros e a gente hoje ndo detém uma coisa
chamada tempo, tempo habil. I1sso a gente ndo tem. (Babalorixa de Ayra)

Como ja mencionei, a vida dentro do terreiro exige dos seus integrantes um arduo
compromisso e grande disponibilidade, constantemente o tema sobre “disponibilidade de
tempo” para o trabalho no terreiro surgia nas conversas. Alguns filhos e filhas néo
dispbem do tempo necessario para participarem das atividades religiosas. O uso das
tecnologias entra, entdo, como um facilitar que otimiza o tempo. Com o ritmo e as
exigéncias de trabalho que a vida capitalista impde as pessoas, ndo € possivel passar 24
horas preparando um prato votivo. E como os alimentos estao sujeitos a permeabilidade
moral e sentimental, ou seja, impregnam-se com as emocdes de quem 0s prepara, usar 0
liquidificador ou o pildo parece ndo prejudicar o foco/intencdo do preparo, retomando um
trecho da entrevista: eu tenho certeza que a minha Oxum néo € menos feliz do que a Oxum
de 20 anos atras. Ela compreende, tanto é que ela toma a minha cabeca, porque se ela
nao gostasse ndo tomaria. Os Orixas, ainda hoje, estdo felizes com seus filhos,
independente do crescente uso de tecnologias dentro da cozinha. A utilizacdo de panelas
de pressao e liquidificadores, em alguma medida, acelera o tempo de producdo da comida
potencializando o tempo que se destina as obrigacdes rituais dentro do terreiro.

Até aqui falamos de objetos como fogdes e fornos, mas existem outros
eletrodomésticos que compdem a parte material da cozinha do terreiro e que estéo ligados

diretamente ao preparo e conservagdo da comida, como as geladeiras:

As casas de Candomblé estdo mais adequadas a essas inovagfes porque cozinhar no
fogdo a lenha leva tempo. O Orixa vai receber menos se for preparado no fogdo a lenha?
N&o sei, mas eu disse que Orixa analisa nossa intencdo e nosso coracdo. Nao estou
justificando os erros de alguns, mas eu preciso fazer uma iniciacéo, por exemplo, de um
iad, isso é trabalhoso, precisa de mao de obra, precisa de tempo, de carinho, de
dedicacdo. E ai o que acontece? Eu mesmo costumo pregar para todo mundo aqui em
casa gue todos precisam trabalhar, trabalhar mesmo, estudar, se formar, ter uma vida la
fora, uma vida profissional e Orixa vai abrir caminho dessa forma. E ai eu acredito que
o liquidificador chegou como uma revolugdo, mas eu preciso obedecer ao Orixa, tem
certos pratos que devem ser preparados da maneira mais rastica, no pildo, por exemplo.
E aqui estamos analisando sé o liquidificador, o multiprocessador, mas ndo podemos
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esquecer do fogéo, ou do fogdo industrial, ou da geladeira que vai ajudar a conservar 0s
alimentos. Entdo hoje eu acho que se faz necessério sim. [...] A energia que nos
manipulamos dentro de uma casa de Candomblé ou dentro da cozinha é fantéstica. Eu
sempre disse uma coisa assim, enquanto Orixa alimentar a minha alma eu vou alimentar
Orixa e eu acho que na cozinha a gente consegue fazer isso depenando a galinha ou
batendo um suco no liquidificador ou preparando um prato numa panela mais moderna.
Eu acho que é por ai e isso tudo vai de casa para casa também, né? (Babalorixa de Ayra)

Mais uma vez torna-se evidente essa dimenséo do carinho, cuidado e atencdo que
surge dentro da cozinha em relagdo a Orixas e a pessoas. O trabalho dentro da cozinha do
terreiro € um trabalho de zelo com a familia de santo e suas divindades, como diz o
babalorixa, a energia espiritual manipulada dentro de uma casa de Candomblé, e por
consequéncia, dentro da cozinha, é fantastica. E os aparatos tecnoldgicos parecem nao
atrapalhar essa rede de cuidado e atencdo que se forma na cozinha e se expande para
outras areas e dimensdes do terreiro. Além dos itens ja mencionados, o babalorixa chama
atencdo para o uso das geladeiras. As geladeiras sdo indispensaveis para as cozinhas dos
terreiros. Atuam na conservacdo dos alimentos rituais e cotidianos, mas, apresentam
também um uso “ritual” interessante.

Os alimentos ao serem preparados sofrem transformacbes importantes e
apresentam uma trajetoria que vai da compra no mercado aos pés do Orixa dentro do
quarto de santo, tema que abordo em detalhes no ultimo capitulo. No que concerne ao uso
da geladeira, importa saber que a comida ritual ndo costuma ser servida quente para as
divindades. E importante que o prato descanse e esfrie naturalmente antes de ser servido
ao Orixa. Esse modelo apresenta algumas excegdes (Xangé € um Orixa que come
preferencialmente a comida quente), mas no geral a comida descansa e esfria. E como
nem todos dispdem de tempo habil, as vezes, a comida ao invés de esfriar naturalmente,
é depositada dentro da geladeira para que esfrie mais rapido. Ndo € uma alternativa
comum dentro do terreiro, mas em alguns casos acontece. O ideal € que o processo de
esfriamento se dé de forma natural. E as geladeiras servem, também, para conservar 0s
alimentos que podem ser consumidos apos os rituais. Os frangos provenientes dos
sacrificios, por exemplo, e que ndo serdo consumidos no dia, sdo limpos, empacotados e
guardados no freezer. E uma comida que com certeza compde com regularidade o
cardapio de um terreiro é a carne de frango. As vezes é necessaria uma ida ao agougue ou
ao mercado, mas quando ha o frango disponivel, a preferéncia é por sua carne. Por uma
questdo econdmica, uma vez que o frango ja estd disponivel, e provavelmente foi

adquirido por quem esta passando pelo ritual, ndo ocasionando énus financeiro para os
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que estdo trabalhando na atividade religiosa. E, principalmente, por uma questéo
espiritual. A carne do animal que passou pelo ritual do sacrificio tornou-se um alimento

sacralizado, comer desta carne é partilhar com a propria divindade.

A questdo do uso de tecnologias ndo se esgota na cozinha, existem tecnologias
modernas circulando por todo o terreiro. Ha a luz elétrica que ilumina os quartos de santo
e 0 barraco, ha a eletricidade que aquece a agua dos chuveiros??, por exemplo. E uma
das mais evidentes dessas tecnologias, que ndo diz muito sobre a cozinha, mas que hoje
compde parte da experiéncia cotidiana do terreiro, sdo os aparelhos celulares. Entre um
rito e outro, no intervalo dos festejos ou até mesmo dentro da cozinha do terreiro, la estdo
eles, os celulares. Na lida dentro da cozinha, entre o funcionamento do forno elétrico e
do liquidificador, encontramos celulares ligados as tomadas — sempre muito disputadas,
pois todos querem seus celulares carregando.

Quando falta algo dentro do terreiro — durante uma funcéo, por exemplo — e
sabemos que ha alguém na rua que tenha ido a feira ou esteja vindo para a roga, ligamos
avisando que na casa de santo esta faltando isso ou aquilo, que € para trazer mais pdo para
o café ou que faltam elementos para os sacrificios. J& em outros contextos, os celulares
conferem uma nova dindmica para o aprendizado. Como mencionei antes, 0s terreiros
privilegiam o aprendizado oral. Mas este aprendizado guarda especificidades na forma
como se da sua transmissdo. E um aprendizado, sobretudo, “territorializado”. Os mais
novos aprendem dentro do terreiro, trabalhando na pratica com seus irmaos e parentes
mais velhos. Aprendem a fazer compras e a gerir 0s recursos da casa de santo quando
estdo na feira ou no mercado. Aprendem a tratar e preparar 0s animais ap6s o sacrificio
quando estdo dentro da cozinha. Aprendem os segredos das ervas quando saem com 0S

mais velhos para buscé-las. Em suma:

A nossa religido ela ndo tem um manual. Entdo assim, infelizmente a gente até consegue
achar algumas coisas em internet e livros, mas o conhecimento é passado no dia a dia
das fungoes. Desde o lavar o animal para ser servido ao Orixd, ao depenar, ao cortar, ai

22 Cabe nota de que nem todos os iniciados dispdem do privilégio de um banho quente. Em geral, o banho
aquecido é destinado aos mais velhos, ebomis, equedes, ogans, babalorixas e ialorixas do terreiro. Os
nedfitos e iabs tomam banho frio. E todas as pessoas em momento ritual privam-se do banho quente.
Durante o0 periodo da iniciagdo, por exemplo, o neéfito toma banho frio e de balde, geralmente no tempo,
ou seja, fora do banheiro, em contato com a natureza. E a iluminagdo do quarto de santo, onde estéo
recolhidos os iads, é feita com velas.
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preparar, e ao servir. Entdo assim, é dia a dia, ndo tem como fugir disso. Vocé ndo vai
encontrar um livro de receita com o ipeté de Oxum e dizer “vamos olhar na receita como
¢ o ipeté de Oxum” vocé pode até ter, mas... (Ebomi de Logun Ed¢)

O aprendizado é um processo de contato, de olho no olho, e enquanto se esta
trabalhando sempre se abre a possibilidade de aprender. Seja ouvindo uma histéria ou um

caso particular:

Tudo que a gente aprende a gente aprende através da oralidade, é o seu ebomi, é o0 seu
mais velho que vai quando vocé estiver lavando a louga vai dizer “olha, meu filho eu
estou fazendo aqui um caruru pra Ibeji. Quando vocé for fazer um cururu preste atencéo,
VOCé tem que cortar 0 quiabo desse jeito e usar tais elementos”. Entdo é a oralidade
mesmo, é o dia a dia que faz com que a gente va caminhando dentro do Orixa. (lalorixa
de Oxum)

Gostaria de ressaltar um exemplo que esclarece sobre esse aprendizado que é
“territorializado” e construido no dia a dia do terreiro. O acontecimento em questédo
ocorreu em meados de setembro de 2016, no dia seguinte a uma festa de boiadeiro que
havia ocorrido no terreiro, quando eu e meus irmao de santo fomos organizar e limpar o
barracdo. Apds o servico de limpeza nos sentamos junto a um grupo de pais e mées de
santo que estavam em conversa animada. Entre uma amenidade e outra, uma equede
aproveitou o momento descontraido para tirar davidas com um dos babalorixas presentes
(o mais velho do grupo, por sinal). O que era, entdo, um momento de confraternizacdo
ap0s uma festa tornou-se um momento de aprendizado. Um momento e um espaco onde
ninguém anotava nada, somente ouviam e contavam com a memoria para absorver tudo.
Quem ali ndo estava, presente no espaco da roda de conversa, ndo pode desfrutar do
ensinamento?®.

Tentei aqui, discutir brevemente sobre os usos das tecnologias dentro da cozinha
do terreiro (na elaboracdo dos pratos rituais) e, em uma perspectiva mais geral, 0s usos

das tecnologias em outros espac¢os do terreiro (como foi o caso da internet e dos celulares).

23 Momentos como esses, de aprendizado espontaneo, dependem muito da pessoa que se dispde para
ensinar. Neste dia eu estava sentado proximo & esposa do pai de santo que estava ministrando aquela aula.
Ela, também mée de santo, virou para mim e com a voz baixa (entre dentes) disse-me que o marido dela
era muito bocudo, soltava o conhecimento muito facil. Com ela era diferente, teriam que apertar muito para
que a fizessem falar. Liberar o fluxo de informacédo ou reté-lo sdo movimentos que estdo sujeitos a uma
série de variaveis dentro do cotidiano do terreiro. O controle da informacao (e a consequente producéo do
segredo) confere poder aquele que o controla e o detém, sobre o tema do segredo ver Simmel (2009). Por
isso a mae de santo ndo via razdo em liberar o fluxo de ensinamento naquele momento e para tantas pessoas.
E como ela mesma lembrou aquele dia, ndo fora assim, tdo facilmente, que ela havia conquistado todo seu
conhecimento.
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N&o s6 0s usos estiveram em evidéncia, como também as limitagdes do consumo das
tecnologias dentro do terreiro. A intengdo foi demonstrar que mesmo com a presenca
desses objetos, que sdo considerados avancos, o0 sistema de crencgas e a relagdo com as
divindades segue seu fluxo — sem que se percam os referenciais da sociedade mais ampla,
capitalista e moderna. As pessoas conciliam a modernidade com suas concepcdes de
ancestralidade e raizes africanas. Compartilnam da sensacéo de que os tempos s&o outros,
mas, que nem por isso seus Orixas sdo menos felizes dos que os de antigamente. O que,
para mim, é um indicativo de que no cotidiano do terreiro ndo chega a se configurar como
um problema o uso dessas tecnologias, desde que respeitados os limites estabelecidos
pelo grupo e pelos Orixas.
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CAPITULO SEGUNDO

Todo mundo gosta de abara

Ninguém quer saber o trabalho que d&
Todo mundo gosta de acarajé

O trabalho que da pra fazer que é.
(Dorival Caymmi)

PARTE PRIMEIRA — HIERARQUIA

“A esteira dele ¢ mais velha que a sua”: hierarquia e aprendizado

Dentro de um terreiro de Candomblé o processo de ensino e aprendizado passa
por dimensbes e principios inexoraveis. Nesse processo gostaria de destacar uma
dimenséo (ou principio) responsavel por ordenar as praticas de ensino no terreiro e dentro
da sua cozinha, qual seja: a hierarquia religiosa. O Candomblé é entendido como sendo
uma religido hierarquica (Querino, 1955), (Carneiro, 1986), (Caputo, 2012), (Silva,
2006). Um dos fatores determinantes para a organizacdo dessa estrutura € o tempo de
iniciacdo ou a idade de santo (Juana Elbein, 1986), (Costa Lima, 2003). O tempo que
decorre apds a iniciacdo das filhas e filhos de santo dentro do Candombleé, passa a ser
contado e estrutura as relacBes sociais e rituais dentro do terreiro. Os patamares dessa
estratificacdo religiosa?* sdo galgados a medida que a filha ou filho de santo vai
cumprindo as etapas do ciclo ritual.

O intuito aqui é retomar alguns pontos dessa discussdo, sinalizando parte dos
niveis dessa estratificacdo, para uma melhor compreensdo das relacbes de producdo e
sociabilidade que sdo levadas a cabo dentro da cozinha do terreiro e do proprio terreiro
como um todo. Em linhas gerais podemos resumir a estrutura hierarquica em quatro

patamares principais:

24 O assunto referente a hierarquia ja foi bem documentado e registrado pela producéo etnografica, um
trabalho referéncia sobre o assunto é a produgdo do antropdlogo Costa Lima (2003) que trata com
profundidade sobre a configuragao hierérquica de um terreiro de Candomblé.
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Abia

Ao entrar para a vida em um terreiro toda pessoa néo iniciada é considerada abia. O termo
abid tem por significado comum aquele que ndo € iniciado ou ndo nascido. Trata-se,
entdo, de um estagio ou categoria que é anterior ao da iniciacdo. Os abids sdo a base da
estratificacdo social e religiosa do terreiro. A cultura material do Candomblé é bem
expressiva, sendo possivel identificar os patamares da hierarquia pelos trajes dos seus
adeptos. Espera-se, por exemplo, que o abia se vista de branco, com trajes simples e lisos,
sem ornamentos, sem estampas e sem bordados. Em geral seus fios de conta séo 0s mais
simples e eles ndo carregam no pescoco nada além desses simples fios de contas. Dentro
da cozinha os abids assumem funcdes secundarias, sobretudo de limpeza e organizagdo
do espaco, ndo sendo comum sua presenca junto aos fogdes preparando a comida de
santo. No que diz respeito a producéo da comida de axe, os abids encontram-se a margem.

A

lad

Todas as pessoas capazes de entrar em transe e que recebem os Orixas em seus corpos,
apos o longo e minucioso processo de iniciacdo (fazer santo ou feitura da cabeca),
tornam-se um iad. Segundo Costa Lima (2003) “a palavra iad6 provém do ioruba iyawo
(iawd), que significa a esposa mais nova nos sistemas familiares poliginicos dos iorubas
[...] aforma brasileira corresponde exatamente a esta significacdo, se se entender a palavra
como esposa mais nova do Orixa, do santo.” (p:73). No cotidiano do terreiro, a palavra
iad por mais que carregue essa conotacdo de esposa mais nova, sofre flexdo de género
para designar mulheres e homens. Sendo assim, falamos em a iad ou filha de santo e o
iad ou filho de santo. Espera-se que 0s iads carreguem consigo seu delogum e seu mocan.
Apos a iniciacdo o iab deve cumprir um ciclo ritual de obrigac6es para que alcance sua
independéncia espiritual que sdo as obrigacfes de um, trés e sete anos de iniciada. Além
da cultura material dos trajes, como veremos adiante, uma série de posturas e
comportamentos é esperada dos iniciados. Os iads que ainda ndo completaram um ano de
iniciados vestem-se de branco, sempre com roupas lisas e discretas, sem muitos detalhes.
N&o devem participar da roda de conversa dos mais velhos, salvo a excecdo de serem
convidados. Na cozinha, ndo sentam na mesma altura que seus sacerdotes, que sentam

em cadeiras, sentando-se em esteiras junto ao chéo.
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Ebomi

Todos os iads que cumpriram o ciclo de obrigacdes rituais de forma integral passam a ser
consideros pessoas que atingiram uma espécie de “maioridade espiritual”?. Os trajes dos
ebomis sdo mais trabalhados que os trajes dos abids e iads, podem usar roupas mais
coloridas, usam sapatos e seus fios de conta séo mais trabalhados que os dos iads. Quando
um iab torna-se um ebomi pode vir a receber algum cargo/funcdo especifica dentro da
comunidade. A iabassé, por exemplo, € um cargo destinado a mulher mais habilidosa da
comunidade no que diz respeito ao preparo dos alimentos sagrados e a coordenacgéo das
atividades da cozinha de axé. Os Unicos cargos que nao sdo destinados aos iads que se
tornam ebomis sdo os de equede e ogd. Os ebomis sdo 0s grandes responsaveis pelo
andamento das atividades dentro da cozinha, espera-se que eles coordenem as atividades

de producéo e facam a comida de axe.

Equede e Oga

Costa Lima (2003) descreve estes postos hierarquicos, equede e 0ga, em termos de titulos
honorificos. No cotidiano do terreiro esses titulos sao tratados pelo termo genérico cargo.
E comum ouvirmos dizer que “fulana é cargo, pois fulana é equede”. Os cargos de equede
e 0ga dizem respeito as pessoas responsaveis por zelar da comunidade e dos rituais
enquanto os iads e ebomis encontram-se manifestados com suas divindades. Ha uma
exclusividade de género marcante dentro deste patamar hierarquico, as mulheres que ndo
entram em transe sdo iniciadas na qualidade de equedes e 0s homens que ndo entram em

transe sé@o iniciados na qualidade de oga.

Dentro do terreiro, entre iads, ebomis, equedes e ogds, importa o tempo de
iniciacdo da pessoa. A relacdo hierarquica entre as diferentes etapas iniciaticas é definida
pela senioridade ritual das pessoas. Como lembra Castillo (2010), retomando as ideias de
Costa Lima (2003), cada um dos patamares dessa estratificacdo (abid, iab e ebomi; cargo)
possui hierarquias sutis que ndo apresentam necessariamente relacdo com a idade

biologica da pessoa. Existindo, assim, diferencas entre o abid recém-chegado no terreiro

25 Segundo Costa Lima (2003): vérias etimologias tém sido propostas para a palavra ebomi — ou ebami ou
ebdmim — [...] Egbon (egban) em ioruba, é o parente mais velho da mesma geracdo. No caso, egbon mi
quer dizer ‘meu irmdo — ou minha irmd — mais velho(a) (p:78).
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e 0 abid que ja tenha passado por um ritual de bori (um dos rituais preliminares dentro do
Candomblé e que cria um relativo vinculo com a casa). Assim como existem diferengas

entre um iad recém-iniciado e o que ja tenha cumprido o seu primeiro ano de iniciacao:

A pessoa que passou pelos ritos primeiro é considerada mais velha do que as
que passaram depois, mesmo que a diferenca tenha sido de apenas um minuto,
e assim por diante. Igualmente, a ebdmim com trinta ¢ um anos “de santo” se
encontra numa posi¢cdo mais elevada do que outra com apenas trinta. Esta
estrutura institucional, fundamentada na senioridade espiritual, marca a vida
social dos terreiros. (Castillo, 2010:34).

O tempo de esteira é o fator determinante que permite a estruturacdo das relacdes
sociais e rituais dentro do terreiro, como menciona a autora. E ele o grande responsavel
por organizar as separacOes de status dentro da estratificacdo religiosa e € por meio dele,
do tempo, que se ddo as mudancas de posi¢do dentro da estrutura institucional da vida
social dos terreiros. Falar de tempo para uma comunidade religiosa afro-brasileira ndo é
a mesma coisa que falar de tempo para uma sociedade ocidental capitalista. Existem
especificidades, préprias dos terreiros de Candomblé, em relagcdo a forma como o povo
de axé refere-se ou registra as sucessoes de acontecimentos que possuem interesse para a
comunidade religiosa. Contudo, a nocdo de tempo desenvolvida dentro dos terreiros ndo
deixa de se orientar pelo tempo da sociedade mais ampla.

No espago sagrado do terreiro a dimensao temporal € cheia de particularidades e
sentidos proprios. O tempo no é absoluto, apresentando diferentes tipos de duracdes. E
sentido e vivenciado de modo particular pelos membros da comunidade, e 0 mais
importante, ha um tempo para tudo dentro do Candomblé. O fluxo de informacéo e
conhecimento, como mencionei, € gerenciado (liberado ou retido) em conformidade com
a idade de santo das pessoas. Como a compreensao da organizacdo estrutural dos terreiros
depende dessa no¢do de tempo, dedico, a seguir, alguns paragrafos para expor e analisar

a dimensao temporal da vida religiosa de um terreiro.
Sobre nogdes de tempo

A mensuracdo temporal da sociedade brasileira esta profundamente arraigada a
uma concepcdo de tempo ocidental e capitalista, onde o tempo surge como dimensao

alheia e independente em relacdo as atividades humanas. Trata-se de uma concepcao onde

0 tempo pode ser perdido, economizado e fracionado em pequenas unidades temporais
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(ano, meses, semanas, dias, horas, minutos, segundos). Contudo, gostaria de ressaltar que
esta é apenas uma das possiveis formas de se relacionar com o tempo. Segundo Prandi
(2001), em artigo sobre as concepcbes de tempo da Africa para as religibes afro-
brasileiras, o tempo escalar, este tempo que se mede matematicamente, ndo faz sentido

para o pensamento tradicional africano:

O tempo escalar, que se mede matematicamente, podendo ser somado,
subtraido, dividido etc., ndo faz nenhum sentido para o pensamento africano
tradicional. Para os ocidentais, o tempo é uma variavel continua, uma
dimensdo que tem realidade propria, independente dos fatos, de tal modo que
s&o os fatos que se justapdem a escala do tempo. E o tempo da preciséo, que
objetiva o calculo, que viabiliza a projecdao e fundamenta a racionalidade —
tempo da ciéncia histérica e da modernidade. (Prandi, 2001:48).

O tempo, para o pensamento africano, reflete em alguma medida, ndo unidades
exatas de tempo, mas guarda profunda relacdo com as atividades sociais. Os pontos de
referéncia no célculo do tempo sdo as proprias atividades humanas. Assim, 0 tempo nao
é alheio as atividades, ao contrario, sdo as atividades sociais que compdem o tempo. Uma
inversdo de perspectiva significativa em relacdo a concepcdo de tempo ocidental. O
antropdlogo britanico, Evans-Pritchard (1978), demonstra muito bem como a organizagéo
do tempo para um grupo africano, os Nuer, é pautada pela relagdo deles com a ecologia e
com as atividades sociais, ndo fazendo sentido esse tempo escalonado que se mede
matematicamente. O autor ao tratar sobre o tempo entre os Nuer fragmenta esta categoria
em duas dimensfes qualitativas: um tempo que seria ecologico, que diz respeito aos
reflexos das relacbes dos Nuer com 0 meio ambiente, e um tempo que seria estrutural,
marcado pela relacdo dos grupos e individuos entre si.

Assim, o tempo Nuer é uma relacdo entre as varias atividades da vida tribal, ndo
existindo unidades de tempo matematicamente definidas e, portanto, abstratas. O que
marca a cadéncia do tempo sao as atividades diarias ou os periodos referentes ao ciclo da
ecologia (0 periodo da seca e o periodo de maior precipitacdo). Para os Nuer o0s
marcadores temporais seriam, entdo, por exemplo, 0s primeiros acampamentos na época
das chuvas, a época dos casamentos ou a época das colheitas. Um estilo de pensamento

semelhante ao pensamento da cultura loruba na Africa. Para os lorubas:

O dia era dividido ndo em horas, mas em periodos, que poderiamos traduzir
por expressdes como “de manha cedo”, “antes do sol a pino”, “com o sol na
vertical”, “de tardinha” etc. A noite era marcada pelo cantar do galo. A
contagem dos dias e das semanas era praticada em funcdo de cada evento, de
modo que a mulher era capaz de controlar a duracdo de sua gestagdo, assim

como o homem contava o desenrolar dos seus cultivos, mas sem data¢éo (Ellis,
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1974, pp. 142-151). Os iorubas tradicionais consideravam duas grandes
estacfes, uma chuvosa e outra seca, separadas por uma estacdo de fortes
ventos, de modo que cada ano podia durar alguns dias a mais ou a menos,
dependendo do atraso ou adiantamento das estagGes, mas isso ndo importava,
uma vez que os dias ndo eram contados. Os anos passavam como passavam as
semanas e os dias, num fruir repetitivo, ndo se computando aritmeticamente
cada repeticdo. (Prandi, 2001:47).

Essas duas concepgdes temporais, a ocidental abstrata e a do pensamento
tradicional africano, marcada pelos eventos sociais e a relacdo humana com a ecologia,
sofrem adaptagdes dentro das comunidades de terreiro. A perspectiva ocidental foi
assimilada pelos afro-descendentes que formaram os primeiros terreiros de Candomble,
ou seja, eles assimilaram o calendario e a contagem de tempo usados na sociedade
brasileira®, sem que se perdessem, importante frisar, aspectos da concepgéo africana de
tempo (Prandi, 2001). Como vimos, as atividades dentro de uma casa de Candomblé séo
muito intensas, sempre ha alguma atividade ou trabalho a ser desenvolvido e nem sempre
0 cronograma das atividades € organizado pelo tempo do relégio. Por vezes, os
marcadores temporais sdo as atividades dentro do proprio terreiro ou dizem respeito a
ecologia:

Ha& uma pauta a ser cumprida e horarios mais ou menos previstos para cada
atividade, como “ao nascer do sol”, “depois do almoc¢o”, “de tarde”, “quando
o sol esfriar”, “de tardinha”, “de noite”. Nao é costume fazer referéncia e nem
respeitar a hora marcada pelo reldgio e muitos imprevistos podem acontecer.
No terreiro, alias, € comum tirar o rel6gio do pulso, pois ndo tem utilidade.
(Prandi, 2001:45).

Pode-se dizer que simbolicamente ao retirar o relégio do pulso, desliga-se do
tempo ocidental e assume-se a temporalidade do sagrado do Candomblé. Essa relacéo
com o transcorrer do tempo, que se da ndo em relacéo as horas do relégio, mas em relacao
a um conjunto de atividades ou periodos do dia com duraces relativas (quando o sol
esfriar ou depois do almoco), é importante para compreendermos ndo s6 a estrutura
hierarquica do terreiro, mas a prépria cadéncia de funcionamento da cozinha de axé. O

tempo de preparo e cozimento dos alimentos ndo costuma ser mensurado pelo relégio. O

26 O Calendario lunar também foi incorporado a realidade dos terreiros de Candomblé. Alguns rituais, como
alguns tipos de ebos, sdo prescritos para que ocorram em determinada fase lunar. Grosso modo, ebos que
visam crescimento e prosperidade sdo indicados para que ocorram nas fases crescente ou cheia da lua, por
exemplo. Algumas interdicGes referentes & cozinha também acompanham as fases da lua, é considerado um
tabu que as filhas e filhos de Oxum quebrem ovos durante o periodo lunar que compreende os sete dias de
lua cheia. Quebrar os ovos seria uma afronta a rainha da fertilidade, Oxum. Cabe nota que ndo se trata de
uma restricdo alimentar, as filhas e filhos de Oxum podem comer ovos neste periodo, desde que néo
rompam sua casca.
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ponto certo da comida € uma combinagdo entre os sentidos humanos da viséo, do tato e
do olfato. O ponto do acaca, por exemplo, ndo é medido pelo relogio. E durante o
transcorrer do preparo do acaca que o filho de santo vai percebendo, com o tato e a visao,
se 0 prato alcangcou o ponto esperado. Ninguém cronometra o tempo que 0 mingau deve
ficar cozinhando, a massa de acaca esta pronta quando atinge a consisténcia correta: nem
muito dura, nem muito mole.

Além disso, o tempo para 0 comeco dos rituais costuma ser pautado pelas
atividades do preparo prévio do prdprio ritual. N&do se marca uma hora exata para o
comeco de um ritual de bori, por exemplo, ha sim uma estimativa temporal de que o ritual
comece “no final da tarde” ou no “comeco da noite”. Contudo, 0 ritual efetivamente s
tem inicio quando todas as atividades do seu preparo prévio estdo prontas. No cotidiano
do terreiro sdo comuns expressdes temporais mais abrangentes e subjetivas. As vezes, 0
pai de santo entra na cozinha e pergunta aos filhos e as filhas o que falta para comecar o
ritual, e as respostas costumam ser: falta terminar de preparar os acarajés ou a comida de
lemanja, por exemplo. Essa relacdo com o tempo perpassa toda a vida cotidiana do
terreiro, refletindo em outras dimensdes ligadas ao preparo da comida ritual. Como sera
visto mais adiante, as pessoas, 0s alimentos, 0s objetos sagrados e os animais dos
sacrificios, compdem uma trajetéria dentro do terreiro. Podemos acompanhar o
movimento e a transformacao de pessoas, coisas e comidas, dentro das redes de cuidado
e manuseio do cotidiano de uma casa de axé. Ha, como sinalizarei adiante, uma rede de
gerenciamento e cuidado por detras da trajetéria dos animais e alimentos selecionados
para compor as oferendas sagradas.

Os alimentos e animais quando chegam da feira ou do hipermercado precisam
descansar antes de serem manuseados, e este tempo de descanso é organizado em
conformidade com a subjetividade de quem esta controlando o processo produtivo de
preparo da comida de axé. As vezes os animais que serdo utilizados nos rituais de
sacrificio, por exemplo, chegam a roca com alguns dias de antecedéncia e outras vezes,
chegam horas antes do ritual. Independente se sdo dias ou horas, sempre ha o tempo do
descanso, que é uma expressdo temporal significativa para o terreiro. Aqui, importa, ndo
o tempo em si, como algo alheio as atividades religiosas ou alheio as pessoas, mas um
tempo que € sentido pelas pessoas em suas fun¢des e um tempo onde 0s marcadores do
transcorrer das atividades sdo subjetivos. Aparte disso, imprevistos acontecem. As
atividades do terreiro sdo dindmicas, a casa de axé € viva, e quando as pessoas dizem

isso, referem-se ao fato da roca de santo ter suas vontades proprias e seu ritmo particular
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— uma vez que ela é habitada, também, por divindades e seres encantados. A rotina e o
calendario estipulado pelas pessoas dependem, em ultima instancia, da aprovacdao dos
Orixas. Por vezes planejamos uma trajetdria ou estipulamos um calendéario e 0s Orixas
determinam alteracbes em conformidade com suas proprias necessidades e
particularidades. O tempo € entdo, estimado, nunca sendo, necessariamente, 0 mesmo em

todos 0s momentos.

Idade bioldgica, tempo de esteira e 0 tempo das obrigacGes pagas

Além do tempo vivenciado e experimentado pelo grupo, existe uma nocao de
tempo que diz respeito as pessoas e sua trajetéria dentro do terreiro e dentro do
Candomblé. Quando uma pessoa comega pela primeira vez a fazer parte do ebé, da
comunidade religiosa, esta implicito o fato dessa pessoa possuir uma idade biologica que
estd em conformidade com seu registro de nascimento. Uma mensuragdo temporal que
diz respeito a um tempo cronoldgico que marca os dias de sua existéncia terrena desde o
dia de seu nascimento. Estando de acordo com o tempo matematicamente cronometrado,
como vimos acima. Entretanto, existem ainda duas outras concep¢des de tempo onde 0s
marcadores temporais fazem referéncia a um tempo ritual, onde os eventos significativos
sdo as etapas de um ciclo ritual pré-estabelecido para todos aqueles que se iniciam na
estrutura hierarquica do Candomblé.

