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O BEM VIVER E AS RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS: uma
aproximacao possivel?
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RESUMO

Este artigo visa fazer uma aproximacdo entre o conceito de Bem Viver e as praticas
religiosas afro-brasileiras. A pergunta que guia a reflexdo ¢ a seguinte: as religides afro-
brasileiras, fruto direto do colonialismo, podem ser interpretadas sob as bases
epistemologicas do Bem Viver e como uma alternativa ao desenvolvimento? Através de
uma revisdo bibliografica, alguns aspectos dessas religides foram destacados, como a
relagdo das religides afro-brasileiras com a Natureza, sendo os Orixds elementos da
Natureza divinizados; sua ética da transformacdo e circulagdo, manifesta sobretudo
através do preparo, circulagdo e distribuicdo da comida; a relagdo dessas religides com a
propriedade onde acontecem os cultos — os terreiros, que sdo espagos sociais € comuns,
chamados inclusive de “casa de santo”, indicando que a propriedade ai ¢ da divindade e
ndo dos seres humanos; além da ancestralidade, da convivencialidade e da reciprocidade
presente nos terreiros. Nao obstante as praticas religiosas afro-brasileiras serem formas
de resisténcia e apontarem a outras possibilidades de vida que se aproximam ao Bem
Viver, ressalta-se a auséncia de uma proposta economica explicita ao desenvolvimento e
ao capitalismo nessas religides.
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Introducio

Nas experiéncias sociopoliticas pelas quais a América Latina passou nas Ultimas
décadas, o conceito de Bem Viver esteve no centro do debate e foi incorporado na
Constituicdo do Equador em 2008 e na Constitui¢do da Bolivia em 2009. Termo de
tradug¢do complexa, Bem Viver ¢ inspirado no universo amerindio e sintetiza uma gama
de expressodes utilizadas por povos e culturas diferentes para proferir uma filosofia
politica — ou uma forma de vida — onde hd harmonia entre os seres e a Natureza
(ACOSTA, 2016). Envolto a essa harmonia entre seres e Natureza estad posto a
insustentabilidade de um modelo socioecondmico que seja regido pela acumulacio de
capital e pelo modo ocidental de desenvolvimento. Dessa forma, o Bem Viver ¢
apresentado por seus tedricos como uma proposta de sociedade diferente e
emancipatdria ao atual modelo de sociedade capitalista desenvolvimentista (ACOSTA,
2016; LANG, 2018).

Nao obstante o seu carater propositivo — e também, neste sentido, utdpico — os
valores, experiéncias e praticas do Bem Viver estdo presentes na América Latina ao
longo dos cinco séculos de colonizagdo, bem como em outras vozes ao redor do mundo
que também se sintonizam com a visdo do Bem Viver, conforme atestam os proprios
teoricos desta corrente de pensamento: “O Bem Viver €, por um lado, um caminho que
deve ser imaginado para ser construido, mas que, por outro, ja ¢ uma realidade”
(ACOSTA, 2016: 69). Tal qual afirma Turino, no prefacio do livro de Acosta (2016) a
edi¢do brasileira, “o Bem Viver ¢ uma filosofia em construcdo, e universal, que parte da
cosmologia ¢ do modo de vida amerindio, mas que estd presente nas mais diversas
culturas. Esta entre no6s, no Brasil (...) Estd presente na roda de samba, na roda de

capoeira, no jongo, nas cirandas e no candomblé” (2016: 14).
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Assim, objetiva-se neste texto fazer uma aproximacao entre o conceito de Bem
Viver e as praticas religiosas afro-brasileiras. A pergunta que guia a reflexdo ¢ a
seguinte: as religides afro-brasileiras, fruto direto do colonialismo, podem ser
interpretadas sob as bases epistemologicas do Bem Viver e como uma alternativa ao
desenvolvimento? Para atingir ao objetivo proposto, o texto estd dividido em trés partes.
Na primeira, ¢ dedicada a aprofundar o conceito de Bem Viver e a discussdo sobre
desenvolvimento. Na segunda parte, sdo apresentadas as religides afro-brasileiras, com
um breve historico de sua formacdo no Brasil e suas divisdes internas, focando nas
praticas religiosas e cosmologicas que se aproximam do conceito de Bem Viver e como
uma alternativa ao desenvolvimento. Por fim, ha uma terceira parte que reflete sobre os
terreiros, locais de culto das religides afro-brasileiras, enquanto espagos que
possibilitam praticas do Bem Viver. Deve-se ressaltar que a literatura sobre o Bem Viver
e as religides afro-brasileiras ¢ escassa, tanto em nivel académico-tedrico, quanto na

esfera dos movimentos sociais e politicos.

