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RESUMO

PEREIRA, Tamiris Maia Gongalves. Cozinhando com os orixas: aspectos simbolicos
e identitarios na cozinha da Egbé Mogaji If4, GO. Trabalho de Conclusdo (Programa
de Pés-graduacao stricto sensu em Histéria) - Pontificia Universidade Catdlica de
Goias (PUC-Goias), Goiania, 2015.

O presente trabalho se propde a estudar os aspectos referentes a producao
alimentar contida no espago da cozinha ritualistica, do tradicional grupo africano
yoruba, Egbé Mogaji Ifa, para compreenséo dos significados contidos nas praticas e
saberes. A pesquisa analisou questdes relativas a construcao identitaria, articulada a
partir da tradi¢cdo religiosa nigeriana de culto aos orixas, trazida para a cidade de
Goiania — Goias, no ano 2001. Buscou também compreender a produgao alimentar,
os ritos e a cosmologia yoruba, uma vez que seus significados e formas de
expressao estdo imbricados, permeados pela relagdo com o sagrado. Os resultados
apresentados contemplaram dados bibliograficos e imagéticos, obtidos através da
observacao participante e entrevistas com os membros constituintes da comunidade.

Palavras-chave: comunidade tradicional africana, alimentacé&o, cultura material.



ABSTRACT

PEREIRA, Tamiris Maia Qongalves. quking with the orishas: symbolic and identity
aspects in the kitchen Egbé Mogaji Ifa, GO. Work Completion Program (Post-
graduate studies in History) - Catholic University of Goias, Goiania, 2015.

This paper aims to examine aspects relating to food production contained within the
ritualistic kitchen, traditional yoruba african group, Egbé Mogaji Ifa, to understand the
meanings contained in the practices and knowledge. The research examined issues
relating to identity construction, hinged from the Nigerian religious tradition of worship
of deities, brought to the city of Goiania - Goias, in 2001. It also sought to understand
food production, the rites and the yoruba cosmology, since their meanings and forms
of expression are intertwined, permeated by the relationship with the sacred. The
results presented contemplated bibliographic data and imagery obtained through
participant observation and interviews with the constituent members of the
community.

Keywords: traditional African communities, food, material culture.
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INTRODUGAO

A presente dissertagao foi desenvolvida na comunidade tradicional africana
yoruba, denominada Egbé Mogaji Ifa", localizada na cidade de Goiania, no Estado
de Goias.

A Egbé Mogaji Ifa foi oficialmente fundada em 2000, no Espirito Santo e
trazida para Goiania no ano de 2001, pelo Babalawo Ifaseun Onifade (Miguel Solon).
Desde o seu inicio buscou a pratica do culto e estudos do sagrado nos orixas, tendo
com referéncia as praticas africanas da Nigéria. O espag¢o da comunidade também
denominado de templo, terreiro ou barracdo do tradicional culto africano yoruba, é
um espago em que a busca pelas raizes yoruba vém formar o carater identitario
coletivo dos participantes.

Os conhecimentos, as regras, os posicionamentos politicos, e as formas de
expressao “africanizadas” desta comunidade, estdo inteiramente ligados ao espacgo
da cozinha: I6cus das relagdes entre os individuos, constru¢cdes e concepgdes de
pensamento, da légica da organizagao coletiva e relagdo com o sagrado.

O templo Egbé Mogaji Ifa, lugar onde a identidade yoruba dialoga com a
religigo dos orixas, e estas por sua vez com a cozinha ritualistica, me foi
apresentada por amigos, estudantes do curso de arqueologia em Goiania, no ano de
2013.

Ao adentrar a comunidade fui recebida pelo Babalawo Ifaseun, que apoés
longa conversa mencionou a trajetdria religiosa pessoal e alguns costumes da Egbé.
Neste mesmo dia, decidi presenciar o culto a /fa, toda a atividade ritualistica e
partilhar os conhecimentos da comunidade. Lisonjeado, /faseun me abriu as portas e
deu todo apoio para a realizagao do presente trabalho.

A Egbé Mogaji Ifa foi construida sob os preceitos do culto a Ifa e outros
orixas, presente na Nigéria a mais de 6.000 anos A.P, segundo reportam os Arabas
e Awos, ou dirigentes do culto. Hoje é dirigida na Nigéria, Benin e outros paises da
Costa Ocidental da Africa por varios destes sacerdotes. Dentre eles, na cidade de

Ogum State, Nigéria, esta o Araba Ifatola Onifade, dirigente e “pai” da familia

! Egbé Mogaji Ifa é uma expressdo de origem africana da lingua yorubé que significa Comunidade

Herdeiros de Ifa. A palavra Ifa esta relacionada a um orixa que tem dominio sobre o futuro e o
passado dos individuos, um oraculo sagrado, portanto, a comunidade pode ser compreendida como
‘Comunidade Herdeiros do Oraculo Sagrado’.
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Onifade, portanto, atual dirigente maximo de todas as comunidades que carregam
seu nome. Na comunidade Egbé Mogaji If4, Ifatola é o sacerdote maximo e “pai” do
Babalawo Ifaseun Onifade, que por sua vez, carrega nhome e moral religiosa em Ifa,
transmitida pelo dirigente africano.

A Egbé Mogaji Ifa fundada primeiramente no Espirito Santo, na cidade de
Serra, apés a iniciagao de sacerdote, do Babalawo Ifaseun, nesta mesma cidade, é
trazida para Goidnia em um periodo recente, na década de 2000. Instalada em uma
casa localizada no Setor Pedro Ludovico, em Goiania, Goias, primeiramente
chamada de Akanju Lowo Egbe - Fa |Ibile Esin Yoruba - Goiania/GO,
posteriormente passa a ser conhecida como Egbé Mogaji Ifa, seu nome atual.

A tematica da alimentacdo, as formas de interacdo das relacbes
sociais intrinsecas ao fator alimentar e seus significados, assim como as mediagdes
que podem ser feitas entre a alimentacado e a cultura material, fizeram despertar em
mim um interesse em trabalhar de forma mais especifica com a tematica e com um
grupo onde a significacdo imbuida no campo alimentar ultrapassasse questdes
cotidianas. Os valores e formas ou expressdes de carater identitarios foram
decisivos, resultando em um interesse na busca e execug¢ao do presente trabalho.

Desenvolvida no ambito das diretrizes da Historia Cultural, a tematica da
alimentacédo africana permitiu trazer a partir da multivocalidade, visibilidade a esta
comunidade e sua culinaria. Para tal, articulagbes de conceitos e definicdes a
respeito da identidade e cultura material do grupo, foram essenciais para a
compreensao dos significados socioculturais.

A busca pelas raizes e pela resignificacdo das origens africanas na Egbé
Mogayji Ifa permitiu a partir do questionamento sobre as construgdes e lagos yorubas,
se seriam possivel uma investigacdo que através da identidade e da memoria, que
compreendesse as formas de interacdo do grupo? E de que maneira os espacgos da
cozinha, sacralizados, assim como todo seu aparato material participariam das
formas de culto e expressdes?

Assim, buscou-se trazer os significados relacionados as redes de acgobes
cotidianas e nao cotidianas, entre os membros da comunidade, através de
investigacdes de carater bibliografico, entrevistas e observagao participante.

No presente estudo, a abordagem sobre a alimentagdo e os significados
imbuidos nos aspectos diretamente relacionados ao saber fazer, assim como as

investigacbes acerca dos aspectos cognitivos, simbdlicos, tecnofuncional e técnicas



16

corporais presentes no universo da alimentagdo yoruba, permitiram compreender
melhor a dindmica sociocultural e a forma como se procederam possiveis
acréscimos e mudancgas e/ou continuidades de habitus tradicionais alimentares no
grupo através dos conhecimentos transmitidos pelas geragdes dos dirigentes dos
cultos aos seus filhos.

A alimentacdo voltada para a cozinha afro-brasileira permitiu também a
percepgdo da dimensdo simbdlica, diretamente voltada para o sagrado na
comunidade enfatizada. O que compreende um estudo sob perspectiva gerada apds
a década de 1960 no Brasil, uma vez que, interesses voltados para esta cozinha,
especificamente, comegaram a surgir de maneira mais contundente, quando as
analises ligadas as estruturas socioculturais comegam a ter maior importancia nas
analises e descricbes. Com destaque para as obras de Gilberto Freire com “Casa
Grande e Senzala” (1961), Mauro Mota, com “Culinaria Dogaria e Tropicos” (1966) e
Luiz da Camara Cascudo com a “Histéria da Alimentagao no Brasil” (1968).

Neste mesmo periodo em diante, as pesquisas muito se ampliaram em
termos de método, havendo contributos de vozes antes dissonantes, agora postas
em evidéncia. A multivocalidade trouxe dentre outros fatores o reconhecimento do
patriménio de origem negra e africana no Brasil, como fonte de memodria e
manifestacdo cultural. E sob o viés politico, um impulso pelo reconhecimento e
quebra de preconceitos sociais.

Para o estudo de tais dimensdes, social, politica e cultural no grupo tradicional
africano Egbé Mogaji Ifa, foram realizadas articulacdes de conceitos e definicbes a
respeito de identidade e memoaria, para a constituicao de seus significados no ambito
alimentar. Assim como a exploragédo de conceitos como o de cultura material e
materialidade para a compreensao de suas implicagbes nas realidades e
manifestagcdes da cultura e culto yoruba.

Articuladas a exploragdo de conceitos, a realizagdo da presente pesquisa,
priorizou investigagdes de carater participante, utilizando-se de observagdes in loco
e entrevistas, através de questionarios semi-dirigidos, com membros da comunidade
religiosa, de forma a compreender as relagées contidas no espago do terreiro € na
cozinha.

No primeiro capitulo definicbes e conceitos que permeiam a identidade
constituida na comunidade e seu carater sociopolitico sdo mencionados, associados

as questdes raciais e religiosas negras. Movimentos como o de “africanizagao” e
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“dessincretizagao”, sao enfatizados para a compreensao da constituicdo do carater
cultural da Egbé Mogayji Ifa.

No segundo capitulo foi enfatizado o estudo sobre alimentagcdo e cozinha
africana, tendo por objetivo principal discutir a alimentagcdo como fonte de
informacéao cultural e elemento de importancia para a compreensao das relagdes
humanas e religiosas. Sado apresentadas algumas consideragdes acerca da
alimentacdo e da cozinha africana no Brasil, com destaque para a cozinha yoruba,
dando énfase a cozinha sacrificial para compreensao da logica das dinamicas
internas do grupo.

No terceiro capitulo foi enfatizado o espaco, os utensilios e as relacbes na
cozinha yoruba, apresentando algumas articulagdes de conceitos e definicbes em
um breve histérico relacionado a cultura material e materialidade. Foi apresentado
também os diferentes utensilios, as formas de utilizacdo e os significados, através
da observacao participante.

Os aspectos metodoldgicos e as analises empiricas foram enfatizados no
quarto capitulo de modo que, algumas consideragdes e andlises acerca da
investigacdo do espago da cozinha e do uso do seu aparato material foram
descritas, dando margem a discussdes sobre elementos “tradicionais” da cozinha
yoruba, como saberes e modos de fazer, tendo por objetivo central a compreenséo
das praticas como constituidoras de identidade, religiosidade e posicionamento
politico grupal.

Na tentativa de buscar informacgdes tanto primarias - por meio dos dados da
pesquisa que esta sendo realizada sobre a cultura e tradicdo alimentar yoruba,
quanto secundarios, com o uso de informagdes histéricas e etnograficas — no
sentido de perceber as relagbes e construgdes identitarias através da alimentagao,
foi enfatizando os aspectos materiais e cosmoldgicos, religiosos do grupo.

Assim, apresentaremos os dados, de modo que a partir das analises e
discussoes, a presente dissertagao pretende ir além de sua simples apresentagao e
analise de dados. Ela pretende firmar um compromisso com a busca dos povos
afrodescendentes pela valorizagdo de sua cultura e legitimagdo de sua identidade

frente as culturas nacionais.
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1 IDENTIDADE: UMA CONSTRUGAO CULTURAL

Discutir sobre a tematica da identidade cultural se faz uma tarefa complexa.
Diversos foram os estudos que buscaram definir, conceituar e discutir sobre o tema,
mediante os ritmos e as dinamicas socioculturais, que se modificaram de uma
maneira extremamente veloz nos ultimos séculos, principalmente no inicio do XX até
a atualidade. Dentre os estudos podemos citar os de Michael Pollak (1992), Stuart
Hall (2001), Diehl (2002) e Woodward (2000). Eles direcionaram diversos olhares
para a busca e compreensao de questdes relacionadas as constituicdes identitarias
em meio a mudancas socioculturais das populagdes humanas, principalmente
quando diretamente relacionadas a questbes politicas e econdmicas presentes
fortemente nestes séculos.

O estudo e/ou discussédo sobre ‘identidade’ gerou, e ainda gera grandes
interesses e preocupagdes, seja nas pesquisas de instituicdes e universidades ou
nas mais diversas formas de organizagcbes dos grupos e comunidades do globo.
Assim, falar sobre ‘identidade’ requer compreender desde as reflexdes cotidianas de
grupos e seus posicionamentos sociopoliticos, até discussdes profundas, de cunho
filoséfico, sobre a mesma no processo de constituicdo da existéncia humana.

No presente trabalho, a tematica da identidade podera ser entendida como
um processo de representacdo do sujeito ou de um grupo, construida através da
subjetivagao ou de elementos e sentidos culturais (DIEHL, 2002).

Neste sentido, a representacdo € tomada como um importante fator para
compreensao da construcdo da identidade. Pollak (1992, p.5) também define e
defende que a identidade dos sujeitos pode ser compreendida através de um

sistema de representagao social, no qual a identidade é:

[...] o sentido da imagem de si, para si e para os outros. Isto é, a imagem
que uma pessoa adquire ao longo da vida referente a ela prépria, a imagem
que ela constréi e apresenta aos outros e a si propria, para acreditar na sua
prépria representagdo, mas também para ser percebida da maneira como
quer ser percebida pelos outros (POLLAK, 1992, p.5).

A identidade, portanto, se constitui e se constrdi através de sistemas de
representacao, subjetiva, de si no outro e pelo outro, através das relagdes sociais e

culturais. Assim, a formacdo e a construcdo de identidade perpassam por um
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sistema social, pois ndo apenas produz o sujeito, como também posiciona o sujeito
neste sistema.

Como mencionado anteriormente, ao longo do tempo, mudancgas estruturais
transformaram as sociedades humanas, desde o fim do século XX, resultando em
uma maior fragmentacdo das paisagens culturais de classe, género, sexualidade,
etnia e nacionalidade, que no passado eram mais solidas. Além de estas mudancas
refletirem nas identidades coletivas, elas também influenciaram na transformacéao
das identidades pessoais dos individuos, descentrando ou deslocando o sujeito.

Tais fatos, de acordo com Stuart Hall (2004), nos leva a refletir se estes
processos de transformacédo nao seriam um reflexo da propria contemporaneidade,
que estaria sendo transformada, uma vez que a definicao de identidade também nao
é fixa e sempre foi uma concepcao transformada, portanto, as identidades também
seriam fluidas, resultantes destas transformagdes.

Além das transformacodes resultantes das mudancgas estruturais temporais, a
percepcao de concepcado de identidade podera ser vista de maneira mais enfatica
nas sociedades quando observamos que ela tem relagao direta com os processos
simbdlicos sociais. E através de marcacdes simbolicas que as identidades dos
sujeitos ou de uma coletividade, tomam sentido: seja nas praticas ou nas relagbes
sociais; (re) afirmadas nas experiéncias e nas memorias, legitimando a identidade
que esta constantemente sendo reestruturada e/ou remodelada.

Percebida desta maneira, as identidades culturais sdo resultantes de
processos simbolicos e sociais (WOODWARD, 2000), elas podem ser moldadas,
construidas, desconstruidas e reestruturadas. Isto porque a identidade é fonte de um
discurso também construido. Ela é uma modelagem de sentido, que influencia as
acdes e as proprias concepgdes que um grupo tem dele mesmo, através de
memoarias que concatenam as ideias de passado e presente representados (HALL,
2004).

E por isso que um grupo, uma nacdo, um sujeito se diferenciam uns dos
outros, pela maneira como sao representados, pela imaginagédo e narracéo; pelos
sujeitos representantes e representados por esta identidade (HALL, 2004).

Ademais, a identidade é um processo regido de significados, a cultura como
l6cus de produgao destes significados permite que esta adquira sentido por meio da
linguagem e nos sistemas simbdlicos pelos quais é representada (WOODWARD,
2000).
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As identidades podem ser marcadas por diferengas e por meio de simbolos
(WOODWARD, 2000). Como foi dito anteriormente, é construida na alteridade, pela
imagem e existéncia no ‘outro’.

Neste processo de construcdo da identidade, a memoria atua fortemente na
significacdo e no sentimento de pertenca. Ela atua na corporificagdo do grupo em
uma relagado com a alteridade. Segundo Beneduze (2008, p. 24), “[...] conduz um ato
individual de pertenga a um grupo, a um ato de integracao coletiva”.

Uma importante relacdo que também podemos observar nos estudos de
identidade coletiva, estda na construcdo e consolidacdo da mesma, para a
legitimagdo de uma conjuntura cultural, e de poder politico e econdémico.

Isso acontece porque, de acordo com Woodward (2000, p. 18): “[...] todas as
praticas de significacdo que produzem significados envolvem relagbes de poder,
incluindo o poder para definir quem é incluido e quem €& excluido. [...]". Assim, a
partir do momento que a identidade € uma construgéo e representagédo dos sujeitos
ou coletiva, e legitimada por uma memoria social, ela é também uma imagem criada
por uma estrutura de poder. Deste modo, podemos entender que a mesma cultura
que molda identidades e representacdes, da sentido a experiéncias coletivas pela
memoria social constituida no ambito da sociedade e opta por um modo especifico
de subjetividade articulado por uma estrutura de poder.

Neste sentido, quando ha legitimacdo de determinada identidade de
individuos ou grupos, podemos supor que existiu anteriormente uma mobilizagéo
ideoldgica, articuladas pelas estruturas de poder para obtencdo de aceitagcédo social
desta identidade, seja pelo proprio individuo, seja pela sociedade. Por isso, ela sé
tem eficacia quando obtém validagao externa ou coletiva (MENESES, 1993).

E a partir dai que surgem tendéncias de que a imagem de determinadas
identidades, como por exemplo, da identidade nacional, escamoteiam a diversidade
e, sobretudo, as contradigdes, os conflitos, as hierarquias, tudo mascarando pela
homogeneizagdo e por uma falsa “harmonia” identitaria. Desta maneira, ela pode
facilmente servir para alimentar as estratégias de dominagdo e desempenhar
fungdes anestésicas (ORTIZ, 1985; QUEIROZ, 1989 apud MENESES, 1993).

Como é o caso de preconceitos ou discriminagbes surgidas de diferencas
marcadas.

A diferenca esta na base das construcdes identitarias, permitindo também que

surjam através delas, classificagdes, discriminagdes e hierarquizagbes sociais. Em
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outras palavras, as diferengas marcam também possiveis defesas e privilégios.
Portanto, identidade e poder nao se dissociam (WOODWARD, 2000).

Enfrentamento e desvalorizacdo das identidades e formas de expresséo de
religides de matriz africana ocorrem com frequéncia no Brasil, ainda hoje. De modo
que diversos grupos lutam pelo reconhecimento da identidade religiosa de origem
africana frente ao preconceito existente no pais.

Outro ponto que vale destacar no estudo da identidade esta relacionado a sua
flexibilidade, ndo ha fixidez, ndo ha um grau ideal de identidade ou perda da
identidade de um grupo. O que existem sdo mudangas socioculturais que
influenciam nos novos estabelecimentos ou reestruturacbes. Com efeito, a
identidade é um processo incessante de construgao/reconstrucado (MENESES,
1993).

N&ao é também resultante do isolamento de sociedades ou grupos, mas de
sua interagéao.

Neste sentido, a antropologia vem contribuir, com os estudos sobre
etnicidade, dialogando com os estudos e interpretagdes relacionadas a identidade
coletiva de grupos. Fredrik Barth (1998) discute etnicidade reafirmando a ideia de
que a interagcado de um sistema social com outro nao leva a seu desaparecimento ou
desarticulagdo por mudanca ou aculturacao, pelo contrario, as diferengas culturais
podem permanecer ou aparecer apesar do contato interétnico e da interdependéncia
dos grupos.

A exemplo disto, nas religibes de matriz africana ha a presenca do
sincretismo, a mistura de crenca africana e catdlica ndo ocasionou a perda ou
desarticulagdo religiosa. Pelo contrario, manteve e permitiu novas articulagées,
como é o caso do Candomblé ou mesmo a Umbanda, que envolveu também a
doutrina Kardecista.

Além disso, a identidade se fundamenta no presente, pois ela é necessaria no
presente, ainda que embasada e buscada no passado.

No caso da identidade construida na comunidade religiosa Egbé Mogaji Ifa
(de Goiania), as representagdes ocupam um lugar central nas articulagdes sociais,
de modo que ela se consolida e se modifica através das praticas cotidianas ou
ritualisticas e também através dos valores morais do grupo. O que quer dizer que,

tanto as representagdes simbodlicas quanto as praticas, interagem de modo que
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constituem a identidade do grupo, consolidada através da memoria coletiva, que por
sua vez também é construida.

Por representagdes simbolicas, podemos entender como aquelas que
constituem e sao constituidas pelas tradigoes orais yoruba, ou seja, pelos discursos
doutrinarios yoruba, que trazem as historias mitolégicas e fazem recordar as origens
do grupo através dos acontecimentos passados.

Sao estes discursos que permitem a construgdo de uma memoria coletiva
através das narrativas e das experiéncias grupais. Além disto, é através dos
discursos que apregoam os valores morais, que as origens miticas do grupo, atraveés
dos itans (mitos) dos orixas, validam e se consolidam.

Ademais, os discursos trazem, além da construcdo de memodria coletiva a
partir da moral, uma orientagdo que guia a vida dos individuos, olhando para o
passado para guiar as agdes presentes e futuras, de modo a trazer estabilidade e
sentido de unidade para o grupo.

Os aspectos que se relacionam de maneira mais direta com as praticas
permitem observar, que ha uma interacdo das representacdes simbodlicas com as
praticas cotidianas. Atuam de forma conjunta na constituicdo da identidade e na
construcao de memoria coletiva.

A exemplo disto, tomemos a alimentacdo, permeia todos os aspectos de
construcao identitaria através das praticas, das experiéncias entre os individuos e
também dos significados simbdlicos dado a ela. Auxiliam na construgédo de memoria
e reforgcam valores do passado da comunidade.

Em vista de todos estes processos relacionados a identidade, nos € colocado
o desafio intelectual e politico de como lidar com a mesma, sabendo que ha uma
constante busca pela valorizagdo dela na sociedade nacional. Esta que é reafirmada

na religiosidade e ancestralidade africana.

1.1 IDENTIDADE YORUBA: UMA PONTE SOBRE O ATLANTICO

Para compreendermos o processo de formacéao identitario de uma populagao
tdo complexa como dos povos falantes da lingua yoruba nas Américas e

especialmente no Brasil, precisamos apresentar suas circunstancias a partir da



23

diaspora forgada do continente africano as Américas, entre os séculos XVI a XIX; até
chegarmos a busca pelas “raizes negras” reivindicadas pelo nacionalismo nigeriano
e suas consequentes influéncias no Brasil no século XX.

O grupo étnico denominado hoje de yoruba nao existia inicialmente como um
grupo unico ou coeso. O surgimento do termo yoruba, ou outras terminologias
frequentes associadas, tal como o termo nagd, ocorreu quando o processo de
diaspora ja estava bem avancado, ja no século XIX (ELTIS, 2006). Pode-se dizer
que nenhuma unidade politica jamais abrangeu os falantes da lingua yoruba na
Africa, assim como estes individuos, jamais embarcaram por um unico porto da
Africa Ocidental.

Os yorubas somente se identificaram com esta denominagéo, como resultado
de suas experiéncias nas Américas, apesar de esta ter se desenvolvido em ambos
os lados do Atlantico ao mesmo tempo.

De acordo com David Richardson, Stephen Behrendt e David Eltis (1999),
alguns falantes de yorub4 partiram da Africa por portos da Baia Ocidental de Biafra,
pelos rios Brass e Bonny, mas a grande maioria embarcou em portos localizados na
Baia de Benin.

O trafico de escravos na costa da Africa Ocidental foi sempre dominado por
poucos pontos de embarque, mas so se tornou extensivo quando navios negreiros
comecaram a partir para as Américas, havendo a adi¢ao ou a substituicdo de novos
portos. As rotas de comércio dentro da Africa eram flexiveis e adaptaveis, isso
porque havia etnias em guerra ou que passavam por mudancgas politicas.

Escravos adultos e do sexo masculino, eram muito valiosos, entretanto, eram
potencialmente problematicos e caros enquanto estavam em transito. Assim, uma
rota direta entre a venda ou prisdo e o local de embarque era essencial. A maioria
das narrativas que indicam uma rota lenta e sinuosa para a costa é baseada nas
experiéncias das criangas, mais faceis de controlar.

Lagos, no ano de 1851 passou a ser o primeiro centro de exportagdo do

Atlantico até o comeco do século XIX. Comercializa escravos principalmente falantes
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de yorubé, oriundos, em sua maioria do império de Oyo® que havia entrado em

declinio neste periodo, devido a guerras contra o Daomé>.

Figura 2 - O delta do Niger e dos Camardes, entre os séculos XVI e XVIII
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Fonte: Alagoa (2010, p. 520).

Depois do ano de 1810, mais da metade dos escravos saidos da Costa
africana para as Américas aportou na Bahia. Houve presenga macica da chegada
dos yorubas por volta da década de 1830.

Suas origens na Africa estdo relacionadas a Nigéria e em menor proporgéo ao
Togo e a Republica do Benim (o ex-Daomé), divididos em subgrupos étnicos como:
Egba, Egbédo, Oy, ljésa, ljébu, Ifé, Ondo, llorin, Ibadan e Kétu (DIAS, 2013).

0 império de Oyo (d.C. 1400-1835) foi um império yoruba criado no século XV, localizado onde hoje
¢é a Nigéria, na Africa Ocidental. Foi um dos maiores Estados do Oeste africano, da chegada dos
colonizadores europeus até o final do século XVIII (ALAGOA, 2010).

® O Daomé foi um reino da Africa Ocidental incorporado ao Império de Oyo até meados do século
XVII (1625 d.C.), quando revoltas internas associadas a for¢a colonizadora européia dominaram a
monarquia yoruba de Oyo, subjulgando todo o império yoruba de Oyo. Daomé esta localizada onde
hoje é Benim (ALAGOA, 2010).
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Sobre o préprio termo yoruba, a linguistica nao fornece grandes explicagoes.
Mas, de acordo com a histéria oral de llésa (sul da Nigéria), o termo yoruba deriva
de aouba ou uaba, que em arabe significaria pagao. Alguns autores falam em
Yarriba, termo arabico e hauga (islamico) para designar os povos da cidade de Oyo
e do oeste da atual Nigéria, que cultuavam os orixas.

Em relagdo o termo ‘nagd’, dado também aos falantes de yoruba quando
chegavam ao Brasil, foi uma designagao de seus vizinhos daomeanos de lingua jeje
e fon. Este era um apelido pejorativo, pois nagd, anagb ou anagdnou servia para
denominar algo sujo, piolhento, uma vez que os yorubas quando chegavam de
egbado as cidades daomeanas, fugindo de guerras intertribais, encontravam-se
esfarrapado, cheio de piolhos, famintos e doentes. Dai o apelido de nagdé (REGIS,
2010).

Mas a palavra mudou de significado a ponto de perder esta conotagédo. Os
préprios yorubas ao chegarem ao Brasil se autodenominavam nagés. De acordo
com Verger (1997), o termo yoruba, se aplica a um grupo linguistico de varios
individuos, que além da linguagem comum, possuiam a mesma cultura e tradi¢cao de
origem, surgida na cidade de //é-Ife. Portanto, se faz duvidoso que antes do século
XIX, os individuos tenham se chamado uns aos outros por yoruba.

Como mencionado anteriormente, a constru¢cdo da identidade deste grupo
pode ser buscada em um periodo que antecede a diaspora, quando o Império de
Oyo havia entrado em declinio desde o ultimo quarto do século XVIII. A morte do
Alaafin (palavra yoruba para denominar rei) Abiodun em 1789 trouxe uma disputa
entre o seu sucessor Awole e os chefes e representantes de cidades locais, que so
terminou com a deposicao de Awole, havendo a partir de entdo uma desunificagao,
culminando na escravizagao e dominio do povo de Oyo por Daomé (DIAS, 2013).

A grande maioria do império yoruba de Oyo foi submetida aos dominios de
Daomé, que por sua vez comercializava escravos. Enviou grande contingente
humano para a cidade de Lagos de dominio portugués até 1961 quando passa a ser
dominio britanico (DIAS, 2013).

Em Lagos entdo, comega a surgir uma nova dinamica cultural yoruba,
principalmente porque estes povos foram submetidos a venda como escravos para
nacgdes europeias, no principal porto de comércio de escravos na Baia de Benin.

O termo yoruba foi apropriado pelos missionarios e pelos diplomatas

britdnicos para se referirem aos negros da regido imperial de Oyo. Nao obstante,
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onde quer que estes povos estivessem em diaspora, o processo de emergéncia de
uma identidade partilhada foi tomando lugar: no Brasil (nag6), em Serra Leoa (saré e
aku) e em Cuba (lucumi).

Quando observamos a presenca destes povos nas Américas, podemos
perceber questdes que nos leva a pensar na constru¢éo de identidade racial ou
étnica que n&o ¢é simplesmente reminiscéncia de uma coletividade vinda do
continente africano, elas séo resultantes também do imaginario e poder coletivo de
povos no continente americano.

E interessante destacar que apds a abolicdo da escravatura no Brasil, no
final do século XIX, alguns ex-escravos de Oyo, Egbe, llesa, ou seja, falantes de
yoruba retornaram para suas terras maes. Em sua grande maioria iam em diregéo a
Costa da Africa, regido da Baia de Benin, local terminoldgica e historicamente, area
de contato, comunicacao e resisténcia yoruba.

Muitos destes retornados estudavam e aprendiam a lingua inglesa (lingua
oficial da Colénia Britanica na Nigéria), uma vez que grande numero dos paises da
Costa africana foram colbnias inglesas apdés o dominio portugués, inclusive a
Nigéria. Neste fluxo, os retornados também “reapreendiam” alguns costumes
yoruba.

No Brasil, as informacgdes a respeito dos africanos e afro-brasileiros que foram
para Africa no final do século XIX e inicio do XX, nos permite afirmar que os
discursos e agdes dos retornados, associados a troca de informagdes com os
habitantes locais, auxiliaram na construgdo de uma “nova” cultura yoruba,
remetendo a construgdo de uma etnicidade posterior ao processo de diaspora. Isso
quer dizer que o fluxo da troca de informacgdes permitiu a construgdo de um ideal
identitario yoruba em ambos os lados do Atlantico ao mesmo tempo.

Principalmente apds o decreto da aboligdo da escravatura em 1889, houve
um grande numero de afro-brasileiros alforriados que embarcou rumo a terra mae.
Alguns ex-escravos conseguiam comissionar navios para levar amigos e familia para
Africa, enquanto outros compravam passagem em navios cargueiros ou comerciais.

Em sua grande maioria retornavam para Lagos, Porto-Novo e outras cidades
do Golfo de Guiné e Baia de Benin, o que atualmente corresponde a Republica de
Benin, Togo, Gana e Nigéria.

Segundo estatisticas, entre os anos de 1820 e 1899, aproximadamente 8.000

afro-brasileiros retornaram para a regido do Golfo de Guiné, indo trabalhar como
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mao de obra na arquitetura e construgao civil, sob a qual Lagos colonial foi
construida.

Por volta do ano de 1889 (um ano apds a abolicdo no Brasil), a populacéo de
Lagos comecgou a inchar, pois cada vez mais individuos chegados de Cuba e Brasil
aportavam e construiram suas moradias. Mesmo assim, o risco e inseguranga
continuavam, pois os retornados sofriam abusos fisicos e onerosas taxagdes nas
mé&os dos reis do Daomé e reis da Costa além dos britanicos.

A cidade de Lagos, que estava sob tutela inglesa, imperava a legislacao da
Inglaterra, que baniam o trafico negreiro, mas realizava um protetorado aos
retornados.

Missionarios cristdos logo estabeleciam programas para converté-los e
escolariza-los, criando assim uma classe de africanos muito influentes com
educacéao ocidental, cujas familias estabeleceram a chamada “Yoruba-land”. Eram
em sua grande parte alfabetizados, alguns comercialmente ativos e prosperos,
tinham acesso a empregos publicos (administradores, professores e sacerdotes), e
se dispersaram posteriormente para varias partes da Africa Ocidental. Isto contribuiu
significativamente para o crescimento econdémico, uma vez que, COmM SUCESSO
comercial, houve a instalagdo de maior numero de portos comerciais emergentes em
Lagos.

A formacao erudita desta populagdo permitiu que sacerdotes produzissem
padrdes ortograficos na lingua yoruba e o estabelecimento de uma lingua escrita até
entao inexistente. O missionario Samuel Ajayi Crowther escreveu o “Vocabulario da
Lingua Yoruba” (1843) e também “A Histdria dos Yorubas” (1841), o que até entdo
nao havia sido cunhado (DIAS, 2013, p.188).

Todas estas séries de acontecimentos permitiram que o governador de Lagos
Alfred Moloney (1886-1890) anos mais tarde se apropriasse de um discurso étnico
unificador, realizando um convite de retorno, de todos os afro-brasileiros para a
cidade de Lagos, declarando que todos os retornados seriam a partir de sua volta
seriam “yorubas repatriados”. Anos mais tarde declarou a importancia de ter havido
a preservagao de sua lingua digna e ancestral, seja em Lagos, Brasil ou Cuba por
mais que houvesse distingdes anacrbnicas.

Neste momento um discurso sobre a ancestralidade yoruba tornou-se uma
verdade oficial. Isto servia tanto para questdes politicas de poder interno entre os

governantes yorubas quanto para as trocas comerciais entre 0s ingleses. A
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importancia da valorizagdo de uma identidade surgida na diaspora se tornava um
mecanismo de poder, pois permitia a existéncia de um controle sob uma nacéo. E
mais facil controlar apenas uma grande nagao yoruba do que varios grupos
desunificados.

Por volta dos anos 1890 em diante, no interior de Lagos, comegou a haver um
comprometimento das formas de cooperagdo entre europeus e africanos, o que
propiciou uma politica oficial de privilégios raciais brancos. Com os avangos da
medicina tropical, mais administradores, médicos e missionarios ingleses chegavam
para assumir cargos que anteriormente eram ocupados por africanos. Facilmente
tomavam o posto, o que tornou para os africanos ocidentalizados um motivo real
para atribuirem a estas acdes o racismo, causa de muitas exclusdes, transferéncias
e demissbes nos servigos publicos e nas igrejas, mesmo que o termo “raga” néo
tenha sido dado como justificativa oficial.

Principalmente apds a rejeicdo do bispo Samuel Ajayi Crowther, um
movimento de “nacionalismo cultural”, realizado principalmente por jornalistas,
escritores e compositores negros, que estimularam o interesse pela historia, lingua,
indumentaria, nomes, religido, danca e demais formas de arte dos povos africanos.
Um nacionalismo comega a brotar e pouco a pouco tomando toda a Costa, seja
pelos moradores, seja pelos retornados afro-latinos, que passam a adotar nomes, as
vestimentas e padrbes conjugais yoruba, assim como o culto aos orixas, que se
tornou uma marca forte da nacionalidade sagrada africana.

Todo este ativismo levou mais tarde a independéncia do Estado-nagao
nigeriano, na qual Lagos se insere.

Sob o rétulo de nacionalismo cultural, dois pontos valem a pena mencionar: a
presenca de agentes nacionalistas, responsaveis pelo movimento, que se
identificavam como “o povo africano que sofreu opressao por preconceitos ligados a
‘ragca’, do que por sua cultura”. E os varios escritores, que propunham que a raga
negra tinha caracteristicas culturais em comum, diferentes dos brancos, o que
tornava a cultura da Costa auténtica.

Apesar de algumas diferengas de posicionamento, 0 movimento nacionalista
cultural permitiu que houvesse o surgimento de uma unidade racial negra e yoruba.
Lagos, no ano de 1910 estava dividido entre negros e brancos. Desta forma certo
purismo racial e cultural comegava a aparecer na imprensa de Lagos antecedendo
as décadas de 1930 e 1940.
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O movimento de “pureza nagd”, que também aparece no Brasil, parece ter
suas raizes na propria Africa ao contrario do que mencionaram alguns
desconstrucionistas do Candomblé, que atribuiam esta “pureza” a uma ideologia
euro-brasileira implantada no Brasil na década de 1930.

Todo este fluxo de informagdes tem também suas raizes no comercio externo
Brasil-Africa. Em termos comerciais, o Golfo do Guiné se tornou um corredor do
comercio de mercadorias relacionadas ao culto dos orixas, como objetos religiosos e
servigos autenticados de origem africana. Apesar da baixa margem de lucro, esta se
tornou parte da rota de comércio.

Finalmente, podemos argumentar que, a busca pela pureza racial yoruba nao
se fez uma questéo surgida no Brasil, segundo Matory (1998), ela tem suas origens
na Africa. Pois foi ao tentar suprimir o trafico negreiro que foram criadas novas
formas de unidade entre cidades e povos. Havendo a reformulagdo de uma nova
identidade para si proprios, foi conformando um “ethos trans-cultural” (MATORY,
1998).

Assim Lagos se tornou capital de um povo que se denominava yoruba.
Concebido de forma diferente da cidade de Oyo histérica, pois n&o era apenas um
marco cultural que ia se formando, era também um marco politico.

No século XIX, para muitos afro-latinos, a cultura yoruba se tornou a cultura

negra por exceléncia em associagao a resisténcia e contra um racismo negro.

[...] O que veio a ser classificado como ftradicdo yoruba surgiu de
desenvolvimentos histéricos particulares (ambos coloniais e pré-coloniais),
bem como um conjunto particular de interesses financeiros, profissionais e
ideoldgicos que atravessavam o Atlantico. Foram os viajantes afro-
brasileiros, como Martiniano do Bonfim e Lourenco Cardoso que
apresentaram a ideologia de “pureza africana” e da superioridade dos
“yoruba” ao meio cultural da Bahia e aos etndgrafos que a canonizaram
(MATORY, p.285, 1998).

No Brasil, os movimentos de mobilizagdo racial negra criam no inicio do
século XX (década de 1900) dezenas de grupos: grémios, clubes e associagdes nos
Estados do Rio de janeiro, Sdo Paulo, Santa Catarina, Rio Grande do Sul e Minas
Gerais, que se embrenhavam na luta contra o racismo e a favor da inclusdo do
negro na sociedade nacional.

Entre continuidades e interrupgdes, criacdo de novos grupos e
desaparecimento de alguns, ao longo de todo periodo, o movimento negro segue,

destacando-se na década de 1980 com a busca pela africanidade, através de



30

expressoes sociais, culturais e politicas. Os movimentos como conhecemos hoje sao
oriundos politicamente deste periodo de grande efervescéncia, que sera tratado no

item 1.2.

1.2 IDENTIDADE YORUBA NO BRASIL COMO QUESTAO POLITICA E CULTURAL

A busca pela africanidade se tornou muito presente, principalmente, no inicio
dos anos 1980, quando religides de origem africana, que tinham no cerne de seu
discurso uma politica de valorizacdo das “raizes da Africa”, passou a dar espago
para um movimento que pretendia “purificar os elementos estranhos”, revertendo o
sincretismo afro-catdlico a favor de uma africanidade “pura” (CAPONE, 2011).

Trata-se ndo de uma rejei¢cado ao catolicismo, mais de uma autoafirmagao das
religibes de matriz africana no Brasil (BERKENBROCK, 1997). Dentro deste
movimento, ha uma forte tendéncia de compreensio das raizes africanas no velho
continente, de maneira que varias pessoas aqui no Brasil, comegaram um
movimento de ida a Nigéria e Benin para a aprendizagem da lingua e iniciagédo
religiosa, dentro de comunidades tradicionais, na Africa. No intuito de introduzir parte
da religidao que foi modificada no processo de diaspora. Este movimento é acima de
tudo uma tentativa de restabelecer uma identidade africana aos grupos religiosos
hoje.

No ano de 1983, foi langado um manifesto dentre outros, que ficou conhecido
pela Carta Signataria, na qual as maes de santo de quatro casas de candomblé mais
tradicionais da Bahia assinaram: Mae Stella do Oxossi, sacerdotisa do /lé Axé Opb
Afonja; Mae Menininha do Gantois, lyalorixéa do Axé Ilé lya Omin lyamassé ou
Terreiro do Gantois; Mae Olga do Alaketo, lyalorixa do Ilé Maroia Lage ou Terreiro
do Alaketo; Mae Teté de lansa, lyalorixa do Ilé lya Nasso Oka, a Casa Branca do
Engenho Velho (MELO, 2008).

A Carta Signataria buscava a dessincretizagdo da religido dos orixas com as
demais religides, principalmente com o catolicismo. O argumento utilizado era o de
que a religido dos orixas era anterior a época da escravidao, sendo constituido, a
partir do repertorio trazido pelos africanos, ndo havendo a necessidade da existéncia

do catolicismo nas tradigdes africanas. A Carta também trazia propostas como a de
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que, o ensino da lingua yoruba e da tradicao dos orixas deveria se tornar obrigatorio
nas escolas publicas ou privadas; e que deveria haver o rompimento com o
catolicismo, para a libertagdo das amarras eurocéntricas que ainda mantém um
preconceito racial velado contra os povos que possuem religiosidade de origem afro-
brasileira (MELO, 2008).

Dentro dessa perspectiva, esse movimento iniciado na Bahia correspondeu
ao inicio de discussbes no ambito politico, cultural e religioso, fazendo da
dessincretizagdo e da reafricanizagdo, movimentos que pertencem ao mesmo
processo: o de afirmac¢ao do negro na sociedade brasileira (MELO, 2008).

O movimento de dessincretizacao foi, portanto, uma apropriacdo politica e
simbdlica de aspectos culturais africanos, reivindicados pelos terreiros, por portarem
a cultura dos primeiros escravos africanos.

No ano de 1992, Mae Stella do Oxossi, sacerdotisa do Ilé Axé Opé Afonja,

teve papel importante neste movimento de dessincretizacao.