Para o terreiro em questdo, o tempo ritual € dividido em dois momentos: o tempo
de esteira e o tempo pago. O primeiro diz respeito a quanto tempo uma pessoa € iniciada.
Meu pai de santo, por exemplo, foi iniciado ha 19 anos, eu, seu filho, fui iniciado ha 1
ano e 8 meses. Minhas irmas mais velhas foram iniciadas ha 3 anos e 1 més. Meus irmaos
mais novos foram iniciados ha 1 més?’. O tempo da esteira ¢ medido em anos, meses,
dias, horas e até minutos, mas, o marcador temporal significativo para compor o
transcorrer deste tempo é o ritual de iniciacdo. Toda pessoa iniciada carrega consigo, em
sua memoria, a data de sua iniciacdo. Ela passa a ser importante gracas a magnitude e
relevancia que a feitura da cabeca representa para os filhos e filhas de santo?. Trata-se

de um renascimento, que passa a ser comemorado todos 0s anos.

27 Datas referentes ao dia 14/03/2017
28 Sobre o tema consultar o trabalho de VOGEL, Arno; BARROS, José Flavio P.; e MELLO, Marco A. S.
Galinha D’Angola - iniciacdo e identidade na cultura afro-brasileira. Rio de Janeiro: Pallas, 1993.
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Da feitura decorrem trés etapas que compdem um ciclo ritual. Estas etapas séo
conhecidas por seus nomes africanos, ocaran, que corresponde a obrigacao ritual de um
ano, odu etd, correspondente a obrigacdo de trés anos e odu ijé, referente a obrigacdo de
sete anos. As celebragbes do ciclo ritual sdo marcadas pela presenca de sacrificios e
oferendas alimentares. Podemos perceber, entdo, como a comida e a alimenta¢do marcam
a relacdo das pessoas do terreiro com suas divindades. Outro ponto que gostaria de
reforcar € a particularidade temporal com que este ciclo deve ser cumprido pelo iad: as
obrigacdes dentro do Candomblé ndo podem ser adiantadas. H& aqui uma semelhanca
com a concepcdo corrente na sociedade mais ampla que prevé que o aniversario de uma
pessoa ndo deve ser comemorado antes da data, podendo ser celebrado no dia ou alguns
dias depois, mas nunca antes.

E aqui que se constrdi a ideia de senioridade espiritual, que estabelece que a pessoa
que passou pelos rituais primeiro € considerada mais velha do que as que passaram depois,
ndo importando se as diferencas sdo minutos ou horas. O tempo que organiza as relacoes
dentro do terreiro € o tempo da esteira. Chegamos, aqui, em um ponto onde ha uma
diferenciacdo qualitativa do tempo ritual. De um lado temos o tempo de esteira, que a
passa a correr assim que a pessoa conclui o processo de iniciagdo, por outro lado, ha o
tempo das obrigag6es efetivamente concluidas, o tempo pago. A expectativa € que ambas
as cronologias se sobreponham, mas nem sempre isso é possivel, devido a uma série de
fatores?.

Dentro do terreiro do qual faco parte, o tempo que confere legitimidade a
senioridade espiritual da pessoa iniciada é o tempo pago, ou seja, 0 tempo das obrigacdes
rituais efetivamente cumpridas. No segundo semestre do ano de 2014, chega ao terreiro
um rapaz iniciado que estava ha muito afastado do Candomblé. O rapaz havia sido
iniciado para Ogum, mas havia deixado a casa gque o iniciou antes mesmo de concluir o
primeiro ano do ciclo ritual. Chegou a nossa casa de santo sem nenhuma obrigacdo
concluida, ou seja, sem cumprir nenhuma das etapas do ciclo ritual pés-iniciacéo,
contudo, se houvesse cumprido com o ciclo de obrigagdes ja seria considerado um ebomi.

Ao ir para a consulta do jogo de buzios descobrimos que Ogum cobrava com vigor que

29 Um dos principais fatores, mas néo o Unico, é o determinante econdmico. S&o os “motivos geralmente
de ordem financeira” que “impedem muitas vezes que a obrigacao coincida com seu prazo ritual” (Costa
Lima,2003:73). As obriga¢des do ciclo ritual sdo consideras extremamente dispendiosas para os iads, que
devem comprar de roupas a alimentos. Além de todos os animais requeridos para dar de comer aos Orixas.
Além disso, outras razes impedem também o cumprimento da obrigacdo ritual: a disponibilidade dos pais
e maes de santo, luto no terreiro ou doenca do iniciado, etc.
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suas obrigacdes estivessem em dia. Foi entdo que 0 rapaz se organizou para cumprir a
primeira etapa do ciclo, a obrigacdo de um ano. Assim que cumpriu sua obrigagdo de um
ano, passou a ser considerado um iad com mais de sete anos de iniciado, porém, com
apenas o primeiro ano cumprido. O questionamento que se abriu na época entre 0s outros
integrantes do terreiro foi: onde situa-lo na hierarquia do terreiro? O babalorixa achou por
bem levar em consideragédo o tempo referente ao cumprimento do ciclo ritual.

Em sintese, dentro do terreiro o principio da senioridade é marcante — é a lei do
mais velho que vale. Porém, ndo se trata de qualquer mais velho. O mais velho é aquele
que esta com as obrigacGes em dia, é aquele que tenha passado pelos ritos primeiro. As
varias concepc¢des de tempo, sejam as referentes a vida das pessoas, ou as referente ao
grupo e suas atividades, parecem estar organizadas a partir de dois niveis: uma concep¢ao
que é cronoldgica e outra que é simbdlico-ritual. O tempo de esteira ou idade santo e 0
tempo pago compdem a dimensdo simbdlico-ritual desse tempo. Nela, os marcadores
temporais, 0s eventos significativos, sdo as etapas rituais que pessoas e Orixas passam ao
longo de suas trajetorias. E este tempo que importa para o estabelecimento da senioridade
espiritual e a constituicao dos integrantes mais velhos do grupo, estando o tempo referente
a idade biolégica em segundo plano, uma idade que se pde de acordo com outros
marcadores que ndo rituais. Seja como for, essas dimensdes, cronoldgica e ritual-
simbdlica, comp&em em conjunto a vida do grupo, hora uma tornando-se mais evidente
que a outra. S0 concepcdes temporais distintas, mas que estdo em intima associacao
dentro do terreiro.

Tentei mostrar nesta parte do texto que existem diferentes concepc@es de tempo
que marcam as atividades religiosas do grupo, marcam o calendario das festividades e
marcam a organizacdo das relaces sociais. Vimos 0s principios responsaveis por
organizar a estrutura hierarquica do grupo que constitui o terreiro. Gostaria de explorar
no proximo trecho, alguns desdobramentos da questdo hierarquica e sua relacdo com o

aprendizado, para entdo entendermos o funcionamento da cozinha do terreiro.
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O aprendizado e as relacdes hierarquicas

A hierarquia dentro do terreiro se expressa em varios niveis, através do
comportamento do iniciado, da sua postura diante da comunidade, nos servigos que ele
assume e, também, como ja mencionado, por meio dos colares de conta e das vestimentas
que o iniciado usa. Os mais velhos prezam pela boa conduta e 0 bom comportamento dos
mais novos. Os mais novos devem saber colocar-se no seu lugar e agir em conformidade

com sua idade de santo. Para a vida dentro do terreiro:

O iab quando faz santo ja ndo fala como falava antes. Ele ndo fala mais alto, ele ja ndo
olha nos olhos [dos outros], ele ndo encara, ndo afronta seu zelador ou o mais velho. Ele
tem seus proprios horarios, que devem ser obedecidos, e que foram ditados por minha la
[m&e] Oxum. Ditados pelo préprio Orixa. Aquelas comidas votivas que fazem mal ao
Orixéa dele [do iad], que s&o ewos [interdi¢Bes] para ele ou para casa de santo, ele ja ndo
vai mais comer. Se ele passa a afrontar e a comer, porque ele acha que isso nao vai fazer
mal, é falta de doutrina. E falta de rumbé [...] quando vocé faz santo ou quando vocé
resolve entrar para casa de santo, vocé faz um compromisso com o Orixa de que vocé
vai respeitar, vai respeitar o proximo, vai obedecer a hierarquia do saber ouvir e do
saber falar, por menos instrucéo educacional que vocé tenha, vocé vai aprender a ouvir
melhor e saber se colocar dentro da casa de santo. (Babalorixa de Ayra)

A educacdo ou a etiqueta do terreiro, o saber falar e ouvir, o saber portar-se diante
dos mais velhos da comunidade, é conhecido dentro do terreiro por rumbé ou, também,
educacdo de axé. Esta educacdo, este rumbé de que fala o babalorixa no depoimento
acima, € uma longa trajetoria de aprendizado onde a pessoa, desde quando é abid, vai
conhecendo ndo so seus direitos e deveres, que mudam conforme ela vai galgando novos
estagios dentro da estrutura hierarquica, mas, sobretudo, vai descobrindo como vivenciar
as relacOes sociais e rituais dentro do terreiro e vai aprimorando suas habilidades. O
desafio imposto ao iad de colocar-se no seu devido lugar esta diretamente articulado com
o0 lugar que o conhecimento ocupa na vida do terreiro. Miriam Rabelo (2014), ao tentar
compreender o lugar que ocupa o conhecimento dentro dos terreiros, chama atencéo para
um aspecto importante sobre o contexto de aprendizado e as relacbes que advém deste
contexto. Para Rabelo (2014), tdo significativo quanto ensinar, e informar 0s novos
iniciados, é importante limitar as possibilidades de aprendizado. A autora passa a chamar
a atencdo, entdo, para o siléncio proposital dos mais velhos em rela¢do aos mais novos e
para o conhecimento que é conscientemente retido.

Para nossa autora, o aprendizado dentro do Candomblé é um sistema

extremamente complexo, onde a aquisi¢ao de informacéo é proveniente de um corpus de
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conhecimento/saber que ndo esta estruturado segundo principios formais de organizacéo,
como, por exemplo, o conhecimento académico. Cabendo aos filhos de santo o grande
desafio de reunir, ao longo de sua trajetoria religiosa, uma série de fragmentos e recomp6-
los em uma totalidade que Ihes faca sentido. A restricdo do conhecimento, e os siléncios
propositais, levam o iad a estar a margem dos acontecimentos principais. O ia0,

principalmente no comego de sua trajetoria:

E ainda ignorante e sente na pele este seu estado de distancia ou marginalidade
com relacdo ao centro da acéo ritual. Mas sua ignorancia ndo é simplesmente
uma condicdo inicial que ela deve superar com perseveranca e dedicagdo ou o
resultado de uma estratégia montada pelos mais velhos para negar-lhe acesso
ao saber; é definidora de um modo de ser que foi feito no terreiro. Nesse
sentido, podemos dizer que é menos uma questdo epistemoldgica do que
ontoldgica i.e, menos problema de conhecimento do que questao de ser. Estar
a margem define, de maneira importante, a iad. A sua falta de conhecimento
sera gradativamente superada sob a orientacdo segura dos mais velhos e
experientes, com o tempo saird da posicdo de margem em que se encontra
inicialmente e tera até mesmo a oportunidade de exercer controle sobre o
aprendizado dos mais novos. Entretanto, a ignorancia — a distancia do centro
da acdo, a postura curvada, o olhar que desvia para baixo [..] ndo é
simplesmente o ponto de partida natural de um processo de acUmulo de
conhecimento; é uma condicdo existencial que precisa ser produzida no
terreiro, vivida e assumida enquanto tal pela iad. (Rabelo, 2014:106-107).

A ignorancia faz parte da formacdo inicial da prépria ia6. Trata-se, nos termos de
Rabelo (2014), de uma condicéo existencial que precisa ser produzida no terreiro e vivida
pelo iad. Sendo, portanto, nesse sentido, que o siléncio e a contencdo das informacoes
devem ser entendidos, seja pela iad, seja pelo observador externo: enquanto uma questdo
ontoldgica. Nesse processo de aprendizado o corpo e, sobretudo, o comportamento do iab
passa a ser observado. Andar descal¢o e com o corpo curvado, nao falar alto, ndo olhar
diretamente nos olhos do seu babalorixa ou ialorixa, sdo ensinamentos que compdem
parte do amplo repertorio de deveres e obrigacdes dos primeiros anos de inicia¢do. Parte
do processo de aprendizado, entdo, passa pelo corpo. Ao iad recém-iniciado € ensinado
uma nova postura corporal, passando a predominar uma nova educacao, que Como
mencionei € conhecida por educacéo de axe.

Marcel Mauss (2003), em seu artigo célebre sobre as técnicas corporais, chama
atencdo para a intersec¢do das dimensdes bioldgicas, psicoldgicas e, sobretudo, sociais,
no corpo e na vida pessoas. Mauss (2003) volta-se para, talvez, o mais elementar e
naturalizado dos atos humanos, a maneira como as pessoas, ao longo das geracdes, em
determinada sociedade, servem-se de seus corpos para viver e experimentar o mundo. O

autor tenta chamar a atencéo para a dimensao social no que se refere aos usos e aparéncias
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do corpo humano, desnaturalizando os gestos e modos corporais das pessoas. Mauss
(2003) coloca a questdo em contexto ao dizer que as pessoas, desde a infancia, aprendem
a como fazer uso de seus corpos. Assim, a maneira como as pessoas andam, a forma como
os atletas nadam ou como a pessoa mais comum senta-se e porta-se & mesa, por exemplo,
demonstram um conjunto de atos e posturas corporais que sdo produzidos socialmente no
interior de cada cultura. N&o ha nada de universal ou unicamente bioldgico nesse conjunto
de atos.

N&o ha nada de natural na forma como os filhos e filhas de santo servem-se de
seus corpos dentro da vida cotidiana do terreiro. Os filhos e filhas véo aprendendo a como
portar-se a partir de um longo processo de educacao, que esta baseado na circulacdo de
conhecimentos passado de geracdo a geracéo, dos mais velhos aos mais novos. De tal
sorte de um dia estes atos tornaram-se naturalizados, na medida em que os filhos e filhas
participarem das atividades do terreiro. E no que tange a alimentacdo e o aprendizado
dentro do terreiro, como ja mencionado antes, falar sobre como as pessoas € importante
para a compreensdo de certas dimensdes estruturais que constituem determinado grupo
social. O conceito de “habitus”, tal como proposto por Pierre Bourdieu (2007), nos ajuda
a entender parte dessas dimensdes, uma vez que aponta para um conjunto de principios
responsaveis por estruturar as escolhas do individuo e orientar suas a¢bes dentro do
mundo social ao qual pertence.

O “habitus” seria, em sintese, como o autor mesmo coloca em sua analise, uma
gramatica geradora de condutas. Bourdieu (2007) apresenta a conceituagdo do “habitus”
em termos de interiorizacdo de determinados principios estruturais (referentes a estrutura
de uma sociedade ou de um grupo) e como um sistema que engendra 0S pensamentos e
percepcOes de um individuo. Porém, ao colocar a questdo nesses termos, o autor nao perde
de vista a possibilidade criativa dos agentes sociais. O autor ndo desconsidera os atos de
invencdo e criacdo do individuo e, menos ainda, as intencbes objetivas das pessoas.
Contudo, para Bourdieu (2007), a criacdo ou até mesmo a possibilidade de transgressao
nunca estdo reduzidas unicamente a intencdo do criador ou do transgressor, fazem
referéncia ou estdo amparadas em funcdo dos esquemas de pensamento e de percepcao
que o criador ou transgressor possui por pertencer a uma sociedade especifica, estando
este individuo circunscrito a uma época e a uma classe social, por exemplo.

O “habitus” torna-se, entdo, segundo minha interpretacdo, um conceito que nos
permite pensar em possibilidades empiricas, ao invés de um movimento unidirecional

(sociedade — individuo), justamente por possibilitar ou dar margem a criatividade e
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selecdo individual uma vez que ha espagco para manejos criativos e até mesmo para
transgressdes conscientes. N&o se tratando, unicamente, de adaptacdo e reproducgéo de
estruturas. Tudo isso sem excluir ou minimizar as influéncias das estruturas na
conformacéo do pensamento e da a¢do das pessoas pertencentes a determinado grupo. O
“habitus” ¢ responsavel por orientar constantemente as escolhas das pessoas, escolhas,
que como lembra Bourdieu (2007), embora ndo sejam ordenadas e organizadas, nao
deixam de ser sistematicas, uma vez que estdo orientadas por um habitus especifico.

Comer com as m&os ou comer com as maos e sentado em uma esteira, deixar de
comer determinados alimentos, preparar a comida sagrada das divindades somente apds
um ritual de purificacéo, etc., sdo ac¢des e condutas que sinalizam para a existéncia de
uma teia de significados que expressa as dimensdes que compdem o “habitus” de quem
pertence a um terreiro de Candomblé. Assim, proponho que a questdo do ensino e do
aprendizado, que sdo dimensdes importantes para a cozinha de axé e para o0 proprio
terreiro como um todo, seja percebida enquanto um processo onde quem aprende nao é
mero receptaculo de informacgdes, mas um agente capaz de produzir seus proprios
esquemas mentais a partir daquilo que € ensinado. O aprendizado ndo é mera recepcao
passiva daquilo que esta sendo ensinado e ndo &, necessariamente, unidirecional, sempre
dos mais velhos em direcdo aos mais novos. Reformulacdes e reorientacdes estdo sempre
no horizonte do possivel dentro dos terreiros, assim como dentro do ‘“habitus” que
compdem esse mesmo terreiro.

N&o necessariamente o mais velho sabe mais que o mais novo, a diferenca esta no
fato de que o grupo sempre espera que o mais velho saiba mais, e acredita-se que com o
tempo de trabalho e dedicacdo dentro do terreiro, e ao galgar os estagios da hierarquia, as
pessoas acumulem ou aprimorem seu axé individual. Uma vez que os mais velhos tém
mais tempo de trabalho e vivéncia dentro do terreiro, espera-se que "quem experimenta o
axé a mais tempo (quem tem mais axé)" o "faca circular até chegar a quem experimenta
0 axé a menos tempo (tendo menos axé). Uma vez que, quem tem mais transfere o axé a
guem tem menos (seja por meio da palavra, do gesto, da comida, das trocas econémicas
etc.)" (Nascimento, 2016a:7). Ensinar € fazer com o axé individual circule dentro do
terreiro, a transmissdo do conhecimento é, também, transmissdo de parte do axé
individual. Cabe ressaltar que saber mais ndo significa saber tudo, mais velhos e mais
novos, iniciados e ndo-iniciados, todos aprendem com todos. Isto no que se refere a
relacdo entre pessoas, mas, para além dessa dimensdo, faz-se importante ressaltar a

relacdo entre pessoas e divindades. Nés, pessoas de Candomblé, aprendemos com nossos
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Orixas e guias espirituais. Eles também nos ensinam. Nossas experiéncias e aprendizados
s&o construidos na interagdo entre pessoas, sem duvida, mas, também, na interacéo entre
as pessoas e 0 mundo espiritual.

Rabelo e Santos (2011) chamam atencdo para os multiplos agentes (Orixas,
espiritos e pessoas) e situacdes contextuais (festas, consultas espirituais, conversas
informais, atividades praticas como cozinhar, tratar bichos, arrumar o barracdo, preparar
oferendas, etc.) que compbe o processo de ensino-aprendizado dentro do terreiro.
Inclusive, as autoras propdem que o processo de ensino e aprendizado seja lido enquanto
“treino da atengdo”, enquanto um processo dindmico onde se pressupde a participacdo
ativa do sujeito do aprendizado, via cultivo dos sentidos. Em suma, o aprendizado dentro

dos terreiros requer participacao ativa:

Aprender nestes contextos ndo é primeiramente adquirir um dominio
intelectual do que se passa, é ajustar-se a cena, ser capaz de responder
corporalmente a seu apelo e, desta forma, tornar-se parte dela. E um processo
em que sensibilidades sdo despertadas, desenvolvidas e canalizadas rumo a
formacdo de habitos e disposicdes mais duradouras para agir (Rabelo e Santos,
2011:190).

O estar a margem ou aprender a por-se a margem, a que me referi anteriormente,
é realidade que condiz com os estagios iniciais da trajetoria dos filhos de santo. Prostrar-
se aos pes de seus mais velhos (bater cabeca, como é conhecido esse ato) €, também,
reconhecer a trajetéria deles ao longo dos patamares hierarquicos; é valorizar o cuidado
que eles tiveram com vocé durante seu processo de iniciacdo; colocar-se aos pes dos seus
mais velhos, inclinar levemente o corpo em direcdo ao chdo na presenca do seu sacerdote,
falar baixo, nunca encara-lo na altura dos olhos, etc., denota subalternidade, docilidade e
dependéncia. Mas isto, digamos, sdo dimensdes superficiais. Tocam apenas a superficie
da complexa rede de relacdes tecidas dentro de um terreiro. Se nos detivermos apenas
nelas, empobrecemos o sentido da acdo do aprender a colocar-se a margem.

E responsabilidade dos mais velhos cuidar dos mais novos. Ao nos prostrarmos
diante de um mais velho, provavelmente nos colocamos diante de uma pessoa que muito
nos ajudou ou foi destinada a nos ajudar em futuro proximo. A iad bate cabeca para seu
babalorixa ou ialorixa porque sdo eles os grandes responsaveis por cuidar dela e de suas
divindades, pois foi pelas maos deles que uma nova vida se tornou possivel.

Todas as especificidades da hierarquia discutidas até aqui sdo importantes para

compreendemos o universo das relacbes dentro do Candomblé e, especialmente,
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adentrarmos com mais seguranga no universo de relagdes tecidas dentro da cozinha do
terreiro. O intuito aqui foi o de apresentar duas dimensdes importantes para a
compreensdo do espaco e das atividades da cozinha do terreiro: a estratificagdo
hierarquica, baseada no tempo de santo ou idade da esteira, que € um dos pilares de
organizacdo do corpus religioso do Candomblé e afeta diretamente outra dimenséo
relevante para o cotidiano do terreiro, a producéo e articulagao de saberes. Saber como as
relagbes séo tecidas dentro da comunidade, mesmo que em termos bastante gerais, ajuda
a compreender a cadéncia e o ritmo da convivéncia dentro do terreiro e dentro da propria
cozinha. Por mais que a hierarquia tenha sido explanada aqui, sua presenca, relevancia e
atuacdo perpassam as varias dimensbes que abordo neste trabalho. Optei por tratar
primeiro do tema em termos gerais, perpassando as relacdes do terreiro em sua totalidade,
deixando para tratar do tema hierarquia e cozinha, a seguir, na segunda parte deste

capitulo.

PARTE SEGUNDA - TRABALHO E HIERARQUIA

A diviséo do trabalho de acordo com a hierarquia

Como mencionei antes, no que diz respeito a hierarquia e ao trabalho na cozinha
do terreiro, a preferéncia para trabalhos considerados mais significativos, como preparar
a comida de axe, é sempre dada aos iniciados. Porém, o processo de producdo dos
alimentos e da comida engendra outros tipos de tarefas, como lavar a louca, limpar o
fogdo e varrer o chdo. Em geral os ndo iniciados (abids) assumem essas tarefas,
principalmente se os iniciados estiverem envolvidos em outras atividades. Quando dentro
da cozinha existem pessoas de diferentes idades de iniciacdo a preponderancia nos
servicos de limpeza e organizagdo € sempre dos mais novos (do iniciado mais novo ou do
abid mais novo na casa). O mais velho assume a responsabilidade pelas tarefas principais
e 0 mais novo presta auxilio.

As atividades de limpeza, no geral, sdo bem distribuidas entre homens e mulheres,
ndo estando em maior evidéncia os atributos de género. O que importa aqui € o tempo de
santo. Os mais novos se dedicam a limpar o quintal, varrer a cozinha, lavar o barracao,
lavar os banheiros, depenar os animais, juntar o lixo. Atividades essencialmente ligadas

a limpeza. Nos casos em que a casa disponha de um maior nimero de integrantes, ha sim
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uma distribuicdo das tarefas em relagdo ao género. Automaticamente, nesses casos, 0S
filhos de santo e homens néo iniciados assumem as atividades consideradas mais pesadas
como limpar o terreno, capinar e lavar o barracdo. As mulheres acabam se concentrando
dentro da cozinha ou exercendo outras atividades, como a limpeza de outras dependéncias
do terreiro.

Babalorixas, ialorixas e cargos (como equedes e ogas) dificilmente assumem essas
funcgdes. Poucas vezes vi o babalorixa dono da casa pbr-se diante da pia para lavar a louga,
ndo por uma questdo de arrogancia ou prepoténcia sua, mas porque esta atividade nédo
condiz com o grau por ele assumido dentro da comunidade. E também porque ao se
aproximar da pia para lavar a louca, imediatamente alguns de seus filhos de santo se
prontificavam a fazé-lo. Os Cargos e a alta idade de iniciagdo envolvem um grande
circuito de honra e prestigio. Atividades ligadas a limpeza, por mais que nao sejam
explicitamente consideradas inferiores, ao possibilitarem o contato com aquilo que esta
sujo e, portanto, simbolicamente poluido e desordenado (Douglas, 2014), ndo condiz com
0 grau hierarquico que eles possuem ou conquistaram ao longo dos anos.

Isto ndo quer dizer que um ebomi ndo lave a louga ou ndo varra o chdo. Faz-se
necessario, sempre, que a hierarquia seja colocada em contexto e perspectiva. Uma vez
estavamos na cozinha conversando e uma filha de santo recém-iniciada estava lavando a
louca. Este dia em especial ela havia trabalhado muito e cansada largou abruptamente o
servico, e com certa brutalidade disse estar cansada. Ao que imediatamente outra filha de
santo, uma ebomi, lembrou a jovem que ela propria tinha mais de 16 anos de iniciada e
até hoje lavava louca, e fez a jovem recém-iniciada voltar aos seus afazeres. A ordem para
que a jovem iniciada voltasse aos seus duros afazeres parte de cima para baixo, no
escalonamento das relacbes de poder a jovem € a que menos fala e a que mais obedece.
Porém, a estrutura hierarquica possui reviravoltas interessantes. Esta mesma filha de
santo (a ebomi) em relacdo a sua ialorixa é (e sempre serd) mais nova do que ela, logo,
ndo deixa de lavar, varrer e limpar se este € o desejo direto e expresso de sua ialorixa.

Muitos dos conflitos dentro de um terreiro s&o em decorréncia dos mandos e
desmandos dos postos hierarquicos. Muitos iniciados sdo acusados de se acharem
verdadeiros babalorixas e ialorixas por assumirem a postura de tais frente aos seus mais
novos. Alguns dos conflitos em que eu pessoalmente me envolvi engquanto iniciado foram
em decorréncia desses mandos e desmandos. Em alguns casos extremos ocorrem
agressoes verbais que quase sempre sdo administrados pelos pais ou mée de santos

responsaveis (0s mais velhos) e, também, pelas proprias divindades. A cozinha do
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terreiro, as vezes, é o palco de brigas, desentendimentos, conflitos dos mais variados, mas
também é espaco de solidariedade, ajuda mdtua e ensinamento.

Este espaco costuma ser caracterizado pelo excesso de trabalho — sempre muita
louga a ser lavada e pessoas a serem servidas — contudo, Sd0 nesses momentos que
também se aprende. O excesso de trabalho e as exigéncias de limpeza e organizacdo que
0 culto aos Orixas demanda foram temas recorrentes nas entrevistas e nas rodas informais
de conversa. Mas ao mesmo tempo em que a grande quantidade de trabalho leva os filhos
e filhas ao cansaco, parece ser uma condi¢cdo importante para estar em contato com o
processo de ensino e aprendizado. Estar lavando a louca ou cuidando da cozinha é
considerado uma parte entediante da funcéo religiosa, mas é onde se aprende, ainda que
se julgue que nada esta sendo aprendido. Sobre isso gostaria de destacar um trecho

mencionado anteriormente:

Tudo que a gente aprende a gente aprende atraves da oralidade, € o seu ebomi, é o seu
mais velho que vai até vocé quando vocé estiver lavando a louca e vai dizer “olha, meu
filho, eu estou fazendo aqui um caruru pra ibeji. Quando vocé for fazer um cururu preste
atengdo, vocé tem que cortar desse jeito e usar tais elementos”. Entdo é a oralidade
mesmo, € o dia a dia que faz com que a gente va caminhando dentro do Orixa. (lalorixa
de Oxum).

Neste trecho da entrevista estdvamos conversando sobre a transmissdo do
conhecimento dentro do candomblé, porém, o que gostaria de destacar na fala da ebomi
de Oxum ¢ mais em que momento surge a oportunidade para o aprendizado: é o seu mais
velho que vai até vocé quando vocé estiver lavando a louga, disse a filha de Oxum criando
uma situagao hipotética. Destaco que, em primeiro lugar, sua fala marca os
posicionamentos hierarquicos que discutimos mais acima, onde o mais velho esta
envolvido em uma atividade prestigiosa (preparando o caruru de Ibeji) enquanto o mais
novo estd envolvido com uma atividade auxiliar e menos prestigiosa, porém indispensavel
— lavando a louga. Cada um cumprindo a fun¢do que lhe corresponde. Em segundo lugar,
a fala demonstra que a presenca do mais novo prestando auxilio ao mais velho — ali
lavando a lou¢a — foi condi¢do indispensavel para que aquele (o mais velho) se
aproximasse deste (0 mais novo) e ensinasse. O trabalho proporciona entdo, ndo s6 a
estruturacdo das relagcdes dentro da cozinha, mas também o ensino e o aprendizado.
Contudo, nem todos se sentem compelidos ao trabalho em troca da obtencdo de

conhecimento, como destaco no trecho de outra entrevista:

Iaé de Oxum: E a cozinha. E o lugar que eu menos vou e é o lugar que mais vocé aprende.
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O lugar que vocé menos vai € a cozinha?
Iaé de Oxum: E.
Por qué?

Iaé de Oxum: Porque vocé fica o tempo todo lavando louga, que coisa chata. A cozinha
do Candomblé ela nunca fica sem um copo na pia. E impressionante, vocé limpa tudo e
quando olha para trds a pia estd transbordando! E impressionante, é uma coisa
impressionante. Vocé ri, vocé chora horrores, porque nunca acaba, mas a biblioteca do
candomblé é a cozinha.

Por mais que esta filha reconhega a importancia da cozinha do terreiro para a
formacao religiosa dos filhos e filhas de santo, afinal, trata-se de uma verdadeira
biblioteca, este ¢ o local que ela menos gosta de frequentar. Sobretudo devido ao tipo de
trabalho que cabe a uma 1ad na sua posi¢ao dentro deste espago. Com pessoas mais velhas
assumindo atividades como o preparo da comida de axé, que sera ofertada aos Orixas.
Uma reclamacao constante dos filhos e filhas mais novos ¢ de que ao participarem de
uma fungdo com pessoas iniciadas de longa data ou mais velhas que elas, eles passam o
dia todo lavando a louga e ndo aprendem nada. Como veremos a seguir, os filhos e filhas
mais novos assumem fung¢des secundarias dentro da cozinha, auxiliando na limpeza e
organizagao do espaco, depenando as aves dos sacrificios, fazendo a ponte entre os
servigos de dentro da cozinha e os servigos do lado de fora (como buscar lenha ou alguma
erva), trabalhos considerados de menor relevancia e, quase sempre, de pouquissimo
prestigio. Nos conflitos que surgiam nas fungdes (e eles sempre surgem) a reclamagao
dos mais novos era que eles quase nunca aprendiam, s6 vinham para casa de santo lavar
louga. O servigo bragal na pia da cozinha do terreiro sempre foi, durante minha pesquisa
e vivéncia, motivo de sérias reclamacdes, mas também de trocadilhos ¢ risos entre os
presentes, independentemente da idade de iniciados. Em momentos mais descontraidos,
brincavam dizendo que seu cargo dentro da casa de santo era o de la vasilha (mae das
vasilhas) ou Baba vasilha (pai das vasilhas), j4 que quase nunca se apartavam da pia.

