Manjar dos deuses: as oferendas nas religiées afro-brasileiras

Manjar dos deuses: as oferendas nas religioes afro-

brasileiras!

Stefan Hubert”

Resumo: a comida tem um papel fundamental no universo das religides afro-brasileiras, estando
presente em praticamente todos os momentos, seja durante a oferta sagrada aos orixads como nos
banquetes ou nas festas mais costumeiras. Por meio da pesquisa de campo, da pesquisa
bibliografica e do contato com membros de um terreiro na regido metropolitana de Porto Alegre-RS,
buscamos compreender o fendmeno cultural da alimentagdo e da oferenda no cotidiano das
religides afro-brasileiras, bem como o papel que o alimento exerce nesse contexto especifico.
Tratamos do tema das praticas alimentares enquanto elemento sagrado, sacralizante e socializador,
responsavel pelas interacdes sociais do campo religioso em questdo. Pretendemos demonstrar a
importancia da comida na formac¢do de uma identidade da religiosidade afro-brasileira dentro dos
cultos, servindo de moeda de troca com as divindades, um pagamento cerimonial, seguindo uma
légica de reciprocidade - como elemento formalizador dos vinculos entre essas duas esferas,
humana e divina - e servindo também como importante momento sociorreligioso, agrupando as

pessoas em torno do sagrado.
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Introducao

Quem nunca se deparou com oferendas, comidas, bebidas, perfumes e charutos
pelas encruzilhadas das cidades? Quem certamente nao ouviu algum tipo de
associacdo pejorativa desses despachos com os “batuqueiros”? As oferendas e
principalmente os sacrificios praticados pelas religides afro-brasileiras sao, hoje,
seu maior estigma dentro de nossa sociedade. Alvo de ataques constantes e
diversos - dos mais declarados aos mais velados - e de representacdes negativas

com vistas a sua desqualificagdo (ORo; BEM, 2008) as religides de matriz africana

' Este trabalho tem como origem a apresentagdo do dia 27 de novembro de 2010 no Seminério
Africanidades: Historia, Arte e Cultura, realizado pelo Nucleo de Pesquisa em Histéria da UFRGS no
Memorial do RS.

* Graduando em Ciéncias Sociais - UFRGS.
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no Brasil sdo, por isso, comumente associadas ao mal, a feiticaria, a bruxaria e ao
impuro. Tém seus rituais apontados como sinénimo de compromisso com o
paganismo e pacto com o diabo (Mary apud ORo; BEM, 2008). A visdo a respeito
desse aspecto, entre outros, da religiosidade afro-brasileira é permeada de
preconceitos, resultado, sobretudo, do desconhecimento dessas praticas religiosas,
que muitas vezes as associa ao atrasado e ao primitivo, baseada em uma
representacdo etnocéntrica, que gera intolerancia, perseguicdes e dificuldade no
reconhecimento e aceita¢do da diversidade religiosa existente em nosso pais.

E necessario buscar informacdes que esclarecam a respeito dessas praticas,
compreendé-las de forma a poder combater a mentalidade que ainda vigora a
respeito das religides de matriz africana no Brasil, pois conforme Oro e Bem (2008,
p. 315) o “que ocorre, em nosso pais, é a reproducao de um problema mais geral,
préprio de todas as sociedades plurirraciais ou multiétnicas, no qual [...] o que esta
em jogo sdo as relagdes entre as varias alteridades em contato”.

Eis o objetivo do presente trabalho: buscar compreender o fenémeno das
oferendas religiosas dentro de seu proéprio contexto, de sua prépria realidade.
Compreender o sentido das praticas alimentares, sobretudo as oferendas, para os
praticantes das religides afro-brasileiras por meio da observacdo e do contato
direto com alguns membros do batuque, tendo para isso utilizado a pesquisa de
campo e, como forma de apoio, a pesquisa bibliografica.

Estruturamos o texto da seguinte maneira: na primeira parte fazemos uma
descricao geral das religides afro-brasileiras, demonstrando alguns dados, focando
principalmente o contexto dos cultos afro-brasileiros no Rio Grande do Sul. Na
segunda parte descrevemos, baseados em nossa pesquisa de campo, o contexto de
um terreiro especifico, o Templo de Oxala e Ogum 7 Cruzeiros, e dos rituais e festas
14 observados. Na terceira parte abordamos as oferendas e os sacrificios nos rituais
afro-brasileiros, buscando seus sentidos. J4 na parte final, tratamos do tema da
alimentacdo enquanto elemento sagrado, sacralizante e socializador, responsavel
pelas interacdes sociais do campo religioso em questdo. Enfim, tentamos aqui
apreender a importancia que esses alimentos sagrados ofertados possuem para os

devotos em suas relagdes com os deuses e entre si.
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As religioes afro-brasileiras

No tempo da escravidao, periodo que, no Brasil, durou mais de trés séculos, do
inicio da colonizagdo até a sua abolicdo em maio de 1888 (GOMES; DIwAN, 2008),
milhares de homens e mulheres foram tirados de suas casas, de suas familias, de
suas respectivas sociedades. Aprisionados, eram trazidos para o pais, para aqui se
tornarem trabalhadores forcados, mdo de obra escrava. No entanto, ndo foram
somente homens e mulheres que, capturados em suas terras, para ca vieram. Os
deuses africanos cruzaram, também, o Atlantico, com seus devotos, nos poroes dos
navios negreiros, em suas mentes, almas e coragdes, juntamente com uma
diversidade de costumes e praticas culturais especificas de cada um dos grupos
que para ca foi trazido. Esses negros africanos expatriados eram oriundos das mais
diferentes areas do continente, fazendo parte dos mais diversos grupos étnicos,
cada grupo com suas caracteristicas culturais e linguisticas peculiares, além, claro,
das indmeras divindades e formas de culto. Aqui chegados, separados de suas
raizes, unidos a forca e aculturados pelo “catequismo de chicote”, esses diferentes
povos negros “mesclaram” suas crengas e cultos entre si e com elementos
indigenas e catolicos, fato que culminou no surgimento de novas formas e novas
religiosidades que no presente trabalho, por motivos metodolégicos, chamamaos,
genericamente, de religides afro-brasileiras.

Candomblé, umbanda, batuque, tambor de mina, a diversidade de cultos
existente pelo pais é muito grande, cujas variedades de ritos e denominag¢oes locais
variam conforme a tradicdo africana da qual procedem e, sobretudo, por sua
formacdo em uma regido especifica do Brasil. Segundo Birman (1985), sao
consideradas religides de carater magico, fetichista, apresentando, comumente - e
a umbanda é uma exce¢cdo -, a presenca de rituais sacrificiais, a imolacdo de
animais em honra aos deuses, sendo esta uma de suas principais caracteristicas,
juntamente com o fendbmeno da possessao, tomada do corpo dos adeptos pelas
divindades, que atuam “na terra” por meio dos médiuns em estado de transe,
inconscientes, os chamados “cavalos de santo”. Os praticantes dessas religides,
dentro das doutrinas por elas estabelecidas, creem em certo plano da vida humana
que ultrapassa o material, que esta além do controlado e previsto pelo homem.