[..] Mae Stella, percebe tradicdo como mudanga, no sentido de uma
recuperacao da religido praticada pelos ancestrais africanos ainda na Africa,
néo so propde como representa a renovagdo na tradicdo do mundo do
candomblé, na medida em que se refere a Africa como sendo o lugar para
se orientar segundo a tradigcdo, ao passo que as demais sacerdotisas
concebem uma tradigéo que diz respeito a fundagéo de suas Casas (MELO,
2008, p.168)

Mudanca para Mae Stella nao significa qualquer mudanca, ela foi a grande
defensora da dessincretizagao do candomblé como também grande defensora da
reafricanizagao da religido.

A inclusdo da Sociedade dos Obas de Xangb teria sido o inicio do movimento
do qual Mae Stella é referéncia, pois foi buscando nas raizes africanas, que esta
tradicao passou a ser um dos simbolos e bandeiras da reafricanizagao.

Nas duas ultimas décadas do século XX, o movimento de reafricanizagao
toma maior espaco, encabecado por diversos sacerdotes do candomblé que
buscavam afirmar uma identidade frente aos terreiros antigos. Viam como alternativa
rumar até a Africa em viagens, nas quais havia a obtencédo de objetos sagrados,
conhecimentos, status ou até mesmo um cargo em algum templo africano. O
movimento de reafricanizacdo introduz uma forma de adquirir o saber
diferentemente da oralidade tradicional dos terreiros.

As visitas & Africa constituiram fontes para o aprendizado de rituais, cantigas,

elementos liturgicos e apreensdo de formas estéticas. Mas foi, sobretudo, na
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literatura etnografica que os sacerdotes buscam referéncias sobre a cosmovisao
africana. A reafricanizagdo trouxe uma modificacdo doutrinaria e/ou litirgica em
funcao do que se imagina que seja tradicionalmente yoruba. Tem como inspiragao a
religidao praticada atualmente pelos yorubas da atual Nigéria ou que teria sido
praticada por eles.

Assim, a reafricanizagdo do candomblé, antes de ser uma recusa ao
sincretismo religioso, corresponde a dinamizagdo do mesmo, uma vez que ha
releitura religiosa do momento temporal, incluindo as dinamicas da
contemporaneidade brasileira. A politizacdo da cultura africana foi tomada pelos
sacerdotes, enfatizando a etnicidade yoruba, com o objetivo de se colocarem ao
lado do Movimento Negro, bem como de conquistar sua alteridade dentro do mundo
do candomblé e do mundo religioso brasileiro como um todo.

A etnicidade africana construida a partir do movimento de reafricanizacéo se
configurou e se configura, portanto, como um aspecto da etnicidade yoruba, também
apropriada pelo Movimento Negro brasileiro, que contribui para a estruturagdo de um
conjunto cultural de referéncias que proporcionam unidade histérica @ comunidade
negra do Brasil. O que simboliza o desejo da comunidade negra de que a sociedade
brasileira amplie ou estabelega dialogo com os seus componentes.

A busca pela naturalizagdo de uma identidade étnica africana dentro das
religides, em meados dos anos 1980 passou a ser ndo apenas uma escolha, mas
um processo de construgéo identitaria e posicionamento politico.

O renascimento yoruba, através do movimento de reafricanizagao, levou o
surgimento nos Estados Unidos, no México, no Haiti e no Brasil, de grupos religiosos
a partir desta nova concepcao de “pureza africana”, a exemplo das égbés
(comunidades) e aldeias yoruba. Dentro deste processo foi fundada a comunidade
tradicional africana Egbé Mogaji Ifa, que preconiza a religiosidade nigeriana de culto
aos orixas em suas praticas, concepgdes cosmologicas, além de posicionamento
politico e cultural a favor da luta pelos povos africanos e afrodescendentes, contra a
discriminagao racial e religiosa no Brasil. A sua fundagdo no ano 2000, pelo
Babalawo Ifaseun, esta diretamente relacionada a atmosfera de africanizacdo da
religiosidade de origem negra e construgdo identitaria a partir desta “nova”
concepcdo e valorizagdo das raizes culturais africanas. Mais do que uma

comunidade religiosa, ela possui representacao politica e cultural frente a sociedade
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nacional, por mais nuclear que seja. Ela expressa parte desta nova forma de
representacgao.

A reafricanizagdo e os movimentos negros para os membros da égbé
corresponderam a construgao da forma de ver, pensar, sentir e vivenciar as origens
africanas, principalmente as yoruba/nagé no Brasil, de forma que, o “modo africano
de ser” da Africa da atualidade, com todas as suas formas de manifestacdo material
e imaterial pudessem ser mostradas; e para que a Africa yoruba do passado
pudesse ser politicamente valorizadas como preconizadora de parte das
manifestacbes atuais presentes no Brasil. Isto, para a democratizacdo social do
negro na sociedade brasileira. Negro, nao apenas como cor de pele, mas como um
ser que age, pensa e sente as formas de heranga africana entremeadas as vivéncias

e problematicas sociais no cotidiano social atual.

1.3 COMUNIDADES SURGIDAS DA REAFRICANIZACAO

O movimento que buscou a reafricanizacéo no Brasil e tomou feigdes politicas
em meados dos anos 1980, teve também suas origens atribuidas a Africa do século
XIX, com o chamado “renascimento yoruba”.

Este ultimo consistiu em um movimento de valorizagdo das ‘raizes culturais’
yorubd na Africa, especialmente na cidade de Lagos (Nigéria), com uma intensa
preocupagao em elevar valores da ‘africanidade’, “tornando a anglofilia em uma
yorubdfilia, e incentivando um patriotismo africano crescente”, ante as politicas
coloniais britanicas (DIAS, 2013, p. 190). Isto fez com que costumes tradicionais
viessem a tona, como representagdes sociais e identitarias de um povo que havia
sido submetido ao dominio britanico, francés ou portugués.

Neste mesmo momento, aqui no Brasil as ideias sobre africanidade chegam
como o deslocamento de informacdes e costumes, vindos diretamente das cidades
onde o trafico de escravos ainda persistia. O “renascimento yoruba” passa a
influenciar grupos, havendo o surgimento de movimentos sociais e religiosos de

matriz africana, como os citados anteriormente no item 1.2.
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Nos anos 1980, o movimento de reafricanizacdo € intensificado. Agora,
buscando a construgao social e identitaria negra frente a constante desvalorizagao
das praticas africanas ou afrodescendentes, preconceitos e discriminagoes.

Este “renascimento cultural” e também politico, viabilizou o aparecimento de
grupos religiosos nao s6 no Brasil, mas em toda América, que pautaram seus
conhecimentos, regras, interdicbes, etc., em uma cultura “puramente” africana:
trajes, comportamento, lingua, valores e posicionamento politico. Todos voltados
para o reconhecimento e valorizagao destes grupos, que foram se unificando em
prol da mesma luta.

Mas, que raizes valorizar, se na Africa a dinamicidade cultural também ocorria
desde a saida dos povos para a Europa e América?

No caso de grupos que associaram a pureza cultural aos grupos falantes de
yoruba, as raizes escolhidas para valorizar foram também raizes nigerianas. Isto
porque, na Nigéria sdo presentes grupos que ainda mantém centros religiosos, como
as cidades de Oyo e llé-Ife, de culto aos orixas. As tradi¢des nigerianas, presentes
nestas cidades nos anos 1960 em diante, se tornaram referéncia cultural e religiosa
por exceléncia na Ameérica. No Brasil, no México e nos Estados Unidos, o culto aos
orixas aos moldes africanos foi se consolidando paulatinamente.

No Brasil, desde o final da década de 1980, quando o movimento de
reafricanizacdo € intensificado, comegam a surgir uma busca yoruba/nagé nos
varios, centros, terreiros e templos religiosos. E neste contexto que surgem as egbés
(comunidades) africanas no Brasil.

Uma das maiores comunidades, hoje esta localizada em Mongagua, Sao
Paulo. O Oduduwa Templo dos Orixas € o maior templo de religido tradicional
yorubd no Brasil, dedicado ao culto de Ifa, egungun, lyd Mi Osorénga e outros
orixas. Um projeto idealizado pelo Babaldrisa Adesina Sikiru Salami, o Baba King.

Apods ser fundado o Centro Cultural Oduduwa, em 1988, em Sao Paulo
capital, pelo Baba King, no qual ministra cursos e palestras e promove publicagdes,
além de realizar consultas oraculares, desde sua fundacgado, foi idealizada a
construcao do Oduduwa Templo dos Orixas. Este adquiriu sede prépria somente em
2003, onde sé&o presentes atividades religiosas, como iniciagdes em orixas e rituais.

Neste mesmo periodo comunidades menores foram fundadas, seguindo os

mesmos principios de cultos aos orixas, com raizes africanas.
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No ano 2000, na cidade de Piracicaba, foi fundada a comunidade Akanju
Lowo Egbe — Fa Ibile Esin Yoruba, pelo Awo Ifakoya Oyekanmi Oyekale, iniciado no
culto a Ifa, na cidade de Oyo na Nigéria, pelo Araba Awo Olusoji Oyekale, da familia
Oyekale. No espaco da comunidade ocorrem os ritos voltados ao sagrado, consultas
oraculares e iniciagoes.

Um ano ap6s a fundacédo da Akanju Lowo Egbe, é fundada na cidade de
Goiania a comunidade Akanju Lowo Egbe — Fa Ibile Esin Yoruba — Goiania/GO,
também chamada localmente por Egbé Mogaji Ifa, pelo Babalawo /faseun Onifade,
que tém os mesmos principios da comunidade de Piracicaba, pois ambas
constituem uma organizacao social oriundas da mesma familia religiosa.

A Egbé Mogaji Ifa foi oficialmente fundada em 2001, em Goiania, Goias, apos
a chegada do Babalawo Ifaseun Onifade (Miguel Solon), chefe e dirigente no culto a
Ifa. Foi iniciado no estado do Espirito Santo e veio para Goiania no intuito de
atender, auxiliar e formar uma comunidade que preconize o culto aos orixas. Esta,
desde o seu inicio buscou a intensificagcdo da pratica do culto a Ifa e estudos dos
sagrados, nos orixas, tendo com referéncia as praticas do Araba Ifatola Onifade, na
Africa.

A comunidade Egbé Mogaji Ifa*, também denominada de templo, terreiro ou
barracao do tradicional culto africano yoruba, € um espago em que o religioso e o
politico atuam conjuntamente pelo reconhecimento das religibes e movimentos
africanos e afro-brasileiros no Estado de Goias. A busca pelas raizes vem formar o
carater identitario coletivo dos participantes, que se identificam como praticantes de
uma religiao africana, onde, para eles, ndo ha sincretismo.

Adentrando o campo das praticas religiosas € importante mencionar que o
contexto politico, atrelado as questdes éticas e morais presentes na egbe, esta
diretamente relacionado e conduz as praxis cotidiana.

Podemos mencionar os espagos considerados sagrados, que reunem em um
mesmo l6cus a cultura material e as representagdes das espiritualidades yoruba,
que se tornam unos em determinados momentos, principalmente quando invocados
pelos lideres, dirigentes ou “filhos” da comunidade. Quando observamos as agdes

cotidianas dos individuos, percebemos estas acbes sdo como quadros principais e

4 Egbé Mogaji Ifa é uma expressdo de origem africana da lingua yorubé que significa Comunidade

Herdeiros de Ifa. A palavra Ifa significa oraculo sagrado, portanto, Comunidade Herdeiros do Oraculo
Sagrado.
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essenciais para conhecer construgdes, manutengdes e possiveis modificagdes da
dindmica das relagdes e representagdes sociais no grupo.

Assim, todas estas formas de expressdao e representagdo podem ser
compreendidas como parte constituinte da nogao de coletividade e unido do grupo.
A partir do compartilhamento de ideais politicos e religiosos e das suas formas de
expressao, ha a construcdo de uma identidade coletiva, seja nas aldeias, nas egbés
e demais comunidades yoruba. Ha, portanto, a construgcéo identitaria a partir das
formas das relacdes sociais constituidas e compartilhadas dentro das comunidades

e entre as comunidades.

1.4 IDENTIDADE YORUBA ATRAVES DA CULTURA MATERIAL E ORALIDADE

Partindo da assertiva mencionada anteriormente, de que a identidade € um
processo de representag¢ao do sujeito ou de um grupo, e se constitui e se constroi de
forma subjetiva, através das relagbes sociais e culturais, a identidade yoruba
compreendida como um processo de construcdo e de representagcdes €
frequentemente evidenciada através de diversas praticas e formas de expresséo.

Dentre estas praticas, a oralidade e a cultura material sdo destacadas, pois
ambas trazem sentido a vida social do grupo.

Se pensarmos a oralidade como forma de expressdo de uma coletividade,
estamos também pensando em identidade de um grupo, pois esta adquire tamanha
importancia para a vida social e mental de uma coletividade humana, que suas
formas de representacéo se tornam sindnimo do préprio grupo, do “nés”.

Dentro das comunidades tradicionais africanas, os conhecimentos e saberes
sao transmitidos através da oralidade, constituindo um dos veiculos mais fortes de
transmissao dos chamados segredos. Na sua grande maioria, eles sao balbuciados
no ouvido do aprendiz e iniciado, ou passados em palavras (SOUSA JUNIOR,
1998).

Assim, a oralidade possui tamanha forca representacional e identitaria, que a
mesma pode ser compreendida com sagrada. E através da oralidade que ocorre a

comunicagao e ligagdo com as ancestralidades, os orixas. Compreendem uma
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ligacao espiritual em que o filho ou filha estabelece com o plano superior e congrega
experiéncias, articulando pertencimento ao grupo.

A identidade yoruba ou identidade concebida pelos yorubas, filhos e filhas
adeptos ao culto dos orixas, esta diretamente relacionada a cosmologia, e esta por
sua vez, com e a concepgao de ser humano. De acordo com a concepgéo yoruba, o
ser humano é formado por um corpo material, chamado de ara, o qual com a morte
se decompdem, e por uma parte espiritual, formada de varias unidades, cada uma
com existéncia propria. As unidades espirituais sao: o sopro vital, o emi; a
personalidade e destino, o ori; a identidade sobrenatural ou orixa pessoal; e o
espirito ou egun. A identidade sobrenatural ou orixa pessoal define a origem mitica
de cada pessoa, suas potencialidades e restricdes. E o espirito ou egun, que € a
prépria memoria do ser em sua passagem pela Terra, representa plena identidade,
ligagéo social, biografica e concreta com a comunidade (MARTINS e LODY, 2000).

Assim, a identidade yoruba esta relacionada tanto com a espiritualidade,
quanto com os lacos e memorias do individuo. As comunidades e os individuos
constroem suas identidades a partir dos lagos e vivéncias em terra. Ser um yoruba,
neste sentido, € experenciar, tendo consciéncia do destino (Ori) e de sua origem
(orixa pessoal).

Tal forma de ver a identidade yoruba é transmitida de forma oral dentro da
comunidade Egbé Mogaji If4, de modo que seus membros congregam experiéncias
e trazem sentido de pertenga a si e ao grupo.

Tanto quanto a oralidade, a cultura material também pode ser compreendida
neste sentido, de forga representacional, pois a presenga da matéria fisica néo se
desvincula de seu significado. Sao imbricadas e por vezes una.

E neste sentido que também podemos pensar a cultura material como forma
de representacdo sagrada. Na cultura yoruba, a cultura material que constitui o
“patriménio” do grupo, pode ser associada a uma forma de expressédo e de pensar
da coletividade. Ela apresenta dimensbes semanticas especificas, tomando
propdsitos praticos ou mesmo simbdlicos, como magico-religiosos. Ela se torna
extensao moral do grupo, fazendo sentido mediante as préprias praticas e formas de
pensar (GONCALVES, 2003).

Isso quer dizer que a cultura material yoruba, possui significados especificos,
expressos principalmente mediante acdes e manifestacdes especificas ocorridas em

um tempo e um espago dado pelo grupo. No quarto dos orixas os elementos que
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constituem a representacdo dos orixas sdo presentes e estdo sempre sendo
“cuidados” pelos dirigentes da comunidade, assim como no espaco do terreiro, e na
cozinha, com os utensilios e ingredientes, que constituem juntos a sacralidade
yoruba.

Um exemplo disto € o uso de objetos como representagcdo dos orixas nos
ighas (vasilhames ou cabagas com uma série de elementos que simbolizam o orixa)
que compdem a materializagdo da entidade sacralizada. Passam a constituir
“simbolos concretos da abstragdo” (GINSBURG, 2001). O uso de elementos
diversos que constituem a representagdo cosmolégica aparece de forma instituida
nos ritos semanais ou festivos por meio de vasilhames, e outros elementos (rochas,
minerais, 0ssos, conchas, sementes, metais, porcelanas, ceramicas, colares, etc.) e
ingredientes alimentares oferecidos as entidades, demonstrando o quanto é
presente a nogao de representagcdo, como significado magico-religioso e identidade
de uma coletividade.

Seja através dos elementos citados, seja através das narrativas mitologicas,
os orixas séo representados de diversas formas, constituindo e congregando a
identidade coletiva yoruba. Adentra e imbrica os ambitos politico, social e religioso
do grupo.

Pensar estas formas de representacdo nos permite também pensar o porqué
dos grupos humanos materializarem o imaterial. Segundo Meskell (2005), quando
nos referimos a um Deus ou uma divindade, é preciso dar forma e presencga visual a
eles. “Sera pela presenca fisica que havera a ponte simbolica e experiencial, que
torna o pensamento abstrato e crenca tangivel e eficaz” (MESKELL, 2005, p. 5).

No caso yoruba, os igbas que constituem na maioria das vezes recipientes
ceramicos ou de rocha onde sdo assentados objetos diversos, manufaturados ou
ndo manufaturados, constituem a forma material de uma divindade. Constituem a
forma simbdlica e a ponte para a comunicagdo com os orixas.

Além dos igbas, as comidas preparadas em oferecimento aos orixas, se
fazem também de forma mediadora entre o mundo terreno, dos humanos, com as
divindades. Ela se constitui um meio de troca: ao mesmo tempo em que a comida é
constituida e constituinte de uma energia etérea, ela € a materializagdo desta
energia, produzida de forma fisica nos processos rituais.

Neste sentido, temos que a materialidade constitui, de maneira genérica, um
conjunto de relagdes culturais (PELS, 2002 apud MESKELL, 2005; MILLER, 2005)
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onde os objetos imbuidos de matéria e incorporados as a¢des humanas, existem
nas relacdes de temporalidade, espacialidade e sociabilidade (MESKELL, 2005).
Para analisarmos a cultura material e oralidade presentes no grupo yoruba,
serao levantadas diversas fontes de informacao que enfatizam este tipo de estudo,
como a descricao e analise da sua cosmologia, na busca dos possiveis significados
das relagdes entre homens e seus deuses: os orixas. Além de analises dos espagos
sagrados, como fonte de informagao simbdlicas do grupo. Dentre estes espacos,
merece destaque o0 espago da cozinha yoruba, lugar onde as praticas e os
significados constituem os cédigos que marcam a nogao de pertencga e identidade do
grupo, nogdes de género e hierarquias, além das mudangas e manutengdes das

relagcdes simbdlicas e sociais.
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2 COZINHA AFRICANA NO BRASIL

Conversavam junto a banca de peixe [...].
Negras vendiam mingau e cuscuz,

milho cozido e bolos de tapioca.

(Jorge Amado)

Tendo por objetivo discutir a alimentagdo como fonte de informacéo cultural e
como elemento de importancia para a compreensado das relagdes humanas e
religiosas, apresentamos algumas consideragbes acerca da alimentagdo e da
cozinha africana no Brasil, com destaque para a cozinha yoruba.

Na primeira parte deste capitulo apresentaremos um histérico dos estudos
relacionados a alimentagcdo e sua importdncia para a compreensao das relagoes
socioculturais humanas, incluindo as dimensdes religiosas. Na segunda e terceira
partes deste capitulo, apresentamos e discutimos a chegada da cozinha africana no
Brasil, assim como da cozinha yoruba, dando énfase a cozinha sacrificial para

compreensao da légica das dinamicas internas do grupo em estudo.

2.1 O POTENCIAL DA ALIMENTAGAO COMO INFORMAGAO SOCIO-CULTURAL

A complexidade dos fenbmenos alimentares e suas transformacdes tém sido
tema de estudo, desde o inicio do século XX, nas ciéncias humanas.

As abordagens sobre o tema da alimentagdo na Europa comegam a despontar
somente na década de 1940, ganhando maior impulso com Audrey Richards sobre
uma perspectiva funcionalista. Ao mesmo tempo, nos Estados Unidos, trabalhos
sobre alimentacao sdo desenvolvidos por Margaret Mead, mas sob uma perspectiva
culturalista, onde buscava identificar as necessidades dos grupos sociais, e de seus
habitos alimentares.

Na década de 1960, sdo desenvolvidos estudos da alimentagdo sob uma
perspectiva estruturalista baseada na semiologia sausseriana, na qual Lévi-Strauss

(1997) realiza uma analogia direta da comida com a linguagem e os fonemas.
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Desenvolve a base se seus estudos em sistemas binarios entre o enddégeno e o
exdégeno, o central e o periférico, marcado e ndao marcado, reforcando a ideia de
oposicao entre a natureza e a cultura. Em o ‘Cru e o Cozido’, Lévi-Strauss aborda a
transformacdo do estado de natureza humana para o de cultura, através da
mudanca e transformacao dos alimentos, proposto pelo seu triangulo culinario, no
qual cada vértice do triangulo corresponde a um estado diferente dos alimentos: cru,
cozido e podre. A dimensdo do cozido (assado, fervido e defumado) seria a
dimensao da transformacgao cultural, enquanto o cru e o podre seriam dimensdes da
transformacao natural das coisas.

Lévi-Strauss tentou entender a légica do pensamento humano através dos
estudos empiricos do pensamento humano, enfatizando o uso e as agdes que sao
realizadas para se alcancar a dimensdo simbdlica. O autor faz refletir sobre o
homem, em seu aspecto cultural e biolégico. Sua proposta € de buscar entender o
limite entre natureza (parte bioldégica humana) e cultura (constituicdo de regras,
ordem e gosto no grupo). Entretanto, é justamente por buscar estas dimensdes, que
criticas foram tecidas ao seu trabalho: uma vez que, as categorias de natureza e
cultura sdo construcdes sociais, elas podem variar de uma sociedade para outra, ou
ainda, “permeabilizarem-se”, a dimensdo bioldégica na cultural e vice-versa, nao
havendo separagbes rigidas. O que € concebido como limite de um estado de
natureza para um grupo pode ser concebido de maneira diferente para outro grupo.
Apesar das criticas, seus estudos geraram diversas reflexdes importantes para o
campo da antropologia.

Dentre elas as discussbes de Mary Douglas (1972), observando sobre outro
angulo e perspectiva suas teorias. A autora desenvolve a ideia de desordem como
proveniente da natureza e de ordem como proveniente da cultura, analisando
questdes alimentares presentes no cotidiano social. Observa a alimentagcdo como
um codigo cultural, no qual poderiamos interpretar relagdes de hierarquia, incluséo e
exclusao social.

Douglas (1972) analisa a alimentagcao através de estruturas e escolhas dos
alimentos na(s) sociedade(s). Cria a ideia de sistema operativo, no qual funcionaria
por meio de contrastes: inclusdo e exclusao, sélido e liquido, intimidade e distancia.
A autora também trata das relagbes sociais estabelecidas de um grupo para com

outro grupo de forma que, para ela, sdo por meio destas relagcbes (sejam de
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intimidade ou distancia de um grupo para como o outro) que podem ser expressas e
reveladas identidades sociais.

Douglas (1997), em Implicit Meanings capitulo Deciphering a Mea”, analisa a
alimentacao através de estruturas e escolhas dos alimentos na(s) sociedade(s). Cria
a ideia de sistema operativo, no qual funcionaria por meio de contrastes: inclusédo e
exclusdo, sodlido e liquido, intimidade e distancia. A autora também trata das
relagdes sociais estabelecidas de um grupo para com outro grupo de forma que,
para ela, sdo por meio destas relagdes (sejam de intimidade ou distancia de um
grupo para como o outro, como citado acima) que podem ser expressas e reveladas
identidades sociais.

Além de Lévi-Strauss e Mary Douglas, outros autores como Jack Goody,
também trabalharam a dimensao alimentar, com abordagens voltadas aos sistemas
culinarios. Goody (1982) comparou diferentes cozinhas, desde cozinhas orientais da
eurasia e Africa as cozinhas ocidentais europeias, e analisou a hierarquia social
gerada por ela. Partiu de uma analise do contexto histérico para ampliar a
compreensao da dinamica social, expressando a questao do gosto como um fator de
escolhas coletivas (MENASCHE; ALVAREZ; COLLACO, 2012).

As analises sobre o gosto, baseadas nas obras de Elias (1939), relacionam a
dimensao simbdlica com expressdes de identidade dos grupos. De acordo com
autor, a alimentacao corresponde a uma estrutura de longa duracéo, mas que pode
mudar pelos novos interesses e maiores acessos as cozinhas “globalizadas”.

Analises semelhantes foram desenvolvidas por Sidney Mintz e Stephen Menell,
entre as décadas de 1980 e 1990. Ambos trabalham com a dimensao social e
histérica para o desenvolvimento de suas discussdes. Mennell (1996) trabalha com a
questdo da fome e do apetite associada as questdes econdbmicas. E Mintz (1985)
analisa a alimentagdo como produto social e simbdlico, marcado por resignificacoes
provindas de questbes socioecondémicas, resultantes das mudangas sociais e
politicas ao longo do tempo.

Além dos citados, diversos estudos foram realizados sobre a tematica da
alimentacdo. No Brasil, dentre as obras de mais destaque podemos citar Gilberto
Freyre, em “Casa Grande e Senzala” (1933) e “Sobrados e Mucambos” (1936), Luiz
da Camara Cascudo, em “Histdria da Alimentagao no Brasil” (1968) e o antropdlogo
Roberto da Matta, em “Relativizando: uma introdu¢éo a antropologia social” (1981) e

‘O que faz o Brasil, Brasil?” (1984), que realizaram apanhados gerais sobre a
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alimentacao brasileira em uma abordagem historiografica. Enfatizada ndo somente
sob uma Optica das ciéncias sociais (antropologia, da histéria, da sociologia e
outras), como pelas areas de saude e nutrigao.

Isto ocorreu, pois, estudos ligados a alimentagao foram relegados ao ambito
do exdtico, curioso ou folclérico, ndo sendo abordado nos estudos considerados
cientificos. Tal fato se deu pela conjuntura e postura politica dos cientistas sociais e
historiadores, que ligados aos métodos de produgdo da chamada “Historia
Tradicional ou Positivista” ° do século XIX, buscavam essencialmente a histdria
politica e os ‘grandes feitos’ dos ‘grandes homens’, representados pelas narrativas
sobre lideres politicos, militares ou clérigos (BURKE, 1992).

Com o surgimento da escola dos Annales em 1929, criticas surgidas das
areas da antropologia e sociologia principalmente, sobre os métodos tradicionais de
se fazer producgdes cientificas, foram se consolidando. Houve uma busca por novas
formas de ver e fazer estudos e descrigbes, as quais tentavam ampliar ndo s6 o
campo documental, substituindo o uso exclusivo de textos por documentos de todo
tipo: imagético, oral, material, estatistico, etc., como buscava analises criticas e
interpretacdes das fontes (LE GOFF, 1998).

Entre os anos de 1933 e 1940, algumas concepg¢des relacionadas as posturas
metodoldgicas nas produgdes cientificas comegaram a ser modificadas nas
producdes ligadas aos ambitos sociais e culturais no Brasil. Com a entrada de
historiadores, sociélogos e etndgrafos europeus, e seus novos vieses voltados
também as pesquisa de campo, colocam em evidéncia a importancia dos estudos
étnicos nas construgcbes da civilizagdo brasileira. Dentre os especialistas que
destacaram o estudo sobre o negro no Brasil, podemos mencionar Melville J.
Herskovits (1942) e Roger Bastide (1950), e dentre os brasileiros, Edison Carneiro
(1940), Octavio da Costa Eduardo (1948) e René Ribeiro (1952).

Interesses voltados para a cozinha afro-brasileira especificamente,
comecgaram a surgir de maneira mais contundente nas décadas posteriores a 1950,
quando a dimensao simbodlica e as analises ligadas as estruturas socioculturais
comecam a ter maior importancia nas analises e descricdoes. Com destaque para as

obras de Gilberto Freire com “Casa Grande e Senzala” (1961), Mauro Mota, com

° LE GOFF, Jacques. A histéria nova. In: A Histéria Nova. Traduzido por Eduardo Branddo. S&o
Paulo: Martins fontes, 1998, p. 25-64.
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“Culinaria Dogaria e Tropicos” (1966) e Luiz da Camara Cascudo com a “Histdria da
Alimentacao no Brasil” (1968).

Na década de 1980, as pesquisas muito se ampliaram em termos de método,
havendo contributos de vozes antes dissonantes, como vozes de populares, figuras
excluidas ou relegadas as opinides e descrigdes oficiais, agora postas em evidéncia.
A multivocalidade trouxe dentre outros fatores o reconhecimento do patriménio de
origem negra e africana no Brasil, como fonte de memaria e manifestagao cultural. E
sob o viés politico, um impulso pelo reconhecimento e quebra de preconceitos
sociais.

Obras resultantes dos estudos das expressdes africanas: dancas, comida dos
orixas, rezas e interdi¢gdes, comegam a partir do final da década de 1970 e inicio de
1980, a serem publicadas por antropdlogos, socidlogos, historiadores e literatos,
havendo uma maior busca pela aceitacdo destas, como construtora de parte das
atuais identidades brasileiras (PRANDI, 2001).

Além disto, no ambito politico, as lutas por igualdade, quebra de preconceitos
e reconhecimento cultural das manifestagdes, inclusive religiosas se tornaram cada
vez mais presentes. Em se tratando da alimentagédo e culinaria, indisvinculaveis a
religidgo de origem africana no Brasil, temos que as obras sobre negros e
afrodescendentes tém enfatizado enormemente, as lutas e pée em evidencia a
busca pela visibilidade da realidade do negro e a busca pela valorizacdo de suas
formas de expresséo.

Em se tratando especificamente da alimentagdo, temos que as analises ao
longo do tempo, tém buscado compreender e alcancar de forma mais ampla os
contextos socioculturais, de forma que, pensar em alimentacdo permite tratar nao
somente as dimensdes fisioldgica ou econdmica, mas também permite tratar a
dimensao simbdlica, trazida por esta. A seguir mencionaremos a importancia destes
estudos sobre a alimentagao, para a compreensao das relagées humanas no ambito
sociocultural.

De maneira geral, as anadlises e investigacbes que sempre observaram a
importancia acentuada destes estudos perceberam que, estudar a alimentacdo nao
corresponde somente ao estudo bioldgico e nutricional, pois a propria alimentacéo
corresponde a “um fendmeno social, psicolégico, econémico, simbdlico, religioso e
cultural” (CONTRERAS & GRACIA-ARNAIZ, 2005, p. 461), caso ndo se leve em
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consideracao todas estas dimensdes, pode-se incorrer a erros de identificacdo de
problemas ou solugdes nas investigagoes.

Assim, o estudo da alimentagao, corresponde ndo somente a um conjunto de
praticas e processos como seus produtos e consequéncias, compreendendo desde
a produgado de matéria-prima até o consumo e seus significados, mas compreende
também as trajetorias de identificagao coletiva, seja nos processos ligados a saude
de grupos ou outras trajetdrias socioculturais (MENASCHE; ALVAREZ; COLLACO,
2012).

Nesse sentido, os estudos no ambito alimentar buscam nao apenas
compreender as praticas de produgdao material e simbdlica como também os
processos de representacao, conformacao de identidades e relagdes sociais e de

poder:

[...] a alimentacao implica representagdes e imaginarios, envolve escolhas,
simbolos e classificagdes que organizam as diversas visdes de mundo no
tempo e no espaco. (MENASCHE; ALVAREZ; COLLACO, 2012, p. 8).

Sendo a alimentagdo um elemento importante para a compreenséo da historia
da humanidade, ela também se faz de grande importéncia para a compressao das
relagdes internas de grupos. Estas, que surgidas por meio e a partir das relagbes e
interagbes entre individuos que compartilham cbédigos sociais, podem ser
consideradas fontes importantes de informagdes. Constituem vetores que permitem
conhecer as mudancas e transformacdes sociais de grupos, ou mesmo, possiveis
formas de “resisténcia”’ a estas transformag¢des e mudancas.

Ela nos permite conhecer por que determinado elemento € mais utilizado do
que outro, como e por quem é utilizado. E quais sdo os resultados ou mesmo
consequéncias do seu uso ou nao uso pelo grupo.

De acordo com Valeri, o estudo da alimentagao revela também, dentre outros
aspectos, “formas de pensamento e hierarquia de valores, que muitas vezes s6 sao
visiveis nela e por meio dela” (1989, p. 193). Permite também perceber seus
aspectos materiais e espirituais, que constituem formas imbricadas de expresséo.
Mesmo que o ato de se alimentar possa parecer fisiolégico e material, ele encontra-
se impregnado de simbolismo (VALERI, 1989).

Estudar alimentagdo de um grupo humano, portanto, significa também estudar

suas formas de pensamento. Permite conhecer como é adquirido, produzido,
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distribuido, consumido ou descartado; o que € permitido ou proibido, regras,
interdigdes, tabus, etc.

E neste sentido que Lévi-Strauss (2004) afirmou que o alimento ndo serve
somente para comer, serve para pensar, e também para comunicar, uma vez que a
escolha dos alimentos nao diz respeito apenas a questdes biolégicas ou racionais,
elas atuam nas sensibilidades, ou seja, nos significados dados as praticas
alimentares. E um elemento que articula as praticas alimentares e as relacdes
sociais.

Desta forma, as praticas relacionadas a alimentacdo transcendem as
escolhas individuais (PACHECO, 2008), pois sao as sociedades que determinam e
definem suas operagdes culinarias conforme o saber-fazer, os recursos naturais, as
relagdes e as representagdes sociais (PEREIRA, 2010).

Para compreendermos melhor as logicas das relagées humanas por meio da
alimentagdo, € necessario conhecer como operam as diversas dimensdes da
cultura, pois indicardo os marcadores de diferentes identidades. O modo como cada
uma classifica, prepara e consome os alimentos expressa a diversidade de culturas
singulares, apresentando-se, também, como elemento constitutivo de suas
identidades.

E neste sentido que a alimentagdo contribuird para a producéo de identidades
étnicas, linguisticas, religiosas etc., pois, na medida em que congrega um conjunto
de praticas, relagbes e representacdes sociais, revela a estrutura dos diferentes
grupos humanos (GONCALVES, 2002).

Assim, as identidades sociais e dos individuos sao construidas e
reconhecidas também através da alimentacdo, pois as regras sociais auxiliam nas
escolhas dos individuos, e podem ser representadas simbolicamente, permitindo

conhecer o “outro”. Sobre esta ideia, Maciel discute que:

[...] mais que alimentar-se conforme o meio a que pertence, o homem se
alimenta de acordo com a sociedade a que pertence e, ainda mais
precisamente, ao grupo, estabelecendo distingdbes e marcando fronteiras
(2001, p. 149).

Portanto, a identidade dos grupos sociais ou dos individuos pode ser
reconhecida através das praticas, que por sua vez obedecem a uma série de

relagbes simbodlicas culturais, que permitem diferenciar um grupo do outro
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(PACHECO, 2008). Ela é como uma linguagem, um coédigo cultural, como
primeiramente afirmou Lévi Strauss (1965 apud ASSUNCAO, 2008).

E capaz de mostrar como estéo construidas as regras, por meio das relacdes
e convivéncia humana, sendo também capaz de reforgar lagos ou distancia-los por
meio da memoria sensorial ou posicdes sociais (género ou hierarquia). Assim, o
estudo da alimentagdo se faz de grande importadncia para a compreensao dos
cédigos culturais das sociedades humanas, principalmente quando tratamos destas
em relacdes interétnicas.

Nesta ultima, a leitura dos cédigos se faz complexa, pois se trata de relagbes
que permitem conhecer as trocas culturais que dao margem as mudancgas e
permanéncias, de acordo com a dinamicidade cultural interna ou suas influencias
externas aos grupos humanos.

Cabe ressaltar que as interagdes culturais entre Africa e Brasil, principalmente
durante o periodo colonial, permitiram a existéncia de mudancgas e permanéncias
socioculturais, de forma concomitante em ambos os lados do Atlantico: a chegada
de produtos africanos no Brasil vindos da Africa e a ida de produtos brasileiros para
o antigo continente permitiu a ampliagdo do conhecimento, formas e usos de
determinados alimentos, e consequentemente seus significados. Estas e outras
relagdes sociais serdo melhor especificadas nos itens a seguir.

2.2 COMIDA E COZINHA AFRICANA NO BRASIL

Sendo a alimentagcdo um dos aspectos do codigo cultural dos grupos
humanos a ser investigado no presente trabalho, e partir dele, as relagbes e formas
de interacdo sociocultural, principalmente dos grupos africanos, sera essencial
explorar alguns conceitos relacionados a comida, a cozinha e a produgao alimentar
africana e yoruba no Brasil na presente abordagem.

A principio, como dito anteriormente, quando tratamos sobre a alimentacao
nas sociedades humanas, principalmente nas sociedades tradicionais africanas, as
dimensdes que envolvem economia, politica ou a religido sdo indisvinculaveis dela,

e sao evidenciadas, muitas vezes, através das regras e formas de conduta
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cotidianas. E é por meio delas também, que percebemos os significados que
permeiam as relagdes sociais.

Portanto, quando tratamos sobre alimentacdo ndo estamos marcando um
dominio do homem sobre o meio, estamos mencionando o seu conhecimento sobre
aspectos que extrapolam o meio fisico e fisioldgico. Estamos tratando de cédigos
que estao sendo estabelecidos em suas diversas relagbes, seja com 0 meio, seja
com individuos, seja dentro de uma coletividade.

O alimento, neste sentido, pode ser entendido como aquele que é encontrado
na natureza, em seu estado bruto e podera ser apropriado, consumido ou
descartado pelo homem. E a comida, correspondendo a aquilo que ¢é feito,
processado pelo ser humano, também podera ser consumido ou descartado por ele,
porém neste processo, ganha significado. Segundo Da Matta (1986, p.55): “alimento
é tudo aquilo que pode ser ingerido para manter uma pessoa viva; comida é tudo
que se come com prazer, de acordo com as regras mais sagradas de comunh&o e
de comensalidade”.

Assim, a alimentacdo manifesta-se no processo de transformacédo de
produtos da natureza em alimentos. E a comida, na transformagéo dos alimentos em
si, manifestando a passagem do natural ao cultural. Ao tornar-se comida, o alimento
passa a integrar em um sistema culinario, fazendo parte de um sistema articulado de
relagdes sociais e de significados coletivamente partilhados (GONCALVES, 2002;
MENDONCGCA,; PINTO, 2002).

A partir do momento que o homem seleciona, combina e modifica o alimento,
seja quimicamente por misturas ou mudangas de temperaturas, ele esta produzindo
“artificialmente” sua fonte alimentar, que passa a constituir também significado
proeminente, na ideia de que o homem modifica e da significado ao seu meio. E ele
quem cria e estabelece os codigos de relagao.

Assim, pensar na ideia de modificagdo e produgdo de uma “artificialidade” e
nas formas de constituicao das linguagens que estabeleceram as formas de relagéo
e interacdo de uma coletividade, constitui que podemos denominar de cozinha. Esta,
que pode ser definida, de uma forma ampla, como um conjunto de codigos sociais
que sao dirigidos ao preparo dos alimentos (MONTANARI, 2008).

Portanto, estudar a cozinha de uma sociedade significa estudar os codigos
estabelecidos nesta e por esta, considerando suas possiveis modificagdes ao longo

do tempo, a partir da propria dindmica cultural. Segundo Lévi-Strauss (1968), a
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cozinha constitui uma forma de atividade humana verdadeiramente universal, o que
mostra que toda sociedade tem sua maneira de preparar seus alimentos e de
significa-los.

Nossa tarefa entdo, quando nos debrugamos sobre a tematica da alimentacgao
€ de decodificar e buscar os seus significados, a partir das relagcbes humanas,
enfatizando ‘no que’ ou ‘quando’ ela se expressa em um grupo. E neste sentido que
as investigagbes sobre a alimentacéo e sobre a cozinha africana yoruba no Brasil
serao apresentadas e discutidas.

Das diversas analises trazidas por Lévi-Strauss sobre as relagdes
alimentares, trés nos chama atencéo para pensar a comunidade Egbé Mogaji Ifa,
em suas relagdes. A primeira delas se refere a alimentagdo como codigo cultural,
que pode ser percebido como constituinte e locomotor de todo o processo de
producdo alimentar no culto aos orixas. Este “cédigo” é presente e perceptivel na
oralidade, nos segredos, nas regras, interdi¢cdes, gestos e até mesmo no uso das
indumentarias yoruba, desde o processo de aquisigdo até o momento do descarte.
Analisar a comunidade sob esta dimensao, representa observar sob importante
fonte, a alimentacgé&o, dialogando-a com as praticas religiosas.

O segundo importante ponto tratado por Lévi-Strauss esta relacionado a
oposicao entre o cozido e o cru/podre, tratados no texto “Triangulo culinario”. Neste,
o alimento cozido é analogamente relacionado ao homem cultural, enquanto o cru e
0 podre estao relacionados ao homem como natureza. Por mais que esta ideia tenha
sido criticada, ela ainda se torna muito presente em diversas analises.

Na comunidade em estudo, € possivel considerar a existéncia de um triangulo
culinario, uma vez que os alimentos para a maioria dos orixas € cozido antes de ser
servido. Os alimentos servidos crus sao excegdes, normalmente servidos aos orixas
ligados a guerra (Ogum e Oxossi), representando a agilidade com que guerreiros
teriam que se alimentar, por estarem em estado de alerta contra os inimigos. Ja os
alimentos podres nunca sao servidos aos orixas, pois estes de acordo com a
cosmologia yoruba eram pessoas e, portanto, enquanto em vida, ndo comiam nada
podre. Assim, o preparo dos alimentos ligado ao cozimento representa a
proximidade que estas energias, 0s orixas, possuem com os seus filhos, pois sdo
tratados como “vivos” e mais ainda, muitos orixas s&o considerados rainhas e reis,

dotados de sensibilidades e, portanto, simbolo auge cultural yoruba.
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O terceiro ponto trazido nas analises do antropologo Lévi-Strauss, esta
relacionado as escolhas alimentares como escolhas culturais, ligadas a
sensibilidade. Tal analise se faz muito proxima as praticas alimentares africanas,
uma vez que aquilo que agrada ao paladar e aos olhos, normalmente € preparado e
servido as energias, havendo desta forma respeito e demonstracdo de gratulagcéo
ao(s) orixa(s).

