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Resumo

A alimentacdo desempenha importante papel no dia a dia dos adeptos dos mais diversos cultos religiosos.
Além de atos regulatdérios, como permissdes, restricdes e jejuns, concomitantemente, instauram-se rituais
disciplinares, técnicas de autocontrole e peniténcias relacionadas a alimentacdo. No que tange as religides
Candomblé e Umbanda, cada uma em particularidades teolégicas, a alimentagdo implica elemento notével,
tanto nos culto-rituais praticados, quanto na vida secular dos adeptos. Dentro deste campo de analise, o tema
deste trabalho se baliza pelas praticas ritualisticas e alimentares no contexto do Candomblé e da Umbanda
na cidade de Bocaiuva, Minas Gerais. Sendo assim, objetiva-se compreender praticas ritualisticas e
alimentares atinentes ao Candomblé e a Umbanda. Os resultados foram obtidos a partir de observagdo
participante em trés terreiros, entre Janeiro e meados de Julho de 2016, além de revisdo bibliografica sobre a
tematica. O enfoque da pesquisa consiste nos alimentos utilizados nos processos cultuais e as influéncias
mais gerais dessas religides na alimentacdo dos adeptos. Nesse sentido, o artigo tem como escopo a relacédo
comida-religido, por meio das praticas alimentares nas referidas religiGes.
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1-INTRODUCAO

A alimentacdo, além do axiomatico papel nutricional, imprime papel de sociabilidade e abarca uma gama
multifatorial que acaba por transgredir os limites da concepcdo fisioldgica e mecénica do ato de comer:

postam-se fatores socioldgicos, antropoldgicos, econdmico-mercadoldgicos, culturais, politico-
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administrativos e, desta forma, religiosos. E, portanto, inexoravel ao homem enquanto ser polissémico e

multifacetado.

Ja no que se refere a religido, esta representa, conforme Reeber (2002) (embora ndo apresente a totalidade da
sociedade), um componente comum a todos os povos, idades e civiliza¢Ges, visivelmente delimitadora da
histéria dos povos, anteriormente mesmo ao aparecimento das religides universais ou no contexto das
religiBes salvacionistas. Logo, a religido esta intimamente ligada a formacdo humana e se mostra como
exponencial na compreensdo do individuo em sociedade. Nesse sentido, estudar as religiGes,
independentemente do viés que se enfoca, é salutar & medida que contribui para a elucidagcdo de como o foro

intimo religioso-espiritual matiza e subsidia a (re)(des)estrutruracao socio-coletiva.

A proposito, segundo Augustin, Calgaro e Oliveira (2010), a inter-relacdo da religido com a sociedade e 0s
mecanismos de interatividade desses dominios constitui a matriz dos estudiosos da religido, estimulados pela
compreenséo dos influxos da religido sobre as ideias, 0os impulsos e sobre as formas sociais. Em face disso,

cumpre ressaltar que:

Conhecer as situagdes assumidas pelo homem religioso, compreender seu universo espiritual é, em
suma, fazer avancar o conhecimento geral sobre o homem. E verdade que a maior parte das situacdes
assumidas pelo homem religioso das sociedades primitivas e das civilizagdes arcaicas hd muito tempo
foram ultrapassadas pela Histéria. Mas ndo desapareceram sem deixar vestigios: contribuiram para
gue nos tornassemos aquilo que somos hoje; fazem parte, portanto, da nossa prdpria historia.
(ELIADE, 2010, p. 164)

Notadamente, religido e alimentacdo estdo inter-relacionadas. Estes dois elementos mantém ligacOes simeis

e de forte interface.

Assim considerado, no que tange as religides Candomblé e Umbanda, cada uma em particularidades
teologicas e em relevancias distintas, a alimentacdo implica elemento notavel, tanto nos culto-rituais
praticados, quanto na vida secular dos adeptos. Pensar sobre isso, implica compreender como 0s
candomblecistas e os umbandistas se encontram mediados social, cultural e espiritualmente no entreposto
alimento-religido. Significa, outrossim, reportar-se a um mundo em que o alimento, muitas das vezes, torna-
se comida, ndo apenas a comida dos homens, mas a comida das entidades que s&o cultuadas por eles.
(NADALINI, 2009; RIBEIRO, 2009; RABELO, 2013).

Em se tratando da temaética, que ora instiga a curiosidade em alguns, ora desperta medo em outros, haja vista
esteredtipos que ainda recaem sobre as religides aqui em pauta, existem muitos estudos sobre a mesma, onde

se destacam os antropologicos, sociologicos, histéricos e geograficos. (CALEIRO e MOTA, 2008).

Todavia, o assunto “Candomblé-Alimentagdo” encerra mais pesquisas e achados literarios, cada um com

uma perspectiva diferenciada, como se pode citar Gama (2009), Nadalini (2009), Aguiar (2012). Ja sobre a
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“Umbanda-Alimentacao”, pouco se encontra, por sinal ndo em unissono, havendo mais informacdes em sites
vinculados as casas umbandistas® ou trabalhos académicos em que a alimentacdo ndo é centralidade, mas
que se concatena a um contexto geral da religido umbandista, a exemplo de Ortiz (1999), Amaral (2002),
Pery (2008) e Portugal (2014), permitindo, assim, tecer algumas abstracdes sobre as préaticas alimentares

umbandistas.

Em outras palavras, impera lembrar Poulain (2013) quando esclarece que a alimentacéo esta relacionada aos
vinculos culturais estabelecidos em sociedade e ao sistema de trocas reciprocas que cunham a vida social.
Ainda em relagdo a interface alimentacédo-religido, h& de concordar com Nadalini (2009) ao afirmar que se
as praticas alimentares de uma comunidade fazem parte de um sistema suficiente, completo e harménico nédo

se deve abdicar da religido e dos costumes para entendé-las.

Isto posto, o objetivo deste trabalho € identificar praticas alimentares atinentes as religibes Candomblé e
Umbanda no municipio de Bocaiuva, Minas Gerais, Brasil. Os resultados foram obtidos a partir de
observacao participante em trés terreiros, entre Janeiro e meados de Julho de 2016, além de revisdo
bibliogréfica sobre a temética. Observou-se um terreiro de Candomblé e dois de Umbanda. O enfoque da
pesquisa consiste na comida utilizada nos processos cultuais e as influéncias mais gerais dessas religides na
alimentacdo dos adeptos. Nesse sentido, o artigo tem como escopo a relagdo comida-religido, por meio das

praticas alimentares nas referidas religides.

Escusa dizer que este trabalho ndo abarca a totalidade da tematica proposta. Antes, da-se de maneira
introdutoria e a titulo de atingir o objetivo que o endossa. Nesse sentido, o artigo esta estruturado em quatro
partes distintas, além desta introducdo. Inicialmente, apresenta-se as interfaces entre alimentagdo, comida e
religido. Em segundo plano, sdo analisados alguns fundamentos historicos e teoldgicos sobre as religides
Candomblé e Umbanda. Logo apds, identifica-se algumas préaticas alimentares que envolvem os rituais e a
vida secular dos adeptos das religides supracitadas. Por fim, tece-se consideragfes que o estudo permitiu
abstrair.

