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IMOCO DO CIRIO: UM BANQUETE
SACRIFICIAL EM HOMENAGEM A NOSSA
SENHORA DE NAZARE!

Raymundo Heraldo Maués
Universidade Federal do Para — Belém
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Quem vai a Belém do Pard,
desde a hora em que sai
ndo se esquece de ld,

quer voltar.

Lembrar o acai, o tacacd,
que saudade que da
de Belém do Pard!

Orar na Matriz de Belém,
conversar com alguém,
como é bom recordar!

Jesus em Belém foi nascer,
eu quisera morrer
em Belém do Pard.

Td aqui tucupi,
tem mais o jambu,
também camardo.

Quem quer tacacd?

(Chiquinha Gonzaga, “Tacaca”)
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O Cirio de Nazaré como festa religiosa

Este é um artigo escrito por antropélogo que mora na cidade de Belém do Para
— h4 muitos anos —, onde anualmente acontece o mais importante Cirio de Nazaré
do Brasil, entre os que ocorrem na Amazonia e em vérias outras cidades brasileiras.
Por isso, tenho estado envolvido nesse ritual e na festa da mesma santa ha muito
tempo. Mas também, como antropélogo, tenho por vérios anos pesquisado através de
trabalho de campo esse mesmo evento religioso, tanto em Belém como na cidade de
Vigia (nordeste paraense, onde se originou essa devogio na Amazdnia) e em outras
cidades brasileiras (especialmente na cidade do Rio de Janeiro, onde ocorrem dois
Cirios: o da Tijuca, mais tradicional, e o de Copacabana, mais recente), possuindo
assim um acervo relativamente grande de pesquisa, por meio de observagio direta e/
ou participante, do que tém resultado vérios estudos etnogréficos na drea da antro-
pologia da religido. A ideia de escrever sobre o chamado “Almogo do Cirio” surgiu ha
algum tempo. Isto se deu ao participar de evento cientifico em que foram relatados
e discutidos rituais de sacrificio em religides de matriz africana, num dos seminarios
tematicos da ANPOCS?. A ideia foi amadurecendo, através de observacio direta
e de entrevistas informais com pessoas de diferentes familias, dando preferéncia as
chamadas “donas de casa” catélicas de diferentes condicoes sociais.

Este artigo se propde a descrever e analisar um aspecto particular da maior fes-
ta religiosa da Amazdnia, uma das mais importantes do Brasil e do mundo catdlico’.
Trata-se de festa de origem eminentemente popular, mas organizada sob os auspicios
da Igreja Catolica (e, inicialmente, também do governo portugués), desde o final do
século XVIII (1793), na cidade de Belém, entio capital de uma das duas coldnias por-
tuguesas na América do Sul: o Estado do Grao-Pari e Rio Negro, que abrangia toda
a atual Amazdnia brasileira. A outra coldnia era o Estado do Brasil, inicialmente com
capital em Salvador e, mais tarde, no Rio de Janeiro. A unificacio das duas colonias
ou Estados deu-se apenas com a vinda do rei D. Jodo VI ao Brasil que, ainda como
Principe Regente, tendo-se estabelecido no Rio de Janeiro (1808), criou o Reino Unido
de Portugal, Brasil e Algarves (1816). Iniciava-se assim o processo de unificagio bra-
sileira, que s6 se completou e se consolidou alguns anos depois, com a Independéncia
proclamada por seu filho D. Pedro I (1822), mesmo que a adesdo do Paré a Indepen-
déncia tenha ocorrido pouco depois (1823) e a consolidacio do atual territério bra-
sileiro s6 tenha se efetivado de forma mais completa apds o término da Cabanagem
(1835-1840), quando a Amazdnia se incorporou completamente ao Brasil*.

Ao longo de sua histéria, o Cirio de Nazaré sofreu somente uma interrupcéo,
no ano de 1835, ocasionada pela invasio de Belém pelos insurretos cabanos que,
dando inicio a sua revolta, dominaram a entdo capital da Provincia do Pard (que
compreendia todo o atual territério amazonico brasileiro). O Cirio nfo foi interrom-
pido nem pela proibi¢do a ele imposta pelo bispo do Pard, D. Antdnio de Macedo
Costa, por dois anos (1878 e 1879), durante a chamada Questdo Nazarena. A proibi-
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cdo do bispo néo teve efeito mais grave, pois os devotos de Nossa Senhora de Nazaré,
insuflados principalmente pelos magons, nesses dois anos de proibi¢do retiraram a
forca a imagem da Santa de sua igreja, realizando os assim chamados “Cirios Civis”
que caracterizaram o que se denominou de “Questio Nazarena” em Belém, prefigu-
rando em parte a mais importante “Questdo Religiosa”, de Ambito nacional, quando
os bispos de Olinda e Recife e do Para (D. Vital Maria de Oliveira e 0 mesmo D. An-
tonio de Macedo Costa) foram processados e presos pelas autoridades do Império’.

Menciono esses fatos histdricos, nio sé para mostrar a importancia do Cirio e
da Festa de Nazaré para a sociedade paraense, mas também para situd-lo no contexto
mais vasto das devogdes populares brasileiras. Devo dizer, ademais, que a devocio
a N. S. de Nazaré, em Belém, nio é a primeira a surgir no Brasil. Desde a primeira
metade do século XVII (1630) ela ja existe em Saquarema, no Rio de Janeiro, cuja
populacio se orgulha de possuir a mais antiga devogio a essa santa em nosso pais®.

Para dar uma ideia bem sumaria do Cirio e da Festa de Nazaré, torna-se neces-
sario falar inicialmente sobre o Cirio, procissdo cujo nome se inspira nos chamados
Cirios da mesma devogao em Portugal. O primeiro Cirio de Belém, ocorrido em 1793,
revive o mito de origem da devogio nessa cidade, fato que se mantém até os dias de
hoje. Segundo o0 mito, a imagem encontrada por Placido José de Souza, morador das
cercanias da cidade, insistia sempre em retornar ao local do achado’. O governador
do Estado do Grao-Para (seu nome nio é mencionado no relato), nio acreditando no
que se dizia, mandou recolher a imagem a capela do palacio do governo, construcéo
do século XVIII, que até hoje permanece (como Museu do Estado do Para), deixando
soldados a vigiando. A despeito disso, a noite, a Santa escapou da vigilancia e, por
seus proprios meios, retornou “caminhando” por vérios quilometros, até voltar ao
local do achado. Com esse “fato”, todos se convenceram de que ela “nio queria” sair
de l4 e, por isso, 2 margem do igarapé Murutucu, Placido construiu uma ermida, onde
a imagem passou a ser cultuada. Francisco de Souza Coutinho, governador do Estado
do Grao-Par4, que organizou o primeiro Cirio, de comum acordo com as autoridades
eclesidsticas, ordenou que, na véspera, a imagem fosse conduzida de volta a capela
do palécio. No dia seguinte, formou-se a grande procissao, em que Nossa Senhora
foi conduzida, triunfalmente, i sua ermida, transportada ao colo do arcipreste José
Monteiro de Noronha que, na época, governava o bispado, devido & auséncia tempo-
raria do bispo do Grao-Par4, que havia sido chamado a Portugal para ser substituido®.

Esse modelo do ritual — que revive o mito do achado — mantém-se até hoje:
uma procissdo noturna, na véspera, chamada de Trasladagio, leva a imagem até a
Catedral, que fica nas imediagdes do antigo Pal4cio. Ali ela permanece até a manha
seguinte, quando é transportada triunfalmente em sua Berlinda para a imponente
Basilica-Santuario de Nazaré, que hoje se ergue no local do achado. Assim, com
pequenas alteracdes, o ritual do Cirio revive o mito do achado e das “fugas” da santa.
Ap6s esse belo ritual ocorre 0 Almoco do Cirio. E esse Almoco, elemento essencial
do conjunto de rituais da devocéo, que pretendo a seguir descrever e interpretar.
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Religiao, festa e comida

O Cirio, em Belém, que atualmente ocorre sempre na manha do segundo
domingo de outubro, faz parte de um conjunto de rituais em homenagem a Nossa
Senhora de Nazaré, que se realizam desde muito antes e se prolongam ainda por
varios dias apds essa imponente procissdo. O Almogo do Cirio, realizado logo apds a
procissdo, é parte integrante do Cirio e do conjunto da prépria Festa. Esta — a Festa
de Nazaré — se prolonga ap6s o Cirio por duas semanas como Festa de Arraial (hoje
relativamente bem reduzida, em relagdo a anos anteriores) e através de celebragoes
littrgicas e outras atividades rituais promovidas pela Diretoria da Festa e pela Par6-
quia de Nazaré. Ela se encerra com o “Recirio”, pequena procissdo de curto trajeto
que ocorre na manha da quarta segunda-feira de outubro.