Todos estes pontos trazidos para a analise no presente trabalho aparecem de
forma imbricada e em diversos momentos no processo de preparo dos alimentos.

Para além das anadlises “levistraussianas”, tratar sobre cozinha africana no
Brasil significa também, tratar de relagdes interétnicas realizadas desde o contato
dos colonizadores europeus com os povos africanos, ao estabelecimento destes
povos em terras brasileiras. Significa tratar dos contatos culturais e das dinédmicas de
suas relacdes. As permutas de matérias primas foram frequentes, assim como as
trocas de informacao sobre usos e adaptacoes.

Camara Cascudo (2004), com a preocupacgdo de documentar e descrever
sobre os alimentos e praticas alimentares dos africanos, antes da chegada dos
colonizadores europeus no século XVI na Africa, tenta compreender os processos
que levaram as permutas e trocas culturais entre os povos europeus, africanos e
amerindios na constituicdo da dieta alimentar brasileira. Para isto ele descreve um
substancial conjunto de informagdes, sobre as dietas destes trés grandes grupos
étnicos.

Quando trabalha a dieta africana, é dada énfase a alimentagdo na Africa
Ocidental, local onde diversos povos foram embarcados e trazidos para a América
no periodo do trafico negreiro, inclusive os povos yorubas. O autor tem a
preocupagao em explorar e identificar os produtos oriundos de cada continente
(Africa e América), os produtos permutados e as consequéncias nas alteracdes ou
permanéncias das dietas dos negros migrados forgcosamente para o Brasil ou
daqueles que permaneceram na Africa. Para isto, Cascudo, parte da seguinte
pergunta: “Qual seria o passadio normal desse mundo africano, os alimentos do
século XVI, quando as primeiras remessas desembarcaram no Brasil?” (2004, p.
166).

Menciona que no Congo, a carne usual eram a de animais cagados e nao
pastoreados em campos ou currais. A atividade de caca era oficio e sinal de

dignidade. Elefantes, bufalos, gazelas, antilopes, hipopdétamos e crocodilos eram
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cacas consumidas como iguarias. Além de cabras, carneiros, lebres, porcos
monteses, roedores, lagartos, aves de bando e até mesmo cées, eram dignos de
consumo e trocas. Eram preparados assados, tostados ou cozidos, assados também
em brasas ou cinzas. Nao havia abundancia de pescados e mesmo nos grupos
pescadores, havia baixa busca e baixo consumo. Eram utilizadas flechas, arpdes e
redes nas correntes maritimas piscosas. Frequentemente, os peixes eram
defumados para a conservagado por maior periodo de tempo ou para a permuta
(CASCUDO, 2004).

O gado bovino era essencialmente destinado a sacrificios ou oferendas
religiosas, ou mesmo para pagamento de multas, impostos ou dotes aos reis ou
seus familiares. A sua carne era consumida com muito respeito e recato. O leite
servia multiddées, sendo base para a producdo de farinhas ou consumidos como
coalhadas (CASCUDO, 2004).

Das féculas ou farinhas de sorgo, faziam papas e pirées, indispensavel, pois
os alimentos dissolvidos eram considerados os mais substanciais. As pimentas eram
muito cultivadas e consumidas, puras, mastigadas, ou esmagadas nos caldos de
carnes ou peixe. Dentre as pimentas, merece destaque a pimenta denominada
atare, cultivada e extremamente consumida em Gana, Daomé e na Nigéria, muito
utilizadas pelas comunidades yoruba, seja nos consumos cotidianos ou mesmo em
rituais religiosos (CASCUDO, 2004).

Os inhames eram cultivados e consumidos em Benim e no Congo, assados
ou cozidos. Podiam também ser transformados em farinha e utilizados na produgao
de bolos. Cascudo (2004) também afirma que o arroz era uma constante alimentar.
Era cultivado em areas alagadas e servia de alimento e para trocas. Com o arroz
pagava impostos ao rei e comprava mulheres. O sorgo e os feijdes eram também
muito cultivados e consumidos. Os “milhos-miudos (Pennisetum) davam forca e
sustentavam grandes populagdes desde a pré-histéria africana” (CASCUDO, 2004,
p. 169) ©. Dentre as frutas citricas, tem destaque o limdo-rosa na culinaria da Costa
Oeste.

Muitas populacdes fabricavam bebidas como vinho de palma, vinho de mel e

vinho de milho, todos fermentados. Estes foram documentados, desde seu processo

® Os milhos-mitidos (Pennisetum), citados por Cascudo (2004), ndo se tratam do milho americano
Zea mayz. Trata de uma variedade de milho, mas conhecido como milho massango, o Penicetum
typhoideum, cultivado de leste a oeste na Africa, inclusive “garantindo a sobrevivéncia de multiddes”
(CASCUDO, 2004, p. 169).
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de aquisicao de matéria prima, fabricagcdo e consumo, por Valentim Fernandes,
durante a primeira década do século XVI (CASCUDO, 2004).

Ainda de acordo com Camara Cascudo (2004), ndo ha noticias do uso do
Oleo vegetal ou animal na alimentacéo africana, assim como ha poucas evidencias
do cultivo e consumo de hortali¢cas, até os séculos XV e XVI. Em contrapartida, o
mel em toda africa € muito procurado e consumido, seja no cotidiano seja em rituais
religiosos.

Cascudo (2004) da destaque ao cultivo e consumo do inhame pelas
comunidades yorubas na Nigéria. Ele fazia parte do consumo cotidiano dos diversos
grupos: “Seguem prestigiados e continuam participando dos menus diarios, na
sonoridade dos titulos iorubanos, lyan, Dundu, Ebe, Ikokore, ojojo, Akara, elubo,
Oka...” (CASCUDO, 2004, p. 172). E dado destaque também a producéo de fou-fou,
uma comida feita de inhames fervidos, pilado e modelado em forma ovoide, servido
juntamente com molho de pimenta, tomate, cebola e pepino, acompanhado de ave,
carneiro ou peixe. Sua preparacdo implica o ndo uso de qualquer metal e seu
consumo ¢ feito diretamente com as maos. E a base de toda alimentacdo diaria e
por vezes unica, feita pelos grupos yorubas. ApoGs o inicio das trocas comerciais
portuguesas, o fou-fou passou a ser feito também com o uso da mandioca.

A divisdo sexual do trabalho, relacionada a produgéo alimentar, é em grande
parte, realizada por méos femininas. Aos homens normalmente é incumbida a tarefa
de assar, enquanto as mulheres cabe a tarefa de cozer.

Os doces, apesar de fazerem parte da culinaria africana, ndo eram muito
presentes, sendo destacados os doces de coco e as papas agucaradas de farinha
de maisena, fuba, milho ou coco. Apds o contato com os europeus, a produgao e o
consumo de alimentos doces se tornou mais frequente. No Brasil, a docaria entrou
no cardapio africano principalmente com as cocadas e os doces a base de
amendoim, como o pé-de-moleque.

Desde a presenca europeia na Africa, o emprego e uso de elementos
estrangeiros ocorreram de forma paulatina. Dentre os principais produtos que
fizeram parte da grande rede de permutas comerciais, merece destaque a
mandioca, o milho americano e o amendoim midubim, enviados do Brasil para a
Costa oeste da Africa. J& o inhame, a cana-de-aclcar, a bananeira, o azeite de
dendé, a pimenta, algumas sementes de frutas, variedades de folhas e feijoes, além

das farinhas de inhame e arroz, eram comercializados na costa brasileira.
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Muitos destes chegavam por maos de negros, que trazidos para o cativeiro no
Brasil, conduziam estes elementos, indispensaveis e substanciais, “habitual para seu
gosto”. Mas muito da culinaria africana recebeu solugbes que agradassem ao
paladar, a partir de vegetais brasileiros. Isto principalmente durante a segunda
metade do século XVIII, quando é intensificado o trafico negreiro, o que facilitou a
vinda para o Brasil e a ida para a Africa de plantas e alimentos, destinados
principalmente para a Africa Ocidental (CASCUDO, 2004).

Dentre os produtos trazidos estdo: o quiabo, o gengibre, o agafrdo, o
gergelim, e a melancia. O unico animal trazido da Africa foi a galinha-d’angola, que
colaborou grandemente com o cardapio brasileiro.

O milho merece destaque nestas trocas comerciais e usos pelas populagdes
africanas no Brasil e na Africa, pois é capaz de indicar algumas l6gicas das relagdes
interétnicas nos dois lados do Atlantico. O milho se estendeu por toda Africa
Ocidental com maior ou menor utilizacdo cotidiana a partir do século XVI. Feito
cozido, ou como angu, papa ou pirdo. Em algumas areas de pastoreio, era fervido
com leite, recebendo o nome de mukunza (milho cozido em quimbundo). O milho era
consumido também em espiga, feita cozida ou assada. Para os yorubas, o milho foi
introjetado de tal forma na sua culinaria, que para eles, pensar no milho era como
pensar na banana, produto nativo de terras africanas (FROBENIUS, 1949 apud
CASCUDO, 2004). Muitas receitas feitas no cotidiano ou para uso ritualistico
passaram a ser feitos de milho, inclusive em oferendas aos deuses, orixas.

E somente no século XIX, com as feitorias ja estabelecidas, que ha a entrada
de produtos oriundos de diversas partes da Europa e América na Africa, sendo
entdo modificadas algumas das formas de conservagao e producao alimentar negra.
O que também ocasionou o desaparecimento de alguns tragcos caracteristicos das
civilizagbes africanas. E o aparecimento de outras entremeadas na culinaria do
negro que se ambientava no Brasil. Como é o caso do uso do azeite de dendé para
a realizagao de frituras de peixes, ensopados, escabeches e refogados.

A influéncia destas permutas também refletiu em mudangas nos rituais
jéje/fon e nagd/yoruba, no culto aos orixas. Algumas comidas que antes eram
produzidas com alguns produtos da Africa foram criadas ou mesmo adaptadas, tanto

no velho continente quanto em terras brasileiras:

A influéncia das permutas reflete-se no ritual jeje-nagd da Bahia,
antecedendo-se a inclusdo do milho nas comidas de Oxossi, lemanja,
Omulu ou Xapanad que também gosta de pipocas, o feijdo para Oxum, o
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fumo no culto de Iroco, a farinha de mandioca no amala de lansa. Serdo
conquistas brasileiras e nao fidelidades sudanesas no cardapio dos orixas
(CASCUDO, 2004, p. 226).

As praticas alimentares, portanto, se estruturam conforme as proprias
dinamicas culturais das sociedades. No caso yoruba, conforme as trocas de
informac&o e permutas de matéria-prima intercontinentais entre Brasil e Africa, foram
se articulando, as interagcdes e usos culinarios de alimentos foram também se
conformando. Comidas consideradas tipicamente africanas, s6 foram possiveis de
se constituirem e hoje serem conhecidas como tal, mediante as trocas e permutas
ocorridas a partir do século XVI. Fazem parte do aparato ritualistico yoruba e séo
consideradas a mais pura expressao de africanidade em solo brasileiro. Como por
exemplo, o asoso, comida servida ao orixa Oxossi, feita a base de milho americano
(Zea mays), ou a mandioca assada servida com mel para o orixa Ogum.

Entender a cozinha africana em solo brasileiro significa, em grande parte,
compreender a cozinha religiosa do candomblé, uma vez que foi nesta que muito da
culinaria negra foi mantida, preservada, adaptada e reestruturada conforme as
celebragbes para os deuses e deusas africanos, os orixas. A cozinha yoruba/nagd
do candomblé ketu, permite nos aproximar da dimensdo alimentar sagrada, que
permaneceu e dialoga fortemente com diversos grupos e comunidades surgidos pés
o0 movimento de reafricanizagdo no Brasil.

De acordo com Bastide (2001, p. 332), “a cozinha, ao menos como
refinamento e arte de preparar iguarias, também tem uma origem religiosa”.
Portanto, falar sobre cozinha africana ou afro-brasileira significa falar também de
cozinha religiosa, em que a dimensao sagrada se faz dominante.

Desta forma, falar sobre alimento de divindades que se nutrem com diversas
iguarias significa falar sobre a importancia destas comidas e pratos, que se tornam
oferendas e elos sagrados. Os deuses africanos sdo grandes “comilées”, e seus
mitos, que relatam sobre sua vida na Terra, estdo cheios de comidas e iguarias
saborosas.

No candomblé, as “filhas de santo” realizam oferendas em um dia da semana,
dedicado ao seu “anjo da guarda”, depositando sobre o peji (altar) as comidas
oferecidas para seus orixas, que permanece ali até a proxima semana quando
poderao renova-la. Cada orixa possui seu prato preferido e como qualquer homem e

mulher mortal e, portanto, ndo comem de tudo.
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Apesar da estrutura ritual do candomblé de diversas casas e terreiros ser
muito semelhante, ha ainda ritos distintos de uma para outra, ocupando tempos
sagrados precisos. Existem casas em que ha sacrificios de animais oferecidos para
0s orixas pela manha, enquanto as comidas sao oferecidas a noite. E ha outras em
que este tempo € dividido de outras maneiras.

Ha ainda as festas publicas na qual sdo preparados tantos pratos quanto sao
os orixas invocados que descem sobre seus filhos e filhas, em um ato cerimonial.
Estas festas constituem ciclos que podem durar dias ou semanas.

Com relacao aos pratos preferidos das divindades africanas, Bastide (2001)
reflete sobre o que o sincretismo introduziu na cozinha e na vida religiosa no
candomblé e questiona sobre o lugar que o milho e a mandioca ocuparam nos
terreiros. Ele menciona que houve a partir da introdugdo destes elementos na
cozinha de santo, uma mistura que hoje é tratada como tradicional: “Ha uma mistura
das sobrevivéncias misticas da Africa, em particular o azeite de dendé e a pimenta
da costa, com os elementos tomados de empréstimo a cozinha dos brancos e dos
indios” (2001, p. 334).

Outra questdo de destaque na cozinha do candomblé que dialoga com as
comunidades tradicionais africanas, € o papel da cozinheira. Elas sdo normalmente
sacerdotisas, em geral, mulheres mais velhas e conhecedoras da produg&o dos
pratos para os orixas. Mas é possivel também que o fato de elas serem mais velhas,
se ligue a questdo da menopausa, uma vez que mulheres menstruadas ndo podem
entrar na cozinha ou cozinhar. Existe um temor mesclado ao respeito ao sangue,
que simboliza vida para o povo de santo (BASTIDE, 2001).

E importante ainda acentuar que existem elementos liturgicos referentes a
cozinha e & alimentacdo que as religides de culto aos orixds mantém na Africa.
Como por exemplo, os alimentos que devem ser servidos aos deuses e aos fieis so
podem ser servidos depois de consagrados, ou seja, depois de serem feitas rezas e
canticos destinados ao(s) orixa(s). Apdés a refeicdo, os restos sao descartados,
sendo atirados ao mar, em um rio, ou em uma floresta.

Outro elemento liturgico importante presente no candomblé é a existéncia do
eud, que sao os tabus alimentares. Os orixas possuem tanto preferéncias quanto
proibicdes alimentares, com pratos que nao podem comer ou tocar. Estas proibi¢cdes

sdo normalmente particulares a cada divindade.
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Assim como existem proibicdes alimentares para os orixas, existem
proibicdes alimentares para seus filhos e filhas, dependendo da hierarquia ou
obrigagao a cumprir. Estes tabus estao estreitamente vinculados as historias miticas

de cada orixa.

Cada divindade tem suas repugnancias alimentares, bem como suas
marcadas preferéncias. E todas essas repugnancias explicam-se. Ha uma
I6gica dos euds. Alguns tém suas origens nos mitos, na vida dos préprios
deuses, quando eles eram reis africanos. Por exemplo, se Xangd nao pode
comer feijdes brancos é porque, sem duvida, preparava um prato de feijoes
brancos quando seus inimigos, aproveitando sua distragdo, tentaram
roubar-lhe o trono (BASTIDE, 2001, p. 337-338).

Essas proibigdes influenciam a vida cotidiana de muitos filhos e filhas adeptos
a religido.

A cozinha yoruba/nagdb do candomblé e das comunidades tradicionais
possuem interfaces que dialogam em diversos aspectos, seja nos atos liturgicos ou
ritualisticos. E importante ressaltar que, apesar de a cozinha de If4 preconizar
demasiadamente a busca pelas raizes, ha também o respeito pelas adaptacdes e
tradicbes do candomblé e cozinha de santo, que em diversos momentos, aparecem

entremeadas as tradi¢gdes yoruba.

2.3 COZINHA YORUBA E SEUS ALIMENTOS

Para falarmos de cozinha yoruba é necessario primeiramente compreender o
que denominamos ‘cozinha’ no campo das relagbes socioculturais, para
posteriormente decodifica-la.

De um modo geral, como mencionamos anteriormente, a ‘cozinha’ pode ser
definida como um espaco constituido de cédigos culturais dirigidos ao preparo dos
alimentos. Estes codigos poderéo ser visibilizados através das praticas, das agoes, e
das articulagdes entre o(s) individuo(s) e os objetos, surgidos a partir dos processos
de racionalizagédo proéprios da coletividade estudada, que por sua vez, interagem
dentro da sua proépria dinamica cultural. Desta forma, estes processos apresentados
do presente trabalho, poderdo ser acessados através das regras e interdicoes
presentes nas relagdes sociais entre os individuos, nas relacdes destes com os

espacos e com 0 meio que constroem e articulam.
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A cozinha yoruba se faz lugar destas relagcbes em que as regras sao
extremamente atuantes. Assim como as regras, as relagdes com o0 meio e 0s objetos
nao sao diferentes.

Os grupos religiosos yorubas ou nagbs no Brasil, hoje, sdo oriundos em
grande parte, de povos que foram constituindo comunidades religiosas,
principalmente na virada do século XVIII para o XIX, com as estruturas ritualistica e
mitoldgica das etnias de lingua fon e yoruba (REGIS, 2010). Outros grupos, como é
0 caso da comunidade estudada, foram constituidas a partir da iniciacdo de lideres
religiosos na Africa que retornaram ao Brasil e estruturaram a religido conforme os
padrdes yorubas nigerianos.

Seja de uma forma ou de outra que estes grupos tenham se constituido,
ambos possuem as mesmas formas de lidar com a cozinha. Esta corresponde ao
local onde sao preparadas as comidas do dia-a-dia e, onde sao feitas as comidas
ritualisticas. A separagao do espaco ocorre como uma divisao simbdlica: a cozinha é
a mesma, mas a separagao da cozinha do dia-a-dia da cozinha ritualistica, s6 é
visivel pelos codigos estabelecidos, ou seja, pelas regras (SOUSA JUNIOR, 1998).

Portanto, a cozinha yoruba no Brasil pode ser dividida em duas: a cozinha do
dia-a-dia e a cozinha ritualistica, chamada também de cozinha sacrificial, pois &
nesta que sdo contidas as relagdes com o sagrado. Estas divisbes ocorrem em
detrimento da separagao do ambito social, do religioso, manifesto desde o periodo
colonial até os dias atuais, nas relagdes socioculturais. Se na Africa estas relagdes
eram indisvinculaveis e imbricadas, elas sofrem sérias mudangas a partir do
momento do contato com as novas realidades impostas pelos colonizadores no
Brasil, que prevalecem quando tratamos de toda estrutura religiosa afro-brasileira.
Com as tentativas de africanizacao, estas relagdes tentam se aproximar novamente,
porém ainda de forma timida (SOUSA JUNIOR, 1998).

E neste momento que, a proximidade que existe entre a cozinha yoruba/nagd
das égbés e comunidades tradicionais africanas no Brasil surgidas do processo de
reafricanizagdo, e as cozinhas do candomblé baiano podem ser percebidas. As
divisbes dos espacos entre o que é cotidiano e o que é ritual advém de um processo
diasporico o qual influenciou toda a estruturagao religiosa, reterritorializada no Brasil.
Este didlogo de similaridades constitui um dos elementos cruciais, que nos faz

refletir sobre as construgdes relativas a tradicionalidade da cozinha religiosa
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africana. Ela sofreu diversas mudancas e adaptagdes, de modo que as estruturas
tradicionais sao aquelas que foram construidas em territério nacional.

Entretanto, 0 nosso maior interesse estda em compreender as regras da
cozinha sacrificial, para acessar as relagdes sociais entre os individuos da
comunidade, como foco para a compreensao dos demais aspectos culturais, como a
transmissao de conhecimento pela oralidade, a esfera do sagrado e a cultura
material.

Percebemos diferengcas nas formas de significar as cozinhas e o que é
produzido nelas. A comida feita na cozinha do dia-a-dia, ndo possui o0 mesmo
significado da comida feita na cozinha ritualistica. A alimentagdo diaria, de varias
comunidades, normalmente estd pautada em alimentos também presentes nas
mesas brasileiras como o arroz, o feijao, a carne e produtos industrializados, além
de outros alimentos, como hortali¢as, frutos e frutas.

Na Egbé Mogaji Ifa, a comunidade em questdo, os dois dirigentes da religido
Ifaseun e Ifatunmise, residem na casa onde sdo realizados os rituais. A cozinha da
casa, portanto, € a mesma utilizada no dia-a-dia, e se faz de dominio de ambos
moradores que normalmente dividem as tarefas de limpeza e producao da comida,
seguindo os horarios normais de refei¢ées brasileiras. Contudo, nos dias em que ha
rituais, as regras de cozinha yoruba africana sao atuantes.

A cozinha ritualistica recebe um significado diferencial: ela constitui um
espaco sagrado, no qual as comidas e preparados sdo forca ou energia vital. E na
comida ritual que é encontrada a energia maxima de uma oferta e acima de tudo, a
forca dos ancestrais divinizados, os orixas (SOUSA JUNIOR, 1998).

A comida feita nesta cozinha é mais que um alimento, é considerada forma
que energiza a(s) entidade(s) e como troca, a(s) entidade(s) energiza(m) ou
atende(m) o desejo do individuo que oferece a comida.

Dentre as regras que constituem fortemente as relagbes sociais entre os
individuos na cozinha ritualistica, esta a supervisdo por uma iyabasse. Esta que é
uma mulher, normalmente iniciada na religido e mais velha, que comanda a
producdo e organizagao da ‘cozinha de orixa’. Dentro da cosmologia yoruba,
lyabéssé é um orixa feminino que é guardido da cozinha. Ela é aquela que “muito
faz e pouco fala” (SOUSA JUNIOR, 1998, p. 4). As mulheres e senhoras que
cozinham dividem o poder ancestral feminino com o orixa lyabéassé, assim como

todas as pessoas do sexo feminino.
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Na egbé em estudo, a iyabasse é a lyanifa Ifatunmise. Ela é responsavel pela
organizagao de todas as atividades referentes a produgao alimentar para os orixas,
sempre auxiliada pelas filhas da Casa, que sédo devotas ou sacerdotisas.

O ato de pouco falar recai sobre a questdo de a comida constituir algo
sagrado. Quando se fala sobre a comida ela pode ser “contaminada” com maus
pensamentos ou palavras. Além disto, o saber cozinhar constitui parte de um saber
especial, guardado e passado pelos ancestrais mais antigos as geragoes.

Quando interpretamos de uma maneira mais especifica o ‘néao falar’ ou ‘falar
pouco’ na cozinha dos orixas, significa que este saber sera preservado nos gestos
como forma de transmissdo. Dentro da comunidade, os conhecimentos e saberes
sdo transmitidos através da oralidade, que constitui um dos veiculos mais fortes de
transmissao dos chamados segredos.

Na sua grande maioria, eles sao balbuciados no ouvido do aprendiz e
iniciado, ou passados em palavras (SOUSA JUNIOR, 1998).

Outras regras atuantes na cozinha de orixas s&o: 0 n&o conversar mais que 0
necessario; nao falar alto, gritar, cantar ou dangar musicas que n&o sejam do orixa;
nao entrar pessoas que ndo sejam iniciadas na cozinha, ou somente um numero
muito restrito; ndao admitir que mulheres menstruadas permane¢gam na cozinha; néo
se da as costas para o fogo; ndo se joga sal no chdo; ndo se mexe comida de orixa
com colher que nao seja de pau; duas pessoas ndo mexem a mesma comida; nao
se joga agua no fogo; pessoas que nao sejam de determinado orixa a que esta
fazendo ou ofertando a comida, ndo podem permanecer na cozinha, pois podem
fazer a comida “desandar” (SOUSA JUNIOR, 1998).

De acordo com Ifatunmise: “Nao se pode falar alto; ndo pode fazer algazarra;
nao entra homens na cozinha; a comida sé pode ser feita por mulheres, que deve
estar contrita e rezando durante todo o tempo”. Isto, porque cozinhar € um ato
sagrado.

E na cozinha que os iniciados aprendem as licdes mais antigas, através do
exercicio da observacao. Local onde permanecem por maiores periodos de tempo
no terreiro ou casa: varrendo, lavando, limpando, guardando, acendendo o fogo, ou
mesmo cozinhando, atentos a tudo que se passa.

Na cozinha da egbé o ato de nao falar € sempre presente durante a feitura
das comidas. Ifatunmise é a responsavel por vistoriar o cumprimento das regras

assim como da execucgao das atividades, que sdo comuns nas tardes de domingo,
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antes das rezas e oferecimentos dos pratos e iguarias aos orixas no periodo da
noite.

E importante mencionar que existem comidas oferecidas para os orixas com a
intencdo de agradecer ou com a intencao de limpar ou livrar o individuo de algumas
impurezas. Normalmente sdo as mesmas formas de preparo e de oferecimento, o
que mudam sao as inteng¢des do individuo que quer alcangar o que deseja.

De acordo com Ifatunmise: “Existe uma variedade grande de comidas feitas
para os orixas” ’.

Cada comida ofertada obedece também a caracteristicas que estéo ligadas a
trajetéria de vida dos orixas. E este € um ponto crucial para compreender a légica
das relagdes alimentares, rituais, yoruba: o que é ofertado, como é ofertado ou
retirado, tem um porque, explicado pela cosmologia yoruba, que sera melhor

explicitada no item a seguir, sobre a cozinha sacrificial.

2.3.1 Cozinha sacrificial yoruba

A cozinha sacrificial yoruba pode se entendida como a cozinha ritualistica por
exceléncia, destinada aos orixas, ancestrais divinizados, e que envolve sacrificios de
animais. De acordo com Regis (2005, p. 10), “[...] a maioria dos sacrificios prescritos
pelo costume e pela palavra dos odus do jogo de Ifa®, que determinam a “qualidade”
dos ebds, portanto, dos sacrificios a serem realizados”. Assim, a produgao alimentar
nesta cozinha, envolve nao apenas oferendas, que correspondem as comidas e
preparados alimentares, envolvem o sacrificio de animais prescritos segundo os
odus.

Os Orisa ou orixas, dentro da religido yoruba, estdo ligados & nocdo de
familia: numerosa, provinda de um mesmo antepassado, que engloba vivos e mortos
(VERGER, 1997). Eles seriam:

" Entrevista concedida por VITORIANO, Eliane; lyanifa Ifatunmise Onifade. Entrevistada 02. [jan.
2015]. Tamiris Maia Gongalves Pereira. Goiania, 2015. 1 arquivo textual. A entrevista na integra
encontra-se transcrita no Apéndice B desta dissertacéao.

® Odu significa sorte, caminho ou destino da comunidade ou de um individuo. Redigido em um livro
religioso em que somente os dirigentes tém acesso, esta repleto de signos que somente os iniciados
da religidao conseguem decodificar. Os Odus contém uma histéria sucinta do que provavelmente ira se
passar e a solugdo para algum problema, mediante troca ou sacrificio para um ou mais orixa. Eles
séo revelados mediante o jogo de buzios, também chamado de jogo de Ifa.
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[...] em principio, um ancestral divinizado, que, em vida, estabelecera
vinculos que Ihe garantiam um controle sobre certas forcas da natureza,
como o travdo, o vento, as aguas doces ou salgadas, ou, entdo,
assegurando-lhe a possibilidade de exercer certas atividades como a caca,
o trabalho com metais ou, ainda, adquirindo o conhecimento das
propriedades das plantas e de sua utilizagdo o poder, “ase”, do ancestral-
orixa teria, apdos a sua morte, a faculdade de encarnar-se
momentaneamente em um de seus descendentes durante um fendmeno de
possessao por ele provocada. [...] A passagem da vida terrestre a condi¢ao
de orixa desses seres excepcionais, possuidores de um ase poderoso,
produz-se em geral em um momento de paixao, cujas lendas conservaram
alembranca [...] (VERGER, 1997, p. 9).

Assim, o orixa pode ser percebido como uma forga ou energia imaterial, que
s6 se torna perceptivel aos seres humanos quando sao “incorporados” por eles. A
pessoa que é escolhida pelo orixa para incorporar, € chamada de elégun, ou seja,
aquele que pode ser “‘montado” (gun), pelo orixa, se tornando um veiculo que
permite o orixa voltar a Terra para ser saudado e receber o respeito de seus
descendentes (VERGER, 1997).

Quando evocados e retornam a terra, os orixas, durante as ceriménias,
‘dangcam” diante ou juntamente a seus descendentes, ‘recebem” e “d&o” seus
cumprimentos, “ouvem” as queixas, “aconselham”, “resolvem” desavencas e “dao”
remédios para dores fisicas ou psiquicas e contra infortunios. Neste momento, o
mundo superior se aproxima da terra (VERGER, 1997).

Percebemos, portanto, que a relacdo dos descendentes também chamados
de “filhos”, com os orixas € um relacionamento de carater familiar e informal, pois
tratam de avisos, conselhos e ajudas, como faziam enquanto em vida na terra.

O Orixa, portanto, € um ancestral divinizado, sendo assim, € um bem de
familia, transmitido pela linhagem paterna.

Na Africa, os chefes das grandes familias, também chamados de Bale,
atribuem a responsabilidade do culto ao orixa da familia a um ou uma alaase, que
sdo os (as) guardides (as) do poder do (a) Deus (a) - orixa, que juntamente com os
elégun (médiuns) cuidam dos orixas. As mulheres participam também das
cerimbnias e podem se tornar elégun do orixa da familia do pai. Se forem casadas,
podem se tornar elégun do orixa da familia de seu marido, que sera também o orixa
de seus filhos.

Normalmente os orixas pessoais ou guardides dos dirigentes e médiuns sao
“assentados” nos locais de culto, templos, casas e terreiros, o que quer dizer que, 0s

ibas (vasilhames com os elementos que representam o orixa) seréo colocados em
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um local permanentemente de culto e para as atividades ritualisticas da
comunidade.

Na Egbé Mogaji Ifa, assim como em diversas comunidades afro-brasileiras, o
templo ou terreiro € protegido principalmente pelos orixas dos dirigentes, que sao
aldase e elégun: Babalawo Ifaseun e lyanifa Ifatunmise, que sdo Obatala e Osum,
além de Esu ou Exu e Orunmild. E protegida também por Obaluaé ou Baba
egungun, Ogum, Osossi ou Oxossi, Sango ou Xangd, Oya, Obéa, Yémoja ou lemanja
e lya Mi Osorénga.

Quando determinada comida € oferecida a um orixa, observa-se que o0s
elementos que compde o prato, estdo diretamente relacionados a seu mito ou a um
odu. Entdo, o que sera utilizado na montagem de determinado prato dependera de
todos estes fatores.

Exu é um orixa que “come de tudo”. Tudo que sera oferecido a qualquer outro
orixa deve ser oferecido primeiro para ele. Ele come tudo contando que esteja
encharcado de azeite de dendé e ataré (pimenta). Come também pratos a base de
inhame, milho, feijao e farofa (farofa de agua, de mel, de bebidas alcodlicas — vinho,
gyn, cerveja), sendo sua iguaria preferida, a farofa de azeite de dendé. Come
também éko ou akassa (massa a base de farinha de milho). Exu recebe ejé (sangue)
de sacrificio de qualquer animal, principalmente do bode (SOUSA JUNIOR, 1998;
REGIS, 2010).

Orunmila ou Ifa é o orixa senhor da adivinhagao e do oraculo. Ele ndo come
sem ter eié (seiva pulverulenta extraida do bambu), come abobora, vinho branco,
gyn, elegudu (cebola frita com pé de milho de pipoca), bola de inhame. Ifa recebe
ejé (sangue) de sacrificio de galinha (REGIS, 2010).

Obaluaié ou Baba Egungun, é orixa protetor da Egbé e rei dos eguns
ancestrais da casa (espiritos dos antepassados mortos), somente os homens
iniciados podem entrar em contato com ele, pois se for provocada sua ira, ele “mata
qualquer pessoa e come”. E por isso que ele come de tudo. Para ele s&o oferecidas
comidas a base de milho, coco, feijao, farofa de milho. Baba egungun recebe ¢jé
(sangue) de sacrificio de galo, ajapa (cagado ou jabuti) e porco aceitando também a
carne de porco (SOUSA JUNIOR, 1998; REGIS, 2010).

Obatala também é um dos orixas protetores principais da Egbé Mogaji Ifa. Ele
€ o0 senhor do pano branco, trazendo consigo os segredos da vida e da morte. Para

ele sdo oferecidos éko, inhame pilado, feijao fradinho cozido, canjica branca. Todas
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as comidas oferecidas a ele sdo brancas, ndo aceitando nada a base de azeite de
dendé. Recebe gjé (sangue) de sacrificio de pombo, galinha, /bin (caracol, pois este
animal possui sangue branco) e cabra (SOUSA JUNIOR, 1998; REGIS, 2010).

Ogum, também protetor da Egbé, é um orixa que é lembrado como guerreiro,
como comidas cozidas, cruas ou torradas, associado ao pouco tempo a que se tem
para comer em momentos de guerra. Para ele sao oferecidas comidas como éko, ou
a base de feijao: feijoada ou feijao preto; inhame: inhame assado ou descascado
regado no azeite de dendé, ou mesmo cru cortado ao meio passado no mel e no
dendé; recebe também pratos a base de milho: milho vermelho torrado com pedacos
de coco. Come comidas com ataré (pimenta) e epd (dendé). Ogum recebe ejé
(sangue) de sacrificio de galo, galinha e principalmente de bode (SOUSA JUNIOR,
1998; REGIS, 2010).

Osossi ou Oxossi normalmente come junto com Ogim, por serem orixas
guerreiros, comem comidas cruas ou torradas. Para Oxossi sdo oferecidas comidas
a base de feijao (feijao fradinho torrado), milho como o éko e frutas. Ele recebe ejé
(sangue) de sacrificio de qualquer animal, com exce¢ao de coruja e urubu, devido a
uma histéria mitolégica de rivalidade com o orixa Yami Ossorongéa (SOUSA JUNIOR,
1998; REGIS, 2010).

Sango ou Xang0 é orixa da justiga, rei da cidade de Oyo. A ele sao oferecidos
0 amala (prato a base de angu de inhame ou de farinha acompanhado de quiabo),
pratos a base de inhame, feijdo e éko (massa preparada com farinha de milho).
Xangb recebe gjé (sangue) de sacrificio principalmente de ajapa (cagado ou jabuti) e
galo (SOUSA JUNIOR, 1998; REGIS, 2010).

lyd Mi Osoréngé é orixa ancestral, simboliza a primeira ancestral feminina.
Para ela sdo oferecidas comidas cruas, ela gosta de carne fresca, porque toma
conta do organismo dos humanos por dentro. A ela sdo também servidos éko com
azeite de dendé, feijao fradinho, farofa, abara (bolinho de feijao-fradinho moido
cozido em banho-maria embrulhado em folha de bananeira), acarajé (bolinho de
feijao fradinho, cebola e sal, frito no azeite de dendé) e ovos crus. Ela recebe gjé
(sangue) de sacrificio principalmente de galinha e cabra (REGIS, 2010).

Osum ou Oxum é mais um dos orixas protetores da casa, da Egbé Mogaji Ifa.
E um orixa dos rios, das aguas e correntes, conhecida por sua vaidade, riqueza e
beleza. Para ela sdo oferecidos Omolokum (feijao fradinho cozido, temperado com

azeite de dendé, cebola, camardo e um pouco de sal, € organizada em um alguida —
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vaso ceramico - enfeitada com ovos cozidos, simbolo de fertilidade) e ypeté (inhame
cozido e pilado, azeite de dendé, cebola ralada, camardo seco, gengibre ralado,
camarao fresco cozido e sal), ovos, efé (comida feita com folhas. Consiste em folhas
aferventadas no vapor e refogadas no azeite de dendé com um pouco de sal) e
vatapa (comida feita de farinha de trigo, ou farinha de mandioca, ou de pao,
misturadas ao leite de coco, azeite de dendé, cebola, camardo, castanha,
amendoim, coentro, tomate e pimentao triturado). Oxum recebe ejé (sangue) de
sacrificio principalmente de cabra e galinha d’Angola (SOUSA JUNIOR, 1998;
REGIS, 2010).

Oya, Oia ou lansa é orixa dos ventos e das tempestades, esposa preferida de
Xangb. Para ela sdo oferecidos o acara (massa de feijdo fradinho com cebola), o
acarajé e o caruru (cozido de quiabos) em rodelas. Ela recebe ejé (sangue) de
sacrificio principalmente de galinha, pato, galinha d’angola, cabra e pombo (SOUSA
JUNIOR, 1998; REGIS, 2010).

Oba é orixa guerreira e a terceira esposa de Xang0. Para ela sédo servidos
abara e omolocum junto com farinha de milho e cebola crua. Ela recebe ejé (sangue)
de sacrificio principalmente de galinha, pato, galinha d’angola, cabra e pombo
(SOUSA JUNIOR, 1998; REGIS, 2010).

Yéemoja ou lemanja é orixda mae de varios orixas, caracteriza-se pela
paciéncia, beleza, serenidade, fertilidade e rigor. Para ela sdo servidos eb6é amarelo
(milho branco cozido, com azeite cebola, camarao e sal), eb6 de arroz (depois de
cozido o arroz e misturado a cebola, sal, camarao e frito no azeite de dendé) e
também manjar (a base de leite de coco e amido de milho). Ela recebe gjé (sangue)
de sacrificio principalmente de galinha, pato, galinha d’angola, cagado d’agua e tatu,
também assados (SOUSA JUNIOR, 1998; REGIS, 2010).

Desta maneira os ritos, os preparos e todo o processo de trocas de oferendas
entre estes orixas e seus devotos, remetem a processos de racionalizagao
especificos da cultura yoruba ou nagd. Na Egbé Mogaji Ifa constituem o cerne das
formas de interagdo do homem com o sagrado, através da alimentagao.

As comidas feitas para os orixas, como dito anteriormente, ndo somente
orientam-se por um conjunto de saberes, e maneiras de fazer ligadas a uma matriz
cultural, mas também pelo sagrado, que é elemento constitutivo da vida da
comunidade, presente em cada gesto, em cada agdo executada dentro ou fora do

espaco da cozinha.
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A conexao com os ancestrais divinizados, os orixas se da por meio do
cumprimento das regras, que corresponde as praticas e obrigacdes de cada filho ou
filha na casa, nas atividades da cozinha, e no repeito a oralidade, seja resguardando
o ato de falar, seja cantando ou rezando para as entidades.

Neste processo, 0 uso de utensilios para a produgéo dos pratos e preparados
se faz de grande importancia também, tendo um papel diferencial, pois constitui
ponte de significagdo entre o mundo dos homens e o sagrado, importantes para a
compreensao da propria dindmica de construcado identitaria da comunidade, que

sera enfocada no capitulo a seguir.
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3 ESPAGO, UTENSILIOS E RELAGOES NA COZINHA YORUBA

Traz uma panela da cozinha

Tira aquela quita no fogao

Pega uma bacia navizinha

Se estiver com roupa pée no chao, pde no chao
Pega a lata de guardar farinha

E o tabuleiro de assar

(Beth Carvalho)

O presente capitulo tem por objetivo, apresentar dados relativos ao uso dos
espacos e da cultura material na producao alimentar, da cozinha ritualistica yoruba,
por meio das relagbes sociais que ocorrem nesta. Serdo apresentadas algumas
articulacdes de conceitos e definicbes em um breve histérico relacionado a cultura
material e materialidade, e algumas implicagbes do conceito de tradigdo, para a
compreensao das manifestacées simbdlicas na alimentagdo da cultura yoruba.
Serao apresentados também os diferentes utensilios, seu uso tradicional em dialogo
com as inovagdes e formas diferenciais de relagdo a partir da incorporacdo das
novas maneiras de saber e fazer, na propria dindmica de construgao identitaria
coletiva da comunidade. Nestas ultima, o uso de dados empiricos obtidos em
campo, através da observacado participante, foi essencial para as analises aqui

presentes.

3.1 CULTURA MATERIAL E MATERIALIDADE NA COZINHA AFRICANA

As investigagbes sobre cultura material e materialidade sdo de grande
importancia para a compreensao das relagbes simbdlicas na cozinha yoruba, uma
vez que estas relacdes sao concebidas e construidas por uma coletividade e visiveis
através das experiéncias e das praticas cotidiana, em sua grande parte por meio dos

objetos significados pelo grupo. Um breve historico sobre esta tematica possibilitara
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embasar as discussdes posteriores acerca das manifestacbes simbdlicas da
alimentacao, a partir da cultura material, na comunidade yoruba em estudo.

Para além da tematica, a prépria cultura material esta presente no nosso dia-
a-dia, nos mais diversos aspectos da vida cotidiana e mesmo fora dela, nos
momentos festivos ou considerados sagrados. Corresponde as roupas, aos
ornamentos corporais, aos instrumentos musicais, aos meios de transporte, aos
objetos sagrados, aos objetos de arte, etc. (GONCALVES, 2007).

Ao longo da histdria, varios foram os focos sobre os estudos dos objetos
materiais enquanto tema de analise. Pode-se constatar como a cultura material foi
difundida nas mais diversas disciplinas e nos ultimos cem anos, nas varias
pesquisas das ciéncias humanas: na sociologia, na antropologia, na histéria, na
arqueologia entre outras. Apesar dos numerosos estudos, ela nunca foi definida com
exatiddo por nenhuma das areas, ndo havendo um consenso (BUCAILLE; PESEZ,
1989).