2-Alimentacdo, comida e religido: um prato de interconexdes

A alimentacdo constitui carater indissociavel ao ser humano. Além dos aspectos fisioldgicos e nutricionais,
avidamente cogentes a manutencdo da vida, explicita claramente fatores socioeconémicos e culturais, o que

acentua sobremaneira a importancia da tematica.

*Comumente, os sites referidos, que sdo muitos, tratam de “receitas” e do “como preparar” as oferendas ou rituais envolvendo
alimentos, conforme crenca e teologia de <cada mantenedor dos respectivos sites. Vide, por exemplo:
http://aldeiacaboclopenabranca.webnode.com.br/orixas/; http://www.fucesp.com.br/news/amacis-amalas-comidas-bebidas-de-san
o/;  http://lumbandapaijoaodeangola.com.br/oferendas-de-ogum.php;  https://umbandabrasileira.wordpress.com/2008/09/24/co
midas-de-santos/, entre outros.
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A priori, ¢ relevante esclarecer que os termos “alimento” e “comida”, embora sejam muitas das vezes
utilizados como sindnimos, estabelecem diferenca conceitual entre si. De acordo com Barbosa (2007), o
alimento constitui o conjunto de nutrientes que permitem a reproducéo fisica da vida. Por sua vez, a comida
significa os aspectos sociais e culturais embutidos no trato para com o alimento. Desta maneira, considera
que comida é todo o processo de transformacao do alimento e que lhe atribui especificidades, para além do
ato nutricional. Em sentido analogo, Carneiro (2003, p. 12) explicita a diferenca entre tais termos e
considera: “A fome biologica distingue-se dos apetites, expressGes dos varidveis desejos humanos e cuja
satisfacdo ndo obedece apenas ao curto trajeto que vai do prato a boca, mas se materializa em habitos,

costumes, rituais, etiquetas.”

Em face disso, para os seres humanos, alimentar ndo se limita a atividade puramente biologica, mas se
coaduna inexoravelmente a um conjunto de fatores relacionados ao passado, técnicas para processar,
preparar, servir e consumir os alimentos, aspectos que variam em face da particularidade de cada cultura e
das historias que lhes sdo inerentes. Desta maneira, é preciso compreender que a alimentacdo na perspectiva

humana sobrepde 0 ato mecanico de ingerir nutrientes, mas que:

Se tomamos o “paladar” como uma norma cultural, a sociedade humana vem a ser entendida como
um dominio simbolico constituido por relagGes e diferencas. [...] a alimentacéo existe na cultura e na
historia, e ndo fundamentalmente na natureza. Desse ponto de vista, a natureza humana é concebida
como formada cultural e historicamente. Por meio dos alimentos, individuos e coletividades fazem
conexdes e estabelecem distingdes de natureza social e cultural. A alimentagdo, assim, como ja foi
sugerido, ndo ¢ apenas “boa para comer”. (GONCALVES, 2004, p.44-45)

Além disso, anui-se com Oliveira (2012) quando afirma que os habitos alimentares sdo construc@es culturais
e sociais dos grupos humanos, a medida que, diferentemente dos outros animais, a necessidade de se
alimentar envolve um cabedal de informacg6es, comportamentos e processos que ultrapassa o instinto, uma
vez que escolhe o que come, como come, ambiciona criar o préprio alimento, sobrepde a atividade de

producdo e predacdo, tudo isso evidenciado pela classificacdo adquirida de onivoro.

A proposito, Lévi-Strauss (2004) entende que os modos praticos de se manejar o alimento, isto &, ingeri-lo
cru, assado, cozido ou defumado, evidenciam o simbolismo que impregna a dinamica interna e estrutural das
sociedades. Para ele, a conquista do fogo, ha bem mais de 300 mil anos atras, permitiu cozer os alimentos,
que passando de crus a cozidos, representam a tramitacdo da condicdo bioldgica do homem para a condicao
também social. Desta maneira, o surgimento da cozinha e a comensalidade, ou seja, a partilha do alimento
com o grupo/comer coletivamente, permitiu a0 homem romper os limites do viés bioldgico e atribuir as

refeigdes interagdes sociais.

A comensalidade, para alem do teor bioldgico/ecoldgico, endossa-se como estruturante da organizacao

social manifesta na cotidianidade do ser humano e as diversas sociabilidades que o adorna. Poulain (2013)
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afirma, por exemplo, que a alimentacdo se circunscreve em muitos ciclos temporais socialmente
determinados, como o aleitamento materno, status dos comensais, a primeira embriaguez, a comensalidade

em casamentos, as refei¢fes nos intervalos do trabalho e, até mesmo, refeicdes para atos funebres.

Ainda sobre a comensalidade, ndo se pode esquecer a familia, instituicdo que pode ter sido a primeira a
praticar a comensalidade, como assevera Moreira (2010). A familia, para Mauss (1988) possui etimologia
vinculada a dhaman, sanscrito que se reporta a “casa”, “lar”, este que, por sua vez, deriva de lare, isto e,
espaco da cozinha onde se prepara os alimentos por meio do ascendimento do fogo. Para Lévi-Strauss
(2004) e para Moreira (2010) a cozinha é o espaco social responsavel pela divisao sexual do trabalho e pelas

relacdes estruturais da familia.

Um aspecto a ser considerado sobre a alimentacdo é a relacdo existente entre ela a religido. A titulo
contextual, aponte-se que o conhecimento religioso é o saber crente e oriundo da fé. Tem premissas
condicionadas pelo sagrado e pelo seu arcaboucgo doutrinario, cujo escopo é dimensionado pelo sobrenatural.
O “ver”, enquanto ato fisico e carnal, para tal conhecimento é desnecessario. Ainda que as evidéncias
concorram para uma antitese, ele permanece valido. Assim, ele ndo evoca a revisdo, ja que as verdades,
normalmente contidas em livros sagrados, por exemplo, ndo sdo submetidas ao poder da reflexdo indagadora

e experiéncia. E o que Mattar Neto (2005, p. 03) classifica como “Conhecimentos miticos ou espirituais”.

O conhecimento teologico € procedente da incapacidade humana de compreender, na totalidade, os
elementos e realidades existentes. Recorre-se a ele para encontrar respostas as questdes que 0s outros
conhecimentos ndo apresentam ou as ofertam insatisfatoriamente. (MATTAR NETO, 2005). Logo, pode-se
vinculé-lo ao desejo de encontro com a clareza daquilo que esta oculto e/ou daquilo que ao sujeito parece
ébrio. Neste sentido, o papel de alguém/algo que € tido como superior é destacavel, pois é ele o responsavel
pelos nortes, pela transmissdo das mensagens e pela regéncia espiritual-material do que esta no material e no

regido pelo espiritual.

Em se tratando de religido e do fascinio do homem pelo sagrado, Eliade (2010) estabelece o conceito de
“hierofanias” (do grego hierds — santo, sagrado; “fanein” — manifestar), ou seja, a manifestacdo do sagrado
no mundo mental de quem nele cré, sendo elas sempre reais e verdadeiras. Em outras palavras, a hierofania
é a associacdo ou concepc¢do do material em algo sagrado pelo homem religioso. Sendo assim, a hierofania

mediatiza a conversdo do profano em sagrado.