Faz parte da formacao religiosa dos adeptos aprender a criar lagos de empatia e
solidariedade, pois o ensinamento costuma percorrer as redes de afetividade e empatia
que os individuos sdo capazes de tecer uns com os outros. Se o filho ou filha de santo se
mostra desinteressado ou fere os principios da etiqueta que rege o bom convivio numa

casa de axé, o conhecimento lhe ¢ transmitido pelos mais velhos com maior resisténcia.
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Além disso, lavar copos, pratos, panelas e talheres também ¢ considerado um momento
ritual. Assim que termina o periodo de reclusdo do recém-iniciado (em geral apos a festa
plblica de apresentagio do orunké®®) a primeira tarefa do novo iad é recomecar a vida
cotidiana. E a retomada da vida comum passa pela limpeza e organizacio da cozinha. Faz
parte da tradi¢do do terreiro deixar toda a desorganizacdo e sujeira da cozinha,
provenientes do festejo publico (a sujeira de pratos, panelas, talheres, copos, etc.) para
que o novo iad lave e organize. Este momento ¢ conhecido como ritual do pana. Trata-se
de um amplo ritual onde o novo iniciado reaprende a fazer coisas comuns como passar
roupa, limpar a casa, lavar louga, costurar, olhar-se no espelho, subir em escadas, pegar
em objetos cortantes etc. O ritual do pana nao diz respeito somente a limpeza da cozinha,
mas, sem duvida, limpar e organizar a cozinha refor¢a a presenga deste espaco na vida

cotidiana da comunidade e marca a inser¢ao do novo iad na hierarquia do culto.

Organizacgao das atividades da cozinha

Quando estamos em uma funcéo religiosa dentro do terreiro, podemos dividir as
atividades dentro da cozinha do terreiro em dois grandes polos, que sdo opostos e
complementares: o da producdo e o da limpeza. Evidente que se trata de uma
simplificacéo, a fim de demonstrar como os filhos e filhas de santo ocupam esse espaco.
Ja mencionei neste trabalho que a cozinha do terreiro apresenta um intenso movimento
durante as atividades religiosas, principalmente nas atividades de grande envergadura,
como as ceriménias de iniciacdo e os festejos publicos. Acontece que, este movimento
intenso ndo é desordenado. Possui um ritmo especifico, uma cadéncia que pode ser
tracada pelo olhar atento do observador externo. E este movimentar-se dentro da cozinha,
durante as atividades, adequa-se aos principios hierarquicos, que discuti nas sessdes
anteriores.

Os protagonistas desse espaco de producdo e limpeza, que € a cozinha, ao
dividirem as atividades de acordo com o escalonamento hierarquico, produzem também
uma divisdo simbdlica do espaco fisico da cozinha. Os filhos e filhas de santo preparam
a comida de seus Orixas e a comida que sera servida na festa, preparam os animais que
provém dos sacrificios rituais, descascam e cortam os ingredientes do banquete que

servira pessoas e divindades, para que estes ingredientes sigam para o fogdo e sejam

30 Orunkoé: nome da cerimdnia onde o Orixa do neéfito recolhido d& o seu nome perante a comunidade
pela primeira vez.
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preparados. Porém, € também na cozinha que os filhos e filhas de santo lavam seus corpos
antes de comegarem as atividades rituais, € onde os alimentos frescos que chegam da feira
sdo lavados e descansam em cima da mesa antes de serem preparados. Enquanto se
desenrola a atividade de producédo, a loucga vai se acumulando na pia e nas mesas, sendo
necessaria sua limpeza.

As atividades dentro da cozinham acabam se concentrando em determinados
espacos, engendrando certa organizagdo no ritmo de trabalho. Com vistas a melhor
visualizar esse ritmo ordenado de trabalho criei um modelo a partir de trés esferas, dentro
de cada uma encontramos diferentes atores e atividades. No circulo correspondente a letra
A encontram-se o fogdo a lenha e o fogdo a gas, localizados no fundo da cozinha. No
espaco sinalizado pela letra B vamos encontrar, o tanque, a pia da cozinha e o banheiro.
A letra C engloba os objetos que funcionam como apoio para as atividades principais,
que se desenrolam nos espacos A e B, no circulo C encontramos algumas mesas, a

geladeira, o freezer e alguns dos armarios da cozinha:

O circulo A é o espaco da producdo, nele estdo os fogbes a gas e a lenha, que sdo
0s responsaveis pela transformacéo e producdo do alimento em comida de axé. Como
mencionei, a preparacdo da comida ritual costuma ficar a cargo dos filhos e filhas mais
velhos da comunidade, assim, este espaco costuma ser ocupado por aqueles que
controlam o processo de producdo da comida, atividade que, como vimos, é prestigiosa e

é desenvolvida pelos mais experientes. Quando a casa esta cheia, dificilmente os mais
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novos assumem a responsabilidade por este espago e, € muito improvavel, que um néo-
iniciado seja visto nesta zona de producdo durante o transcorrer das atividades religiosas.
O controle do fogo e do processo de producdo é responsabilidade dos hierarquicamente
mais velhos. Se o terreiro tivesse uma iabassé, provavelmente este seria por exceléncia o
seu lugar de atuagdo. Como ainda ndo ha este cargo, outras pessoas da comunidade sao
as que assumem este espaco produtivo. Por ser um espaco de controle do fogo, podemos
considera-lo dominio das atividades quentes.

O circulo B é o espaco da limpeza, nele estdo a pia da cozinha e a entrada para o
banheiro. Como mencionei, antes de comecar os rituais os filhos e filhas de santo lavam
seus corpos com um banho de asseio e, ap6s ele, um banho ritual proveniente da infusdo
de determinadas ervas. Além da limpeza dos corpos, neste espaco, ha a limpeza das
lougas, panelas, copos e talheres, junto a pia da cozinha. Atividade ocupada pelos ndo-
iniciados e 0s mais novos do terreiro. Por ser um local de controle sobre a 4gua e 0s
banhos rituais, podemos considera-lo, em oposi¢do simbdlica ao espaco A, como um
espaco frio. E um espaco destinado a eliminacdo das impurezas e desordens do mundo,
no estilo daquilo que Mary Douglas (2014) prop6e para estes termos, por isso trata-se de
uma atividade de menor prestigio. Contudo, uma tarefa essencial. Se eliminarmos do
conceito de impureza nossas concepcdes sobre higiene e bactérias, segundo Mary
Douglas (2014), alargariamos tal conceito: “quando tivermos abstraido a patogenia ¢ a
higiene das nossas ideias sobre a impureza, ficaremos com a velha definicdo nas maos:
qualquer coisa que ndo esta no seu lugar” (p:50).

Nesse sentido, o espaco da limpeza, € um espaco de ordenamento. Tudo que vem
da rua, de fora do terreiro, vem afetado pela desordem do mundo profano. Fazendo-se
necessario um processo de limpeza ritual, onde com os elementos apropriados (agua e
ervas), o corpo volta a estar em ordem com o universo sagrado. O corpo humano é um
corpo que esquenta e se desequilibra enfrentando os desafios da vida mundana. Os
conflitos familiares, as demandas no trabalho, a brutalidade do transito ou do transporte
publico, todas essas dimensdes afetam o corpo humano que, ao enfrenta-las, desprende
energia e se desconecta, momentaneamente, da sacralidade do terreiro. Esfria-se e limpa-
se 0 corpo com um banho de agua fria, seguido pelo omin er6, o banho ritual de ervas,
para assim recarregar parte da energia que foi desprendida antes da chegada ao terreiro.
O mesmo cuidado ou ordenamento sendo posto em pratica em relagdo a alimentos,
objetos e animais, uma vez que todos ao chegaram ao terreiro passam por uma limpeza e

um descanso. Além disso, lavar, secar e guardar os utensilios de cozinha é, claramente,
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um outro tipo de ordenamento. Talvez menos simbdlico que o ordenamento dos corpos,
mas ainda sim um tipo de ordem é estabelecido quando os utensilios de cozinha sdo
limpos e guardados.

O objetivo principal da descri¢ao desse modelo de apropriacédo espacial da cozinha
do terreiro era demonstrar, por assim dizer, a concentracdo das atividades de trabalho no
espaco a partir de seus contetidos simbolicos. A demarcagdo desses espacos é simbolica
e hierarquica, porém, ndo é rigida e ndo ha nenhuma regra ritual que estabelega essas
divisdes. O modelo apresentado ¢ um esquema analitico do espago que comunica em
termos gerais um tipo de ordenamento e que, portanto, ndo deve ser lido em termos
absolutos. Esse esquema € apresentado como uma possibilidade de entendimento mais
minucioso do espaco produtivo desta cozinha. QOutras interpretacdes sdo possiveis, por

hora, sendo essa a mais proficua e interessante leitura da realidade que pude fazer.

Género, sexualidade e trabalho

No geral, o trabalho religioso nos terreiros, dentro ou fora da cozinha, esta sujeito
a uma organizacdo das atividades mediante os papéis de género®. Desde o comeco da
pesquisa escuto que a cozinha € um espaco consagrado ao feminino e que atividades
como, por exemplo, manusear instrumentos musicais durante a festa (tocar os atabaques)
é¢ uma tarefa desempenhada unicamente por homens. No terreiro 0s adeptos e
frequentadores mais assiduos tém bem assimilado que o poder sob a panela e a técnica

de producéo dos alimentos € uma atividade atribuida idealmente as mulheres:

A cozinha é considerada um espaco feminino sim. Nao que homens ndo possam entrar,
nao que os homens nao possam cozinhar. Podem sim, mas se vocé tem a mulher no local,
preparar a comida é preferéncia dela. (lalorixa de Oxum)

A cozinha é um espaco tipicamente feminino. Para algumas casas de santo fica designado
que em um dia de funcéo os homens vao para a rua trazer os mantimentos para dentro
da roca, como se fossem Ox0ssi que vai para a cacga, que busca as folhas nas matas. Os
homens buscam lenha, fazem os servicos pesados e as iabas [mulheres] vao estar ali na
cozinha preparando os alimentos. Isso ndo quer dizer que o homem nao tenha acesso a

31 Gostaria de ressaltar que inicialmente ndo era meu foco abordar no trabalho questdes de género e
sexualidade, por isso esse tema ndo foi levantado em detalhes durante as entrevistas. O tema surgiu como
um imperativo tedrico e do préprio campo, eu ndo queria falar sobre sexo e sexualidade, mas meus
interlocutores sim. E falar sobre a cozinha do terreiro sem levantar tais questdes seria fazer vista grossa a
uma dimensao importante, visto que o trabalho dentro de um terreiro (e, sobretudo, na cozinha) é em parte
determinado pelas relacdes entre os géneros.
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cozinha, ele tem. Ainda mais na minha casa que € uma casa pequena, de porte pequeno,
entdo eu preciso das pessoas trabalhando em colaboragdo matua. Todo mundo tem que
saber fazer tudo. (Babalorixa de Ayrd)

Como ja sinalizei anteriormente, ha um cargo dentro da estrutura hierarquica do
Candomblé destinado ao controle e supervisdo das atividades da cozinha. O titulo de
iabassé é um cargo que é destinado unicamente a mulheres ja iniciadas, segundo meus

interlocutores:

A pessoa dentro do Candomblé que é responsavel pela comida de axé é a iabassé, que é
a mulher responsavel por fazer todas as comidas rituais [...]. Nas casas mais antigas eles
preferem mulheres dentro da cozinha. (Ebomi de Logun Edé)

A iabassé é geralmente uma mulher que tem mais habilidade dentro de uma cozinha e
que se destaca. E aquela pessoa que vai fazer a comida e ela fica num ponto melhor. E
aquela pessoa que consegue ser desenrolada na cozinha, que néo erra o ponto da comida
de santo, que sabe os segredos da cozinha [...]. E ela que faz tudo. Tudo passa pelos olhos
dela, ela ndo sai da cozinha para nada. Mas até ela adquirir todo esse status e
conhecimento, o mais velho vai ensinar e isso requer tempo. (lalorixa de Oxum)

Realidade semelhante foi registrada por Costa Lima (2003), por um de seus
interlocutores, sobre a iabassé ele diz:

E a responsavel pela cozinha, isto é, desde o recebimento dos bichos, apds o sacrificio,
até a entrega das comidas prontas. A iabassé ndo é a cozinheira, é a responsavel
dirigente, que pode ordenar as iads ou outra qualquer pessoa a fazer as coisas na
cozinha, sob sua exigéncia. Assume compromisso sob todas as comidas, isto €, desde a
obrigacdo mais fina até a iniciacao das iads. (p:85)

O posto de iabassé € um cargo que reforca a concepcdo de que a cozinha é um
espaco de desenvolvimento do feminino. Atualmente a casa pesquisada, por ser de
constituicdo ainda muito recente, ndo possui uma iabassé. Como mencionado no
depoimento do babalorixa de Ayra, o terreiro é de porte pequeno, entdo, acaba que todo
mundo tem que saber fazer tudo. Assim, no terreiro, a cozinha é frequentada tanto por
mulheres quanto por homens, ambos desenvolvendo as atividades de producéo da comida
de axé. Ainda que todos sejam incentivados a saberem um pouco de tudo, dentro do
terreiro, os trabalhos sdo classificados e organizados a partir de uma logica binaria, que
reflete o binarismo de género da sociedade mais ampla.

No nivel do modelo, e das expectativas dos integrantes da casa de axé, 0s servicos
sdo estruturados em dois eixos: servicos de homem e servicos de mulher. Sendo a

identificacdo do que € ser homem e do que é ser mulher estabelecida a partir do plano
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bioldgico, ou seja, a partir dos atributos anatdmicos (homem/pénis — mulher/utero), onde
a dimensdo bioldgica opera como lécus a partir do qual as classificagdes saem e para onde
parecem convergir (Rios, 2012). Independente da orientacdo sexual ou das identidades
sexuais das pessoas, espera-se que durante uma fungéo religiosa as mulheres assumam o0s
servicos considerados femininos: como vimos, a lideranca e organizagdo do espaco da
cozinha, bem dizer, o preparo do almogo ou do jantar para a comunidade, a distribuicdo
do alimento para os homens do terreiro, preparar a comida de axé. Além disso, lavar
roupas, costurar e passar, engomar as vestimentas que serdo utilizadas durante os festejos
publicos etc. Em suma, os servigcos de mulher estdo associados aos afazeres domésticos.
J& aos homens sdo atribuidos outros tipos de servigos. O servico de homem esta
associado, sobretudo, a atividades relacionadas as relagcBes publicas do terreiro, ao
manuseio de animais durante os rituais de sacrificio, principalmente se forem
quadrapedes, ou atividades relacionadas a manutencao da estrutura fisica da casa de axé
— como trabalhos de construcédo civil, servicos hidraulicos, servigos elétricos, capinar,

buscar e preparar a lenha, etc. Por exemplo:

Os animais que sdo sacrificados, principalmente os animais de quatro pés, que sdo 0s
coelhos, as cabras e bodes, eles sao tratados pelos homens, sempre pelos homens. As
mulheres fazem quando ndo ha um homem para fazer. Mas sempre quem faz sdo os
cargos, sao os ogans. E nos, as mulheres, ndo colocamos a mdo. Tudo bem que a gente
vai tratar os axés, mas tratar os bichos é fungdo deles. Entdo vocé vé que € uma coisa
bem matriarcal mesmo, que é a mulher que cuida da casa e o0 homem da outra parte.
Existe mesmo essa divisdo. Logico que tem um momento que os trabalhos se encontram,
mas o trabalho € um pouquinho separado. Os homens estéo envolvidos na parte de pegar
o0 bicho, fazer a matanca, limpar os bichos. As mulheres vao cozinhar e, assim, todo
mundo trabalha. (lalorixa de Oxum)

Toda essa composicdo dos afazeres, que surge a partir das identificacGes
biologicas do que é ser homem e do que é ser mulher anatomicamente, funciona como
um modelo responsavel por nortear as praticas cotidianas da comunidade religiosa.
Contudo, na dimensdo prética, os arranjos e possibilidades de combinacédo dos elementos
constituintes desse modelo eram quase infinitos. Ao longo do trabalho, tive a sensacédo de
que a consciéncia desse modelo normativo de separacdes entre homens e mulheres
tornava-se mais evidente durante as entrevistas, momento que acredito ser de maior
reflexividade e menor senso pratico. E arrisco dizer que seria também, a producdo de
respostas que viessem a corresponder a uma expectativa de resposta “correta” em

conformidade com o modelo da tradicdo que faz da cozinha lugar do feminino e das
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mulheres. Somente quando confrontados com minhas perguntas meus interlocutores
caracterizavam a cozinha como espago feminino. Na prética, durante o transcorrer da
funcdo religiosa, os homens circulavam sem maiores inconvenientes pelo espaco da
cozinha do terreiro, inclusive, alguns assumiam para si — com o respaldo dos integrantes
mais velhos — a responsabilidade pelo preparo da comida ritual. Entretanto, ndo eram
quaisquer homens que assumiam para si as responsabilidades ou os afazeres dentro da
cozinha.

A presenga masculina dentro da cozinha, assumindo um papel idealmente
atribuido a mulheres, como o preparo da comida ritual, era predominantemente de
homens homossexuais. Durante as funcdes religiosas a entrada de homens heterossexuais
na cozinha do terreiro tinha fins muito pontuais: para tomar agua, para tomar café, lavar
as maos, conversar, trazer lenha, fazer um lanche, deixar as compras do mercado. Salvo
algumas excecdes, quando o trabalho se avolumava e o tempo encurtava, alguns homens
heterossexuais auxiliavam na cozinha ou preparavam um café — caso ndo houvesse
alguma outra demanda urgente fora desse espaco. E ainda assim, dificilmente assumiam
o controle do fogéo e das panelas para preparar a comida de axé. Homens heterossexuais
ficavam responsaveis pelas atividades consideradas masculinas, pelos servigos de
homem. O que os deixava alheios as tarefas de dentro da cozinha. Nao que os homens
heterossexuais ndo saibam cozinhar ou trabalhar em uma cozinha, mas em relacédo a
atividade religiosa a preferéncia sempre é feminina ou de pessoas consideradas como
muito proximas da esfera feminina (os homossexuais masculinos).

Ao tentar organizar analiticamente a questdo da divisdo sexual do trabalho dentro
do terreiro, fui percebendo que tanto homens quanto mulheres homossexuais possuiam
maior “versatilidade de atuacdo” em relacdo a homens e mulheres heterossexuais. Quero
dizer que tanto homens quanto mulheres homossexuais exerciam afazeres de ambos 0s
dominios (servigos de homem e servicos de mulher) sem maiores constrangimentos frente
a comunidade. Nao causava nenhum tipo de comentario ou surpresa para 0s presentes,
por exemplo, que um filho de Ogum, homossexual e afeminado, se apropriasse do preparo
e cozimento da comida ritual, dominando o fogdo e as panelas — independente de quantas
mulheres estivessem presentes na cozinha do terreiro — e, também, fosse capaz de sair
mato adentro durante a noite em busca de madeira para manter o fogo aceso, um servico
que foi considerado como sendo bruto por alguns filhos de santo. Afinal, ele era homem,

independente da sua orientacdo sexual ou prética erética.
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Da mesma forma ndo causou rebulico o fato de uma filha de Ayra, homossexual
e méascula, que possui o cargo de equede, de quem se espera atributos como ser mae e
cuidar dos Orixas, ter se incumbido de abrir e retirar os axés de dentro de um ajapa®? apds
0 ord, tarefa que é incumbéncia masculina. A equede assumiu a frente no manuseio do
ajapa, nao porque ndo houvesse homens disponiveis para esta atividade, mas porque
nenhum dos homens presentes se prontificou a fazé-lo e também porque dentre as
mulheres presentes ela era a mais experiente no manuseio do animal. E este ponto eu
considero fundamental para compreensdo da dindmica préatica da divisdo sexual do
trabalho dentro da cozinha. N&o somente a sexualidade e a orientacdo influem na diviséo
entre os servicos de homem e os de mulher, mas a experiéncia e a agilidade séo atributos
que também compdem e determinam o processo de divisdo prética dos servicos entre
homens e mulheres. Quando saimos do modelo ideal pensado para dar conta do
funcionamento da cozinha e da casa de axé, os integrantes do terreiro levam sempre em
consideracdo outras variaveis na distribuicdo dos servicos entre homens e mulheres. Para
assumir o controle das panelas nao basta ser mulher ou um homem homossexual, é preciso
ser agil, gozar de certa desenvoltura no preparo da comida — seja ritual, seja a comida
destinada a comunidade. Note-se, entdo, que no momento da separacdo pratica do
trabalho sdo levadas em consideracdo habilidades que séo independentes da dimenséo
sexual e de género.

Gostaria de ressaltar que para 0 grupo em questdo tem-se quase por consenso que
os Orixas ndo determinam a orientacdo sexual de seus filhos, o que foge a perspectiva
etnogréafica encontrada em outros terreiros. No trabalho de Patricia Birman (1991), por
exemplo, a relacdo entre a pessoa e seu Orixa regente surge como aspecto importante na
configuracdo da sexualidade dentro do terreiro, sobretudo a masculina. Contudo, no
trabalho da autora, mais do que a filiacdo espiritual, o elemento constitutivo para a
estruturacdo das relacdes de género e de sexualidade dentro do Candomblé é atribuido ao
ato da possessdo. Em linhas gerais, para Birman (1991) a possessdo esta atrelada ao
universo feminino, assim, 0s homens que experimentam o efeito da possessdo estdo
sujeitos a uma potencial perda de masculinidade ou virilidade. Ha, como demonstra a
autora, uma identificagdo “positiva” e “normativa” entre a possessio e as mulheres®,

Para as pessoas do terreiro pesquisado, a possessao ou a filiacdo espiritual ndo

determinam a sexualidade das pessoas, sendo, portanto, insuficiente para configurar tanto

32 Designacdo pela qual o povo de axé nomeia determinada espécie de tartaruga.
33 Sobre esse tema ver também: LANDES R., A cidade das mulheres. Rio, Civilizacdo Brasileira, 1947.
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0 género como a orientacdo sexual dos adeptos, como também aponta Rios (2012) a partir
de seu contexto etnogréafico. A experiéncia etnografica de Segato (2000), no Xangd do
Recife, se aproxima mais da realidade por mim encontrada, para a autora os Orixas sao
usados como modelos de identificacdo para classificar pessoas em conformidade com a
sua personalidade e ndo, necessariamente, sua identidade sexual: “o santo da pessoa ¢
independente, ndo s6 do seu sexo anatdmico, mas também da forma preferencial em que
ela expressa a sua sexualidade, isto e, da sua preferéncia por parceiros homo ou
heterossexuais” (p:17). Contudo, por mais que os Orixds ndo venham determinar a
orientacdo sexual de seus filhos, acabam proporcionando determinadas experiéncias ou
facilitando acesso a determinados espacos.

O processo de iniciacdo inscreve o adepto em uma matriz de género muito
particular, de acordo com Rios (2012), os Orixas séo classificados em trés categorias de
género: oboros, iabas e metas. Oboros sao os Orixas masculinos, divindades que possuem
okani (pénis), como Exd, Ogum, Oxdssi, Omolu, Xangd e Ayra, por exemplo. As iabas
s8o o0s Orixas femininos, que possuem seios e, principalmente, Utero. Estdo muito ligadas
a maternidade e a geracdo da vida, em geral suas representacdes artisticas ddo amplo
destaque ao ventre e aos seios, seriam elas Oxum, lemanja, Oya, Ewa e Nand, por
exemplo. A categoria meté é a mais polémica, por ser ambigua, sdo representantes dessa
categoria Orixas considerados obords (que possuem okani), contudo, que assumem
caracteristicas performaticas da categoria de labas. O mais representativo dessa categoria
seria Logun-edeé:

Logun aparece nos mitos como um ser hibrido e em constante metamorfose.
Ele passa de gente a peixe, a cavalo-marinho, o hibrido aquatico cujo macho
guarda a prole no ventre. Ser inconformado com os limites impostos pela
biologia e pela sociedade, embora tenha pénis, cisma em se metamorfosear de
iaba, para frequentar lugares aonde sé elas podem ir, mas ele néo lida muito
bem com as tarefas domésticas, proprias das iabds, ou o trabalho da caca,
atribuicdo dos aboros. (Rios 2012:62)

Por trazer essas caracteristicas de ser hibrido e estar em constante processo de
metamorfose, Logun-edé ¢ classificado na categoria de género meta. Para as pessoas do
meu terreiro essa terceira categoria (metd) € pouco acionada. Logun-edé é entendido
como um Orixa obord, ainda que tenha se vestido de iaba inGmeras vezes para visitar sua
mée nos palacios de Xangd — onde s6 entravam mulheres. Justamente por transitar com
muita facilidade entre os dominios do feminino e do masculino, em alguns terreiros a

presenca de seus filhos homens na cozinha é permitida ou tolerada.
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Gostaria de relatar um evento etnografico que considero elucidativo para a
compreensdo dessa matriz. Uma vez, durante o preparo do amala (comida de Xang6 e
Ayrda), um dos filhos da casa pediu para assumir a funcao, pois queria aprender a cozinhar.
Seu pedido foi aceito e ele assumiu o controle da colher de pau e da panela que estava
junto ao fogo. Por ser um filho ainda ndo iniciado o rapaz estava sendo auxiliado por uma
das filhas mais velhas da casa e ao lado dos dois estava outra filha de santo, que
semelhante ao rapaz, ainda ndo havia sido iniciada. A cena era clara, havia um homem
controlando o processo de producdo do amald e cercado por duas mulheres que
acompanhavam a agdo como espectadoras. Ao entrar na cozinha e presenciar a cena o pai
de santo se dirige ao rapaz que estava ao fogao e pergunta: vocé preparando o amala com
duas iabas do seu lado?! Ao que rapaz replica dizendo que estava querendo aprender a
fazer também. Fim da cena.

Vaérias interpretacdes poderiam ser dadas para a surpresa do pai de santo. A
primeira e mais 6bvia era de que a cozinha do terreiro € espaco de mulheres, e que,
portanto, a preferéncia deve ser dada a elas; a segunda, de que Xangd gosta que sua
comida seja preparada pelas méos de iabas ou de que o rapaz ainda ndo havia sido
iniciado, portanto, deveria dar preferéncia aos iniciados. Eu, particularmente, ja havia
presenciado homens preparando o amala sem que nenhum tipo de surpresa interferisse na
acdo. Por isso ndo me chamou a aten¢do que 0 jovem assumisse o preparo do amala. So
depois percebi a dimensdo do ocorrido. Os homens que eu havia visto preparando o amala
além de iniciados eram homossexuais. O que estava em questdo ndo era somente o fato
de o jovem ser considerado homem, mas, ser considerado pelo pai de santo como um
homem heterossexual e filho de um Orixd oboré (Oxossi), ndo apresentando,
supostamente, nenhum vinculo com o universo feminino. A questdo de ser ou ndo iniciado
pesou pouco neste episodio, pois a filha ndo iniciada que acompanhava a cena chegou a
preparar, tal como o rapaz, um dos itens do amala. Sem que isto se tornasse uma questao
problematica, afinal, ela € uma iabd, o que em alguma medida reforca os argumentos que

aqui apresento.
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CAPITULO TERCEIRO

O universo ndo é nada sem a vida, e tudo
0 que vive se alimenta.
(Brillat-Savarin)

PARTE PRIMEIRA — RITUAIS, COMIDAS E ANIMAIS

A relagdo ritual com os alimentos

Como vimos nos capitulos anteriores, a alimentagéo dentro do terreiro é entendida
enquanto uma atividade restauradora, na medida que os filhos e filhas de santo repde,
atraves dos nutrientes dos alimentos, toda a energia desprendida nas atividades da casa
de axé. Mas, alimentar-se é, tambem, uma atividade relacional, onde a comensalidade é
principio quase obrigatorio, havendo sempre grande expectativa em relacdo a partilha do
alimento. Dentro do terreiro as refei¢cbes sao sempre comunitarias e a comida deve ser
partilhada, sobretudo a comida ritual. Além disso, a alimentacdo expressa um ato
terapéutico e de cuidado, uma vez que as complicacdes de saude e da vida séo tratadas
atraveés de rituais que quase sempre sdo preparados a partir de alimentos considerados
sagrados. A fim de demonstrar a relacdo entre alimentacao e alguns dos rituais do terreiro
mais expressivos para a compreensdo deste trabalho, gostaria de destacar trés rituais que
se relacionam diretamente com a alimentacdo, sdo eles: o eb6, o bori e 0 ebd ejé

(sacrificio).

Ebd: limpeza ritual

A importancia da alimentacdo e dos alimentos pode ser apreendida a partir dos
rituais que compdem o cotidiano de uma casa de axé. Se nos detemos nestes rituais, vemos
como o espaco sagrado da cozinha € essencial para a manutencdo do sistema religioso.
Talvez 0 mais basico desses rituais cotidianos sejam o0s ebds preparados a partir das
indicacdes do jogo de buzios. Um ebd € um tipo de sacrificio ou oferenda que é entregue
as divindades para que determinado objetivo seja alcancado, € uma manipulacéo

energética que se da através de elementos particulares. Os itens que normalmente

92



compbem um ebo sdo elementos como frutas frescas, farinha de mandioca, inhame, arroz,
agua, ovos cozidos ou crus, bebidas destiladas, mel, azeite de oliva, azeite de dendé,
pipoca, gréos de milho, feijdes, principalmente o feijao fradinho torrado ou ferventado,
e, também, doces. Além disso, o eb6 pode conter itens ndo comestiveis como dinheiro,
roupas, buzios, ervas e etc. Podendo ou néo levar o sacrificio de animais, tudo a depender
do propdsito que se visa alcancar e de quem o prepara.

O preparo e organizagdo de um eb6 pode ser relativamente simples, mas trata-se
de um ato espiritual e magico de grande poder. Os ebds precedem qualquer ritual de maior
envergadura dentro das casas de axé. O ritual de iniciacdo, por exemplo, s6 comeca
quando a pessoa passa por seu primeiro ebd. Este primeiro eb6 é conhecido pelo nome de
ebo exu. Nos dias que se seguem a pessoa vai passando por outros tipos de ebos até o
sétimo dia quando é recolhida dentro do quarto de santo. Pode-se dizer, com seguranca,
que sem os ebds ndo ha iniciacdo. A existéncia dos ebos dentro dos terreiros € marcante,
no sentido de que toda casa de Candomblé possui os seus ebds. Ebos compdem o
cotidiano das casas de axé, 0 que ira variar € o conteudo desses ebos. Cada pessoa, cada
terreiro, possui suas proprias receitas, mas, um dos elementos que costumam compor com
frequéncia a grande variedade de conteddos dos ebds sdo os alimentos e as comidas de
axé. E, assim, por mais que a lista com o material de um eb¢ varie de acordo com a casa
de axé, com a indicacdo do jogo de buzios, quase sempre o preparo do ebo passa pela
cozinha do terreiro.

Os alimentos selecionados para compor a base do ebd precisam passar por um
processo de transformacdo, onde o contato com as maos de quem o prepara €

importantissimo:

Tudo nas religiGes de matriz africana passa pelas méos, a comecar pelo jogo
de buzios arremessado pelo sacerdote por ocasido do primeiro contato do
“cliente” com a sua ancestralidade. E beijando as maos que os iniciados trocam
a béncéo. E através da imposicao das méos que sua cabega é adorada durante
a iniciagdo. E ainda na palma das méos abertas que o povo de candomblé
recebe os chamados axés, elementos rituais que incluem as insignias dos
ancestrais e algumas sementes levadas & boca para serem mastigadas. E pelas
maos que passa toda comida e ndo ha oferenda que nédo passe por ela. (Sousa
Junior, 2011:13).

Como vimos, os itens manuseados por maos experientes passam a ser moralmente
afetados por quem os prepara, além disso, durante a producdo da comida ritual ha um
modo de preparo apropriado da a comida. Um modo de fazer que a distingue das comidas
ndo rituais, que por vezes contém os mesmos ingredientes da comida ritual. Nesse sentido,

h& todo um cuidado com o manejo do alimento enquanto este estd sendo ritualmente
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preparado, “ndo é simplesmente fazer um caruru, cortar os quiabos, acrescentar cebola,
camaro e azeite-de-dénde. E cortar de formas diferentes, ou como se diz: de forma certa,
conversar com o quiabo, assim por diante...Os Orixas comem comidas mais elaboradas”
(Sousa Junior, 1999: 340).