Isso, porque a expressdo ‘cultura material’ € uma formulacdo, por vezes
restritiva dos multiplos aspectos que compdéem essa nog¢ao € que nao abarcam a
sua totalidade, pois a cultura material € composta ndo s6 pelas formas materiais da
cultura, mas pelos significados a que sdo dados a ela. Entretanto, diversos foram os
estudos até se chegar a esta construgado que obteve maior aceitagao, principalmente
nos ultimos tempos.

As investigagdes sobre a cultura material se iniciaram de fato somente ao final
do século XIX e inicio do século XX, quando observou-se uma intensificagcdo e
atengao dada aos objetos como fonte informativa.

Neste sentido, € importante mencionar que a histéria do estudo da cultura
material, dentro da historiografia, perpassa pelos escritos de Karl Marx, ainda no
século XIX, quando o tedrico documentou sobre um enfoque economicista a nogao
de infraestrutura e superestrutura. As infraestruturas constituiram um dos dominios
mais caracteristicos dos estudos sobre a cultura material neste momento,
inicialmente ndo se fundamentando, nos diversos sistemas supra-estruturais: os
sistemas estéticos, juridicos, morais, religiosos, linguisticos, etc. Estes ultimos eram
tratados apenas como elementos secundarios (BUCAILLE; PESEZ, 1989).

Os primeiros historiadores que conceberam oficialmente a ideia e expressao
‘cultura material’, nomeando, desenvolvendo e aperfeicoando foram pesquisadores

da Europa Ocidental. Criaram nas universidades alguns institutos de histéria da
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cultura material, com o objetivo de estudar de forma pormenorizada o papel que a
economia desempenhava no dinamismo histérico (BUCAILLE; PESEZ, 1989).

Estas questdes saltavam a partir do momento em que Diderot, Rousseau,
Buffon, Lamarck, Cuvier e tantos outros, favorecidos pelas revolugdes politicas,
provocaram rupturas acompanhadas da revolugao industrial e a formacao definitiva
dos Estados Nacionais da Europa. Este novo universo sociocultural provocou uma
renovagao das ciéncias, havendo, portanto, uma colisdo entre os novos ideais com
os ideais mais antigos.

As publicagdes da Europa socialista familiarizaram a nog¢do de cultura
material por ela adotada ou adaptada para os outros paises. Na Polbnia, houve a
criacdo do Instytut Kultury Materialnej (Instituto de Cultura Material), que suscitou
importantes discussoes, surgindo diversas publicagbes. Os autores, assim como o0s
teoricos, eram arqueologos, historiadores e etndgrafos.

Dentro dos estudos etnograficos que buscavam uma analise a partir de
alguns grupos e sociedades, os objetos eram analisados nos mais diversos
contextos culturais humanos (grupos, aldeias, comunidades), descritos e
classificados. Os objetos eram, portanto, situados em um macro-contexto da historia
humana. Antropologos, etnografos e socidlogos se incumbiam da tarefa de publicar
e expor suas ideias em instituicbes de pesquisa. Estes modelos forneceram as
bases para os grandes museus do século XIX, os quais narravam a histéria da
humanidade.

Contudo, algumas excecdes as regras, pesquisadores como Emile Durkheim
e Lévi-Strauss, acabaram por se dedicar muito mais as manifestagdes simbdlicas e
as representagdes mentais das civilizagdes do que com aos dominios dos objetos e
infraestruturas. Assim, é dado inicio ao aparecimento da nogao de cultura material,
que décadas mais tarde seria adotado.

No final do século XIX e inicio do século XX, Marcel Mauss, Franz Boas,
Bruno Latour e outros pesquisadores, formularam criticas as ideias generalizantes e
tentativas de construgao de uma macro-historia. Faltava pensar, buscar e conhecer
significados contextuais especificos de cada sociedade ou cultura que produziu o
objeto material. Quem, quando e para que propdsitos serviam.

Foi neste momento que Bruno Latour, juntamente com Michel Callon e John
Law, sociologos e pesquisadores, produziram a Actor-Network Theory ou Teoria

Ator-Rede, esta que formulou em seu método, a abolicdo do pensamento dualistico
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como construgao generalizante, e enfatizou a ideia de que os atores: humanos e nao
humanos estao constantemente ligados a uma rede social de elementos (materiais e
imateriais) que permitem ao invés de interpretar o mundo a partir das “grandes
divisbes”, realizar descricdes do mundo, levando em conta a sua hibridizagao.

Esse principio foi estendido por Latour sobre a sociedade, propondo entdo um
principio de simetria, no qual tanto a natureza quanto a sociedade deveriam ser
explicadas a partir de um quadro comum e geral de interpretagéo. Assim, o0 mundo
das coisas e 0 mundo dos homens, apesar de heterogéneos, poderiam ser descritos
da mesma maneira, tratadas sob os mesmos termos. O principio de simetria significa
que a natureza e a sociedade poderiam ser explicadas com pesos de significancia
simétricos, em oposicdo aos esquemas assimétricos vigentes, que davam a
sociedade todo o peso de explicagdo dos fendbmenos e das relagées (DOSSE, 2003
apud FREIRE, 2006).

A partir deste momento ideias circulavam em torno da nog¢do de que os
estudos sobre a cultura material ndo poderiam simplesmente se concentrar sobre as
caracteristicas dos objetos, mas deveriam exercer a dialética de pessoas e coisas.

Comecgou entdo a haver o deslocamento do foco da descricdo e analise da
cultura material para seus usos e significados nas relagdes sociais.

Nas primeiras décadas do século XX, o estudo da cultura material voltou-se
para a interpretacao dos objetos materiais. O foco passou a ser nao mais os objetos
e sim, as relagdes sociais e significados destas relagdes. Os objetos, agora,
respondiam a meios de demarcacdo de identidades sociais ou posi¢cdes na vida
social, e ndo mais atender a processos (BUCAILLE; PESEZ, 1989).

Os objetos comecam a ser pensados como um sistema de comunicacgéo,
meios simbdlicos nos quais os individuos e grupos emitem informacoes.

Nos anos 1960, ha um retorno dos estudos voltados a cultura material de
maneira intensificada, muitos autores comegaram a se preocupar demasiadamente
com o resgate da relevancia social e cognitiva dos objetos, ligando-os ao contexto
da vida cotidiana das sociedades e aos rituais.

A partir dos anos 1980, a nogao de cultura material se faz heterogénea e rica
em matizes, o que explica por que foi e ainda é tao dificil de defini-la (BUCAILLE;
PESEZ, 1989).

A cultura material passa a ser vista ndo mais como funcional, ou como parte

de um sistema e contexto social, ritual e cosmologico. Ela passa ser um dos
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componentes dos processos sociais, epistemologicos e politicos das sociedades
(BUCAILLE; PESEZ, 1989).

Entre o final da década de 1980 e o inicio da década de 1990, surge uma
tendéncia aos estudos da cultura material através da fenomenologia, um movimento
filosofico importante para diversas areas das ciéncias humanas e sociais, inclusive
para a arqueologia. Por esta abordagem compreender os aspectos simbdlicos e
cognitivos, sdo analisados e considerando, as dimensdes sensoriais, até entado
ausente nos estudos, e importantes para a compreensdo dos fenbmenos
socioculturais.

E neste momento que surge na ciéncia arqueoldgica, o paradigma chamado
pos-processual, influenciado fortemente pelas teorias fenomenolégicas.

Estudos relacionados a paisagem e ao corpo foram intensificados tendo como
enfoque a investigacdo de aspectos simbdlicos e cognitivos da cultura material.
Agora, o universo material se tornou parte do mundo das experiéncias, das
percepcdes e sensacdes da consciéncia humana. Portanto, os estudos da cultura
material e da materialidade passaram necessariamente pelas énfases dadas as
percepcdes e sensacgdes trazidas nas vivencias humanas, o que tornou assim, a
propria cultura material uma construcéo social mediada pelas relagdes sensoriais do
ser humano com o mundo (LIMA, 2011).

Apesar do potencial deste tipo de abordagem fenomenoldgica dada a
arqueologia, os estudos que se embrenharam por este viés receberam duras
criticas, como as de Fleming (2006) e de Thomas (2008), que questionava seus
resultados. As criticas giram em torno das interpretacdes, ditas por vezes arbitrarias
e até imaginosas. Mesmo assim, a penetracado deste tipo de estudo na arqueologia
exerceu e vém exercendo fortes influéncias (LIMA, 2011).

Portanto, € possivel perceber que, a ciéncia arqueologica, por muito tempo,
se ateve a questdes extremamente sistematizadas, iniciando pelo seu
desenvolvimento como ciéncia, desde meados do século XIX, principalmente pela
necessidade de classificagdo e criagdo de terminologias para descricdo e
ordenamento da cultura material em categorias.

Os principios analiticos subjacentes a varios métodos e técnicas surgidos na
disciplina por volta da década de 1930, e que constituem até hoje os procedimentos
mais fundamentais e imprescindiveis, geraram seu primeiro paradigma formal, o
histérico-culturalismo (LIMA, 2011).
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No periodo pds-guerra, comegam a surgir as primeiras criticas a perspectiva
histoérico-cultural, lideradas por Lewis Binford, que afirmava que a cultura modelada
pelas condi¢des ambientais, poderia ser entendida como um sistema: um conjunto
de elementos interdependentes, denominados de subsistemas, denominada de
Teoria Geral dos Sistemas. Nesta a cultura material era entendida como um produto
passivo da adaptacdo humana ao ambiente, analisada em seus aspectos
tecnolégicos, econdmicos, de forma estatistica. As dimensdes ideacionais:
significados, simbolos e crengas, etc., foram considerados inacessiveis a
investigacdo cientifica, entendido como especulativo pelos pesquisadores
processuais (LIMA, 2011).

Johnson (2010), mencionando algumas caracteristicas da arqueologia
processual, cita que esta era uma perspectiva que passava demasiado otimismo,
principalmente quando relacionado a teoria de sistemas, uma vez que, a cultura
humana, vista como um sistema possui partes que estdo interligadas. Portanto, a
teoria de sistemas permite inferir todo o universo, a partir de um s6 pedaco, a partir

somente dos objetos e da cultura material:

[...] aunque este garantizado que no poderemos excavar uma terminologia
de parentesco o uma folosofia, si que podemos, em cambio, excavar, y de
hecho 16 hacemos, I6s objetos materiales asociados a estas cosas...La
estructura formal de l6s grupos de artefactos, conjuntamente com el
elemento anadido de las relaciones contextuales, presenta um cuadro
sistematico y comprensible del conjunto del sistema cultural extinguido
(BINFORD, 1964 apud JOHNSON, 2010, p. 102-103).

Entretanto, ao colocar o sistema como o grande agente, causou um forte
desconforto com essa incapacidade de explicar por que se processa a mudanca.

Assim, na década de 1980, a cultura material, sofreu a mais radical
transformacdo tedrica em decorréncia da penetragdo do pensamento poés-
estruturalista na disciplina. Um profundo mal estar com o entendimento da cultura
material como algo inerte, com fungao primordialmente utilitaria, desencadeou uma
forte reagdo em setores académicos afinados com a teoria social da pos-
modernidade, especialmente na Inglaterra.

O movimento pés-processualista chamou atencdo para a necessidade de
incorporagao dos aspectos simbdlicos e cognitivos do estudo da cultura material,
expandindo as possibilidades de analise. De acordo com Tilley (2008), arquedlogo e
pesquisador inglés, afirma que: nés tocamos as coisas, e, a0 mesmo tempo, as

coisas nos tocam. Neste sentido ndo ha duvida que a cultura material € uma
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construcao social, também fundada nas propriedades fisicas dos materiais (LIMA,
2011).

Nos ultimos quarenta anos a cultura material na arqueologia foi sendo vista
também como um meio para se alcangar as culturas e as sociedades e seus
significados, lida e interpretada como metafora, simbolo, icone, mensagem e texto.
As investigagdes agora séo conduzidas, muitas vezes, no sentido de também buscar
saber como objetos constroem os sujeitos. Cada vez mais a cultura material
caracteriza-se pela sua insercdo nesta em totalidades césmicas e morais, onde as
fronteiras sao pouco delimitadas, onde se situa como mediadora entre os diversos

dominios social e simbolicamente construidos. De acordo com Gongalves:

A literatura etnografica esta repleta de exemplos de culturas nas quais os
bens materiais ndo sdo classificados como objetos separados dos seus
proprietarios. Esses bens, por sua vez, nem sempre possuem atributos
estritamente utilitarios. Em muitos casos, servem evidentemente a
propdsitos praticos, mas possuem, ao mesmo tempo, significados magico-
religiosos e sociais, constituindo-se em verdadeiras entidades, dotadas de
espirito, personalidade, vontade, etc. Nao sdo desse modo meros objetos.
Se por um lado s&o classificados como partes inseparaveis de totalidades
césmicas e sociais, por outro lado afirmam-se como extensbes morais e
simbdlicas de seus proprietarios, sdo extensdes destes, sejam individuos ou
coletividades, estabelecendo mediagbes cruciais entre eles e o universo
cosmico, natural e social (2005, p. 18).

Seus estudos hoje oscilam entre expressdes empiricas e tedricas culturais.

As ideias de Bourdieu sobre o habitus, iniciadas na década de 1970 aos dias
atuais, correspondem a um dos estudos que propiciaram uma visao diferenciada
sobre a cultura material. Segundo o autor, a fisicalidade dos objetos € composta em
sua existéncia, nas praxis cotidianas. Para que haja construgdo cultural, ou para que
ela seja efetiva € necessario que haja acéo. A pura e simples conceituagao nao sera
capaz por si s6 de assim realiza-la. A vida material é concebida e construida por
nos, mas ela € igualmente moldada nas experiéncias humanas e na praxis diaria
(MESKELL, 2005).

No entanto, para uma compreensao fundamentada, devemos considerar
simultaneamente a imaterialidade como a necessidade de obijetivar, abstrair das
nossas praticas corporificadas, os significados, das esferas materializadas
(MESKELL, 2005).

Outro autor que tém ultimamente modificado o angulo de visdo nos estudos
sobre a cultura material € o antropdlogo e socidlogo, citado anteriormente, Bruno

Latour (1994), com suas criticas as distingbes categéricas dualistas, principalmente
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entre objetos e sociedades, cosmologias e sociologias, traz que, mesmo as ciéncias
sociais e humanas reconhecendo a convergéncia e mistura de questdes
consideradas racionais e outras sensitivas, continuamos a nos identificar nas
pesquisas com o pensamento iluminista e separatista: do humano e do n&do humano,
a separagao entre os objetos e as artes ou religido. Para Latour (1994) as duas
dimensdes caminham juntas. A separacdo destas € arbitrarias e seus estudos
tornam-se n&o dialetais.

Para ele, quando nos referimos a um Deus ou uma divindade, €& preciso
materializar o imaterial para dar-lhe forma e presenca visual. Por exemplo, quando
um grupo de pessoas produz ou apropria de um objeto natural ou manufaturado,
estd materializando um pensamento, ou forma imaterial, e assim, tornando tangivel
a comunicagao entre um grupo de individuos e a(s) divindade(s). Portanto, o objeto
materializado torna-se simbdlico. Assim como Latour (1994), Linn Meskell, nesta
mesma vertente de pensamento, menciona que, € pela presenca fisica que ha a
ponte simbdlica e experiencial, que torna o pensamento abstrato ou crencga, tangivel
a realidade humana (MESKELL, 2005).

No caso da cultura yoruba, os igbas que constituem na maioria das vezes
recipientes ceramicos ou de rocha onde sao assentados objetos diversos,
manufaturados ou n&o, constituem a forma material de uma divindade. Constituem a
forma simbdlica e a ponte para a comunicagdo com o0s orixas. A comida, neste
sentido, se faz também forma mediadora entre o mundo terreno, dos humanos, com
as divindades. Ela se constitui um meio de troca: ao mesmo tempo em que a comida
€ constituida e constituinte de uma energia etérea, ela é a materializagdo desta
energia, produzida de forma fisica nos processos rituais.

Neste sentido, temos que a cultura material constitui, de maneira genérica, a
producao e/ou apropriacao de ordem fisica ou de significados das coisas, tomadas
por um grupo (MESKELL, 2005). A cultura material emerge como o alicerce
poderoso para mais ou menos tudo o que constitui uma dada sociedade (MILLER,
2005). Enquanto que, a materialidade pode ser vista ou constituida, como um
conjunto de relagdes culturais (PELS, 2002 apud MESKELL, 2005; MILLER, 2005)
onde os objetos imbuidos de matéria e incorporados as agdes humanas, existem
nas relagdes de temporalidade, espacialidade e sociabilidade (MESKELL, 2005).

Neste viés, podemos constatar que as coisas fisicas - os objetos - e a

materialidade — envolta em seu contexto de significagéo -, tdo estudada e explorada
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pelos diversos pesquisadores ao longo do tempo, quando tomadas em um nivel
epistemoldgico, ndo constituem documentos, elas sao, primeiramente fendmenos
culturais. N6s € que operamos para criar um campo documental e agregarmos e
classificarmos estes, de maneira que se faca passivel de leitura (MENESES, 1985).

A cultura material, por ser ubiqua, torna sua presenga no cotidiano importante
para analises e recuperacgdes de informagdes sobre o universo social.

Podemos firmar neste trabalho, que a cultura material, apesar de nao possuir
uma definicdo consensual entre as diversas ciéncias, podera ser entendida também

como:

[...] aquele segmento do meio fisico que é socialmente apropriado pelo
homem. Por apropriagdo social convém pressupor que o homem intervém,
modela, da forma a elementos do meio fisico, segundo propésitos e normas
culturais. Essa acao, portanto, ndo é aleatdria, casual, individual, mas se
alinha conforme padrdes, entre os quais se incluem os objetivos e projetos.
Assim, o conceito pode tanto abranger artefatos, estruturas, modificacdes
da paisagem, como coisas animadas (um saber, um animal doméstico), e,
também, o proprio corpo, ha medida em que ele é passivel desse tipo de
manipulagdo (deformagbes, mutilagdes, sinalagdes) ou, ainda, os seus
arranjos espaciais (um desfile militar, uma cerimdnia liturgica) (MENESES,
1985, p.10).

Assim, a cultura material como parte da vida cotidiana do homem, permite
conhecer as mais diversas formas dos processos de racionalizagcédo e as dinamicas
culturais das sociedades. De modo que, no caso da comunidade em estudo, o que
nos chama a atencao sao as relagdes que ocorrem entre os objetos e as praxis. Os
utensilios como parte destas relacdes se faz alvo de conhecimento.

Sao estas relagdes entre o material e imaterial, que nos permite perceber a
ponte simbdlica e experiencial, entre 0 mundo dos homens, através das oferendas e
pratos destinados aos orixads e o mundo das divindades, os orixas. E o significado
atribuido e imbuido na cultura material, que transforma o pensamento abstrato em
uma crenga tangivel e eficaz. Nesta ponte, as relagbes se firmam a partir do
momento em que o homem constréi a “imagem” dos orixas através da cultura
material, utiliza utensilios especificos, emprega elementos para representa-los, faz
suas comidas preferidas em oferecimento, etc. e em contrapartida, os orixas

constroem os homens, em suas formas de agir e pensar.
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3.2 TRADIGAO E COSTUME: ELEMENTOS DA COZINHA AFRICANA

As tradigbes e os costumes, termos que serdo tratados no presente topico
estdo presentes no grupo tradicional africano Egbé Mogaji Ifa, de forma que, permite
perceber as formas de interagao do grupo, seja através das regras, das convengdes
ou através das praticas. Para uma investigagao que se proponha a realizar uma
analise dos aspectos simbdlicos imbuidos na alimentagao e na cultura material deste
grupo, se faz essencial, andlises e discussdes sobre estas terminologias, que
contribuem para a compreensao do cotidiano da comunidade. Assim, observar e
entender o termo “tradicdo” e “costume” podera trazer importantes dados para as
analises sobre as origens, mudangas e adaptagdes deste grupo, em estudo.

De acordo com Eric Hobsbawm (2012), muitas das tradigdes que parecem ou
sdo consideradas antigas sao bastante recentes, quando ndo s&o inventadas. O
termo tradigcdes utilizado em sentido amplo para se referir as tradicdes que

realmente foram construidas e institucionalizadas, compreendem:

[...] um conjunto de praticas, normalmente reguladas por regras tacitas ou
abertamente aceitas; tais praticas, de natureza ritual ou simbdlica, visam
inculcar certos valores e normas de comportamento através da repetigao, o
que implica, automaticamente, uma continuidade em relagdo ao passado.
Alias, sempre que possivel, tenta-se estabelecer continuidade com um
passado histérico apropriado (HOBSBAWM, 2012, p. 8).

As tradicoes, na medida em que estabelecem uma referéncia com o passado,
estabelecem uma continuidade, que Hobsbawm (2012) considera artificial. Elas sao
em sua grande maioria, reagdes a situagdes novas, que assumem referencia a um
passado, ou estabelecem seu proprio passado através da repeticdo. Isto esta
relacionado as constantes mudancas e inovacées do mundo moderno e a tentativa
de estruturacdo de certo modo imutavel e invariavel de alguns aspectos da vida
social (HOBSBAWM, 2012).

O fato da existéncia de repeticdes ndo implica necessariamente a construgao
de tradicdes, mas estas repeticbes constituem parte da permanéncia destas no
grupo, produzindo um efeito de fixidez ou invariagdo. Ainda de acordo com
Hobsbawm (2012), uma das caracteristicas das “tradi¢des inventadas” é a sua
invisibilidade, pois o passado real ou forjado impde regras fixas, que sao

consolidadas através das praticas das repeticoes.
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Por outro lado, as tradicbes nao existiiam sem a existéncia de costumes,
uma vez que, a fixidez das praticas ndo permitiram a continuidade e existéncia da
dindmica das relagdes sociais nos grupos humanos.

Desta maneira, os costumes, possuem esta funcdo de dar a qualquer
resisténcia, a possibilidade de inovagao, desde que compativeis com as praticas ou
repeticoes precedentes. Ao mesmo tempo em que eles ndo impedem inovagoes,
eles permitem mudancas até certo ponto, quando as formas de resisténcia ou
mesmo as mudancas, possibilitam uma continuidade histérica. Assim, o “costume”
nao pode ser invariavel, devido a propria dindmica social, mesmo nas sociedades
ditas tradicionais.

A existéncia de um costume esta, normalmente, relacionada a construcao de
uma tradigdo. Se ha a decadéncia de uma tradigdo, em geral, esta ocorre em
detrimento da decadéncia de um costume, a ela associado.

Além de a tradi¢gado permitir a existéncia de continuidade historica, ela também
possui fungédo simbdlica e ritual importante. E s6 sdo assim vistas quando os objetos
e praticas se libertaram do uso pratico e cotidiano, passam a compor o aparato
“tradicional” de um grupo.

Portanto, as tradicbes correspondem a processos de formalizacao e
ritualizagcdo de um passado, mesmo que pela imposig¢ao da repeticao.

Ainda ndo sao totalmente reconhecidos os processos que levaram ao
surgimento, mas presume-se que a invencado de tradigdes ocorra com mais
frequéncia quando uma transformag¢do rapida da sociedade debilita ou destréi
alguns padrdes para os quais as velhas tradicbes foram feitas (HOBSBAWM, 2012).

Normalmente a invencédo das tradicdes esta associada as transformacdes
extremamente rapidas e amplas dos grupos sociais. Ha sempre algumas
adaptagdes quando é necessario conversar velhos costumes em novas condigboes
ou usando velhos modelos para novos fins. Onde é frequente, a utilizacdo de
elementos antigos para a elaboragéo de novas tradi¢goes, e com fins originais.

Algumas vezes as novas tradicdbes podem ser enxertadas nas velhas, e
outras vezes inventadas com a utilizacdo de ritual, simbolismo e principio moral
precedente.

Mas, a adaptabilidade das tradicbes nado deve ser confundida com “invencéo
de tradi¢des”, pois nao se faz necessario recuperar ou inventar tradicdo quando os

velhos costumes estdo em uso e se conservam. Mesmo assim, presume-se que
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algumas das tradicbes sejam inventadas nao porque velhos costumes ndo estejam
mais disponiveis nem sejam viaveis, mas porque nao sdo usados ou adaptados
(HOBSBAWM, 2012).

Ainda de acordo com Hobsbawn (2012), as tradigbes inventadas podem ser
caracterizadas em trés aspectos: simbolizam coesao social; legitimam instituigoes,
status ou relagdo de autoridade; possuem também o propdsito de socializagao,
inculcacao de ideias, sistemas de valores e padrbes de comportamento.

E possivel observar que ha uma nitida diferenca entre as praticas sociais
antigas e as praticas inventadas. As primeiras sao praticas especificas ou altamente
coercitivas, enquanto nas ultimas, as praticas inventadas, caracterizam-se por ser
genéricas, seja nos valores, direitos e obrigagdes que buscavam inculcar nos
membros do grupo, seja um sentimento de patriotismo, lealdade ou dever, etc.
(HOBSBAWN, 2012).

Hobsbawn (2012) menciona que as novas tradigdes vém para preencher o
lugar das velhas tradi¢des, principalmente nas sociedades em que o passado se
torna menos importante para os comportamentos humanos.

O que também chama a atencido é fato de as tradicbes se tornam mais
constante nas investigacbes que tentam mapear as origens ou as formas de

persisténcia de praticas de grupos:

Antes de mais nada, pode-se dizer que as tradigdes inventadas séo
sintomas importantes e, portanto, indicadores de problemas que de outra
forma poderiam ndo ser detectados nem localizados no tempo
(HOBSBAWN, 2012, p. 20).

Elas sdao capazes de fornecer dados que sO sao possiveis através das
relagdes humanas no presente, e de sua relagéo para com o seu passado, seja para
legitimar as agdes e realizar coesao grupal, ou nao.

A tradicdo na cozinha africana no Brasil chega ao periodo escravagista e se
perpetua, por séculos, entremeada aos costumes legitimados como brasileiros.
Diversos sao os pratos que carregam o sabor africano, adaptado e misturado ou nao
aos temperos indigenas e portugueses, que fazem parte do cardapio que compde a
culinaria brasileira. Mas, quando se trata de tradicbes e costumes da cozinha
africana, observamos que esta, esta de forma contundente nos espacos das casas e

terreiros de axé, onde a cozinha africana possui relacdes diretas com sua terra mae.
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No candomblé, as tradigdes ditadas pelas regras, obrigacbes que sao as
estruturas filosofica e social das praticas, comandada pelas mulheres nas cozinhas
de santo e nos ritos como dirigentes, em sua grande maioria, constituem e agregam
valores que permitem a construgdo de memdria coletiva e sentido de pertenga. A
existéncia de valores morais que se preservaram nas praticas cotidianas e
ritualisticas nas cozinhas, como o conhecimento através da oralidade, as formas de
fazer os pratos, os gestos e agbes que possuem relagdo com o sagrado, compdem
um aparato tradicional que é elevado & condicdo maxima de sagrado. E a ponte que
permite ligar-se com o passado e legitimam por exceléncia a vida social hoje.

Mas dentro do candomblé, questdes como os elementos sincréticos presentes
nas estruturas ritualisticas, que estdo também presentes nas cozinhas, podem ser
analisadas como expressdes socioculturais que foram tecidas dentro das praticas
que hoje constituem seu conjunto cultural tradicional.

No grupo Egbé Mogaji If4, comunidade em estudo, quando observamos o
aparato material contido nos diversos espacos da cozinha, com a presenca de
vasilhames e outros objetos que sao utilizados para produgédo alimentar, além das
vestimentas e das representacdes dos orixas, que compde o aparato material
tradicional do grupo, os principios miticos e o gestual que proporcionam a feitura das
comidas para os deuses, nos permite analisar o que compde tradi¢do para o grupo.
Isto porque a cozinha da egbé, tradicional africana, se faz a semelhanca da cozinha
do candombilé.

Portanto, quais seriam as relagbes entre o sincretismo existente na cozinha
de santo do candomblé e a cozinha da égbé que compde as tradicbes do grupo?
Quais seriam as diferengas e similaridades entre elas?

Em primeiro lugar, as analises aqui realizadas foram feitas através das
observagdes empiricas e de dados bibliograficos, de modo que a breve analogia
entre ambas se faz uma interpretagcdo que podera ser modificada pela prépria
dinamicidade cultural e dos eventos presentes no grupo, ndao querendo que haja
fixidez nas constatacdes, elas podem ser alteradas ao longo do tempo pelo préprio
grupo.

Deste modo, podemos observar que as tradigdes na cozinha do candomblé
foram construidas no Brasil, de modo a haver a entrada de diversos elementos de
origem indigena e europeia, a exemplo de diversos ingredientes e também do

aparato material.
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A presencga de temperos e ervas brasileiras, do milho amerindio, da mandioca
e das iguarias onde o sabor doce é explorado, como as cocadas e pés de moleque,
constituem exemplos desta conjuncdo cultural, que faz a cozinha de santo
tradicional nos terreiros. Além dos ingredientes citados, a presengca do gyn e da
vodka em varios rituais foram entremeados as cerimbnias, em substituicdo as outras
bebidas fermentadas artesanalmente.

A presenca de lougas finas, em faianca e porcelana, indica também a
presenca sincrética e influéncia europeia nas praticas que se consolidaram
tradicionais no candomblé.

A existéncia no vestuario de pegas que possuem significados religiosos e
origens diversas corresponde a outra caracteristica da religido africana e afro-
brasileira, em que o sincretismo também se faz presente.

Quando se trata da indumentaria, toca em um ponto importante de
observagdo e analise da dimensdo material e tradicional africana, por trazer
questdes que vao além do estético e da materialidade. Esta que por sua vez vém
para falar sobre significados diversos, sendo ponte de contato com o sagrado.

Podemos trazer alguns exemplos que ampliam esta nog&o e permitem pensar
a cultura material como em consonancia com as ideias e vice-versa, sendo “partes”
indisvinculaveis uma da outra: O tor¢o protege o ori, a cabega das mulheres
iniciadas. Assim, estar de torco ou nao estar, tem significados préprios, pois indica
momentos religiosos diferentes. As saias armadas, volumosas, arredondadas
presentes principalmente no candomblé, s&o acréscimos das indumentarias
europeias (francesa), identificando personalidade e comportamentos muito
presentes entre as baianas do acarajé. Os adornos em sua grande parte
representam riqueza, hierarquia e poder nas religides africanas. A exemplo disto,
temos os elekes, indicadores de quem ¢ iniciado e quem n&o € iniciado no culto aos
orixas. Assim, os fios de conta e as pulseiras mantém simbolicamente marcas
sociais e religiosas. As cores simbolicas indicam os deuses pessoais, a familia ou
mesmo o terreiro de quem porta o ornamento.

Outro elemento ritualistico sincrético que chama a atencdo é presenca de
pejis no candomblé, que sdo pequenos altares onde sdo colocadas imagens e
representacdes de santos e orixas, local em que sao ofertadas comidas e realizadas
rezas. Esta estrutura tem sido mantida e se tornou tradicional. Com a

reafricanizagdo do candomblé, alguns pejis foram substituidos pela organizagao
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tradicional africana, os ighas. Na égbé em estudo, inexiste peji. Toda disposicao dos
elementos representacionais dos orixas estdo a semelhanca da Africa. Entretanto, a
estrutura ritual de oferecimentos e disposicao dos pratos frente aos deuses e deusas
€ semelhante e dialogam, pois sao elementos que obedecem a mesma ordem
gestual.

De modo geral, a organizacao ritual de produgao alimentar da comunidade
tradicional Egbé Mogaji If4 é a mesma presente no candomblé. A existéncia das
adaptagdes, evidentes no uso dos ingredientes e cultura material mostram a
presenca do sincretismo, escamoteado em meio as praticas tradicionais. A
existéncia da moralidade pautada na liturgia africana, como filosofia e pratica, serve
de orientacao para os filhos da casa e predomina sobre elementos sincréticos, que
muitas vezes, passa despercebido.

As tradigdes na egbé, percebidas como construtoras de identidade coletiva
trazem, entre outros aspectos: sentido a vida social do grupo, através da orientagéo
— filosofia yoruba e pratica; ela permite legitimar as agdes do passado no presente, a
partir da busca das raizes africanas e expressées da mesma na vida cotidiana; e
realiza a coesao do grupo, através do compartilhamento de conhecimentos e
experiéncias entre os individuos. O espaco da cozinha € entdo, um meio onde as
interagbes sociais e sagradas se constroem e sao construidas, em uma relagao

dialética e dinamica.

3.3 O ESPACO DA COZINHA

Na Egbé Mogaji Ifa, o espaco da cozinha & de dominio das mulheres,
organizados por lyanifa Ifatumise, responsavel pela ordenagdo os utensilios, pela
producédo das comidas que sao ofertadas aos orixas, além de ser responsavel por
incumbir as tarefas para as outras mulheres (iniciadas ou nao iniciadas) nas tarefas
a serem realizadas nos dias de rituais.

As comidas para os orixas sao preparadas, normalmente, nas tardes de
domingo, antes das “rezas” como sdo chamadas as reunides com os membros da
comunidade, para cultuarem e fazerem seus pedidos pessoais aos orixas. Sao

comprados os ingredientes pelos membros e reunidos na cozinha, pelas mulheres,
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onde serao preparados por elas, para comporem as comidas que serao ofertadas.
Os ingredientes podem ser comprados por qualquer membro, sem restricao.

O espaco de cozinha da Egbé Mogaji Ifa se divide em dois: um deles é um
espaco de cozinha acoplado a casa, ao lado da area de lavanderia, onde fica uma
pia com um pequeno balcido para apoiar vasilhames, um armario central com
vasilhames, e outros utensilios para o uso ritualistico.

O outro espaco localiza-se no interior da casa, onde estdo os
eletrodomésticos (como geladeira, fogédo, forno micro-ondas e liquidificador), uma
pia e uma mesa, onde se encontram os temperos, e armarios onde sao guardados
os utensilios de uso cotidiano, como panelas, copos, talheres, etc.

Os utensilios ritualisticos que estdo de fora, normalmente ndo sdo misturados
aos utensilios que estdo do lado de dentro, que sdao de uso cotidiano. Estes
utensilios que estao de fora correspondem aqueles utilizados para as atividades do
sagrado: para servir as divindades, os orixas, ndo sendo plausivel misturar estes
utensilios aos de uso cotidiano. Em dias de rituais, os dois espacos de cozinha séo
utilizados, mas ha sempre o cuidado de ndao se misturar os materiais de uma
cozinha com os da outra.

Para o uso de um espago e de outro, existem regras que sao essenciais a
cozinha ritualistica: as interdi¢des. A negacdo da entrada de homens na cozinha é
uma das regras principais, sendo justificada pela grande intervencdo destes no
andamento e realizagdo dos pratos e comidas, principalmente quando os orixas
destes homens sdo incondizentes com a energia do orixa para quem se esta
cozinhando. Em contrapartida a eles sdo incumbidas outras tarefas, que ndo podem
ser realizadas pelas mulheres, tais como o corte de galhos e arvores ou folhas que
serao utilizadas na cozinha; o uso do pildo para macerar ervas e folhas, destinadas
a produgao de sabao; a organizagao do quarto de orixas masculinos.

Outra regra e interdicdo comum é o impedimento da entrada de mulheres
menstruadas na cozinha ritualistica. Estas ndo podem de modo algum manipular
qualquer utensilio ou ingrediente para a produgcdo das comidas dos orixas. Isto
porque para a comunidade yoruba, o sangue significa ‘vida que se oferece’, e isto
influencia as energias que sado passadas para a comida no momento da sua
producdo, podendo causar a ira dos orixas. As mulheres ndo iniciadas sdo
incumbidas tarefas especificas, como a de lavagem de lougas e outros utensilios

que serao utilizados para a feitura das comidas para os orixas. Além de lavagem de
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utensilios, € incumbida a elas, a lavagem de vegetais e folhas retiradas do quintal ou
compradas em feiras e supermercados a serem utilizadas na Egbé Mogaji If4.

A lavagem destes, com agua corrente, se faz essencial, pois nada pode ter
energia da rua, principalmente se destinados a feitura dos pratos e comidas as
divindades. Estas energias sao humanas e incondizentes com as energias
consideradas sagradas dos orixas, por isso a necessidade da lavagem, para
neutralizar e equilibrar a energia do alimento que sera oferecido.

As mulheres iniciadas, lyanifa Ifatunmise e Ifatoki, possuem o saber das
receitas, tendo-as sempre em mente e por vezes em maos. Cuidam do ponto da
comida e da montagem dos pratos. Sao elas que “rezam” os alimentos para que
recebam energias positivas antes de serem servidos ao(s) orixa(s). Evitam que se
converse na cozinha e por vezes cantam as musicas para o orixa que recebera
aquela comida.

Apds a producdo da comida, os utensilios devem ser limpos, ndo podendo
comegar outra receita de comida, de outro orixa, sem antes ter lavado os utensilios
que serviram para preparar o(s) prato(s) anterior (es). Tarefa mais uma vez
incumbida as n&o iniciadas, que lavam e organizam as cozinhas. Além de
transportarem para a mesa, localizada em frente ao quarto principal dos orixas, as
comidas prontas para serem servidas. A quantidade de pratos a serem oferecidos
durante as rezas depende do orixa que esta sendo cultuado, pois cada orixa possui
suas comidas preferidas. De maneira geral séo feitos de um a dois pratos para
serem oferecidos durante as ceriménias.

A divisdo de espagos ocorre por que existem os chamados “segredos”, que
sao informacdes orais transmitidas de uma pessoa para a outra, normalmente os
dirigentes (Awds e lyanifas), que podem ter o dominio sobre esta(s) informagao
(6es). Sendo os segredos transmitidos pela oralidade, o espacgo ao qual serao feitas
as comidas devera ter conversas somente se permitidas, de forma que o conteudo
das conversas também seja controlado. O dominio do(s) conhecimento(s) deve(m)
estar sempre com os dirigentes, segundo a ética hierarquica da religiao yoruba.

Da mesma maneira que as regras estabelecidas para a cozinha ritualistica
sdo executadas de maneira que o didlogo com o sagrado estabelece as relagdes
entre os individuos e a coletividade, a cultura material e o conhecimento ‘yorubano’

estdo sempre presentes e em relagdo direta um com o outro, de forma que os
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utensilios possuem um papel essencial. A seguir algumas implicagdes desta relagao

e seus significados, dentro da comunidade yoruba estudada.

3.4 UTENSILIOS

A cozinha da Egbé Mogaji Ifa é um espaco que reune saberes culinarios e
“segredos” da comunidade, além de ser um verdadeiro local de guarda de utensilios.
Estes utensilios podem ser artesanais ou industrializados.

Pela observacao participante pode-se perceber que ha, pela comunidade,
uma maior valorizacdo das pecas artesanais, do que das industrializadas. As
artesanais, no geral, produzidas com elementos naturais tais como a argila, fibras
vegetais ou madeira, se aproximam aos produzidos no passado yoruba, destinados
a ancestralidade divinizada, aos orixas, havendo uma melhor recepgdo destes
elementos por estes deuses e deusas nos rituais, segundo o grupo.

Normalmente, estes utensilios artesanais s&o adquiridos em lojas
especializadas, as chamadas “Floras” ou nos mercados e feiras que comercializam
estes produtos. Sdo muitas vezes, vasilhames utilizados para reter, cozer, macerar e
servir, dos quais podemos citar: alguidares, vasilhas, potes, gamelas, colheres de
pau e pildes de madeira.

Ja os utensilios industrializados séao comercializados nas redes de comercio
comum. Sao panelas, vasilhas, travessas e frigideiras de aluminio, além de peneiras
e raladores, algumas tigelas, bacias, pratos, copos e xicaras, de vidro, louca
(faianga) ou agata (metal esmaltado). Geralmente ndo apresentam decoracéao, e sao
em sua grande maioria, quando em louga ou agata, na cor branca.

Os utensilios citados acima sao utilizados em diversos momentos na cozinha
ritualistica, durante e pods os rituais, podendo ser destacado seu uso, em trés
momentos especificos: para o preparo das comidas, para servir as comidas e para
descartar ou despachar a comida para o(s) orixa(s).

Para o preparo, sao utilizadas panelas, vasilhas, frigideiras e travessas de
aluminio, bacias, pratos, copos e xicaras de vidro ou louca, além das colheres de
pau, as quais séo de grande importancia, pois diferentemente das colheres de metal,

“ndo deixam passar energias negativas ou que seja de outra pessoa, para a comida
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do orixa”, de acordo com Ifatunmise. Normalmente as panelas e frigideiras sao
postas ao fogo do fogdo para cozer, ou torrar € no forno as travessas para assar. As
bacias, pratos, copos e xicaras sao utilizados para reter graos, temperos e outros
ingredientes no momento do preparo da comida.

ApoOs a sua produgao, a comida € colocada em uma travessa de louga ou nos
alguidares e vasilhames de ceramica para serem servidos. Esta etapa exige atencao
da pessoa encarregada, pois cada orixa possui sua maneira preferida de disposigao
da comida e do vasilhame ideal e préprio, para servi-lo. Um exemplo disto sdo as
comidas para os orixas femininos Osum e Yémoja, servidos em vasilhames de louga
ou em vasilhames finos e delicados, remetendo ao uso caracteristico destes, pelas
mulheres. O que demonstra a presenca das influencias europeias nas tradigdes
africanas, adaptadas e entremeadas por meio das dindmicas do contato.

Por vezes, as comidas preparadas e colocadas em vasilhames de vidro, loucga
ou ceramica, sao retiradas deles e colocadas dentro do igha do orixa.

Apos ser servidos e colocando o recipiente com a comida em frente ao igba
do orixa, a comida € deixada em frente a eles por horas ou dias, dependendo do odu
ou itan (historia mitica do orixa) que esta regendo o momento ou situagédo. O orixa
‘come” a comida, e a medida que, ao longo das horas ou dias percebe-se que esta
comega a decompor, 0s recipientes conjuntamente com a comida s&o retirados.

A comida é colocada em uma sacola plastica sem o recipiente e é levada para
ser deixada em uma encruzilhada, para descarregar as energias que ainda restam
daquele ritual no ambiente, livrando o templo ou o individuo que ofereceu a comida
de qualquer infortunio. O recipiente utilizado para servir e consumir o conteudo é
posteriormente lavado e armazenado nas prateleiras destinadas para este fim,
finalizando o ritual.