Todavia, Eliade (2010) pondera que o sagrado manifesta-se dialeticamente ao profano, quer seja, o sagrado
reside no mundo, mas concomitantemente, se opde ao mundo. De tal modo, os objetos existem por si s6 no
mundo e estdo no mundo: é profano! Mas a dimenséo hierofanica torna o objeto especial haja vista que esta

manifesto nele o sagrado. A feito de intertextualidade, € viavel citar Martins (2009) quando corrobora que:



A histéria da manifestacdo do sagrado se da de modo dialético: ele se manifesta e se esconde, desse
modo, 0 movimento é sempre um dar-se a conhecer seguido de um afastamento. E é o préprio sagrado
guem autoriza o humano a conhecé-lo, enquanto ele permanece em sua condicdo de totalmente
diferente, do grande outro para 0 humano. Para o romeno as hierofanias que originam as religides,
assim sua obra sera o esfor¢o em historiografar as hierofanias a fim de fazer a escritura da histéria das
religides sem ignorar nenhuma forma religiosa importante. Compreender o sagrado como o real, 0
absoluto, o significativo, o forte, o Unico fundador do mundo somente se torna possivel & medida em
que ele é colocado em fundador do mundo somente se torna possivel a oposi¢do ao profano, o nédo-
realidade, a relatividade, o caos. (MARTINS, 2009, p. 03)

Martins (2009) assevera que a existéncia da hierofania condiciona a existéncia das religides, uma vez que
hierofanizar permite romper com a homogeneizacédo do espago profano. Assim, Martins (2009) revela que
as religides e, logo, as hierofanias, dizem respeito a transubstanciagdo da natureza. Assim, “A Religido tem
seu inicio ali, no pavor, mas também naquilo que ha de cativante, no que sacode e silencia a alma humana
desejante do sagrado. E também nas hierofanias que brota a Religifo. Ela nasce das manifestagdes do
sagrado [...]"(MARTINS, 2009, p.8).

Isto posto, insta salientar no que concerne a religido, a alimentagdo desempenha importante papel no dia a
dia dos adeptos, delimitando atos regulatérios, como permissfes, restricbes ou jejuns, por exemplo.
(RONDINELLI, 2006). Também nesse sentido, Carneiro (2003) reverbera que as regras alimentares,
imbuidas na perspectiva religiosa, instauram rituais disciplinares, técnicas de autocontrole, resisténcia,
subsidiam o éxtase e anti-hedonizam. Igualmente, Nadalini (2009) versa que as praticas religiosas
influenciam significativamente na formacdo do gosto alimentar e gerem a memoria gustativa. Para ela, o
processo de lembranca daquilo que é classificado como saboroso ou repugnante e o alimento memdria estao

estreitamente relacionados as crencas e tradigdes religiosas.

Sob tal perspectiva, ainda ha de se considerar Menesez e Carneiro (1997, p. 43) “A importancia seminal da
alimentacdo para a manutencao da vida abre espaco para que ela imbrigue intimamente o dominio religioso.

A propria expressao do religioso se faz comumente por intermédio dos fendmenos alimentares.”

Por sua vez, Flandrin e Montanari (1998) esclarecem que 0s atos regulatérios das mais diversas crencas e
culturas religiosas que tangem a mesa representam a demanda vinculada ao reconhecimento, reafirmacéo e
manifestacdo das identidades culturais. O alimento ultrapassa o viés metaforico, diga-se simbolico, e permite
materializar a valoragdo dada a ele por meio da doutrinacdo pratica exercida pelos “adeptos comedores” ou
“ndo comedores”, por assim dizer. A pratica alimentar associada a religido expressa e consolida a dindmica
do modus vivendi do adepto, contribuindo inclusive para “demarcar a identidade do outro”, como elucida o

excerto a seguir:

A identidade religiosa é, muitas vezes, uma identidade alimentar. Ser judeu ou mugulmano, por
exemplo, implica, entre outras regras, ndo comer carne de porco. Ser hinduista € ser vegetariano. O
cristianismo ordena sua cerimdnia mais sagrada e mais caracteristica em torno da ingestdo do pao e do
vinho, como corpo e sangue divinos. A prépria origem da explicagdo judaico-cristd para a queda de



Addo e Eva é a sua rebeldia em seguir um preceito religioso: ndo comer do fruto proibido
(CARNEIRO, 2005, p. 72)

Nesse sentido, impende ainda frisar, segundo Eliade (2010) que ao assumir as diversas dimensdes de uma
religido, entre elas a alimentagéo, aqui abstraindo, o homem religioso toma para si um modo de existéncia
dotado de especificidades e que apesar do haver um grande nimero de formas histdrico-religiosas, ha

sempre o “especifico” e o “reconhecivel” que o particulariza no contexto historico e real em que se insere.

De tal modo considerado, Eliade (2010) também assinala que o mito é um dos elementos de suma relevancia
para instaurar e “fixar” os modelos exemplares dos ritos e de todo o leque de atividades humanas dotadas de
significancia, tais como alimentacdo, sexualidade, trabalho e educacdo. Em Eliade (2010), o homem, ao se
comportar em carater de responsabilidade, imita os gestos e ac6es de deuses no que concerne a alimentacéo,

atividades sociais, econdmicas, culturais e militares.

Todavia, Lévi-Strauss (2004, p. 24) esclarece que “O pensamento mitico, totalmente alheio com pontos de
partida ou chegada bem definidos, ndo efetua percursos completos: sempre lhe resta algo a perfazer”. Tendo
em vista esta “incompletude” do mito, Nadalini (2009, p. 8) afirma que “A garantia da continuidade mitica
estd em sua performatividade”, isto ¢, na maneira como ¢ conduzido, nos exemplos adotados ¢ conforme

contexto historico no qual se consubstancia.
3-Candomblé(s) e Umbanda(s): breves consideracdes histdricas e teoldgicas

O Brasil € caracterizado pela intensa miscigenacéo e pelo hibridismo cultural. indios, europeus e africanos,
desde a lingua até as praticas religiosas, mantém intima relacdo com a matriz organizacional brasileira. O
processo de colonizacédo atrelado a expanséo e consolidacdo do capitalismo, conferiu uma dindmica historica

peculiar que ainda hoje sublinha as maltiplas realidades do Brasil.

Nesse sentido, Souza (2008) afirma que o povo brasileiro se constituiu de forma mestica, resultando em
aspectos diferentes daqueles que lhes deram origem, haja vista o sincretismo cultural expresso no pais. Isto
se evidencia em Laraia (2001) quando explicita que a cultura ndo € inerte, ou seja, ndo é univoca e pode

influenciar outras culturas, sofrer a interferéncias e modificar-se em consonancia ao desenrolar da histéria.

Indubitavelmente, entre tantas influéncias legadas pelo negro na cultura brasileira ha de se destacar a
religido, a exemplo do Candomblé e da Umbanda. No Brasil, as religides de origem africana foram
modificadas; ritos e crencas se entremearam, inclusive com os dos portugueses, mas nesse processo muitas

caracteristicas africanas foram mantidas.

O Candomblé é conhecido como a religido relacionada ao culto dos Orixas ou Voduns. Apesar de a palavra
“Candomblé” possuir etimologia ligada a lingua banto, no Brasil se refere a pratica religiosa de origem
ioruba e daomeana. Assim, o termo Orixa, expressao mais popularizada no Brasil, possui vinculo com o
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ioruba, enguanto Voduns relaciona-se a influéncia daomeana. Na Bahia, berco do Candomble, os iorubas
também sdo conhecidos como nagds e os daomeanos como jéjes. (BASTIDE, 2001; MORAIS, 2006;
SOUZA, 2008).