Esse plano é influenciado por forgas magicas, é area de atuacdao do sobrenatural.

Primeiros Estudos, Sdo Paulo, n. 1, p. 81-104, 2011 83



Stefan Hubert

Por meio de uma troca mutua e permanente entre cliente e médium, seria possivel,
entdo, garantir a protecdo dos espiritos, que aceitam e se dispdem a proteger seus
clientes, se estes “pagarem” a protecao recebida (BIRMAN, 1985).

Os deuses negros, em oposicdo aos deuses de outras religides, principalmente
as monoteistas, sdo mais proximos aos individuos e tém uma forte ligacdo com
estes. Possuem qualidades e defeitos, grandezas e misérias, semelhantes aos dos
homens que os cultuam. Caprichosos, cheios de vontades, cobram dos devotos
determinados comportamentos, obrigacdes e oferendas, sem as quais ficam irados,
e podem fazer sentir sua vinganc¢a por meio de castigos. Como afirma Sangirardi Jr.
(1988, p. 40): "Os deuses negros ndo sao distantes e inatingiveis, habitantes de um
céu remoto que s6 pode ser alcancado pela morte: descem a terra e conversam com
os mortais, amparando-os, aconselhando-os, confraternizando com eles” .

Os rituais dessas religides sdao complexos, carregados de simbolismos. Os
diversos orixds, santos ou entidades compdem uma série de divindades
subordinadas a um criador, cujo nome varia de acordo com a tradicdo. Sao
descendentes de uma familia mitolégica, organizada em pantedes, com a fun¢ao de
controlar as forcas da natureza e de regular a conduta dos individuos (RIBEIRO,
1982). A cada um desses orixas é associado um local, uma cor, um dia da semana e
determinados tipos de comida. A eles também “cabe o papel de reger e controlar
forcas da natureza e aspectos do mundo, da sociedade e da pessoa humana”
(PrANDI, 1995, p. 17).

Cada pessoa pertence a um deus determinado, que é senhor de sua cabecga e
mente e de quem herda caracteristicas fisicas e personalidade. A descoberta desse
“dono da cabecga” se da pelos jogos adivinhatorios, atribuicdo dos pais de santo,
cujo mais conhecido é o jogo de buzios. Aos sacerdotes dessas religides -
responsaveis pela manutencdo fisica e ritual do templo, pelo atendimento a
clientela e pela iniciagdo dos fiéis - da-se, genericamente, o nome de pai de santo
(para os homens) e mae de santo (para as mulheres); seus seguidores nomeados
filhos (ou filhas) de santo (CORREA, 1994).

Dados censitarios costumam ndo ser os mais adequados para apontar o

pertencimento a religides nao exclusivistas, por apresentarem distor¢des nos
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resultados, geralmente subestimando o nimero real de membros, pelos motivos
colocados por Prandi (2003, p. 16) ao explicitar que isso se deve

[...] as circunstancias histdéricas nas quais essas religides se
constituiram no Brasil e ao seu carater sincrético dai decorrente
[...] Por tudo isto, € muito comum, mesmo atualmente, quando a
liberdade de escolha religiosa ja faz parte da vida brasileira,
muitos seguidores das religides afro-brasileiras ainda se
declararem catélicos.

No entanto, acreditamos que, apesar de subestimar bastante os nimeros reais,
a apresentacao desses dados é significativa. Segundo o Censo realizado pelo IBGE
em 2000, 0,3% dos brasileiros eram seguidores de religides afro-brasileiras, sendo
o Rio Grande do Sul o estado que possuia o mais elevado indice de individuos que
se declararam pertencentes a essas religides: 1,62% dos gadchos (ORro, 2008).

Tratando mais especificamente do estado do Rio Grande do Sul, trés dessas
religides merecem destaque: o batuque!, a umbanda e a linha cruzada. No pais,
segundo Correa (1996), sem maior precisdo, estima-se que podem existir hoje
entre 80 mil e 100 mil casas de culto dessas trés modalidades. A seguir,
explanaremos, brevemente, as principais diferengas entre os trés segmentos
citados.

O batuque é a religido afro-brasileira caracteristica do Rio Grande do Sul, a
expressdo mais africana das religides no contexto gatcho, cuja linguagem litirgica
€ o iorubd e as entidades veneradas sdo, sobretudo, os orixas, os genitores divinos
dos seres humanos, e os simbolos utilizados sdo da tradicdo africana. Usam roupas
coloridas - de acordo com a entidade -, cantos e instrumentos de percussao.

A umbanda é uma religido nascida no Brasil, do sincretismo entre catolicismo,
espiritismo kardecista e concepgoes religiosas indigenas e africanas. Seus rituais
sao celebrados em portugués e as entidades cultuadas sdo os “caboclos” (espiritos
de indios) e “pretos-velhos” (espiritos de velhos africanos) (ORo, 2008). Fazem uso
de cantos e percussdo, palmas e cantos, palmas e rezas, ou rezas apenas, conforme
sua maior proximidade ou com o batuque ou com o kardecismo. Os médiuns usam
normalmente como paramentos apenas roupas brancas, podendo estar também os

pés descal¢os. Mas ha umbandas que também utilizam roupas com as cores de cada

! Para maiores detalhes sobre o batuque e algumas das principais religides de matriz africana
presentes no Rio Grande do Sul ver: Correa (1992 e 1994) e Oro (1994 e 2008).
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linha. Por exemplo, em giras de Ogum utilizam-se camisas ou batas vermelhas e
calgas ou saias brancas. Sempre procurou legitimar-se por seu “afastamento”, pelo
apagamento de suas feicGes mais africanas, e um exemplo disso é a auséncia de
sacrificios. De acordo com Prandi (1996a), a umbanda absorveu do kardecismo,
além da crenca em reencarnacdo e carma, algo das virtudes da caridade e do
altruismo, numa tentativa de ocidentalizacdo, que nunca se concretizou, ficando a
meio caminho entre uma religido ética, doutrinaria e uma religido magica, capaz de
manipular o mundo a sua volta.

A linha cruzada, por fim, venera as entidades da umbanda, os orixas do
batuque e mais os Exus e as Pombagiras - entidades estas que estariam, dentre
todas, mais préximas do mundo dos humanos e da “matéria”. Os Exus e Pombagiras
sdo tidos como divindades referentes ao movimento e a comunica¢do; sdo os
guardides das casas, do axé e do comportamento humano; exercem como fungao
principal a de mensageiros entre o mundo material e espiritual ao transportar as
oferendas até o mundo dos deuses, fazendo circular o axé - a for¢a magica sagrada
-, que ¢é liberado, canalizado e transmitido aos objetos e coisas consagrados por
meio da atividade ritual. (ORO, 2008; CORREA, 1996; CACCIATORE, 1977; PRANDI,
1996b).