O Bem Viver e alternativas ao desenvolvimento

Essa ¢ a meta do “desenvolvimento™: incluir territérios nio totalmente
permeados pelas logicas e praticas capitalistas aos circuitos de acumulagdo de
capital; transformar populagdes em consumidores, camponeses de
subsisténcia em assalariados ou informais, bens naturais em commodities,
propriedade coletiva em privada e vendavel. Com um s6 objetivo: aumentar
os fluxos de dinheiro e, assim, o “crescimento econdmico”, paradigma irmao
do “desenvolvimento” (LANG, 2018: 31).

A nogdo de “desenvolvimento”, entendida como processo linear pelo qual as
nagdes devem percorrer e associada ao crescimento econdmico, ao acumulo incessante

de mercadorias e & dominagdo da Natureza, tem suas origens no discurso de posse do
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presidente Harry Truman apds a Segunda Guerra Mundial?> (ESTEVA, 2000; ACOSTA,
2016; LANG, 2018). O presidente estadunidense criou um fosso entre paises
desenvolvidos e subdesenvolvidos, atribuindo aqueles o papel de “ajudar” as nacdes que
ndo atingiram o almejado patamar de pais desenvolvido. Esse discurso com efeito
pratico ¢ um dos maiores exemplos do que o sociologo francés Pierre Bourdieu (2003)
conceitua como poder simbdlico: o poder de impor instrumentos de conhecimento e de
classificagdo da realidade social. Com seu discurso, Truman homogeneizou identidades
e modos de vida, em uma nova concep¢ao entre o “eu” e o “outro”, agora ndo mais sob
a chave dicotdmica que vigorou no periodo colonial — cuja classificagdo se dava em
termos de selvagem-civilizado — mas com a roupagem do par dicotomico desenvolvido-
subdesenvolvido?.

Nesse sentido, desenvolvimento ¢ interpretado como uma “ocidentalizacdo do
mundo” (Sachs, 1982) e “outra forma de imperialismo” (ACOSTA, 2016) e como tais,
o desenvolvimento dizima a diversidade étnica-cultural, homogeneizando desejos e
sonhos. Desenvolver, entdo, tornou-se uma meta, uma teleologia, e muita mobilizagdo e
recursos foram gastos para que os paises tidos como subdesenvolvidos atingissem esse
nivel: “Surgiram planos, programas, projetos, teorias, metodologias e manuais de

desenvolvimento, bancos especializados em financiar o desenvolvimento, ajuda ao

2 “E preciso que nos dediquemos a um programa ousado e moderno e que torne nossos avangos
cientificos e nosso progresso industrial disponiveis para o crescimento ¢ para o progresso das areas
subdesenvolvidas. O antigo imperialismo — a exploragdo para lucro estrangeiro — ndo tem lugar em nossos
planos. O que imaginamos ¢ um programa de desenvolvimento baseado nos conceitos de uma distribuigao
justa e democratica” (Trecho do discurso de Harry Truman proferido em 20 de janeiro de 1949, citado por
ESTEVA, 2000: 60).

* Lang escreve que “Se antes se costumava falar de coldnias versus paises centrais, que tinham um
“direito” de espoliar aquelas por causa de sua suposta superioridade bioldgica e cultural, passou-se a falar
de ajuda contra a pobreza e de “cooperagdo ao desenvolvimento”, consolidando, no entanto, os mesmos
papéis de antes na divisdo internacional do trabalho e da Natureza: s6 que agora com base em um novo
patamar legitimador e com outra linguagem” (LANG, 2018: 30).
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desenvolvimento, capacitacdo e formacdo para o desenvolvimento, comunicacio para o
desenvolvimento e uma longa lista de etcéteras” (ACOSTA, 2016: 46).

Passados mais de 70 anos do discurso de Trumam, a profecia do
desenvolvimento ndo se cumpriu e a promessa de progresso € crescimento econdmico
ndo atingiu os dois tercos da populacdo mundial consideradas subdesenvolvidas,
levando Esteva (2000: 80) a escrever que “O desenvolvimento evaporou-se” e Acosta
(2016) a comparar o desenvolvimento a um fantasma. Ao contrario daquilo preconizado
pela no¢do de desenvolvimento, as mazelas do capitalismo e do desenvolvimentismo
deixam rastros de desigualdade social, destruicdo ambiental, marginalizagdo e crises aos
paises subdesenvolvidos. Conforme atesta Lang (2018), a “cooperacdo ao
desenvolvimento” ¢ um bom negdcio aos paises “doadores”, uma vez que ha muito

mais transferéncia de recursos do Sul para o Norte:

As “doadoras” exportam tecnologia ¢ “especialistas” aos paises pobres e,
com isso, geram emprego para os seus habitantes e renda para a economia de
seu proprio pais. Uma pesquisa de 2014 sobre os fluxos financeiros globais
constata que, com o sistema existente, para cada us$ 1 milhdo que entra em
um pais “em desenvolvimento”, este perde mais de us$ 2 milhdes (LANG,
2018: 26-27).