Realizei trabalho de campo durante varios anos, comecando em 1975, na ci-
dade de Vigia, onde se originou a devocio no Pard, e minhas observagdes diretas
(as vezes também participantes) tém ocorrido mais em Belém. Nos tltimos anos,
minhas pesquisas estiveram voltadas em parte para o Almogo do Cirio. Quanto a
este, além de participar em minha prépria residéncia (desde a sua preparacio, de que
compartilho também h4 muitos anos), entrevistei pessoas que nio participam de meu
préprio circulo familiar, especialmente sobre o abate dos animais ou sua compra nos
supermercados e nas feiras. Tudo o que vai dito neste artigo, que constitui breve et-
nografia voltada especialmente para o Almogo do Cirio em Belém, resulta em grande
parte dessa observagio direta e/ou participante e das entrevistas realizadas. Tive tam-
bém h4 alguns anos a experiéncia de atuar na pesquisa sobre o Cirio, assessorando a
equipe de pesquisadores do Instituto do Patriménio Histérico e Artistico Nacional
(IPHAN) em Belém, participando inclusive da redagio do relatério final que resul-
tou no reconhecimento do Cirio de Nazaré como patrimdnio nacional imaterial na
categoria das celebragoes religiosas.

N#o h4 religifo sem festa, nem festa sem comida de festa. A comida da festa, por
sua vez, implica em sacrificio, de varias formas. Desde o famoso potlatch dos indios da
Coltimbia BritAnica, passando pelos rituais de iniciacio das diferentes culturas, entre
eles as festividades na infAncia e na adolescéncia, para mencionar sé estas, os diversos
tipos de matrimdnio — na infAncia, na adolescéncia, na maturidade —, as trocas rituais
(que também envolvem trocas econdmicas e de comunicagio) implicam ainda algu-
mas formas de atos sacrificiais. Tomemos aqui duas espécies de atos rituais tio comuns
no Brasil e em outras sociedades ocidentais como as que ocorrem em diferentes nagdes
latino-americanas, onde estdo presentes o catolicismo e as religides de matriz africana,
na maioria das situa¢oes envolvendo diversas formas de sincretismo. As oferendas aos
deuses e as entidades sobrenaturais (semidivinas, ou mediadoras entre deuses e seres
humanos) se fazem em rituais festivos como cultos, cerimonias, festas de arraial, festas
de terreiro, missas, novenas, procissoes, incluindo todas elas algum tipo de refeicio,
onde se partilha e se troca vérias espécies de comidas e bebidas (algumas que podem
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ser pensadas como entedgenos — por exemplo, 0 pAo e o vinho, ou similares, em rituais
cristdos de diferentes igrejas e seitas — capazes de criar relacio mistica altamente signi-
ficativa de poderosa aproximagio estabelecida entre humanos e divindades).

A comensalidade

Entramos aqui no campo da comensalidade, fendmeno muito importante ndo
s6 para a antropologia, como para varias outras dreas de conhecimento. Nio poden-
do me alongar nessa tematica, escolho uma formulagdo apenas em 4rea distinta das
ciéncias sociais: o turismo. Trata-se de pesquisa recente publicada em 2015 sobre a
tematica da comensalidade no Brasil, a partir do estudo de 32 teses de doutorado e
dissertagdes de mestrado com base em registros existentes no Banco de Teses e Dis-
sertacoes da CAPES. Essa visdo um tanto panorAmica mostra “que a comensalidade
pode ser vista em diversas formas, abordando situagdes especificas, em diferentes gru-
pos étnicos, em vdrias situagdes religiosas, e abordando também o tema da nutrigio
e em outras situagdes de encontros de familiares, amigos ou mesmo desconhecidos”
(Soares e Camargo 2015:191). Uma das constatacdes desse artigo foi que as dreas da
“Antropologia, Nutri¢io, Turismo e Teologia s@o as principais dreas do conhecimento
mobilizadas para esses estudos” (Soares e Camargo 2015:194). Além disso, “o ritual da
comensalidade em diferentes etnias foi objeto de quatro dissertagdes. O referencial te-
6rico dos trabalhos é predominantemente de natureza socioantropolégica, tendo base
em autores que estudam sociabilidade e alimentacio” (Soares e Camargo 2015:194).

Entre os trabalhos mais importantes nos quais se fundamentam esses estudos
estdo os cléssicos: Lévi-Strauss (2004), Mauss (2003), Cascudo (2011 [1967/1968])
e Flandrin e Montanari (1998 [1996]). Cito um pequeno trecho desse artigo que
destaca parte importante das suas constatagdes, formulado a partir “da anélise dos
resumos e da leitura integral de vinte e oito desses estudos”:

Quanto as tematicas abordadas dentro dessa categoria, verifica-se que as
pesquisas estio centradas na questio da identidade e dos rituais que cada
etnia utiliza. A partilha do alimento com os membros das comunidades
ficou evidenciada através dos estudos realizados. Apesar de os estudos
abordarem comunidades completamente diferentes, como indios, des-
cendentes de japoneses e nativos do litoral, fica evidente que a comensa-
lidade est4 presente nos grupos estudados, nao sendo absurdo falar-se da
mesma como um ritual humano universal. Os momentos mais marcantes
de comensalidade verificados acontecem tanto no cotidiano como em
festas e celebracoes religiosas dos grupos (Soares e Camargo 2015:195).

Um dos exemplos mais importantes da aproximacio entre religido, festa e co-
mida surge de forma muito conspicua no Cirio de Nazaré em Belém (e em outras
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cidades brasileiras), onde o Almogo/banquete do Cirio pode ser também pensado,
como aqui proponho, na condicio de banquete sacrificial. E, evidentemente, um ritual
dentro do ritual, mas também extremamente significativo, cuja anélise em termos de
sacrificio ndo tem sido feita na literatura antropoldgica brasileira, na qual predomina,
a partir do livro classico de Isidoro Alves, O Carnaval Devoto (1980), a mescla entre
festa profana e religiosa, nos termos de Bakhtin (2010), atualizada na tradi¢do bra-
sileira pelo relevante e nio menos brilhante esquema tedrico proposto por Roberto
DaMatta (em quem parcialmente se inspira Isidoro Alves) no livro Carnavais, Ma-
landros e Herdis, ao tipificar os grandes rituais brasileiros, tomando como paradigmas
o Carnaval, o Sete de Setembro e a Festa de Santo. Esta tltima inclui os aspectos
da inverséo — tipicos do primeiro — e da formalidade, caracteristicos do civismo e da
exacerbagio mais formal do sagrado, proprios do Dia da Patria e das liturgias oficiais
do catolicismo (a respeito, ver Alves 1980, 2005; DaMatta 1979; e Bakhtin 2010).

Aqui, neste artigo — sem desconhecer também as diferencas fundamentais de
crencas e praticas —, a preocupagio ¢ analisar o Almoco do Cirio como rito sacrificial,
que ocorre nio sé no catolicismo, mas também em outras formas de religido, como
as acima mencionadas, as religides de matriz africana no Brasil e em outras partes do
continente americano, ou os cultos sincréticos cristio-africanos, como acontecem em
varios paises da Africa sul-saariana. Adoto como principal referéncia tedrica os cléssi-
cos de Mauss e Hubert (2005 [1899]), de Van Gennep (2011 [1909]) e de Turner (1974
[1969], 2008 [1974]), que tratam sobre a d4diva, o sacrificio entre os antigos hindus e
judeus e, também, sobre o ritual e a agio simbdlica nas sociedades humanas.

O ritual do sacrificio na religido

Vale ressaltar a importincia do ritual do sacrificio, em muitas formas de re-
ligio, incluindo o cristianismo e, no Brasil e na Africa, tanto o que se realiza em
rituais mais sublimados como aqueles que ocorrem explicitamente, com a morte pelo
sangramento de animais nio humanos (as vitimas), os quais serio em seguida pre-
parados de acordo com preceitos especiais e consumidos ritualmente pelos deuses e
pelos participantes do evento (fiéis, sacrificantes e sacrificadores). H4 também sacri-
ficios incruentos, como a oferta de frutos e outros alimentos, assim como a queima de
objetos como o tabaco e o incenso e muitas outras formas. Num exemplo especifico,
da Igreja Universal do Reino de Deus (IURD), no Brasil, é muito claro o sacrificio do
dinheiro que, na légica da teologia da prosperidade, pode ser doado em quantidades
significativas, transformando o Deus cristdo em credor, do qual se espera a retribui-
¢do ou pagamento adequado da divida’®.