Segundo Prandi (2001), os Exus e Pombagiras sdo frequentemente associados
pelo imaginario cristao a figura do diabo, que sequer existiria na cosmologia afro-
brasileira, pois seu papel, na verdade, consiste em solucionar, resolver todos os
“trabalhos”, encontrar os caminhos apropriados, abri-los ou fecha-los e,
principalmente, fornecer sua ajuda e poder a fim de mobilizar e desenvolver tanto
a existéncia de cada individuo como as tarefas especificas delegadas a cada uma
das entidades sobrenaturais.

Essas religides sdo famosas pela realizacao de festas - com cantos, dangas,
ritmos dos tambores e comidas - por meio das quais se exteriorizam. Ao contrario
do aprendizado religioso, que de acordo com Prandi (1995) se da, comumente, de
maneira fechada aos frequentadores ocasionais, cercado de uma aura de mistério e
sombras, seu lado publico é festivo, bonito, esplendoroso, esteticamente exagerado
e extrovertido. “A beleza das festas, com dangas e comidas, reunindo muita gente,

talvez seja um dos fatores responsaveis pela atracdo e fascinio que até hoje as
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religides afro-brasileiras exercem sobre seguidores, admiradores e estudiosos”
(FERRETTI, 1996, p. 61). As religides afro-brasileiras sdo costumeiramente marcadas

[...] pela vivacidade de suas festas, batuques que atravessam as
madrugadas. As dangas e ritmos cadenciados, as evolu¢cdes ao som
dos atabaques e dos agogbs, sdo os requebros e volteios
vertiginosos dos bailarinos, as exuberantes coreografias, exoticas
em sua combinacdo de movimentos, sons e cores (VOGEL, 2007, p.
67).

De acordo com Oro (1994) nao sdo sé as festas que atraem e fascinam o
publico. Existem ainda outras caracteristicas que essas religides apresentam no
mercado de bens simbélicos, fazendo com que possam ser consideradas religides:

* emocionais - sua estrutura de funcionamento permite a expressdao das

emocoes, resultando em satisfagdo pessoal;

* universais - sdo religides multiétnicas, sofreram um processo que permite
abrigar diferentes etnias;

* tolerantes - abertas a todos os individuos;

* de aflicao - dispdem de recursos de bens simbélicos suscetiveis de aliviar as
aflicdes resultantes de angustias, incertezas e dores que atingem as pessoas
no seu cotidiano;

* sedutoras - cultivam o mistério, o sagrado, o simbolismo, a magia, tudo isso

se constituindo em importantes elementos de atragdo e de fascinagao.

Na casa de Mae Vera

O Templo de Oxald e Ogum 7 Cruzeiros, casa de linha cruzada, batuque e
umbanda, sob o comando de Mae Vera de Oxal4, localiza-se num bairro popular da
cidade de Gravatai-RS. Cidade industrial de médio porte que incorpora grande
parte de sua mado de obra do préprio municipio e arredores, de bairros como
aquele em que fica localizado o terreiro estudado.

O terreiro de Mae Vera localiza-se num patio amplo, tendo na frente uma casa
de dois andares com entrada por uma escada independente. Na parte fronteira do
terreno existem duas casinhas vermelhas, fechadas com porta e cadeado, onde
estdo “sentadas” (entronizadas) algumas entidades. Na casinha da esquerda, os

orixas Bara-lodé e Ogum avaga - encarregados da guarda externa do templo,
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“abridores de caminhos”, no batuque. A casinha da direita pertence aos Exus,
entidades da umbanda responsaveis pela media¢do do contato entre os deuses e os
humanos, os mensageiros dos deuses, o povo da rua. Seguindo pela lateral da casa
chegamos aos fundos, onde fica localizado um patio interno, uma garagem e o “ilé”
ou terreiro. A entrada do terreiro - a extrema direita de quem entra no patio
externo, vindo da rua - fica ao lado do “buraco” ou “balé”, a casinha dos Eguns, os
espiritos dos mortos, dos antepassados, dos ancestrais. Nesse local sdo realizadas
cerimOnias anuais para os mortos da comunidade religiosa, em agradecimento,
quando se sacrificam animais e se preparam alimentos especiais para a ocasido.
Esses Eguns ou espiritos, controlados por meio de tais rituais, aconselham e
protegem seus descendentes.

Ao entrar na porta do terreiro existe uma espécie de antessala com duas mesas
nos cantos e prateleiras nas paredes, cobertas com cortinas, comidas, bebidas e
outros objetos. Essa antessala serve de local de reunido nos momentos que
antecedem o cerimonial, como espaco de socializacao e descontragdo. Esse espaco
da acesso a cozinha - onde sdo preparados os alimentos para os rituais - a um
pequeno banheiro - onde os frequentadores preparam-se para os rituais - e ao
saldo - onde sdo realizadas as cerimonias.

Este salao é bastante amplo, possuindo diversas imagens pelos cantos e em
quadros nas paredes, além dos quadros de certificacdo da Federacao da Religido
Afro-brasileira (AFROBRAS) e o alvara de funcionamento da casa. Em um canto perto
da entrada ha uma mesa redonda coberta com uma toalha branca e diversos
objetos, destinada ao jogo adivinhatério dos buzios. No outro extremo da sala
ficam dois pequenos quartos, um ao lado do outro: sdo os quartos de santo. O da
esquerda é referente ao Culto a Nacao - popularmente chamado de batuque - onde
sao colocados, nas estantes junto as paredes, os objetos sagrados da religido e, no
chdo, os casticais com velas, as comidas rituais oferecidas aos orixas, as facas
sacrificiais (fincadas em troncos de madeira) usadas nas inicia¢oes, além do
principal: as diversas imagens dos orixas cultuados. No Conga, o quarto da direita,
referente ao culto da umbanda, as imagens sdo diferentes, existem pretos-velhos,

caboclos, “bejis” (criancas) e ndo ha a presenca de carnes ou facas sacrificiais, ja
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que ndo existem sacrificios de sangue na umbanda. Sdo ofertados as entidades

apenas alimentos como frutas, verduras, flores e doces.

Contato e ritual

Cheguei ao Templo de Oxala e Ogum 7 Cruzeiros numa sexta-feira a tarde para
tentar um primeiro contato que me possibilitasse o desenvolvimento da pesquisa.
Encontrei Mae Vera acompanhada de Aline, um membro do terreiro, natural do
estado de Minas Gerais, transexual, que vive na Italia e estava de passagem pelo Rio
Grande do Sul para sua iniciagdo, para o “assentamento” de seu orixa. Conversamos
sobre minha pesquisa, perguntei-lhe sobre a possibilidade de fazer a observacao de
alguns cultos e rituais, ao que ficou decidido que retornaria naquela mesma noite,
pois haveria um ritual de sacrificio e oferenda, também vulgarmente chamado de
“matancga” e que eu poderia observa-lo.