Quando em ocasides em que sao realizados os chamados ebésg, 0s
ingredientes utilizados durante o rito (0os mais comuns sao gyn, azeite de dendé,
éko™®, atare’’ e ejé’?), sao colocados em um alguidar ceramico e imediatamente

levados, juntamente com todo seu conteudo, para outro local: podendo ser uma

° Eb6 — Rito de oferecimento para obtenc&o de beneficios para um individuo ou para a comunidade,
através do oferecimento de alimentos e sacrificio de animais (REGIS, 2010).
'% Eko — Comida feita do cozimento do amido de milho em agua, produzindo uma papa, que quando
em temperatura ambiente se torna consistente e podera ser cortada para ser servida ao(s) orixa(s)
$I1?EGIS, 2010).

Atare — pimenta africana da Costa Oeste, muito cultivada na Nigéria e Benin (CAMARA CASCUDO,
2004).
"2 Ejé — sangue de animal sacrificado (REGIS, 2010).
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encruzilhada (cruzamento de ruas), embaixo de arvores, préximos a rios, lagos,
nascentes, em ambientes de mata ou outros. Estes sdo os chamados “despachos”
de energia, em que a comunidade ou individuo se livra e se limpa de algo que foi ou
sera incomodo e problematico, mediante o oferecimento de comidas, canticos e
dangas para um ou mais orixa(s). A cerimdnia se encerra quando € levado para fora
do templo, o alguidar com a comida e depositado no lugar escolhido, seja pelo
dirigente, pelo individuo ou mesmo pelo orixa durante as comunicagdes ritualisticas.

O uso dos utensilios durante todo este processo, como dito anteriormente,
segue as regras de cozinha ritualistica yoruba, de modo que permitam a reafirmacgéao
da tradigdo do grupo, legitimando e construindo através destas praticas a identidade
do grupo. Os dados relacionados aos rituais e as comidas de cada orixa séo
enfatizados com mais minucias no capitulo 4, onde os dados empiricos foram
descritos e discutidos prioritariamente.

De maneira geral, as comidas produzidas e os utensilios utilizados, séo
destinados ao uso exclusivamente ritualistico. Entretanto, ha algumas excecgdes:
quando em um odu, um ou mais orixas mandam que se fagca comida para serem
servidas a comunidade, estas sao feitas pelas iyabassés e apds ser feito o ritual e
servida a comida para o orixa, a comunidade se reune e podera consumir a comida.

Alguns exemplos destas formas de consumo s&o realizados no item 3.5 abaixo.

3.5 COMIDA PARA ORIXA, COMIDA PARA OS HOMENS

Na Egbé Mogaji Ifa, assim como em outras comunidades yorubas, a comida é
parte das oferendas destinadas aos orixas. Sendo assim ela é destinada a eles, nao
podendo ser comida pelos individuos da comunidade, com algumas exceg¢des, como
€ 0 caso das determinacgdes pelo odu.

Mas em outras muitas comunidades tradicionais africanas ou afro-brasileiras,
onde prevalece o culto aos voduns (deuses da nagao Fon) ou orixas, as comidas
que sao oferecidas para as divindades, também chamados de “santos”, sao ao final
da cerimdnia, consumidas pelos individuos presentes. Isto se tornou um costume,

pois ao longo do século XIX, quando comegaram a surgir terreiros bem estruturados,
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na Bahia, deixando de ser pequenos pejis'> em cantos de lojas ou pordes de casas,
passando a ser nucleos de iniciagdo religiosa, os orixas e voduns no Brasil,
‘voltaram a comer suas comidas preferidas” (REGIS, 2010, p.18). E como as
comidas eram preparadas pelos africanos, de forma custosa e dificil, pois ndo eram
mais as comidas africanas de uso cotidiano, passaram a ser também comida dos
homens. Sem deixar de ser carregada de significados rituais.

Podemos citar a produgéo da feijoada neste processo, como comida de orixa
e comida dos homens, ou vice-versa. A feijoada, sendo uma comida afro-brasileira,
portanto, inventada e produzida no Brasil, passou a ser oferecida para o orixa Ogum.
Uma parte da comida da panela era servida para o orixa durante a ceriménia, e ao
final todos os presentes se serviam para comer da feijoada do “santo”.

Na Egbé Mogaji Ifa, este costume ndo ocorre com frequéncia. Havendo
excegdes quando sdo retirados odus, que permitem que estes compartilhamentos
entre homens e orixas acontecam. Percebe-se, portanto, a existéncia do sincretismo
cultural, em que as regras modificadas tomam seu espago social mediante a
tradicionalidade, e s&o incorporadas a estrutura simbdlica mitica. Estas e outras
praticas da cozinha yoruba praticadas na comunidade trabalhada, serdo discutidas
através dos dados empiricos apresentados no capitulo 4, a seguir.

Questdes relacionadas a estrutura religiosa e simbdlica, imbuidas nas
praticas, permitem que diferencas nas formas de expressao dos varios grupos
religiosos se evidenciem. Quando tratamos dos dados apresentados ao longo do
capitulo, voltados a comunidade em questdo, € possivel uma breve analise da
relacédo, da cosmologia e dos significados culturais desenvolvidos no grupo.

A relacdo entre espaco, utensilio e comida ocorre na Egbé Mogaji If4, de
forma que estas dimensdes estejam convergindo, concatenando-se constantemente.
As perspectivas analiticas e vertentes tedricas que atribuem aos bens culturais
dimensbes inseparaveis de seus significados contribuem significativamente e
evidenciam a ndo existéncia da separacdo entre o material e o imaterial. Os
aspectos simbolicos que permeiam todas as atividades relacionadas a producgao de
oferendas, realizadas na comunidade em estudo, demonstram que o espaco da
cozinha, juntamente com seus utensilios e as comidas preparadas conflui sobre os

mesmos parametros de significagdo, de modo que néo concretizam fronteiras, néao

3 No sincretismo religioso catdlico, pejis seriam 0 mesmo que oratérios particulares ou pequenas
capelas.
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sao considerados elementos que trabalham separadamente um do outro e do corpo
da cozinheira ou da comunidade.
Essas redes de significagdo que agrupam em materialidade, relagdes sociais,

morais € magico-religiosas, existem de forma inseparavel da totalidade social e
cosmologica yoruba.
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4 COZINHA YORUBA NO CULTO A IFA - TEMPLO EGBE MOGAUJI IFA - GO

Na sua gamela

Tem molho e cheiroso
Pimenta da costa
Tem acarajé

O acarajé é cor
Olalaio

Vem benzer

Ta quentinho

(Dorival Caymmi)

No presente capitulo, um dos objetivos principais estd em discutir a
alimentagdo como fonte de informacgao cultural e religiosa para a compreenséo das
relacdes sociais na comunidade Egbé Mogaji Ifa. Para isto, serdo apresentadas
algumas consideragdes acerca da metodologia utilizada para a investigacdo do
espaco da cozinha e do uso do seu aparato material, como fonte simbdlica e
identitaria do grupo, obtidos através da pesquisa empirica. Serdo discutidos
também, elementos “tradicionais” da cozinha yoruba, como alguns saberes e modos
de fazer, tendo por objetivo central a analise das praticas como constituidoras de
coesdo grupal e construtora de identidade. E, numa escala mais ampla,
considerando a dinamicidade da tradicao cultural yoruba, refletir como elementos
culturais, considerados de “resisténcia’ ou “tradicionais” podem ser considerados

como elementos sociopoliticos nos contextos de expressao nacional.

41 METODOS ADOTADOS PARA A INVESTIGACAO DA COZINHA
RITUALISTICA DA EGBE MOGAJI IFA

A relacao existente entre a cozinha, cultura material e a produgao alimentar
yoruba e o seus significados estdo diretamente associados uns aos outros, como
mencionado nos capitulos anteriores. A associagao entre estes trés elementos

permite a compreensdo da construgdo identitaria do grupo por meio de uma
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investigacao que priorize entre outros aspectos, os saberes relacionados a cozinha
yoruba. Estes que, por sua vez, sdo resultantes das condutas de seus membros e
das relagdes que foram construidas ao longo do tempo, permitem a percepg¢ao de
suas formas de expressao identitaria, permeada pela dinamicidade cultural.

Para se alcancar estas analises e seus resultados, as observacgoes in loco e
entrevistas foram essenciais. A antropologa Ruth Cardoso (2004) propde algumas
reflexbes a respeito destas formas de obtengdo de informagdo, de modo que, em
primeiro lugar, para que uma pesquisa obtenha resultados qualitativos, ela depende
de uma boa interacdo do pesquisador com seu grupo pesquisado, para poder
“fotografar’ a realidade vivida. Pois a posicdo do pesquisador deve ser a de
visibilizar e trazer a luz, as situacdes de vida que nao estdo explicitas. Para isto o
método denominado de “observacao participante” se faz um método util para as
investigacbes (CARDOSO, 2004).

Sendo um método qualitativo por exceléncia, este ndo exclui a importancia e
a conciliagado do uso do método quantitativo para a obtencdo de dados e no auxilio
das reflexdes dos resultados.

A utilizacdo das técnicas da observacgao participante nas pesquisas cientificas
de campo, seja na antropologia, seja na sociologia e em outras areas das ciéncias
humanas, que por muito tempo suscitaram discussdes quanto aos resultados
obtidos a partir dos seus usos, sdao amplas e foram obstinadamente discutidas.
Desde a década de 1970, o principio positivista da neutralidade e objetividade™
permeou a pesquisa de campo, mas também acentuou uma pobreza técnica que
acabou por enfatizar um distanciamento do real, apontando décadas posteriores
para a renovacao das formas de coletas de dados através do uso de técnicas para
enriquecer as interpretacées (CARDOSO, 2004).

E neste momento que comeca a ficar mais claro o papel e importancia da
observagao participante com o uso da subjetividade, como instrumento de

conhecimento para a obtengcdo de dados. No ambito da Historia, podemos associar

"0 principio positivista da neutralidade e objetividade corresponde a elementos primordiais de
investigacao introduzidos pelo francés René Descartes (1596-1650), para a realizagdo das pesquisas
cientificas. Para Descartes, somente pela ordem e clareza seriam obtidos resultados confiaveis nas
reflexdes cientificas. Assim, por muito tempo as ciéncias aplicaram tal método, de forma que o
pesquisador tanto buscava informagdes quantificaveis quanto buscava a ndo emisséo de seu ponto
de vista ou valor sobre os dados pesquisados. Criticas surgidas no século XX levaram a reavaliar o
método e as técnicas ele associadas, de modo que a subjetividade foi percebida como intrinseca a
qualquer pesquisa cientifica, principalmente aquelas que estavam diretamente relacionadas com
dados e informagdes provindas das ciéncias humanas (CAMARGO E ALESBAO, 2004)



90

este momento a busca por novas formas de ver e fazer descricbes e analises, as
quais tentavam ampliar o campo documental, substituido o uso exclusivo de textos
por documentos de todo tipo, inclusive pelos relatos orais (LE GOFF, 1998). Assim,
os estudos passam a priorizar documentagdes complementares aos documentos
oficiais, e a Histéria passa a ter informagdes, dados, opinides e experiéncias de
pessoas em contextos sociais diversos, possibilitando a visibilidade da cultura
popular e outros ambitos sociais nos estudos cientificos (BURKE, 1992).

As pesquisas de Lévi-Strauss (1969) e de Althusser (1968) indicam o quanto
foi importante a realizacao e aplicagao da técnica. Eles, que enfatizavam o sistema
simbdlico dos grupos estudados em suas pesquisas, contribuiram privilegiando-o
como objeto de analise. Realizaram, sem por em causa os principios positivistas,
vigentes em seus resultados. Suas pesquisas e outras posteriores, que enfatizaram
o simbdlico, contribuiram para que através da observacgao participante pudessem ser
desvendados os significados de diversos ambitos socioculturais, sofisticando a

pratica ja existente de observagdes e participagdes em campo:

Os modos tradicionais de exercitar a observagéo participante promoviam a
participagdo como forma de desvendar os significados simbdlicos de outras
culturas. Uma espécie de mergulho no fundo do outro que € condigédo para
o conhecimento, mas que, entretanto, deve sempre ser complementado
pela observagdo dos comportamentos e de sua recorréncia (CARDOSO,
2004, p. 100).

Apesar de sua importancia, a pesquisa de campo com o0 uso da observacao
participante, requer alguns cuidados. Por algum tempo, esta suscitou certo mal-estar
em detrimento da auséncia da neutralidade e maior uso da subjetividade. Algumas
criticas também foram tecidas, tais como o uso da técnica para a obtencao de dados
concebidos de forma objetiva e por vezes, independente de seus atores, como nas
pesquisas precedentes.

Outras criticas surgiram tais como: a coleta de informacbes através desta
técnica fornecia um discurso parcial e fragmentado, o que desqualificava a pesquisa,
sendo entdo necessaria a posterior sistematizacdo dos dados para alcancgar
informacbes mais globalizantes, o que obrigava mais uma vez o pesquisador
recorrer ao principio da objetividade. Outra critica surgiu relacionada a subjetividade
do pesquisador no momento da observacéao, participagao e entrevista, mencionando
que esta influenciava de forma direta o resultado pretendido. Tal critica levou a

busca de uma intersubjetividade, entendida como um subjetivismo controlado,
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principalmente no momento de entrevistas, quando ha a comunicacdo entre duas
pessoas, em que perguntas e questdes sao direcionadas com um objetivo central, e

de forma pontual para a coleta das informagdées (CARDOSO, 2004).

A relacdo intersubjetiva ndo € o encontro de individuos auténomos e
autossuficientes. E uma comunicacdo simbdlica que supde e repde
processos basicos responsaveis pela criagdo dos significados e de grupos.
E neste encontro entre pessoas que se estranham e que fazem um
movimento de aproximacado que se pode desvendar sentidos ocultos e
explicitar relagdes desconhecidas (CARDOSO, 2004, p. 103).

Assim, pesquisas que valorizam este tipo de investigagao, necessitam de uma
busca que esta contida na aplicacao da observacado e na participagdo. Ambas sido
necessarias e complementares, fornecendo através do contato e mediacéo entre os
sujeitos. As criticas tecidas, apesar de apresentarem sua importéncia para o
desenvolvimento da técnica, foram posteriormente observadas sob outras
perspectivas de modo que permitiu uma flexibilidade na atuacdo dos pesquisadores
nos trabalhos de campo.

Segundo Cardoso (2004, p. 103): “Observar € contar, descrever e situar os
fatos unicos e os cotidianos, construindo cadeias de significagdo”. E é através do
encontro de desconhecidos que é possivel conhecer 0 modo como opera sistemas
simbolicos diversos, que sao postos através da interlocugdo, uma vez que o objeto
do conhecimento é aquilo que nenhum dos dois conhece: ele esta no momento do
compartilhamento de ideias (CARDOSO, 2004).

Com estas questdes, os conceitos de neutralidade e objetividade nas
pesquisas de campo passaram a ser questionados quanto aos seus limites de
fornecimento de informacgbes, principalmente em meados dos anos 1970.
Anteriormente utilizados como armas para garantir e legitimar os saberes cientificos
passa a ser abandonados e questionados quanto a seu alcance informativo
(CARDOSO, 2004). E atualmente o principio da subjetividade & aceito e presente em
diversas pesquisas.

Principalmente quando mencionamos a Historia Oral, a importancia da
documentacéo e registro marcado através da oralidade de um individuo ou de um
grupo de individuos, permite através da subjetividade, apreender figuras e
acontecimentos captados através e por meio dos discursos, que nao apenas
“‘devolve a histéria por meio de palavras, mas confere-lhe um passado e traca
identidades” (THOMPSON, 1992, p. 337 apud FERREIRA; GROSSI, 2004, p.45).
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Adentrando mais a Histoéria Oral, podemos perceber a importancia do seu
papel para a proposta de documentagdo na presente pesquisa, uma vez que 0s
relatos orais que s&o vividos e rememorados sdo capazes de desvendar e até
mesmo denunciar acontecimentos que nao sdo os exigidos pelo molde da ciéncia
(FERREIRA; GROSSI, 2004). E desta maneira desvelar e construir outra forma de

passado:

O sentido néo é reproduzir o acontecido e sim construir o vivido através de
palavras, imagens, discursos. Confere-se ao sujeito o poder de dizer, dizer-
se, dizer-nos, o poder de resistir em sua singularidade, procurando apenas
uma abertura dialégica. A atitude ndo é a de domesticar o sujeito
transformando- o em depoimento ou dado “mas dar mais nitidez aos
horizontes e eixos” da narrativa para se compreender como o mundo incita
transformacgdes e sua ordem dificulta escapes (CALDAS, 2001, p. 2-3 apud
FERREIRA; GROSSI, 2004, p. 44).

Os acontecimentos se organizam em imagens e eixos narrativos que ampliam
e singularizam as narrativas. O uso do método da histéria oral permite assim, a
promog¢ao de dados que nao contemplados pela historia escrita, védo cedendo lugar,
principalmente ao longo dos anos 1980, as preocupac¢des de ordem tedrico
metodologicas que buscaram desconstruir a visdo unitaria e retilinea do que seria a
Histéria oficial, e promover a consciéncia e coesao identitaria através dos
depoimentos e acontecimentos vividos (FERREIRA; GROSSI, 2004).

A histdria oral, assim como a técnica da observacao participante, requerem a
relacao “sujeito e sujeito” de modo que nao ha autoridade do pesquisador sobre sua
fonte, pois o proprio discurso tecido pelo narrador/entrevistado possui um enredo
proprio, pois implica em um eixo entre o individual e o coletivo, uma representacao
tecida no presente sobre o passado.

Portanto, fica claro que a histéria oral é representante, entre as fontes, de
uma forma especifica de discurso, pois pressupde autonomia dos sujeitos. E, a
relacdo entre sujeito/outro deve estar circunscrita e mediada por um respeito as
diferencgas, pois o lugar do pesquisador se faz o de escuta sensivel da voz (es) dos
sujeitos, que sao portadores de memdrias e acontecimentos tecidos e representados
ou significados a sua época (FERREIRA; GROSSI, 2004). E abrir fronteiras para
novas perspectivas: “[...] compreende o narrar que abre possibilidades de se
apreender uma subjetividade que se mostra na pluralidade de seu tempo [...]”
(FERREIRA; GROSSI, 2004, p.53).
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Na presente pesquisa, o uso de fontes orais, associados ao método de coleta
de dados pela observagao participante permitiu a ampliagao das fontes ja existentes
sobre as formas de expressao e producao material e imaterial no culto aos orixas.
Assim, a participacdo nos ambientes onde s&o construidas as relagdes com o
simbdlico, e que estado diretamente relacionadas a producgao alimentar, permitiram a
analise destas interagdes culturais. Desta maneira prioritariamente a cozinha foi
objeto de analise, em materialidade, a¢des e as relagdes entre os individuos.

Ao total foram entrevistadas sete pessoas, membros da comunidade. Dentre
elas: quatro homens, dois deles iniciado, e trés mulheres, estando entre elas, duas
iniciadas.

Dentre os dois homens iniciados estdo o dirigente da comunidade Babalawo
Ifaseun Onifade e o Adeb6é de Obatala (sacrificador da casa) e iniciado em If4,
Ifadayo Onifade, ambos os membros mais antigos e conhecedores da filosofia
yoruba do templo. E dentre as mulheres, estdo a lyanifa Ifatumise Onifade, esposa
do Babalawo Ifaseun, iniciada no culto a lyami Osoronga, e a iniciadas em Ifa, Ifatoki
Onifade, esposa de Ifadayo Onifade. Também mulheres mais velhas e
conhecedoras da filosofia yoruba praticada na comunidade.

Além destes, foram entrevistados mais trés membros da comunidade, ndo
iniciados ao culto a Ifa, mas que participam continuamente de todas as atividades da
comunidade, dentre estes estdo um casal e um homem solteiro.

Nota-se que, pelo culto a Ifa ser pautado na ideia de familia, a predominancia
de casais formadores e mantenedores da comunidade é evidente e parte importante
da filosofia yoruba. Seus membros normalmente formam familias que sao a base da
comunidade e principio moral yoruba.

Como dito anteriormente, as entrevistas foram realizadas com todos os
membros da comunidade, um total de sete pessoas, sendo esta compreendida por
dois questionarios: o primeiro contendo perguntas sobre dados pessoais, como
nome, profissdo e idade do entrevistado, além de dados relativos ao culto religioso
em Ifa na Egbé Mogaji If4. E o segundo questionario, contendo perguntas relativas a
producdo alimentar e cozinha na Egbé Mogaji Ifa (APENDICE A).

As entrevistas foram realizadas entre os meses de dezembro de 2014 e

janeiro de 2015, periodo em que as reunides da comunidade sao mais



94

intensificadas, com rezas em agradecimento pelo ano que passou e pedidos pelo
ano que vira (calendario gregoriano) *°.

Os dados obtidos nas entrevistas trouxeram importantes informacgdes para a
compreensao da formacdo e organizacdo da comunidade no que tange aos
aspectos religiosos e sagrados, além de dados relativos a distribuicao de tarefas e
relagdes com a cozinha pelos membros.

Primeiramente, antes de iniciar a transcricao e analise de dados, € importante
salientar que as informacgdes obtidas sdo narracdes orais, feitas pelos membros da
égbé estudada, de modo que as memorias foram tecidas estruturando as relagdes
com o sagrado e com o corpo social da comunidade religiosa, desde o periodo de
sua formacao ou participagcdo na comunidade, e também fundada nas relacdes com
a comunidade nao religiosa. Foram transcritas para o papel as informagdes
fornecidas pelos entrevistados, de forma a permitir que estes dados tornem-se
documentos escritos, que possam ser consultados a posteriori.

A primeira entrevista foi realizada com o dirigente e fundador da comunidade,
Miguel Solon. Nascido no Rio de Janeiro, atualmente com seus sessenta anos, é
casado, graduado em Educacdo Fisica e aposentado como professor na mesma
area. Atualmente é chefe religioso no culto a Ifa.

Sr. Miguel é praticante de religides de matrizes africanas ha 50 anos. Teve
seu primeiro contato com as praticas religiosas africanas pela Umbanda, na cidade
do Rio de Janeiro. Comegou a frequentar o “Centro de Umbanda Caboclo Ubirajara
do Peito de Ac¢o” através do irmado mais velho, quando tinha apenas 10 anos de
idade. Ele adere a religidao nesta idade, apdés um incidente: a mae, Josefa Solon
Ribeiro, sofre em casa um ataque espiritual por uma entidade obsessora, € o irmao
mais velho, que ja frequentava o Centro de Umbanda, incorporou uma entidade
umbandista denominado de, Tranca Rua, para auxiliar a méae, e expulsar o
obsessor. A partir deste momento, Miguel comeca a frequentar o Centro de
Umbanda e seguir vida religiosa umbandista. Aos 14 anos, conhece o candomblé,
sendo iniciado como Onilu'® na “Casa llé Axé de Oxossi e Oxum”, em Serra, Espirito

Santo. No ano de 1993 complementa sua iniciagao, se confirmando Onilu.

'® Todos os dados obtidos nas entrevistas foram fornecidos com assentimento dos membros havendo
abertura para as conversas e dados complementares as entrevistas. E esta de acordo com o parecer
consubstanciado do Conselho de Etica e Pesquisa, de numero 760.321/2014.

'® Onilu - Quem toca o atabaque no candomblé.
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No mesmo ano de 1993, conheceu a religido tradicional africana na mesma
casa onde foi iniciado como Onilu. Mas somente em 2003 iniciou em Ifa, se
consagrando um Omo Ifa"", pela Casa Ogunsi, na familia Xamagu, de Ogum State,
Nigéria. Em 2004, se consagra Awo kekere’®, pela mesma casa “Casa Ogunsi” e
pela mesma familia, e em 2012 passou pelo ritual /telodu’, onde se consagra
Babalawo®, migrando para a familia Oyekanmi Oyekale, da cidade de Oyo, Nigéria.
Em 2014, migra novamente, indo para a familia Onifade, de Iraye Remo, de Ogum
State, Nigéria.

Esta migragdo possui causas espirituais, com relagdo a identificagdo as
entidades e principios sagrados yoruba, que ndo puderam ser revelados.

Escolheu Ifa por identificacdo espiritual. Ifaseun diz ?': “Nao ha explicacao. Ifa
€ simplesmente mais que uma religido, € uma filosofia de vida. Ifa veio
complementar o que o candomblé nao trouxe como resposta”.

Ifaseun disse ter sentido a necessidade de fundar uma comunidade espiritual
para atender e auxiliar as pessoas. E também como uma demonstracado de amor
pelos orixas. Fundou a Egbé Mogaji If4, no ano de 2000, no Espirito Santo %.

No ano de 2001, a Egbé Mogaji Ifa foi trazida para a cidade de Goiania,
instalada no Setor Pedro Ludovico, em uma casa, onde funciona até os dias atuais.
A casa € de esquina, e como todas as outras casas do quarteirdo, ela possui muro
alto e um portado de ferro. Do lado de dentro, ao lado esquerdo, uma grande area
onde se encontram arvores, plantas e ervas usadas nos rituais. Na mesma area ha o
assentamento dos orixas Ogum, Ossaim e Onile, e na extremidade esquerda, rente
ao muro, um pequeno galinheiro, que prové os ovos para consumo cotidiano e para
os ritos. Do lado direito esta a casa do orixa Exu e do orixa Baba egungun, também
chamado de obaluaé, construida em madeira. Logo a frente, a casa, com varanda,
sala, quartos, banheiros e cozinha. Do lado direito, acoplado a varanda localiza-se o

quarto dos orixas.

' Omo If4 — primeiro grau no culto a /fa.

'® Awo kekere — Postulante ao cargo de Babalawo.

' ltelodu — Ritual de consagracdo de Babalawo.

%0 Babalawo — sacerdote da religido tradicional aborigene africana de Ifa.

! Entrevista concedida por SOLON, Miguel; Babalawo Ifaseun Onifade. Entrevistado 01. [dez. 2014].
Tamiris Maia Gongalves Pereira. Goiania, 2015. 1 arquivo textual. A entrevista na integra encontra-se
transcrita no Apéndice B desta dissertaco.

“1d., p. 156.
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Figura 3 - Quarto dos orixas da Egbé Mogaji Ifa

Fonte: Fotografia tirada pela autora — out. 2014.

Figura 4 - Igbas no interior do quarto dos orixas da Egbé Mogaji Ifa

Fonte: Fotografia tirada pela autora — out. 2014.

Os membros da comunidade foram reunidos por meio de uma rede de
comunicagao entre pessoas que conhecem a religido de Ifa ou as religides de matriz
africana, como funciona até hoje, no ano de 2014. Contatam /faseun via meios

eletrénicos e pessoalmente.
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Além do dirigente e fundador, Sr. Miguel, sua esposa é também dirigente no
culto a Ifa, Eliane Vitoriano (entrevistada 02). Forneceu importantes dados sobre a
fundacado da comunidade e sobre a vida religiosa nesta. Seu papel como dirigente é
destacado pela organizagdo das mulheres da casa, sem o qual as cerimbnias e
rituais ndo ocorrem, tendo grande importancia da distribuicao de tarefas aos filhos e
filhas da casa.

Sra. Eliane é praticante de religido de matriz africana desde a década de
1990, iniciando em Ifa em 2004:

Sou praticante da religido de matriz africana desde 1990, tendo me iniciado
na Umbanda, no Centro de Umbanda Jodo Grande, localizado préximo a
Santa Casa de Misericordia, em Goiania. Em 2002 conheci o Culto a Ifa, e
em 2003 fiz rituais de iniciagdo para o orixa Osun, e no ano de 2004 me
iniciei Omo Ifa, no culto a Orunmila, passando pelos ritos do ltelodu, onde
me consagrei lyanifa Ifatunmise. No ano de 2014, passei pelos ritos de
iniciagdo no culto de lya Mi Osorénga e lledi Ogboni *°.

Sra. Eliane conheceu o culto aos orixas, por meio de uma feira esotérica.
Apods fazer um jogo de opele?®, fez ebo6s, onde conheceu seu esposo Miguel,
Babalawo Ifaseun, quem foi seu orientador em todos estes anos.

Ela afirma que optou pela religido de Ifa por trazer respostas que néo tinha

encontrado antes:

Optei por Ifa por ser a religido que conseguiu me trazer paz de espirito, e
onde encontrei respostas as inUmeras indagacdes espirituais que sempre
carreguei comigo. Minha iniciagdo em Ifa ocorreu no ano de 2004, pelo
Babalawo Dipo Ogunsi. Na verdade, a iniciagdo veio como um chamado
para encontrar as respostas a tudo que buscava no campo espiritual 2,

Com relacdo a sua participagdo na formacéo e fundacdo da Egbé Mogaji If4,
ela menciona que quando conheceu seu esposo Miguel, Babalawo Ifaseun, ele ja
trazia a Egbé Mogaji Ifa, criada no ano de 2000. Com a vinda dele para Goiania, se
uniram e montaram a egbé, colocando pessoas, que passaram a integrar a mesma,
em postos que ajudassem a administrar a parte fisica, tomando providencias de
cunho sacerdotal e organizacional.

lyanifa Ifatunmise, também chamada de lya Lili, é responsavel pelo culto de

lyd Mi Osorénga, que possui papel de destaque na comunidade. E a Unica

% Entrevista concedida por VITORIANO, Eliane; lyanifa Ifatunmise Onifade. Entrevistada 02. [jan.
2015]. Tamiris Maia Gongalves Pereira. Goiania, 2015. 1 arquivo textual. A entrevista na integra
encontra-se transcrita no Apéndice B desta dissertagao.

24 Opele — Instrumento feito de corda e sementes utilizado pelos Babalawos para leitura dos destinos
dos filhos e consultante de Ifa.

*Id., p. 162.
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autorizada a realizar o mesmo, uma vez que o culto de lya Mi sé pode ser praticado
por mulheres. Sendo /fatunmise iniciada para a pratica do culto a este orixa, ela
organiza e dirige as mulheres e homens durante os rituais. Lili também é a iyabasse
do templo, responsavel pela organizagao das atividades na cozinha, principalmente
da cozinha ritualistica, separando vasilhames e ingredientes, orientando na feitura
das receitas e montando os pratos destinados aos deuses e deusas.

Ifatunmise, assim como Ilfaseun € uma das responsaveis pela formacao da
Egbé em Goiania, sendo a segunda dirigente no grau de hierarquia yoruba. No ano
de 2001, ano da implantagdo da comunidade em Goiania, somente [faseun e
Ifatunmise faziam parte oficialmente da entdo comunidade que comecaram a formar.

Diante de diversas pessoas que passaram pelo templo, que participaram de
alguns rituais, fizeram ebds para se livrarem de doengas e outros infortunios,
algumas destas passaram a frequentar periodicamente e permaneceram na Casa.
Dentre elas esta o Sr. José (entrevistado 03) e a Sra. Marlene (entrevistada 04). Que
apos algum tempo, iniciaram em Ifa e sao hoje, membros da comunidade.

Em entrevista, Sr. José afirmou que € praticante da filosofia “ifaista” desde
julho de 2007, dentro da Comunidade Egbé Mogaji Ifa. Conheceu a religido através
de um amigo e também através da esposa. Depois de um tempo, comegou a
frequentar: “Comegou como curiosidade, e resolvi acompanhar minha esposa e me
identifiquei com a religido e os orixas. Também ja havia algum tempo que procurava
por algo que pudesse me trazer mais completitude” %°.

No ano de 2013, Sr. José inicia em Ifa acompanhando sua esposa, Sra.
Marlene, que também passou pelo mesmo ritual. José recebeu 0 nome de batismo
em Ifa, de Ifadayo Onifade e possui o terceiro posto hierarquico, sendo o sacrificador
da Casa: “Na minha caminhada dentro da Egbé, passei por muitas coisas: fui
iniciado para Ogun, fui apontado como Adebd de Obatala (sacrificador da casa) e
finalmente, iniciado em If4, recebendo o nome yoruba de Ifadayo” *'.

Ao lado do Sr. José esta sua esposa Sra. Marlene, praticante da filosofia
“ifaista” desde julho de 2007, dentro da Comunidade Mogaji Ifa. Comegou na
Umbanda (Centro de Umbanda Cantinho dos Orixas), no ano de 2000. Logo depois

buscou e conheceu mais sobre a egbé:

%6 Entrevista concedida por SILVA, José; Ifadayo Onifade. Entrevistado 03. [jan. 2015]. Tamiris Maia
Gongalves Pereira. Goiania, 2015. 1 arquivo textual. A entrevista na integra encontra-se transcrita no
Apéndice B desta dissertacao.

“"Id., p. 167.
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Em principio por uma curiosidade e a busca pela minha identidade
espiritual, a qual encontrei somente em Ifa. Meu primeiro contato com a
Egbé foi através de um jogo de tard realizado por Eliane Ifatunmise, sendo
gue no mesmo dia ja participei da sessao usual de culto aos domingos. A
partir de entdo, aos poucos, fui me integrando a comunidade, aos ritos
peculiares e de certa forma, a parte da cultura africana. E finalmente no ano
de 2013, veio a iniciagao para Ifa, onde recebi o nome de Ifatoki %,

Portanto, além dos dirigentes, dois iniciados em Ifa fazem parte da
comunidade, ocupando cargos hierarquicos. Além destes, atualmente ha mais trés
membros que frequentam a Casa de forma regular, auxiliando e participando das
cerimOnias. Normalmente os homens realizam atividades masculinas, que
compreende a coleta de folhas e ervas nas arvores, producdo de sabao ritual,
organizagao do quarto de orixas masculinos, principalmente Exu e Baba egungun. E
as mulheres auxiliam, dando atencdo especial a cozinha, varrem o chdo, lavam
vasilhames, separam ingredientes, auxiliam na preparagdo das comidas, além de
também organizarem o quarto dos orixas.

Sra. Lorena (entrevistada 06), que ha 6 (seis) anos frequenta a comunidade,
afirma que conheceu a religido quando buscou também movimentos sociais negros,

0S quais preconizavam a valorizagao das raizes negras yoruba:

Desde que me aproximei de movimentos sociais, em particular, do
movimento negro e de mulheres, vi a importdncia de conhecer a
religiosidade negra, valoriza-la enquanto patriménio e a curiosidade foi o
primeiro fator de aproximagdo. Mas aos poucos fui me identificando com a
filosofia de Ifa, com os rituais e a presenga dos orixas, sempre foi muito
confortante e verdadeira %°.

Apods conhecer a comunidade de perto, comegou a frequenta-la juntamente

com seu marido Vinicius:

Conheci através de amigas que me levaram para participar do culto no
domingo a noite. Elas também eram apenas curiosas, militantes do
movimento negro como eu, uma até comecgou a frequentar, mas por pouco
tempo, enquanto eu permaneci até entdo. Logo em seguida, convidei meu
namorado (atual marido Vinicius) a ir também, dai comegamos a ir com
mais frequéncia. flamos sempre que possivel, participAvamos dos rituais,
tomavamos ebori, consultavamos [/fa sempre que necessario e assim
continuamos .

8 Entrevista concedida por MENDES, Marlene; Ifatoki Onifade. Entrevistada 04. [jan. 2015]. Tamiris
Maia Gongalves Pereira. Goiania, 2015. 1 arquivo textual. A entrevista na integra encontra-se
transcrita no Apéndice B desta dissertacéo.

? Entrevista concedida por SOUZA, Lorena. Entrevistada 06. [jan. 2015]. Tamiris Maia Gongalves
Pereira. Goiania, 2015. 1 arquivo textual. A entrevista na integra encontra-se transcrita no Apéndice B
desta dissertagao.

O d., p. 181.
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A entrevista com a Sra. Lorena revelou a importancia também do movimento
negro na religiosidade, uma vez que as influencias de militdncia negra nao estao
somente restritas ao ambito social e politico. Eles permeiam os meios religiosos que
se fazem também parte importante da expressao negra.

Juntamente com a Sra. Lorena, o Sr. Vinicius (entrevistado 05) afirma que
comegou a frequentar Ifa, depois que conheceu a comunidade por meio de sua
esposa, porque se identificou com a filosofia, que preconiza a valorizagao da familia
espiritual. Em entrevista, ele afirmou que comecou a frequentar. “Por conta da
valorizagdo da ancestralidade e também da proximidade e a fraternidade existente
na casa de Ifa” ',

Esta mesma resposta voltada a ancestralidade chamou a atengao para a
importancia da filosofia existente na comunidade que se faz diferencial em relacao a
umbanda e ao candomblé: a nocdo de familia e a busca pela ancestralidade
espiritual yoruba. Esta mesma questdo foi colocada como de importancia para a
continuidade e participagdo no grupo, quando o entrevistado, Sr. Leonardo
(entrevistado 07) afirmou:

Optei por estar nessa religido, por me proporcionar uma experiéncia de
maior contato com o plano espiritual e de conexdo com a minha
ancestralidade, que corresponde a uma ligagdo com o passado, espiritual e
terreno. Essa ligacdo com a ancestralidade corresponde ao mesmo tempo,
a uma ligagdo com os orixas, que possuiam experiéncias importantes na
Terra e que s&o repassadas durante os ritos no templo; e a uma ligagao
com a ancestralidade, passada de pai e mae para filho, ou seja, terrena. Os
orixas auxiliam nestas conexdes, porque s&o como guias para a condugao
de nossas vidas na Terra %,

Esta ligacdo com o plano espiritual e o sagrado, relacionado a ancestralidade
se mostra fio condutor da religiao e identidade do grupo, permitindo a construgao de
uma consciéncia histérica com o passado e construgcéo da tradigcdo yoruba, por meio
das experiéncias e praticas, e também através da moral preconizada pela filosofia
yoruba.

A comunidade conta atualmente com sete membros. Desde a sua fundagao

possuiu um numero que variou de trinta a cinco frequentadores. Sempre foi uma

%" Entrevista concedida por AGUIAR, Vinicius. Entrevistado 05. [jan. 2015]. Tamiris Maia Gongalves
Pereira. Goiania, 2015. 1 arquivo textual. A entrevista na integra encontra-se transcrita no Apéndice B
desta dissertagao.
%2 Entrevista concedida por GARCIA, Leonardo. Entrevistado 07. [jan. 2015]. Tamiris Maia Gongalves
Pereira. Goiania, 2015. 1 arquivo textual. A entrevista na integra encontra-se transcrita no Apéndice B
desta dissertagéo.
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comunidade restrita, prezando pela hierarquia rigida, pelos deveres e obrigacdes de
seus filhos e filhas, pelo cumprimento de normas e regras de acordo com a filosofia
yoruba. Esta variagcdo no numero de membros se faz comum entre as religides
espiritualistas, principalmente nas religides de matriz africana, onde os dirigentes e
chefes podem tomar posicdes mais amenas nas cobrancas das obrigagdes para
com seus filhos, ou podem tomar posigdes mais rigidas. Além disto, mudangas no
arcabougo cosmologico podem acarretar a “perda de fieis e prestigio” (MELO, 2008,
p. 176)

No caso da Egbé Mogaji Ifa, o atual nimero reduzido de membros se da
possivelmente pelas mudangas sofridas na organizagao da Casa. Esta, que por sua
vez, se tornou mais rigida desde a sua implantagdo em Goiania, devido as novas
iniciacbes e formagdes de seus dirigentes e membros, adotando um arcabougo
cosmolégico e praticas, muito proximo ao executado na Nigéria. Estas praticas sao
diferentes das do Brasil, presentes nas religides afro-brasileiras que apresentam
sincretismo religioso como parte importante da ritualistica e sistema de crengas. O
fato de a comunidade Egbé Mogaji Ifa reafirmar a nogdo de familia e
consequentemente os seus tragos de “yorubanidade”, a busca pelo cumprimento de
regras atraves de hierarquia rigida que prevé um comportamento também rigido, em
termos de cumprimento de normas e praticas, acaba por afastar alguns membros
que muitas vezes iniciam uma trajetéria junto a comunidade. Mas por outro lado,
reagrupa aqueles que permanecem. Essas normas e praticas correspondem em
grande parte as proibi¢cdes e obrigacdes inflexiveis a cosmologia religiosa em Ifa.

No que se refere a cozinha, foi possivel observar durante as entrevistas que,
homens e mulheres possuem um conhecimento diferenciado. Enquanto as mulheres
da comunidade conhecem todo o processo de producdo, os homens desconhecem
parte dele ou desconhecem totalmente. Isto ocorre devido a interdicdo da nao
entrada de homens na cozinha ritualistica durante a feitura de comidas para os
orixas.

As mulheres conhecem desde a aquisi¢cdo, passando pela producao até o
momento de descarte dos alimentos.

De acordo com Ifatunmise e Ifatoki, a aquisicao é feita, nos mercados da
cidade, exceto quando € necessario o uso de um ingrediente especifico. Neste caso,
sdo adquiridos das casas especializadas. Com relacdo a aquisicao dos produtos

alimenticios, ndo ha um rigor ritualistico, e qualquer pessoa pode adquiri-los,
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havendo restricdo somente na sua manipulagao para fins especificos ritualisticos.
Entre os ingredientes mais utilizados na cozinha ritualistica estdo o: “amido de milho
que substitui a farinha para acaca, azeite de dendé, mel, sal, gyn ou vodka”, todos
considerados primarios, pois estdo presentes em todos os oferecimentos e rituais.
Ja os ingredientes: “inhame, agucar, melago, cara, quiabo, camarao, coco seco,
feijao fradinho e azeite de oliva”, podem ser considerados secundarios, pois séo
ingredientes utilizados em receitas especificas, para orixas especificos.

Durante a preparacao dos alimentos na cozinha ritualistica, as mulheres
vestem saias e o pano para cobrir a cabeca. A saia possui o significado de protegéo
ao utero feminino, uma vez que somente as mulheres vestem saia, € também
simbolo de feminilidade. E o pano na cabega, chamado de oja, é também utilizado
para proteger a cabega da cozinheira, dos maus espiritos. Além da indumentaria e o
uso de colheres de pau na feitura dos alimentos, a interdicido da entrada de homens
na cozinha juntamente a interdicdo da ndo entrada de mulheres menstruadas, é
extremamente evidente, sendo citadas em quase todas as entrevistas.

Nas perguntas sobre o consumo, foram evidenciadas respostas sobre as
receitas das comidas para os orixas, ficando claro que cada um possui suas
preferéncias, segundo a cosmologia yoruba.

De acordo com Ifatoki e Ifadayo:.

Existem comidas mais costumeiras para cada orixa, conforme a nossa
realidade ocidental, por exemplo: o amala para Xangd (quiabo com dendé e
camarao seco), canjica para Obatala, feijoada para Ogun, omolokun (feijao
fradinho pilado, dendé e camarao seco) para Osun e iemanja, acarajé para
Oya, frutas e doces para ibeji, pipoca para Omulu, comida do dia para
egungun, comidas a base de milho e carne para Oxossi, adimu para Ifa
(canjica com coco) e Est come todas que todos comem. As comidas sao
ofertadas aos orixas como forma de agradar, agradecer, apaziguar e
alimentar energeticamente *.