Os Orixéas e Voduns sdo entidades ancestrais e divindades-herdis instituidoras de linhagens, reinos e cidades-
estado, representando a raiz da organizacdo social, politica, espiritual e terrena dos homens, a mesma
maneira do que os povos bantos, explica Souza (2008). Para esta autora e para Verger (1981), tais entidades
se comunicam por meio de sacerdotes via “possessdo” e tratam de assuntos ligados a orientagdo e solucao

para 0s mais diversos problemas da vida humana.

Por sua vez, Souza (2008) reitera que no século XVIII as cerim6nias candomblecistas eram denominadas de
“calundus” e que a partir do século XIX receberam a denominacao tal qual hoje ¢ conhecida. A partir deste
século os lideres ficaram conhecidos como pais e, principalmente, maes-de-santo, sendo 0 santo 0 nome

genérico, “santo”, vivida influéncia do catolicismo, dado a entidade que se manifesta nos cultos.

Cada pai/mée-de-santo faz parte de uma nacdo, descendente de uma linhagem e coordena um terreiro.
Conforme Morais (2006), o termo nac&o se refere & Africa e que neste ¢ continente, a nagio se referia a um
povo, a uma tribo. Além disso, explica que no Brasil, o termo também é usado, mas com um significado
diretamente ligado ao Candomblé. De cada regido da Africa emergiu uma nacdo do Candomblé, sendo as
mais conhecidas, queto, angola e jéje. Segundo Bastide (2001) a distin¢do entre essas nacdes se da pelo
toque do tambor, pela musica, pelo idioma o qual se entoa os canticos, pela liturgia, vestes e, até mesmo,

pelos nomes das divindades.

A intento, segundo Verger (1981) e Sodré (2002), o surgimento dos terreiros no Brasil foi seguido de uma
reterritorializacdo da Africa. Originalmente, na Africa Ocidental, um Unico Orixa patronizava uma regi&o ou
uma cidade, tendo em vista a ancestralidade e a dinastia local do deus cultuado. No entanto, em territério
brasileiro tais entidades estavam concentradas na mesma regido ou cidade, propiciando, conforme Morais
(2006) a criacdo de um novo e especifico espago historico-mitoldgico capaz de preservar um patriménio
simbdlico na cosmologia africana em exilio. O terreiro é, assim, uma forma de territorialidade imbuida na
perspectiva de resguardo dos valores culturais africanos. Percebe-se ai, a espacialidade da Africa
representada no terreiro. Sendo desta forma, assevera Sodré (2002, p. 55): “Pouco importa, assim, a
pequenez (quantitativa) do espaco topografico do terreiro, pois ali se organiza, por intensidades, a
simbologia de um Cosmos. E uma Africa ‘qualitativa® que se faz presente, condensada, reterritorializada.”
Outrossim, observando-se o presente redigido, percebe-se que € imenso 0 universo que tangencia ao
Candomblé, ou diga-se aqui “Candomblés™, haja vista a pluralidade de cultos prestados a outra também
pluralidade de cultuados.

*Para outras informag@es sobre elementos doutrinarios do Candomblé vide Morais (2006).



Outra religido afro-brasileira® é a Umbanda. Lato modo, trata-se de uma religido marcada pelo sincretismo
entre o Candomblé, cultos e ritos indigenas o Catolicismo, e o Espiritismo Kardecista iniciada no inicio do
século XX®. Conforme Reeber (2002), a Umbanda esta aberta a novos acoplamentos, tais como esoterismos
e religides orientais. Segundo o autor suprareferido, o nome “Umbanda” surgiu em 1941 no I Congresso
Nacional de Umbanda, distinguindo-se dos epitetos Quimbanda e Macumba, muitas das vezes associados a

pratica do mal e da feiticaria. Sobre a Umbanda Pery (2008, p.10) escreve que:

A Umbanda é uma religido absolutamente aberta que tem inimeras diferencas de interpretagdo.
Diferencgas estas que variam de regido para regido assim como de terreiro para terreiro. E com a
ritualistica que nos identificamos ou ndo num primeiro momento, se tem atabaques ou ndo, se tem
palmas ou ndo, como é a abertura, o desenrolar da gira, a que a gira se destina... O "como" pode variar
e varia muito, mas devemos lancar um olhar mais profundo e examinarmos melhor os objetivos da
Casa.

Apesar do sincretismo teoldgico, Ortiz (1999) afirma que a Umbanda se difere veemente dos cultos afro-
brasileiros, pois ela tem consciéncia da brasilidade que a permeia e do desejo em ser brasileira. Assevera
ainda que se opoe as “religides de importacdo”, como denomina o protestantismo, catolicismo e o
kardecismo. Assim, reverbera: “Nao nos encontramos mais na presenca de um sincretismo afro-brasileiro,
mas diante de uma sintese brasileira, de uma religido endogena.” (ORTIZ, 1999, p. 17). E ainda ha de se

citar que:

[...] 0 nascimento da religido umbandista coincide justamente com a consolidagdo de uma sociedade
urbano-industrial e de classes. A um movimento de transformag&o social corresponde um movimento
de mudanga cultural, isto €, as crencas e praticas afro-brasileiras se modificam tomando um novo
significado dentro do conjunto da sociedade global brasileira. Nesta dialética entre social e cultural,
observaremos que o social desempenha papel determinante [...] A umbanda corresponde a integracao
das préticas afro-brasileiras na moderna sociedade brasileira; o candomblé significaria justamente o
contrario, isto é, a conservagdo da memoria coletiva africana no solo brasileiro (ORT1Z, 1999, p.15-
16).

Esse autor ainda explica que a Umbanda representava a integracdo das praticas afro-brasileiras na moderna
sociedade brasileira, uma vez que enquanto o Candomblé representava um processo residual da meméria
africana no territorio, o movimento umbandista ilustrava o contexto brasileiro de urbanizacéo,
industrializacdo e da modernizacdo. Desta forma, as consequéncias do desenfreado processo de urbanizagao
e industrializagdo do Brasil, contribuiram para a afirmacéo de identidade da Umbanda.

Todavia, Reeber (2002) ndo aponta apenas tal visdo sobre a Umbanda, pois afirma que ha vertentes dos
estudos dessa religido que a considera como representacdo da integra¢do e miscigenacao da cultura africana

nos valores dominantes da sociedade brasileira. Por fim, pontua alguns fundamentos teoldgicos da

*De acordo com Ortiz (1999), a Umbanda ndo é uma religido “afro”, mas sim “brasileira”, conforme seguird abordagem neste
item.

®Conforme Rohde (2009) a Umbanda foi anunciada em dois momentos, no dia 15/11/1908 e no dia 16/11/1908, por meio da
manifestacdo do Espirito Caboclo das Setes Encruzilhadas, o qual por meio do médium Zélio de Moraes, estabeleceu os
fundamentos elementares da Umbanda.