A noite, cheguei por volta das 21h e, misturando-me entre os frequentadores,
fiquei relativamente isolado, até que Mae Vera apresentou-me a alguns deles,
ressaltando meu objetivo de observar o ritual e meu interesse pela religido. Esse
fato “quebrou o gelo”, o estranhamento de ambos os lados pareceu diluir-se e foi
mais facil, a partir dai, estabelecer contato. Todos foram extremamente amistosos,
demonstrando muito interesse e disposicdo em falar de suas crengas e praticas.
Mantive, desse modo, conversas informais com diversos dos frequentadores, que,
em varias ocasides, com muita paciéncia me explicaram os fatos observados.

Conforme chegam, os frequentadores cumprimentam a mae de santo, beijando
sua mao, que, em seguida, repete o gesto, beijando também a mao do filho de santo,
e beijam-se no rosto. Entre si, os filhos de santo cumprimentam-se apenas
trocando beijos nas costas das maos uns do outros. Antes do inicio da cerimdnia
todos auxiliam na limpeza (fisica) do saldo utilizando-se de baldes, vassouras e
esfregdes. Terminada a limpeza, reinem-se no saldo para dar inicio a cerimonia.
Uma filha de santo toca um sino e alguns comecam a entoar uma cantoria,
enquanto Mae Vera faz uma limpeza, dessa vez “energética”, “espiritual”, para tirar
os “maus fluidos” em sua mae, Dona Ant6nia, uma das pessoas a quem se destina o

ritual do dia.
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A limpeza é realizada em cinco etapas, sendo que nas duas primeiras sdo
passados por todo o corpo dois diferentes “axés”, ou seja, alguns pequenos sacos
contendo, na primeira etapa, feijado preto, amendoim e milho de pipoca, destinados
ao orixa Xapana e, na segunda, milho de pipoca, que é destinado a entidade lans3, a
deusa dos ventos, um orixa feminino. Num terceiro momento, a limpeza passa a ser
feita com velas: sete velas brancas passadas por todo o corpo de Dona Antdnia.
Dessa vez o ritual é feito sem cantoria, somente uma reza em uma lingua que os
frequentadores identificam como sendo iorubd. Essa parte da limpeza é executada
por outro membro, jA que a mae de santo se afasta para jogar buzios para Aline, o
filho de santo que tera sua iniciacao, o “assentamento” de seu orixa nesta noite, e
descobrir qual é o “dono de sua cabega” Terminada essa etapa, repete-se
novamente a limpeza com o “axé” para lansa. Em seguida, os membros envolvidos
no ritual se dirigem, de costas, até a porta de saida, onde se pega um jarro de agua
e, colocando um gole na boca, cospe-se por sobre os ombros e por baixo dos bragos
trés vezes, recitando algumas palavras ininteligiveis ao ouvido de quem recebe a
limpeza. Um “axé” para o orixa Bar4, o abridor de caminhos, é o passo final, utiliza-
se um saco plastico contendo milho, passado por todo o corpo, da mesma maneira
que os anteriores. Tomada uma colherada de mel e trés goles de agua esta
finalizada a limpeza.

Dona Ant6nia afasta-se, senta-se em uma poltrona localizada em um canto e
chega a vez da limpeza de Aline. Mae Vera inicia soprando cinzas por sobre os
ombros, bragos e por entre as pernas do filho de santo. O mesmo processo
realizado anteriormente com Dona Antonia se repete. Sentado sobre as pernas
diante do quarto de santo, Aline tem a cabeca, rosto, costas e palmas das maos,
além dos pés, tanto em cima quanto nas solas, riscados, desenhados com giz
branco. Derrama-se agua sobre a cabeca e nuca recitando oragdes, além de mel,
esfregado nas maos, pulsos e antebragos, sendo utilizada também essa agua
misturada com o mel para lavar os pés. “Tem uma energia positiva” diz uma das
frequentadoras, e justamente com o intuito de manter no ambiente as “energias
positivas” essa agua, depois de utilizada, é despejada nas folhagens do patio

interno da casa.
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Finda a limpeza é preparado o inicio da cerimoOnia propriamente dita, a
imolacdo dos animais, chamada pelos membros comumente de “matang¢a”. O
primeiro sacrificio trata-se de um “Bori”, uma obrigacao que pode corresponder a
diversos fins, mas que tem por funcdo essencial “dar de comer a cabega”. A
cerimOnia que esta para ser realizada tem um objetivo especifico, o de pedir que os
orixas intervenham pela saide de Dona Antdnia, mae da dirigente do terreiro, uma
senhora ja de idade avancada que passa por algumas dificuldades nessa area.
Segundo Mae Vera: “A mde esta fraca espiritualmente, o que estou fazendo é um
reforco para repor as energias, repor a fraqueza do corpo e da mente dela”.

Todos se aproximam do quarto de santo. Uma galinha carijé é segurada pelos
pés e pescoco enquanto oracgdes sdo feitas na entrada do quarto de santo. Com o
“Obé” - a faca sacrificial - é feito um pequeno corte, sutil, no pesco¢co do animal, de
onde comeca a escorrer o “axor6”, o sangue da ave, que no momento do sacrificio é
elevado ao status de sagrado, torna-se o alimento dos orixas. E, segundo Mae Vera,
“energia”, “energia vital”, “vida”. O corte mais profundo é feito, deixando escorrer o
“axord” no interior de uma vasilha contendo batatas, milho de pipoca, pipocas e
folhas de mamoneira. A cabeca do animal sacrificado é arrancada e depositada
também na vasilha, sendo o pesco¢co ungido em pequenos potes de barro
(alguidares) contendo agua, mel e azeite de dendé. O contetido da vasilha torna-se
o “axé”, a forca divina, o alimento dos orixas, a energia de que eles necessitam e que
é a eles ofertada.

O processo de limpeza com as sete velas brancas é repetido, desta vez, com
Dona Antbnia sentada em uma cadeira em frente ao quarto de santo, sendo em
seguida as velas acessas em seu interior. Uma pasta retirada de um pequeno pote é
passada na palma das maos, rosto, pulsos e pés.