No catolicismo, o tema central dessa forma de ritual tem a ver com a renovagio
do sacrificio de Cristo na cruz, através da transubstanciacfo, na missa presidida pelo
sacerdote (que revive de forma ritual a Santa Ceia e o préprio sacrificio). O sacerdote
catdlico, ao pronunciar as palavras rituais eficazes e adequadas — acompanhadas por
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gestos ad hoc —, transforma o pio e o vinho no corpo e no sangue do mesmo Cristo,
revivendo seu sacrificio na cruz e ao mesmo tempo permitindo que os devotos (e ele
préprio, sacerdote) possam também ingerir literalmente essa comida ritual num sacri-
ficio privilegiado. Um sacrificio em que os participantes incorporam esses dois ented-
genos (0 pao e o vinho consagrados através de sua transubstanciaco), estabelecendo
assim uma unifo mistica real com o préprio Deus. Nas igrejas protestantes o mesmo
ritual pode ocorrer, como no caso, por exemplo, da Assembleia de Deus, em que os
fiéis também ingerem o pao e o suco de uva (representando o vinho), mas nio se re-
nova o sacrificio de Cristo como uma realidade, somente como forma de simbolismo.

Uma das descricoes mais enfaticas sobre o ritual do sacrificio na Africa, reali-
zado na igreja sionista Bethlehem de Mocambique — liderada pelo bispo John —, nos é
apresentada pelo importante antropélogo brasileiro de origem britanica Peter Fry. O
sacrificador é o bispo dirigente da igreja. Transcrevo a seguir uma pequena parte do
artigo desse antropdlogo:

L4 pelas 4 horas [da madrugada], um tanto de areia é trazido e colocado
no centro do espaco em frente ao bispo que, com seu bastio, forma sete
compartimentos, cada um com uma cavidade. Ato continuo, um enor-
me e fedorento bode ¢ arrastado, contra a sua vontade, para o espaco
entre o bispo e o altar de areia. O bispo convoca Manuel [0 paciente
que esta ali para ser curado de sua infertilidade] e pergunta a razéo da
cerimOnia. Manuel aparenta certa perplexidade e permanece sem pala-
vras. Finalmente, balbucia apenas que estd com “problemas” [...]. Nesse
momento, os donos da casa sio chamados para o centro, entre o altar
e a mesa do bispo, onde seguram o bode pelos chifres. O bispo corta o
pescoco do animal [...] (Fry 2000:68).

Peter Fry sente-se “transportado para dentro do Antigo Testamento que pare-
ce uma etnografia da situacdo” por ele observada:

O bicho ¢é suspenso sobre o altar de areia e o sangue respinga nos sete
buracos previamente preparados. O restante do sangue é despejado em
uma bacia de plastico verde e misturado com 4gua e sal. A danga con-
tinua, e o canto também, tudo muito bem-humorado. Depois, o supe-
rintendente da igreja, auxiliar imediato do bispo, leva uma outra bacia
com 4gua, sal, cinzas e sangue. Passa de casa em casa em volta da 4rea,
langando o liquido com a corda que tira da sua cintura. Enquanto isso,
o bispo me explica que a corda na cintura espanta os maus espiritos, e ¢
por isso que os padres a usam também. Quando chegamos 2 casa princi-
pal, uma senhora da igreja é dramaticamente possuida por um espirito,
que, fico sabendo depois, é do bisavd de Manuel [...]. O bispo acalma o
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espirito e avisa que estdo sendo tomadas as medidas necessarias para o
seu apaziguamento. Em seguida, um fogo é preparado em cima do altar
de areia e o leitor retoma o Levitico [...] O bispo segue os passos da re-
ceita biblica e a fumaca sobe até o céu estrelado. Quando nao h4 mais
fumaga, o bispo cobre o restante do fogo com uma lata. O que sobra do
bicho vai para as panelas, onde sera cozido pelas mulheres e oferecido
aos fiéis para compensar essa noite de tanto “trabalho” (Fry 2000:69).

O Almoco do Cirio como ritual de sacrificio

No caso do Almogo do Cirio, embora nesse banquete se consuma mais de um
animal, nfo existe evidentemente semelhanga completa com o que é acima descrito
por Peter Fry. O Almogo é ao mesmo tempo o banquete de confraternizacio e uma
espécie de comunhio entre familiares, amigos e convidados com o sagrado, represen-
tado pela figura de Maria de Nazaré, a santa cuja imagem terminou naquela manha
a sua peregrinacio ritual pelas ruas da cidade. Nesse Almogo ocorre uma espécie de
comunhio simbdlica do cristianismo catélico com o consumo conspicuo de vérias
iguarias da culindria paraense, cuja descricio seré feita mais adiante. E, no entanto,
a consumacio do sacrificio a que estou me referindo, sem que todos ou até nenhum
dos participantes tenha tido a vivéncia mais estrita do abate dos animais que estfo
sendo consumidos, além dos alimentos de origem vegetal.

Antes de prosseguir nesta breve descri¢io do banquete sacrificial do Almogo
do Cirio, creio ser necessario citar as palavras de Marcel Mauss e Henry Hubert sobre
o “esquema do sacrificio”:

Evidentemente, ndo podemos pensar em tracar aqui um esquema abstrato do
sacrificio que seja completo o bastante para convir a todos os casos conhecidos,
pois a variedade dos fatos é demasiado grande. Tudo o que é possivel fazer
¢ estudar determinadas formas de sacrificio, suficientemente complexas
para que todos os momentos importantes do drama estejam nelas reuni-
dos e suficientemente conhecidas, a fim de que uma anélise precisa possa
ser feita. O sacrificio que nos parece melhor responder a essa condigao
é o sacrificio animal védico [...]. Sendo portanto o sacrificio que melhor
se presta a pesquisa que queremos empreender, dele faremos a sua base,
agrupando em torno dessa andlise outros fatos tomados seja da prépria
India, seja de outras religides (Mauss e Hubert 2005:25-26, grifo nosso).

E aqui uma observagio muito importante dos dois autores:

O sacrificio é um ato religioso que s6 pode se efetuar num meio religioso
e por intermédio de agentes essencialmente religiosos. Ora, antes da
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cerimOnia em geral, nem o sacrificante, nem o sacrificador, nem o lugar,
nem os instrumentos, nem a vitima tém esse carater no grau que con-
vém. Assim, a primeira fase do sacrificio tem por objeto conferir-lhes
esse cariter. Eles sdo profanos, e é preciso que mudem de estado. Para
tanto, sA0 necessarios ritos que os introduzam no mundo sagrado e ali os
comprometam mais ou menos profundamente, conforme a importancia
do papel que desempenhario a seguir. E isso que constitui, segundo a
expressdo mesma dos textos sanscritos, a entrada no sacrificio (Mauss e
Hubert 2005:25-26).

Essa atengio para a variedade das formas de sacrificio é muito bem-vinda a
meus propdsitos analiticos. O sacrificio ritual do Almogo do Cirio é muito especial,
principalmente pelo fato de que seus participantes e celebrantes, mesmo se conside-
rando obrigados (até certo ponto) a dele participar, nfo tém consciéncia explicita de
que estdo praticando uma forma de ritual do sacrificio, embora prazeroso. Eles sdo
profanos, e é preciso que mudem de estado. Para tanto, sdo necessarios ritos que os
introduzam no mundo sagrado e ali os comprometam mais ou menos profundamente,
conforme a importancia do papel que desempenhario a seguir. E isso que constitui,
segundo a expressio mesma dos textos sanscritos, a entrada no sacrificio.

Um rito de passagem, que prepara o sacrificio

Passam, no entanto, sobretudo as donas de casa que presidem mais tarde esse
rito sacrificial por um ritual anterior de mudanga de status — ou rito de passagem, nos
termos de Van Gennep (2011) e de Turner (1974, 2008) —, incluindo aqui a commu-
nitas, que é a visita anterior ao domingo do Cirio de Nazaré da imagem peregrina de
Nossa Senhora, que percorre todas as casas de familias catolicas, na preparagiao do
ritual mais importante do Cirio. Essa visita é feita por grupos de devotos e devotas
que praticam a oracio do ter¢o (comparavel a um possivel mantra indiano) diante da
imagem “peregrina” da santa. Em seguida, as donas de casa oferecem aos participan-
tes um pequeno lanche (frequentemente com doces, salgados e refrigerantes), duran-
te o qual se procede a confraternizag¢io entre vizinhos, amigos e parentes. E quando
todos se retiram da casa onde se fez a oragfio, a imagem peregrina permanece ali a fim
de “dormir” naquela residéncia (abencoando-a) para, no dia seguinte, ser levada de
novo em pequena procissio para outra casa, onde se repete o ritual.