Nestes trés anos participando da vida no terreiro aprendi que dependendo da forma
como cortamos o quiabo para preparar o caruru, alteramos o objetivo que se pretende
alcancar com a oferenda. Ha um significado préprio para cada técnica de corte do quiabo,
se cortamos o quiabo em cruz, em lascas ou em rodelas. Ha4 uma forma certa de corte para
cada ritual ou propdsito. Podemos dizer que a finalidade de um ritual comeca com o
manuseio do alimento, sendo neste preciso momento que 0 corpo e a comida afetam-se
mutuamente. Um abre-se moralmente ao outro, o que indica que as propriedades materiais
dos alimentos ¢ da comida nao sao “marcadores materiais mais ou menos resistentes aos
eventos que se desenrolam ao seu redor”, mas sao, principalmente, integrantes
marcadamente ativos desses eventos (Rabelo, 2013:96). O que demonstra que a
problematica sociologica da alimentacdo dentro dos terreiros ndo esta dissociada de
esferas como a sociabilidade/comensalidade, sensibilidade e afetividade. Alimentar-se,
dentro de um terreiro, nunca é somente uma questdo biologica. E mais um ato religioso e

afetivo.

Fotos n° 12 — Elementos de um ebd: pipocas com dendé, bolas de inhame, arroz e farinha de mandioca,
acaras, canjica, feijao fradinho torrado, ovos, quiabo, farinha de mandioca com dendé, velas, moedas,
bazios, etc. Autoria: Marcos. Cozinha da casa de Logun Edé.
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Juntamente com a técnica de preparo da comida, existem as palavras de
encantamento responsaveis por despertar o0 axé e a magia que 0s elementos manuseados

contém:

O ebo nada é mais do que vocé transformar uma energia ao preparar alguns pratos
[alimentos], alguns elementos. Nos vamos preparar isso dentro de uma regra ou de uma
logica. Para cada finalidade tem um ebo [especifico] e esse ebo vai ser encantado como
uma cantiga [...] [um ebo serve para] quando vocé tem a necessidade de despachar uma
energia ou de transformar uma energia, positivar algo que esta negativo. E assim que as
pessoas costumam falar. Eu disse que esses elementos eles vao funcionar como imd e vao
absorver essa energia e ela vai ser despachada, retirada do seu caminho [...] pronunciar
as palavras chave, cantar uma cantiga, faz com que a energia se movimente, ela comeca
a ser desprendida de vocé e a comida preparada vai servir como um momento de fixagdo
dessa energia nesse prato, isso vai confundir essa energia [negativa]. (Babalorixa de Ayrd)

Por mais que os itens de um ebd sejam considerados alimentos, e ainda que passem
por transformacdes fisicas e espirituais dentro da cozinha, ndo sdo considerados
necessariamente ‘“‘comestiveis”. Uma lista corriqueira de um ebd costuma conter
elementos como bolas de arroz cozido, bolas de inhame, bolas de farinha, acar, abaras,
milho branco cozido, mingau de milho branco envolto em folhas de bananeira e gréos
torrados. Elementos que sdo perfeitamente considerados ‘“comestiveis”, porém,
simbolicamente ndo sdo comidos pelas pessoas. Apos o ritual, 0os ebos sdo despachados
por determinacdo do jogo de bdzios em locais da natureza — aos pés de uma arvore, na
beira de um lago ou nas encruzilhadas. Os alimentos de um eb0 ndo séo produzidos para
0 consumo humano e ndo sdo entendidos enquanto uma comida ritual destinada para os

Orixas, sdo antes um recurso terapéutico e espiritual:

Por exemplo, um ebo ele precisa desses elementos, sao 11 bolas disso, 11 bolas daquilo,
9 acarajés, isso falando aleatoriamente. O meu babalorixa passou um ebo no meu corpo,
[ele, 0 ebo] absorveu essa energia que estava ali e como é que logo apds o ritual alguém
vai comer isso? Se ele [0 ebd] funciona como ima, ele esta com essa energia agarrada a
ele. Energia essa que vai ser dispersa, despachada e ela vai tomar um outro rumo e ai
entra uma outra explicacio de quem vai receber o ebé e para onde ele vai. E uma outra
historia, mas eu acho que o foco do trabalho é saber que o ebo funciona para absorver e
encaminhar [as energias]. A pessoa [que ird participar do ebd] vai se colocar de pé, vai
fechar os olhos, vai mentalizar seu bem-estar, a liberta¢do de uma energia negativa que
esta presa a ela. (Babalorixa de Ayrd)

Leach (1983), ao tratar sobre categorias animais e sua relacdo com a linguistica,

0s habitos alimentares e tabu na sociedade inglesa, sinaliza a importancia das
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classificacdes e discriminacdes linguisticas para o ordenamento e a propria compreensao
do mundo por parte das pessoas. Os valores simbdlicos e sociais atribuidos aos alimentos,
e aquilo que é considerado comestivel, variam entre 0s grupos humanos, o que sempre
pareceu existir, apresentando assim, carater de universalidade, sdo as distingbes humanas

entre substancias comestiveis e consideradas ndo-comestiveis:

O ambiente fisico de qualquer sociedade humana contém um amplo espectro
de materiais que sdo tanto comestiveis quanto nutritivos, mas somente uma
pequena parte desse meio comestivel sera de fato classificada como alimento
potencial. Tal classificacdo € um problema da linguagem e da cultura, ndo da
natureza. E uma classificacio que tem grande importancia pratica e assim é
percebida. (Leach, 1983:175)

No caso especifico do Candomblé, uma comunidade religiosa, mais do que uma
importéncia pratica, temos uma relevancia ritual na determinagao dos alimentos indicados
para o consumo humano. Sendo assim, o fator determinante que opera essa classificacao
entre as substancias efetivamente comestiveis e as ndo-comestiveis € o ritual. No caso
particular do ebd, sdo as circunstancias rituais as responsaveis por tornar o alimento
adequado ou ndo para o consumo das pessoas. A eficacia de um ebd depende, dentre
outros fatores, de uma técnica de aplicacdo que lhe é propria e confere singularidade ao
ritual. O ebO pode ser considerado uma préatica terapéutica, mas nao se trata de um
medicamento que se ingere. Ao contrario, a técnica base do ebo6 consiste em passar 0s
alimentos ao longo do corpo da pessoa, tocando partes especiais — como o centro da
cabeca (ori) e os quatro cantos do corpo (lados direito e esquerdo, frente e costas). Pratica
que ja havia sido registrada por Manuel Querino (1955) em terreiros da Bahia. O autor se
refere a técnica do ebd nos seguintes termos: “tomando de um galo, galinha ou pombo
fricciona com éle o corpo da pessda a quem quer beneficiar, e, finda essa operacéo, a ave
estara morta, pois, no ato fora atingida pelo mal que estava prestes a prejudicar a vitima
do maleficio” (Querino, 1955:78). Manuel Querino (1955) demonstra aqui a técnica do
ebo, esse friccionar rente ao corpo da pessoa, mas no caso analisado faz referéncia a
participacdo de animais, galinha ou pombo, contudo, nem todo eb6 lanca médo de animais.
O que importa é que, sejam animais ou alimentos, ao serem friccionados no corpo de
quem passa pelo ritual, animais ou alimentos absorvem para si 0 mal que estava prestes a
prejudicar a pessoa que passa pelo ritual.

O alimento percorre o exterior do corpo humano, dificilmente sendo ingerido.

Acredita-se que o contato do alimento com a pele da pessoa que o recebe seja responsavel
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por retirar as mas energias e recompor o equilibrio da vida — as forcas salutares e o vigor
humano. Mais uma vez o alimento torna-se passivel de ser afetado moralmente por quem
0 manipula, eis ai uma explicacdo do porque estes alimentos ndo sdo consumidos. Ao
percorrer o exterior do corpo humano, o alimento assume para si toda a negatividade e
desequilibrio que porventura porte a pessoa, tornando-se, deste modo, um item poluido.

Os alimentos e objetos que compdem um ebd sdo considerados, ap6s seu
manuseio, potencialmente perigosos, tornando-se substancias comestiveis que nao sdo
mais reconhecidas como alimento proprio para o consumo humano. Comp&em uma classe
de elementos que esté atrelada ao ambito da poluicdo. As proibicGes frente a poluicdo, e
sua consequente desordem, sdo expressivas de um sistema simbdlico. Para Mary Douglas
(2014), podemos entender as proibi¢cbes como analogias capazes de expressar uma Visao
geral da ordem social. A exclusdo ou o ato de evitar contato com elementos poluidos e
sujos expressam 0s ordenamentos responsaveis por conduzir a esfera da realidade social
dos terreiros. Atentar-se para a esfera do proibido € atentar-se para 0s possiveis perigos
de um determinado universo.

Quando se almeja delinear a constituicdo de uma identidade que esta assentada
fortemente na alimentacéo, aquilo que ndo se come ou que Se evita comer € tdo expressivo
quanto aquilo que se come. As interdicdes e a concepcao de alimento poluido nos ajudam
a entender a forca da comida dentro dos terreiros. Uma forga que possibilita a existéncia
fisica da comunidade, proporcionada através da alimentacdo, contudo, ao demonstrar que
os alimentos estéo abertos a trocas morais e energéticas ao serem manuseados, vemos a
possibilidade de serem considerados potencialmente destruidores. Segundo Sousa Junior
(2014), as pessoas de Candomblé detém o conhecimento responsavel por ordenar 0s
alimentos entre aqueles que servem para comer, e as comidas que ndo servem para se
comer, mas estdo presentes em alguns sacrificios. E a forma como as pessoas se referem
aos elementos de um eb6 marcam essas fronteiras entre o “comestivel” e o “comivel”.

O autor ndo explica a questdo nos termos em que eu as apresento aqui (enquanto
comestivel ou comivel), mas chama atencéo para a forma como as pessoas de Candomblé

se referem aos itens de um eb6 como forma de marcar essa distingao:

Dificilmente, um consulente saira de um terreiro levando uma nota, contendo
a expressdo “ingredientes”, para fazer uma “limpeza”, um ‘“sacudimento”,
designacdo popular do tratamento mégico religioso. Embora a palavra
“ingrediente” ainda ndo tenha adentrado no linguajar dos terreiros, ainda hoje,
parece ser o termo “material” 0 mais utilizado. Dessa maneira, ao utilizar tal
palavra, em vez de “chamar” diretamente o nome dos graos, o sacerdote esta
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mesmo estabelecendo esta fronteira ou, a0 menos, demonstrando os diferentes
sentidos que a oferenda pode cumprir dentro do seu universo. (Sousa Junior,
2014:128).

Parece ser imprescindivel estar atento aos significados implicados, 0s
significados embutidos nos alimentos e na comida que s&o expressos em determinado
contexto. Os elementos que compdem um eb6 ndo sdo percebidos como ingredientes,
como mencionado por Sousa Janior (2014), os itens sdo percebidos como materiais, por
mais que entre esses materiais encontremos quase sempre alimentos como arroz, feijoes,
milho, inhame, etc. Estes elementos, ao serem manuseados dentro do ritual, tornam-se
“substancias comestiveis que sdo reconhecidas como alimentos possiveis, mas que sao
proibidas” e mais “sdo conscientemente interditadas” (Leach, 1983:175). Ao especificar
0s itens enquanto materiais e ndo ingredientes ja se produz um distanciamento simbdlico
em relacdo a estes itens, demarcando de alguma forma que eles ndo s@o destinados ao

consumo de pessoas e Orixas.

Bori: dar de comer a cabeca

Segundo foi-me ensinado, a palavra bori advém da contragdo de duas outras: ebo
(oferenda/sacrificio) e Ori (divindade). Entende-se por bori, entdo, um ritual de sacrificio
e oferenda a divindade que representa a individualidade das pessoas e, a0 mesmo tempo,
habita na cabeca dos seres humanos. Outro significado possivel para a palavra bori, sendo
este 0 mais usual no terreiro investigado, é dar de comer a cabeca. O ritual do bori muda
conforme o terreiro que o0 prepara, mas seu proposito € relativamente 0 mesmo em quase
todas as casas. O importante € dar-se conta da importancia da cabeca para as religides de
matriz africana, ela é tdo importante quanto as maos, e da centralidade da comida para o
rito. A cabeca pode ser entendida como a sintese da concep¢do de mundo do povo ioruba.
Ela representa a individualidade das pessoas, bem como o centro gerador de suas vidas.
A cabeca, analoga ao mundo, é composta de um centro que se espalha por quatro direcdes
— a testa, a nuca, o lado direito e o lado esquerdo®*. Tanto o centro quanto suas direcdes
sdo pontos pelos quais o alimento percorre. Mas, diferente dos ebos, quando o ritual do

bori termina, a comida é entdo partilhada entre os presentes. Este € o momento de

34 Semelhante a concepcéo de surgimento do mundo para os iorubas, segundo eles o mundo surge em 1lé-
Ifé, na Nigéria, e espalha-se em quatro dire¢Bes principais: norte, sul, leste e oeste. Para melhor entender
a anatomia e a importancia da cabega para a cosmologia iorubé e o pensamento religioso afro-brasileiro
consultar Klaas Woortmann (1973).
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comungar com a espiritualidade, de comer junto com a divindade a qual esté direcionado
este ritual — comendo aquilo que a divindade come, comendo aquilo que Ori come.

Em geral para um bori sdo preparados alimentos a base de arroz, milho branco,
inhame e quiabo. O rito conta, também, com a presenca de doces industrializados,
guloseimas, frutas e peixe. Havendo para cada elemento uma entrada/momento de
destaque durante o transcorrer do ritual e uma cantiga especifica para esta entrada — sendo
através da musica e das palavras de encantamento que bons desejos vao sendo expressos.
Os alimentos que entram e a forma como entram no ritual de bori costuma variar de forma
consideravel de terreiro paraterreiro. Os boris das pessoas ndo iniciadas costuma ser mais
simples e com menos itens, os boris de iads sdo mais fartos que os dos abiés e os boris de
babalorixas, ialorixas, equedis e ogans contém mais itens que os boris de abids e iads. A
quantidade de itens e os animais que compdem o ritual marcam as diferencas hierarquicas
do terreiro.

Se no caso dos ebos os alimentos ndo sdo consumidos, no caso do bori, espera-se

que todos comam e partilhem da comida junto com Ori:

No bori, no ritual do bori, que é um dos rituais que eu acho mais lindo no Candombleé,
essa [comida] sim nos vamos comer com o Orixd. Junto com o Orixd nos vamos rezar e
a comida vai ser oferecida. O Orixd esta entre nos e nos vamos participar do ajeum junto
com os Orixads. Os ibas de santo, antigamente, em alguns axés, usavam pratos para
enfeitar os assentamentos de Nand, de Oxum, de Oya e de Oxala, usavam pratos com
colheres de pau ao redor do assentamento e esse prato era para partilhar o ajeum que
tinha sido oferecido ao Orixa, diante do assentamento [as pessoas] pegavam esses pratos,
essas colheres e iam servir os filhos daquele Orixa patrono daquela casa com esses
pratos e colheres que faziam parte dos assentamentos. Entdo, a comida do Orixa é
comivel sim. (Babalorixa de Ayrd)

Semelhante ao eb0, durante o bori a comida percorre o corpo da pessoa para quem
se destina o ritual. Entretanto, a comida agora percorre 0 corpo nao mais para extrair
negatividades (funcdo esta do ebd) e sim para trazer bons fluidos ao corpo. Podemos
considerar esse movimento como uma via simbolicamente inversa a do ebd. Os alimentos
no bori cumprem com o papel de positivar 0 corpo e o destino da pessoa que o recebe.
Justamente por isso que o ritual de ebd deve preceder o ritual de bori, dado que um elimina
as energias negativas que o corpo acumula e o outro busca preencher de positividade as
varias facetas da vida humana. Além do mais, a comida de um bori é destinada ao
consumo das divindades, as comidas sdo ofertadas a Ori, diferente dos ebds, que sdo

despachados na natureza. Mais um motivo para que as pessoas comam da comida ritual
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do bori e ndo dos alimentos do ebd, afinal, uma das formas de se comungar com os Orixas
é partilhando da comida que a eles é ofertada.

Dentro do terreiro a resolucdo de problemas e conflitos passa pela comida e pela
alimentacdo. Passar por um eb0 e dar de comer a cabeca sdo medidas eficazes para o
enfrentamento de determinas situacdes cotidianas. E todo esse processo € estipulado e
acompanhado de perto pelos préprios Orixas:

Nés aprendemos que cada cabeca é uma sentenca. Entéo, se vai fazer um bori vocé tem
que sentar numa mesa de jogo e procurar saber 0 que a sua cabeca vai pedir e ai sim 0
bori vai ser feito. Quando se vai fazer um eb06 tem que saber o que a sua cabeca vai pedir
para esse ebd, 0 que vai resolver, o que vai te dar caminho para aquela situacéo que
vocé esta passando. (lalorixa de Oxum)

Outro ritual importante dentro dos terreiros séo os eb0 ejé ou os sacrificios que
envolvem a imolacdo de determinados animais. As imolagcdes compdem o cotidiano das
casas de Candomble, tratando-se de um ritual comum ao povo de axé, mas cercado de
preceitos e segredos religiosos. Nem todo ritual depende da imolagdo animal, mas
determinados rituais ndo existem sem a imolacdo. Um exemplo € a inicia¢do dos neofitos
que ndo existe sem o sacrificio animal: o ejé € imprescindivel para determinados rituais
sim, para o ritual de iniciacdo é imprescindivel (Babalorixa de Ayra). Sem o sacrificio
de determinados animais, como a galinha da angola e o pombo, considerados animais
sagrados dentro da liturgia do terreiro, ndo se inicia uma pessoa no culto aos Orixas. Além
desses animais séo requeridos outros, como cabras e galinhas, mas os imprescindiveis sao

0 pombo e a angola.

Ebd ejé: sobre o sacrificio

O ritual de sacrificio é uma atividade religiosa levada a cabo por pessoas
habilidosas e, como veremos adiante, devidamente qualificadas para encabecarem o
ritual. Como mencionei anteriormente, a palavra eb6 é convencionalmente traduzida por
sacrificio ou oferenda. Ja a palavra ejé significa sangue. Eb0 ejé seria, entdo, um tipo de
sacrificio/oferenda especifica, que envolve a utilizacdo de sangue. Por mais que o0 uso do
termo ebd ejé se refira mais comumente ao sangue de origem animal, dentro do
Candomblé a categoria ejé possui uma abrangéncia maior. Existem espalhados pela

natureza outros tipos ou fontes de ejé que sdo encontrados para além do reino animal. Os
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tipos de ejé sdo classificados e organizados levando-se em conta sua coloragéo e sua
origem. Em relacéo a origem do ejé ele se apresenta nas fontes animal, vegetal ou mineral.

J& no que diz respeito a coloracdo o ejé pode ser vermelho, verde ou branco:

Origem
Coloragéo Animal Vegetal Mineral
Vermelho Sangue Dendé; Mel barro
Verde - Ervas -
Branco Saliva;Sémen; - Giz
leite;

Tabela n® 2 — Tipos de sangue

A pretensdo desta tabela, assim como as demais que compdem este trabalho, ndo
é a de esgotar o assunto. No caso especifico da tabelo de nimero 2, sua intengéo € a de
exemplificar a presenga marcante do simbolismo das cores dentro do ideario partilhado
no terreiro. A construcdo da tabela é fruto da observacao cotidiana das fungdes do terreiro
e de conversas informais com os integrantes do grupo religioso, trata-se, pois, de uma
concepcdo particular do terreiro estudado. Em outros registros etnograficos sobre
terreiros de Candomblé, existe uma organizacéo destes elementos a partir de outras cores
primarias que ndo o branco, o vermelho e o verde, mas sim, o branco, o vermelho e o
preto (Freire, 2010). Seja como for, parece operar aqui uma ldgica classificatoria
semelhante a encontrada por Turner (2005) entre os Ndembu. Para os Ndembu o
simbolismo das cores opera a partir de uma logica classificatoria tripartida e ndo a partir
de uma classificacdo dualista, como faz supor o pensamento ocidental. Os Ndembu
teriam, assim, trés cores basicas, a branca, a vermelha e a preta, onde as associa¢des entre
essas cores e seus simbolismos variam de acordo com 0s contextos rituais e sociais que
as produzem.

Esse conjunto basico de cores, formando uma triade, pode ser claramente
observado nos exemplos expostos na tabela acima3®. Como é possivel perceber, a
categoria ejé chega a estender-se para além do reino animal, indo para os dominios do

reino vegetal e mineral. Além disso, o sémen, o leite materno (e de origem animal no

35 E também em outros contextos. Esta classificacdo tripartida é encontrada, por exemplo, nos pds sagrados
utilizados dentro do terreiro para fins variados e, sobretudo, nas iniciagdes. So eles o0 efum (branco), o osun
(vermelho) e o wagi (azul escuro). Essa classificacdo se aproxima mais das trés cores basicas encontradas
por Turner (2005) entre 0os Ndembu: branco, vermelho e preto.
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geral) e a saliva sdo considerados tipos de ejé®. Também entre os Ndembu, como
registrado por Turner (2005), existem diferentes categorias de sangue, porém, diferente
da légica encontrada no terreiro, os Ndembu reconhecem diferentes categorias de sangue
(sangue dos animais provenientes da caga, 0 sangue da parturicdo, o menstrual, o
proveniente de um homicidio, etc.) dentro de uma mesma cor, o vermelho. Todos estes
sangues sdo percebidos como vermelhos pelos Ndembu. Diferente da realidade do
terreiro, onde o que parece estar em evidéncia sdo ndo apenas sangues com distintas
coloragdes, mas, sobretudo, tipos de sangue com propriedades essencialmente distintas.
Ainda que existam estes tipos de ejé, o mais significativo deles parece ser o ejé
vermelho de origem animal, que se destaca por sua coloracdo vibrante (vermelho intenso),
e sua propriedade térmica (liquido quente). O ejé vermelho e animal carrega poderosas
metaforas e uma forte sintese para o povo de axé, tornando-se imprescindivel dentro do
culto. Durante os rituais ha toda uma tecnica, um cuidado e extrema sensibilidade no
manejo do animal, bem como de seu ejé. Trata-se de um conhecimento que é passado de
geracdo em geracdo, aprimorado pela pratica e preservado pela forca do Awd Orixa
(segredo do Orixa). Parte do cuidado em relacdo ao ebd ejé estd posto na importancia e

potencialidade que o sangue representa para a filosofia religiosa afro-brasileira:

O sangue que nos da a vida em sua plenitude, sempre foi considerado divino,
ndo existe um laboratério que o fabrique, é a forca divina em seu estado
material. Tudo incluido na composicdo da Terra estd contido, também, na
composicao do sangue. Por exemplo, zinco, 4gua, minerais, ferro, magnésio,
etc. Note-se que todos os reinos, seja ele mineral, vegetal ou animal, esta
contido em nosso sangue. (Por: Heliane Haas, Olowo Ifarunaola e Da Ilha)*’

O ejé animal representa a vida em todo seu esplendor. Trata-se de uma substancia
rica, pulsante e dindmica que percorre todo o corpo do animal, assim como 0 nosso
proprio corpo, alimentando-o ao distribuir os nutrientes e as propriedades indispensaveis

para 0 organismo. Tanto para a biologia, como para a sabedoria dos terreiros de

% O sémen e o leite materno sdo classificados enquanto sangue branco, contudo, seu uso nos rituais aqui
analisados néo foi registrado. Diferente da saliva, que integra parte dos rituais enquanto veiculo do axe.
Durante o ritual de iniciacdo ou alguns rituais como o bori, o axé individual do babalorixa ou ialorixa é
transmitido para seus filhos através da saliva. Durante o ritual de bori, por exemplo, a energia vital do
babalorixa ou ialorixa é transmitida aos seus filhos pela saliva (a0 mascarem e depositarem na cabeca do
nedfito o fruto sagrado chamado de obi) e através do Emi (halito ou sopro divino) durante as palavras de
encantamento proferidas durante o ritual. Para mais detalhes sobre o ritual de bori consultar o trabalho de
Rabelo (2014).

37 Eb6 Ejé (Sacrificio), texto disponivel em: https://ocandomble.com/2011/05/10/ebo-eje-sacrificio/ (visto
por ultimo em 26/03/2017
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Candomblé, o ejé cumpre a funcdo de nutrir o organismo com os elementos extraidos da
alimentacdo. Ao fornecer a vida, representando a poténcia da criagdo divina, e ao
condensar em sua constituicdo todos os componentes contidos na terra — zinco, agua,
minerais, ferro, magnésio — o ejé € a0 mesmo tempo metafora e sintese da dindmica da
propria vida.

Por condensar essas caracteristicas torna-se, entdo, de propriedade forte, pulsante
e quente, sem um equivalente no reino mineral ou vegetal. O ep6 ou azeite de dendé
condensa algumas caracteristicas semelhantes ao do ejé animal, por ser considerado
igualmente forte e quente. Mas nele ndo esta presente a sintese do equilibrio da vida na
terra, ndo ha nele a complementaridade dos reinos (animal, vegetal e mineral) que ha na
constituicdo das propriedades do sangue animal vermelho. Dificilmente uma comunidade
pode sustentar-se sem a presenca do ejé animal. E importante (imprescindivel, mesmo)
que este elemento, sempre em conjunto com outros, alimente aos Orixas para que estes,

atraves de seus assentamentos, sejam fortificados e protejam a comunidade:

O sangue € a juncdo de tudo que eu preciso para a vida. Entdo, se eu for fazer uma
obrigacdo eu vou precisar do ar que eu respiro, mas eu vou precisar também da vitamina
das plantas, da agua, de tudo. (Ebomi de Logun Edé)

Por isso que o0 ejé é tdo necessario na nossa religido. Porque ele vai alimentar e
fortalecer o nosso espirito. (lalorixa de Oxum)

Por ser um elemento de suma importancia para o culto e revitalizacdo dos lagcos
com a ancestralidade, o povo de axé trata de circunscrever o ejé dentro de uma forte rede
de cuidado e manejo. Derramar sangue no terreiro € sempre um risco, sobretudo porque

a vida nunca é menosprezada ou banalizada dentro das comunidades:

Eu ndo gosto da matanca®® descomedida porque a gente acha que ndo é salutar o
derramamento de muito sangue, porque tudo que é demais é muito. Porque ao invés de
ser salutar é ruim, o excesso de ejé caido no chdo ele pode fazer um efeito contrario, mas
o sangue é um dos alimentos mais poderosos que a gente pode falar porque o sangue é a
jungdo de tudo que a gente precisa. (1alorixa de Oxum)

38 O termo matanca é empregado por alguns filhos de santo, entretanto, néo é tdo comum como o uso de
outros termos. Em geral, para referir-se a imolagdo animal, sdo empregados termos como dar de comer a
tal Orixa. Por exemplo, antes das festas publicas do Candomblé é imprescindivel dar de comer a Exu, para
que ele proteja a cerimdnia. Na noite anterior as ceriménias publicas do Candomblé, os Orixas
homenageados na festa comem. Afinal, comer é um tipo de celebragéo.
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Oferecer sangue vermelho de origem animal aos Orixas, na quantidade adequada,
é oferecer tudo o que hd de melhor na terra, é oferecer uma variedade de elementos
condensados em um Unico liquido. Tratando-se, pois, de um alimento completo®®. Como
afirma a fala da ialorixa, o excesso de sangue derramado no chdo pode ter um efeito
contrério ao pretendido. Certa feita, em uma conversa informal, foi-me explicado que
uma grande quantidade de sangue derramada dentro do terreiro esquentava a casa de axé.
Como mencionei, 0 sangue é um elemento da natureza considerado quente e forte,
derramé-lo em excesso, com o sacrificio descomedido, faz com que se esquente o terreiro
atraindo conflitos e confusdo para dentro da casa de santo, o que gera um efeito contrario
ao pretendido. Afinal, o propésito da imolacdo é sempre em beneficio das pessoas e das
divindades, tratando-se de um momento de celebra¢do da comunidade.

A imolacdo animal ou dar de comer aos Orixas ¢ uma atividade que deve ser
exercida por ogas experientes, conhecidos por axdgum, babalorixas e ialorixas ou pessoa
devidamente preparada para esta atividade. Na proxima sessdo tento me aprofundar no
trato dos animais dentro do terreiro, tracando sua trajetdria das feiras ate o prato, por hora
gostaria de introduzir o assunto tratando de alguns aspectos mais gerais. Edison Carneiro
(1986), em sua obra “Candomblés da Bahia”, apresenta em um dos seus capitulos a
divisdo do poder espiritual dentro dos Candomblés. Segundo ele a maxima autoridade
espiritual e moral provém direta e exclusivamente do pai ou mée de santo do terreiro,
porém, esta autoridade € dividida com outras pessoas em linhas hierarquicas muito
nitidas. O poder de mando é dividido com os filhos mais velhos do terreiro, mas a palavra
final € sempre do babalorixa ou ialorixa responsavel pela casa de santo, uma palavra que
deve estar sempre em conformidade com a determinacgdo das préprias divindades. Uma
das fungdes ou cargos que os pais e maes de santo delegam em seus terreiros é o cargo de

axdégum, que é o homem responsavel pelos sacrificios de animais dentro do terreiro:

O axdgun, o sacrificador de animais, s6 eventualmente exerce as suas funcoes,
na matanca preliminar as grandes cerimonias religiosas, diante do péji e em
companhia da mée [de santo], mae-pequena e de uma ou outra filha mais velha.
Se 0 axdgun ndo sacrificar os animais como deve, o sangue coalha — e 0s Orixas
ndo agradecem o sacrificio. Em teoria, portanto, sé o axégin tem o direito de
sacrificar os animais — galo, bode, carneiro, pombo, etc. — cujo sangue deve
regar a pedra-fetiche*® dos Orixas; mas, no seu impedimento, a mae [de santo]

3% Sobre este tema ver Gama (2009): Kosi ejé kosi Orixa: simbolismo e representacfes do sangue no
candomblé.

40 A pedra-fetiche a que se refere Carneiro (1986) é conhecida pelo povo de santo como ota. Trata-se
efetivamente de uma pedra, escolhida pelo pai de santo para compor o elemento central dos assentamentos
dos Orixas. Esta pedra representa o coragédo do Orix4, no sentido de que representa fisicamente o préprio
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pode fazé-lo, pois realmente inclui, na sua autoridade, a autoridade de todos os
membros da comunidade. (Carneiro, 1986:112-113)

O mister do sacrificio é conhecimento religioso e técnico que deve ser exercido
pelos homens experientes da comunidade, porém, como sinaliza o autor, na falta do
axbgum a préopria méde de santo ou pai assume a fungdo. Como o terreiro em questéo é
um terreiro emergente, que ndao possui ogans e onde os filhos da casa de santo s&o ainda
relativamente muito novos, ja que as filhas mais novas da casa recém completaram trés
anos de iniciadas, a funcdo de sacrificar animais é assumida quase que integralmente pelo
pai de santo — que costuma ser auxiliado por seus filhos. Cabe ressaltar que a funcao dos
axoguns ndo termina no ato sacrificial, como faz entender o texto de Carneiro (1986), a
eles cabe ainda a fungéo de preparar 0os animais, separando as partes que serdo servidas
as pessoas e as partes que serdo servidas aos Orixas. Na cozinha, entdo, as carnes serdo
primeiramente divididas entre as que sdo destinadas aos Orixas e as que séo destinadas
as pessoas, para depois serem temperadas e cozidas.