Quanto ao descarte, que corresponde ao processo final da etapa de produgao
alimentar e do ritual, a devolugdo da comida a natureza, depois de oferecida ao
orixa, também foi evidente nas respostas das entrevistas, indicando a presenca de
um principio liturgico e pratica predominante na comunidade. As comidas sao
devolvidas a natureza, pois fazem parte do ciclo natural do processo de
decomposigdo e mais que isso, dentro da cosmologia yoruba, corresponde a uma

energia que esta sendo devolvida ao orixa da terra, chamado Onilé. O culto a Onilé

% Ibid., p. 167.
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nao é evidente na comunidade, mas o reconhecimento de sua existéncia e
importancia ocorre nesta etapa do processo de produgéo.

Durante a observagao participante, foi percebido que a etapa de produgao
alimentar, que precede o oferecimento é realizada em um tempo restrito, havendo
necessidade de agilidade e conhecimento na preparagao dos pratos. Desta maneira,
as exigéncias por meio das regras sdo presente, de forma que as aprendizes sao
rigidamente cobradas pela iyabasse e iniciada(s), além das cobrancgas do dirigente,
que comanda todas as atividades da Casa, inclusive observando as acdes da
lyabasse.

Contudo, a cozinha ainda é dominio feminino. E como tal, as regras e os
segredos balbuciados nos ouvidos das aprendizes, caracteriza parte das praticas e
dos saberes da comunidade que sao preservados, como memoria oral e constituem
0 arcabougo de conhecimento tradicional do grupo. Estas praticas permitem a
coesao grupal, trazendo a dimensdo sagrada e a construgao da identidade yoruba

da egbe.

4.2 A COZINHA YORUBA E OS ORIXAS: SABERES E FAZERES TRADICIONAIS

Para compreender melhor as questdes que permeiam a cozinha yoruba na
Egbé Mogaji If4 é necessaria a compreensdo também, da estrutura e funcionamento
do culto aos orixas para ampliagcdo de sua cadeia de imbricamento e significacao
com o conhecimento fornecido pelos saberes e fazeres transmitidos pela oralidade.

O culto aos OriSa possui natureza complexa, pois a religido yorub4 tal como
se apresenta atualmente foi se tornando coesa e normatizada ao longo do tempo.
Sua normatizagao e estruturagao € o resultado de adaptagdes e misturas de crencgas
vindas de varias direcdes da Africa centro-ocidental. Por isso, ainda hoje no ha, em
todos os pontos do territorio dos falantes da lingua yoruba na Africa assim como no
restante do mundo, um pantedo de orixas bem hierarquizado e unico. Isso porque
certos orixas, que ocupavam uma posi¢ao dominante em alguns lugares, estavam
totalmente ausentes em outros. Como exemplo, o culto a Sango ou Xangd, que
ocupa o primeiro lugar na cidade de Oyo, mas oficialmente inexiste na cidade de Ife
(VERGER, 1997).
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Uma relagdo que chama muita atengdo no culto a Ifa é a existéncia das
relagcdes patriarcais, que estao presentes de forma contundente na religiao.

As mulheres, como dito anteriormente, podem se tornar elégun do orixa da
familia do pai ou da familia do marido. (VERGER, 1997, p. 11). Esta relagcdo pode
ser percebida na Egbé Mogaji If4 quando nas ceriménias, as mulheres casadas
reforcam a proximidade que possuem com seus maridos, auxiliando da feitura de
pratos e oferendas destinadas ao orixa do marido e durante a cerimdnia, entoando
os canticos. Durante a entrevista com a Sra. Lorena, esta relagdo ficou muito

evidente, quando ela menciona que:

As comidas que mais me marcaram em minhas experiéncias vividas na
egbé sao as oferecidas para meu orixa (Oxum/Osun) um prato de feijao
fradinho, camarao, coberto com frutas, para Obatala (canjica branca) e para
Xangd (o amald, feito com dendé, quiabo, camar&o e cebola), o orixa de
meu esposo e que também esta sempre presente em meu caminho *,

Em outras ocasides, o orixa que o(s) individuo(s) deve(m) seguir ou cuidar &
descoberto pela atividade de adivinhacédo, que se faz pelo oraculo ou Ifa, o qual
indica o culto a divindade especifica. Como por exemplo, culto ao orixa da mae ao
invés do pai, culto a determinado orixa devido a circunstancias de doengas,
dificuldades na procriacao, defesa ou protecdo. O que ocorre também na éegbé, a
exemplo de Marlene, Ifatoki: “Iniciei em Ifa em julho de 2013. Iniciei por afinidade
associada a problemas de saude” *°.

Quando grupos de pessoas migram de um lugar para outro, levam seus
orixas: em grupos muito numerosos de pessoas, o orixa protetor toma amplitude de
forma a englobar todas as familias, cabendo aos sacerdotes do orixa, a realizagcao
do culto para todo o grupo. Quando corresponde a um grupo menos NUMEroso,
como uma familia, o orixa cultuado é sempre o paterno ou materno, assumindo um
carater mais pessoal.

Quando, no processo de didspora, o africano era levado para outro lugar, o
orixa cultuado tomava um carater individual, ligado ao orixa de nascimento, uma vez
que agora este se encontrava separado do seu grupo familiar ou de origem. Assim,
quando chegaram ao Brasil, as relagdes das pessoas com o0s orixas ja tomava

rumos diferenciados.

*Id., p.181.
% Ibid., p.172.



105

Na Africa, as cerimdnias eram realizadas por um sacerdote, e os outros
membros do grupo ou da familia tinham como dever apenas a contribuicdo material
para os custos do culto, podendo, se quisessem participar dos ritos: nos cantos,
dangas e festas das celebragdes. Deveriam também respeitar as proibigdes
alimentares e outras, ligadas ao culto de seu orixa, cumprindo assim todas as suas
obrigacdes. E aqui no Brasil esta tradicdo nao se fez diferente, as cerimbnias sao
realizadas por um sacerdote e os outros membros do grupo realizam contribuigdes
materiais e com suas participacdes nos ritos.

Apds os estabelecimentos dos locais para cultos aos orixas no Brasil, ja no
final do século XVIII e ao longo do XIX com o surgimento dos terreiros de axé, foram
criadas regras e interdicdes um pouco diferenciadas da Africa. Cada individuo
deveria assegurar as exigéncias do seu orixa, tendo, a possibilidade de encontrar
num terreiro um meio de inserir-se, € um “pai ou mée de santo” para guiar e ajudar a
cumprir suas obrigagdes. Se a pessoa for iniciada dentro da religido, devera
“assentar” seu orixa individual (0 vaso que contém os objetos sagrados,
receptaculos da forga divina).

Assim, em cada terreiro no Brasil, passou a existir multiplos orixas pessoais
reunidos em torno do orixa principal do Terreiro - que normalmente € o orixa do
fundador do terreiro ou casa. Esta reunido de orixas assentados se torna simbolo do
reagrupamento do que foi disperso pela diaspora.

O culto aos orixas se torna, portanto, uma manifestagdo que se organiza em
torno de valores e simbolos bem articulados sobre heranga ancestral e hierarquias
definidas em torno de um patriarcado.

Esta pratica € muito evidente nos terreiros de candomblé em todo Brasil. Na
Egbé Mogaji Ifa, a nocdo e relacdo de familia com o culto ao orixa do pai ou marido
prevalecem. Entretanto é possivel notar que no quarto dos orixas, existe uma
reuniao de igbas de diversos orixas, reunidos em um s6 ambiente, a semelhancga da
estrutura e organizagao dos terreiros de candomblé. As relagdes e semelhanga aos
cultos e principios africanos sdao mantidas de forma rigida na comunidade,
entretanto, nos chama a atencdo, a organizacéo fisica do espago, heranga do
processo da diaspora. Este fato, observados durante a participacdo na comunidade,
nos permite discutir a construcdo de tradicdo, que sera contemplada ao final do

presente capitulo.
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Sobre as praticas ritualisticas, temos que o culto aos orixas no Brasil, assim
como na Africa, se fez principalmente sobre musicas, canticos (que constituem as
rezas com os pedidos dos filhos e praticantes da religiao) e sacrificios. Tendo um
dirigente responsavel por todas as cerimbnias e organizagao do terreiro, chamados
Babalawo™, os homens e lyanifa®” as mulheres, como ja mencionado anteriormente,
encarregados de cuidar do axé ou poder do orixa e do oraculo (VERGER, 1997).

Durante os cultos ou nas atividades diarias do terreiro ou casa, os dirigentes
sdo assistidos por ajudantes, com papéis e atividades bem definidas: desde as
atividades de limpeza da casa e dos objetos utilizados no culto, até os corte de
animais ou entrega de oferenda. A cozinha é supervisionada para o preparo das
comidas para os orixas por uma iyabasse, mulheres encarregadas de supervisionar
a preparagao das comidas destinadas aos orixas e aos individuos do grupo, também

mencionado anteriormente.

Figura 5 — Cozinha interna da Egbé Mogaji Ifa

Fonte: Fotografia tirada pela autora — out. 2014.

%A etimologia da palavra em yoruba demonstra que “Babalawo” significa Baba = pai e Awd =
segredo, portanto os Babalawos sao os “pais do segredo”, aquele que conhece os saberes do oraculo
sagrado, ou seja, os segredos de Ifa (PRANDI, 2001).

3 lyénifé significa na lingua yoruba, lyd=mae e If4= oréculo, ou seja, “maes do oraculo’, se referindo
as mulheres e senhoras que conhecem os segredos e saberes do oraculo de Ifa (PRANDI, 2001).
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A divisao de tarefas de homens e mulheres sdo bem definidas e separadas,
ou seja, ha nas comunidades yoruba divisao de atividades por género, assim como
por grau hierarquico ditado pela iniciagdo ou conhecimento das praticas dentro da
religido. Apesar das divisdes de tarefas, todos que contribuem para o culto e para as
atividades do terreiro sdo acolhidos pelos dirigentes e pela comunidade.

Da mesma maneira que em outras religides, o culto aos orixas possui
diversas interdi¢des que séo pré-determinadas, neste caso pelas ancestralidades, os
orixas, e cobradas pelos dirigentes a seus ajudantes e filhos, como sinal e forma de
respeito. Estas interdicdes sao de diversas ordens: desde 0 uso ou proibicao de
determinada vestimenta e paramentagao, restricdo alimentar, gestos ou agodes
cotidianas relacionadas aos dizeres ou fazeres no terreiro.

Na egbé, por exemplo, existem pessoas que nao podem utilizar vestimentas
contendo mais de trés cores ou que ndo podem comer determinado tipo de alimento,
por determinacdo do orixa. Estas interdicbées, informadas por /fatunmise durante
entrevista na égbé, sado descobertas, normalmente, durante o jogo de buzios, onde é
sacado o odu (destino) do individuo.

Dentro da religido yoruba, além do culto aos orixas, os principais ritos
existentes sdo: batismo, casamento, iniciacdo e sepultamento. Estes séo praticados,
sobretudo, na Africa. No Brasil, ndo se fazem presentes de forma constante devido &
presenca marcante da cultura cristd, que mesmo entre os adeptos a religido
africana, ndo cumpre a fungao aglutinadora e reguladora das relagdes sociais como
na Africa. As influéncias religiosas cristds no Brasil levaram o isolamento destas
praticas e a nao realizagdo de quase todos estes ritos, havendo a predominancia do
rito da iniciacdo e do sepultamento. Com algumas excecbes, ha algumas
comunidades que realizam os demais ritos.

Os ritos de batismo, também chamados de Oruko Amutorunwa (nome para
crianca de renasce) € uma cerimdnia realizada pelo membro mais velho da familia
da crianga, responsavel pelo uso dos materiais: mel, agua, azeite de dendé, agucar,
cana de agucar, sal, obi (fruto também chamado de “noz de cola”), atare (semente),
orogbo (semente). Durante a cerimdnia, cada um dos materiais € levado a boca da
crianga, tendo um significado diferente: para adogar a vida, trazer esperanga e
prosperidade. Estes sdo seguidos de canticos aos orixas. ApOs as sequencias
descritas, as pessoas da familia comeg¢am a falar de acontecimentos que lembrem o

recém-nascido nos ultimos nove a sete dias, dando nomes ou apelidos carinhosos a
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ela. Este ritual é familiar e ndo de nomeacao, pois a crianga podera receber outro
nome em sua certiddo de nascimento (AKANJU LOWO EGBE, 2009). Na Africa, os
pais consultam o oraculo de Ifa e ndo € dado um nome, é descoberto o nome da
crianga, pois acreditam que ela seja a reencarnagao, de algum parente proximo ou
distante.

Da mesma forma que o batismo ndo € comum, os casamentos nos cultos
tradicionais africanos no Brasil também n&o sdo. Apesar de que, podem vir a ser
realizados em alguns terreiros de candomblé. Na Africa, a ceriménia do casamento
yoruba foi simplificada, principalmente apdés o contato dos africanos com os
europeus, de forma que toda ritualistica foi influenciada, havendo a reducao de
regras e compromissos entre as familias do noivo e da noiva. Normalmente os votos
de casamento ocorriam quando a menina ainda era bebé, casando-se com seu
noivo quando chegava a idade adulta. A cerimbnia ocorria na casa da noiva, na qual
a familia se reunia e preparava para a chegada da familia do noivo e declaragao das
intencdes. Se declaradas e aceitas pela noiva e familia, eram feitas oragdes e
pedidos. Obi (fruto), oyn (mel) e a irek (cana de agucar), que representam felicidade,
paz, unido e alegria sdo utilizados na cerimbnia. Apds os votos as familias
comemoravam com comida e bebida, os noivos sédo considerados casados e a moga
considerada oficialmente esposa, indo morar na casa do marido. Toda a cerimbnia
é realizada com excegao do compromisso entre familias quando a menina é criancga.
Atualmente o compromisso ocorre entre noivos adultos (ALMEIDA, 2006).

Quanto a iniciagado, os que sao chamados a tornar-se “filhos” ou “filhas” nos
terreiros, devem passar por um periodo de reclusdo para o reencontro com seu
ancestral. Ela consiste em ressuscitar no novigo, aspectos da personalidade inata
escondida, correspondente a personalidade do ancestral divinizada, presente nele
em estado latente. Sdo usadas folhas para banhos, feitas escarificagcbes no corpo,
rezas e canticos. Depois de realizada a reclusao e passada a iniciagao, o “filho” ou
“filna” reencontrara a sua antiga personalidade e continuara sensibilizada no seu
inconsciente. O primeiro estagio de relagbes com a religidao, o futuro iniciado é
chamado de abian (aquele que comega um novo caminho). E necessario que passe
pela prova de ter recebido um orixa através do afa (transe) para iniciagao (VERGER,
1997). Atualmente diversos terreiros realizam o rito de iniciacédo e seus “filhos” e

“filhas”, sdo os individuos que constituem a(s) comunidade(s). Além da iniciacéo, o
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rito do sepultamento é realizado nos terreiros de culto a orixas no Brasil, também de
forma frequente, porém em um rito mais simplificado do que na Africa.

O sepultamento yoruba na Nigéria e Benin ocorre de acordo com as
circunstancias da morte, idade e status social, que sdo as condi¢gdes de demanda
para o tratamento ao morto. Normalmente € nessas ocasides que as pessoas
conhecem os parentes mais afastados: tios, tias, sobrinhos, e primos de terceiro
grau, pois todos se reunem. Enquanto isso é feitos os preparativos para lavar o
morto e velar o corpo durante dois dias, para posteriormente ser sepultado
(ALMEIDA, 2006). Quando as cerimbnias sdo de sacerdotes, alguns cuidados
ligados as rezas e canticos sdo mais preponderantes, como uma exigéncia para o
desligamento da pessoa a Terra. No Brasil as cerimbénias de morte, estdo ligadas
aos Babalawos e lyanifas.

Na Egbé Mogaji Ifa, as cerimdnias de batismo, casamento ou sepultamento
nunca foram realizadas, de acordo com Miguel, Babalawo Ifaseun. Por ser uma
comunidade ha pouco tempo instalada em Goiania e, portanto, recente, houve até o
momento cerimdnias de iniciagdo de “filhos”, que se tornaram Ifa, com o
consentimento do Babalawos: Ifaseun Onifade e do Araba Ifatola Onifade.

Na egbé, portanto, os orixas ndo deixam de ser ‘ancestrais divinizados’, que
possuem cada qual sua historia. Apesar de elas estarem presentes na cosmologia e
filosofia do grupo, ndo ha unificacdo ou sequéncia de mitos de cada orixa expresso
de forma unificada, uma vez que, sao oriundos de diversas nagoes, de diferentes
partes da Africa ocidental falante de yoruba. A juncdo destes mitos hoje permite que
se conheca a forma como se manifesta e a forma de celebragao ou “agrado” a cada
uma destas ancestralidades, uma vez que, de acordo com a mitologia yoruba,
seriam os orixas, os “formadores e donos da Terra”. Quando um orixa é contrariado,
as consequéncias sao refletidas na ira ou raiva contra os humanos, podendo haver
infortlnios ou misérias. Para que isto ndo aconteca, sdo realizados sacrificios e
celebragdes para que estas iras sejam apaziguadas.

Olorum ou Olodumare (em Cuba também conhecido como Olofim) € o Deus
Supremo, responsavel por criar e incumbir os orixas de governarem o mundo. Cada
um dos orixas ficou responsavel por um aspecto da natureza, da vida em sociedade
ou pela propria condigdo humana. O pantedo yoruba que veio para a America é

composto por aproximadamente vinte orixas (PRANDI, 2001).
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Os principais orixas cultuados no Brasil, pelas religides tradicionais africanas,
sao: Exu, também conhecido como Legba, Bara, Elegua, responsavel pelo
movimento, mudanca, troca e reproducdo; Ogum, governante do ferro, da metalurgia
e da guerra; Oxossi ou Odé, governa as atividades de caga e juntamente com Erinlé
ou lbualama, Logum Edé e Otim, governam e sdo donos da fauna e da flora; Ok
divide com Ogum a responsabilidade da agricultura (pouco cultuado no Brasil); Nana
€ dona da lama e do fundo dos lagos que foi modelado o ser humano; Oxumaré
controla a chuva e a fertilidade na Terra; Omulu, também conhecido como obaluaé,
Xapanéa e Sapata é dono das doencgas infecciosas, portanto também dos segredos
da cura; Ewa é o orixa das fontes e preside o solo de repouso dos mortos; /roco é
uma arvore sagrada portadora de feiticos; Xangé ou Sango é senhor dos caminhos
do poder e da justiga, foi o terceiro rei da cidade de Oyo e teve por esposas Oba,
Oya e Oxum; Oya ou lansa é senhora dos ventos, raios, tempestades, soberana do
espirito dos mortos e dona da sensualidade; Oba rege a correnteza dos rios e a vida
domestica; Oxum rege o amor, a fertilidade, a vaidade e as aguas doces; lemanja ou
Yemoja é a senhora das grandes aguas e dos peixes, mae de alguns orixas e dos
homens, rege o equilibrio emocional; Olokum é senhora das profundezas dos
oceanos; Yami Oxoronga ou llyé Mi Osoréngéa é a mae ancestral feminina, senhora
dos feiticos e das maes feiticeiras; Ibeji s&o orixas criangas que regem a infancia, a
fraternidade e o lado infantil dos adultos; Ossaim, é senhor da cura pelas folhas; Ori
é literalmente cabeca, € um orixa pessoal de cada ser; Orunmila ou Ifa é o senhor do
destino dos homens pois detém o saber do oraculo que ensina a resolugao de todos
os problemas e afligbes; e por fim Oxala ou Obatala, também denominado Orixanla,
Oxalufa é o senhor absoluto da vida, criador dos homens, da respiracdo, Oxaguia ou
Ajaguné é o criador da cultura material inventor do pildo de preparo dos alimentos e
o regente intermediario do conflito entre os povos (PRANDI, 2001).

Na Egbé Mogaji Ifa, todos os orixas sdo lembrados, havendo culto a todos
eles, de acordo com o calendario yorub4a. De forma analoga a Africa, a presenca das
regras e preceitos religiosos sao extremamente atuantes no seio da comunidade,
que possui seus codigos culturais seguidos a risca pelos seus membros. Assim
como as regras, as relagbes com os espagos contidos no universo do templo nao
sao diferentes.

Na Egbé Mogaji Ifa, é o calendario (Kojoda) que demanda o tempo para

qualquer atividade. Ele é ciclico e diferentemente do calendario cristdo se inicia no
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dia trés do més de junho, ou seja, o inicio do ano yoruba é em junho. Para eles, o
ano de 2014, gregoriano, corresponde ao ano 10056 no kojoda yoruba (calendario
yoruba). Para ser conciliado ao calendario gregoriano, os yorubas passaram a medir
o0 seu tempo em isheju (minutos), wakati (horas), ojo (dias), ose (semanas), oshu
(meses) e odun (anos): sete dias por semana, quatro semanas por més, e doze
meses por ano. Os dias da semana sdo: Ojo-Aiku (domingo), Ojo-Aje (segunda-
feira), Ojo-Ishegun (terga-feira), Ojo-Riru (quarta-feira), Ojo-Bo/Alamisi (quinta-feira),
Ojo-Eti (sexta-feira) e Ojo-Abameta (sabado) (EPEGA, 1995).

De acordo com a cosmologia yoruba, no principio, os dias da semana nao
tinham nomes. Foi o orixa Orunmila que solicitou a Olodumare os nomes dos dias da
semana e trouxe para a Terra. Mas foi o orixa Obatala que introduziu os dias da
semana para os devotos (EPEGA, 1995).

Os dias para os yorubas sao importantes porque mediam e separam suas
atividades: descansam, limpam, fazem rezas, e oferendas para os orixas. Cada dia
da semana é dedicado a um orixa, entretanto, alguns compartiham o mesmo dia
juntos. O primeiro dia da semana yoruba é dedicado a Ifa. O segundo dia é dedicado
a Oxum e a Orunmila. O terceiro dia é dedicado a Ogum e o quarto dia é de Jukuta,
dia de Xangd. Ao final do quarto dia é reiniciado o ciclo novamente, repetindo-se o
primeiro, o segundo, terceiro e quarto dias. Pode haver variagbes destas sequéncias
no proprio calendario, devido a mudangas ou outras determinacoes.

Ojo Aje (segunda-feira) é o dia do aje, ou seja, o dia do dinheiro. E o dia em
que negocios devem ser comecados. Ojo Isegun (terca-feira) é o dia do Isegun, dia
da vitéria, em que todos os poderes maléficos foram derrotados. Ojo Riru (quarta-
feira) € o dia em que os problemas e as confusdes entraram no mundo. Ojobo
(quinta-feira) € o dia em que a semana foi nomeada, em que os ancestrais visitam
seus parentes. E por isso que todas as datas comemorativas comecam neste dia.
Ojobo Eti (sexta-feira) € o dia do adiamento, em que o que ha para fazer deve ser
adiado ou ndo dara certo, como negocios ou viagens. Abameta (sabado) tem as
mesma caracteristicas de sexta-feira. Ojo Aiku (domingo) é o dia em que Orunmila
prometeu vida longa (aiku) ao povo na terra, recusando que se fizessem sacrificios.
Este dia foi rebatizado como o dia do descanso (Ojo Isinmi) (EPEGA, 1995).

O calendario da Egbé Mogaji Ifa é condizente com o calendario, ao Kojoda,

vindo da cidade de Iraye Remo, Nigéria, e transmitido pelo Araba Ifatola Onifade.
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Obedecendo a este calendario, a maior parte do tempo, a cozinha é o espaco
de armazenamento e produgao de alimentos para o dia a dia, pelas pessoas que
moram na casa. Ademais as atividades cotidianas, a cozinha, quando em dias de
preparos das oferendas para um determinado orixa ou varios orixas € um espacgo
restrito, onde somente entram as mulheres, principalmente as mais velhas ou
iniciadas, para a organizacgao e feitura dos alimentos para o(s) orixa(s).

Os orixas: Ifa, Oxum, Olokum, Ibeji, lemanja e Ori sdo cultuados em um
mesmo dia na Egbé Mogaji If4. Ogum e Oxossi, no dia posterior & Ifa e aos outros
citados. Seguidos por Xangb, Oya, Oba, Oké, Obaluaé. O quarto dia é dedicado a
Obatala, Egungun (espiritos), Elegbara ou Exu, Egbé (cidade yorubéd), Oké, Ogiyan
(Obatala jovem). Dentro do calendario, existem meses especificos em que alguns
orixas se manifestam de maneira mais evidente, devendo ser feitas oferendas e
festas em agradecimento, pedido ou protecao pelos “filhos” da comunidade.

Sao nestes momentos que a comunidade se reune e realiza os preparativos
para a realizagdo das oferendas: separam um valor em dinheiro ou doam produtos
para a realizacao das oferendas, limpam a casa, limpam o quarto dos orixas, limpam
a cozinha, as lyas conduzem o que deve ser feito de comida: providenciam e
organizam o local de armazenamento dos produtos que serdo utilizados para a
oferenda, separam a quantidade que deve ser preparada, indicam como e por quem
devera ser feita a comida. Quando a comida esta pronta ela é oferecida em meio a
canticos e sacrificios de animais (galinha, pombo, pato, cabra, bode, jabuti).

Como dito anteriormente, a comida oferecida a cada orixa esta relacionada
com seu mito, sua histéria ou a um odu (sorte, caminho ou destino da comunidade
ou de um individuo). Entdo, o que sera utilizado na montagem de determinado prato
para orixa dependera de todos estes fatores. A seguir serao listadas brevemente as
comidas servidas para cada um dos orixas cultuados na Egbé Mogaji If4, de maneira
a expor ndao somente a materialidade envolvida, mas tendo como fim a posterior
analise das acgdes e significados destas dentro da cultura yoruba instituidos no
grupo.

Exd € um orixd que “come de tudo”’, segundo [/faseun. Tudo que sera
oferecido a qualquer outro orixa deve ser oferecido primeiro para ele. Ele come tudo
principalmente se tiver azeite de dendé e ataré (pimenta). Come também pratos a
base de inhame, milho, feijdo e farinha (farofa de agua, de mel, de bebidas

alcodlicas — vinho, gyn, cerveja), sendo sua iguaria preferida, a farofa de azeite de
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dendé. Come também éko ou akassa (massa a base de farinha de milho). Exu
recebe ejé (sangue) de sacrificio de qualquer animal, principalmente do bode
(SOUSA JUNIOR, 1998; REGIS, 2010).

Orunmila ou Ifa é o orixa senhor da adivinhagcado e do oraculo. Ele ndo come
sem ter eié (seiva pulverulenta extraida do bambu), come abdbora, elegudu (cebola
frita com pé de milho de pipoca), bola de inhame, toma vinho branco e gyn. Ifa
recebe egjé (sangue) de sacrificio de galinha (REGIS, 2010).

Obaluaé ou Baba egungun, € um dos orixas protetores da egbé e rei dos
eguns ancestrais da casa (espiritos dos antepassados mortos), somente os homens
iniciados podem entrar em contato com ele, pois se for provocada sua ira, ele “mata
qualquer pessoa e come”. E por isso que ele come de tudo. Para ele s&o oferecidas
comidas a base de milho, coco, feijao e farinha de milho. Baba egungun recebe ejé
(sangue) de sacrificio de galo, ajapa (cagado ou jabuti) e porco (SOUSA JUNIOR,
1998; REGIS, 2010).

Obatala também é um dos orixas protetores da Egbé Mogaji Ifa. Ele é o
senhor do pano branco, trazendo consigo os segredos da vida e da morte. Para ele
séo oferecidos éko, inhame pilado, feijao fradinho cozido, canjica branca. Todas as
comidas oferecidas a ele sdo brancas, ndo aceitando nada a base de azeite de
dendé. Recebe ejé (sangue) de sacrificio de pombo, galinha, igbin (caracol, pois
este animal possui sangue branco) e cabra (SOUSA JUNIOR, 1998; REGIS, 2010).

Ogum, também protetor da égbé, & um orixa que é lembrado como guerreiro,
come comidas cozidas, cruas ou torradas. Para ele sdo oferecidas comidas como
éko, ou a base de feijao: feijoada ou feijao preto; inhame: inhame assado ou
descascado regado no azeite de dendé, ou mesmo cru cortado ao meio passado no
mel e no dendé; recebe também pratos a base de milho: milho vermelho torrado com
pedacos de coco. Come comidas com ataré (pimenta) e epé (dendé). Ogum recebe
ejé (sangue) de sacrificio de galo, galinha e principalmente de bode (SOUSA
JUNIOR, 1998; REGIS, 2010).

Oxossi normalmente come junto com Ogum, por ser orixa guerreiro, come
comidas cruas ou torradas. Para ele sdo oferecidas comidas a base de feijao (feijao
fradinho torrado), milho, como o éko e frutas. Ele recebe ejé (sangue) de sacrificio
de qualquer animal, com excecdo de coruja e urubu, simbolos de lyé Mi Osorénga
(SOUSA JUNIOR, 1998; REGIS, 2010).
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Xangb é orixa da justica, rei da cidade de Oyo. A ele sao oferecidos o amala
(prato a base de angu de inhame ou de farinha acompanhado de quiabo), pratos a
base de inhame, feijao e éko (massa preparada com farinha de milho). Xangb
recebe ejé (sangue) de sacrificio principalmente de ajapa (cagado ou jabuti) e galo
(SOUSA JUNIOR, 1998; REGIS, 2010).

lyd Mi Osoréngé é orixa ancestral, simboliza a primeira ancestral feminina.
Para ela sdo oferecidas comidas cruas, ela gosta de carne fresca, porque toma
conta do organismo dos humanos por dentro. A ela sdo também servidos éko com
azeite de dendé, feijao fradinho, farofa, abara (bolinho de feijao-fradinho moido
cozido em banho-maria embrulhado em folha de bananeira), acarajé (bolinho de
feijao fradinho, cebola e sal, frito no azeite de dendé) e ovos crus. Ela recebe gjé
(sangue) de sacrificio principalmente de galinha e cabra (REGIS, 2010).

Oxum é mais um dos orixas protetores da casa, da Egbé Mogaji Ifa. E o orixa
dos rios, das aguas e correntes, conhecida por sua vaidade, riqueza e beleza. Para
ela sdo oferecidos omolokum (feijao fradinho cozido, temperado com azeite de
dendé, cebola, camardo e um pouco de sal, é organizada em um alguida — vaso
ceramico - enfeitada com ovos cozidos, simbolo de fertilidade) e ypeté (inhame
cozido e pilado, azeite de dendé, cebola ralada, camardo seco, gengibre ralado,
camarao fresco cozido e sal), ovos, efé (comida feita com folhas. Consiste em folhas
aferventadas no vapor e refogadas no azeite de dendé com um pouco de sal) e
vatapa (comida feita de farinha de trigo, ou farinha de mandioca, ou de pao,
misturadas ao leite de coco, azeite de dendé, cebola, camardo, castanha,
amendoim, coentro, tomate e pimentao triturado). Oxum recebe ejé (sangue) de
sacrificio principalmente de cabra e galinha d’angola (SOUSA JUNIOR, 1998;
REGIS, 2010).

Oia, Oya ou lansa é orixa dos ventos e das tempestades, esposa preferida de
Xangb. Para ela sao oferecidos o akara (massa de feijao fradinho com cebola), o
acarajé e o caruru (cozido de quiabos) em rodelas. Ela recebe ejé (sangue) de
sacrificio principalmente de galinha, pato, galinha d’angola, cabra e pombo (SOUSA
JUNIOR, 1998; REGIS, 2010).

Oba é orixa guerreira e a terceira esposa de Xang0. Para ela séo servidos
abara e omolocum junto com farinha de milho e cebola crua. Ela recebe gjé (sangue)
de sacrificio principalmente de galinha, pato, galinha d’angola, cabra e pombo
(SOUSA JUNIOR, 1998; REGIS, 2010).
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lemanja ou Yemoja € orixa mae de varios orixas, caracteriza-se pela
paciéncia, beleza, serenidade, fertilidade e rigor. Para ela sdo servidos ebé amarelo
(milho branco cozido, com azeite, cebola, camarao e sal), ebd de arroz (depois de
cozido o arroz e misturado a cebola, sal, camarao e frito no azeite de dendé) e
também manjar (a base de leite de coco e amido de milho). Ela recebe gjé (sangue)
de sacrificio principalmente de galinha, pato, galinha d’angola, cagado d’agua e tatu,
também assados (SOUSA JUNIOR, 1998; REGIS, 2010).

E possivel observar que cada orixd possui sua iguaria predileta. E para
prepara-las ha divisbes de tarefas. Durante o processo de feitio, os significados
intrinsecos a todo o processo sao essenciais para a realizacdo das analises. Os
vasilhames utilizados para o preparo das comidas n&o possuem qualquer
significacdo semantica com as demais atividades, em contrapartida, os recipientes
utilizados para servir, possuem, pois representam as relacdes que estes orixas
estabeleceram com os elementos naturais ou manufaturados quando em Terra.
Servir a comida preferida, no recipiente preferido de cada orixa, podera acarretar
melhores contatos ou ateng¢ao aos pedidos dos filhos e comunidade, que realiza o
oferecimento.

As relagdes de semelhanga que existem nos cultos tradicionais africanos no
Brasil e o candomblé indicam que ambas séo constru¢des e herangas organizadas a
partir do processo da diaspora, e permitem discutir e questionar o que ¢é tradicdo. No
templo yoruba em estudo, existem diversos elementos que foram incorporados nos
ritos e na forma de estruturacdo do espaco, como exemplo, a disposicao dos igbas
no quarto dos orixas da egbé. Isto indica a presenca e influencia do candomblé e do
sincretismo na organizagédo dos espacos, o0 que pode ser compreendido, como uma
releitura de elementos materiais e imateriais, que ganham novas estruturacoes,
mantendo as semantizagdes africanas. O que configura a construgcao de tradicao e
identidade pelo grupo.

Outra questao que chama a atengao corresponde aos significados dados as
comidas para os orixas. Esta pode ser compreendida como oferenda, e como tal,
servir para: livrar a comunidade ou um individuo de doencgas, misérias, infortunios,
ou ainda para agradar e apaziguar a ira de um ou mais orixa(s). Mas, as comidas
também expressam a relagédo e contato entre o individuo e o sagrado, uma vez que
0s orixas sao considerados ancestrais divinizados que podem estabelecer ligacdes

com seus “filhos” e “filhas”, os quais oferecem alimentos como forma nao apenas de
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cumprir com suas obrigagdes, mas também como forma de receber orientacéo para
as suas acbes cotidianas. Além disto, o ato de oferecimento confere ao grupo
coesao, pois através das acdes coletivas, promove a reafirmagao dos valores e
principios morais, construindo memoria grupal e identidade coletiva, dado que, as
representacbes construidas nestes momentos diferenciam e agregam a
comunidade.

Podemos perceber que estas relagbes tanto no candomblé quanto nas
comunidades reafricanizadas ou tradicionais africanas, como é o caso da Egbé
Mogaji Ifa, ocorrem de forma que, a mesma semantizagdo ou significado dado as
oferendas, ocorrem igualmente na Africa. O que no faz pensar que estas
significagcdes e praticas podem ser caracterizadas como elementos essenciais da
religiosidade yoruba e, portanto, possuem elasticidade temporal.

Na presente pesquisa, 0s orixas 0s quais existem rituais mais evidentes
dentro da Egbé Mogaji Ifé e que foram objetos de analise foram: Exu, Ifa, Obatala,
Ogum, Oxossi, Xangd, lyd Mi Osorénga, lemanja e Oxum. Por serem orixas
protetores da comunidade em estudo. Desta maneira os ritos, os preparos e todo o
processo de trocas de oferendas entre estes orixas e seus devotos foi observada e
documentada, sendo detalhadas suas comidas e pratos através das entrevistas e
observacgoes participantes.

4.2.1 Comidas e pratos dos Orixas

As comidas e pratos oferecidos aos orixas serao apresentados de modo que
sera dada énfase aqueles destinados a cada uma das entidades durante os oros
(cerimbnias) de oferecimento e agradecimentos coletivos da comunidade. A coleta
de dados, como dito no item 4.2, foi realizada com o uso da observagéao participante
e do registro fotografico, enfatizando as etapas de oferecimento e do uso da cultura
material em todo o processo.

Todas as comidas a serem oferecidas aos orixas sao preparadas na cozinha
da Egbé Mogaji Ifa. Durante a preparagdo somente as mulheres manipulam os
objetos e os ingredientes da cozinha, conversando o minimo possivel, em respeito

ao orixa que ira consumir a comida ofertada. Desta maneira, é evitado que seja
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passado para a comida qualquer tipo de energia que seja alheia a propria energia do
alimento a ser oferecido para o orixa. Para auxiliar a concentracdo durante a
preparagao da comida, musicas e canticos dos orixas, gravadas em discos e CDs
sao tocados na sala de entrada onde se reune a comunidade.

Panelas de aluminio e o fogdo a gas sao utilizados para cozer e assar as
comidas. Os ingredientes, somente depois de descascados, picados e/ou cozidos
sdo montados em vasilhames especificos para o oferecimento aos orixas. Por
exemplo: para Ogum sé&o utilizados vasilhames de vidro para depositar o inhame e o
amido de milho cozido. Para Oxossi é utilizado um alguida, ou seja, um vasilhame
de ceramica para depositar o milho cozido. A escolha da matéria-prima utilizada
para servir cada orixa esta relacionada ao seu itan, e uma tarefa realizada pela
lyabasse, que quando a realiza, pouco fala, pouco explica sobre a escolha.

As colheres utilizadas para o preparo, geralmente sdo todas de madeira. As
colheres de metal sdo capazes de transmutar a energia do alimento, mesmo se este
estiver sacralizado por uma reza ou cantico. Ja a madeira ndo exerce interferéncias
energeéticas.

Normalmente, duas a trés mulheres se encarregam de preparar a mesma
comida para um orixa. A participacdo dos homens neste processo € nula,
simplesmente ndo ha a participagcdo masculina em quaisquer etapas de preparo dos
alimentos, uma vez que nao possuem o elo sagrado com o0s orixas que regem as
energias femininas, a cozinha e as comidas. Os homens ndo possuem elo com as
grandes maes ou Jjyabasses. Da mesma forma que os homens, os meninos nao
podem participar de quaisquer etapas de produgao alimentar, enquanto as meninas
podem acompanham a mae desde o nascimento e comegcam a apreender as formas
de fazer, os dizeres, os gestos, as interdigdes, e demais processos, desde
pequenas.

Em dias de cerimbnia, apds o cozimento e montagem do(s) prato(s), todas as
mulheres saem da cozinha, as luzes sao apagadas e os pratos sdo colocados sobre
a mesa da varanda até o momento de oferecimento destes para os orixas. Todas as
cerimbnias sao realizadas dentro do quarto, em frente ao igha do(s) orixa(s) que
recebera a oferenda, onde toda comunidade se reune. As cerimOnias sao
normalmente iniciadas com rezas na lingua yoruba, procedidas de oferecimentos.

As frutas, assim como os outros pratos dos orixas, sdo oferecidas de acordo

com o itan de cada um deles. Normalmente os orixas Exu, Oxum e Ibeji recebem
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com maior frequéncia. Exu porque come de tudo. Oxum tem as frutas como uma das
iguarias prediletas, assim como Ibeji. Este ultimo orixa, corresponde a
representacdes de espiritos infantis e, portanto, apreciam principalmente as frutas

doces.

Figura 6 - Mesa com os pratos para serem servidos aos orixas

Fonte: Fotografia tirada pela autora — out. de 2014.

E somente apds o oferecimento dos pratos durante as cerimdnias, que os
elementos relacionados as energias de forca ativadoras dos orixas, sdo uma por
uma, adicionadas no interior do igba. Dentre os elementos, esta o sangue sacrificial.
Ele sempre é adicionado diretamente dentro do igba do orixa: no momento em que
ha o corte transversal do pescog¢o do animal, separando a cabega do restante do
corpo, o corpo do animal € inclinado e deixa o sangue cair sobre o igba. A partir
deste momento todas as forgas e energias se renovam, pois sangue significa vida,
prosperidade e a chegada de novas energias, para a comunidade. A cabeg¢a do
animal é entdo colocada dentro do igba, como prova do sacrificio e o corpo
encaminhado para longe. O corpo, ou carcaga do animal € entdo preparado para o
descarte, sendo colocada dentro de um saco plastico, passando a ser energia
residual negativa do animal sacrificado, e, portanto, ndo podendo ser mantida no

mesmo local que é presente os demais elementos.
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Figura 7 - Igba de Oxossi sacralizado apds receber oferendas durante ceriménia

Fonte: Fotografia tirada pela autora — out. 2014.

Outros ingredientes também podem ser utilizados durante o oro (a ceriménia):

Omi (em yoruba) — agua (em portugués);

Epob (em yoruba) — azeite de dendé (em portugués);

lyo (em yoruba) — sal (em portugués);

Oti (em yoruba) — alcool. Nos oros sao utilizados gyn (em portugués);

Ejé (em yoruba) — sangue de animal (em portugués).

O fato de existir na comunidade regras relacionadas a exclusividade feminina

no ambiente da cozinha e durante o processo de produgdo das comidas dos orixas

permitiu que o acesso a todas as etapas de producgao, oferecimento e descarte,

pudesse ser documentado. Houve interferéncias minimas nas atividades da

comunidade. Sendo a presente pesquisadora do sexo feminino, a entrada e

participacdo na cozinha ritualistica foram permitidas. Apesar disto, alguns dizeres e

rezas realizadas sobre os alimentos ndo puderam ser acessadas e documentadas,

por se tratar de interdigdes yoruba: somente as mulheres iniciadas na religiao podem

ter acesso a estas informacdes.
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Figura 8 — Ifadayo segurando animal sacrificado, sobre o igba de Exu

Fonte: Fotografia tirada pela autora — out. de 2014.

Figura 9 — Ifaseun colocando dendé sobre igba de Exu apds o sacrificio do animal

Fonte: Fotografia tirada pela autora — out. de 2014.
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O oferecimento dos ingredientes aos orixas ocorre em todas as cerimonias.
Mas, antes que eles sejam servidos a qualquer outro orixa, eles sao servidos ao
orixa Exu. De acordo com a cosmologia yoruba, Exa é um orixa mensageiro,
portanto, tudo é dado primeiro a ele, para que leve as mensagens a outros orixas.
De acordo com Ifaseun: “Sem ser oferecido, rezado e cantado a ele primeiro, nada
acontece” %8

Por isso, esteiras de palha sdo colocadas em frente ao “quarto de Exu”. Os
dirigentes e iniciados em Ifa sempre se postam a frente dentro do quarto, onde
manipularam os ingredientes a serem ofertados e organizam a ceriménia. Logo a
frente nas esteiras sentam-se os homens e as mulheres sentam-se atras. Isto
porque as energias fortes que sdo emanadas de dentro do quarto podem “bater”
primeiramente nos homens do que nas suas esposas, filhas ou irmas.