9



Umbanda: trata-se de uma “religido de possessdo”, ja que os umbandistas acreditam que as entidades
(espiritos) sdo incorporadas por médiuns e subsidiam a solugéo de diversos problemas cotidianos; que possui
como pantedo os Orixas, provenientes do Candomblé; que além dos Orixas apresentam outras entidades, tais
como os Caboclos, Pretos-Velhos, Criancas, Zé Pelintras, Pomba-Gira que representam os tipos nacionais
populares dotados de identidade com a populacéo brasileira. Pery (2008), entretanto, afirma claramente que
o0s Orixas cultuados na Umbanda, embora haja sincretismo com o pantedo africano, em muito se diferencia

deste. Para ela,

[...] na Umbanda o entendimento de Orixa ndo estd baseado em lendas do pantedo africano, mas
sim no estudo da dinamica das forgas da natureza. Consequentemente, 0 nosso conceito de arquétipo
sera diferente de quem se baseia em lendas. Ordinariamente, entender a manifestacéo do Orix4 através
das forcas da natureza, € 0 maximo que conseguimos, pois a palavra Orixa quer dizer coroa
iluminada.

Estabelecidas tais consideracdes sobre as bases historicas e teoldgicas sobre 0 Candomblé e a Umbanda,

urge abordagem sobre a alimentacdo no contexto destas religides.
4-O Candomblé, a Umbanda: comida dos espiritos e comida dos homens

N&o é dispendioso afirmar que um dos elementos balizadores do Candomblé é a alimentacdo, conforme
sustentam Gama (2009), Nadalini (2009), Aguiar (2012), Rabelo (2013) e Portugal (2014). O alimento, re
melius perpensa, a comida, nos terreiros de Candomblé esta relacionada n&o ao ato de ingestdo propriamente
dito. Conhecida como “oferendas”, “obrigacdes”, que nem sempre se ddo apenas pelo sacrificio animal’, a
comida no Candomblé, segundo Rabelo (2013), representa o ato de ligacdo homem-divino e, por meio disso,
a presenca conspicua da comida no terreiro aponta para a centralidade da transformacao ético-moral do

adepto no processo de evolugéo espiritual.

Em énfase, Nadalini (2009) revela que a alimentacdo, as oferendas, os tabus sdo basilares para o Candomblé
e que a cozinha do terreiro constitui um dos lugares de maior importancia, demonstrado pela dedicacédo e
conhecimento das cozinheiras, as labassés sobre o que oferecer aos Orixas e toda a histdria desse

conhecimento por parte dela e pelos seus antepassados. Em sentido similar, reforca Rabelo (2013, p. 96):

Oferendas de comida fazem parte da rotina das maes e filhos de santo, marcam o cotidiano de um
terreiro, desde as mais simples — um pratinho de milho branco cozido para Oxald, pipoca para
Obaluaé — até as mais elaboradas, que envolvem diversos materiais e preparativos mais trabalhosos.
As comidas ofertadas para os orixas, depositadas aos pés dos assentamentos, sdo feitas com o0s
ingredientes prediletos de cada um e exibidas em belas composi¢cdes de cor e textura, que ndo raro
desenham algum elemento distintivo da divindade. Além das comidas dos orixas temos também a
comida que é usada em ritos de limpeza e descarrego, realizados com relativa frequéncia para atender
demandas de clientes e filhos da casa.

"Rabelo (2013) categoriza a comida dos Orixas em comida seca (realizada & base de vegetais) e matanca (que envolve sacrificio
animal).
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Nesse sentido, vale destacar que as comidas dos Orixas, consoante a Aguiar (2012) sdo determinadas de
acordo com a solicitacdo dos mesmos por meio da incorporacdo, dos jogos dos buzios ou conforme 0 mito
que rege a historia de cada um deles. O cardapio, normalmente seguido de critérios organizacionais, preces,
banhos, preceitos encontram no ato mitolégico a sedimentacdo “do comer”, ndo apenas no que tange ao
Orixa, mas também aos filhos deste. Por isso € relevante atentar-se ao fato de que: “Os mitos surgem de uma
presenca constante da oralidade dentro dos terreiros de candomblé. [...] Assim, é por meio dos relatos

mitoldgicos que € possivel construir um “cardapio dos orixas”. (AGUIAR, 2012, p.161)

O terreiro de Candomblé estudado nesta pesquisa € regido pelo Orixa Ogum. Este Orix& é conhecido por ser
guerreiro, relaciona-se aos minérios, as armas brancas; tem a tradicdo de ferreiro, da virilidade e porta uma
faca com a qual se realiza os sacrificios animais. Este Orixa rege a mae-de-santo que é lider do terreiro.
Assim, foi realizado um assentamento no terreiro do Orixa Ogum. Um assentamento € um espaco reservado
para uma entidade espiritual e que representa um ponto de ligacdo e de irradiacdo energética da entidade
para 0 homem e deste para a entidade. Comumente € colocada uma estatua do ser cultuado, os elementos
inerentes a0 mesmo, alimentos, simbolos (machado, ferradura, foice, faca). E um dos locais de preces e de
firmezas, isto é, realizagdo dos trabalhos espirituais envolvendo as entidades, comumente com alimentos,

ervas e objetos diversos veementemente hierofanizados.

No assentamento de Ogum existe um alguidar ou ober6 (vasilhame circular de barro, cuja base € menor do
que as bordas superiores) onde sempre tem comida ofertada a ele: feijao mulatinho com camarédo e dendé,
manga espada, cerveja branca, feijoada, inhame assado, entre os principais. Junto a estas comidas s&o
depositadas os pedidos de f€, principalmente em “causas dificeis”, que envolvem batalha e luta, por assim
dizer. Depreende-se que a comida ofertada ao Orixa traz em si a capacidade de retornar em forma de
atendimento aos pedidos feitos a ele, sendo assim, um elo fisico que, segundo a crenca, subsidia a interface
entre o imaterial, o metafisico, e a propria materialidade transubstanciada e mediatizada quando as béncéos
séo alcancadas.

A comida de Ogum ndo é depositada Unica e mecanicamente. Existe todo um preparo antes e depois de
arrid-la (entregar). Todo o assentamento e os vasilhames séo higienizados, defumados; seguidos de preces,
acendimento de velas, principalmente na cor azul escuro, um verdadeiro trabalho artesanal/estético
envolvendo a comida, que depois do Orix4, é a centralidade/foco do momento. A comida do Orixa vem
aderecada por um conjunto de elementos que a despe do carater puro de alimento e a confere um carater de
sociabilidade entre ser espirito e ser humano. A reveréncia na entrega da comida, seguida da saudacgdo
“Ogunhé meu Pai” (em ioruba significa Salve Ogum; Cabega coroada) enfatiza a relevancia da comida para

quem a da e quem a recebe.
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Neste sentido, Rabelo (2013) também enfatiza que a comida no Candomblé realiza todo um processo de
significados e sentidos que vai desde a preparacdo, circulagéo, distribuicdo e consumo da mesma. Trata-se
de um conjunto de fatores que a torna, ndo apenas um elemento ou ingrediente para a prética ritual e

magistica, mas um rico escopo de sociabilidade homem-deus, homem-homem. Em suas palavras:

Ai comem (e devem ser alimentados) ndo s6 humanos, orixas e caboclos, mas também a cabeca (ori),
0 chdo, os tambores, os colares de contas usados pelos adeptos. A comida distingue os seres e 0s
coloca em relagdo. Comida dos orixas e comida de humanos diferem, assim como difere o que comem
o0s adeptos quando estdo em obrigacdo no terreiro e 0 que comem no seu dia a dia. As divindades
distinguem-se por suas predile¢des alimentares, a cozinha abarca um vasto receituario das iguarias
prediletas de cada um dos deuses. E a comida circula, ndo s6 distingue como também traca
equivaléncias e retine os integrantes de um terreiro em eventos de comensalidade generalizada.
(RABELO, 2013, p. 87).