Assim como somente uma pessoa habilidosa e devidamente autorizada pode
assumir a imolagdo, ndo sdo quaisquer animais e em quaisquer circunstancias que

atendem aos propositos desta imolacéo:

Eu acredito e falo na minha casa que quando vocé vai adquirir um animal para um ritual
este animal tem que ter saude. Ao vir para a roca, ele precisa descansar e ser bem
alimentado para ver se esse animal tem algum tipo de problema e se ele apresentar ele
nao vai poder ser utilizado no ritual. Tem toda uma logistica para que isso aconteca, ndo
¢ como as pessoas pregam: ‘“vai la matar a galinha”. Ndo é assim, a galinha tem uma
importancia serissima, porque é ela que nos alimenta. (Babalorixa de Ayra)

A relacdo com 0s animais comeca ja na compra, 0 animal tem que ter saude,
primeiro por uma questao de estética, uma vez que se devem oferecer as divindades os
animais mais bonitos. Os filhos e filhas de santo oferecem, por exemplo, a maior galinha
da angola, aquela que possuir a coloracdo mais esplendorosa. Segundo, por uma questao
sanitaria, afinal partes dos animais apds a imolacéo seguem para cozinha onde, entdo, irdo
tornar-se comida para toda a comunidade. Diferente do que pensa 0 senso comum sobre

a imolacdo dentro dos terreiros de Candomblé, os animais exercem um protagonismo

Orixa. Sendo o elemento mais importante do assentamento, € imprescindivel que o sangue vermelho dos
animais sacrificados verta sobre ela.
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antes dos rituais. Alguns deles s@o capazes de se oferecerem por conta prdpria para serem

imolados:

O animal quando vai ser sacrificado ndo é a pessoa que escolheu o animal. Se vocé
reparar, agora falando assim, se vocé for comprar alguma coisa e isso eu falo porque
aconteceu comigo algumas vezes. Vocé vai comprar um galo pra Exd. Qual o galo que
eu vou comprar? E ali tem 10. De repente vai ter um que vai estufar o peito assim e
empurrar o animal [os outros galos]. Ele se oferece [...] todo animal antes de ser
sacrificado ele é lavado, ele é enfeitado, ele é alimentado. Porque a partir do momento
que ele foi escolhido para ser sacrificado ele € um animal sagrado. (Ebomi de Logun
Edé)

H&, como se pode ver, um cuidado com o animal a ser sacrificado, do momento
da compra até o ato sacrificial. Tudo o que se oferece aos Orixas deve estar em estado de
perfeicdo, sejam as comidas rituais, sejam os animais do sacrificio. A comida de axé deve

ser bem-feita, ser saborosa e esteticamente bonita;

Fazer bem feito é adotar o procedimento correto, usar os ingredientes corretos
para a oferenda. Mas é também garantir a comida bem preparada, a oferenda
arrumada em ricos arranjos [...] Cuidar dos orixas requer atencdo para o
detalhe, preocupacdo com a beleza, sensibilidade para compor e combinar
cores, materiais e formas. Muita variagdo é possivel no campo daquilo que é
considerado o padrdo correto, e observando-se 0s gostos e cada orixa, em geral,
as variacdes estdo orientadas para gerar um efeito estético, para agradar o santo
e envolver os humanos na sua esfera de influéncia. (Rabelo, 2014:268)

Os animais quando chegam a casa de santo, séo lavados e alimentados, além disso,
momentos antes do ato sacrificial, sdo enfeitados. Com os ebos, o bori e o sacrificio
vemos que a combinacdo de determinados elementos, quase sempre relacionados aos
alimentos, s@o responsaveis por desfazer mazelas, abrir caminhos e restaurar a satde das
pessoas. Por isso a cozinha é também considerada um espaco de magia e transformacéo,
pois é dentro dela que estes elementos sdo manipulados e transformados.

Da cozinha do terreiro partem os ebés, as comidas rituais do bori e as carnes
preparadas dos animais sacrificados. E dentro dela que opera, sobretudo, a magia da
transformacéo, que se da através de maos laboriosas e profundamente conhecedoras dos
mistérios da religido. Até aqui discuti sobre a composicao de determinados rituais (ebo e
bori) e sua relacdo com a alimentacdo e a cozinha do terreiro, vimos também uma sintese
sobre os significados religiosos atribuidos ao sangue dos animais. Na proxima sessao
gostaria de aprofundar nestes temas tratando sobre a trajetoria de animais e alimentos das

feiras e mercados, passando pelo terreiro e os rituais, até 0 momento da preparacéo e
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oferta as pessoas e aos Orixas. Trato, entdo, de produzir um desdobramento do que

comegamos a discutir nesta parte do trabalho.

A divisdo dos animais entre alguns Orixas

A depender do ritual sdo adquiridas aves (codornas, patos, marrecos, gansos,
frangos, frangas, faisdes, perdizes, galinhas da angola, pombos, periquitos, pintinhos,
pombos do mato, etc.), quadrupedes (cabras, cabritos, ovelhas, coelhos, preas, porcos
etc.), caracdis, etc. A variedade de animais utilizados nos sacrificios é grande e muda
conforme a divindade que se esta cultuando. O importante aqui é ressaltar a trajetéria
desses animais dentro do terreiro. O relacionamento com esses animais ja comega na
compra, como vimos, compra-se 0 mais belo dentre os animais disponiveis — obedecendo
as vontades das divindades. Além da beleza, os animais devem obedecer as
particularidades de cada divindade. Ossée, senhor das folhas e ervas medicinais, por
exemplo, tem preferéncia por frangos ou galos arrepiados, que séo frangos semelhantes
aos frangos caipiras sendo o seu diferencial a forma como suas penas se dispde — séo
penas frisadas ou arrepiadas, que conferem um visual diferente ao animal. Os animais de
Oxum, por sua vez, ndo possuem uma cor especifica, porém, como Oxum € considerada
dona do ouro, 0 amarelo costuma ser sua cor caracteristica, assim, seus animais (cabra e
frangas) puxam mais para cor caramelada ou amarelada. E assim a lista de
especificidades segue para cada Orixa.

A fim de sistematizar a organizacao dos animais em relacdo aos Orixas, apresento
uma segunda tabela, complementar a ja apresentada tabela n°® 1. Nesta tabela busco
sinalizar o que cada Orixa pode comer e aquilo que ndo deve comer em relacdo aos
animais, em suma, suas prescricdes e proscricbes alimentares. Na primeira coluna da
tabela estdo os Orixas que servem de exemplo para o leitor perceber como este universo
esta estruturado, sdo alguns dos Orixas dos filhos do terreiro, que foram escolhidos por
para protagonizarem os exemplos, uma vez que 0s considero como 0s mais expressivos
no cotidiano das atividades religiosas. Na segunda parte da tabela, trago o exemplo de
alguns dos animais utilizados em rituais dentro do terreiro. Estes animais estdo
organizados em relacdo aos Orixas e suas prescricdes e interdi¢bes, e, também, estdo
organizados em machos, fémeas e sem género definido (Indef.).

Cabe nota que o sentido para a categoria dos animais sem género definido é

basicamente ritual, para pombos, peixes, galinhas da angola, igbim, codornas, juritis e
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periquitos, nos momentos rituais ndo importa se s&éo machos ou fémeas, desde que
observadas as prescri¢des, ja mencionadas, de satde, perfeicéo, tamanho e cor apropriada.
Em suma, a tabela trata de maneira simplificada sobre o que podem (prescrigdes) e ndo
podem comer (proscri¢des) 0s Orixas:

Animais
Prescricdes Proscricdes
Orixas Macho Fémea Indef. Macho Fémea Indef.
Galinha Pombo, | Galos, patos Peixes
Ori - Pata Angola, - de
Peixe couro
Bode/galos; Pombo,
Ogum Pred, pato - Angola - Cabra/galinhas -
Cabra/galinha Juriti
Oxum Marreco Prea Angola Galos, pato Marreca, pata | Pombo
Codorna Igbim*
Bode/galos Pombo Cabra/galinhas
Omolu Porco, prea - Angola - Porca -

Cabra/galinhas Pombo Bode/galos

Ovyéa - Perua, pred Angola Carneiro - -
Bode/galos Pombo
Odé Animais de - Angola - Cabra/galinhas -
caca Codorna
Periquito
Bode/galos
Ossée Garnisé, Pombo
faisdo - Angola Pato Cabra/galinhas -
Bode/galos
Xang6 Ajapa, - Pombo Porco Cabra/galinhas -
peru, pred Angola
Cabra/galinhas Pombo
Oxala - brancas Angola Bode/galos - -
Ighim

Tabela n® 3 — Animas: prescri¢des e interdi¢bes alimentares em relacéo aos Orixas

Para a organizacdo dos animais é de suma importancia o género do Orixa a que o
animal sera destinado, por isso, aqui retomamos a ja referida matriz de género que se da
entre as divindades e que as classifica como obords (homens) e iabas (mulheres). Na
tabela os oboros sdo representados por Ogum, Omolu, Odé, Ossae, Xangb e Oxala, as
iabas sdo representadas por Oxum e Oya. Em relacdo a Ori ndo hd um consenso

estabelecido, algumas pessoas do terreiro acreditam que Ori seja obor0 e outras que 0

41 Caracol considerado a comida preferida de Oxala.
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género de Ori varie de acordo com o género da pessoa a qual Ori esta vinculado, assim,
em uma mulher Ori seria iab4 e em um homem seria oboro.

Em geral, obords comem animais machos e iabas comem fémeas, esta é a primeira
dimensdo que gostaria de ressaltar. Ha por detras dessa esfera um principio de
equivaléncia que equaciona obords a machos e iabas a fémeas. Essa divisdo, entre machos
e fémeas, é importante pois acredita-se que exista uma diferenca energética entre o sexo
dos animas e, além disso, uma diferenca simbdlica entre o sangue dos animais. Foi-me
explicado que o sangue dos machos é mais quente e forte do que o sangue das fémeas,
ndo importando se sdao mamiferos, aves ou répteis. O que ndo quer dizer que 0s obords
sejam considerados mais quentes que as iabas, apenas que comem um alimento
considerado mais quente e forte do que as iabas. Com isso, entende-se que o sangue de
um bode ndo possui, entdo, as mesmas propriedades térmicas e espirituais que o sangue
de uma cabra, por exemplo. O mesmo valendo em relacdo aos outros animais —
galinha/galo; pavao/pavoa; peru/perua; etc. Por mais que exista essa regra de equivaléncia
entre Orixas e animais, algumas exce¢des compdem este modelo.

Quando séo ofertados animais de quatro patas, como cabras, bodes, cabritos,
coelhos, ajapas e porcos, costuma-se oferecer para cada pata do animal um animal de
pena — preferencialmente galinhas e galos. Entre o povo de axé usa-se o termo animal
calgado ou calcar o animal, quando para cada pata do quadrupede € oferecido um animal
de pena. Importa saber, em relacdo as excegdes, que algumas qualidades de Oxum comem
como se fossem homens. Oxum em uma de suas qualidades é considerada uma bela e
jovem guerreira e a esta qualidade de Oxum € oferecido em sacrificio um bode inteiro
(ndo castrado) ao invés de uma cabra. Mas, vale ressaltar, que nesta qualidade, Oxum
continua sendo uma iaba, assim, junto com o bode sdo ofertadas galinhas. Para as demais
qualidades de Oxum sdo ofertadas cabras e galinhas.

Outra excecdo a este modelo é Oxala, que é considerado um Orixa oboro, mas que
come fémeas. A ele sdo ofertadas sempre galinhas, cabras e o0 animal de sua predilecéo,
0 ighim e o pombo branco (erinlé), que sdo animais cujo género € indefinido. Para as
pessoas do terreiro Oxala come com as mulheres. Diferente de Oxum que pode comer um
bode com galinhas (macho com fémeas), Oxala obrigatoriamente come uma cabra com
galinhas (fémea com fémea). A justificativa para o fato de Oxala sempre comer fémea se
da, explicou-me meu pai de santo, devido ao fato deste Orixa ser considerado portador de

uma grande ira. Por isso, a fim de que ndo seja despertada essa ira de Oxala, derrama-se
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em seus assentamentos o sangue das fémeas, considerado um sangue mais frio que os dos
machos. Sendo esta uma das muitas explicacfes possiveis para este fato.

Outra divindade que pode vir a escapar do modelo é Ori, se este for considerado
obord, uma vez que a ele sdo ofertadas fémeas. Além disso, Ori ndo come animal de
quatro patas calcado. Seus alimentos sdo preferencialmente aves de pequeno e médio
porte (frangas, pombo, galinha da angola) e peixes. Para os outros Orixas da tabela vale
o0 principio da equivaléncia. Sendo assim, para Ogum, Omolu, Odé, Ossde e Xangd séo
ofertados machos inteiros e para Oya sdo ofertadas fémeas inteiras*?. Os quadripedes
calcados sdo considerados a base da alimentacdo dos Orixas, os demais animais que
podem ser ofertados entram como um complemento alimentar ou um presente que pode
ser ofertado a divindade. No caso de Odé, Orixa cacgador, por exemplo, seu complemento
alimentar séo as carnes de caca. Segundo me explicou uma ebomi de Oxum, Odé é o
Orixa que mais come, no sentido de que para ele as possibilidades de oferta sdo maiores
que para 0s outros Orixas.

Quando perguntei o que Odée comia me responderam: um bode calgado e animais
de caca. Sendo considerados animais de caca: lebre, coelho do mato, galinha d’agua, tatu,
ajapa, anta, capivara, veado, pomba do mato, javali, etc. Os outros animais como 0s
frangos caipiras, galos, galinhas, pintinhos, codornas, garnises, patos, marrecos, cabras,
bodes, porcos, ovelhas e carneiros, sdo considerados animais domésticos. Ha ainda a
categoria dos animais encantados, como por exemplo, pavéo, faisdo, coelho, periquito,
prea, juriti, pombo, ighim. Cabe nota que este levantamento foi com base na memoria do
meu pai santo e de sua irma de santo, a ebomi de Oxum, ndo se tratando de um
levantamento exaustivo.

Além das categorias que vimos até agora, que engendra a divisdo dos animais em
machos, fémeas ou sem género definido, bem como na diferenciacdo entre animais
domésticos e animais de caca, existem as prescri¢cdes e proscricdes explicitas para alguns
Orixas. A primeira prescricdo, como ja mencionei, é o oferecimento de animais machos
para oboros e fémeas para as iabas, por analogia e correspondéncia, as proscri¢coes sao

fémeas para obords e machos para as iabas (salvo as ja mencionadas excecdes). E algumas

%2 Para a construcéo deste modelo ndo estou levando em consideracéo a diferenca de idades entre os Orixas.
Alguns Orixas sdo considerados criangas ou novos e outros sdo considerados velhos, e esta diferenca etaria
influi na idade dos animais que serdo ofertados. A titulo de complemento do quadro apresentado, menciono
que para os Orixas considerados criangas, como Ibeji e Logun Edé, sdo ofertados animais também
“criancas”. Ibeji come um casal de frangos de leite (galetos) e Logun Edé come um cabrito jovem e macho,
pois para as pessoas do terreiro é considerado um Orixa oboré além de crianga. Os Orixas velhos ou adultos
comem, por equivaléncia, animais adultos ou maduros inteiros.
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divindades possuem interdicGes alimentares explicitas: para Ori, por exemplo, ndo devem
ser ofertados peixes de couro, para Oxum ndo devem ser ofertados pombos, patos e igbim,
para Ossde ndao devem ser oferecidos patos, Xangd ndo come porco, Oya ndo come
carneiro.

Busquei, aqui, tratar de forma resumida sobre como os animais s&o organizados e
classificados para os atos rituais. Todas essas prescricdes e proscrigdes alimentares
possuem justificativas miticas, sdo explicadas através de algum itan que narra a relagdo
dos Orixas com estes animais. Nem todos os iniciados conhecem a fundo as histérias que
justificam essa organizacdo e as predilecdes dos Orixas, sabem, contudo, que elas existem
e por isso d&o continuidade ao que aprenderam. Quando indaguei 0 motivo da interdicdo
referente aos patos, ao invés de uma longa e minuciosa narrativa (minha expectativa)
recebi como reposta a seguinte afirmacgédo: Existe um itan que conta que os patos foram
0S responsaveis por sujar as aguas do rio onde Oxum se banhava. E essa explicacéo,
naquele momento, bastou para o babalorixa. Por esse motivo, no terreiro em questédo, 0s
rituais de Oxum e os rituais feitos nas suas filhas ndo levam patos. A proscricdo em
relacdo aos pombos é explicada por uma outra narrativa mitica onde Oxum teria se
transformado em um pombo para escapar de uma situagé@o de risco. Quando pergunto o
porqué desses habitos alimentares as vezes obtenho como resposta uma narrativa, porem,
na maioria das vezes, escuto que existe um itan que justifica essa pratica sem que a pessoa
de fato conheca os pormenores da narrativa.

Ao fim, ndo importa necessariamente conhecer os pormenores, desde que se
obedeca as diretrizes que foram ensinadas pelos mais velhos. Muitas das vezes basta saber
que “foi assim que eu aprendi e ¢ assim que eu ensino para os meus filhos”. O que sim ¢
importante destacar, € que essa organizacdo influencia na divisdo e organizacdo do
trabalho dentro da cozinha do terreiro. Em geral, as proibi¢cdes dos Orixas sdo estendidas
para seus filhos, assim como Oya ndo come carneiro, suas filhas também nao comem, e
mais, evitam tratar destes animais dentro da cozinha ap0s a imolacdo. H4, portanto, uma
interdicdo ndo sO alimentar (ingestdo da carne) mas, tambem, fisica, ndo devem tocar
nestes animais. Quando chegam na cozinha pombos e patos para serem depenados e
limpos, por exemplo, os filhos e filhas de Oxum ndo devem tratar da carne destes animais,

delegando a funcdo para iniciados de outros Orixas.
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Foto n° 13 — Erinlé: o pombo. Autoria: Sara. Viveiro da Casa de Logun Edé.

Escala de classificacéo das carnes dos animais consumidas pelas pessoas

A organizacdo que apresento a seguir é parte de um saber especializado e de cunho
religioso que circula dentro do terreiro e esta assentada em uma Unica preocupacao, a
saber, a dos animais enquanto fonte de alimento para as pessoas. Sendo assim, 0 material
aqui apresentado reflete uma apropriacdo especifica da variedade de espécies animais,
ndo se referindo a outras formas de relacionamento entre humanos e ndo-humanos dentro
do terreiro. Além da esfera da alimentacdo, gostaria de ressaltar que os principios que
estruturam esta classificacdo sdo influenciados, sobretudo, pela dimensdo ritual e
religiosa que perpassa as relacBes cotidianas do terreiro. As carnes dos animais
consumidos dentro do terreiro, ap6s os rituais de imolacdo, podem ser classificadas em
conformidade com duas dimensdes: fracas ou fortes e reimosas.

Os dois sistemas classificatorios operam no cotidiano como distintos e
independentes, e assim devem ser lidos, o que ndo quer dizer que ndo haja entre eles
pontos de articulagdo. O sistema forte e fraco oferece informagdes sobre as propriedades
que os alimentos assumem dentro de uma logica classificatoria propria. Segundo Novion
(2012) o ponto culminante dessa logica assenta-se nas cores dos alimentos. As cores

expressam a concepgdo de forca ou fraqueza presente nos alimentos, onde cores fortes
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séo propriedades de alimentos fortes e cores claras e amenas propriedades dos alimentos
fracos. Dentro do terreiro, como ja mencionado, a coloracéo é uma dimensdo importante,
contudo, no caso especifico das carnes, as cores que elas possuem ndo influem
necessariamente em seus atributos de forca, entretanto, para os demais alimentos a
coloracgdo apresenta-se como dimensdo importante para definir sua for¢a. Alimentos que
contenham dendé ou pimentas vermelhas, por exemplo, que em geral sdo elementos de
forte coloracdo e sabor, sdo considerados alimentos fortes. Ja4 as carnes de caga,
independentemente de serem consideradas carne branca ou carne vermelha séo
classificadas como carnes fortes.

O segundo sistema, o da reima, refere-se a uma qualidade do alimento que o torna
ofensivo para determinados estados do organismo e em certos momentos da vida de uma
pessoa (Woortmann, 2008) ou, também, a categoria reima pode ser compreendida como
uma propriedade culturalmente atribuida a certos alimentos que sdo considerados pela
sabedoria popular de dificil digestibilidade (Novion, 2012). A tabela apresentada a seguir
trabalha em conjunto com essas categorias conceituais (fraco/forte, reima) que fazem
parte de sistemas classificatorios distintos, porém, que apresentam pontos em comum.
Cabe nota de que a relacdo entre essas categorias ndo € causal, uma carne que €
considerada fraca ndo necessariamente sera ndo-reimosa, como é o caso dos peixes de

couro, sao carnes fracas, porém, reimosas para os filhos de santo.

Sistema Classificatdrio com base nas
propriedades alimentares das carnes
Animais dos animais:
Categorias
Fraco Forte Reimoso
Galinha X - -
Peixe/escama X - -
Cabras - X -
Carneiros - X -
Peixe/Couro X - X
Porco - X X
Cacas - X X

Tabela n® 4 — Propriedades alimentares das carnes

Dentro deste universo a categoria “galinhas” faz referéncia aos frangos, frangas,

galinhas, galos, frangos de leite e galinhas da angola, 0s peixes sem escama possuem uma

113



grande variedade, contudo, os mais comuns dentro dos rituais do terreiro séo a cioba e a
corvina®®, no conjunto das “cabras” entram os cabritos, cabritas, cabras e bodes, o
conjunto dos “carneiros” abarca tanto o macho quanto a fémea, os “peixes de couro”
fazem referéncia a todas as espécies que possuem couro, o “porco’ abrange tanto a fémea
quanto o macho e, por fim, as “cacas”, que fazem referéncia aos animais ja mencionados
na sessdo anterior. A carne de cada um destes animais € classificada e disposta em uma
linha que vai de um extremo (as carnes que podem ser comidas) a outro (as carnes que
ndo devem ser comidas). Os animais que podem ser consumidos sem restri¢ées, sobretudo
restricdes rituais, sdo as carnes de galinha e as carnes dos peixes de escama. Os animais
gue ocupam o outro extremo, aqueles que estdo cercados de cuidados e restri¢des rituais,
S&0 0 porco e 0s animais de caca.

Quando as pessoas iniciadas passam por momentos de interdicdes alimentares
consomem, quase sempre, carnes consideradas fracas, mas, outros alimentos também
acompanham as carnes fracas, como por exemplo, o arroz branco, o0 milho de canjica
branco, o inhame e o0s chés de ervas, principalmente os de camomila, erva-cidreira € 0
cha mate. Ha, como mencionei antes, uma forte relacdo entre a cor dos alimentos e suas
propriedades. Em geral, os alimentos “brancos” sdo considerados fracos, tanto as carnes
dos animais (como as galinhas e peixes de escama) quanto os alimentos, a excecdo do cha
mate que possui uma coloracdo escura, mas € considerada uma bebida fraca. No caso dos
alimentos fortes e reimosos, a coloragao ¢ percebida como “vermelha” (no caso das carnes
e algumas pimentas) ou “escura” (no caso do feijao e do caf¢).

O importante deste sistema classificatorio é entender que essas restricbes ou
prescricdes conformam o habito alimentar dos integrantes do terreiro e perpassam as
relacGes alimentares cotidianas do grupo religioso. No terreiro, hd& um amplo consumo
das carnes de galinha e peixes com escama, alimento indispensavel para aqueles que estdo
passando por algum periodo de restricdo ritual. A classificacdo dos alimentos nédo é
exclusividade das carnes, 0s outros alimentos que compdem a dieta do terreiro tambem
sdo classificados e distribuidos entre prescricGes e interdicGes com base em suas
qualidades fortes-fracos. Para seguir a sequéncia da relacdo ritual entre pessoas e animais,
gostaria de dar prosseguimento ao circuito dos animais dentro do terreiro, tratando sobre

onde estes animais sdo adquiridos pelas pessoas do terreiro.

4 Cioba (Lutjanus analis): espécie costeira e de agua salgada, cor avermelhada, com grande valor
comercial. Corvina (Micropogonias furnieri): espécie costeira, mas que também pode ser encontrada em
agua doce, espécie com grande valor comercial.
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Onde compréa-los?

Em geral os animais sdo comprados com revendedores locais em lojas de
agropecuéria ou revendedores autbnomos. Acompanhei a compra de alguns animais ao
longo da minha vivéncia dentro da casa de axé. Inclusive para comprar 0s animais da
minha prépria obrigacdo de iniciacdo. Para a minha obrigacéo foi estipulado pelo jogo de
bdzios que meu Orixa comeria um cabrito macho calgado com frangos, uma angola, uma
juriti, um coelho e um pred. Quando se trata de uma iniciacdo, os Orixas do terreiro
também precisam ser alimentados, o obrigando € responsavel, entdo, por adquirir 0s
animais que serdo ofertados aos Orixas guardides da casa (Exu e Ogum). No caso
especifico da minha iniciacdo, antes de ser recolhido dentro do terreiro, fui as compras
com meu pai de santo. O jovem cabrito e os frangos foram comprados em um revendedor
local que aproveitou o quintal de sua prépria casa e montou viveiros de cabras e aves de
variadas especies para revendé-los. O vendedor nédo era integrante do Candomblé, mas
fazia ideia das nossas preferéncias e da importancia que os animais tém para nés. Com
este revendedor, o pai de santo gostava de comprar os frangos e cabritos — que estavam
dentro de um preco aceitavel. As pequenas aves, sobretudo os pombos, eram compradas
com outro vendedor, por serem mais baratas, neste pequeno vendedor, um senhor e
imigrante portugués, compravamos apenas 0s pombos, ja que suas galinhas eram mais
caras. Este senhor, semelhante ao outro, também aproveitou o espaco da sua casa para
montar viveiros. Aproveitou a sacada da sua casa e montou um viveiro para seus pombos.
Porém, diferente do primeiro vendedor, este segundo criava 0s préprios animais nos
viveiros. Era especializado na reproducéo dos pombos. Os outros animais, juritis, coelhos
e preas, foram adquiridos nas lojas de agropecuéria locais.

Ha por detras do empreendimento desses pequenos vendedores locais um conceito

explorado por Carvalho (2011) que o autor classifica como “economia do axé”:

Os objetos e alimentos com axé — ou seja, 0s objetos que possuem uma energia
vital positiva que serdo oferecidos as entidades e com os quais os iniciados
entrardo em contato — somente sdo encontrados na rede econdmica e social
gerada em torno do povo de santo. A esta rede viva, intensa, personalizada e
em plena expansao € o que denominamos de economia do axé [...] Atualmente,
as casas de santo se enfrentam com uma nova realidade, em que diminuiu
drasticamente o tamanho das rogas, o que fez enfraquecer a relacdo, mais
estavel até algumas décadas atras, entre a economia rural, a economia urbana
e suburbana. N&o somente diminuiram o tamanho dos terreiros, mas
diminuiram também o0s pequenos sitios produtivos e as unidades extrativistas
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gue supriam os terreiros de animais, vegetais e materiais variados, em geral de
cunho artesanal. A economia do axé, fixe-se bem, ndo se limita ao povo de
santo, mas se estende ao circuito de bens e servigos que servem as demandas
dos terreiros. (Carvalho, 2011: 38-40)

Essa rede de obtengdo de materiais e animais para os rituais ndo esta circunscrita
unicamente ao povo de axé, como sinalizado acima por Carvalho (2011). Engloba outras
pessoas, muitas delas adeptas de outros sistemas religiosos. E como coloca o autor, trata-
se de uma rede viva e personalizada. E comum que os feirantes se tornem amigos de seus
clientes, passando a importar ndo apenas as trocas monetarias, mas os lacos de confianca.
Hoje, quando vou a feira com meus irmaos de santo, sem a presenca do nosso pai,
procuramos as barracas que nosso pai costuma comprar e nos apresentamos como filhos
do babalorixa tal, entramos, assim, em um outro tipo de relagdo com os vendedores.
Juntam-se, entdo, o lado afetivo ao preco e qualidade do produto. As feiras e mercados
devem ser entendidos como verdadeiros polos de intensa vida social, como “lugar de
encontros, transacoes, novidades e escandalos” onde “dinheiro e mercadorias; narrativas,
informagdes € cumprimentos tém em comum o fato de serem coisas trocadas” (Vogel et
al, 1993). Eis, pois, 0 mercado ou as feiras como um polo de troca de bens e produtos,
mas também de informacdes religiosas, honra e prestigio. Sobre os mercadores ou

feirantes vale a afirmacao de que:

Quem quer que pretenda se qualificar como fornecedor deve, antes de tudo,
qualificar-se como conhecedor. E nessa Gltima condigio que goza da confianca
de pais, maes e filhos-de-santo. Gracas a ela serd indicado e procurado,
podendo assim exercer e reforcar o seu conhecimento. Com o seu prestigio,
cresce sua freguesia. E, com ela, naturalmente, o renome e a prosperidade do
seu negécio, elevando-o na hierarquia do mercado (Vogel et al, 1993: 9).

A relacdo com o mercado e os mercadores qualificados pode ser vista como uma
maneira de produzir e fazer circular (através da troca) conhecimentos, bens e produtos,
alinhavando as dimens6es do que Carvalho (2011) chama de “economia do axé”. E ir aos
mercados e feiras tradicionais torna-se, hoje, a cada dia, um imperativo, sobretudo a
medida que os terreiros perdem espaco ou dividem seu espago com areas urbanas. Nem
todo terreiro tem espaco para plantar e criar animais, pois estdo localizados em zonas
urbanas (algumas das vezes em bairros periféricos). Alguns terreiros surgem dentro da
casa dos pais e maes de santo, em meio a cidade. Assim, o pequeno comércio local e as
feiras tornam-se indispensaveis como fornecedores do material e dos animais que

requerem os rituais.
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A trajetdria dos animais: das compras a cozinha

Nem todo terreiro possui espaco para abrigar os animais que chegam a casa de
santo, assim, em geral, os animais costumam chegar horas antes dos rituais. Além disso,
quando os animais chegam dias antes dos rituais h& um gasto com alimentacg&o.
Afortunadamente, nosso terreiro possui estrutura para abrigar animais de pequeno e
grande porte, ndo é comum que os animais cheguem dias antes do ritual, mas ja ocorreram
situacbes onde eles chegaram com alguns dias de antecedéncia ao terreiro. Como
mencionado, quando chega o dia de dar de comer ao santo, antes do ritual os animais sdo
lavados, assim como as pessoas participes do ritual e demais objetos litargicos, e entdo
entram para o sacrificio.

Alem do ejé consumido pelos Orixas no momento do sacrificio, s&o ofertados para
as divindades as extremidades do animal (cabegas, patas, rabo, etc.). No momento do
ritual ja ocorre, portanto, a separagéo dessas partes, algumas partes ficam no assentamento
e o resto do animal vai para a cozinha ser preparado. A parte que vai para a cozinha sofre
nova separacao, entre aquelas partes do animal que séo consideradas axé, e que, portanto,
retornardo para 0s pés do assentamento, e a carne que sera consumida pelas pessoas. Todo
0 animal &, entdo, aproveitado.

Como ja mencionado, os 6rgdos considerados vitais para a manutencdo da vida
(coracdo, rins, figado, moela, testiculos) e algumas extremidades (ponta do pescoco,
ponta do peito) sdo considerados comida de santo e as pessoas se referem a eles como axé
do santo. O restante do animal € limpo e serve de almog¢o ou jantar para a comunidade.
Como vimos, o preparo dos animais € um trabalho que estd sujeito a configuracao
hierarquica do terreiro e as relacGes de género. No geral, 0s mais novos e ndo iniciados
depenam os animais e 0os mais velhos e iniciados abrem o animal e preparam a comida de
axé. A retirada do couro dos quadrUpedes é tarefa destinada, preferencialmente, aos
ogans, e as mulheres € delegado o preparo da comida de axé junto ao fogdo. A trajetdria

dos animais dentro do terreiro pode ser resumida no seguinte esquema:

Compra »» Descansa »» Rito »» Preparo »» Esfria »» Arriar »» Suspender »» Despachar

Assim que os animais sdo adquiridos, chegam ao terreiro ainda como um

alimento em potencial que sera destinado as divindades. Quando chegam, as pessoas
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ainda ndo se referem a eles enquanto comida, sdos os frangos para Oxala, a cabra
comprada para Oxum, as patas de lemanja, etc. Estes animais descansam até a hora do
sacrificio. Instantes antes do sacrificio os animais séo lavados com dgua e preparados para
entrar no ritual. Os quadripedes, como bodes, carneiros e cabras, tém um tratamento
diferenciado durante esse procedimento que marca a entrada no sacrificio. Lavam-se as
patas dos animais e eles séo enfeitados com lagos coloridos. A maior parte dos atos rituais
de sacrificio, seja animal ou vegetal, podem ser divididos e organizados em sequéncias
ou momentos pelos quais o sacrificador conduz o ritual para se atingir os objetivos
propostos pelo rito em questdo. Segundo Mauss e Hubert (2013), o esquema ritual, em
termos gerais, poderia ser sintetizado em trés momentos chaves: a entrada, o curso da
acdo e a saida.