E assim que em todas as paréquias de Belém e de municipios vizinhos se prepara
o ritual religioso mais completo do Cirio e do Almoco do Cirio, que atinge seu auge
no segundo domingo de outubro. E é também dessa forma, nos dizeres de Mauss e
Hubert (2005:26), que ocorre a mudanga de status que permite as donas de casa e aos
demais participantes sua introdugfo e purificacio no mundo sagrado para poderem,
assim, desempenhar seu importante papel no rito sacrificial do Almoco do Cirio. Tra-
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ta-se, também, de um rito de passagem, nos termos de Van Gennep (2011) e de Turner
(1974, 2008), que faz com que seus participantes adquiram novo status, preparando-se
para o ritual mais relevante do Almoco do Cirio, no segundo domingo de outubro.

Esse ritual da visita da imagem da santa as casas das devotas representa uma
forma de “purificacdo”, que atinge todas as donas de casa e as prepara no sentido
de realizar a mudanca necessaria de status. Nio sé as donas de casa, mas também
seus familiares, inclusive maridos e filhos (em alguns casos, eventuais sacrificadores),
passam por esse ritual da visita e da permanéncia da imagem em suas casas por toda
uma noite, o que a todos purifica, depois das oracdes do tergo e da leitura da palavra
(um ou mais trechos significativos da Biblia): sendo todos “profanos”, eles mudam de
estado, tornando-se de alguma forma “sagrados”, o que lhes propicia a “entrada no
sacrificio”. A partir desse momento, as donas de casa, ja purificadas para sua tarefa,
preparam-se para organizar todo o conjunto do ritual. Caso ainda nio tenham feito,
muitas delas vio pessoalmente — ou acompanhadas pelos maridos, em certos casos
— aos supermercados, as feiras ou as mercearias, para comprar as bebidas e todos os
demais ingredientes (animais e vegetais) necessarios ao banquete ritual. E, se for
preciso, os animais criados ad hoc para esse banquete serio também sacrificados, de
preferéncia pelos maridos e filhos (que também ja foram purificados pela visita da
santa para poderem assumir o papel de sacrificadores).

Na maioria dos casos as donas de casa sacrificantes nfo participam da procissao
do Cirio, embora assistam pela televisio o imenso desfile ritual — naquilo que podem,
pois estdo excessivamente ocupadas com a preparacio do almogo. A casa vai se en-
chendo de convidados, 2 medida que o Cirio avanca e, principalmente, quando este
se encerra. E entdo comega 0 almogo em cada uma das milhares de casas que, com
isso, completam o evento do Cirio, com um forte didlogo sobre ele, alimentado prin-
cipalmente por aqueles que estiveram h4 poucas horas na imensa procissiao. Mas néo
se fica s6 nisso, porque o didlogo é muito mais prolixo e variado, entrando pela tarde
e, algumas vezes, chegando até a noite (quando se come as sobras e se bebe ainda as
bebidas que restaram). O ritual encerra-se de fato somente a noite, quando todos os
convidados retornam as suas casas. Em algumas situacoes, sobretudo nas casas de pes-
soas com maiores recursos financeiros, sobram partes das comidas servidas no Almogo
do Cirio, que sfo consumidas nos dias subsequentes, de acordo com sua quantidade,
nio mais havendo os aspectos rituais do sacrificio ocorrido nos dias anteriores.

Entre os animais abatidos estfo principalmente o pato, que pode ser substitui-
do por outros, como o peru ou o frango; mas também o bacalhau, peixe importado da
Europa, através de Portugal e j4 salgado; e o porco, que pode ser consumido assado,
mas que fornece ingredientes fundamentais de um dos pratos essenciais do Almoco,
que é a manicoba. Embora de forma nfo necessariamente consciente, todos esses
animais sdo oferecidos em sacrificio no Almoco do Cirio, mas alguns elementos vege-
tais sdo incorporados, como a maniva (a folha da mandioca “braba”), o tucupi (suco
extraido da mesma mandioca antes da preparagio da farinha seca'®, que é também
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consumida no Almogo), o jambu e a pimenta (de preferéncia a malagueta, a mais
“queimosa” de todas).

Hoje a maioria desses componentes animais e vegetais sio comprados em feiras
e supermercados. Num passado nfo tio distante, quando nfo havia as facilidades de
compra desses animais ja abatidos, eles eram sacrificados na prépria casa onde se con-
cretizava o sacrificio ritual. Ainda hoje é possivel ocorrer esse abate dos animais e mes-
mo o cultivo doméstico de alguns ingredientes vegetais como o jambu e a pimenta ma-
lagueta, quando o Almogo ocorre em casas de moradia que possuem jardins e quintais,
que até entio nio deram lugar a edificios de apartamentos. Os animais s3o comprados
com antecedéncia suficiente para se poder “crid-los” por algum tempo nos quintais das
residéncias em certas situacdes, ou sio criados desde pequenos sobretudo em casas da
periferia das cidades (incluindo Belém e municipios proximos) a fim de serem abatidos
nas vésperas do Cirio para poderem participar do rito sacrificial do Almogo.

Vivenciei pessoalmente esse sacrificio ha varios anos, em minha prépria fami-
lia, e observei mais recentemente tal ritual em algumas casas de devotos. Depois de
mortos a golpes de facas, eles passam a ser preparados pelas mulheres (especialmente
as “donas de casa”) que, além de poderem ter sido autoras do sacrificio (“sacrificado-
ras”), sio também as que dirigem todo o processo culindrio (as vezes com apoio de
trabalhadoras domésticas e/ou de familiares, em geral igualmente mulheres). Nao h4,
porém, qualquer manifestacio explicita e/ou consciente do papel ritual que podem
representar, a0 mesmo tempo como sacrificadoras e/ou sacrificantes nesse ritual tio
conspicuo. O que, a meu ver, nio anula a existéncia concreta do rito sacrificial que é,
também, como foi dito, um importante rito de passagem, nos termos de Van Gennep
(2011), Mauss e Hubert (2005) e Turner (1974, 2008).

Unm ritual dentro do ritual

Transcrevo agora parte do Dossié do IPHAN — de cuja redacéo participei —
publicado em livro sobre o inventério do Cirio de Nazaré visando o reconhecimento
dessa celebracéo religiosa como patrimonio cultural brasileiro, quando trata a respei-
to do Almogo do Cirio'!:

T#o logo acaba a procissao, com a chegada da imagem da santa na pra-
ca Santuério, em frente a Basilica de Nazaré, as familias dos devotos se
rednem nos lares para uma grande confraternizacdo e também para sa-
borear os deliciosos pratos tipicos da cozinha regional paraense, princi-
palmente o pato-no-tucupi e a manicoba. Essas comidas expressam uma
identidade cultural que o paraense faz questio de exibir, especialmente
ao visitante que vem de outros lugares, que podera ser convidado, por
alguma familia, para participar do Almoco.

No Almoco do Cirio percebe-se certa continuidade de algumas relagoes
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encontradas na procissdo principal, como formalidade e informalidade,
sagrado e profano, ptblico e privado. Os conflitos familiares também se
fazem presentes no Almogo, apesar do clima de confraternizagio.

Em fung¢io do elevado preco do pato, muitas familias trocaram-no por
frango, porco ou mesmo pelo peru-no-tucupi, o “pato-no-tucupi gené-
rico”, como dizem. Mas, para os devotos, a substitui¢io gera conflitos
com a tradicio como nos comentérios do tipo “Olha, na casa do fulano
era pato mesmo! Era verdadeiro o pato-no-tucupi”. Criar o pato tor-
nou-se uma atividade arriscada, pois é grande a possibilidade da ave ser
roubada na época do Cirio. Uma mulher j4 chegou a guardar um pato
no banheiro, com medo de que fosse roubado. A sina dos patos no Cirio
j4 foi motivo até de charges publicadas em jornais, com o titulo de “pa-
ticidio” (IPHAN 2006:53).