Normalmente, as cerimdnias sao iniciadas sendo entoadas oracdes a Exu
seguida de canticos.

Quando € chegado o momento do oferecimento, € colocado sal, dendé,
pedacos de inhame e pedagos de amido de milho, chamado éko na lingua yoruba,
sobre a rocha lateritica e objetos falicos de metal e madeira que compdes o igha de
Exu. Logo depois é depositado sobre todos os ingredientes sangue de animal
sacrificado para o orixa, “cortado” somente pelos iniciados em Ifa. A cabega do galo
ou outro animal sacrificado é depositada sobre todos os ingredientes ofertados. A
carcaga do animal é virada em frente a todos inclusive quem o matou, € passada a
faca limpando o sangue do animal morto em sua prépria carcaca com os dizeres:
“‘Nao foi eu quem te matou, quem te matou foi Exd”. Logo apds a sacralizagao da

carcaga esta € posta do lado externo do quarto.

% Ibid., 2015, p. 156.
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Figura 10 - Carcaca do animal sendo preparado para descarte

Fonte: Fotografia tirada pela autora — out. de 2014.

Apds a cerimbnia € colocado dendé dentro do peito do animal para acalmar
as energias e o animal é deixado ou despachado, em uma encruzilhada.

Sobre o0 sangue dentro do igba é colocado dendé para acalmar as energias
que o orixa pode emanar nos presentes. Todos que assistem a ceriménia podem
fazer pedidos ao orixa enquanto os ingredientes sdo depositados. E apds a sua
finalizacdo podem se aproximar do igba sacralizado, em pedidos e agradecimentos
pessoais.

Quando é finalizada a cerimbnia de Exu é iniciada a cerimbnia de outros
orixas. As esteiras séo colocadas em frente a representacdo de Ogum em estrutura
metalica, ou as esteiras sdo colocadas dentro do quarto dos orixas quando esta se
destina ao oferecimento a outro orixa.

A cerimbnia segue a mesma sequencia realizada anteriormente em Exu. E
iniciada sendo entoadas orag¢des seguidas de canticos na lingua yoruba.

Posteriormente, os ingredientes: agua, dendé, pedacos de inhame e pedacgos
de éko séo depositados dentro dos igbas. Quando é feito algum sacrificio de animal,
0 sangue também é depositado no interior do igba do orixa. A carcaga do animal é
virada em frente a todos, é pronunciado: Nao foi eu quem te matou, quem te matou
foi... (0 nome do orixa a quem esta sendo ofertado o sacrificio). Logo apds a

sacralizacado da carcaga também é posta do lado externo do ambiente.
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Apos a cerimbnia € colocado dendé dentro do peito do animal para acalmar
as energias exaltadas no sacrificio, e este é deixado em uma encruzilhada

juntamente com as carcagas dos animais oferecidos a Exu.

Figura 11 - Igba do orixa Exu sacralizado com as oferendas

Fonte: Fotografia tirada pela autora — out. de 2014.

Figura 12 - Igba do orixa Exu Aje sacralizado com oferendas

Fonte: Fotografia tirada pela autora — out. de 2014.
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Apos a cerimOnia, os presentes podem se aproximar a frente dos igbas

sacralizados e podem fazer seus pedidos pessoais.

Figura 13 - Representacdo de Ogum ladeado pelos igbés de Ogum e de Oxossi

Fonte: Fotografia tirada pela autora — out. de 2014.

Figura 14 - Representacdo do orixa Ogum, recebendo oferendas durante ceriménia

ministrada por Babalawo Ifaseun, lyanifa Ifatunmise e Ifadayo

Fonte: Fotografia tirada pela autora — out. 2014.
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Figura 15 - “Filho” da comunidade fazendo pedidos pessoais em frente aos igbas

sacralizados dos orixas Ogiim e Oxossi

Fonte: Fotografia tirada pela autora — out. de 2014.

Apds o oferecimento, as comidas sdo deixadas em frente aos igbas dos
orixas sendo retiradas de trés a sete dias. As comidas também podem ser
despachadas em uma encruzilhada na cidade, ndo havendo qualquer restrigao,
podendo ser deixada em qualquer esquina, desde que o entroncamento tenha o
formato de T ou X.

Normalmente, os oros (cerimbnias) sao realizados semanalmente, aos
domingos, quando reune toda a comunidade, ao todo sete pessoas, para
homenagear os orixas formadores e criadores da Terra e apaziguar as farias que
eles tém sobre os homens e sobre o préprio planeta, quando sdo desrespeitados. Se
nao forem cumpridas as regras, sao langadas furias sobre todos.

As comidas preferidas de cada orixa mencionadas a maneira com sao
realizada antes dos oros na Egbé Mogaji Ifa permitem compreender as divisdes de
tarefas, os ingredientes utilizados, as feituras e os dizes de forma a auxiliar as
analises de seus significados, e as relagdes entre os individuos da comunidade e os
orixas.

Segundo informagdes coletadas nas entrevistas, para cada orixa ha uma

comida especifica e que € de sua preferéncia, mas existem também aquelas
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comidas que sao aceitas por praticamente todos, os também chamados ingredientes
secundarios. Nos itens que seguem abaixo, algumas comidas que sao servidas a
cada orixa na comunidade, foram documentadas durante a observagao participante.
Elas serdo descritas, exemplificando parte da producdo alimentar e da cozinha

ritualistica yoruba.

4.2.1.1 Comidas que todos os orixas comem

As restricdes discriminadas anteriormente atuam nas divisdes de tarefas por
género e hierarquia na cozinha. Esta, que é comandada por uma iyabasse,
responsavel por organizar todas as atividades feitas exclusivamente por mulheres,
segue a mesma logica organizacional.

Dentre as comidas que podemos mencionar como aceitas por todos os orixas,
dentro dos ritos yoruba, na Egbé Mogaji Ifé estdo: o isu, que corresponde a inhames
cozidos e cortados em rodelas, além do éko, que corresponde ao amido de milho
cozido com agua cortado em cubos, e o fuba dissolvido em agua. Estas comidas
nao estdo relacionadas a nenhum evento mitologico especifico de nenhum orixa,
portanto, podem ser servidas a qualquer um dos orixas, sem restricoes.
Diferentemente de outras comidas e pratos que sédo preparados de acordo com a
histéria mitologica e trajetéria de cada entidade, denominada itan. Nesta ha
restricoes e predilegcdes por ingredientes e pratos.

O Isu é oferecido, sendo colocados pedacos pequenos e cortados dentro do
igba de cada orixa. Por exemplo: no igba de Exu, o isu é depositado em cima da
rocha lateritica, que compde o mesmo. No ighd de Ogum, alguns pedagos de isu

sdo espetados nas ferragens pontiagudas ou estrutura metalica.
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Figura 16 - Isu, inhame cozido e cortado em rodelas

Fonte: Fotografia tirada pela autora — out. de 2014.

O éko é oferecido da mesma maneira que o inhame.

Figura 17 - Eko, amido de milho cozido em agua e cortado em cubos

Fonte: Fotografia tirada pela autora — out. de 2014.

O fuba dissolvido em agua é oferecido sendo depositado sobre o igha de
cada orixa. No igha de Exu, é depositado em cima da superficie da rocha lateritica.
No igha de Ogum, sobre das superficies metalicas e ferragens. No igh4 de Oxossi é
depositado sobre os cornos e chifres que o compde. No igba de outros orixas é
depositado na parte interna sobre outros elementos que existem em seu interior,

podendo ser rochas, conchas ou sementes.
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4.2.1.2 Comida de Exu

O Mi-Ami-Mi € um dos pratos preferidos de Exu. Consiste em uma farofa
amarela feita com farinha de mandioca misturada com azeite de dendé. Além desta
comida, Exu gosta de padé branco, que é a farofa de mel, na qual as mulheres que
o fazem, misturam a farinha de mandioca com mel de abelha, depois de pronto é
colocado em um vasilhame ceramico para ser servido. Ha ainda o acaga branco,
que corresponde a uma comida feita de milho branco de canjica moido, enrolado na
folha de bananeira, e depois cozido, apds o seu preparo é também colocado em um
vasilhame ceramico para ser servido. E o eran, também um prato apreciado por Exu,
consiste na mistura de figado, coragéo e bife de boi cortados em pedagos miudos,
com azeite de dendé, camardo seco socado e cebolas cortadas em rodelas,
colocados em um alguidar de ceramica. Todas estas comidas sdo preparadas pelas
mulheres, porém servidas a ancestralidade durante o oferecimento no oro
(cerimdnia), de preferéncia por dirigentes do sexo masculino, uma vez que, Exu é

um orixa masculino e rege toda a energia masculina de forga e virilidade.

4.2.1.3 Comida de Ogum

O inhame cozido na brasa é uma das comidas preferidas de Ogum. Sua
producao consiste primeiramente, na colocagdo dos inhames na brasa para que
assem, podendo ser utilizado para isto a “boca do fogéo” a gas. Esta tarefa somente
as mulheres iniciadas podem realizar, pois realizam pedidos e rezas durante o
processo sacralizando o alimento. Apos assados, os inhames sdo descascados
pelas mulheres que auxiliam na producado da comida. Ele € temperado com azeite
de dendé e mel de abelha, colocado dentro de um vasilhame ceramico para
posteriormente ser servido a ancestralidade.

Outra comida apreciada por Ogum é o chamado eran de Ogum, também
produzido com miudos bovinos, a semelhanca do eran de Exu. Os miudos sao
cortados em pedacos pequenos e cozidos no azeite de dendé, e depois passados

em um refogado de cebola ralada, colocado dentro de um vasilhame ceramico, para
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posteriormente ser servido. Esta comida é produzida inteiramente pela iyabasse da
comunidade. Ogum também aceita o padé branco, feito de farinha de mandioca com
mel de abelha, colocado em um vasilhame ceramico. Todas estas comidas podem
ser servidas a ancestralidade em frente ao seu igbha durante o oro, oferecido pelas
maos dos dirigentes do sexo masculino, uma vez que, Ogum também & um orixa
masculino e rege toda a energia masculina de forga e virilidade nas guerras e

batalhas.

4.2.1.4 Comida de Oxossi

O Asoso (milho cozido com fatias de coco) é o prato preferido de Oxossi. No
centro do prato ha agucar. E oferecido colocando-o em frente ao ighd do orixa,
batendo levemente com o alguida trés vezes no chdo antes de deposita-lo. Da
mesma forma que Exii e Ogum sdo orixds masculinos e rege toda a energia
masculina de forga e virilidade, principalmente nas guerras e batalhas, Oxossi

também &, e rege a energia de todos os homens.

Figura 18 - Asoso, milho cozido, servido com fatias de coco e agucar

Fonte: Fotografia tirada pela autora — out. de 2014.
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Figura 19 - Asoso, milho cozido, servido com fatias de coco e acucar (imagem
ampliada)

Fonte: Fotografia tirada pela autora — out. de 2014.

4.2.1.5 Comida de Xangd

O agebdb ou agegbb, também conhecido como amala de Xangd € uma das
comidas preferidas da ancestralidade. Sua produgao consiste em cortar quiabos em
pedacos pequenos, tempera-los com cebola ralada, camarédo seco socado e azeite
de dendé. Mistura-se tudo e cozinha juntamente com uma rabada (pedacgos de rabo
bovino cozidos em agua), ou pedagos de peito de frango cortados em pedacos.

Esta tarefa somente as mulheres iniciadas podem realizar, pois realizam
pedidos e rezas durante o processo, sacralizando a comida. Apds o preparo, o
amala é colocado dentro de um vasilhame ceramico. Espera esfriar. Depois de frio é
que se serve para o orixa. De preferéncia é oferecido durante o oro por dirigentes do
sexo masculino, pois Xangd também € um orixa que rege as energias de forga,

virilidade masculinas, mas também rege a justica para todos os presentes.

4.2.1.6 Comida de Obatala

A canijica € a comida preferida de Obatala. Sua produg¢ao consiste em cozer o

milho branco de canjica em agua. Depois de cozida, a canjica € colocada em uma
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vasilha de louga na cor branca, uma vez que este orixa s aceita elementos na cor
branca. Apos ser colocada em um vasilhame de louga, a canjica € coberta com mel
de abelha e oferecida a ancestralidade. Esta comida pode ser feita pelas iyabasse
ou pelas outras mulheres que auxiliam na cozinha, e pode ser servido tanto por
dirigentes do sexo masculino quanto por dirigentes do sexo feminino. Além da
canjica, Obatala também recebe o acaca, que corresponde ao milho de canijica
moido enrolado na folha de bananeira e cozido em agua, e servido em vasilhames
de louga branca.

Este orixa recebe também o inhame acara, que consiste em uma comida a
base de inhame. Primeiramente os inhames s&o cozidos em agua. Apos serem
cozidos eles sdo amassados e ficam em uma consisténcia de pasta (a semelhanca
de puré). Posteriormente séo feitos bolinhos na mao e colocados em pratos de louga
branca para serem servidos ao orixa. Pode ser servido tanto por dirigentes do sexo
masculino quanto por dirigentes do sexo feminino no momento do oro, pois este

orixa rege a energia vital de toda a humanidade.

Figura 20 - Canjica, milho branco cozido em agua

el ol

Fonte: Fotografia tirada pela autora — out. de 2014.

4.2.1.7 Comida de Ifa

A banana da terra frita no azeite de dendé é o prato preferido de Ifa ou

Orunmila. Para ele é servida a banana frita no azeite de dendé&, coberta com coco
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seco ralado, colocado dentro de um vasilhame de lougca ou agata (aluminio
esmaltado). Normalmente é feito pela iyabassé e servido por dirigente do sexo
masculino ou por uma dirigente do sexo feminino no momento do oro, pois rege os

caminhos e destino de toda humanidade.

4.2.1.8 Comida de lya Mi Osorénga

A adé to éin é a comida preferida de lya Mi Osorénga. Esta é uma comida que
é feita com éko (amido de milho cozido com agua cortado em cubos) depositado no
fundo de um vasilhame ceramico. Sobre o éko sdo colocados ovos crus e bananas
da terra. Podem ser acrescentados também akaras, que sao bolinhos de feijao
fradinho moido, temperados com camarao e cebola, fritos no azeite de dendé.

Esta é uma comida que so6 pode ser feita por iyabasse e sacralizada por elas,
desde a produgao do éko, até a montagem e organizagao de todos os ingredientes.
Apds a montagem, a comida deve ser servida somente por dirigentes do sexo
feminino, durante o oro.

Essa receita pertence a uma entidade de grande importancia ao culto dos
Orixas, ela é a mae ancestral mais respeitada no culto feminino, tdo importante para

as mulheres como Exu é para os homens.

Figura 21 - Adé to éin com akara, preparados para ser servido ao orixa lya Mi

Osorénga

Fonte: Fotografia tirada pela autora — out. de 2014.
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4.2.1.9 Comida de lemanja

O eja é a comida que lemanja mais aprecia. Consiste em um peixe cozido
(peixe pargo ou peixe namorado) em um refogado de camarao seco com cebola em
azeite de oliva. Esta comida também é feita pela iyabassé exclusivamente. Apds o
preparo, a comida é colocada em um vasilhame de louga na cor branca e servido
pelas dirigentes do sexo feminino.

O dib6 também é uma comida servida ao orixa. Corresponde a uma canjica
cozida em agua, temperada com azeite de oliva camardo seco e cebola ralada.
Pode também ser acrescentados akaras, que sdo bolinhos de feijao fradinho moido,
temperados com camarao e cebola, fritos no azeite de dendé. Apds o seu preparo, o
dibo é também colocado em um vasilhame de louga na cor branca e servido pelas
dirigentes do sexo feminino a ancestralidade, uma vez que este € um orixa feminino

que rege as emogoes.

Figura 22 - Dib6 com akara, preparados para ser servido ao orixa lemanja

Fonte: Fotografia tirada pela autora — out. de 2014.

4.2.1.10 Comida de Oxum

O omolokun é a comida mais aceita pelo orixd Oxum. E feito com feijao

fradinho cozido em agua temperado com cebola ralada, camardo seco e azeite de
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dendé. Por cima de tudo colocam-se cinco ovos cozidos e descascados. A comida é
feita pela iyabassé e colocada em um vasilhame de louga para ser servida a
ancestralidade. Esta também sé podera ser oferecida durante o oro, por maos
femininas, uma vez que este € um orixa que rege a maternidade e a fertilidade, e a
energia emanada durante a cerimbnia esta ligada a energia feminina. Os homens
podem participar de toda a cerimbnia, porém nao podem ofertar as comidas e pratos

como as mulheres.

Figura 23 - Omolokun com akara, preparados para ser servido ao orixa Oxum

Fonte: Fotografia tirada pela autora — out. de 2014.

7

Normalmente a montagem dos pratos € realizada pela iyabasse lyanifa

Ifatunmise na Egbé Mogaji If4, que coloca os varios elementos, como o milho cozido
ou o feijao, o acarajé, no prato ou recipiente que sera servido ao(s) orixa(s).
Ifatunmise informou em entrevista, que monta o prato de acordo com os
conhecimentos adquiridos antes de sua iniciagdo em Ifa. Estes conhecimentos, por
sua vez, correspondem aqueles passados de forma oral, transmitidos por outras

lyabasse ou mulheres mais velhas da casa onde se iniciou.
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4.2.2 Breve analise sobre o descarte dos alimentos e utensilios

O processo de produgao alimentar dentro da cozinha ritualistica yoruba
permite compreender a relagcao existente entre os individuos, os alimentos e a
relacdo entre estes e o sagrado. E € a partir da escolha e aquisicdao dos
ingredientes, mistura e preparo, onde se inclui também a escolha dos recipientes na
montagem das comidas e pratos para os orixas, que o processo pode ser analisado
em seus significados. Complementado pelo consumo e descarte.

De acordo com Schiffer (1990), a produgao € uma parte importante do registro
documental, pois corresponde a um processo que implica: obtencdo, manufatura,
uso, armazenamento e descarte de elementos de um sistema. O descarte ou lixo se
referem ao estado de elementos em contextos importantes para analise de padrbes
de disposigao diferencial e significados: “O descarte e o lixo se referem a condigéo
posterior ao uso ou consumo de um elemento no sistema” (SCHIFFER, 1990, p. 81).

Schiffer (1990) afirma que, quando se trata de elementos consumiveis ocorre
0s seguintes processos: obtencdo, preparagdo, consumo, descarte e lixo. Podera
haver reciclagem apds o consumo: com nova preparagdo e novo consumo, descarte
e lixo. Ha também a possibilidade de haver a chamada “ciclagem lateral” a
reciclagem, na qual apos o descarte podera ser realizado novo consumo do
elemento, descarte e lixo. Em todas as etapas ha a possibilidade de armazenamento
ou transporte do(s) elemento(s) consumiveis, com excegao das etapas de ‘obtencao’
e de flixo’.

Em todo o processo de produgédo, as etapas sao importantes, principalmente
aquelas em que os registros materiais da cultura permanecem, o que muito chama a
atencdo s&o as etapas relacionadas ao descarte e ao lixo, pois estes deixam no
ambiente, registros de parte de todo processo de produgao que precede esta etapa
do fluxo.

No caso do fluxo sistémico de elementos consumiveis da cultura yoruba,
como ja mencionado, temos as etapas correspondentes a: obtencéo, preparagéo,
consumo, descarte e lixo. A obtencdo se faz pela compra e aquisicdo de
ingredientes no comercio, por qualquer membro da comunidade.

A preparacdo das comidas possui um papel de destaque nas redes de

significagdo, uma vez que esta intrinsecamente ligada as crengas e regras sociais.
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Perfaz uma etapa de producdo de importancia, pois relaciona os significados
cosmolégicos que permeiam o ambiente social com a materialidade envolvida. O
ingredientes ganham significado a medida que submetidos a modificagdes fisicas e
semanticas através das acgdes e oralidade emitida pela iyabasse. Esta etapa de
preparagao, que inclui o cozimento e montagem do prato até o oferecimento,
corresponde a um dos momentos onde a ponte entre as divindades e o mundo dos
homens se estabelece.

A etapa de consumo dos pratos e comidas oferecidas aos orixas corresponde
ao periodo em que estes sao deixados em frente aos igbas e, posteriormente, ocorre
a deterioracdo e decomposicao fisica dos elementos organicos. O consumo é
considerado um periodo sagrado por corresponder aquele em que a ponte de
comunicagao da comunidade com a entidade ainda estdo abertas e portanto
beneficies ainda estdo regendo todo o ambiente.

O momento de retiradas dos pratos corresponde ao fechamento e término do
contato das entidades com o ambiente e com os individuos da comunidade, em que
o0 sacerdote pede licenca a entidade para a retirada do alimento que n&o foi
consumido e o prepara para o descarte. Normalmente levanta-se o prato em que se
encontra a comida e o bate levemente trés vezes no chao, como pedido de licenca
para a entidade. A comida nao consumida é colocada dentro de uma sacola plastica
e transportada até uma encruzilhada, por um dos membros da comunidade,
podendo ser o trajeto realizado a pé ou de carro. Neste ultimo caso, para facilitar o
transporte caso haja grande quantidade de elementos. Pudemos observar que para
esta atividade ndo ha restricdo de género ou hierarquia. Normalmente é realizada
durante a noite, por ser um momento mais calmo, com menor movimentagao de
pessoas.

Apds a chegada ao local, é realizada a etapa de descarte ou “despacho”,
como é conhecido dentro da cultura yoruba. Neste momento ocorre o fechamento
completo do ritual e do contato com a entidade. Ela € necessaria, pois corresponde
a deposicao da energia residual fora do ambiente do templo e, portanto longe da
comunidade também. Normamente, despeja-se na esquina da encruzilhada todo o
conteudo do saco plastico, ou seja, toda a comida ndo consumida pelo orixa. E o
saco plastico é jogado em um lixo mais proximo. O saco plastico ndo constitui
elementos do fluxo sistémico consumivel com significado cosmoldgico. Neste caso

ele é uma ferramenta utilizada para o transporte.
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O fato de a comunidade manipular ingredientes, produzir comidas e
posteriormente descarta-las fora dos contextos de producédo, permite a interpretacéo
acurada dos processos que estdo relacionados a esta forma de ordenacdo dos
espacos: expressos como “o dentro” e “o fora”, sagrado e nao sagrado.

O que diferencia o descarte ou despacho do que é lixo é a significacao
sagrada da primeira, sacralizada durante o processo de produg¢do. Enquanto o
segundo € desprovido de qualquer significagdo, destinado a lixeira comum e
recolhido pela coleta de lixo da cidade. O descarte corresponde ao fechamento
ritualistico do oro yoruba.

Em dialogo com as prerrogativas de Schiffer (1990), Gallay (2002) afirma que
em uma sociedade existem sistemas de entrada e saida de diversos materiais,
sejam eles fornecidos pela natureza, ou oriundos das atividades humanas. Estes
sistemas compdem mecanismos que sao resultados de estratégias, que por sua vez
fazem parte dos habitos e costumes dos grupos humanos.

Neste sentido, as praticas que compde as estratégias dos sistemas que
caracterizam os detritos culinarios permitem restabelecer a ligagdo entre um grupo
humano e os produtos resultantes de suas atividades (Gallay, 2002). Assim, os
objetos descartados sofrerdo modificagdes, inclusive em seus significados.

Quando as comidas ou carcacgas de animais, estas sao descartadas e tomam
outros significados, diferentes dos atribuidos inicialmente enquanto dentro do oro de
oferecimento ao(s) orixa(s). Quando sao descartados tornam-se resquicios
energéticos resultantes da producao e do oferecimento as ancestralidades. E por
isso as transformagdes sao evidentes quando analisamos o decurso das etapas do
sistema.

A partir das descri¢cdes, é possivel perceber que o descarte se trata de um
dos processos de produgado que possui grande importancia em termos de significado
para o grupo yoruba, pois sem a realizagao dele, ndao ha o fechamento do ritual e,

portanto, todos os outros processos anteriores perdem seu efeito.
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4.3 REFLEXOES SOBRE A PRODUCAO ALIMENTAR YORUBA NA EGBE MOGAJI
IFA

A Egbé Mogaji Ifa apresenta-se como um grupo tradicional yorubé, no qual a
cozinha ritualistica € locus de importancia para compreensao dos processos que
envolvem a produgcdo alimentar e os significados contextuais diretamente
relacionados a materialidade. Desde a aquisicdo, producdo, oferecimento, até o
descarte alimentar, que configuram processos encadeados, estruturados pelos
costumes tradicionais e permite compreender a importancia destas atividades para a
promoc¢ao e coesao do grupo, articulada diretamente a construgao identitaria.

Esta coesédo esta estritamente ligada as relagdes sociais estabelecidas entre
os individuos da comunidade, no que concerne as tarefas, divididas por género, e
pela hierarquia. O fato de existir papéis atribuidos ao lider masculino e a um lider
feminino permite a organizagdo da comunidade, em uma ideia de familia. Como toda
e qualquer comunidade yoruba, patriarcal e patrilinear, na Egbé Mogaji Ifa,
Babalawo Ifaseun é o lider masculino geral da comunidade, enquanto lyanifa
Ifatunmise é a lider feminina, responsavel por organizar todas as atividades
destinadas as mulheres. Esta caracteristica da organizagdo dos yorubas indica e
permite a realizacdo de analogias, ao principio de organizacao grupal e familiar,
havendo um pai e uma mae, responsaveis pelos seus filhos, neste caso a
comunidade.

E no caso da produgao alimentar, no que se refere a cozinha, dentre as
atividades de maior prestigio esta a da iyabasse, de destaque em toda a producéao
alimentar, sacerdotal que também atua no processo de coesdo da comunidade, a
partir das praticas e execugao das regras que regem a tradicao yoruba. No caso da
Egbé Mogaji If4, lyanifa Ifatunmise é sacerdotisa e lider feminina da comunidade,
assim como a responsavel por todas as atividades da cozinha. Somente ela possui
autonomia para a realizagao e organizagao das atividades na cozinha ritualistica.

Para além disto, a producdo alimentar associadas a outros ambitos que se
relacionam as representacdes, sdo como um meio de expressao politica mediante a
sociedade nacional, através das acoes ritualisticas, que sédo formas de expressao
sociopoliticas e culturais. E mais que isto, a presenga do grupo em congressos e

reunides que buscam gerar visibilidade em meio a sociedade nacional, indica mais



139

uma evidencia da importancia das formas de expressao internas, levadas ao meio
externo, gerando construgdo de identidade sociopolitica, que permite a
presentificacao de luta pela visibilidade e a possibilidade de reconhecimento no meio

cultural.
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CONSIDERAGOES FINAIS

Na comunidade Egbé Mogaji Ifa, a identidade pode ser compreendida como
um processo de representacdo de um grupo de individuos, que se construiu e se
constroi de forma subjetiva, através das relagdes sociais internas e com o meio
circundante. Assim, a identidade yoruba entendida como um processo de
representacdo coletiva é frequentemente evidenciada através das praticas e formas
de expresséao do grupo, seja na cozinha ou em outros ambientes do terreiro.

Nesse sentido, os saberes e “segredos” transmitidos de forma oral de um
individuo para outro, permitem através do contato, da convivéncia, do fazer junto, a
coesao grupal. Desta forma as representacdes, as agbes e os significados que
possuem a feitura de um prato ou comida, e o oferecimento a um orixa, tornam-se
sinbnimos de expressdo da coletividade. Assim, os saberes transmitidos pela
oralidade possuem tamanha for¢ca de significagdo, que podem ser compreendidos
com sagrados, sdo como extensdo moral da filosofia yoruba, constr6i memodria e
orientacdo para a vida pratica da comunidade.

Tanto quanto a oralidade, a cultura material adquire forca em representacao,
de forma que a presenca da matéria fisica ndo se desvincula de seu significado
sagrado. Neste caso, a cultura material torna-se forma de representagao sagrada,
ponte e meio de interlocugao entre o mundo dos homens e o mundo dos orixas. O
que quer dizer que ela, assim como os ingredientes oferecidos as entidades, toma
significados magico-religiosos. Neste caso, os objetos também permitem pensar a
materializacdo do imaterial, quando assumem o papel do préprio orixa,
presentificado em um igba ou outra materialidade assumindo a significacao sagrada.

Os orixas entdao ganham forma e presenca visual, nos mais diversos aparatos
e nas comidas a eles ofertadas, pois estabelecem ponte simbdlica e experiencial,
tornando o pensamento e a crenga yoruba, presente e tangivel. A comida, portanto,
nao é apenas constituida, ela é constituinte de uma energia, que € materializada,
produzida de forma fisica nos procedimentos ritualizados. Deste modo, os alimentos
sédo constituidos de matéria e significados, e a cozinha yoruba, torna-se um lugar
onde as praticas e os significados que constituem codigos culturais, marcam a
nogao de pertenga do grupo, no¢des de género e hierarquias, além das mudancgas e

manutengdes das relagdes entre os individuos.
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Os ritos e os processos que estao presentes, desde a obtencao, o preparo, o
oferecimento, e o descarte das comidas, constituem o cerne das formas de interagao
do homem com o sagrado, através da alimentagdo. Nestes processos, o uso de
utensilios, a divisdo de tarefas, as formas de fazer os pratos sdo de grande
importancia, agrupa os individuos, que compartilha o saber e constroem a identidade
da comunidade.

Para além destas questdes evidenciadas nas praticas e nas representagoes,
a identidade yoruba pode ser compreendida como forma de expresséo politica. O
movimento de reafricanizacdo iniciado nos anos 1980 no Brasil deu espaco a
afirmacdo do negro na sociedade brasileira através da apropriacédo simbdlica de
aspectos culturais africanos. Nas duas ultimas décadas do século XX, o movimento
de reafricanizagao tomou maior espaco, introduzindo novas formas de aquisigcao dos
saberes, diferentemente da oralidade tradicional dos terreiros, através dos rituais,
dos elementos liturgicos e das formas estéticas, apreendidos pelos Babalawos
brasileiros, na Nigéria, o que contribuiu para a estruturagdo de um conjunto cultural
de referéncias, que proporcionou unidade histérica a comunidade negra do Brasil.

Na comunidade evidenciada no presente trabalho, a construgéo identitaria
sob o viés politico se estabeleceu a partir da apropriacdo e valorizagdo dos
elementos culturais nigerianos, em que as referéncias tradicionais religiosas
proporcionam unidade ao grupo. As representacbes dos seus saberes, formas
estéticas e praticas, fazem parte da expressao politica e identitaria da égbé.
Imbricado a ela, temos a alimentacdo e as comidas tradicionais que sao mais que
representacdes, sao expressodes sociais, politicas e culturais da comunidade.

E neste viés que a cozinha yorubd ritualistica vem contribuir para a
visibilizacdo destes ambitos. Nela estdo contidas as relagdes entre os individuos da
comunidade, pautadas na religiosidade yoruba, além das referéncias aos saberes
tradicionais transmitidos na oralidade e nas praticas, que se tornam patriménio da
comunidade.

Sendo a cozinha, espago social sagrado e ponte de comunicagédo entre os
individuos e os ancestrais divinizados, os orixas, € a comida e sacrificios, a forga
maxima de uma oferenda. A cozinha yoruba e todo seu aparato material e filoséfico,
transcendente a questao fisica. E dado a ela um significado de ordem espiritual. Ela

se torna ao mesmo tempo ponte e representagao.
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Os aspectos simbdlicos que permeiam todas as atividades relacionadas a
producdo alimentar e espago da cozinha, nao constituem fronteiras de significados,
pois as redes de acepgao simbolica existem imbricadas as relagdes sécio culturais,
politicas e cosmologicas yoruba.

Outro aspecto simbdlico, que chama a atencdo na comunidade é o fato de
existir hierarquias, constituidas nas figuras de lideres, iniciados e filhos, o que
permite com que ocorra a organizagdo do grupo, na ideia de familia. A proépria
presenga e imagem de uma jyabasse, representando uma grande mae, que cozinha
para seus filhos e seus ancestrais, além de congregar os membros da comunidade,
permite pensar a estruturacéo social tradicional yoruba na Africa.

Na presente pesquisa, o uso do método de coleta de dados pela observacao
participante e entrevistas permitiu observar de perto onde e como sido construidas
as relacgdes sociais. E no caso da producao alimentar, no que se refere a cozinha, o
método, permitiu conhecer o funcionamento de estruturas que regem as redes de
significagdo, que sao inacessiveis em outras fontes escritas.

As experiéncias na comunidade, como pesquisadora feminina, permitiram que
acessasse todo o processo de producao alimentar, desde a aquisicao dos alimentos
e produtos, até a feitura dos pratos, o oferecimento e o descarte. Ao adentrar os
ambientes, pude perceber as relagdes entre as pessoas que organizam e as demais
que auxiliam na organizacado, havendo total respeito a hierarquia e ao sagrado. As
mulheres possuem grande autonomia na cozinha e em tudo que é referente a ela,
desde a contabilizagdo do dinheiro até as adaptacdes dos ingredientes nos pratos.

Mesmo sendo uma “estranha” a comunidade no inicio da pesquisa, a minha
frequéncia e participagdo na mesma, me tornou “filha” da Casa. Sendo assim, meu
acesso a todas as dependéncias e rituais foram permitidas e bem recebidas. Com
excecao dos lugares de culto aos orixas masculinos ou restritos aos iniciados em Ifa
(como o quarto de lyd Mi Osoréngd), pude presenciar os ritos comunitarios e
participar de sua produgdo. Mesmo sendo uma comunidade rigida em diversos
aspectos, morais, religiosos e praticos, principalmente, a presente pesquisa foi vista
como uma forma de visibilizacdo e valorizagao cultural do negro, da cultura e
religiosidade yoruba em Goias. O que muito auxilia na representagao e valorizagao,
nas politicas publica, das comunidades de matriz religiosa afro-brasileira. Auxilia no

seu reconhecimento e reducdo de preconceitos ou segregacédo racial. Com isto, a
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comunidade espera que, a partir da conclusdo do trabalho, haja uma fonte escrita
que a legitime e a valorize, nos mais diversos aspectos socioculturais.

Contudo é importante frisar que as inferéncias aqui realizadas, ndo esgotam a
possibilidade de estudos referentes a alimentacgao e religiosidade yoruba.

Considera-se ainda que, a coleta das informagdes orais, mesmo sendo uma
ferramenta possivel de ser utilizada para se trabalhar o método da observagao
participante, deve ser realizada com cautela, para nado incorrer a formulagdes
incoerentes, pois mesmo que materiais ou estruturas semelhantes se apresentem
em comunidades distintas ou em periodos distintos, significagdes diferentes podem
ser dadas a elas pelo grupo que a produz ou a apropria.

O estudo dos elementos tradicionais nos forneceu pistas para
compreendermos que a cultura material assim como a oralidade sdo elementos
capazes de indicar a forma de organizacdo da sociedade estudada. Entretanto,
estes sdo apenas alguns elementos para melhor associagcdo com as outras esferas
sociais: os ritos, as praticas e a liturgia pautada nos mitos yoruba auxiliam na
estruturacio da identidade coletiva.

Assim, esta dissertacdo apresenta-se como uma sintese de observacoes,
analises e reflexdes, aberta e permeavel a outras areas do conhecimento social e

novas construcdes de conhecimento.
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Apéndice A - Modelo de questionario aplicado a comunidade Egbé Mogaji Ifd

Questionario 1

Nome:

Idade:

Profissao:

1 Ha quanto tempo é praticante de religido(des) de matriz(es) africana(s)
(candomblé, umbanda, ifa, outras)? Explicar quando e onde vocé comegou (nome
do grupo ou comunidade).

2 Como conheceu a religido yoruba de culto aos orixas (Ifa)?

3 Por que optou por esta religiao?

4 Quando e por que Iniciou em Ifa?

5 Como conheceu a Egbé Mogaji Ifa? Conte sua histéria nesta comunidade

(fundacéo, construcao ou participacao).

Observacgdes:
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Questionario 2

1 Sobre aquisi¢cao dos ingredientes para a produc¢ao alimentar:

1.1 Como sao adquiridos os ingredientes para a produgao de pratos e comidas para

os orixas? Quem pode adquiri-los?

1.2 Existem ingredientes considerados basicos (primario)? Existem ingredientes

secundarios?

1.3 Como os “antigos” adquiriam seus alimentos? Estas formas de aquisigdo ainda

sdo praticadas?

2 Sobre a preparacao dos alimentos

2.1 Quem prepara os alimentos na cozinha cotidiana? Quem prepara os alimentos

na cozinha ritualistica?

2.2 O “cozinheiro” porta alguma indumentaria?

2.3 Quais as proibi¢des mais comuns a cozinha ritualistica?

2.4 Quais os instrumentos utilizados para a preparagao dos alimentos cotidianos?
(utensilios domésticos). Quais os instrumentos utilizados para a preparagao dos
alimentos na cozinha ritualistica? (utensilios domésticos)

2.5 Vocé se lembra de alguma mudanca nas formas de preparo de alguma(s)

comida(s) para os orixas desde a fundacdo ou o inicio da sua participacdo na Egbé

Mogayji Ifa aos dias atuais?
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3 Sobre o consumo alimentar

Cozinha cotidiana:

3.1 Quem pode consumir o qué?
Cozinha ritualistica:
3.2 Existem comidas especificas para cada orixa. Fale um pouco sobre as comidas

de cada orixa: Quem pode comer o qué? Por qué?

3.3 Existe alguma comida na cozinha ritualistica que antes era preparada e hoje nao

se prepara mais? Por qué?

4 Sobre o descarte

41 Como sao descartadas as comidas oferendas aos orixas? (Contar as

especificidades)

4.2 Como sao descartados os utensilios destinados a producgéo alimentar da cozinha

ritualistica?

4.3 Ha reciclagem de algum alimento ou comida?
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Apéndice B - Resultado dos questionarios aplicados a comunidade Egbé

Mogaji Ifs

Entrevistado 01

Miguel Solon

Babalawo Ifaseun Onifade
Idade: 60

Profissao: Professor de Educacéo Fisica (aposentado)

Questionario 1

1 Ha quanto tempo é praticante de religido(6es) de matriz(es) africana(s)
(candomblé, umbanda, ifa, outras)? Explicar quando e onde vocé comegou (nome

do grupo ou comunidade).

Meu nome é Miguel, sou Babalawo Ifaseun, e praticante de religibes de
matrizes africanas ha 50 anos. Tive meu primeiro contato com as praticas religiosas
africanas pela Umbanda, na cidade do Rio de Janeiro. E comecei a frequentar o
Centro de Umbanda Caboclo Ubirajara do peito de Ago através do meu irmao mais
velho, quando eu tinha 10 anos de idade.

Aderi a religido nesta idade, apés um incidente: minha mae, Josefa Solon
Ribeiro, sofreu em casa um ataque espiritual por uma entidade obsessora, e 0 meu
irmao mais velho, que ja frequentava o Centro de Umbanda, incorporou uma
entidade umbandista, Zé Tranca Rua, para auxiliar a mée, e expulsar o obsessor.

A partir deste momento, comecei a frequentar o Centro de Umbanda e seguir
vida religiosa umbandista. Aos 14 anos, conheci o candomble, sendo iniciado como
Onilu® na Casa llé Axé de Oxossi e Oxum, em Serra, Espirito Santo. Em 1993

complementei a iniciagcdo, e me confirmei Onilu.

% Onilu - Quem toca o atabaque no candomblé.
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2 Como conheceu a religidao yoruba de culto aos orixas (Ifa)?

No ano de 1993 conheci a religiao tradicional africana na mesma casa onde fui
iniciado como Onilu, 11é Axé de Oxossi e Oxum. Mas somente em 2003 iniciei em Ifa,
me consagrando um Omo If4*. Em 2004, me consagrei Awo kekere®', pela mesma

2 e em 2012 passei pelo ritual Itelodu®, onde me

casa e pela familia Xamagu®
consagrei Babalawo®, migrando para a familia Oyekanmi Oyekale, da cidade de
Oyo, Nigéria. Em 2014, migrei novamente, agora indo para a familia Onifade, de

Iraye Remo - Ogum State, Nigéria.

3 Por que optou por esta religiao?

Me identifiquei com Ifa, por afinidade espiritual. N&o ha explicacdo. Ifa é
simplesmente mais que uma religido, € uma filosofia de vida. Ifa veio complementar

0 que o candomblé n&o trouxe como resposta para mim.

4 Quando e por que Iniciou em Ifa?

Veritem 2 e 3.

5 Como conheceu a Egbé Mogaji 1fa? Conte sua histéria nesta comunidade

(fundagao, construgao ou participagao).

Eu senti a necessidade de fundar a comunidade para atender e auxiliar as
pessoas. E também como uma demonstragcdo de amor pelos orixés. Fundei a Egbé
Mogaji If4, no ano de 2000, no Espirito Santo. No ano de 2001, a Egbé Mogaji Ifa foi
trazida para Goidnia por mim, quando decidi mudar de cidade, porque havia saido

no jogo de buzios, a importancia desta mudanca.

0 Omo Ifa — primeiro grau no culto a Ifa.

*1 Awo kekere — Postulante ao cargo de Babalawo.

20 ritual de consagracao yoruba em ifa, o qual Ifaseun passou, consiste na adesédo de um filho ou
filha a Casa religiosa no Brasil, que por sua vez possui ligagdes diretas com as familias religiosas na
Africa. A casa llé Axé de Oxossi e Oxum localizada em Serra, no Espirito Santo aqui no Brasil, na
qual Ifaseun se iniciou, possui ligagdes religiosas com a familia Xamagu, em Ogum State, na Nigéria.
Portanto, um filho ou filha iniciado, passa a ser ligado a familia religiosa africana a qual as suas casas
esta ligadas. Sendo possivel a posterior migracao de familia religiosa, caso haja indicagdes
espirituais ou mesmo sociais.

*3 Jtelodu — Ritual de consagragao de Babalawo.

** Babalawo — sacerdote da religido tradicional aborigene africana de Ifa.
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Os membros foram reunidos por meio de uma rede de comunicagdo que criei, entre
pessoas que conhecem a religido de Ifa ou as religibes de matriz africana, como
funciona até hoje, no ano de 2014. Varios sites e blogs convidam a todos que sdo

adeptos a religido, conhecerem, e participarem da comunidade.