Tanto o sacrificante, aquele que recebe o sacrificio, quanto o sacrificador, aquele
que conduz o ato, e o sacrificado, passam por uma mudanca de estado, que vai do laico
ao religioso e do profano ao sagrado. A entrada do ritual é, portanto, um momento que
marca a passagem dos atos comuns da vida ordinaria para a dimensao religiosa, € na
entrada que se da essa mudanca de estado tanto no sacrificante quanto no sacrificador.
Das afirmacgdes de Mauss e Hubert (2013) podemos inferir um principio de similitude
com a realidade vivenciada no terreiro; nossos autores dizem que tudo aquilo que diz
respeito aos deuses ou divindades deve ser, também, divino. A entrada no ritual é quase
sempre marcada, entdo, por esse momento transformador ou momento de passagem da
dimensdo profana para a sagrada, ainda que momentaneamente. Uma das formas de
produzir e marcar essa passagem do ordinario/profano para a dimenséo religiosa/sacra,
como ja mencionei, sdo os banhos de purificacdo, onde a agua entra como elemento
purificador. E nesse sentido, que dentro do terreiro, pessoas, animais e objetos séo lavados
(purificados) antes dos rituais.

Tanto o sacrificante quanto o sacrificador devem passar por um momento de
banho purificatério, o sacrificante sempre passando por momentos de purificacdo mais
intensos que o sacrificador, pois como coloca Mauss e Hubert (2013): ““o sacerdote esta
naturalmente mais préximo do mundo sagrado, [assim], operacBes mais simples sdo
suficientes para fazé-lo entrar ali por inteiro [no sacrificio]” (p:31). Dependendo, é
possivel ao sacerdote entrar no ritual de sacrificio sem uma preparacdo prévia, sendo mais
comum a preparacado do sacrificante (com banhos ou oblag¢6es). No terreiro, como vemos,
ndo sd as pessoas passam por esse processo de purificacdo e entrada nos rituais, mas

também os animais que participardo nos rituais. A limpeza é importante na medida em
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que a entendemos como uma forma ou mecanismo de se administrar, adequadamente, o
sagrado e o profano de forme benéfica tanto para o sacrificante (ou a comunidade da qual
faz parte) quanto para o sacrificador.

E primordial que durante o ato os animais ndo esbocem expressdes de agonia ou
prostracdo. Aos caprinos é oferecido um ramo de alguma planta comestivel, assim que o
animal mordisca a planta, tem sua boca amarrada por uma corda de sisal e entra no ritual.
Todos os presentes prestam homenagem ao animal que sera sacrificado, levando suas
cabecas ao solo em frente ao animal e depois encostando suas cabecas na cabeca do
animal, saudando sua presenca e prestando homenagem. As aves recebem um tratamento
diferente. Antes do ritual lavam-se as pontas das asas, 0s pés, o bico e o peito do animal.
Entram no quarto de santo para o sacrificio sem o auxilio de cordas, como no caso dos
caprinos. Os oficiantes da cerimdnia seguram as aves juntando as asas as pernas do
animal, para evitar que se debatam durante o sacrificio. Eventualmente as pessoas
encarregadas de segurar a ave colocam uma das méos em volta do pescoc¢o do animal
antes do corte do sacrificio, a fim de evitar que o animal produza algum ruido diante do
Orixa.

Somente durante o processo ritual que os animais vao se caracterizando enquanto
comida, ainda que de forma parcial. Comecam a se tornar comida no exato momento que
a primeira gota de ejé cai no assentamento do Orixa. A partir dai a divindade esta
comendo. Esta se alimentando do ejé proveniente do animal. Depois que termina o
sacrificio hd um momento que marca a saida do corpo dos animais do ritual, derrama-se
um pouco de agua sobre o corpo do animal sacrificado, somente depois disso 0 corpo é
retirado do espago onde se deu o sacrificio. Quando o corpo do animal vai finalmente
para a cozinha, ainda se referem a ele como “este sao os frangos de Oxala”, “aqueles sao
os de Exti”. Somente quando totalmente preparados é que sdo percebidos engquanto
comida de axé, quando, entdo, seus axés sdo cozidos e a carne é servida a comunidade.

O momento de oferecimento da comida votiva é conhecido pelas pessoas do
terreiro como arriar a comida para o Orixa. A acdo de retirar o alimento dos pés da
divindade € nomeada de suspender. Entre o arriar e o suspender, decorre um tempo que
costuma ser de trés dias. E comum que 0s axés sejam suspensos antes de estragarem.
Contudo, sinais como a decomposicdo as vezes marcam a forma como determina
divindade costuma comportar-se na hora de alimentar-se. Quando um alimento mofa ou
se decomp@e antes dos trés dias o fato é atribuido a ansia daquela divindade para comer

e se fartar. Tinha tanta fome que comeu rapidamente. O mofo, a degradacdo e a
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decomposicdo dos alimentos sdo repletos de sentidos. Iniciar-se no Candomblé é
acostumar-se com estes odores e sensacOes advindas do contato cotidiano com a
decomposicdo dos alimentos. O filho e a filha de santo devem saber lidar com os
alimentos frescos e bem preparados, mas, também, com os odores e provocacdes
decorrentes da decomposicao, que surgem no momento de suspender a comida votiva.
A cozinha de axé apresenta um cheiro caracteristico quando se esta fritando o
acara de Oya ou quando os grupos de trabalho se juntam para tratar das aves e de seus
axés, por exemplo. Cada um desses odores produz sensacBes distintas em quem 0s
experimenta. Eu, particularmente, ainda tenho dificuldades em tratar as aves, o cheiro de
penas molhadas em 4gua quente misturando-se com o cheiro de sangue e das visceras das
aves ainda me impacta um pouco. E, confesso, que sequer me aproximei ainda do trato
de animais maiores como cabras e bodes, sempre que posso me distancio dessa atividade.
Contudo, esta sensacao de incomodo, faz parte do processo de aprendizado do Candomblé
e, acredito, tudo isso é questdo de ainda estar em formacao dentro deste universo religioso.
ApOs suspensos 0s axés do santo costumam ser despachados ou no lixo, destino
incomum, mas possivel, ou na natureza. Quando o axé é despachado na natureza costuma
ser enterrado ou depositado ao pé de uma arvore. Como a casa de santo dispde de um
grande espaco, os alimentos provenientes dos boris, sacrificios e comidas votivas sao
despachados dentro do proprio espaco do terreiro. Os elementos do ebo sdo despachados
sempre do lado de fora do terreiro, devido ao real perigo e poluicdo (portanto, desordem)

que estes elementos passam a possuir depois de manuseados.
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Foto n° 14 — Galos para ExU: na porta do quarto de santo o jovem oga aguardava o0 momento do sacrificio
ritual. Autoria: Marcos. Casa de Logun Edé.

Foto n° 15 — Frangos de Oxossi e Ogum: apds o ritual de sacrificio os frangos seguiram do quarto de
santo para a cozinha com o intuito de serem preparados. Autoria: Ana Carolina. Casa de Ox0ssi.

Cabe ressaltar uma especificidade em relacdo a trajetdria dos animais dentro do

terreiro que ndo necessariamente se aplica aos outros alimentos. Apds o preparo da carne
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dos animais partem duas vias de possibilidade, uma diz respeito ao que 0s Orixas comem
e a outra refere-se ao que as pessoas comem. Os axés sdo separados dos animais e sdo
preparados para serem servidos as divindades, sdo, entdo, preparados, esfriam, sdo
arriados e depois de trés dias suspensos e despachados. A carne que € servida as pessoas
ndo entra nesse trajeto. Assim que 0s axés sdo retirados do animal ele € limpo, preparado
e, entdo, servido em um almoco ou jantar para a comunidade ou a carne é guardada no
freezer até que a comunidade a consuma. A comida das pessoas ndo entra nesse circuito
de esfriar, arriar, suspender e despachar — sendo este um movimento registrado
unicamente na comida destinada as divindades, a comida ritual.

Tanto o circuito da comida que provém da feira, que sera visto mais adiante,
quanto o trajeto da participacdo dos animais nos sacrificios, devem ser entendidos
enquanto uma trajetoria que é sequencial, porém, que nao € fixa e nem linear. Ndo ha um
tempo cronometrado para o intervalo do descanso, como vimos, 0 importante € que o ato
de descansar exista entre uma atividade e outra, sem que importe tanto o tempo destinado
ao desenvolvimento da acdo. A depender de quem controla a acdo, o descanso se prolonga
mais ou menos. O tempo destinado para que a comida de axeé esfrie também nédo é
cronometrado. Arrisco dizer que em ambos 0s casos (descansar e esfriar) a relacdo entre
o0 tempo e o descansar/esfriar do alimento/animal é de base sensorial e subjetiva. “Sente-
se” quando a comida ja esta fria (sem que o uso do reldgio seja necessario) e estima-se 0
tempo de descanso do alimento recém-chegado da feira ou mercado baseado na percepcéo
(subjetiva) do caminhar do tempo cronoldgico.

As etapas dessas trajetorias ndo costumam ser alteradas, por isso as considero
sequenciais. Porém, o tempo decorrente entre descansar, preparar, arriar e suspender,
quase sempre varia. As etapas podem se alongar ou retrair conforme a necessidade do
grupo e de acordo com as negociacdes que as pessoas fazem entre o0 modelo idealizado
da prética e a pratica efetivamente. Certa vez, ao final de um bori, onde estdvamos quase
todos muito cansados (pois o bori havia comecado tarde) ao invés de esperarmos que 0S
axés do pombo (proveniente do ritual) esfriassem depois de prontos, para entdo serem
depositados aos pés de Ori, guardamos o0s axés dentro da panela para somente no dia
seguinte depositar aos pés de Ori pela manha bem cedo. Outra vez, numa quinta-feira,
apos um sacrificio para Ossde, os animais imolados foram levados para cozinha a fim de
que fossem preparados. Os axés foram, entdo, separados dos animais e eles foram
preparados, mas o ritual e o preparado haviam se alongado muito — adentrando na

madrugada de sexta-feira, dia consagrado a Oxala e dia onde se evita 0 manuseio de azeite
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de dendé. Como os axés de Ossde seriam preparados no dendé, os mais velhos acharam
por bem que a atividade fosse suspensa até o final do dia da sexta-feira.

O terceiro acontecimento foi o dia que estadvamos dando comida a Exud (alguns
galos) e o préprio Exu disse (mediante o jogo de buzios) que queria que os galos fossem
entregues na encruzilhada, inteiros e crus. N&o houve, portanto, o preparo na cozinha,
menos ainda a necessidade de que os axés esfriassem e depois fossem arriados. Esses
exemplos vém ao encontro do que estou tentando demonstrar. Que as etapas das
trajetOrias descritas até aqui transcorrem de forma sequencial (ja que raramente as etapas
deixam de serem cumpridas, salvo por determinacdes espirituais, como no caso de Exu),
mas o0 tempo que decorre entre uma e outra etapa esta sujeito a variagcdes (ora encurta ora
expande) demonstrando a dindmica prépria dessas trajetérias e, sobretudo, evidenciando
que elas ndo séo rigidas.

Falar sobre esses circuitos e trajetdrias, além de evidenciar a forma especial como
0 povo de axé lida com os alimentos (no tempo e no espacgo), € tratar, também, sobre 0s
processos de transformacdo que alimentos e animais estdo sujeitos dentro do terreiro.
Sobre a tematica das transformacdes dedico sessdo especial, pois se trata de um tema
recorrente nas acOes cotidianas da casa de santo. E essa ldgica transformacional diz
respeito (mais uma vez) a pessoas, animais, coisas e objetos. Em alguma medida e de
alguma forma, todos sofrem transformacdes. A cada obrigacdo dos filhos e filhas de
santo, por exemplo, os assentamentos de seus Orixas vdo sofrendo mudancas. Os animais
ao participarem dos sacrificios, transformam-se. Também os alimentos, dentro da cozinha
do terreiro, sofrem suas transformacdes. No que diz respeito as transformacdes dos

alimentos, trato do tema a seguir.

A trajetoria dos alimentos e os Orixas

H& uma rede de gerenciamento e cuidado por detras da trajetoria dos animais e
alimentos em geral selecionados para compor as oferendas sagradas. O entendimento
dessa rede é primordial para a formacéo religiosa dos filhos de santo. Como sera visto
adiante, o primeiro contato do filho ou filha de santo com objetos e alimentos de um ritual
se da por meio das listas de compra. Depois do primeiro contato dos filhos e filhas de
santo com a lista, procede-se a compra dos itens que a compde. No que concerne aos

alimentos e a comida, as compras séo feitas ora no hipermercado, ora nas feiras.
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S&o muitas as variaveis a serem consideradas na hora de se escolher entre a feira
ou o hipermercado, por exemplo: tempo disponivel para efetuar a compra, dinheiro,
locomocéo, distancia em relagio a casa de santo, qualidade dos produtos etc**. Para boris
e eb6s 0 mais comum para as pessoas do terreiro € a ida ao hipermercado. Quando se trata
de uma festa religiosa ou uma iniciagdo alterna-se entre o hipermercado (para a compra
dos ndo pereciveis, das bebidas e das carnes) e a feira (comprando hortalicas, frutas,
verduras, tubérculos). Além do material para compor a comida votiva, faz-se necessario
comprar os alimentos para o preparo da comida cotidiana. Ir & feira costuma ser uma
distracdo para quem se encontra tanto tempo submergido nas obrigagdes religiosas,
sendo, também, um momento de lazer e sociabilidade. O momento de ir & feira € momento
de poder sair depois de tanto tempo dentro do terreiro (trabalhando muito e dormindo
pouco), € 0 momento do riso, de comer aquele pastel com caldo de cana. Sem contar que
para 0S mais novos, que conseguem acompanhar as compras, € um momento de
aprendizado.

Assim que as compras chegam da feira vao todas para a cozinha. Separa-se aquilo
que ¢ de uso coletivo daquilo que é de uso pessoal — por mais que 0 senso comunitario e
de partilha seja muito forte, um ou outro se da ao luxo de comprar algo somente para si.
Ap0s essa primeira separacao, que costuma ser feita de maneira discreta, separa-se aquilo
que vai para a geladeira/freezer daquilo que vai para as bacias e cestos dispostos na
cozinha. Semelhante ao caso dos animais que chegam no terreiro, 0s itens provenientes
do mercado ou da feira chegam da rua e descansam. E importante que decorra um tempo
da chegada ao terreiro até serem preparados. Lembrando que nem sempre ha tempo
disponivel para isso, 0 que forca as pessoas a preparem os itens assim que estes chegam
ao terreiro. Mas em condicGes normais, 0s itens descansam e em seguida sdo lavados,
para sO depois serem preparados.

Apos estarem limpos e descansados, da-se inicio as atividades, geralmente este
inicio é sinalizado pela pessoa responsavel pela producdo da comida. No que concerne a
lida dos alimentos dentro da cozinha do terreiro, as atividades variam muito, como: catar

grdos, descascar, cozinhar, picar, temperar, refogar, etc. Apds o cuidadoso preparo, a

39 Sobre os mercados tradicionais brasileiros e os mercados nao industriais diz Carvalho (2011) que “esses
mercados sdo pontos de congregacdo e de distribuicdo dos materiais utilizados nos terreiros, que sdo
consumidos também, de um modo ocasional ou intermitente, por um grande contingente de pessoas que
gravitam em torno dos terreiros sem a eles pertencerem por meio de um vinculo ritual formalizado” (p:
52).Explicacdo que, acredito, pode ser estendidas as feiras tradicionais das cidades satélites do Distrito
Federal.
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comida de axé € reservada em local arejado para que esfrie. Semelhante ao trato que 0s
axés dos santos proveniente dos animais recebem, os demais alimentos apds seu preparo
ndo costumam ser servidos aos pés dos Orixas ainda quentes.

Mais do que regras e normas a serem obedecidas, o trabalho dentro da cozinha do
terreiro se pauta pelas predilecdes dos Orixas. Por mais que as comidas devam esfriar
antes de serem servidas, alguns Orixas, como Xangd, tem preferéncias pelo alimento

ainda quente:

Xangb gosta que a comida seja servida, seja ofertada no término do preparo porque
Xangb é muito melindroso com a preparacdo em relacdo a sua comida por conta de
alguns itans. Entdo ele gosta que a comida saia do fogo e a gente va servindo. Porque ai
ele entende que a comida € fresca. A comida acabou de ser preparada e ele gosta de ver
a fumacinha saindo da comida, porque ele entende que a comida acabou de ser
preparada. E para alguns axes, por exemplo, eles vao deixar a comida aos pés dos Orixas
tantas horas, por tempo determinado, para que a esséncia dessa comida seja absorvida.
(Babalorixa de Ayra).

No depoimento acima o babalorixa relata que Xangd possui predilecdo pela
comida fresca e quente (ele gosta de ver a fumacinha). Além disso, Xang0 é considerado
por seus devotos como a divindade do fogo. Servir a comida ainda quente é manter ainda,
em algum nivel, a proximidade com o fogo vivo de Xangd, por esse motivo é que a
comida a Xangd € servida ainda quente, diferente da comida dos outros Orixas, que
precisa esfriar. Também para as comidas de axé valem as acdes de arriar, suspender e
despachar. Para Xangd arriamos o amala, para Oxum arriamos o omolocum, para Oxdssi
arriamos 0 axoxd, para Exd arriamos o padé, etc. Arriar aos pés do Orixa, como vimos,
significa colocar o prato contento o alimento em frente ao assentamento da divindade.
Aqui, também, o ideal é que decorram trés dias entre o arriar e o suspender/despachar.
Semelhante aos axés dos santos, dificilmente os alimentos sdo despachados no lixo

comum. Sobre a trajetoria da comida e dos alimentos, sinaliza Rabelo (2014) que:

Preparar, ofertar, recolher e arriar (mas também adquirir, cultivar, catar e
comprar) sdo partes importantes — centra mesmo — do trabalho que se desenrola
no terreiro e que constitui a um sé tempo cuidado com os santos e cuidado com
os seus filhos humanos. H& alguns pontos importantes a notar sobre a
participacdo da comida (e das espécies vegetais e animais que provém a
comida) [...] Sua trajetéria marca a extensdo dos eventos transcorridos,
realizados numa casa (que se prolonga no cheiro da comida azedando, na
presenca fisica do alguidar com a oferenda no meio do barracdo ou no quarto
de santo, do couro do bode secando na parede). (Rabelo, 2014:254)

Em linhas gerais, podemos resumir a trajetoria dos principais alimentos da

seguinte maneira:
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Compra »» Descansa »» Prepara »» Esfria »» Rito/Arriar »» Suspende »» Despacha

Quando os elementos que irdo compor um prato estdo prontos, costuma-se dizer
que os elementos que constituem a comida de axé serdo montados. Os ingredientes da
comida de axé demandam uma organiza¢do, uma composicdo estética que faz do prato
comida sagrada. Lody (1992) em um de seus trabalhos, ao tratar sobre a presenca do
dendé dentro dos Candomblés, emprega o termo “estética de identificacdao” (p.14),
referindo-se ao dendé como marca de africanidade dentro do culto. O foco do trabalho de
Lody (1992) é o dendé e seus significados para o culto aos Orixas, portanto, ao referir-se
a essa estética identificadora, o faz em relacdo a esse precioso ingrediente dos pratos de
axé. A proposta aqui é alargar a expressdo do autor, indo além da composicdo do prato
em termos de elementos e ingredientes usados. Cada conjunto de pratos possui uma
ordem em sua confecgdo e montagem que os identifica enquanto comida votiva. E
importante, durante a montagem, conciliar forma (estética) e contetdo (elementos) para
que as divindades se sintam satisfeitas com a oferenda, desenvolvendo um apurado sendo
de beleza e proporc¢éo (Rabelo, 2014).

A montagem do prato obedece a, pelo menos, duas regras: a ordem de disposi¢édo
dos elementos e a beleza dos retoques. Como mencionado, ndo basta que a comida seja
bem-feita, € imprescindivel que ela esteja bonita e bem apresentada para ser servida aos
pés dos Orixas. O omolocum servido a Oxum, por exemplo, € um prato de axé preparado
a base de feijdo fradinho cozido e ovos cozidos, onde primeiro cozinha-se o feijao, em
seguida ele é refogado no dendé e cebola ralada e € depositado em uma tigela ou prato de
louca e 0s ovos cozidos vao por cima do feijdo cozido e temperado. A quantidade de ovos
costuma variar de acordo com a qualidade da Oxum reverenciada. E nesse sentido, entéo,
da montagem e organizacdo do prato de Oxum, por exemplo, que utilizo a expressao
“estética identificadora”, ou seja, no sentido de que a disposi¢do dos elementos que
compdem o0s pratos apresenta uma ordem e uma estética que o identifica enquanto um
omolocum. Além disso, a comida precisa ser bem servida, 0 ambiente onde sera entregue
a comida precisa estar limpo, as comidas sdo servidas aos Orixas com preces e canticos,
as pessoas devem estar bem vestidas, homens sempre com calcas e mulheres sempre de

saia e com um pano cobrindo o ventre.
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Foto n° 16 - Comidas aos pés de Logun Edé: acacas, frutas, omolocum, axox0, bananas fritas. Autoria:
Marcos. Casa de Logun Edé.

No plano do modelo, apds o preparo, a comida de axé deve esfriar. Em geral o
esse processo € natural, porém, por vezes, 0s pratos acabam indo para a geladeira ou o
freezer depois de prontos a fim de que esfriem mais rapido. O ato de entrega da comida
aos pés da divindade € motivo de celebracéo e jubilo, onde séo entoados canticos e com
eles dancas. O servir a comida aos Orixas € um momento ritual, onde com a comida
ofertam-se, também, oracbes, canticos e preces dos filhos e filhas de santo,
principalmente se 0s Orixas reverenciados forem os Orixas patronos do terreiro. Reza-se
a comida, como é comum dizer. Depois das rezas, todas cantadas na lingua percebida
como ioruba ritual, segue-se a partilha do alimento entre os presentes. Neste momento as
pessoas partilham com as divindades, comendo o que elas comem. E um momento de
comensalidade entre pessoas e Orixas, um contexto de comunh&o onde recusar o alimento
torna-se extremamente ofensivo. Em sintese, essa foi a trajetoria simplificada, que os
alimentos que sdo adquiridos percorrem desde o0s hipermercados e feiras até seu
derradeiro despacho na natureza. Esses sdo 0s passos de um trajeto que compdem a
dimens&o da vida e convivéncia cotidiana dentro do terreiro. E a forma (e o ritmo) de
relacionamento do povo de santo com os alimentos sagrados. A seguir, gostaria de

desdobrar algumas dimensbes dessa trajetoria dos alimentos e tratar sobre as
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transformacdes fisicas e espirituais que os alimentos estdo sujeitos ao passarem pela

cozinha do terreiro e se relacionarem com as pessoas.

“A alquimia da comida de santo”: 0 entrelace entre aconteceres

Indiretamente ao tratar sobre as trajetérias dos alimentos, tratei sobre as
transformacdes que eles sofrem. Das compras até o ato de despachar, os alimentos ja ndo
s80 0S mesmos. Se passarmos para as mindcias de cada prato servido as divindades, bem
dizer, cada ingrediente que os compdem, ali também, em suas minucias, encontraremos
0 tema da transformacdo. Por essa razdo, ao falar sobre a cozinha e a magica da
transformacdo, o babalorix4 de Ayra se refere ao tema da transformagdo enquanto
alquimia, segundo o babalorixa: Orixa nos ensina a fazer essa alquimia da comida de
santo, de preparar a comida e de juntar os elementos para poder transformar a energia.

Venho sinalizando que o universo do Candomblé é um universo em movimento e
em constante transformagdo. O Candomblé cultiva a transformagdo (Rabelo, 2014);
(Nascimento, 2016b), trata-se de um universo que mobiliza pessoas, coisas, animais e
sentimentos em um emaranhado de relagdes. E, para que este universo opere, 0 espaco da
cozinha é imprescindivel, por isso, volto minhas atencdes para a cozinha tentando
registrar a movimentacdo e conectividade entre pessoas, animais, coisas e sentimentos
gue se da neste espaco. A cozinha centraliza relagdes em constante movimento, ndo sendo
diferente com suas receitas. J& havia mencionado que os alimentos sdo permeaveis aos
sentimentos humanos, talvez mais do que permeabilidade, podemos expandir a
compreensdo sobre essa problematica e pensar em ‘“conectividade” e “constante
transformacéo” de pessoas e alimentos. A proposta deste trabalho, e principalmente deste
capitulo, ao tratar sobre a alquimia dos alimentos, tem sido a de atentar-se para os fluxos
e transformac6es dos materiais, como alimentos, ingredientes, utensilios de cozinha, etc,
a0 invés de tratar essa materialidade como um fato acabado e encerrado em si mesmo.
Essa proposta inspira-se em Tim Ingold (2012), em um trabalho onde o autor procura
desenvolver e defender uma ontologia das coisas e materiais que dé primazia aos
“processos” de transformacao ao invés do “produto final” dessa transformacao.

A comida de axé é em sua esséncia o fluxo e a transformacdo de determinados
ingredientes, assim, o interessante € seguir a sua transformacéo, captando suas etapas e
modificacdes, ao invés de capturar a comida de axé em um catalogo de receitas, imovel

e estavel. As comidas de axé, além dos seus ingredientes, sdo compostas por canticos e
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preces, sao produzidas a partir de determinadas técnicas, que sdo resultado de uma
articulacdo de saberes e de um conhecimento que é passado dos mais velhos aos mais
novos. Indo além, a comida de axé é composta pela relagdo entre pessoas, que trabalham
na cozinha e movimentam o conhecimento, mas é também, resultado da interacéo entre
os ingredientes na panela e o fogo que os prepara. Em sintese, tanto a cozinha quanto os
pratos de axé servidos as divindades sdo um “lugar onde varios aconteceres se
entrelagam” (Ingold, 2012:29). Sem esse entrelagcamento ndo teriamos a comida, e mais,
ndo teriamos os Orixas, que se particularizam e sdo reverenciados através da comida e da
alimentacdo. O proprio Ingold (2012) faz da cozinha um forte exemplo para dar suporte
a sua argumentacdo em prol dessa ontologia da transformacdo e do movimento dos

materiais e do esforco de seguir esses materiais, ao invés de captura-los em si mesmos:

Seguir esses materiais é entrar num mundo, por assim dizer, em fervura
constante. No lugar de compara-lo a um grande museu ou loja de
departamentos nos quais os objetos encontram-se dispostos de acordo com
seus atributos ou origem, seria melhor imaginar o mundo como uma grande
cozinha, bem abastecida com ingredientes de todo tipo. Na cozinha, as coisas
sdo misturadas em combinacdes variadas, gerando nesse processo Novos
materiais que serdo por sua vez misturados a outros ingredientes num processo
de transformacdo sem fim. Para cozinhar, devemos abrir recipientes e retirar
seus contelldos. Temos que destampar coisas. Em face das proclividades
anarquicas de seus materiais, 0 cozinheiro ou cozinheira tem que se esforcar
para manter alguma aparéncia de controle sobre o que se passa. (Ingold,
2012:35).

A partir dessa perspectiva, da fervura constante e da transformacdo sem fim, do
encontro e mistura de diferentes coisas, que proponho que a transformacgéao dos alimentos
seja apreendida. Se retomarmos a trajetéria dos alimentos, que desenvolvi na sessao
anterior, os alimentos quando estdo prontos e séo arriados, ainda que prontos do ponto
de vista do cozinheiro ou cozinheira do axé, ainda continuam num processo de
transformacéo. Parte da comida arriada é comida pelas pessoas, seguindo um fluxo de
transformacdes dentro do corpo humano, e a outra parte é deixada junto aos Orixas, esta
parte que fica entra num gradual processo de decomposicdo. E antes que 0 processo de
decomposicao avance, a comida é despachada aos pés de uma arvore, é devolvida para a

natureza, dando continuidade ao processo de transformacéo.

Ingredientes da comida de axé

Uma parte constitutiva e importante da comida de axé sdo seus ingredientes,

portanto, gostaria de apresentar os principais ingredientes que compdem os pratos de axé
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mais comuns do terreiro. O critério para selecdo dos elementos foi o seu uso ritual, sé
constam na tabela os ingredientes que compdem os rituais mais comuns do terreiro, ou
seja, os itens que fazem parte dos ebos e do bori ou 0s elementos base para a composi¢cdo
das comidas de cada Orixa. N&o se tratando, portanto, da comida das pessoas. Além disso,
as possibilidades de combinacfes de elementos dentro de um eb6 sdo maltiplas, sendo
assim, selecionei unicamente os itens com 0s quais eu tive contato durante o periodo da
pesquisa. O fato de alguns elementos ndo terem sido registrados na tabela ndo significa
que ndo existam no terreiro ou que ndo tenham uso ritual. O intuito é apresentar uma
pequena parte da dispensa da cozinha do terreiro e demonstrar como estes elementos estdo
relacionados e articulados com as divindades e como eles se transformam durante seu
preparo:

Classificacéo Elementos, ingredientes ou materiais de uso
ritual comuns ao cotidiano
Milho (Branco/canjica; Vermelho/galinha; Pipoca;
Espiga); feijoes (Fradinho, preto e carioquinha);
Cereais, gréos e sementes amendoim; arroz com casca; arroz branco comum;
semente de girassol; soja; sorgo; ervilha; lentilha;
gréo de bico; etc.

Mandioca; acaca; fubd ou flocos de milho;

Farinhas ou pés acarajé; pipoca (estourada e esfarelada); amido de
milho; farinha de tapioca; etc.
Frutos Coco (Verde; Seco); bananas; abacate; macd

(Verde; Vermelha); meldo; pera; manga; goiaba;
mamao; uvas; etc.

Raizes, bulbos e tubérculos Cara; batata doce; gengibre; cebola; inhame; batata
inglesa; etc.
Elementos de origem animal Ovos de galinha e codorna; camardo seco; carne de
agougue; etc.
Legumes e hortalicas Couve; repolho; pepino; berinjela; abobrinha;

cenoura; alface; abobora; quiabo; etc.
Doces industrializados (péssego em calda, doce de
leite, etc.); doces caseiros (de mamédo, de coco,

Doces etc.); suspiros; chocolates; jujuba; quindim; bem-
casado; doces e bolos confeitados; rapadura; mel;
melago; aglcar mascavo; aglcar branco; manjar
branco; etc.

Bebidas Espumantes; vinho branco; refrigerantes; cerveja;
Alud ou arua; etc.

Tabela n°5 — Elementos, ingredientes ou materiais de uso ritual comuns ao cotidiano

A primeira coluna da tabela organiza os elementos que encontramos na cozinha
tendo por base a classificacdo botanica dos materiais, a excecdo, evidentemente, dos
doces, das bebidas e das farinhas. Na segunda coluna da tabela apresento os elementos
rituais encontrados durante o campo e organizados em funcéo da primeira coluna. Ter me

inspirado na classificacdo botanica ndo quer dizer, necessariamente, que todos o0s
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elementos que preenchem as categorias da tabela estejam em pleno acordo com a
“classificacdo cientifica”. O interessante, do ponto de vista antropoldgico, ¢ como as
pessoas se apropriam dessa taxionomia e como dela fazem uso. Segundo a classificacdo
boténica o quiabo e a abdbora, por exemplo, sdo considerados frutos, mas sdo
popularmente utilizados como legumes. O mesmo valendo para a realidade do terreiro,
onde o quiabo e a ab6bora sdo legumes e ndo frutos, por isso estdo em destaque. Outros
elementos que ndo foram destacados podem ser exemplo dessa apropriacdo popular da
“classificacao cientifica”, mas o intuito aqui, friso, ¢ a forma como as pessoas fazem uso
desses elementos e ndo a classificacdo botanica em si.

Todos esses elementos tem um amplo uso dentro da cozinha do terreiro. Assim
que entramos na cozinha encontramos boa parte deles em potes de vidro organizadas em
prateleiras proximas ao fogao e aos armarios. S&o elementos que ndo podem faltar, pois
compdem a base de boa parte dos ebds produzidos dentro do terreiro, principalmente 0s
cereais, graos, sementes e as farinhas. Os outros elementos, como frutas, raizes,
tubérculos e doces, sdo encontrados na cozinha quando ha algum ritual programado para
o dia, um bori ou uma inicia¢do, por exemplo.