O texto em questdo sugere uma andlise que me conduz 2 interpretacio do
Almoco do Cirio também como um “paticidio”, antiga expressdo bem significativa
que foi forjada no século XIX e retomada no Dossié do IPHAN, que hoje faz liga-
céo intencional com o conhecido artigo de Robert Darnton, “O grande massacre de
gatos” (Darnton 1986). Em comunicagio pessoal do historiador Aldrin de Moura
Figueiredo (em 20/07/2015) — que aqui reproduzo parcialmente —, a expressio pati-
cidio foi usada naquele século de forma mais ampla, referindo-se ao consumo dessa
ave na ocasido do Cirio e em outros momentos festivos, o qual era realizado dentro
de ritual que remonta a mais de um século e como um dos mais importantes pratos
da culinéria regional. Esse historiador, em conferéncia a respeito do tema, foi quem
estabeleceu a relacio do “paticidio” da época com o artigo de Darnton. Mais tarde,
presumiveis excessos ocorridos nesses rituais passaram a ser proibidos pelas autorida-
des civis e eclesidsticas, mas a iguaria, como mostra o Dossié do IPHAN, nio deixou
de ser consumida, mesmo que de forma modificada, substituindo-se o pato pelo fran-
g0, pelo porco ou pelo peru (embora se mantendo o pato como uma espécie de ideal
ou “sonho de consumo”). Esses animais sdo, portanto, sacrificados simbolicamente,
mesmo que nio tenham sido imolados pessoalmente pelos sacrificantes (com énfase
especial as donas de casa devotas de N. S. de Nazaré, ou até mesmo nio devotas, mas
seguidoras da tradicfo).

O abate dos animais e a preparagao do alimento

Como também podemos ler no dossié do IPHAN, na maioria dos casos es-
ses animais sdo abatidos em série, por empresas especializadas, industrializados e
comprados nos supermercados, mas alguns deles sdo ainda criados in natura e, por
isso, s vezes batizados como “caipiras” (isto é, criados de maneira tradicional sem a
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utilizagdo de alimentos industrializados). Todos podem ser pensados como animais
sacrificados — embora nem sempre de forma consciente e intencional — para serem
oferecidos como dédiva 2 mae de Deus, homenageada no seu dia principal pelos
participantes do Cirio. Além disso, hd também o sacrificio “monetario”, pois tal ban-
quete ¢é dispendioso e se torna muito pesado entre devotos mais pobres, naquilo que
ainda se poderia chamar pela expressio tiao antiga de “paticidio”, e mais ainda, j4 que
no Almoco do Cirio podem estar presentes outras iguarias, tais como peixes — entre
eles o bacalhau, um dos preferidos para essa cerimonia tido importante. Igualmente
presente, outro prato tipico do Paré e de outras partes da Amazdnia, que se encon-
tra inclusive em alguns lugares da Bahia, na periferia de Salvador, em Santo Amaro
da Purificacio e em outros lugares do interior desse estado, sendo uma comida que
também existe na Africa (em vérios paises e com outros nomes), mas que, no Brasil,
se chama manigoba'?.

Tanto a manicoba como o pato-no-tucupi (e suas variantes) podem ser pen-
sados como manjares sofisticados pelos seus ingredientes e formas de preparo, com-
binando alimentos de origem animal e vegetal, a que se juntam processos culinérios
cuja realizacio envolve muito esforco e pericia, para que seja possivel obter iguarias
cujo sabor é capaz de encantar o paladar de todos os participantes do ritual. Ndo é o
caso aqui de oferecer receitas, mas destacar alguns aspectos essenciais desse processo
culindrio — que conhego hd muitos anos — e me foi relatado por vérios interlocutores
(de ambos os sexos) durante minha pesquisa de campo. O pato (ou a ave substituta,
seja o frango, seja o peru) deve ser inicialmente “aferventado” (primeiro processo de
transformacgio do cru ao cozido) e, depois, assado (segundo processo, também essen-
cial), para em seguida ser cortado em pedagos que serfo entio cozidos de novo mer-
gulhados no tucupi (sumo da mandioca, de cor amarela, cujo veneno desaparece com
a fervura), com o que o processo quase se completa, mas nio deixando de ter, entre
os temperos devidos, um que ¢ essencial: o jambu (folha cujo gosto esquisito provoca
sensagio diferente, mas muito apreciada, que é um misto de algo semelhante a leve
analgésico e também que provoca pequeno tremor nos ldbios de quem o prova).

Quanto a manigoba, uma simplificagdo permite que seja comparada — embora
de modo muito impréprio — ao soul food dos negros americanos, ou, mais comumente,
a feijoada carioca. Na verdade néo € isso, embora nela possam estar presentes ingre-
dientes dessas duas formas de preparo do feijao. O principal ingrediente da manigoba
¢ a maniva, isto ¢, a folha da mandioca brava (0 que a aproxima, de alguma forma,
do pato-no-tucupi). Diz-se as vezes, também erroneamente, que a maniva deve ser
fervida por dias seguidos para dela retirar o veneno (que esté igualmente presente no
tucupi). Mas esse veneno — o 4cido cianidrico, s6 existente em quantidade significativa
na chamada “mandioca brava” — é volatil e facilmente com pequena fervura pode ser
retirado. A maniva é fervida durante dias seguidos como parte indispensavel do ritual
de preparo, também porque a folha deve ser bem cozida para servir ao consumo ali-
mentar. E a ela se vai acrescentando, a cada dia, enquanto ferve, os demais ingredien-
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tes da iguaria: toucinho, pé de porco, paio, bucho (dobradinha), charque e outros, que
lhe ddo um sabor tio esquisito quanto diferente da feijoada e de qualquer outro prato.

Esses dois pratos sdo certamente “bons para comer”, mas principalmente —
para meus propdsitos neste artigo — “bons para pensar”, como diria Lévi-Strauss.
Nesse Almoco, como aparece no Dossié do IPHAN, podem ocorrer fendmenos apa-
rentemente contraditdrios, isto €, a communitas presente nos rituais (Turner 1974)
inclui um misto de formalidade e informalidade, a relagio entre o sagrado e o pro-
fano, como também a relacio entre o publico e o privado. Uma forma de potlatch?
Como entre os habitantes pré-colombianos da Coldmbia Britanica (Tlingit, Haida,
Tsimshian, Kwakiutl), temos aqui o ritual em que os donos da casa oferecem uma
festa especial e sagrada doando presentes, sob a forma de comida e bebida, mas nfo
recebem presentes em troca, no mesmo momento. Claro que a familia que oferece
o Almoco do Cirio néo se desfaz de todos os seus bens, mas a generosidade com que
recebem seus familiares e convidados, inclusive aqueles que vém de outras cidades,
estados e paises, é a mais conspicua possivel. As didivas sdo as mais abundantes,
evidentemente dependendo nio de uma generosidade exacerbada, que estd sempre
presente, mas que encontra seus limites na condi¢io econdmica da familia que ofe-
rece a festa, para si, para os parentes e amigos e para os estranhos, que podem ser
convidados — por diferentes razdes — a participar da festa.

Mas essa forma que se assemelha ao potlatch tem seus desdobramentos, pois
muitos dos participantes que pertencem ao grupo dos convidados tém suas preten-
soes ou sonhos de “independéncia”, podendo, mais tarde — de acordo com suas pro-
prias condicdes sociais, politicas e financeiras —, tornar-se, em algumas situagoes,
organizadores de outros eventos, em anos subsequentes, multiplicando assim essa
mesma forma de ritual. Isso pode relacionar-se a aspectos ligados ao dispéndio finan-
ceiro a ser praticado, pois nem sempre a obrigagio ritual relacionada a generosidade
pode ser cumprida por todos os bolsos, como exige o mesmo ritual. E, da mesma
forma que em outros tipos de ritual, inclusive aquele da chamada Santa Ceia, em
algumas denominagdes cristas, inclusive do proprio catolicismo, por razdes diversas
— entre elas a possibilidade de levar o celebrante a tornar-se vitima do alcoolismo —
uma parte do entedgeno (o vinho) a ser usado pode ser trocado, por exemplo, pelo
suco de uva. Como no caso do Almoco do Cirio, por outras razdes, o pato pode ser
trocado pelo peru ou mesmo pelo frango, por justificativa de natureza econdmica
ou de qualquer outra. Mas sempre a meta do banquete sacrificial tem como ideal o
préprio pato, como na expressao transcrita no Dossié do IPHAN: “Olha, na casa do
fulano era pato mesmo!”.