Em um dos eventos realizados, denominado de “Feijoada de Ogum”, pode-se observar todo o trato para com
a comida. Neste dia tudo tinha que estar limpo, organizado e bem feito, pois 0 Ogum desceria em Terra.
Com antecedéncia as tarefas foram distribuidas (limpeza do terreiro, divisdo dos valores para custear o
evento, a labassé responsavel por preparar a feijoada, o cambonos e oguns — auxiliares do terreiro —

responsaveis pela lenha utilizada no fogao; limpeza espiritual da casa, entre outras).

Aberta a gira (reunido, culto), depois dos procedimentos ritualisticos basicos (ora¢des, defumacao, canticos)
aconteceu a “descida do Ogum”, que com axé e ilequé (roupa de Orixa e colar de fios, respectivamente)
préprio abraca e abencoa a todos os presentes, ao sauda-lo com sete palmas e com o “bate-cabeca” (curvar-

se diante da entidade colocando a cabeca no chéo).

Em seguida, a entidade autoriza a partilha da feijoada a todos. Primeiro é servido a ela no assentamento,
logo apos os visitantes e, por ultimo, os pertencentes ao terreiro. Segundo uma logica do “bom anfitrido” os
visitantes do terreiro devem ser servidos nos melhores pratos e copos. Todos devem comer. Importante
ressaltar que toda a comensalidade é realizada no proprio terreiro, onde “comem” os homens e 0s espiritos.
A comida € disposta ao chdo forrado com um tecido referente a cor do Orix4, denominando-se a este

processo de “fazer a mesa”.

A instrucdo foi que durante a comensalidade da feijoada fossem emanados apenas pensamentos positivos,
pedidos de protecdo, prosperidade e axé para se vencer 0s obstaculos da vida, pois Orixa nao realiza
maldade. Ao ingerir a feijoada, os adeptos acreditavam na ingestdo das energias ativadoras da capacidade em

atingir o alcance daquilo que foi pedido. Assim, quem pediu “o mau”, estaria ingerindo “o proprio mau”.

Sendo a alimentagdo uma das bases teoldgicas do Candomblé, isso acaba por influenciar as préaticas
alimentares dos candomblecistas. Nadalini (2009) afirma que o “Povo-de-Santo” possui uma identidade
alimentar formada pela propria memdria gustativa. Certifica que desde os interditos na alimentacéo

reconhecidos pela quizila (relacdo de aversdo de um alimento por parte de um Orix4, normalmente
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relacionado ao mito que circunda esse Orixa), alimentos que pela observacdo da alimentacdo secular pode
gerar transtornos a saude (o0 que pode ser um aviso do Orixa quanto a maleficéncia de tal alimento), até a
capacidade inversa no qual um alimento pode colaborar para a retomada do equilibrio e promocéo do avango

ético do adepto.

Assim, por exemplo, filhos de Oxossi devem evitar 0 mel, os de Omolu o abacaxi, os de lemanja melancia.
Filhos de Xangd, quando passaram pelo processo de iniciagdo, devem comer quiabo, porque este Orixa
representa a vida e como gosta de quiabo, comer quiabo € adquirir longa vida, mas quiabo sem sal, porque
sal € quizila de Oxald4, o maior dos Orixas.

No terreiro de Candomblé observado, um dos adeptos estava passando por um processo denominado de
“feitura”, ou seja, O rito iniciatico a partir do qual o candomblecista podera, em transe receber o Orixa que 0
rege. Durante esse periodo, comumente de 21 dias, fica-se recluso, com alimentacdo restrita, abstinéncia
sexual, aprende-se rezas, banhos; realiza-se rituais e aprende com os mais velhos a vida no Candomblé.
Representa o renascer para 0 Orixa e, por isso, recebe outro nome o qual serd conhecido no meio. Além
disso, usa um ilequé proprio do Orixa que o rege, que no caso era 0 Oxossi (Orixa das matas, das cacas) e

que sO pbde ser retirado seis meses depois.

Tanto durante o periodo, quanto o pds-reclusdo, o adepto ficou interditado de fazer uso de diversos
alimentos: café, bebida alcodlica, carne vermelha, refrigerante, alimentos apimentados, carambola e mel. A
ingestdo destes alimentos, acredita-se, alem de atrapalhar o processo de transe mediunico, pode refletir em
desordens fisico-bioldgicas. O talher utilizado deve ser de madeira e outros utensilios do género devem ser
evitados, como colher de metal, por exemplo. Mesmo depois dos seis meses referidos, 0 adepto em questéo
deverd manter-se fiel aos preceitos. Embora possa retomar a vida sexual, a fazer uso do cigarro e da bebida
alcoolica, da carne, refrigerante, alguns alimentos estdo interditados por toda a vida, como o mel e a

tangerina por exemplo.

Colocadas estas consideracdes, segue Quadro 01 que sintetiza os principais Orixas cultuados no Brasil, suas
caracteristicas principais e a “comida” favorita de cada um. Sobre este quadro, ¢ valido lembrar que ele ndo
expressa um conhecimento totalizante sobre a tematica, haja vista que o Candomblé, conforme asseverado
outrora apresenta uma diversidade de praticas, nem sempre em unissono, considerando-se 0s sincretismos

ocorridos e a pluralidade da cultura brasileira.

Quadro 01: Comida dos Orixas

Orixa Natureza/Elemento Simbologia Comida/Bebida

Canjica, Acaga,
Mungunza/Agua Mineral,
Vinhos doces.

Criacgéo;

Oxala Ceu, Ar Humanidade
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C%rgtjnnéf;%a}o; Farofa de dendé, acacgas
Exu Terra . vermelhos, bifes/bebidas
Protecao; -
« alcodlicas.
Reproducao.
Card, feijao mulatinho
Minério de Ferro, . com camardo e dendé,
Ogum Tecnologia; Guerra .
Fogo manga espada/Cerveja
branca.
Axox06 (milho com fatias
de coco), frutas, carne de
Oxossi Matas Caca; Fartura caca, taioba/Vinho tinto,
agua de coco, caldo de
cana e alua.
Xangb Trovao, Fogo Justica Agebo, apn:;f/cervem
Obé Rio Trabalho doméstico | /\P&r& acaraje, quiabo
picado/Champanhe.
lansi Foao. Tempestade Cuidados com Acarajé (ipeté, bobd de
g0, P mortos inhame)/Champanhe
< Amor, Vaidade; Qm_olocum, Ipete,
Aguas doces, . ) quindim, banana frita,
Oxum . ’ Riqueza; L .
Cachoeiras, Rios - pirdo de cabeca de peixe e
Fertilidade
moqueca./Champanhe
, Matemidade; | PePX, Camaréo,canjica
lemanja Mar/Agua Salgada Equn_lbrlo mamao/Agua Mineral ou
emocional
Champanhe

Fonte: Prandi (2001); Nadalini (2009); Ribeiro (2009); Rabelo (2013)
Organizacao: GONCALVES, Fabio da Silva; OLIVEIRA, Daniel Coelho de.