Cada um desses itens cumpre um propaosito dentro do terreiro e dentro dos rituais.
Os cereais, grdos e sementes, dada a sua variedade de formas e cores, independente do
preparo estdo associados a prosperidade e a fartura, assim como as frutas. As frutas podem
ser ofertadas a divindades como Ori, Oxossi, Logun Edé, lemanja, Oxum, Oxala e Exu.
Cada Orixa tem uma fruta correspondente, por exemplo, 0 meldo é associado a lemanja,
as uvas verdes a Oxala e a maca verde a Oxum, etc. As farinhas apresentam usos mais
especificos e tornam-se simbolicamente significantes quando manuseadas, quando se leva
a cabo o preparo do prato ritual. Ao pensar nas transformacdes sofridas por estes
elementos € importante ter em mente “a que” e “para quem” se destina a comida ofertada.
Para um ebd existem elementos que vao crus, como as bolas de farinha de mandioca e as
bolas de farinha de tapioca, para um ritual de bori todos os elementos passam pelo preparo
junto ao fogdo, também a comida dos Orixas é quase sempre cozida ou torrada — passando
pelo fogo.

De forma geral, a depender da finalidade e do destino do prato, ou seja, suas
atribuicdes rituais, os alimentos que constam na tabela acima podem ser: torrados,
cozidos, fervidos, fritos, assados ou servidos crus. Estas acGes estdo organizadas em
funcdo do contato ou ndo com o fogo dentro da cozinha. Os doces em sua maioria séo

adquiridos em padarias, confeitarias ou em feiras locais. Ha os doces que sdo
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industrializados e sdo adquiridos nos hipermercados da regido. Com isso, a preparacao
dos doces ndo costuma ser dentro do terreiro. Como é possivel perceber, as comidas
rituais preparadas dentro do terreiro aparecem ao lado de outras iguarias adquiridas em
mercados e feiras, trazendo a tona questdes referentes a modificacdo dos habitos
alimentares dentro do terreiro. As receitas de origem africana marcam presenca lado a
lado com as receitas a base de farinha de trigo refinada, ovos e leite, que constituem os
bolos e doces, por exemplo. Por vezes esses elementos coexistem dentro de um mesmo
ritual como é o caso do bori, por exemplo, onde junto com pratos idenfiticados como de
origem africana (acacas, inhames, etc.) sdo servidos bolos e doces confeitados. Sousa
Janior (2014) chama a atencdo para a simbologia dos doces e bolos dentro dos rituais:

Os bolos fazem parte do cotidiano e estdo presentes em todas as celebracdes
[...] Quando se indaga sobre o significado que o bolo confeitado vem
alcancando em algumas comunidades terreiro, € comum ouvir explicagdes ndo
sobre o bolo em si, mas sobre o doce, uma espécie de evocacdo a metafora do

9, < 2, < 299, <

doce. E comum ouvir: “o doce € bom”; “o doce chama”; “o doce atrai”; “o
amor ¢ doce”. Como nos dicionarios, em que o termo “doce”, além de se opor

LEINT3

aos termos “amargo”, “azedo” e “salgado”, significa também aquilo que €
terno, aprazivel, agradavel, suave, brando etc. Raciocinio semelhante é
utilizado para explicar o porqué de se ter dedicado os doces ao Orixa Oxum,
simbolo do amor. (Sousa Junior, 2014:134)

A presenca dos doces e do bolo dentro do ritual de bori segue essa linha de
raciocinio. O doce e o agucar estdo relaciandos aquilo que é bom e ,também, a
prosperidade financeira e material. Os doces estdo associados ao que € prospero.
Apresentar, entdo, esses doces diante de Ori no ritual € materializar (através da comida)
0s sinceros desejos de que aquele Ori que esta sendo cultuado torne-se préspero. E,
semelhante aos doces, as frutas cumprem a funcdo de trazer para aquele Ori ndo soO
prosperidade mas, sobretudo, fartura. Frutas, como mencionei, estdo associadas a fartura
e a rigueza que provém da terra. Estes sdo alguns dos significados que compdem a lista
de um bori. Cada item da lista apresenta uma razdo de ser e todas essas razdes estdo
cercadas de fundamentos religiosos que devem ser preservados dentro do terreiro. Por
isso, ndo faz sentido explanar sobre todos os elementos que ela contém.

Em relacdo as bebidas, algumas sdo adquiridas fora, outras, como o alua, sdo
preparadas dentro do terreiro. Contudo, a técnica de preparacdo do alua ndo se da pelo
processo de cozimento, 0s elementos do alua, como veremos, sdo triturados e fermentam
até ficarem prontos. Com os demais itens da tabela podemos estabelecer um pequeno

quadro demonstrativo que serve de complemento a tabela n® 5:
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Elementos Acdes

Cru Fervido Torrado = Refogado Frito Assado Cozido

Gréos X X X X - - X
Farinhas X - X - - - X
Frutos X - - - X - -
Tubérculos X X X X X X X
Origem X - X X X X X
Animal

Legumes X X - X - - X

Tabelo n° 6 — possibilidades de producéo

Este quadro é um eshogo das acBes que os ingredientes estdo sujeitos quando se
esta preparando algum ebd, um bori ou quando serdo servidos os pratos prediletos de cada
divindade. Séo acgdes especificas que foram registradas em campo durante a pesquisa.
Assim, o fato de elementos de origem animal ndo serem fervidos, por exemplo, significa
que durante a pesquisa ndo foi registrada nenhuma acdo nesse sentido, 0 que nao quer
dizer que a possibilidade de ferver carnes e camardes ndo exista. Ressalto, tambem, que
0 uso de produtos defumados também néo foi registrado em campo. As agdes do quadro
demonstrativo foram separadas por questdes didaticas, para facilitar a compreensao. Por
vezes, 0 preparo de um prato envolve duas ou mais das agdes listadas na tabela, para o
preparo do omolocum, por exemplo, o feijao fradinho é primeiro cozido na panela de
pressdo e depois refogado, para entdo ser servido no recipiente apropriado, em geral uma
vasilha de ceramica arredondada ou ovalada.

No que diz respeito a comida servida as divindades, a maioria dos pratos costuma
ser temperada quando a comida esta sendo refogada ou esta cozinhando. O tempero da
comida de axé é um dos marcadores simbdlicos que caracteriza a comida ritual, diferindo
esta da comida servida as pessoas dentro do terreiro. A comida ritual, servida aos Orixas
e as pessoas que estdo passando por alguma obrigacdo, é temperada com elementos
especificos, distanciando-se um pouco dos temperos convencionais da comida das
pessoas — distancia-se, por exemplo, das pimentas, louro, alho, salsa, cebolinha e coentro.
O tempero de axé, que tempera a comida ritual, é feito a base de cebola branca, camarao
seco, uma pitada de sal e gengibre. O mais comum é que estes elementos sejam triturados
no liquidificador até tornarem-se uma pasta, mas eles também podem ser ralados. Em
alguns casos € utilizada uma pequena quantidade de sal branco refinado, como um toque
especial, ndo sendo este um elemento indispensavel. O tempero de axé serve para refogar
alguns alimentos, como o0s grdos cozidos, ou para temperar as carnes provenientes dos

rituais de sacrificio e que serdo consumidas pelas pessoas em momentos rituais. Uma das
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marcas da comida votiva, além dos elementos base e da sua estética de montagem, é a
presenca deste tempero.

Alguns Orixas guardam especificidades em relacdo ao tempero. O tempero para a
comida que sera servida a Oxossi ndo leva camardo seco, por exemplo. Além disso, nem
toda comida ritual é temperada. No caso de Oxala, suas comidas mais comuns nao
costumam serem temperadas. Ao Orix& do branco costuma ser servido um prato bem
recheado com ebd cozido (milho de canjica branco) ou o tradicional acacd, pasta a base
de milho branco cozido e dgua envolta em folha de bananeira. Estes elementos ndo levam
o tempero de axé. Agora, quando o ebd cozido € refogado com o tempero de axé, torna-
se prato predileto de lemanja. Outro marcador simboélico de grande importancia dentro da
cozinha dos terreiros é o azeite de dendé. Um esquema classificatorio geral e amplo,

construido a partir deste ingrediente, se da entre os proprios Orixas:

O dendé é quente, tem cor forte, sabor preciso e Unico [...] Além desta categoria
guente que é aliada as caracteristicas do dendé e assim congregando boa
parcela dos que se incluem no Povo de santo ha uma segunda categoria, que é
de oposicao por ser fria, ou seja: daquele elenco de iniciados que compartilhnam
com os seus Santos, que ndo incluem dendé nos seus axés. Para os adeptos do
modelo Ketu sdo os chamados Orixas funfun ou Orixas do branco. Deste
grupo, a abstinéncia do dendé é a marca principal e do outro grupo o uso do
dendé é, por sua vez, também a marca principal (Lody, 1992:13-14)

Os Orixas que séo considerados quentes levam, quase sempre, dendé. Sao eles
Exu, Oxdssi, Ogum, Xangd, Oy4, algumas qualidades de Oxum, lemanja e Nana, etc.
Quando o Orixa em questdo ndo apresenta a restricdo ao azeite dendg, a preferéncia é pelo
seu uso. Assim, primeiro esquenta-se 0 leo em uma panela e posteriormente acrescenta-
se 0 tempero de axe para ser refogado. Logo que o tempero esteja suficientemente
refogado, acrescentam-se os outros elementos. Quando o Orixa ndo leva dendé, como
Oxala, Ori e algumas qualidades de lemanja e Xangd, por exemplo, o procedimento
costuma ser 0 mesmo, sendo o dendé substituido pelo azeite doce.

Nem sé de comidas salgadas vivem os Orixas, a alguns deles podem ser servidas
comidas doces. Para os doces que sdo preparados dentro do terreiro, 0 tempero de axé
perde sua funcionalidade e razdo de ser. O que estd em questdo aqui sdo 0S outros
elementos utilizados para compor o prato votivo, principalmente o aglcar, que como
vimos carrega significados importantes para as pessoas do terreiro. Uma possibilidade de
comida doce que pode ser servida a Logun Edé € o Iélé, o manjar de leite de coco para

lemanja e o ado para oxum:
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Vocé conhece o lélé? Lelé ¢ uma comida de Logun Edé que é maravilhosa e que poucas
pessoas conhecem. E o xerem, que é aquele milhozinho cortadinho, vocé ja ouviu falar
em xerem? E o milho de galinha quebradinho, se chama xerem, vocé bota ele para
cozinhar e deixa ele cozinhar até ficar derretendo e bota uma pitadinha de aguicar e deixa
ld cozinhar, depois vocé vai botar leite de coco e vai adogar um pouquinho mais e deixa
ele ficar cremoso tipo um mingau e Logun Edé ama, é apaixonado por essa comida. E a
gente faz para ele e faz pra a gente, é logico, porque eu sempre fago a mais para a gente
comer. E a gente poe nos pés dele, arria e ai a gente come o nosso, porque a gente pode
comer ele quente. Quando eu vou fazer manjar para lemanja eu fago o da mesa de bori
e fago o da gente, porque eu fago e tiro o da mesa de bori e o restante é para a comunidade
comer. Entdo assim, tem muito da identidade do Orixa. A minha Oxum ela gosta do ado,
ndo é todo mundo que faz, mas eu gosto de fazer o ado para minha mde. E aqui em casa
a gente come o ado. (Ialorixa de Oxum)

No caso do Iélé e do ado, pratos doces, a sua composicdao base ¢ o milho
“vermelho”. No caso do primeiro doce, servido especialmente & Logun Edé¢, o milho
moido € comprado nos hipermercados ou mercearias, em suma, proveniente do
processamento da grande industria. O ado é uma especiaria preparada a partir do milho
de galinha torrado e moido no liquidificador ou processador. Primeiro torra-se o milho,
sem queima-lo, em seguida passa-se 0s gréos torrados pelo pildo, liquidificador ou
processador, em seguida a farinha € peneirada e torna-se uma fina farofa de milho torrado
que pode ser temperada com agucar. O manjar de lemanja é preparado a base de leite de
vaca, leite de coco, coco seco ralado, amido de milho e agucar. Os trés pratos levam em
sua composicdo o acgucar branco industrializado, contudo, quando possivel, a preferéncia
é pelo uso do agucar mascavo, que altera um pouco a coloracdo do prato. Devido a isso,
0 mingau de xerem e o ado podem ser temperados com 0 mascavo sem nenhuma
modificacdo esteética, diferente do manjar, que deve ser preferencialmente branco.

Com os elementos listados anteriormente, além de comidas doces e salgadas, sdo
produzidas também bebidas. Um tipo especial de bebida de axé bastante conhecida é o
alud ou arud. Em sua composi¢cdo consta dgua, rapadura, agucar mascavo, gengibre e
milho de galinha. Primeiro a rapadura € dissolvida em agua, produzindo um liquido
bastante adocicado. Coloca-se este liquido no liquidificador, acrescentado a ele lascas de
gengibre com casca e colheres de aclcar mascavo. Apds os elementos encontrarem-se
bem triturados acrescenta-se uma bolsa contendo milho de galinha moido ou pilado. O
intuito é que o milho fermente dentro do liquido para gerar o alcool, que da o tom para a

bebida. O alua é uma bebida que pode ser consumida tanto por pessoas quanto por Orixas.
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As divindades quando presentes no terreiro, nos corpos de seus filhos através da
incorporacdo, consomem sem grandes restri¢des o alu.

A presenca desses elementos dentro da cozinha do terreiro levanta questdes
importantes. Determinados elementos abrem margem para discutirmos a presenga de um
cada vez mais crescente consumo de produtos industrializados dentro dos terreiros. Os
terreiros emergentes, em sua maioria, ja ndo dispdem de estrutura fisica para a producao
de frutas, raizes, tubérculos, gréos etc, sendo assim, o material costuma ser adquirido em
mercados publicos ou em hipermercados (Carvalho, 2011). H& um consumo, dentro dos
terreiros, dos mais ortodoxos aos emergentes, de materiais industrializados provenientes
da grande industria. E aqui, de maneira menos explicita, retornamos ao ja discutido tema
da incorporacdo de tecnologias dentro do terreiro.

Como vimos, dentro do terreiro hd uma predilecdo pelo artesanal e pelo trabalho
manual, onde o tempo de dedicac¢éo e o esforco do filho ou filha de santo contam como
signos positivos no reconhecimento pelo preparo da comida ritual. Entretanto, por outro
lado, o tempo que as pessoas dispdem para se dedicarem ao terreiro tem encurtado. E ai,
mais uma vez, ha uma brecha para a utilizacdo ou o consumo de itens provenientes de
grandes tecnologias. O que cria certo paradoxo para a comunidade. Por um lado, a
predilecdo pelo artesanal, por outro, a pressdo da falta de tempo. Nesse entremeio, surgem
alguns elementos industrializados que ajudam a otimizar o tempo de preparo dos

alimentos, sobretudo as farinhas refinadas:

As farinhas refinadas de milho branco, arroz e feijao fradinho ja transitam entre
os candomblés ha mais de 50 anos. A Granfino, empresa de género alimenticio
especializada em refino, venda de fuba e farinha de mandioca, esté presente no
mercado desde os anos 50 [...] Outra empresa alimenticia que se destaca no
mercado é a Yoki, fundada em 1960, por Yoshizo Kitano. Esta empresa,
atualmente, agrega 7 marcas. Todavia é a Oya Alimentos que se apresenta
como “industria alimenticia especializada em produtos semiprontos da
culindria afro-brasileira”. Esta empresa, localizada em Jandira, cidade do
interior paulista, ha mais de 15 anos, vem atendendo aos setores de varejistas,
atacadistas, food service e cultura afro-brasileira e chega a exportar seus
produtos para a Argentina e os Estados Unidos. Dentre os produtos em
destaque, ao lado do azeite de dendé e da mistura preparada para vatapa, estdo
o feijdo fradinho quebrado descascado e a farinha de feijao fradinho. A
empresa chega a produzir 30 toneladas de farinhas por més [...] Além dessas
empresas, hd um nuimero significativo de outras que, embora ndo se cologquem
no mercado como representantes do segmento alimenticio afro-brasileiro, sdo
demasiadamente conhecidas pelo povo de terreiro, que, diga-se de passagem,
“ndo consome marcas, mas comida”, como ouvi, certa feita, de uma ialorixa.
(Sousa Janior, 2014:136)
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Orixéas podem ndo consumir marcas, mas filhos e filhas de santo sim. Por mais
que as marcas ndo importem, dentro do terreiro existem preferéncias na hora da compra.
As vezes 0 bom preco do item é o determinante principal, outras, a qualidade do produto.
Seja como for, hd cada vez mais espaco para a utilizagdo e consumo de produtos
industrializados dentro dos terreiros. Algumas farinhas refinadas podem ser adquiridas
em feiras da cidade, a farinha refinada de acacé e a farinha refinada de acarajé séo as mais
utilizadas. O processo de obtencéo dessas farinhas, se feito a méo, geralmente com ajuda
de um pildo ou instrumento apropriado para quebrar os grdos, costuma ser demorado. Em
geral, as farinhas refinadas de acaca e acarajé sdo utilizadas quase sempre em ebos.
Quando o intuito é preparar a comida votiva para ser entregue aos Orixas evita-se 0
consumo das mesmas. Contudo, se as farinhas estiverem bem refinadas e de étima
qualidade, servem de base para a comida dos Orixas. Mas quando utilizadas nesses casos,
faz-se vista grossa. Afinal, a predilecdo € pelo artesanal. E isto confere uma nova forma
de relacionar-se com o grande mercado capitalista, com as tecnologias de producéo e
preparo da grande inddstria alimenticia e com as proprias divindades. Como salienta
Sousa Junior (2014):

Verdade é que, se, de um lado, ha pessoas que resistem em fazer o bolinho de
feijdo consagrado ao Orixa Yansd, utilizando a farinha de feijao fradinho, ha
Yansa que nunca conheceu o acarajé feito de outra maneira. 1sso nos remete a
sabia explicagio que nos deu a ialorixa a qual ja nos referimos: “E preciso
acostumar o Orix4 a comer deste jeito.” O que pode significar uma quebra dos
padrdes de fidelidade ou da suposta ortodoxia — termos que nés, antropélogos,
adoramos imputar nas religies de matrizes africanas — pode também ser visto
como uma continuidade através de intervengdes criativas. (Sousa Junior,
2014:136)

E ai entramos mais uma vez na questdo do costume. Essa dimensdo havia
aparecido quando discutimos sobre a presenca e utilizacdo de tecnologias dentro da
cozinha do terreiro. O consumo de alimentos processados pela grande industria (farinhas
refinadas, pacotes de grdos dos hipermercados, etc.) ndo caem, necessariamente, no que
0 povo de axé qualifica como perda de tradicdo ou perda de raizes. A introducdo das
farinhas de acaca e acarajé torna-se, em verdade, uma forma pela qual as pessoas
acostumam seus Orixas a comerem. Semelhante as pessoas, Orixas experimentam novas
formas de comer e de se preparar a comida e podem ou ndo manter esse costume pelo
resto dos anos. Os Orixas de vinte ou trinta anos atras ndo sdo mais felizes que os de hoje,

como ouvi de uma lalorixd em entrevista, a qual me referi antes, mas sem davida, as
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formas de alimentar-se e a forma de preparo dos pratos votivos sofreu e vem sofrendo

peguenas mudangas.

PARTE SEGUNDA — HABITOS ALIMENTARES E INTERDICOES

“Quizilas, ewos e preceitos”: as interdi¢des alimentares

As interdigdes alimentares compdem o cotidiano das filhas e filhos de santo da
grande maioria dos terreiros de Candomblé. Ao longo do processo de aprendizado e
formacdo religiosa as filhas e filhos de santo aprendem, como ja vimos ao longo deste
trabalho, a comer com as maos, aprendem a cozinhar para seu Orixa, aprendem seus
gostos e particularidades, internalizam e pdem em préatica as varias dimensdes (e
expressdes) da hierarquia do culto, das regras e codigos de etiqueta. As interdi¢Oes
alimentares compdem parte significativa dessas varias dimensfes que constituem o
processo de aprendizado das iads. Téo significativa quanto a partilha e a comensalidade,
aquilo que ndo se come e ndo se deve partilhar também importa. Cada Omoé Orisa
(iniciado) possui as suas interdi¢es (independente do tempo de iniciados). E, apés a
iniciacdo, passam a conviver com elas. Dentro do terreiro as interdi¢Ges e as proibicoes
sdo acionadas por meio de duas categorias bem conhecidas: a quizila ou ewo e 0 preceito.

Os termos dizem respeito a uma série de proibi¢cdes, que ndo estdo circunscritas
unicamente ao universo alimentar. Manuel Querino (1955) registra a presenca de algumas
das quizilas dentro do culto aos Orixas, sem, contudo, fazer uma distin¢do apurada entre
as quizilas e os preceitos rituais. No que diz respeito ao cotidiano do terreiro pesquisado,
as quizilas e os ewos sdo temporalmente mais duradouros que os preceitos. Algumas
dessas quizilas surgem com a iniciacdo e acompanham o iniciado até a sua morte, outras
podem ser adquiridas ao longo da vivéncia do iad dentro do terreiro e 0 acompanharem
até o fim de sua trajetoria no mundo terreno. Seja como for, sdo sentidas pelos iabs como
permanentes. Ja o preceito € uma interdicio momentanea e bem delimitada temporal e
espacialmente, quase sempre acionada em decorréncia da passagem do iad por
determinado ritual.

Os preceitos interferem momentaneamente na dieta das pessoas. Como
mencionei, durante o periodo das restricdes rituais, sdo prescritos para as pessoas comidas

fracas e sem reima, principalmente alimentos como a carne de galinha. Mas algumas
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consideracbes sdo importantes, no caso dos ebds, por exemplo, a pessoa se abstém de
comer tudo aquilo que foi usado no ritual. Assim, por mais que o arroz branco e o inhame
sejam considerados alimentos fracos e sem reima, séo proibidos de serem ingeridos por
aqueles que passam pelos ebds que contenham esses alimentos. No caso do preceito pds-
iniciacdo, as proibigdes giram em torno dos alimentos considerados fortes e com reima.
Além do mais, no periodo pés-iniciagdo os ne6fitos comem com as mdos. Como vimos,
0 neofito direciona-se sempre em direcdo ao chdo, fazendo da esteira o lugar por
exceléncia das suas refeicdes. Nao s6 aquilo que o ne6fito come, mas, também, a forma
como come, sdo um indicativo do periodo de preceito e do escalonamento hierarquico.
H4&, portanto, uma série de distingbes em relacdo a comida consumida pelas pessoas
iniciadas que é pautada pelo preceito ritual.

As quizilas e os ewos, em relacdo ao preceito, apresentam uma profundidade
temporal mais marcante. Aos filhos de Oxala, por exemplo, ndo convém o uso de cores
fortes ou escuras, como o preto e o vermelho, e o consumo de azeite de dendé e pimenta.
A preferéncia de Oxala pelo branco, como ja foi visto, € tao significativa que é expressa
em varios niveis: nas roupas de seus filhos (que por obrigacdo devem ser brancas), nas
cores dos seus alimentos prediletos (inhame e canjica), nos animais que a ele sdo
ofertados, que sdo preferencialmente de cor branca (ou a mais clara possivel). E essas
dimensdes seus filhos levam para a toda a vida pos-iniciacdo. Mas, como ja vimos em
outros momentos, a relacdo das pessoas com seus Orixas estd sujeita a uma série de
negociacdes que se ddo, principalmente, através do jogo de blzios. E muito comum no
terreiro que preceitos e quizilas sejam negociados com os Orixas por motivos de trabalho,
por exemplo, visto que algumas instituicdes ou 6rgaos demandam de seus funcionarios o
uso de uniformes.

A profundidade temporal das quizilas e ewos também pode ser percebida dentro
da cozinha do terreiro, quando se esta preparando as refeicGes e sacrificios para 0s Orixas.
Como vimos, as predilecdes e interdicbes dos Orixas ndo dizem respeito unicamente a
quais ingredientes as divindades gostam de comer e quais hdo comem, mas, interferem
diretamente nos modos de producdo da comida. No respeitar os critérios de producéo da
comida torna-se um interdito dentro do terreiro e, sobretudo, dentro da cozinha. Os ia6s
que se dedicam ao trabalho dentro da cozinha devem estar atentos a esse cddigo de

predilecBes e interdicbes. Retomando exemplos ja trabalhados:
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Xango ele s6 come o amal& quente, se vocé ndo servir o amalé quente para Xangd vocé
esté criando caso com ele. [...] Se vocé botar comida fria para Xang6 [nem sirva], porque
ai é complicado. Xangb é vivo, é quente, entdo a gente € quente, a gente tem calor e para
ele o frio ja representa a morte e ele ndo quer saber disso. (Ebomi de Logun Edé).

Xango tem quizila com a morte, porque segundo contam as lendas, ele se suicidou num
pé de obi. Por isso que ndo vai obi para os filhos de Xang6. N&o vai obi nas coisas de
Xango. Entéo ele tem pavor da morte e o frio para ele representa a morte. Nao quer dizer
que seja [que o frio de fato seja a morte]. E que para ele [o frio] representa a morte, por
isso que ele s6 come quente. (lalorixa de Oxum).

Essas observacdes, sobre o uso do orobd e da comida quente para Xango; sobre a
comida servida fria para Oxal4, sdo fundamentais para a producdo das comidas votivas
desses Orixas. Se 0 iab comete tais equivocos, como por exemplo, servir comida quente
para Oxala ou obi para Xang0, esta sujeito a criar um caso com a divindade. Xangd ao
suicidar-se em um pé de obi, associou o fruto a morte e, entdo, a fruta passou a ser proibida
no seu culto. Ndo sendo a fruta em si o grande interdito, mas a memoria que ela produz
em Xangb. Com base no relato da ialorixa de Oxum, o obi, ao despertar a lembranca da
morte em Xangod, tornou-se seu grande ewo. Além disso, Xangd possui a sua propria
percepcao sobre a morte e além de associa-la ao obi, equipara a morte a sensacéo térmica
de frio. Sendo de todo coerente que sua comida seja servida ainda quente. Um bom iab
deve saber manejar essas interdicdes.

Camara Cascudo (1983) constroi um panorama culinario e tedrico sobre o periodo
do Brasil colonia e império que eu considero interessante para delimitar as nuances e
especificidades da dieta ritual do terreiro. Ao construir esse panorama, O autor
circunscreve em duas categorias 0s habitos alimentares das classes abastadas e das classes
populares nas diferentes regides do Brasil: comida de mesa e comida de esteira, sendo a
primeira uma categoria que se refere ao habito alimentar das classes populares e a segunda
das classes abastadas. Seu recorte € amparado, sem sombra de duvidas, por questes
econdmicas. A comida de mesa faz referéncia as classes mais ricas desse periodo. A
comida de esteira faz referéncia a forma como a comida era servida e como as pessoas
comiam — a comida era servida na propria esteira e as pessoas comiam sentadas no chéo.
Um habito comum, afirma o autor, entre as camadas populares e recorrente nos sertoes.
Sem, contudo, ser um necessario indicativo de pobreza ou extrema miséria, afinal,
familias abastadas também comiam na esteira sentadas no chdo, destinando, contudo, a

mesa de jantar para as visitas.
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Além das formas de comer e de servir, que caracterizam essas duas categorias, o
contetido da dieta da comida de esteira e da comida de mesa variavam. A alimentacao da
esteira costumava ser mais simples e modesta e a alimentagdo da mesa, ao contrario, mas
farta e elaborada. O interessante para a presente andlise ndo € tanto esse recorte
econdmico e de classes, mas sim o0s termos utilizados pelo autor. Também no terreiro
existem as comidas de esteira e as comidas de mesa, categorias que sdo pautadas pela
dimens&o religiosa e ritual — e ndo pelo viés econdmico como no trabalho de Camara
Cascudo (1983). E, assim como no trabalho do autor, onde os alimentos da esteira eram
diferentes dos alimentos da mesa, no terreiro também os alimentos que compfem a
comida de esteira sdo diferentes dos alimentos da comida de mesa.

No terreiro a comida de esteira é pautada pelas prescricdes rituais e pelos periodos
de resguardo pos-ritual. Em termos gerais, a comida de esteira € composta por alimentos
fracos e sem reima, como carne de galinha e peixes de escama, por comidas brancas,
como arroz, inhame, milho de canjica, farinha de mandioca, etc. Sdo comidas que ndo sdo
temperadas com quaisquer temperos, geralmente evitando-se 0 consumo de temperos
fortes como pimentas vermelhas, piment6es, derivados da carne de porco, etc. Em geral,
essas comidas sdo temperadas com o tempero de axe. Ja a comida de mesa ndo se pauta
pelos preceitos, trata-se de uma comida que pode ser consumida por todos aqueles que
ndo estejam de resguardo, € a comida servida nas festas religiosas ao publico convidado
ou que é servida no dia a dia da roga, como, por exemplo, bolos, doces, refrigerantes,
saladas, arroz e feijdo, carnes vermelhas, etc. Uma comida que pode ser temperada com
toda a variedade de temperos, como pimentas, louro, alho, salsa, cebolinha, salsa e
coentro, etc. As comidas de esteira e as comidas de mesa marcam, a partir dos alimentos,
0S momentos rituais pelos quais os filhos de santo passam.

Cada Orixa apresenta suas particularidades em relacdo as quizilas e ewos. Como
visto, parte desse conhecimento sobre as interdicdes é proveniente das narrativas miticas
que circulam entre as diferentes geracdes dentro de um terreiro. Barreti Filho (2010) ao
tratar sobre os ese if4 (poemas de 1fa) esclarece, a meu ver, sobre a importancia das

narrativas miticas para a compreensao das interdi¢es presentes no cotidiano do terreiro:

Os ese ifd tem como finalidade primordial receitar oferendas e sacrificios com
o0 objetivo de, sempre, buscar o equilibrio e aharmonia do consulente. Por meio
de metéaforas e/ou pardbolas contam-se estdrias e histérias dos homens e dos
Orisa, que servem como exemplos de condutas que devem ser seguidas. Elas
sempre se apresentam com um fundo moral [...] os itan nos falam de erros e
acertos e nos transmitem valores e condutas para que possamos evitar agdes

141



gue nos levem a erros que, por vezes, podem ser irreparaveis” (Barreti Filho,
2010:108-109).

A partir das experiéncias observadas no terreiro podemos dizer que 0s ewos e as
quizilas se expressam em dois niveis: podem ser comportamentais (ndo gritar, usar
branco, deixar o ambiente limpo, ndo provar a comida enquanto esta sendo preparada
etc.) ou alimentares. Até aqui tratei, rapidamente, de algumas interdicGes
comportamentais que perpassam o cotidiano do terreiro e de sua cozinha. Porém,
juntamente com a dimensao do comportamento, temos a dimensao da alimentacdo. Além
de saber como portar-se dentro de um terreiro, o iab deve aprender o que comer, onde
comer, como comer e, sobretudo, o que ndo comer. Os ewos e as quizilas que sdo impostos
a iab6 variam. Dependem: (i) das particularidades da sua divindade, (ii) das interdicdes
referentes ao Orixa patrono do seu terreiro, (iii) das especificidades do seu destino (Odu).
Desta forma as proibicdes alimentares ndo sdo universais, sendo, portanto, dependentes
de uma serie de especificidades religiosas e miticas.

As interdigdes sdo tdo sérias que em determinados casos sequer € permitido as
filhas e aos filhos de santo pronunciar o nome do animal ou alimento que é considerado
ewo da sua divindade. Uma dimenséo que ressalta que as interdicGes e tabus sdo expressos
tanto no nivel linguistico quanto comportamental (Leach, 1983)*. Oya tem, como vimos,
problemas com carneiro e abdbora, sdo suas interdi¢des, aquilo que ela ndo gosta ou nao
pode comer, e suas filhas sdo obrigadas a evita-los. A interdi¢do € tdo intensa que suas
iads sdo proibidas de fazer alusdo direta a eles dentro do terreiro. Dessa forma, quando
necessario, se referem ao carneiro como o Lazudo (em aluséo a l& que o carneiro produz)
e a ablbora referem-se como inhame vermelho. As filhas e filhos de lansd ndo chegam
nem perto do lazudo e estdo proibidos de comerem inhame vermelho.

InterdicGes semelhantes, referentes a Oxum e a Oy4, foram observadas em outros
contextos afro-religiosos, René Ribeiro (1952) registra, em seu estudo sobre os cultos
afro-brasileiros do Recife, que Oya ndo come carneiro (p:47-48) e Oxum ndo come
pombo (p:50-51), sendo estas as suas quizilas e a de seus filhos. René Ribeiro, comenta,

ainda, como os mitos tem uma funcdo explicativa para os rituais, muito semelhante ao

4 Explica-nos Leach (1983:171) que “os tabus linguisticos e de comportamento nido sdo apenas
sancionados do mesmo modo, como também estdo muito embaralhados como, por exemplo, o
comportamento sexual e as palavras relativas ao sexo. Mas esta relagdo entre acdo e palavras ndo é tdo
simples como pode parecer. Seu relacionamento ndo € necessariamente causal. Nao é que certas espécies
de comportamento sejam tabu e, em consequéncia, a linguagem a elas relacionadas torne-se tabu. Algumas
vezes, em virtude de razdes linguisticas (fonémicas) certas palavras podem ser tabu por si mesmas [...]”