O “paticidio” e o Almogo do Cirio: um sacrificio ritual?

Trata-se de ritual da maior importincia. Embora a expressiao “paticidio” néo
possua hoje utilizacdo popular, estando reservada somente a pequeno circulo inte-
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lectual de “devotos”, esse ritual tem uma forca que se impde e que estd expressa
também no dossié do IPHAN na citaciio que aqui complemento: “E comum os de-
votos se referirem ao Almogo do Cirio como o ‘Natal dos paraenses’. Alguns dizem
que podem até deixar de fazer a ceia do Natal e a da P4scoa, mas nunca deixariam
de fazer o Almoco do Cirio” (IPHAN 2006:53). Essa expressdo, como nio poderia
deixar de ser, nio é vista com bons olhos pelas autoridades eclesidsticas catélicas,
pois, evidentemente, pela sua doutrina, o Cirio nfo pode substituir o Natal (e muito
menos a festividade pascal), mesmo que hoje — a partir do documento de Aparecida,
aprovado na dltima reunido do Conselho Episcopal Latino-Americano e do Caribe
(CELAM) —, a missdo evangelizadora deva apoiar-se também nas devogdes populares
(Documento de Aparecida 2008).

Mas, como é bem sabido — e muitas vezes na sua formulacio original durkhei-
miana —, a distingAo entre sagrado e profano no tem significacdo tao precisa, mesmo
que seja elemento essencial para essa tradigio socioldgica muito respeitavel na formula-
co do conceito de religido (e também de magia). Muitas vezes o que é sagrado ou mais
sagrado para o leigo catélico nfo corresponde ao conceito teolégico oficial. O mesmo
se pode dizer do profano (Parker 1995). Assim, o paticidio (em suas diversas formas),
embora tendo sido rejeitado no passado pelas autoridades catdlicas, continua existin-
do, sublimado e ampliado, constituindo-se numa ceia ou sacrificio que pode represen-
tar, de certo ponto de vista — somado ao conjunto das celebracdes nazarenas em Belém
e em outras cidades —, um dos mais importantes rituais sacros do catolicismo popular
amazOnico e paraense, na condi¢do, como propomos aqui, de um rito sacrificial.

Quem sio os personagens fundamentais do “esquema do sacrificio”, nesse tio
importante ritual doméstico que se segue, na maioria das casas dos devotos, assim que
se encerra o grande ritual pablico do Cirio de Nazaré, que acabou de percorrer — na
manha do segundo domingo de outubro, com sua multiddao de devotos — as ruas da
cidade de Belém? O “sacrificante”, aquele que “recolhe os beneficios do sacrificio ou se
submete a seus efeitos” (Mauss e Hubert 2005:25), pode ser pensado um tanto livre-
mente também como a “coletividade”, no sentido de uma “familia” (que se amplia mais
ainda, pela participac@o de inimeras familias), e que se redine com amigos e convidados
para participar do banquete ritual. Diferentemente, porém, do esquema tradicional
mais comum, em que a familia “é representada por seu chefe”, hi neste caso uma in-
versio de papéis, pois seu representante aqui é a mulher, a dona de casa, que preparou
durante semanas o ritual e — muitas vezes, pelos seus encargos domésticos — nem sequer
chegou a participar diretamente do ritual ptblico do Cirio, nas ruas de Belém. Isso por-
que ficou em casa organizando o Almogo, para poder de alguma forma participar do
ritual maior da cidade, sem no entanto se afastar de sua fungio sagrada de sacrificante,
que preside o rito familiar, em sintonia com todos os outros milhares de ritos familiares
sacrificiais que simultaneamente ocorrem na maioria dos lares da cidade.

Claro que nio podemos ter aqui uma forma de sacrificio tal como nos é des-
crita por Mauss e Hubert — uma forma modelo —, inteiramente de acordo com o que
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aparece nos antigos textos sanscritos e judaicos aos quais fazem referéncia. No en-
tanto, os proprios autores nos alertam que “deve-se chamar ‘sacrificio’ toda oblacéo,
mesmo vegetal, em que a oferenda, ou uma parte dela, é destruida, embora o costume
pareca reservar o termo apends ¢ designacdo dos sacrificios sangrentos. E arbitrdrio restrin-
gir desse modo o sentido da palavra” (Mauss e Hubert 2005:18, grifo nosso). E, assim
como aparece claramente no quarto capitulo da obra desses autores, o esquema do
sacrificio pode variar de acordo com suas funcgdes caracteristicas.

A férmula apresentada pelos dois socidlogos franceses ¢ a seguinte: “o sacrificio
¢ um ato religioso que mediante a consagracio de uma vitima modifica o estado da
pessoa moral que o efetua ou de certos objetos pelos quais ela se interessa” (Mauss e
Hubert 2005:19). A vitima principal (como reconheciam os praticantes desse ritual no
século XIX) é o pato, mas de fato ele nio estd sozinho, pois, além do pato-no-tucupi
(ou seus similares), ali podem também estar a carne bovina ou suina e o peixe — espe-
cialmente o bacalhau —, j4 que este é comida tipica paraense (e também carioca), her-
dada — insisto — da forte influéncia da culinéria portuguesa, desde o periodo colonial
(quando se originou a devocéo e o Cirio de Nazaré em Belém). Mas, antes de prosse-
guir, vale lembrar ainda o que dizem Mauss e Hubert a respeito do sacrificio cristao:

[]::] um dos mais instrutivos que se pode encontrar na histéria. Nossos
sacerdotes buscam, pelos mesmos procedimentos rituais, quase que os
mesmos efeitos buscados pelos nossos mais remotos antepassados. O
mecanismo da consagracio da missa catdlica é, em linhas gerais, 0 mes-
mo que o dos sacrificios hindus. Ele nos apresenta, com uma clareza que
nada deixa a desejar, o ritmo alternado da expiagio e da comunhéo. A
imaginag@o crista se erigiu sobre planos antigos (2005:99-100) .

Tudo isso se refere, é claro, ao sacrificio presidido pelo sacerdote, que é o Gni-
co autorizado a realizd-lo, especialmente no catolicismo. A mulher s6 pode ser sa-
cerdotisa em algumas denominacdes evangélicas (cristds ndo catdlicas), ainda assim
enfrentando restri¢des, até mesmo naquela, a Igreja do Evangelho Quadrangular,
que foi fundada por uma mulher. Entretanto, na Igreja Catdlica, que concede papel
altamente relevante a Maria como medianeira entre os seres humanos e a divindade,
a mulher pode ter um papel muito significativo em determinadas situagdes, como
aparece claramente no Almogo do Cirio que, se pensado como sacrificio ritual, tem
como sacrificante a dona de casa que preside aquele sacrificio especial (no sentido de
amor, caridade e de refeico ritual). Em tempos mais antigos, até o século passado e
séculos anteriores, quando ainda nio havia supermercados, podia ser a mesma mu-
lher que abatia os animais a serem consumidos durante o Almoco, embora essa tarefa
— como foi dito — também pudesse ser exercida pelo marido ou por um dos filhos do
sexo masculino.
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Consideragdes finais: o sacrificio nas praticas religiosas contemporaneas

Neste ponto, creio poder dizer que o Almogo do Cirio, além de se enquadrar
entre as priticas rituais contemporaneas, pode assemelhar-se a ritos sacrificiais no
candomblé e na umbanda, embora nestes o sacrificio mantenha a consciéncia de
sua fungdo para os praticantes, envolvendo varios ritos, inclusive os de passagem,
na iniciacdo de seus adeptos. Com algum exagero, posso ainda tentar compara-lo
ao ritual descrito por Peter Fry em seu artigo acima citado, tratando a respeito do
sacrificio de um bode em Mocambique — em performance que é acompanhada pela
leitura de textos biblicos do Primeiro Testamento —, cujo objetivo, como foi dito, é o
de proporcionar a cura a um paciente que ndo consegue gerar filhos com sua esposa
(Fry 2000). Por outro lado, é possivel ainda — de maneira mais discreta — comparar
esses rituais com formas de sociagio contemporaneas nos termos de Georg Simmel,
estabelecendo relacdo entre alguns aspectos de sua obra que tratam de gratiddo e
reciprocidade, que o aproximam de Marcel Mauss, com sua teoria bem conhecida
das “prestagdes totais” (Mauss 2003). Alguns desses aspectos estio presentes em ar-
tigo de Gabriel Cohn, quando trata de “diferengas finas”, numa comparacio entre
Simmel e Luhmann, onde enfatiza entre outros o tema da gratiddo (dankbarkeit),
trabalhado pelo mesmo Simmel num de seus artigos, que surge como essencial nas
relacoes sociais (Cohn 1998; Simmel 1983; Wolff 1950).