O sino soa e comega a cantoria ao toque dos tambores. Outra galinha é trazida,
porém o corte, agora, é realizado sobre uma bacia com pequenas fatias de pao no
colo de Dona Antodnia, sobre as quais parte do sangue € vertida. Enquanto continua
a escorrer, o sangue é “colhido” com as maos e esfregado na nuca e parte das

costas. A cabeca do animal é arrancada e depositada no interior da vasilha

contendo os paes.
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Com a proxima ave, uma galinha de cor branca, o inicio se da arrancando
algumas penas, que sdo depositadas sobre a cabega. O corte, desta vez, é feito sobre
o centro da cabeca da devota, o chamado “eleda”. O sangue escorre pela cabeca,
pois dizem que “é nela que o orixa come”. Um pouco é vertido sobre uma bacia
contendo um vaso de barro com contas e novamente sobre a cabega e parte das
costas de Dona Antonia. O corte final da-se sobre a vasilha, onde se esfrega o
sangue nas maos. O procedimento é repetido com a préxima ave, outra galinha de
cor branca.

Os animais que se seguem sdo diferentes, duas pombas de cor branca que,
seguras pelos pés, sao sacudidas batendo fortemente as asas em torno de Dona
Antonia e colocadas por um breve instante junto a seus ombros. Algumas penas das
pombas também sdo arrancadas e postas sobre a cabeca, assim como as penas das
galinhas brancas. Ao contrario das galinhas, que sdo sacrificadas com o “Obé”, a
faca sacrificial, as pombas sdo sacrificadas tendo suas cabecas arrancadas com as
maos. O “axord” é esfregado na cabeca, na vasilha, nas maos, na nuca, no pescogo e
nos bracos. Ja foi dito que o “axord” é a comida do orixa e que a cabeca do filho de
santo é o local onde ele se alimenta, portanto, essa alimentacdo do orixa, que se
realiza por meio da imolacdo do animal sobre a cabe¢a do devoto, corresponde a
dar ao orixa as “forcas”, as “energias” necessarias para manter seu filho protegido.

Na vasilha disposta no colo e nas maos de Dona Antonia sdo colocadas as penas
das galinhas e pombos sacrificados. Seus ombros e cabeca sao cobertos por panos
brancos, os da cabeca enrolados de maneira semelhante a um turbante. A devota
levanta-se coberta com o sangue, manchando as vestes e os panos com os quais foi
coberta. E acompanhada em direcdo a porta e ao tamboreiro, locais onde faz uma
breve reveréncia para logo apods deitar-se em um colchao previamente aprontado.

Terminado o “Bori” tem inicio o “aribib6”, a iniciagao do filho de santo Aline. A
limpeza com uma vela, com a qual se inicia a cerimonia, da-se da mesma maneira,
diferenciando-se somente por ser uma vela de sete dias de cores verde e vermelha.
O desenrolar da matanga se repete do mesmo modo, ndo cabendo repeticdes na
descricao, sendo, porém, sacrificados animais diferentes: dois galos, uma galinha e
duas pombas. Os animais e as cores destes variam de acordo com o orixa e o sexo

do animal também corresponde ao da entidade para a qual o animal é sacrificado.
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Houve alguns acontecimentos durante o processo que cabe relatar. Um dos
animais era imolado quando o orixd Ogum “ocupou” seu “cavalo de santo”, nome
dado aos médiuns que se “ocupam”, que cedem seu corpo para que a divindade
manifeste-se no mundo dos humanos, que, apés “bater cabeca” para Mae Vera -
cumprimento ritual em que o filho de santo deita-se com o corpo estendido no
chdo e faz varios movimentos consecutivos de vai e vem com a testa sobre o solo -,
dangou em torno do sacrificante. O orixa Oxala de Mae Vera “desceu” também,
“auxiliando no cumprimento do ritual”. Segundo as palavras da mesma: “Os orixas
responderam pela obrigacdo que estava sendo feita” (Mae Vera).

Os orixas dangam pelo saldao conduzindo o iniciando. Ogum bate cabeca para
Oxald, cumprimentam-se e seguem dancando. O orixa Oxum “incorpora” seu
“cavalo de santo” e, ap0ds bater cabeca para Oxala, entra na danga.

As pessoas passam a dirigir-se ao centro do saldo, aos orixas, para que estes
lhes ministrem os “axés”, facam limpezas espirituais e retirem as “cargas negativas”
que porventura tragam. As entidades passam as maos de cima para baixo no corpo
dos frequentadores, ao mesmo tempo em que emitem pequenos assopros. Cada
qual tem sua maneira de ministrar os “axés”, uma forma que lhe é peculiar, formas
diferentes de “limpar” das “coisas ruins”. Os orixas vao também até as pessoas,
sendo que Oxalad “me convocou” e confesso que também participei da limpeza.

Terminada a “matanc¢a” os dois membros, Dona Antdnia e Aline, come¢am seu
“chdao”, momento do rito que se da pelo contato exclusivo com o solo do terreiro e
que por isso mesmo tem esse nome. Trata-se de um tempo de resguardo, de
reclusdo em que s6 poderdo deitar ou sentar-se no chdo, sobre uma esteira ou
colchdo. Durante o tempo de reclusdo, o filho de santo nada mais faz a ndo ser
comer e dormir, inclusive a higiene é restrita somente ao essencial, sendo o banho,
por exemplo, vetado. Alimenta-se basicamente dos pratos preparados para o ritual
e é tratado como se estivesse extremamente debilitado para qualquer atividade.
Existem também diversas restricdes durante esse periodo, como tomar sol, café
preto, comer feijao e mexer com fogo ou objetos cortantes.

Em determinado momento, os orixds avisam que é hora de ir embora, param
de dancar e fazem sinal de subir com as maos. Iniciam as desincorporacgoes. Coloca-

se um pano vermelho sobre o rosto dos filhos de santo “incorporados”, e a cabeca
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destes, préoxima ao ombro, como se fosse fazé-los dormir (estalando os dedos ao
ouvido eles parecem despertar). Oxala, ao contrdrio dos outros orixas, sofre um
processo diferente: coloca-se um pano de cor branca - chamado de “Ald” - sobre
sua cabega e termina-se com um bater de palmas. Com as desincorporacdes e
findos os sacrificios, chega ao fim a primeira parte do “Bori” de Dona Anténia e o
“aribibd” de Aline, que terminardo com a levantacao e a festa de domingo.

Os animais sacrificados para os orixds sao separados e comecam a ser
preparados; sdo, todos eles, partilhados com os humanos. Constitui obrigacdo
comer das pombas, dos galos, das galinhas, das cabras, dos cabritos, dos carneiros
e dos peixes que forem ritualmente sacrificados. O que acontece é uma separacdo
dos cortes, sao separadas as partes destinadas a alimentar os deuses e aquelas
destinadas aos humanos. Quase tudo é “comido” apds a cerimdnia. “A gente tira a
cabeca, a ponta do pescoco, a ponta das asas e os pés. Eles sdo fritos e colocados no
quarto de santo junto com as ‘nhélas’ (Mae Vera).