Questionario 2
1 Sobre aquisi¢gao dos ingredientes para a produgao alimentar:

1.1 Como sao adquiridos os ingredientes para a produgao de pratos e comidas para

os orixas? Quem pode adquiri-los?

Os ingredientes podem ser adquiridos em supermercados e lojas. Esta
responsabilidade corresponde a uma obrigagdo da minha esposa, em adquirir oS
ingredientes para a produgdo de comidas ritualisticas. A cozinha corresponde a um
ambiente feminino, portanto tudo aquilo que diz respeito a sua organizagdo é feito

pelas mulheres, comandado pela minha esposa que é Iyanifa"’5 Ifatunmise.

1.2 Existem ingredientes considerados basicos (primario)? Existem ingredientes

secundarios?

O azeite de dendé, a canjica branca, o inhame cara e o fruto obi (Cola acuminata),
podem ser considerados ingredientes primarios. Ja o sal, a noz moscada, o gengibre

podem ser considerados secundarios. Variam de acordo com o odu de cada orixa.

1.3 Como os “antigos” adquiriam seus alimentos? Estas formas de aquisicdo ainda

sao praticadas?

Os antigos plantavam seus alimentos. Hoje os alimentos sdo comprados. A
comunidade se encontra em um ambiente urbano, sendo necessaria a compra dos

ingredientes, pela impossibilidade de plantar.

*® lyanifa — Sacerdotisa iniciada em /f4.
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2 Sobre a preparagao dos alimentos

2.1 Quem prepara os alimentos na cozinha cotidiana? Quem prepara os alimentos

na cozinha ritualistica?

Para a preparagdo dos alimentos na cozinha cotidiana ndo ha apenas um
responsavel. Os membros da casa podem preparar 0s alimentos para o consumo.
Na cozinha ritualistica, a iyabassé € a responsavel por tudo. E é auxiliada pelas
filhas da casa. A iyabassé principal responsavel pela casa é minha esposa e

sacerdotisa, lyanifa Ifatunmise.
2.2 O “cozinheiro” porta alguma indumentaria?

A cozinheira porta a indumentaria tradicional africana, os elekes* e o pano na

cabeca.
2.3 Quais as proibicdes mais comuns a cozinha ritualistica?

As proibigbes mais comuns sdo: ndo conversar e ndo fumar. Cozinhar € um ato

sagrado. Neste momento, os homens ndo entram na cozinha.

2.4 Quais os instrumentos utilizados para a preparagdao dos alimentos cotidianos?
(utensilios domésticos). Quais os instrumentos utilizados para a preparagao dos

alimentos na cozinha ritualistica? (utensilios domésticos)

Para a preparagcdo dos alimentos cotidianos s&o utilizados todos os utensilios
presentes na cozinha, desde micro-ondas ao fogéo, colheres e panelas de aluminio
e metal. Mas na cozinha ritualistica, o uso € mais restrito: panelas de barro ou de
ferro; colheres somente de pau, caso contrario a comida desanda; usa-se lougas,

pratos de barro, e o fogado a gas. Antigamente era utilizado o fogéo a lenha.

“% Elekes — Colares sacralizados durante os rituais religiosos.
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2.5 Vocé se lembra de alguma mudanca nas formas de preparo de alguma(s)
comida(s) para os orixas desde a fundacdo ou o inicio da sua participacdo na Egbé

Mogaji Ifa aos dias atuais?

As receitas sdo preparadas como na Africa. Nunca foram modificadas. Algumas
foram adaptadas por opgdo regional. Por exemplo: o fejjdo fradinho é uma
adaptacéo brasileira, uma vez que na Africa ndo hé esta espécie de grdo. De forma
geral, a cultura agricola como conhecemos hoje no Brasil, foi trazida pelos africanos,

adaptada em solo brasileiro.
3 Sobre o consumo alimentar

Cozinha cotidiana:

3.1 Quem pode consumir o qué?

O consumo depende das interdigbes (odus) de cada pessoa. Tém pessoas que ndo

podem comer amendoim, ou quiabo, ou meldo. Tudo é muito especifico.

Cozinha ritualistica:
3.2 Existem comidas especificas para cada orixa. Fale um pouco sobre as comidas

de cada orixa: Quem pode comer o qué? Por qué?

Existe uma lista gigantesca. Se eu for falar aqui vou ficar até a amanha. Depende do
itan*” de cada orixa. Por exemplo: Para Exu, serve farofa de dendé ou de pinga e
eran, que sdo os mitdos bovinos passados no azeite de dendé; para Ogum, serve
feijjoada e o eran; para Oxossi, milho cozido com mel e coco, chamado de asoso;
para Obaluaé ou Baba egungun, pipoca; para Xangb, o amala; para Oxum, o
omolokun, que séo ovos cozidos, camarbées, sobre o feijdo fradinho cozido; para Oya
serve acarajée; para lemanja, o dibo, que € a canjica com azeite doce, camarées e
cebola ralada, ou o manjar branco;, e para Obatala, canjica branca com mel e

inhame cozido e pilado.

*" jtan — Historia mitologica.
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3.3 Existe alguma comida na cozinha ritualistica que antes era preparada e hoje nao

se prepara mais? Por qué?

Nao existe.

4 Sobre o descarte

41 Como sao descartadas as comidas oferendas aos orixas? (Contar as

especificidades)
As comidas oferecidas aos orixas voltam para a natureza, e normalmente sao
descartadas no mato, no pé de uma arvore. Alguns animais sdo consumidos pela

comunidade ou dados para uma instituicdo de caridade.

4.2 Como sao descartados os utensilios destinados a produgao alimentar da cozinha

ritualistica?

Sao descartados no lixo comum.

4.3 Ha reciclagem de algum alimento ou comida?

Né&o ha, jamais! Todos os alimentos que sao ofertados aos orixas devem ser frescos.

Os orixas comem a semelhanga dos homens, porque ja foram homens, portanto nao

comem comida reciclada.
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Entrevistada 02

Eliane Vitoriano

lyanifa Ifatumise Onifade

Idade: 52

Profissdo: Funcionaria Publica, bacharel em Direito, locada na Policia Civil de

Goiania.

Questionario 1

1 Ha quanto tempo é praticante de religidao(des) de matriz(es) africana(s)
(candomblé, umbanda, ifa, outras)? Explicar quando e onde vocé comegou (nome
do grupo ou comunidade).

Sou praticante da religido de matriz africana desde 1990, tendo me iniciado na
Umbanda, no Centro de Umbanda Jodo Grande, localizado proximo a Santa Casa
de Misericordia, em Goiania. Em 2002 conheci o Culto a Ifa, e em 2003 fiz rituais de
iniciacdo para o orixa Osun, e no ano de 2004 me iniciei Omo Ifa, no culto a
Orunmila, passando pelos ritos do Iltelodu, onde me consagrei lyanifa Ifatunmise. No
ano de 2014, passei pelos ritos de iniciagdo no culto de iya Mi Osoréngé e lledi
Ogboni.

2 Como conheceu a religido yoruba de culto aos orixas (Ifa)?

Cheguei até o culto aos orixas e Ifa, tendo conhecido em uma feira esotérica um
iniciado em Ifa. Apés fazer um jogo de opele, fui fazer alguns ebods, onde conheci

meu esposo Babalawo Ifaseun, que foi meu orientador em todos estes anos.

3 Por que optou por esta religiao?

Optei por ser a religido que conseguiu me trazer paz de espirito, e onde encontrei

respostas as inumeras indagagoes espirituais que sempre carreguei comigo.
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4 Quando e por que Iniciou em Ifa?

Minha iniciagdo em Ifa ocorreu no ano de 2004, pelo Babalawo Dipo Ogunsi, que
também foi meu iniciador em orixa. Na verdade, a iniciagdo vem como um chamado

para encontrar as respostas a tudo que buscava no campo espiritual.

5 Como conheceu a Egbé Mogaji Ifa? Conte sua histéria nesta comunidade
(fundacéo, construgao ou participagao).

Quando conheci meu esposo Babalawo Ifaseun, ele j& trazia a Egbé Mogaji Ifa,
criada no ano de 2000. Com a vinda dele para Goiania, nos unimos e passamos a
montar a égbé, colocando pessoas que passaram a integrar a mesma, em postos
que ajudassem a administrar a parte fisica da egbé. Tenho o cargo de vice-

presidente, tomando providencias de cunho sacerdotal e organizacional.

Questionario 2

1 Sobre aquisi¢ao dos ingredientes para a produgao alimentar:

1.1 Como sao adquiridos os ingredientes para a produgao de pratos e comidas para

os orixas? Quem pode adquiri-los?

Todos os produtos podem ser comprados em supermercados, emporios e outras

lojas. Qualquer pessoa pode adquirir os produtos.
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1.2 Existem ingredientes considerados basicos (primario)? Existem ingredientes

secundarios?
Sim, posso citar produtos primarios, por exemplo, o feijdo fradinho, que é usado para
0 acarajé e ipete; e como ingredientes secundarios, o camardo e a cebola. Formam

a comida sagrada.

1.3 Como os “antigos” adquiriam seus alimentos? Estas formas de aquisicao ainda

sao praticadas?

Antigamente plantava-se os alimentos, era feita a colheita, e eram vendidos em

merceatrias ou feiras, e até hoje é feito este comeércio.

2 Sobre a preparacao dos alimentos

2.1 Quem prepara os alimentos na cozinha cotidiana? Quem prepara os alimentos

na cozinha ritualistica?

Em ambos os casos, quem faz sou eu, que desempenho papel de dona de casa e
sacerdotisa, apos o trabalho de policial civil.

2.2 O “cozinheiro” porta alguma indumentaria?

Sim, usa-se blusa, saia e pano de cabeca.

2.3 Quais as proibi¢gdes mais comuns a cozinha ritualistica?

Né&o se pode falar alto; ndo pode fazer algazarra; ndo entra homens na cozinha; A

comida s6 pode ser feita por mulheres, que deve estar contrita e rezando durante

todo o tempo.
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2.4 Quais os instrumentos utilizados para a preparagao dos alimentos cotidianos?
(utensilios domésticos). Quais os instrumentos utilizados para a preparagao dos

alimentos na cozinha ritualistica? (utensilios domésticos)

Na cozinha cofidiana, usamos panelas simples, de pressdo, colheres metalicas, o
que qualquer mulher em sua cozinha usa. Ja na cozinha ritualistica, usamos 0s
mesmos utensilios, com o diferencial em relagdo a colher de pau, que além de
utensilio, € usado como arma por um orixa feminino, assim, tudo que se faz na

cozinha ritualistica, usa-se colher de pau.

2.5 Vocé se lembra de alguma mudanga nas formas de preparo de alguma(s)
comida(s) para os orixas desde a fundagdo ou o inicio da sua participagdo na Egbé

Mogaji Ifa aos dias atuais?

O feifdo fradinho, que antes era socado no pildo, agora vém sendo feito com a

utilizagdo do liquidificador, para quebrar o feijéo.

3 Sobre o consumo alimentar

Cozinha cotidiana:

3.1 Quem pode consumir o qué?

Na verdade, como passamos por diversos rituais, existem alimentos comuns que

n&o ingerimos. No meu caso, ndo posso comer abacaxi e nem peixe de couro.

Cozinha ritualistica:

3.2 Existem comidas especificas para cada orixa. Fale um pouco sobre as comidas

de cada orixa: Quem pode comer o qué? Por qué?

Existe uma variedade grande de comidas feitas para os orixas. Normalmente para
Exu, serve farofa de dendé ou de pinga; para Ogum, feijjdo preto com cebola; para
Oxossi, milho cozido com mel e coco; para Obaluaié ou Baba Egungun, pipoca; para

Xangb, comida a base de quiabos (amala ou ajobd); para Oxum, ovos cozidos,



166

camarées, milho e coco; para Oya ou lansa, serve acarajé; para Nana, folha de
mostarda com arroz; para Oba, o mesmo amala de Xangd; para lemanja, arroz com

mel e manjar branco; e para Obatala, arroz branco, inhame cozido e pilado.

3.3 Existe alguma comida na cozinha ritualistica que antes era preparada e hoje nao

se prepara mais? Por qué?

Né&o, ndo ha em meu ver comida que seja deixada de ser preparada, o que ocorre
que em cada regido ha familias diferentes, portanto a mesma comida pode ser
preparada de formas diferenciadas.

4 Sobre o descarte

41 Como sao descartadas as comidas oferendas aos orixas? (Contar as

especificidades)

As comidas oferecidas aos orixas voltam para a natureza, sendo descartadas no

mato.

4.2 Como sao descartados os utensilios destinados a producao alimentar da cozinha

ritualistica?

Sao descartados no lixo comum da casa.

4.3 Ha reciclagem de algum alimento ou comida?

Né&o. Todos os alimentos que séo ofertados aos orixas sédo feitos na hora.
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Entrevistado 03
José Silva
Ifadayo Onifade
Idade: 44

Profissao: Professor de inglés, licenciado em Letras.

Questionario 1

1 Ha quanto tempo é praticante de religidao(des) de matriz(es) africana(s)
(candomblé, umbanda, ifa, outras)? Explicar quando e onde vocé comegou (nome

do grupo ou comunidade).

Sou praticante da filosofia Ifaista desde julho de 2007, dentro da Comunidade Egbé
Mogaji Ifa.

2 Como conheceu a religido yoruba de culto aos orixas (Ifa)?

Conheci a religido yoruba através de um amigo, praticante da mesma. Logo depois,
eu e minha esposa nos interessamos por conhecer mais. Localizamos o Babalawo
Ifaseun pela internet e comegamos frequentar a egbé.

3 Por que optou por esta religiao?

Comecgou como curiosidade, e resolvi acompanhar minha esposa e me identifiquei
com a religido e os orixas. Também ja havia algum tempo que procurava por algo
que pudesse me trazer mais completitude.

4 Quando e por que Iniciou em Ifa?

Iniciei em Ifa em julho de 2013. Além de ser necessario passar pela iniciagdo para

acompanhar a esposa, ja era um desejo passar pela iniciagdo de Ifa, uma vez que ja

havia iniciado para Ogun.
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5 Como conheceu a Egbé Mogaji Ifa? Conte sua histéria nesta comunidade

(fundacéo, construgao ou participacao).

No ano em que eu e minha esposa conhecemos a égbé, ela ja havia sido fundada,
instalada e estabelecida no enderego atual, embora é sabido que seu inicio € bem
anterior a nossa chegada.

Conheci a egbé apdés minha esposa ter conhecido e conversado com Miguel
Babalawo Ifaseun, e fui apresentado a ele. A impressao que tive naquele dia, era a
de que eu ja o conhecia ha muito tempo. Na minha caminhada dentro da Egbé,
passei por muitas coisas: fui iniciado para Ogun, fui apontado como Adebd de
Obatala (sacrificador da casa) e finalmente, iniciado em Ifa, recebendo o nome

yoruba de Ifadayo.

Questionario 2

1 Sobre aquisi¢cao dos ingredientes para a produgao alimentar:

1.1 Como sao adquiridos os ingredientes para a produgao de pratos e comidas para

os orixas? Quem pode adquiri-los?

A aquisicdo é feita, via de regra, nos mercados da cidade, exceto quando é
necessario o uso de um ingrediente especifico. Neste caso, adquiridos das casas
especializadas fora de Goias. Com relagdo a aquisicdo dos produtos, ndo ha um
rigor ritualistico, e qualquer pessoa pode adquiri-los, s6 ndo podem, dependendo do

caso, manipula-los com os fins especificos de ritualistica.

1.2 Existem ingredientes considerados basicos (primario)? Existem ingredientes

secundarios?

Primarios: amido de milho que substitui a farinha para acaca, azeite de dendé, mel,
sal, gyn ou vodka. Secundarios: inhame, agucar, melago, cara, quiabo, camarao,

coco seco, feijgo fradinho e azeite de oliva.
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1.3 Como os “antigos” adquiriam seus alimentos? Estas formas de aquisicao ainda

sao praticadas?

De acordo com nossos conhecimentos, os produtos eram obtidos através de
extrativismo, plantagcédo e criagdo de animais, de forma rudimentar como era para a
propria subsisténcia. Atualmente, estas formas ndo sdo praticadas em nossa

comunidade, salvo no que se refere as folhas utilizadas em banhos e em rituais.

2 Sobre a preparagao dos alimentos

2.1 Quem prepara os alimentos na cozinha cotidiana? Quem prepara os alimentos

na cozinha ritualistica?

Tendo em vista que a cozinha ritualistica ocupa a mesma dependéncia da cozinha
cotidiana, no caso da nossa Egbé, quando hé situacées ritualisticas, a cozinha é

comandada pela lyanifa Ifatunmise, e pessoas autorizadas por ela.

2.2 O “cozinheiro” porta alguma indumentaria?

No que concerne a cozinha ritualistica, via de regra deve ser preparada por
mulheres, as quais devem vestir saias e normalmente cobrir a cabe¢a com oja (pano
de cabeca).

2.3 Quais as proibi¢des mais comuns a cozinha ritualistica?

Durante a preparagédo das comidas, ndo é recomendavel que homens frequentem a

cozinha, em fungédo de ser um ambiente sacralizado e regido por energias femininas,

as iyabas.
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2.4 Quais os instrumentos utilizados para a preparagao dos alimentos cotidianos?
(utensilios domésticos). Quais os instrumentos utilizados para a preparagao dos

alimentos na cozinha ritualistica? (utensilios domésticos)

No que diz respeito a vasilhas e vasilhames, normalmente utilizamos os mesmos da
cozinha cotidiana, a ndo ser que a sSituagdo requeira a utilizagdo de algum
instrumento que nunca tenha sido usado. Utilizamos também colheres de pau para

misturar os alimentos.
2.5 Vocé se lembra de alguma mudanga nas formas de preparo de alguma(s)
comida(s) para os orixas desde a fundagdo ou o inicio da sua participacédo na Egbé

Mogaji Ifa aos dias atuais?

Né&o foi notada nenhuma mudanga, e procuramos manter um padrdo que ja vem

prescrito.

3 Sobre o consumo alimentar

Cozinha cotidiana:

3.1 Quem pode consumir o0 qué?

Em verdade, os habitos alimentares referentes as duas cozinhas nao se dissociam,
dependendo do orixa para qual foi iniciado ou sendo Ifa, depende do Odu que foi
sacado para a pessoa, existem certos alimentos que ndo podem ser consumidos em
ambos 0s casos.

Cozinha ritualistica:

3.2 Existem comidas especificas para cada orixa. Fale um pouco sobre as comidas

de cada orixa: Quem pode comer o qué? Por qué?

Existem comidas mais costumeiras para cada orixa, conforme a nossa realidade

ocidental, por exemplo: o amala para Xangd (quiabo com dendé e camaréo seco),
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canjica para Obatala, fejjoada para Ogun, omolokun (feijdo fradinho pilado, dendé e
camarao seco) para Osun e Yemanja, acarajé para Oya, frutas e doces para Ibeji,
pipoca para Omulu, comida do dia para egungun, comidas a base de milho e carne
para oxossi, adimu para Ifa (canjica com coco) e Est come todas que todos comem.
As comidas sdo ofertadas aos orixas como forma de agradar, agradecer, apaziguar

e alimentar energeticamente.

3.3 Existe alguma comida na cozinha ritualistica que antes era preparada e hoje nao

se prepara mais? Por qué?

Desde que entramos na comunidade nunca houve exclusdo de comidas, e elas séo
preparadas com maior ou menor frequéncia dependendo da necessidade e da
orientagdo que é indicada pelo jogo.

4 Sobre o descarte

41 Como sao descartadas as comidas oferendas aos orixas? (Contar as

especificidades)

Via de regra as comidas s&o devolvidas a natureza.

4.2 Como sao descartados os utensilios destinados a producao alimentar da cozinha

ritualistica?

Né&o temos conhecimento de descarte, apenas higienizagdo e reutilizagéo.

4.3 Ha reciclagem de algum alimento ou comida?

Geralmente, dependendo da situagdo, alguns animais utilizados nos sacrificios ou

oferendas s&o consumidos posteriormente pela comunidade da eégbé.
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Entrevistada 04
Marlene Mendes
Ifatoki Onifade
Idade: 40

Profissdo: Funcionaria Publica, Bacharel em Direito

Questionario 1

1 Ha quanto tempo é praticante de religidao(des) de matriz(es) africana(s)
(candomblé, umbanda, ifa, outras)? Explicar quando e onde vocé comegou (nome
do grupo ou comunidade).

Sou praticante da filosofia Ifaista desde julho de 2007, dentro da Comunidade Mogaji
Ifa. Comecei na Umbanda (Centro de Umbanda Cantinho dos Orixas), no ano de
2000/1.

2 Como conheceu a religido yoruba de culto aos orixas (Ifa)?

Eu e meu marido conhecemos a religido yoruba através de um amigo em comum, ja
praticante da religido. Logo depois busquei conhecer mais e localizei o Babalawo
Ifaseun pela internet e comegamos frequentar a egbé.

3 Por que optou por esta religiao?

Em principio por uma curiosidade e a busca pela minha identidade espiritual, a qual

encontrei somente em Ifa.

4 Quando e por que Iniciou em Ifa?

Iniciei em Ifa em julho de 2013. Iniciei por afinidade associada a problemas de

saude.
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5 Como conheceu a Egbé Mogaji I1fa? Conte sua histéria nesta comunidade

(fundacéo, construgao ou participacao).

No ano em que eu e meu marido conhecemos a egbé, ela ja havia sido fundada,
instalada e estabelecida no enderego atual, embora é sabido que seu inicio € bem
anterior a nossa chegada.

Meu primeiro contato com a égbé foi através de um jogo de taré realizado por Eliane
Ifatunmise, sendo que no mesmo dia ja participei da sessdo usual de culto aos
domingos. A partir de entdo, aos poucos, fui me integrando a comunidade, aos ritos
peculiares e de certa forma, a parte da cultura africana. Fui batizada na religido ap6s
o qual recebi o nome yoruba de batismo. E finalmente no ano de 2013, veio a

iniciacdo para Ifa, onde recebi o nome de Ifatoki.

Questionario 2

1 Sobre aquisi¢gao dos ingredientes para a produgao alimentar:

1.1 Como sao adquiridos os ingredientes para a produgao de pratos e comidas para
os orixas? Quem pode adquiri-los?

A aquisicdo é feita, via de regra, nos mercados da cidade, exceto quando é
necessario o uso de um ingrediente especifico. Neste caso, adquiridos das casas
especializadas fora de Goias. Com relagdo a aquisicdo dos produtos, ndo ha um
rigor ritualistico, e qualquer pessoa pode adquiri-los, s6 ndo podem, dependendo do

caso, manipula-los com os fins especificos de ritualistica.

1.2 Existem ingredientes considerados basicos (primario)? Existem ingredientes

secundarios?

Primarios: amido de milho que substitui a farinha para acaca, azeite de dendé, mel,
sal, gyn ou vodka. Secundarios: inhame, agucar, melago, cara, quiabo, camarao,

coco seco, fejjao fradinho e azeite de oliva.
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1.3 Como os “antigos” adquiriam seus alimentos? Estas formas de aquisicao ainda

sao praticadas?

De acordo com nossos conhecimentos, os produtos eram obtidos através de
extrativismo, plantagcéo e criagdo de animais, de forma rudimentar como era para a
propria subsisténcia. Atualmente, estas formas ndo sdo praticadas em nossa

comunidade, salvo no que se refere as folhas utilizadas em banhos e em rituais.

2 Sobre a preparagao dos alimentos

2.1 Quem prepara os alimentos na cozinha cotidiana? Quem prepara os alimentos

na cozinha ritualistica?

Tendo em vista que a cozinha ritualistica ocupa a mesma dependéncia da cozinha
cotidiana, no caso da nossa Egbé, quando hé situacées ritualisticas, a cozinha é

comandada pela lyanifa Ifatunmise, e pessoas autorizadas por ela.

2.2 O “cozinheiro” porta alguma indumentaria?

No que concerne a cozinha ritualistica, via de regra deve ser preparada por
mulheres, as quais devem vestir saias e normalmente cobrir a cabe¢ca com oja (pano
de cabeca).

2.3 Quais as proibi¢des mais comuns a cozinha ritualistica?

Durante a preparagédo das comidas, ndo é recomendavel que homens frequentem a

cozinha, em fungédo de ser um ambiente sacralizado e regido por energias femininas,

as iyabas.
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2.4 Quais os instrumentos utilizados para a preparagao dos alimentos cotidianos?
(utensilios domésticos). Quais os instrumentos utilizados para a preparagao dos

alimentos na cozinha ritualistica? (utensilios domésticos)

No que diz respeito a vasilhas e vasilhames, normalmente utilizamos os mesmos da
cozinha cotidiana, a ndo ser que a sSituagdo requeira a utilizagdo de algum
instrumento que nunca tenha sido usado. Utilizamos também colheres de pau para

misturar os alimentos.
2.5 Vocé se lembra de alguma mudanga nas formas de preparo de alguma(s)
comida(s) para os orixas desde a fundagdo ou o inicio da sua participacédo na Egbé

Mogaji Ifa aos dias atuais?

Né&o foi notada nenhuma mudanga, e procuramos manter um padrdo que ja vem

prescrito.

3 Sobre o consumo alimentar

Cozinha cotidiana:

3.1 Quem pode consumir o0 qué?

Em verdade, os habitos alimentares referentes as duas cozinhas ndo se dissociam,
dependendo do orixa para qual foi iniciado ou sendo Ifa, depende do Odu que foi
sacado para a pessoa, existem certos alimentos que ndo podem ser consumidos em
ambos 0s casos.

Cozinha ritualistica:

3.2 Existem comidas especificas para cada orixa. Fale um pouco sobre as comidas

de cada orixa: Quem pode comer o qué? Por qué?

Existem comidas mais costumeiras para cada orixa, conforme a nossa realidade

ocidental, por exemplo: o amala para Xangd (quiabo com dendé e camardo seco),
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canjica para Obatala, fejjoada para Ogun, omolokun (fejjao fradinho pilado, dendé e
camarao seco) para Osun e Yemanja, acarajé para Oya, frutas e doces para Ibeji,
pipoca para Omulu, comida do dia para egungun, comidas a base de milho e carne
para oxossi, adimu para ifa (canjica com coco) e Esu come todas que todos comem.
As comidas sdo ofertadas aos orixas como forma de agradar, agradecer, apaziguar

e alimentar energeticamente.

3.3 Existe alguma comida na cozinha ritualistica que antes era preparada e hoje nao

se prepara mais? Por qué?

Desde que entramos na comunidade nunca houve exclusdo de comidas, e elas séo
preparadas com maior ou menor frequéncia dependendo da necessidade e da
orientagdo que é indicada pelo jogo.

4 Sobre o descarte

41 Como sao descartadas as comidas oferendas aos orixas? (Contar as

especificidades)

Via de regra as comidas s&o devolvidas a natureza.

4.2 Como sao descartados os utensilios destinados a producao alimentar da cozinha

ritualistica?

Né&o temos conhecimento de descarte, apenas higienizagdo e reutilizagéo.

4.3 Ha reciclagem de algum alimento ou comida?

Geralmente, dependendo da situagdo, alguns animais utilizados nos sacrificios ou

oferendas s&o consumidos posteriormente pela comunidade da égbé.
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Entrevistado 05

Vinicius Aguiar

Idade: 30 anos

Profissao: Geografo

Questionario 1

1 Ha quanto tempo é praticante de religiao(des) de matriz(es) africana(s)
(candomblé, umbanda, ifa, outras)? Explicar quando e onde vocé comegou (nome
do grupo ou comunidade).

Hé 6 anos pratico a religido de Ifa, frequentando a Egbé Mogaji Ifa.

2 Como conheceu a religido yoruba de culto aos orixas (Ifa)?

N&o conhecia a religido de Ifa, somente sabia de algumas coisas relacionadas ao
Candomblé e a Umbanda. Eu tinha um tio que era do candomblé e uma tia que era

da Umbanda.

Conheci o Ifa quando minha namorada na época, atualmente minha esposa,

conheceu a casa através de uma amiga e eu fui com ela para acompanhar.

3 Por que optou por esta religiao?

Por conta da valorizagdo da ancestralidade e também da proximidade e a

fraternidade existente na casa de Ifa.

4 Quando e por que Iniciou em Ifa?

Nao sou iniciado em Ifa
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5 Como conheceu a Egbé Mogaji Ifa? Conte sua histéria nesta comunidade

(fundacéo, construgao ou participacao).

Frequentemente participo e acompanho minha esposa nas rezas e atividades da

casa de Ifa.

Questionarios 2

1 Sobre aquisi¢gao dos ingredientes para a produgao alimentar:

1.1 Como sao adquiridos os ingredientes para a produgao de pratos e comidas para

os orixas? Quem pode adquiri-los?

Eu nao sei.

1.2 Existem ingredientes considerados basicos (primario)? Existem ingredientes

secundarios?

Eu nao sei.

1.3 Como os “antigos” adquiriam seus alimentos? Estas formas de aquisicdo ainda

sao praticadas?

Eu nao sei.

2 Sobre a preparagao dos alimentos

2.1 Quem prepara os alimentos na cozinha cotidiana? Quem prepara os alimentos

na cozinha ritualistica?

Eu néo sei.
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2.2 O “cozinheiro” porta alguma indumentaria?

Eu né&o sei.

2.3 Quais as proibi¢des mais comuns a cozinha ritualistica?

Eu né&o sei.

2.4 Quais os instrumentos utilizados para a preparacdo dos alimentos cotidianos?
(utensilios domésticos). Quais os instrumentos utilizados para a preparagao dos
alimentos na cozinha ritualistica? (utensilios domésticos)

Eu né&o sei.

2.5 Vocé se lembra de alguma mudanca nas formas de preparo de alguma(s)
comida(s) para os orixas desde a fundagdo ou o inicio da sua participagdo na Egbé
Mogaji Ifa aos dias atuais?

Eu né&o sei.

3 Sobre o consumo alimentar

Cozinha cotidiana:

3.1 Quem pode consumir o qué?

Eu nao sei.

Cozinha ritualistica:

3.2 Existem comidas especificas para cada orixa. Fale um pouco sobre as comidas

de cada orixa: Quem pode comer o qué? Por qué?

Até onde eu sei, cada orixa possui seu alimento especifico. Por exemplo, Xangd

come o Amala, Carneiro e Galo. Os outros orixas eu nao lembro.
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3.3 Existe alguma comida na cozinha ritualistica que antes era preparada e hoje nao

se prepara mais? Por qué?

Eu nao sei

4 Sobre o descarte

41 Como sao descartadas as comidas oferendas aos orixas? (Contar as

especificidades)

Eu néo sei

4.2 Como sao descartados os utensilios destinados a producgéo alimentar da cozinha

ritualistica?

Eu néo sei

4.3 Ha reciclagem de algum alimento ou comida?

Eu néo sei
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Entrevistada 06
Lorena Souza
Idade: 30

Profissdo: Professora de geografia, Licenciada em Geografia

Questionario 1

1 Ha quanto tempo é praticante de religidao(des) de matriz(es) africana(s)
(candomblé, umbanda, ifa, outras)? Explicar quando e onde vocé comegou (nome

do grupo ou comunidade).

Ha 07 (sete) anos. Comecei em 2008 a frequentar a Egbé Mogaji If.

2 Como conheceu a religido yoruba de culto aos orixas (Ifa)?

Através de amigas e conhecidas.

3 Por que optou por esta religiao?

Desde que me aproximei de movimentos sociais, em particular, do movimento negro
e de mulheres, vi a importédncia de conhecer a religiosidade negra, valoriza-la
enquanto patriménio e a curiosidade foi o primeiro fator de aproximagao. Mas aos
poucos fui me identificando com a filosofia de Ifa, com os rituais e a presenga dos
orixas, sempre foi muito confortante e verdadeira.

4 Quando e por que Iniciou em Ifa?

Nao sou iniciada no culto, me considero uma ‘“simpatizante praticante” e,
infelizmente, ndo tenho muito tempo para me dedicar a religido, o que impede

compromissos mais constantes com a egbé. Também ndo sou estudiosa da filosofia

(o que é uma grande falha), apenas procuro seguir 0s preceitos e compreender que
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orixa apenas exige que estejamos de coragdo aberto e com vontade propria para

segquir suas orientagées.

5 Como conheceu a Egbé Mogaji I1fa? Conte sua histéria nesta comunidade

(fundacéo, construgao ou participagao).

Conheci através de amigas que me levaram para participar do culto no domingo a
noite. Elas também eram apenas curiosas, militantes do movimento negro como eu,
uma até comecgou a frequentar, mas por pouco tempo, enquanto eu permaneci até
entdo. Logo em seguida, convidei meu namorado (atual marido Vinicius) a ir
também, dai comecamos a ir com mais frequéncia. lamos sempre que possivel,
participavamos dos rituais, tomavamos ebori, consultavamos Ifa sempre que

necessario e assim continuamos.

Questionario 2

1 Sobre aquisi¢gao dos ingredientes para a produgao alimentar:

1.1 Como sao adquiridos os ingredientes para a produgao de pratos e comidas para

os orixas? Quem pode adquiri-los?

Através da compra. Cada membro se encarrega de comprar 0 necessario.

1.2 Existem ingredientes considerados basicos (primario)? Existem ingredientes

secundarios?

Essa pergunta requer conhecimento mais profundo, o que ndo é meu caso. Pelo
pouco que conhecgo, percebo que o éko (amido de milho, o dendé, o mel e o gyn séo
primarios. Depois vem o sal, a agua e cada um corresponde a um simbolismo de

suma importancia.
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1.3 Como os “antigos” adquiriam seus alimentos? Estas formas de aquisicdo ainda

sao praticadas?

Nao sei.

2 Sobre a preparagao dos alimentos

2.1 Quem prepara os alimentos na cozinha cotidiana? Quem prepara os alimentos

na cozinha ritualistica?

Desde que estou aqui, vejo a sacerdotisa lya Lili como principal cozinheira e quem

organiza todos os pratos para orixa.

2.2 O “cozinheiro” porta alguma indumentaria?

Sempre vejo com ‘roupa de santo” mesmo, em que a Saia € a principal vestimenta.
2.3 Quais as proibicdes mais comuns a cozinha ritualistica?

Creio ser a conversa paralela, pois enquanto se cozinha para orixa o ideal é estar
em siléncio, com pensamentos bons e atento para que tudo seja feito da melhor
maneira.

2.4 Quais os instrumentos utilizados para a preparagao dos alimentos cotidianos?
(utensilios domésticos). Quais os instrumentos utilizados para a preparagado dos
alimentos na cozinha ritualistica? (utensilios domésticos)

Né&o vejo muita diferengca em termos de panelas, vasilhas utilizadas. Apenas quando

o prato “vai” para o orixa e a reza comeca, 0s alimentos sao colocados em utensilios

especificos separados da cozinha cotidiana.
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2.5 Vocé se lembra de alguma mudanca nas formas de preparo de alguma(s)
comida(s) para os orixas desde a fundacdo ou o inicio da sua participagdo na Egbé

Mogaji Ifa aos dias atuais?

Nao sei.

3 Sobre o consumo alimentar

Cozinha cotidiana:

3.1 Quem pode consumir o qué?

Todos podem comer, agora ha especificidades para quem é iniciado, alguns

alimentos que devem ser evitados, mas néo sei dizer em detalhes.

Cozinha ritualistica:

3.2 Existem comidas especificas para cada orixa. Fale um pouco sobre as comidas

de cada orixa: Quem pode comer o qué? Por qué?

Néo sei especificar e, infelizmente, conhego muito pouco, talvez o basico que a

maioria conhece.

Mas as comidas que mais me marcaram em minhas experiéncias vividas na egbé
sdo as oferecidas para meu orixa (Oxum/Osun) um prato de feijdo fradinho,
camarao, coberto com frutas, para Obatala (canjica branca) e para Xangd (o amala,
feito com dendé, quiabo, camaréo e cebola), o orixa de meu esposo e que também

esta sempre presente em meu caminho.

3.3 Existe alguma comida na cozinha ritualistica que antes era preparada e hoje nao

se prepara mais? Por qué?

Nao sei.
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4 Sobre o descarte

41 Como sao descartadas as comidas oferendas aos orixas? (Contar as

especificidades)

Apos o ritual elas permanecem junto ao pé de orixa, posteriormente sdo levadas

para a terra e alguém fica encarregado de limpar os utensilios com o gyn.

4.2 Como sao descartados os utensilios destinados a producgao alimentar da cozinha

ritualistica?

Da mesma forma que os alimentos, mas alguns s&o reutilizados para outras

oferendas dependendo das recomendagbes anteriormente designadas por Ifa e Exu.

4.3 Ha reciclagem de algum alimento ou comida?

Nao sei.
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Entrevistado 07
Leonardo Garcia
Idade: 29

Profissdo: Bacharel em Direito e graduando em Arqueologia

Questionario 1

1 Ha quanto tempo é praticante de religiao(des) de matriz(es) africana(s)
(candomblé, umbanda, ifa, outras)? Explicar quando e onde vocé comegou (nome

do grupo ou comunidade).

Hé dois anos, janeiro de 2013 na Egbé Mogaji Ifa.

2 Como conheceu a religido yoruba de culto aos orixas (Ifa)?

Primeiramente ouvi falar dela em setembro de 2012, por uma colega do curso de
Arqueologia que morava no templo durante esse periodo, porém o convite para
conhecer o templo veio de uma outra amiga que ja frequentava de forma né&o
consecutiva, em janeiro de 2013 ela parou de ir, logo depois eu continuei a

frequentar, até os dias de hoje.

3 Por que optou por esta religiao?

Optei por estar nessa religido, por me proporcionar uma experiéncia de maior
contato com o plano espiritual e de conexdo com a minha ancestralidade, que
corresponde a uma ligagdo com o passado, espiritual e terreno. Essa ligagdo com a
ancestralidade corresponde ao mesmo tempo, a uma ligagdo com o0s orixas, que
possuiam experiéncias importantes na Terra e que sdo repassadas durante os ritos
no templo; e a uma ligagdo com a ancestralidade, passada de pai e mae para filho,
ou seja, terrena. Os orixas auxiliam nestas conexées, porque sdo como guias para a

condugdo de nossas vidas na Terra.
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4 Quando e por que Iniciou em Ifa?

Ainda n&o iniciei em Ifa por ndo me achar pronto para todas as responsabilidades

que a iniciagéo traz.

5 Como conheceu a Egbé Mogaji I1fa? Conte sua histéria nesta comunidade

(fundacéo, construgao ou participagao).
Como ja narrei, conheci a eghé em 2012, de la para ca, venho ajudando na

manutengdo e nas atividades do templo. Convivendo diretamente com o Babalawo

Ifaseun e os demais membros iniciados em Ifa.

Questionario 2

1 Sobre aquisi¢cao dos ingredientes para a produgao alimentar:

1.1 Como sao adquiridos os ingredientes para a produgao de pratos e comidas para

os orixas? Quem pode adquiri-los?

Pela minha experiéncia no templo, os ingredientes sdo adquiridos no supermercado,

por ser uma comunidade urbana, e haver facilidades para a aquisicao.

1.2 Existem ingredientes considerados basicos (primario)? Existem ingredientes

secundarios?

A meu ver, existem alguns ingredientes basicos, como o dendé e o gyn por serem
usados em quase todos os ritos e secundarios, como galinha e peixe, que S&o

usados em ritos especificos.
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1.3 Como os “antigos” adquiriam seus alimentos? Estas formas de aquisicao ainda

sao praticadas?

Ao meu ver, os antigos produziam ou trocavam os seus alimentos, provavelmente
em algumas comunidades da Africa eles continuam a adquirir dessa forma: por meio
da agricultura e produgédo artesanal de bens e objetos, como 0s recipientes,
vasilhames ou mesmo bebidas fermentadas.

2 Sobre a preparagao dos alimentos

2.1 Quem prepara os alimentos na cozinha cotidiana? Quem prepara os alimentos

na cozinha ritualistica?

Nas duas situagées séo as mulheres que frequentam a casa que preparam todos os

alimentos.

2.2 O “cozinheiro” porta alguma indumentaria?

N&o que eu me lembre, mas acho que n&o.

2.3 Quais as proibi¢des mais comuns a cozinha ritualistica?

Conversar e a presenga de homens na cozinha.

2.4 Quais os instrumentos utilizados para a preparagdao dos alimentos cotidianos?
(utensilios domésticos). Quais os instrumentos utilizados para a preparagdo dos

alimentos na cozinha ritualistica? (utensilios domésticos)

Sdo os mesmos instrumentos nas duas situagées. Instrumentos presentes em

qualquer cozinha, como por exemplo: faca, travessa, alguida, tigela.
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2.5 Vocé se lembra de alguma mudanca nas formas de preparo de alguma(s)
comida(s) para os orixas desde a fundacdo ou o inicio da sua participacdo na Egbé
Mogaji Ifa aos dias atuais?

Nos dois anos que pertengo a comunidade, ndo existiram mudangas.

3 Sobre o consumo alimentar

Cozinha cotidiana:

3.1 Quem pode consumir o qué?

Pode se consumir de tudo, desde que ndo tenha nenhuma restrigdo imposta.

Cozinha ritualistica:

3.2 Existem comidas especificas para cada orixa. Fale um pouco sobre as comidas

de cada orixa: Quem pode comer o qué? Por qué?

Estou a pouco a tempo na religido, entdo de cabegca eu ndo sei todas as

explicagbes, pois todos os alimentos tem uma histéria juntamente com cada Orixa.

3.3 Existe alguma comida na cozinha ritualistica que antes era preparada e hoje nao

se prepara mais? Por qué?

Eu n&o saberia dizer, contudo podem ter algumas adaptagbes por causa das
diferencas quanto a disponibilidade e possibilidade de cultivo de alguns alimentos,
como o inhame africano, o qual na Africa é abundante, mas no Brasil, ndo. Havendo

entdo a necessidade de adaptar para os alimentos que davam em solo brasileiro.

4 Sobre o descarte

41 Como sao descartadas as comidas oferendas aos orixas? (Contar as

especificidades)



190

Normalmente as oferendas sédo despachadas apos um tempo. O despacho significa
mandar para fora a energia residual que o orixa deixou apés comer. Cada orixa

possui seu tempo. Cada orixa possui sua especificidade.

4.2 Como sao descartados os utensilios destinados a produgao alimentar da cozinha

ritualistica?

Eles sao descartados normalmente no lixo comum.

4.3 Ha reciclagem de algum alimento ou comida?

Néo que eu saiba.