De outro modo, néo lidando apenas com a nog¢io de sacrificio, penso que vale
relacionar tal ritual com as conhecidas anélises empreendidas por Victor Turner em
que se enfatiza o aspecto da communitas, que também esté presente em todo o ritual
do préprio Cirio, como ja foi assinalado em seu estudo cléssico pelo antropélogo Isi-
doro Alves (Alves 1980). Hoje, esse aspecto aparece desde pelo menos as primeiras
romarias que o antecedem, como nas “peregrinacdes” da imagem da santa pelas casas
dos devotos, na romaria fluvial, nas demais romarias pelos caminhos terrestres, na
Trasladagio que precede, na noite da véspera, o imponente cortejo do préprio Cirio
pelas ruas de Belém, ao qual se sucede este ritual aqui descrito e analisado do Almo-
co em familia. Neste Almocgo, posso dizer que a communitas, ja presente em todos os
momentos anteriores, agora na verdade se exacerba (Turner 1974, 2008).

Mas podemos ver também no Almoco do Cirio elementos que expressam o
simbolismo da comida nas sociedades contemporaneas, tal como nos coloca Mar-
shall Sahlins em um dos capitulos de seu livro sobre a “razio cultural”, em oposi¢ao
a chamada “razdo pratica” de uma certa interpretagdo inadequada do marxismo e
também do capitalismo, ao tratar da cozinha (e da moda) na sociedade americana
contemporanea (Sahlins 1979 [1976]). Temos aqui — em nosso pafs — uma forma de
sofisticag@o culindria que expressa a visdo de mundo e o ethos da sociedade paraense/
amazOnica e brasileira. Ndo me limitando apenas a essas questdes, chamo atengio
para os importantes estudos desenvolvidos no Programa de Pds-Graduacio em An-
tropologia Social (PPGAS) da Universidade Federal do Rio Grande do Sul, alguns
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deles publicados no periédico Horizontes Antropolégicos (ver, por exemplo, Maciel
1996, 2001; Victora & Maciel 2012).

Chegamos, finalmente, entre outros, ao bacalhau. Este nfo pode estar ausente
daqueles Almogos do Cirio que primam por ser completos e nfo sem razio, pois esse
peixe é a marca europeia inconfundivel: capturado no Mar do Norte, salgado em Por-
tugal, vem nos referir & origem portuguesa e europeia da devocio e a nossa identidade
rebuscada, que se funda, também, no Velho Mundo. O Almoco do Cirio é um marca-
dor de identidades, além de um rito de passagem e, ainda — na interpretacdo que aqui
proponho —, um rito sacrificial. A identificacio com Maria identifica-nos também
como territdrio e nos integra nio s6 ao catolicismo tradicional: ele nos remete a uma
espécie de fundacéo, a um alicerce. Tudo isso se encontra expresso nessa refeicio-e-
vento sacrificial, que ndo identifica s6 catélicos, mas paraenses ou moradores do Para
que muitas vezes se dizem simbolicamente também filhos da Virgem de Nazaré.

Por outro lado, ao referir sem disfarces a “fabula das trés racas” (DaMatta 1979),
ele completa o circuito de uma identidade paraense e amazonica que a todos nos une
— e também ao restante do Brasil —, mesmo que nfo sejamos de fato catélicos, ou que
somente desejemos “provocar” os catélicos, como na frase as vezes escrita em faixas
nas ruas de Belém por evangélicos radicais: “Eu vou na corda de Jesus”. Nao obstante,
embora nfio se possa declarar a existéncia bem delineada e definida de uma s6 identi-
dade amazodnica — como, por exemplo, a identidade gaticha para o Rio Grande do Sul
(Oliven 20006) —, a festa de santo, prépria de um catolicismo dominante na regifo, e,
mais particularmente, o Cirio e a Festa de Nazaré sdo marcadores importantes de uma
identidade regional, que se unem a mais dois elementos, alternativamente presentes
nas varias Amagénias brasileiras: a Cabanagem e o Encantado. A Cabanagem, que para
o historiador Caio Prado Jr. foi a Gnica insurrei¢o brasileira do periodo regencial que
chegou a dominar a capital de uma provincia brasileira (Belém), instaurando nela a
sede do governo rebelde por varios meses (Prado Jr. 1988), deixou importante memo-
ria coletiva em vérias 4reas do interior paraense, que ainda hoje se mantém (Pantoja
2014). O Encantado, personagem mitico que nio existe somente na AmazOnia, mas
também em outras partes do Brasil (como o rei Sebastido), tendo sua origem par-
cialmente em mitos europeus, que se fundiram as concepcdes indigenas encontradas
pelos colonizadores portugueses, aparece sobretudo em 4reas do interior sob forma de
diferentes animais — principalmente aquéticos —, como a serpente (notabilizada nacio-
nalmente pelo famoso poema do poeta gaticho Raul Bopp, “Cobra Norato”) e o boto
(a respeito do qual existem tantos relatos de mulheres por ele seduzidas) (Bopp 1994).

A festa de santo, especialmente o Cirio, na qual nfo pode faltar a culiniria
mais caracteristica, é também marcador importante dessa mesma identidade, mas
que — além disso — nos une a todos os catélicos do Brasil, mesmo que a padroeira
oficial do pafs seja Nossa Senhora (da Conceigo) Aparecida, cuja festa anual sempre
coincide com o periodo do Cirio e da Festa de Nazaré em Belém. Toda essa questio
da identidade que aparece no Almoco do Cirio pode ser fundamentada nos cléssicos
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que tratam dessa importante temdtica, como também de autores mais modernos,
retomando a mesma questio. Alguns aspectos dessa identidade podem ser caracteri-
zados por aquilo que se convencionou chamar de identidade contrastiva, pois esta se
constréi através do contraste com outras formas identitdrias (ver, entre outros: Barth
1969; Cardoso de Oliveira 1976; Carneiro da Cunha 2012; Fernandes 1988; Hall
2004; Hall & Gay 1996). Tal identidade, construida através dos séculos, desde o ano
de 1700, quando se deu, segundo a tradi¢io, o “achado” ou a “apari¢io” da imagem
de Nossa Senhora de Nazaré ao caboclo Placido, se fortaleceu cada vez mais sobre-
tudo — mas nfo s6 — entre os catdlicos paraenses. Até que, neste inicio do terceiro
milénio, permanece cada vez mais forte, mobilizando nfo s6 os paraenses ou morado-
res do Par4, mas também atraindo romeiros de todas as partes do Brasil e do exterior.
Nio se trata apenas de uma devogao religiosa, mas igualmente de importante motivo
para a pratica do turismo religioso. Essa seria também outra forma de analisar o Cirio
de Nazaré que, a cada ano, cresce em ndmero de participantes.
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prepara o Almogo do Cirio em nossa casa, sendo portanto protagonista deste sacrificio ritual que
relato, descrevo e analiso a seguir. Outro agradecimento deve ser feito aos pareceristas andnimos de
Religido & Sociedade, que me permitiram a reformulagfo — a meu ver para melhor — da primeira versao
apresentada a este periddico.

Nesse Semindrio, chamou-me atencio uma das intervengdes, feita por Roberto Motta, debatedor da
segunda sessdo, ao referir-se aos sacrificios de animais que ocorrem nas religides brasileiras de matriz
africana. Seu comentério me fez lembrar o Almogo do Cirio, do qual ja havia participado tantas vezes,
mas que até entdo nfo tinha ainda pensado em relacionar com a temética do sacrificio.