O coragdo, moela, figado, as entranhas, as visceras “impregnadas de axé” sao
chamadas pelo povo do santo de “nhélas” e, juntamente com as pontas das asas e
pés, sdo reservadas e ofertadas aos orixas no quarto de santo. O restante, a carne, é
preparada e comida pelos presentes em um grande banquete ritual, um banquete
de interacdo dos homens entre si e deles com os deuses. E obrigatério e
considerado de bom agouro o consumo dessa comida pelos membros que estdo no

“chao”.

Levantacao

A levantagao - processo em que os filhos de santo que estdo no “chao” podem
finalmente levantar, sair do periodo de resguardo e retornar as tarefas profanas -
tem inicio antes do anoitecer de domingo, quando sdo retiradas todas as oferendas
do saldo e enterradas no patio interno. Entoando diversas rezas, os filhos e a mae
de santo reunem-se em frente ao quarto onde foram depositadas as oferendas dos
orixas e retiram-nas dos vasos e contas cobertos de sangue, que sdo lavados e
postos de volta no quarto de santo, separando as partes dos animais, como penas,
patas e cabegas. Um buraco é cavado na terra do patio em frente ao terreiro, onde

sdo “plantadas” as oferendas, juntamente com um punhado de farinha de
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mandioca, azeite de dendé, mel e trés variedades de perfumes borrifados por cima.
Tudo isso é coberto por ramos de folhas verdes e terra.
Ao entrar no saldo, os panos que cobrem as cabecas dos dois filhos de santo

~ D

que foram para o “chao” sdo retirados, revelando o sangue ja seco, grudado em seus
cabelos e cabeca. Em frente ao quarto de santo, Mde Vera recita diversas oracdes
enquanto faz lentamente a lavagem de suas cabegas. Apds esse procedimento, eles

ja podem tomar banho e aprontar-se para a “roda” e a festa da noite.

“Roda” e festa

A noite, apés tudo ter sido limpo e aprontado - e depois de todos estarem
vestidos com suas indumentarias coloridas, com as cores correspondentes aos seus
orixas, ao orixa da casa ou ao “dono” do ano -, todos se reinem, abaixados em
circulo no centro do saldo, para dar inicio a cerimo6nia. Um sino soa e comec¢a uma
reza, todos se levantam, inicia o toque do tambor e a cantoria em coro, todos
dancam em sentido anti-horario. Ao passar pelo quarto de santo param e batem
cabeca, cantando junto, enquanto toca o tambor. A musica é contagiante, cantada,
segundo eles, em lingua ioruba.

Aproximadamente no quinto ponto “desce” Ogum, orixa guerreiro, cujo
membro do qual se “ocupa” veste roupas nas suas cores: verde e vermelho. Ogum
danca, em frente aos tamboreiros, e segue para o centro da roda, local
verdadeiramente sagrado do culto, onde os deuses se encontram para dangar. O
proximo orixa a “descer” é Xango, orixa do trovao. Vestido de vermelho, comega a
dancar, bate cabeca para a mae de santo, cumprimenta Ogum e inicia sua danga.
Um grito estridente anuncia a “chegada” de outra manifestacao de Xangd em outro
“cavalo de santo”.

0 modo como as pessoas e as entidades dangam varia de acordo com o ponto
cantado para o orixa que esta sendo chamado. Fazem-se gestos diferentes com as
maos, movimentos com a cabega e giros com o corpo. As dancas sdo também uma
dramatizacao dos mitos do grupo, os movimentos das dangas representam os atos
e caracteristicas dos orixds. Por exemplo: Ogum, o orixa da guerra, danca
representando um esgrimista, que vira de um lado para o outro, atacando e

defendendo-se de seus inimigos imaginarios. Ja& Oxum, orixa feminino da beleza,
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penteia-se com as mdos e exibe as roupas durante os movimentos. As dancas
parecem cansativas, sendo que por vezes os membros saem por alguns minutos da
roda. Os Unicos que parecem incansaveis sdo os médiuns em transe.

Chega o momento dos “despachos”. Oferendas sao carregadas por Ogum e por
alguns filhos de santo, que saem de costas pela porta e dirigem-se a um cruzeiro,
uma encruzilhada préxima, onde fazem a oferenda para o orixa Bara, o abridor de
caminhos. Ao retornarem, todos dangam novamente e iniciam-se os “axés”, os
passes e limpezas. Saquinhos sdo distribuidos para que sejam guardados os doces,
frutas e bolos que as entidades repartem retirando de cestas com as quais dangam
pelo saldo. A danca volta ao normal logo apés a distribuicdo da comida. Uma das
entidades chama a atengao: ela ndo danca como as outras, mas anda curvada com
uma bengala e passa a festa toda sentada em um banquinho sendo reverenciada
por todos, deuses e humanos. E Oxald Velho, que age como um anciao, sempre
seguido de perto e auxiliado por Ogum.

Em um momento posterior, chega uma fase em que os orixas sdo submetidos a
uma cerimoénia semelhante a da “chegada”: é o momento do “axeré”, espécie de fase
de transicdo, momento de alegria e de brincadeira. Sao levados a um canto do saldo
onde se coloca agua em seus pés, maos e um borrifo no rosto. Ao receberem uma
colherada de mel ficam no estado de “axeré”. Nesse estado, comportam-se como
criangas pequenas, riem, correm pelo saldo, tomam refrigerante em mamadeiras,
jogam refrigerante uns nos outros, comem balas e em um comportamento nao tdo
infantil: fumam cigarros, que chamam de “morceguinhos”. Enquanto as “criangas”
correm e brincam, Oxala Velho anda curvado com sua bengala pelo meio do saldo,
com um cesto de balas a distribuir. Os dois “levantantes” saem a andar com ele pelo
saldo.

0 estado de “axeré” vai ocorrendo com todos os incorporados, pouco a pouco,
sendo que ndo muito depois todos os orixas come¢am a “subir” e a festa chega ao

fim.
Oferendas e sacrificios

A comida tem um papel fundamental no universo das religides afro-brasileiras,

estando presente em praticamente todos os momentos. Todos os cultos fazem
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oferendas de alimentos, propiciatérias de pagamento por favores recebidos, ou
como resgate de faltas em relacdo aos preceitos religiosos. Essas oferendas rituais,
também chamadas obrigacdes, procedimento rotineiro por parte dos envolvidos
nas praticas religiosas, sdo dadas aos deuses, por exigéncia dos mesmos a fim de
propiciar auxilio em questdes espirituais e materiais. Sdo a restituicdo do axé,
espécie de forca divina, que atua como suporte das experiéncias humanas: vem dos
deuses e deve ser a eles restituida.