Mas além dos Orixas, Ribeiro (2009) lembra que em um terreiro tudo é alimentado, pois todas as coisas
carecem energia e forca (0 axé), que por sua vez se mediatiza pela comida. A comida também pode ligar o

imaterial ao Orixa. A saber:

Além da comida oferecida as entidades, existem outros elementos no 11é —terreiro — que também
devem ser alimentados, objetos que a principio sdo inanimados, tais como os atabaques. Isto deve-se a
idéia de que esses objetos também devem possuir 0 axé para que possam se conectar com as entidades
na mesma freqiiéncia energética. Dentro do terreiro, todos os objetos ligados, direta ou indiretamente
ao orixa, devem ser alimentados. Entretanto, diferentemente dos orixas, esses instrumentos ndo
necessitam de alimentagdo regular para manter o seu axé. (RIBEIRO, 2009, p.4)

Conforme Ribeiro (2009) diferentemente do Candomblé, a Umbanda faz uso significativo de frutas nas
oferendas, tanto em variedade, quanto em quantidade. Esclarece também que nos centros umbandistas 0s
Santos/Orixas ndo ocupam a centralidade nas praticas rituais, como o é no Candomblé, sendo visto com
menor frequéncia a pratica de alimentar oferecidas a estas entidades. De forma geral, utiliza-se arroz e

frutas, ja que o sacrificio de animais, quando utilizado, ndo se aplica em oferta aos Santos.
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Para as entidades que demandam sacrificios, utilizam-se cabras, bodes, frangos, galinhas e galos. Apesar
desta asseveracdo de Ribeiro (2009), nos achados literarios, como em Pery (2008), por exemplo, ha a
afirmacdo de que ndo ha abate de animais na pratica umbandista, sendo que a execucdo de tal pratica implica
em ndo adesdo aos pressupostos teoldgicos precipuos da religido umbandista. Este fato se deve a existéncia,
assim como no Candomblé, de uma diversidade religiosa muito ampla no contexto afro-brasileiro, como

Pery (2008) reconhece.

Em se tratando da diversidade da Umbanda, a alimentacdo ndo se excetua. De acordo com Ribeiro (2009),
os esfor¢cos em adaptar os elementos nativos da Ameérica, para a manutencdo de seus cultos religiosos

agregou-se métodos novos e diferenciados de apresto dos alimentos, incluindo temperos e misturas.

A comida oferecida as entidades da Umbanda, sejam elas de Esquerda ou de Direita®, ndo implica ingest&o
por parte delas. O que se tem € a crenca na manipulacdo energética emanada por determinados alimentos
capazes de retornar ao ofertante por meio dos subsidios dados pelos ofertados, seja a cura, a libertacdo, a
protecdo, a bencdo, a abertura de caminhos, entre outros. O que se da, volta, e ainda maior e melhor. (PERY,
2008). Isto faz lembrar a dadiva em Mauss (1988), aqui mais explicitamente entre o ser humano e o ser

espirito.

O que se oferece as entidades da Umbanda muito se relaciona com a representatividade e ao tipo nacional
manifesto, ou seja, aos Erés (criangas) se oferece doces, refrigerantes; aos Pretos-Velhos pipoca, bolo de
fuba e café; as Pomba-Giras champanhe e frutas vermelhas; aos Exus a farofa de dendé apimentada; aos

Caboclos frutas.

Em um dos momentos da observacdo participante no terreiro de Umbanda foi possivel acompanhar a entrega
de uma das oferendas para o Exu Sete Encruzilhadas. A oferenda continha o padé de Exu (farinha de
mandioca com dendé, bife, cebola, azeitona), charuto, marafo (cachaca), sete latas de cerveja, 3 moedas e
uma vela vermelha contendo sete cruzes. Tudo foi enfeitado com fitas pretas e vermelhas. A farofa foi
servida em um alguidar tamanho 7 e o marafo servido em um copo do tipo “americano”. Todo o material foi
servido sob folhas de mamona ¢ em uma rua com encruzilhada em forma de sinal de “mais”, conhecida

como “encruzilhada macho”.

Durante o preparo da farofa notou-se todo um rigor e respeito. Tudo que acontecia denotava algo importante
e despertava a atencdo e trazia um sentido: uma colher que caia, um estalo na panela, a cor em que se

encontrava cada alimento, as dificuldades, as facilidades no preparo. Ao cair a colher, por exemplo,

8 Direita” e “Esquerda”, de acordo com Rainho (2013) e Mattos (2014), sdo divisdes existentes na Umbanda para classificagdo das
linhas de trabalho e do nivel vibracional de cada “Entidade”. Assim, por exemplo, acredita-se que as energias da “Direita”
(Caboclos, Boiadeiros, Pretos Velhos, Erés, etc.) séo irradiadores de energia que reestabelecem o equilibrio interior e elevam a
moral do ser humano; enquanto as energias da “Esquerda” (Exus e Pomba-Giras) sdo energias consumidoras, isto &, vibrariam no
sentido de extirpar o desequilibrio, a amoralidade, o negativismo e os vicios da humanidade.
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acreditou-se que 0 Exu estava indicando que algo de errado estava acontecendo com a comida dele. A carne,
frita ao azeite de dendé, teve que ser frita novamente e a que estava pronta, descartada. Todos 0s
ingredientes ficaram recolhidos no congar a luz de velas por trés dias, exceto a carne. O preparo da comida
foi antecedido por preceitos (auséncia da préatica sexual, reducdo na quantidade de alimentos ingeridos pelo
médium durante o dia). A comida foi feita ao som dos pontos do Exu (musica da entidade) e com a
realizacdo de pedidos, tanto feito mentalmente, conforme esclarecido por um médium, quanto escrito e
depositado junto a farofa. Diferentemente do Candomblé, em que a cozinha é em sua maioria
responsabilidade da mulher, quem preparou toda a oferenda foram trés homens.

O Exu, na perspectiva dos sujeitos estudados, € o guardido, aquele que embora seja espirito, ainda € muito
proximo aos desejos humanos. Por isso, age rapido, ndo difere os desejos proibidos dos desejos permitidos.
Assim, o padé de Exu traz o sentido de protecdo, de consumagéo de desejo. E capaz de estimular a entidade
e 0 campo vibratorio da mesma em prol da emancipacdo e concretude dos desejos humanos imediatos.
Todavia, num ponto de vista dialético, ha a compreensdo dos médiuns de que a pratica do mal (separacéo de
casais, brigas, perdas de emprego, doencas) sdo atos renegaveis, pois certamente retornara para quem o

emitiu e desejou.

Cada elemento da oferenda traz em si, o que aqui se pode denominar de “ressignificacdo ontolégica” do
alimento, quer seja, um novo sentido ao alimento, ou aquele cuja hierofania se manifesta nele ao ser

oferecido a entidade e, assim, transforma-se em comida.