142



contexto que aqui apresento, afinal, como ja demonstrei, além do jogo de bulzios, as
narrativas miticas sdo determinantes para a organizagdo e constituicdo do culto aos
Orixas. Assim, a partir das explicagdes miticas, como pontua Barreti Filho (2010), citado
mais acima, sdos transmitidos ao grupo religioso valores e condutas para que possamos
evitar aces que nos levem a erros. E uma dessas condutas diz respeito ao que se deve

evitar comer:

Comer alimentos sagrados como bem sabiam os sacerdotes hebreus, é
assegurar a sacralizagdo do proprio corpo. No ilé Orix4, o iniciado participa do
banquete dos deuses, nutre-se [...] reforca a sua identidade como parente de
determinada divindade [...] Mas o seu corpo também € um espaco, que pelo
cumprimento dos preceitos é constantemente mantido em condicfes de se
tornar receptdculo da divindade. Por isso tem de abster-se de ingerir
comidas rejeitadas pelo seu Orixa, e até mesmo aproximar-se delas.
Quebrar quizila, nessa perspectiva, é praticamente uma autodestruicao.
Faz mal. A pessoa adoece. [...] Aqui também a transgressdo destroi e reforca
limites, de modo realmente tangivel, porque passam pelo corpo, e simbdlico
também, pois redundam na afirmacéo de identidade mitica (Maria Manuela
de Nan&*, grifos meu).

Algumas dessas interdicdes costumam ser, literalmente, como afirma Manuela
(2008), sentidas na pele, através de alergias ou algum tipo de mal-estar. Caso o filho ou
filha de santo quebre uma dessas interdicbes hd sempre um castigo: uma alergia ou
inflamacdo da pele, problemas gastrointestinais repentinos, vémitos e inchacos na
barriga. Chega a ser uma “autodestrui¢do”. Transgredir uma interdi¢do alimentar ou
comportamental, um preceito ou ewo, “destr6i” o corpo humano e “refor¢a” os limites
das praticas alimentares dos adeptos dentro e fora do terreiro. Em alguma medida, como
nos faz entrever Manuela (2008), as interdigcbes sdo responsaveis por, também,
construirem a identidade alimentar das filhas e filhos de santo. N&o pelo lado do que se
deve comer, mas, sim, ao demarcar aquilo que se deve evitar ou ndo se deve comer. Além
disso, as proibicdes e interdicdes alimentares (de Orixas ¢ pessoas) reforcam a “identidade
mitica” que constitui a cosmologia e a religiosidade afro-brasileira dentro dos terreiros de
Candomblé. Ao se preservar o corpo e a mente, evitando determinados tipos de alimentos,
preserva-se, conjuntamente, toda uma memoria e histéria decorrente das narrativas
miticas.

Além disso, as interdicbes alimentares e comportamentais, mais do que
proibigdes, consistem em um “modelo para classificar e ordenar o universo e para definir

a posicdo do individuo na ordem cosmoldgica. Trata-se, de um lado, de construir uma

46 Texto de Agosto 12, 2008 escrito por Maria Manuela de Nana. Disponivel na integra em:
https://ocandomble.com/2008/08/12/quizilas-preceitos-rituais/
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ordem, e de outro, de construir uma pessoa” (Woortmann, 1973:11)*. As interdices
ordenam o mundo do iad, levam-no a desenvolver novos habitos e predilecdes
alimentares, e com isso, 0 iad vai se construindo e sendo construido enquanto uma nova
pessoa perante 0 mundo e perante sua comunidade religiosa. Apds a iniciacdo nos
circunscrevemos em uma nova ordem, uma nova realidade. Passamos a consumir
determinados tipos de alimentos, como, também, a evitar uma série de outros.

A infragdo das quizilas e ewos “passam pelo corpo”, “fazem mal”, “adoecem”,
contudo, nem sempre 0s sinais desses castigos sdo fisicos. Os efeitos das transgressdes
sdo sentidos no nivel das relagbes sociais, econdmicas e espirituais. Ha uma narrativa

mitica que bem explica a dimenséo e profundidade das interdi¢fes na vida dos iniciados:

Eewo, o quebrador de tabu, convidou e abriu a porta para os Ajogun (forcas
negativas) entrarem [na] vida de alguém. Convidar os rivais de Ire (da sorte)
na vida de uns é a funcdo que Eewo realiza. A quebra de Eewé pode ter
conseqiiéncias rapidas, como pode levar semanas, como podem também se
tornarem fatais se ndo for visto a tempo. Muitas vezes as pessoas se perguntam
0 porqué de tantos problemas ocorrendo juntamente com doencas. As coisas
que sdo faladas em uma divinagdo recente ndo acontecem (é previsto uma
bencdo e ela ndo ocorre). Em seguida, perguntam muitas coisas sobre o
conhecimento ou mesmo a competéncia do adivinho, alguns até perguntam por
gue uma sorte vista no jogo ndo se manifesta ou leva muito tempo para se
concretizar e também por que uma forca negativa (Ajogun) ocorre na vida
dele? Isto as vezes pode ser causado pela questdo do Eewo ou tabu. (Awoyinfa
Ifaloju)*.

Para explicar a abrangéncia da interdicdo na vida dos iniciados, a narrativa mitica
acionada por Awoyinfa Ifaloju caracteriza a proibicao, o “tabu”, como uma divindade. O
que leva as explicacbes sobre as interdicdes, comportamentais e alimentares, a outro
patamar. Analogas aos deuses gregos, as divindades no Candomblé humanizam-se ao
compartilharem com as pessoas sentimentos de ira, ciimes, predileces por alimentos,
por apresentarem suas manias e gostos. E amplamente coerente Orixas sentirem cilimes
um dos outros. Aprendi com meu babalorixa que os Orixas sdo vivos. Constantemente
suas palavras ecoam pela cozinha, pelo quarto de santo ou pelo terreiro: Orixa € vivo nas
nossas vidas. Estar vivo implica ndo sé em proximidade e atuacdo na vida de seus filhos,

mas, implica, também, em dividir com os filhos sentimentos e afetos considerados

47 Woortmann (1973) em seu texto ao falar sobre esse “modelo para classificar e ordenar o universo” refere-
se ao sistema de IfA e ndo propriamente aos ewos e quizilas. Entretanto, defendo a hipétese de que
semelhantes ao sistema de ifa as interdicGes alimentares desempenham o importante papel de atuar no
ordenamento do mundo e na construcdo de uma nogao especifica de pessoa.

48 Texto de Setembro 26, 2011 escrito por Awoyinfa Ifaloju e publicado por Odé Olaigbo. Disponivel na
integra em: https://ocandomble.com/2011/09/26/eewo-o-instigador/
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humanos. Orixas, tanto quanto pessoas, se envolvem em confus@es, brigas, trapagas,
amam, sofrem, sentem fome, gostam de ser lembrados, presenteados e se sentirem
amados. O itan, ao transformar o ewo em divindade (“Eew6”’) abre a possibilidade de que
0 ewo ganhe vida, seja independente em relacdo aos humanos e haja conscientemente em
suas vidas.

Curiosamente, a metafora do texto ndo faz referéncia a uma casa, mas somente a
porta e a entrada, 0 que me leva a supor que 0 que parece estar em evidéncia aqui é a
entrada das forcas negativas (0s rivais de Ire) na vida das pessoas e, em Gltima instancia,
em seus proprios corpos. E ndo necessariamente nas dependéncias de uma casa ou
residéncia. Como relatado no texto, “muitas vezes as pessoas se perguntam o porqué de
tantos problemas ocorrendo juntamente com doencas”, o que demonstra que as
transgressdes podem afetar as relagdes sociais (tantos problemas) e, também, o corpo
(através de doengas). E assim retornamos a ideia de “autodestrui¢dao” da pessoa,
mencionada anteriormente. Assim como os Orixas, na narrativa “Eewd” é considerado
uma divindade, recebe o titulo de instigador, passando, entdo, a estar vivo nas nossas
vidas. Agindo e instigando para que os Ajogun e rivais de Ire entrem na vida das pessoas,
em suas casas e relacionamentos, afinal, esta é a fun¢ao que “Eewd” desempenha no
mundo. Cabe nota, de que os problemas enfrentados pelas pessoas podem ser
ocasionados, também, quando o neofito rompe algum preceito ou resguardo ritual que
ndo necessariamente esta vinculado com a alimentacéo e os alimentos, desobedecendo,
assim, as interdicbes comportamentais. A interdicdo ao consumo de determinados tipos
de alimentos na dieta dos iniciados é somente uma das fracdes de um amplo universo de

regras, condutas e moralidades que comp&em o corpus religioso do Candomble.

“Pega um caderninho que eu vou te ensinar”: a tecnologia da escrita dentro da
cozinha

Sabe-se que o conhecimento dentro dos terreiros é construido e assentado no
principio da oralidade (Juana Elbein, 1986), (Castillo, 2010), (Rabelo, 2014). Mas a
oralidade ndo é uma dimensdo que necessariamente exclui a escrita (Ong, 1998),
(Castillo, 2010). Faz parte do dia a dia do terreiro a producéo de material escrito em varios
niveis, seja durante a preparacdo dos trabalhos rituais, seja na comunicacdo com as
divindades, seja nos cadernos particulares onde os iniciados anotam os fundamentos

religiosos (canticos, narrativas mitoldgicas, receitas de ebos, etc.):
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Ha uma tendéncia de ser abordar a tradicéo oral como se fosse necessariamente
oposta a escrita. Isto nos remete a duas questdes basicas, porém complexas. A
primeira é o fato de os registros escritos possibilitarem a aprendizagem
descontextualizada, através da qual, no dizer de Susan Sontag (1997), o que se
sabe pode ser separado do que se vivencia. Dentro do candomblé, a aquisicéo
do saber religioso é concebida como um processo multissensorial,
experiencial, embodied*® [...] A outra questdo em relagéo a registros escritos e
visuais € que transgridem os limites de um corpo de conhecimento de
circulagdo restrita, os chamados fundamentos religiosos, também
popularmente conhecido como “o segredo”. (Castillo, 2010:25)

Mais uma vez, as pessoas, conciliam a oralidade e a escrita como formas de
producdo e manutencdo do conhecimento que circula dentro do terreiro. O desafio aqui é
0 de tratar a escrita enquanto uma tecnologia produzida pelas pessoas com o intuito de
significar o mundo que as rodeia, além, de ser um instrumento que significa as proprias
pessoas. Parto do referencial de que a escrita pode ser entendida enquanto uma das
tecnologias utilizadas pelas pessoas para se relacionar com o mundo e produzir
conhecimento (Dias, 2009), (Ong, 1998). No que concerne ao trabalho dentro do terreiro
e, especificamente, ao trabalho dentro de sua cozinha, as fontes de conhecimento escritas
circulam pelos espacos sagrados e rituais a todo o momento. A preferéncia é sempre pelo
conhecimento transmitido pela oralidade dentro do terreiro, mas a escrita € uma

importante fonte de apoio para a formacgéo de bons filhos de santo:

A cozinha é o marco do Candomblé, ali tem tudo que vocé imaginar, de ervas, de
alimentos para fazer bori, de coisas escritas em papéis, em cadernos, grudadas na
parede. Eu acho que o bom iab ele tem que ter um caderno, ele sempre tem que ter um
caderno para tirar ali do cal¢oléo, as vezes uma folha de papel com uma caneta grudada.
O bom iad tem que ter um caderno. (lad de Oxum)

O bom iab tem que ter um caderno. No terreiro somos estimulados a produzir e
conservar um caderno particular onde fazemos nossas anotacdes e registramos o
conhecimento que aprendemos no cotidiano das funcgdes religiosas. O que ressalta o
comprometimento e a familiaridade das pessoas com a ldgica da cultura escrita. Claro,
nem todos possuem efetivamente seus cadernos, alguns escrevem mais, outros menos, e
alguns sequer gostam de escrever. E isso tem relacdo direta com o nivel de escolaridade
das pessoas, as mais escolarizadas tendem a estar mais familiarizadas com a escrita. No

meu caso, em particular, estou bastante acostumado com a producdo de escritos

%% Nota da autora: seguindo a literatura antropolégica brasileira, os termos ingleses embodied e embodiment
serdo mantidos. Ver Csordas (1990) para uma analise da importancia do conceito de embodiment para a
antropologia.

146



académicos, como o diario de campo e a presente dissertacdo, ndo sendo dificil produzir
e conservar meu caderno particular de fundamentos religiosos.

Nos cadernos de fundamento séo anotadas confidencias, receitas, canticos, séo
registrados os ensinamentos que séo passados pelas divindades e pelos integrantes mais
velhos do terreiro. Castillo (2010), em seu trabalho sobre oralidade e escrita no
Candomblé (em sua interface com a producdo etnogréfica), tratou especificamente sobre
a presenca dos cadernos de fundamento entre os religiosos dos Candomblés da Bahia. Em
seu trabalho, a autora mostra como a escrita esta presente no cotidiano dos terreiros,
estando presente em placas que sinalizam o nome do terreiro, em quadros para a
apresentacdo de anincios, em calendarios, etc. Porém, nestes casos, diz a autora, a escrita
direciona-se mais aos visitantes do que propriamente aos integrantes do terreiro.
Tratando-se de uma escrita menos vinculada aos rituais. Contudo, a presencga da escrita
ndo se limita unicamente a essas dimensdes. Os iniciados costumam conservar com eles,
em carater velado e sigiloso, os cadernos de fundamento. Os cadernos e a escrita estéo,
portanto, ligados a producdo do conhecimento dentro dos terreiros, mas ligados a um tipo
muito especifico de aprendizado.

Se nos colocamos de acordo com Castillo (2010), que caracteriza o aprendizado e
0 ensino dentro do Candomblé como uma experiéncia embodied e multissensorial, como
as narrativas do meu préprio trabalho sinalizam, e como discutimos anteriormente, o
aprendizado presencial e de contato (face a face) esbarra nas limitacbes humanas da

memoria:

A gente costuma dizer sempre aqui em casa: esteja sempre atento a tudo que esta
acontecendo, grave na sua memoria, faca da sua memaoria uma maquina fotogréafica para
que depois no momento oportuno, porque ndo é toda hora que a gente pode estar
ensinando, a gente senta e conversa sobre isso. (lalorixa de Oxum)

E como eu falo, o Candomblé é no dia a dia. Ent&o assim, se vocé ndo anotar na funcéo
uma coisa especifica até vocé lembrar é dificil. (Ebomi de Logun Edé)

Como jatrabalhado, o Candomblé se aprende na pratica do dia a dia e na repeticéo.
Precisamos passar inUmeras vezes pelos mesmos rituais para que estes, aos poucos, se
tornem parte da nossa memdria. Caso contrario, estaremos sujeitos a esquecer de parte
dos detalhes. Nesse sentido, se vocé ndo anotar sera dificil lembrar. A escrita surge, entéo,
como um apoio a memaria das pessoas. Um registro que os iads fazem para preservar o

conhecimento adquirido dentro do terreiro. Estes cadernos costumam ser guardados com
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muito cuidado, pois em alguns deles estdo registradas informagfes importantes e,
sobretudo, estéo registrados os segredos rituais. O babalorixa do terreiro possui alguns
cadernos onde anota receitas de eb0s e encantamentos, cadernos onde ha uma infinidade
de listas e receitas que muito interessam aos seus filhos de santo, mas que em sua maioria
séo confidenciais. Eventualmente estes cadernos param na mesa da cozinha do terreiro,
para auxiliar as pessoas na elaboragdo de algum eb6 especifico.

E aqui hd uma dimensdo importante e que nao foi, necessariamente, abordada no
trabalho de Castillo (2010). A autora dedica parte do seu trabalho a falar sobre os cadernos
de fundamento, mas ndo chega a entrar em detalhes sobre o seu conteudo, até porque tal
contetdo é fundamento religioso, sendo, portanto, secreto. N&o ha mencéo, por exemplo,
de que parte do contetido desses cadernos sao listas confeccionadas pelos iniciados a fim
de auxiliar a memoria no preparo de rituais e na compra dos materiais que 0s rituais
demandam. Podemos dizer, entdo, que o cotidiano dos terreiros esta marcado, também,
pela presenca de “listas de fundamento”. Elas podem estar incorporadas aos cadernos dos
iniciados ou podem circular soltas pelo espago do terreiro.

As listas avulsas, destacadas dos cadernos de fundamento, circulam mais
livremente pelo terreiro e auxiliam nas tarefas da cozinha. E com o avanco das
tecnologias, como ja tratamos anteriormente, alguns trechos da lista sdo transmitidos por
e-mail ou pelo WhatsApp. O que confere outra dindmica as “listas de fundamento”. Aqui
entramos em uma especificidade que Walter Ong (1998) caracteriza como “oralidade
secundaria”, um conceito que diz respeito a era da alta tecnologia, em que uma nova
relacdo com a oralidade ¢é levada a cabo pelo telefone, radio, televisdo e outros meios
eletrénicos. Evidente que quando Ong (1998) escreveu sobre essa oralidade secundaria,
ndo tinha em mente tecnologias e recursos como o WhatsApp, porém, acredito que esta
ferramenta se encaixa no conceito proposto pelo autor.

Ferramentas como o WhatsApp sao tecnologias que estdo assentadas na oralidade,
Ou seja, na pronuncia e no som das palavras, mas que se apoiam tanto na realidade escrita
como na impressdo dessas palavras. O uso de celulares traz uma nova dindmica para o
tipo de aprendizado que tem um forte compromisso com a oralidade. Hoje, para os filhos
e filhas de santo, abrem-se a possibilidades de os ensinamentos serem produzidos e
transmitidos via gravacdes de dudio. Com ferramentas a disposi¢do, como a internet e o
Whatsapp, a informacéo circula mais rapidamente e tem potencial de atingir um publico
maior. Inclusive, chegando a pessoas espacialmente muito distantes. Vimos nos capitulos

anteriores como dentro do terreiro ha sempre 0 momento apropriado para se tirar uma
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davida. Vimos também que a distribuicdo do conhecimento entre as pessoas da
comunidade religiosa obedece a principios hierarquicos. Acredito que o uso de
determinadas tecnologias, como os celulares e a internet, ndo deixa de produzir uma
relativa dissolucdo de fronteiras sociais, hierarquicas, geograficas e temporais na
dindmica do ensino e aprendizagem dentro do Candomblé.

Os audios gravados nos celulares, por exemplo, conferem uma dindmica prépria
ao aprendizado. H& o entendimento de que continuam assentados no principio da
oralidade, entretanto, trata-se de um conhecimento que ao ser gravado e, posteriormente,
divulgado, torna-se “desterritorializado” (podemos recebé-los e escuta-los em qualquer
lugar) além de serem repassados numa velocidade surpreendente. J& ndo se faz mais
imprescindivel a presenga fisica do filho ou filha de santo dentro do terreiro para aprender
a cantar (deslocamento geografico), os audios podem se repetir infinitamente
(alargamento temporal) e abre-se a possibilidade de chegarem a pessoas ndo iniciadas
(dissolucdo das fronteiras hierarquicas). Justamente por isso, rezas e canticos de grande
fundamento apresentam mais resisténcia de serem registrados. Nessa relagdo com a
tecnologia, como vimos antes, passa a importar, ndo a utilizacéo da tecnologia em si, mas
aquilo que a tecnologia pode ou ndo transmitir ou criar.

No dominio dessa oralidade secundaria, também circulam informacoes e as listas
de fundamento. Essas listas podem ser: lista de bori, lista de ebo, lista de feitura, lista de
alimentos para os jantares das cerimdnias publicas, etc. Uma das mais recheadas listas é
a lista de iniciacdo, onde séo exigidos inumeros materiais e utensilios para o processo de
iniciacdo. Trata-se de uma lista que engloba varias outras. Para iniciacdo sdo requeridos:
alimentos, roupas, utensilios de cozinha, utensilios religiosos, animais, migangas,
produtos de limpeza, produtos de higiene pessoal, etc. Dentro da lista de iniciacdo, consta
a lista dos itens que serdo necessarios para o ritual de bori e dos ebds indispensaveis ao
processo de iniciacdo. Como as iniciacGes ocorrem mais espagadas umas das outras, as

listas mais comuns dentro do terreiro sdo as listas de bori e de ebds.
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Foto n® 17 — Lista de ebd. Autoria; Ana Carolina. Casa de Ox6ssi.

As listas sdo compostas por um tipo de escrita especifico. Sinalizam e apontam
diferentes coisas em conjunto: objetos de decoracdo, objetos religiosos, animais e
alimentos, sem que, contudo, sejam mencionados 0s seus usos ou aplica¢des dentro dos
rituais. Além disso, apresentam uma estética propria, sem que Se mostrem
necessariamente ordenadas para os que estdo de fora. Lembro-me das angustias e
incompreensdes provocadas pela primeira lista que me foi passada quando cheguei ao
terreiro pela primeira vez. Era uma lista para um bori. Nela constavam, além de muitos
alimentos e doces, objetos de decoracdo (uma bomboniere de vidro transparente, por
exemplo), que ndo faziam sentido, para mim, de constarem naquela lista de itens
religiosos para compor um ritual. Sem mencionar a lista de itens especificos ao mundo
do Candomblé (obi, orobd, etc). Fora os animais (frangos e pombos) que eu sequer sabia
onde adquirir.

Perguntei ao babalorixa o porqué daqueles elementos, que eram tao
desconhecidos para mim, e em reposta s recebia seu siléncio — ndo sem antes ele delinear
um largo sorriso e eshogar feicBes mistas de alegria e mistério. Aquela altura eu ainda
ndo havia me acostumado com a forma que o povo de axé lida com perguntas diretas e
fora de contexto. O babalorixa queria que meu primeiro bori fosse surpresa, queria que o

ritual me impactasse de uma forma positiva. Foi também com o tempo que aprendi que o
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sentido de uma lista nunca esta completo. E a experiéncia, a vivéncia nas leis do santo,
que acrescenta o tom, que confere o sentido a cada um dos itens de uma lista.

Durante a semana que havia separado para comprar os itens do meu primeiro bori,
lancei méo de varias ligagdes para o celular do pai de santo. Até em relagdo aos alimentos
tive alguma dificuldade. A lista era muito explicita no que comprar (meldo, maca verde,
quiabo, feijdo fradinho, canjica branca, etc), mas s6 depois veio o choque de realidade,
quanto de cada elemento comprar? Mais liga¢des. Em relacdo a compra dos animais da
lista, adotei estratégia diferente, deixei ao encargo do proprio pai de santo, comprariamos
juntos no dia do ritual — foi a decisdo mais sabia que tomei.

Por mais que tudo venha discriminado em uma lista, a sensacdo era de
incompletude. Foi-me passado que necessitdvamos de um obi, sem qualquer mencéao as
maltiplas variagdes desse item — nacional/africano; branco/vermelho. Fora as diferencgas
de nomenclatura entre 0 povo de santo e os rotulos dos mercados e feiras. Para o bori é
necessario comprar inhame, mais uma vez eu julgava que a lista estava sendo explicita.
Cheguei ao mercado e comprei quilos e quilos de inhame (tenho uma tendéncia natural
aos excessos, confesso). Ao mostrar o resultado da compra para o pai de santo este me
informa, com pesar, que eu havia comprado o inhame errado. Mas como assim inhame
errado? Perguntei. Para mim inhame é inhame e pronto. Ao que descobri que para a minha
nova familia o inhame, na verdade, era o cara. Entdo, quando fosse ao mercado ou a feira
para comprar inhame, deveria pedir ou procurar por cara. No mercado 0s nomes eram
trocados, explicou-me o babalorixa.

Descolar uma lista de bori da realidade do terreiro que a produziu é torna-la sem
sentido. E, talvez, essa “auséncia de sentido” para os de fora seja importante para a
conservacdo do segredo, do fundamento religioso. Essa contextualizacdo das listas e
cadernos de fundamento, uma vez mais nos levam, também, a concepcdo de que o
Candomblé é participacdo, é dia a dia, € embodied como ressalta Castillo (2010). Como
as listas sdo uma fonte de aprendizado, conservei quase todas as listas que passaram por
minhas maos. A titulo de curiosidade gostaria de compartilhar uma delas. A lista do meu

primeiro ritual de bori:
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Essa foi, entdo, minha primeira lista. Estavamos sentados em uma mesa € 0
babalorixa ia passando verbalmente a lista para mim e minha companheira de bori (Ana),
que ia anotando tudo. Os itens iam sendo elencados na medida em que o sacerdote ia

lembrando, assim, o ordenamento dos itens costuma variar em conformidade com a
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memoria de quem passa a lista. Primeiro, entdo, foi-nos passado uma série de frutas que
deveriamos comprar para o ritual. Seguindo a lista, depois das frutas hd uma variedade
de doces e bolo que estdo associados a docilidade e a riqueza monetaria, como vimos. E
a lista vai seguindo com uma série de outros itens. Alguns desses itens sdo bem
especificos, uma curvina inteira apenas descamada. Esse pedido, na peixaria, costuma
chamar a atencdo dos vendedores. O mais usual é levar o peixe descamado e limpo, sem
as visceras. Contudo, para o bori, as visceras do peixe sdo importantes. Os bichos sdo 0s
animais que irdo compor o ritual, ndo haviam sido selecionados no momento da
confecccdo da lista. Por isso, esté indicado logo apés o item bichos a palavra jogo. Ficou
combinado, naquele dia, que o babalorixa consultaria as divindades, através do oraculo
do jogo de bizios, para saber quais 0s animais seriam requisitados para o ritual.

Todos os itens dessa lista tem um fundamento religioso que justifica sua
utilizacdo. Com o tempo aprendi alguns desses fundamentos e outros, todavia, ndo me
foram passados. Como mencionei, ha um tempo para tudo dentro do Candomblé, uma
idade de santo apropriada para aprender. Fica o registro, também, de uma série de itens
industrializados que comp&em o ritual sem que isto seja um problema para a noc¢do de
tradicdo e ancestralidade. Como ja foi abordado, as pessoas ndo gozam de tempo habil
para estarem dentro do terreiro, precisam se dedicar a suas vidas profissionais e conciliar
os desafios da vida capitalista com o compromisso feito com os Orixas. Nunca houve
problema no fato destes doces serem adquiridos fora do terreiro, o0 importante é que estes
itens obedecam a trajetoria que todos os itens de alimentacéo estéo sujeitos dentro da casa
de axé.

Como mencionei, guardar e conservar as listas de bori, ebos e a lista de feitura, é
uma maneira de reter um tipo de aprendizado. Porém, além das listas, 0 momento de
repasse dos materiais que irdo comp0-la, ou seja, 0 momento da confeccdo das listas é
também um espaco de producdo de saberes. O intuito aqui foi o de ressaltar a presenca
da escrita dentro do terreiro e sinalizar como essa dimensdo diz respeito também a
cozinha. Foi visto que o0 espago sagrado da cozinha se constitui através de um corpus
dinamico e organizado de conhecimento, quis demonstrar, entdo, como parte dessa corpus
passa pela tecnologia da escrita através das listas de fundamentos e das receitas escritas.
A oralidade, como fonte de transmissao e producdo de saberes, ndo exclui o processo da
escrita. Cada uma, a seu modo, auxilia na formacdo de um bom filho ou uma boa filha de

santo.
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Considerac0es finais

Como a esté altura deve estar claro, a relacdo com a alimentacgdo e os alimentos
dentro do Candomblé nunca é apenas funcional, ndo se trata somente do alimentar-se
fisiologicamente, a dimensdo da alimentacdo € transpassada por dimens@es espirituais,
simbdlicas e religiosas. E essas dimensdes estdo repletas de segredos. Mais do que
retomar alguns dos pressupostos que nortearam este trabalho, gostaria de aproveitar este
espaco para abordar de maneira sucinta alguns dos temas que nao pude trabalhar ao longo
da dissertacéo, devido as limitacOes de tempo para cumprir 0s prazos, e ressaltar alguns
possiveis desdobramentos. Como mencionei na introducdo do trabalho, ao longo do
desenvolvimento da pesquisa e da escrita etnografica, meu olhar em relacdo ao campo
mudou. Um dos possiveis desdobramentos que merece um debrucar etnografico sensivel
e cuidadoso, a meu ver, por exemplo, sdo as imbricacGes politicas e militantes que podem
ser apreendidas a partir da cozinha dos terreiros de Candomblé em sua relacdo com a
esfera publica. Os projetos de lei contra o sacrificio de animais em contextos religiosos
sdo um exemplo claro dessa relagdo da cozinha de axé com a esfera publica.
Insistentemente politicos contrarios a pratica da imolacdo animal, sob a chave do
“primitivismo” e dos “maus-tratos aos animais”, tentam coibir essa pratica dentro dos
terreiros de Candomblé. Sem que esteja em questéo, por exemplo, a forma como o povo
de santo relaciona-se com 0s animais e qual o papel e importancia de determinados
animais para a manutencdo do ideario do culto afro-brasileiro. Como vimos, sem o
protagonismo animal dentro dos rituais, ndo ha Candomble.

Tentei ressaltar que a cozinha de axé € um espaco de formacdo. Abordei temas
como a perfeicdo que a comida de axé deve expressar ao ser entregue aos pés dos Orixas,
além disso, ressaltei que a comida deve sempre ser bem-feita e bem-servida, respeitando
uma estética e disposicao dos elementos proprias de cada Orixa. Investi etnograficamente
“nos acertos” ¢ no “bom andamento da fun¢do”, mas, e quando a massa do acaca desanda?
Quando o filho deixa a comida queimar? E quando o filho de santo esquece algum
alimento importante para determinado ritual e s6 se dao conta durante o rito? Ao concluir
o trabalho, dei-me conta da importancia de prestar atencdo para em um aspecto
indissocidvel do processo de aprendizado: o erro. Também com os erros aprendemos, mas
como relacionamos o erro com este universo da perfeicdo e beleza que é o Candomblé?
Quais negociacoes e artificios sdo lancados pelos mais velhos a fim de contornar os erros

dos iniciantes? Como os jovens iniciados lidam com as frustracdes que os erros podem
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ocasionar? Certa vez meu av0 de santo disse que 0 momento para errar era agora,
enquanto éramos ia6s. Errar quando se é iad é quase como que esperado, afinal, trata-se
de uma pessoa em formacao, agora, na concep¢do do meu avd, errar quando se € um
ebomi € inadmissivel. Porém, e quando os ebomis, os mais velhos, erram? Quais
justificativas sdo acionadas ou como este erro é visto pela comunidade? E quando esses
erros sdo cometidos dentro da cozinha? Quais significados sdo atribuidos a comida ritual
que queima? A massa que desanda?

Outro ponto importante, que decorre das informacdes apresentadas ao longo deste
trabalho, além da dimensdo do erro-aprendizado e sua interface com a cozinha, ha uma
outra questdo, mencionei que a fartura € vista com bons olhos dentro do terreiro, por
exemplo. Cabe para um entendimento mais denso das atividades de gestdo e controle
alimentar que sdo levadas a cabo dentro da cozinha explorar alguns questionamentos
etnogréaficos, como por exemplo: quais as relagdes entre fartura e desperdicio dentro de
um terreiro ou de sua cozinha? Fica em aberto algumas indagacGes importantes, por
exemplo, como se d& o gerenciamento dos alimentos a fim de que se promova a fartura e
se evite o desperdicio? Quais as implicagdes religiosas e ecologicas do desperdicio para
as pessoas do terreiro? Sera que essas concepcdes mudam conforme a idade de santo do
iniciado? Acredito que daria liga, para usar uma metafora que remete a cozinha, relacionar
essa equacdo da fartura e do desperdicio com as experiéncias de trabalho que sdo
aprimoradas dentro da cozinha. As porcdes, as medidas, os punhados, as colheres e
pitadas de uma receita de axé sdo estipuladas pela experiéncia pratica e nao,
necessariamente, pela dosagem que encontramos nas receitas comuns. Nesse sentido, é
preciso treinar o olhar para acertar a medida de que se precisa a fim de que se evite o
desperdicio, por exemplo. H4, portanto, como vincular as no¢des de desperdicio e fartura
com as nocdes de aprendizado e aprimoramento de experiéncias que eu trouxe ao longo

da dissertacéo.
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