0 que os homens esperam dos orixas €, antes de mais nada, protecao. Para
proteger os humanos, porém, eles precisam estar fortes, precisam de axé, e para
tanto é preciso alimenta-os. Pelo fato de serem oferecidas comidas para os orixas,
diz-se que eles “comem”. O “santo come” e essa é uma das principais formas de
ligacdo dos homens com os seus orixas. A comida é uma fonte de relacionamento
com o sobrenatural, pois os deuses para que possam existir, para que possam
manifestar-se devem estar alimentados e nutridos (MOTTA, 1995).

As diversas obrigacdes, os despachos, as oferendas, sdo meios que
[...] usam para manter as entidades espirituais com boa vontade e
dispostas a retribuir o que recebem. Cria-se uma relagdo vertical,
com os homens esforcando-se para manter sempre aberto o canal
de acesso para cima (BIRMAN, 1985, p. 54).

O alimento, a comida sagrada, nesse sentido, serve como principal moeda na
economia de trocas simbodlicas que se da entre os seres sobrenaturais e os seus
devotos. E o fator mediador das relacdes que se dao entre essas duas instancias,
serve como elemento formalizador dos vinculos. Esse “pagamento” cerimonial
segue uma légica de reciprocidade, dar e receber, a que voltaremos a seguir.

Regra basica desse universo social, é preciso constantemente
lembrar-se daqueles com quem estamos relacionados. Honrar
nossas fidelidades e compromissos. Revigorar o contrato dos
homens com os deuses e dos membros da seita uns com os outros.
[...] impio é quem esquece e insulta, com a sua omissdo, aqueles a
quem esta ligado pela sua natureza, revelada na iniciagdo (VOGEL,
2007, p. 116).

Fazem parte dessas oferendas e sao considerados alimentos, também, para os
orixas, os sacrificios, a imolacdo de animais em honra aos deuses, em que seu
sangue e as partes menos nobres do corpo, gastronomicamente falando, sdo o

“prato” das divindades. Esses ritos, cujos animais ofertados podem ser cabritos,
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ovelhas, pombas, galinhas, galos, caramujos etc, sao de extrema importancia dentro
do contexto religioso em questao.

A pedra angular da piedade afro-brasileira é o sacrificio, sem ele
nenhuma passagem pode se efetuar com éxito. Os sacrificios, no
entanto, requerem que se oferecam aos deuses coisas de sua
preferéncia [..] Quanto mais importante a passagem, mais
dramatico o sacrificio, nos mintsculos transes do cotidiano, basta
o dispéndio modesto e placido das libacdes, defumacdes e
oferendas culinarias. As grandes passagens, no entanto, requerem
os grandes sacrificios, o sangue derramado, as hecatombes.

Na relagido dos homens com os deuses, o sacrificio animal
constitui o penhor mais precioso. E indispensavel para abrir
caminhos em todos os grandes ritos que visam transformar
radicalmente a forma de existéncia dos seres humanos. Dentre
todos eles, a iniciacdo, mais do que qualquer outro, precisa
oferecer vida por vida (VOGEL, 2007, p. 17).

Conforme Mauss (1988), o sacrificio representa um contrato pela troca de
servicos, visto que os humanos e o divino satisfazem necessidades reciprocas, e
essa reciprocidade evidencia a dependéncia que deuses e humanos tém uns dos
outros. De acordo com seu Ensaio sobre a dddiva (1988), a obrigacao de dar é a
esséncia, pois cria a expectativa de retribuicdo. Um contrato é feito, ou reforcado,
sob a forma de presente, que cria, necessariamente, a obrigacdo da retribuicao.
Recusar-se a dar, ou recusar-se a receber, é rejeitar a aliangca ou a comunhao,
equivale a um confronto. Ndao dar ou ndo retribuir aos deuses implicaria, nesse
sentido, a perda do axé que circula nessas transacoes.

O procedimento do sacrificio - e este pode ser cruento, com a existéncia de
uma vitima a ser sacrificada, ou ndo, com a simples oferta de outros tipos de
alimentos, como doces e frutas, por exemplo, pois a oferenda culindria também
pode ser considerada uma espécie de sacrificio - consiste em estabelecer uma
comunicagdo entre o mundo sagrado e o mundo profano por intermédio de uma
vitima, quer dizer, de algo que, ao ser oferecido no decurso da cerimonia, deve ser
destruido. Por meio da transformacdo da vitima em oferta de dom, em alimento, é
possivel comungar com a divindade (MAuss, 2005).

Esse algo, o sacrificio, deve, porém, ser consagrado no decorrer da cerimdnia,
ou seja, deve passar do dominio do profano para o dominio do sagrado. Essa
consagracdo é bastante especifica, pois ultrapassa a simples coisa consagrada em si

e passa a servir de intermediario no contato entre os dois mundos: o do
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sacrificante e o da divindade. O sacrificio, para que seja efetivo e diferencie-se de
um mero assassinato, deve estar cercado pelo sagrado. Como diz Rodolpho, ha a

[...] imposicdo de que o sacrificio ndo ocorra fora de um local, de
um cendrio “sacralizado”: de outra forma, tudo deve ocorrer para
diferenciar-se de um assassinato. Nao se “mata” uma vitima, a
morte esta fora deste esquema de pensamento. A vitima é
sacrificada e como tal, envolta num ritual coletivo impregnado
pelo sagrado [...] (1994, p. 122).

7

O sacrificio é, portanto, um ato concreto, praticado regularmente e hoje
principal estigma da religido para a sociedade, ligando-a, constantemente, a
feiticaria, a bruxaria, ao mal, a morte. Trata-se, porém, de uma “negocia¢do”, uma
troca, em que o axé, a forca vital, poder que se acumula nas pessoas e objetos,

circula. E transmitido alimentando e nutrindo deuses e homens.

Comer com os deuses e com os homens

Alimento é toda substancia que, ingerida ou absorvida por um ser vivo, o
alimenta ou o nutre. Porém, sua importancia, apesar de sua natureza vital e
essencial, ultrapassa o puramente fisiolégico, por possuir também importante
valor social e cultural. A alimentagao possui significados simbolicos, forma um
cédigo complexo que perpassa aspectos sociais, econdmicos, culturais, politicos,
religiosos, estéticos etc. O alimento compartilhado e ndo como um ato solitario,
autonomo e individual. Comida, mais especificamente, em oposicao ao alimento
ingerido somente para manter-se vivo. “Comida ndo é apenas uma substancia
alimentar, mas também um modo, um estilo e um jeito de alimentar-se. E o jeito de
comer define ndo s6 aquilo que é ingerido como também aquele que ingere”
(DAMATTA, 1986, p. 37-38). Nesse sentido, a pratica alimentar, de acordo com
Carneiro (2005), pode ser considerada a origem da socializagdo. Ao comer junto e
partilhar da comida, o grupo atribui sentidos a esse ato, e, por isso, podemos toma-
lo como um momento privilegiado de socializacdo, uma pratica cultural
significativa que serve de referéncia para os individuos envolvidos em um jogo de
conhecimento e reconhecimento no qual sdo investidos valores e sentimentos que
moldam sua identidade (MACIEL, 1996).