O ano de 2016, segundo a crenca dos terreiros de Umbanda observados, é regido pelos Orixas Oxalé e
lemanja. Assim, durante todo o periodo observado houve oferendas aos mesmos. Além de flores, agua
mineral e fitas (branco para o primeiro e azul para o segundo) o acaca, bolinho de arroz branco ou farinha,
servido em folha de bananeira. Esse alimento, assim como outros oferecidos a Oxala representa o elo entre o
homem e a paz, a ligacdo aquele que criou. Traz o sentido da pureza fisica e espiritual. Para lemanja, Orixa
que governa 0s mares, a maternidade, ofereceu-se 0 manjar, cuja hierofania se manifesta no poder do
equilibrio emocional, em gestar ideias, harmonizar-se. Em casos de unido amorosa, familia e protecdo de
bebés, a mesma esta a baila. Assim, segundo os adeptos dos terreiros, € necessario zelar pela “Grande Mae”
e oferecer-lhe comidas, seja no mar, no assentamento, ou mesmo em rios, € garantir a sustentacdo do lar e da

cotidianidade do mesmo.

Em outro momento, acompanhou-se uma oferenda ao Orixa Oxdssi. Uma cesta decorada com folhas de
samambaias, fitas e lacos verdes contendo frutas as mais diversas e uma abdbora com milho torrado no
azeite de dendé e acucar mascavo foi entregue embaixo de uma arvore numa regido mais arborizada nos
entornos da cidade de Bocaiuva. Junto a cesta, uma flecha artesanal. A comida de Oxo0ssi, esclareceu os

umbandistas, é a comida da fartura, da caga garantida pela flecha de uma ponta sé e que nunca erra o alvo.
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Alimentar Oxdssi permite aos ofertantes a prosperidade e a fartura dos celeiros: a comida é multiplicada em

favor do médium.

J& a alimentacdo do médium se pauta pela aquisicdo preparatdria em dias de trabalho ou de situagdes
especificas inerentes a cada terreiro. Por exemplo, em dias de gira devem ser evitados alimentos escuros ou
demasiadamente industrializados. O alcool, assim como o tabaco nao é recomendado. Semelhantemente aos

candomblecistas, os umbandistas respeitam as interdi¢fes advindas das quizilas.

Em uma das giras de Umbanda presenciadas observou-se o respeito também da entidade incorporada, uma
Pomba-Gira denominada “Sete Esquinas”, lembrou que gosta da farofa apimentada, pois assim conseguiria
manipular com mais rigor as energias da mesma. Mas como reconhecia que a sua “égua” (designagdo a
médium que incorpora; homens que incorporam no dialeto das entidades denomina-se “cavalo”) estava
fazendo uso das “ervas bravas” (antibidticos) ndo exigiria a pimenta, porque segundo ela o respeito mutuo ¢é

dever de todos.

Durante a festa de uma entidade (comemoracdo em que uma determinada entidade é o foco da pratica
cultual) a comida que a mesma gosta ¢ largamente utilizada. Na festa dos “Pretos-Velhos” um cardapio
composto por café, pipoca, broa de milho em panela de ferro, bolo de fub4, canjica. Na festa de Caboclo,
agua de coco, frutas, palmito. Assim, conforme Nadalini (2009), h& uma nitida relagcdo entre a cozinha dos

espiritos e a cozinha dos homens.

Por sua vez, a comensalidade em dias de festa e gira é regada pela diversidade e pela fartura, como explica
Vieira (2012). Percebeu-se que a comida é elemento obrigatorio nos trabalhos umbandistas. Durante a
realizacdo dos atendimentos sempre h& algum tipo de comida, conforme entidade manifesta. Em uma
incorporacdo de um Eré, denominado “Crispim” o mesmo comia muitos doces, balas, suspiros e bolos. Em
um ato de “partilha do pao” distribuia as guloseimas com todos os presentes e pedia para que todos

comessem de “bom grado”.

Importa ressalvar que segundo os umbandistas estudados, a coloragdo dos alimentos é muito relevante na
vida deles. Assim como objetos pessoais, a cor do alimento é associada a cor dos Orixas. O branco lembra
Oxala, o amarelo Oxum, o verde Oxdssi. Neste sentido, ao adquirir os alimentos em um supermercado, por
exemplo, priorizam os que possuem a embalagem na cor do Orixa que os regem. Um fato a respeito disso,
foi 0 bolo de aniversario de um dos médiuns na cor preta e vermelha, enfeitado com um tridente, com nitida

referéncia ao Exu que o protege.
5-Conclusoes

Estudar a perspectiva alimentar do homo religiosus candomblecista e umbandista em Bocaiuva, Minas

Gerais, implica, por certo, em conhecer este homem sob a Gtica histérica de (re)construcdo da realidade
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deste mesmo homem a partir da religido, ou seja, um tema de largo teor interdisciplinar por interessar aos

diversos ramos do conhecimento.

Arelacdo entre alimentacdo e religido na presente pesquisa, abre espaco para outras abordagens de pesquisa,
entre elas a relacdo entre territorio e a territorialidade do homo religiosus candomblecista e umbandista. Os
adeptos constroem relagdes entre o sagrado e o profano que envolvem diferentes praticas cultuais
alimentares na cidade de Bocaiuva. Assim, acredita-se que 0 uso dos espacos da cidade e do campo para
praticas rituais com alimentos (encruzilhadas, cemitérios, pracas, jardins publicos, cachoeiras, matas, etc.)
Ainda no que concerne a categoria territorio, a pesquisa ira aprofundar a concepgao de “territorio sagrado”
dada aos “terreiros” de Candomblé e de Umbanda, isto ¢, a visao dos terreiros enquanto espagos
ontologicamente sacralizados, nos quais a comida, também sagrada, constitui a materialidade e a

imaterialidade cultural-religiosa vivida em Bocaiuva.

As religides afro-brasileiras, no caso o Candomblé e a Umbanda, ainda sofrem processos preconceituosos e
que, por ndo serem compreendidas as estruturas teoldgicas precipuas que as norteiam, acabam por terem
suas praticas cultuais “demonizadas”, principalmente por religides Ortodoxas Cristds. Nesse contexto, os
alimentos oferecidos as entidades cultuadas sdo vistos no sentido pejorativo de “macumba” enquanto “obra
do mau” ou “ritual satdnico” para prejudicar ao outro. Sendo assim, o trabalho de alguma maneira pode
contribuir para uma maior compreensdo das praticas afro-brasileiras de culto e dentro delas a alimentacéo

enquanto linha exponencial peculiar.

Como foi visto, a alimentacdo, as oferendas, os tabus s&o bases constituintes da Umbanda e do
Candomblé, a propria cozinha dentro do terreiro ocupa um lugar central. A comensalidade neste espaco €
substancial, ela é realizada no terreiro, onde “comem” os homens e os espiritos. Nessa direcdo, pensar a
religido por meio de prismas peculiares possibilita vislumbrar processos de decomposi¢cdo e recomposi¢do
das crencas que nao decorrem do dominio da experimentacdo, mas que encontram a sua razdo de ser no fato
de darem sentido a experiéncia subjetiva dos individuos. Ha fortes indicios de que, a interface entre
alimentacdo e religido fornece aos individuos adeptos da Umbanda e do Candomblé um conjunto amplo de
referéncias, normas, valores e simbolos, que direta e indiretamente interliga 0 mundo dos homens aos dos

espiritos.
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