Pelos célculos divulgados todos os anos na imprensa local sobre o ntimero de participantes numa
Gnica manha (no segundo domingo de outubro, quando acontece o imenso cortejo), ocorre a pre-
senca de mais de dois milhdes de “romeiros”. Isso faz dessa procissdo religiosa a maior do catolicismo
brasileiro e, mesmo incluindo outros eventos religiosos — nao somente catdlicos — em outras partes
do mundo, uma das maiores. Segundo comunicagio pessoal da jornalista americana Alexandra C.
Ellerbeck (que esteve em Belém em outubro de 2014, obtendo dados para artigo sobre o Cirio, pu-
blicado no Religion News Service, visto por ela como “o maior servigo de noticia religiosa nos Estados
Unidos”), nas Filipinas existe uma procissdo catdlica ainda maior do que o Cirio de Nazaré em Belém.
Consultando na internet o site http://tvuol.uol.com.br/video/catolicos-vao-a-rua-em-maior-evento
-religioso-das-filipinas-04024E983770D0914326/ (acesso em: 16/11/2016), encontro a noticia de que
“Milhoes de catdlicos tomaram as ruas de Manila, nas Filipinas, em uma gigantesca manifestagio de
fé. No maior evento religioso do pais, homens e mulheres se rednem para rezar e tentar chegar perto
de uma imagem de Jesus Cristo que acreditam ser milagrosa”. Trata-se do culto ao “Nazareno Negro”,
como aparece no dudio da noticia, que anuncia a presenga de “cerca de nove milhdes de catdlicos”.
Confirmada a noticia desse site, onde pode existir exagero, esta seria talvez a maior procissio religiosa
catblica do mundo. Nao pude, porém, certificar por outra fonte a correcio dessa informago. O artigo
da jornalista americana Alexandra C. Ellerbeck sobre o Cirio de Nazaré pode ser obtido através do se-
guinte link da internet: http://www.religionnews.com/2014/10/17 /brazilians-drift-away-catholicism-
virgin-mary-procession-popular-ever/. Acesso em: 16/11/2016.

Vale lembrar que os manuais de ensino sobre a histéria brasileira, na maior parte produzidos no Sudes-
te, silenciam sobre esses fatos da histéria colonial e da integragio da Amazonia ao territdrio nacional.
H4, porém, uma extensa bibliografia cl4ssica que trata dessas questdes. Cf., entre outros, Azevedo
(1901); Baena (1839, 1969 [1838]); Braga (1915); Cruz (1973); Dias (1970); Mendonga (1963); e
Raiol (1970 [1865/1890]).

O primeiro autor a referir o Cirio de Nazaré nas suas origens, sem deixar de lado seus aspectos mi-
ticos, foi um seminarista que teve a possibilidade de consultar antigos documentos, escrevendo um
livro que constitui fonte preciosa sobre a sua realizagio desde o primeiro Cirio no ano de 1793 — cf.
Almeida Pinto (1906). Ha também vérios estudos sobre a devogio a Nossa Senhora de Nazaré em
Belém e também sobre o Cirio, muitos dos quais o descrevem e analisam ao longo de sua histéria —
cf., entre outros, Alves (1980); Coelho (1998); Dubois (1953); Mombelli (1976); Pantoja (2006);
Rocque (1981); e Saré (2005). Em periddicos ja foram publicados muitos artigos sobre a temética do
Cirio e da Festa de Nazaré — cf., entre outros, nos tltimos anos: Alves (2005); Lopes (2011); Maués
(2013); Santos e Coelho-Ferreira (2011). Parte das descrigdes, relatos e consideragdes feitas a seguir
acompanham também discussdes ja publicadas nessas referéncias.

Fiz trabalho de campo por um breve periodo em Saquarema, em julho de 2013, onde conheci a igreja
destinada ao culto de Nossa Senhora de Nazaré e tive conversas informais com moradores da cidade
e com o responsével leigo pela guarda do templo. A meméria popular fixa a primeira metade do século
XVII como o inicio da devogio, considerada a mais antiga do Brasil. Em Vigia, Par4, onde anterior-
mente desenvolvi trabalho de campo por mais de um ano, com intervalos, a meméria guarda o final da
segunda metade do mesmo século como origem da devogao. Mas ela se baseia também numa rapida
referéncia 2 existéncia desse culto pelo cronista jesuita Joao Felipe Betendorf, que foi mais tarde am-
plamente divulgada por intelectuais devotos a fim de comprovar que tal devocdo em Vigia precedeu

o
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a de Belém. Ele diz em sua cronica que, em 1697, quatro anos depois da elevagio de Vigia a condigio
de vila, o jesuita José Ferreira relata que 14 encontrou estabelecida a devogio a “milagrosa imagem da
Virgem Nossa Senhora de Nazaré” (Betendorf 1910:630).

Vale lembrar que o devoto responsavel pelo inicio da devogio a Nossa Senhora de Nazaré, Placido
José de Souza, nao é uma lenda ou mito. Ele efetivamente existiu e devia ser um dos muitos “donos
de santo” no Brasil dessa época. Sao poucos os registros histéricos existentes a respeito desse perso-
nagem. Para uma noticia mais completa sobre Placido, 0 homem que encontrou a Santa, ver Maués
(2009).

Sobre esses acontecimentos histéricos, ver especialmente os estudos acima citados: Coelho (1998);
Dubois (1953); Mombelli (1976); Maués (2009); e Rocque (1981).

Temos aqui o exemplo de outra ética, que nio é mais aquela tornada célebre por Max Weber, a ética
calvinista, mas sim a ética arminiana. Sobre isso cito um dos mais importantes antropdlogos do cris-
tianismo (Coleman 2004). Quanto 2 interpretagio do sacrificio do dinheiro (dentro dessa ética), ver
a dissertagio de mestrado de Campos (2014).

No estado do Pard consome-se dois tipos de farinha: a farinha d’dgua, que é fabricada da raiz da
mandioca fermentada em 4gua, e a farinha seca, quando ela é torrada no forno depois da extragio
do tucupi, através de um instrumento de palha chamado “tipiti”. Esse mesmo tucupi é utilizado na
preparagio do pato (frango ou peru) no tucupi, indispensavel no Almogo do Cirio.

Os outros autores foram Marcio Couto Henrique (historiador e antropélogo, membro da equipe de
pesquisa) e Maria Dorotéa de Lima (coordenadora do IPHAN no estado do Par4, arquiteta e antro-
pobloga).

Comunicagio pessoal feita pelo antropélogo Kabengelé Munanga, que é um grande apreciador dessa
iguaria, em uma de suas vérias visitas a Belém (onde sempre consome a manigoba em casas de amigos
e/ou em restaurantes), em 15/04/2015.

No ano de 2010 tivemos em casa um convidado especial para o Almogo do Cirio, o antrop6logo José
Rogério Lopes, que mais tarde publicou artigo em Religido & Sociedade sobre o Cirio de Nazaré (Lo-
pes 2011). Como o convite foi feito inicialmente por mim e como Rogério Lopes me entrevistou na
ocasifio, a recompensa maior que tive foi o fato de ele me homenagear, dedicando-me o artigo que foi
publicado.

4 Remeto o leitor ao texto de Vergolino e Silva (1973).
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Resumo:

Almogo do Cirio: um banquete sacrificial em homenagem a Nossa Senho-
ra de Nazaré

A relagio estabelecida numa das mais importantes festividades religiosas brasileiras
— o Cirio de Nazaré, em Belém do Para — entre religido, festa e comida permite refle-
tir sobre esse banquete sacrificial, tomando como mote o “paticidio”, que nos leva a
pensar em sacrificio nas préticas religiosas contemporaneas. Trata-se de ritual dentro
do ritual, representando momento de confraternizacdo entre familias. O artigo refle-
te sobre esse ritual A luz da teoria antropoldgica, analisando-o como sacrificio, cujas
celebrantes sdo as donas de casa. Assim, esse ritual doméstico se torna quase obriga-
tério, ocasiio de marcar a identidade paraense, invocando a “fabula das trés racas”,
representadas na origem dos alimentos rituais tradicionais que sdo o pato no tucupi
(indigena), a manicoba (africana) e o bacalhau (portuguesa).

Palavras-chave: Catolicismo, Cirio de Nazaré, Almogo do Cirio, Banquete Sacrificial,
“Paticidio”.

Abstract:

“Almoco do Cirio”: a sacrificial banquet in honor to Our Lady of Nazareth

The relationship established in one of the most important Brazilian religious festivi-
ties — the Cirio de Nazaré, in Belém do Para — between religion, party and food allows
to reflect on this sacrificial feast, taking as motto the word “paticidio”, that leads us
to think of sacrifice in contemporary religious practices. It is ritual within the ritual,
representing moment of fraternization between families. The article reflects on this
ritual in the light of anthropological theory, analyzing it as a sacrifice, whose celebrants
are housewives. So, this domestic ritual becomes almost mandatory, the occasion of
marking the identity of Par4, invoking the “Fable of the three races”, representing the
traditional ritual food as the “pato no tucupi” (Indian), “manigoba” (African) and
codfish (Portuguese).

Keywords: Catholicism, Cirio de Nazaré, Almoco do Cirio, Sacrificial Feast, “Patici-
dio”.