Um exemplo que serve de maneira bastante clara ao nosso propdsito de

apontar o carater simbdlico e ndo meramente utilitdrio da alimentacao é descrito
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por Maciel (1996), ao detalhar a pratica do churrasco no Rio Grande do Sul: este,
mais do que mera carne assada sobre brasas, como poderiamos descrevé-lo de
maneira sintética, é permeado de simbolos, imagens e representagdes sociais que
compdem todo um ritual de comensalidade, que definem a identidade do povo
gaucho. Essa pratica cultural especifica descrita pela autora, expressa julgamentos,
valores, além de formas de sociabilidade e organizacdo do grupo em questao.

Por meio das praticas alimentares temos revelada a estrutura da vida
cotidiana, pois o0 homem se alimenta de acordo com a sociedade a que pertence,
sendo a alimentacdo importante demarcadora da identidade social do grupo
(MACIEL; MENASCHE, 2003). A dieta, assim, transcende a mera satisfacdo do
estdomago. O ato concreto de “encher a panc¢a”, como diz Damatta (1986), destinado
a saciedade do corpo, refere-se, também, a uma a¢do simbolica, como por exemplo,
distinguir os povos religiosamente.

A identidade religiosa é, muitas vezes, uma identidade alimentar.
Ser judeu ou muculmano, por exemplo, implica, entre outras
regras, ndo comer carne de porco. Ser hinduista é ser vegetariano.
O cristianismo ordena sua cerimdénia mais sagrada e mais
caracteristica em torno da ingestdo do pao e vinho, como corpo e
sangue divinos (CARNEIRO, 2005, p. 72).

Os mitos gregos de Tantalo e Prometeu, herois da humanidade, que fornecem
os alimentos sagrados dos deuses, o néctar e a ambrdésia e os meios técnicos do
cozimento, o fogo, aos humanos, expressam o desejo de participacio na
comensalidade com os deuses (CARNEIRO, 2003).

A identidade “batuqueira”, ou da religiosidade afro-brasileira, também se
realiza por meio da alimentagdo, ja que dar de comer aos deuses faz parte das
obrigacoes religiosas e das regras de interacdo do grupo. Nos cultos de matriz
africana essa comensalidade com os deuses acontece, os alimentos ofertados sao
compartilhados entre deuses e homens, apds as cerimdnias, em grandes banquetes
rituais, comumente publicos, nos quais inclusive os animais sacrificados sao
consumidos pelos humanos. Dividir esses alimentos com os deuses € trazé-los para
a nossa vida através da mesa, ofertar aos orixas € ter sua presenca, ter a honra de
“comer” com eles. Os rituais e comidas oferecidos contribuem para um maior

contato entre os homens e os orixas (BELTRAME; MORANDO, 2008).
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Entretanto, ndo sao somente as relagdes com o mundo do sagrado que se
reforcam na comensalidade do terreiro. Elas envolvem os deuses, mas, também os
seres humanos entre si. O povo de santo gosta de fartura, e uma das faces dessa
fartura é representada pela comida, como forma de afirmar ou reafirmar o
prestigio da casa, entre os seus e para com os de fora (FERRETTI, 1996).

0 éxito de um templo e de seu dirigente é atribuido ao seu orixa
protetor. Ter condi¢des de dar uma grande festa com muita
comida, entdo, é algo percebido pelos seguidores do batuque como
demonstracdo cabal de poder por parte do orixa [..] (CORREA,
1996, p. 53).

Compartilhar do mesmo alimento em grupo, com pessoas que tém objetivos
religiosos e crencas comuns, além de ser um momento altamente socializante, é
capaz de reforgar os lacos de unido do grupo e criar vinculos significativos entre os
adeptos. Nao somente comer, mas sobretudo fazer, preparar os alimentos envolve
uma série de relagdes com vistas ao compartilhamento. Preparar o alimento, nesse
sentido, pode ser considerado um ritual de comensalidade: social, que envolve
comunicacdo, e implica uma troca, partilha, unido, age como catalisador,
estimulando, dinamizando e incentivando as relacdes entre os individuos.

Enfim, podemos considerar que a refeicao, no contexto da religiosidade afro-
brasileira, € um importante momento sociorreligioso, que agrupa as pessoas em
torno do sagrado e, por extensdo, no seu cotidiano. Se fosse possivel resumir em
poucas palavras a importancia da alimentagdo no sistema religioso de matriz
africana, creio que poderiam ser estas as ideais:

Comida para comer, para ingerir energia, para comunicar, para
unir e fortalecer lacos entre homens, deuses e ancestrais. Comidas
para festejar, lembrar, marcar, expressar caracteristicas de
individuos e grupos [...] (BELTRAME; MORANDO, 2008, p. 246).

Conclusao

Conhecimento é uma forma de luta contra o preconceito e a opressao que essas
religides ainda sofrem em nosso pais. Essa foi a nossa tentativa com o presente
texto, tentar elucidar o ponto em questdo, as oferendas, dentro do contexto

religioso afro-brasileiro de maneira a analisar brevemente o fenémeno,
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principalmente no que se refere a compreensdo dos prdéprios membros das
religides de matriz africana a seu respeito.

Chegamos a conclusdo da importancia da alimentacdo ofertada nos rituais, no
que tange ao contato e a comunicagdo entre os deuses e os homens e os homens
entre si, que por meio destas fortalecem e estreitam seus lagos e vinculos. Pudemos
perceber a beleza e a riqueza cultural dessas formas de culto religioso que ainda
mantém dentro de seus respectivos sistemas a magia e o encantamento que o
mundo “moderno” ha muito perdeu, pois como afirma Oro:

[...] a modernidade ocidental prometeu a salvacdo secular através
da politica e da economia e apostou no triunfo da razao, da ciéncia
e da técnica, com o consequente arrefecimento da religido. E claro
que essas ideias ndo atingiram igualmente os diversos paises e, no
interior de um mesmo pais, as suas varias camadas sociais (1995,
p- 73).

Ainda conforme Oro (1995), as religides afro-brasileiras, dadas as suas
diversas caracteristicas, ja apresentadas anteriormente, se incluem entre aquelas
suscetiveis de produzir o reencantamento de um mundo ocidental tomado pela
racionalidade instrumental.

Nao sabemos se sera possivel atingir o pensamento de alguém de forma a
muda-lo e desfazer ideias preconcebidas a respeito dessas religides, tornando mais
facil a vida dos seus praticantes, ao evitar que estes tenham seus direitos de culto e
crenca atingidos, mas sabemos que ao menos o autor foi atingido durante o
desenvolvimento deste trabalho, e certamente algumas de suas ideias foram

modificadas.
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