Dessa forma, alternativas ao desenvolvimento sdo alternativas para superar a
relacdo predatdria com a Natureza e visdo antropocéntrica que sustenta essa relacao,
propria do modo de producgdo capitalista, cujo modus operandi envolve espoliacdo,
violéncia e saque.

Dentre as alternativas ao desenvolvimento, o Bem Viver floresceu na América
Latina e atingiu importantes espagos politicos e de construcao coletiva nas duas ultimas
décadas, resgatou o debate sobre a diversidade, bem como a reflex@o para outras formas
de sociedade. De acordo com Acosta, no cerne da proposta do Bem Viver estd a

reformulacdo na relagdo dos homens com a Natureza e ha uma urgéncia em “superar o

231



Estudos de Sociologia, Recife, 2021, Vol. 1 n. 27

divorcio entre a Natureza e o ser humano” (2016: 26). Com status de sujeito de Direitos,
a Natureza ndo ¢ mais pensada na logica antropocéntrica capitalista, enquanto uma fonte
de recursos inesgotaveis para a acumulagdo material e sim em harmonia com os seres
humanos. Ademais, outro principio essencial ao Bem Viver ¢ a coletividade. Muito mais
do que um “estilo de vida” induvidualista neoliberal, o Bem Viver “aponta a uma ética
da suficiéncia para toda a comunidade, e ndo somente para o individuo” (ACOSTA,
2016: 93-94).

Além do Bem Viver, conforme ja pontuado, ha outros movimentos ao redor do
mundo que também se opdem ao desenvolvimentismo, como o wbuntu, na Africa,
movimentos sociais na Europa e o movimento por sofiware livre a nivel global
(ACOSTA, 2016; LANG, 2018). No Brasil, algumas aproximacdes recentes entre o
Bem Viver e as comunidades Quilombolas tém sido feitas (DEL RE, 2014; ARAUIJO,
2016). Entre esses movimentos, ha alguns principios em comum, apontados po Lang
(2018), como a colaboragdo ao invés da concorréncia, a autonomia e autogestdo,
transformagdo da propriedade privada em propriedade social/comum, soberania
alimentar, convivencialidade, solidariedade e reciprocidade. Veremos a seguir em que
medida esses valores presentes no Bem Viver e nas alternativas ao desenvolvimento
podem ser associados com as religides afro-brasileiras e seu locus principal de culto: os

terreiros.

As religioes afro-brasileiras

A Humanidade, ndo apenas nos paises empobrecidos, encontra-se em uma
encruzilhada. A promessa feita hd mais de cinco séculos em nome do
progresso — e “reciclada” ha mais de seis décadas em nome do
desenvolvimento — ndo se cumpriu. E ndo se cumprird (ACOSTA, 2016: 59).

Sobre o desencanto do ideal de desenvolvimento, Alberto Acosta aponta que

estamos, enquanto Humanidade, em uma encruzilhada, e de encruzilhada as religides
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afro-brasileiras conhecem bem: local de multiplas possibilidades, a encruzilhada
permite caminhos. Esse local mitico as religides afro-brasileiras esta sobre a regéncia de
Exu, divindade trickster que tem na encruzilhada uma de suas principais moradas.

As religides afro-brasileiras sdo frutos diretos do colonialismo: uma variedade
de cultos, ritos e praticas religiosas que se formaram no Brasil devido ao expatriamento
brutal de africanos e ao processo traumatico da escraviddo. Cerca de cinco milhdes de
pessoas foram trazidas de variadas regides da Africa para o Brasil na condi¢io de
escravas entre os anos de 1525 a 1851, configurando a maior migragdo compulsoéria do
mundo moderno e o mais volumoso comércio negreiro da histéria (PRANDI, 2000;
MARQUESE, 2006). Durante aproximadamente trés séculos, africanos de diversas
etnias, linguas, regides geograficas e culturas foram inseridos em diferentes capitanias e
provincias no Brasil para servir de mao-de-obra.

Destituidos de seus territdrios, de suas bases materiais e seus meios de producao,
os africanos escravizados mantiveram suas representacdes coletivas no Brasil, sobretudo
através do culto as suas divindades. Essas divindades, antes cultuadas de forma
individual por cada etnia e regido africana, se amalgamaram com o processo de
escravidao, formando o que comumente se conhece como Candomblé, num processo de
“reterritorializagdo condensadora” (SODRE, 2002: 59). Roger Bastide, com uma bela
metafora, retrata o processo de formacao das religides afro-brasileiras ressaltando sua
capacidade de produzir novas formas de organiza¢do social, mesmo lhes faltando uma
infra-estrutura: “A religido africana secretou, de algum modo, como um animal vivo,
sua propria concha. (...) O espirito ndo pode viver fora da matéria e, se essa lhe falta,

ele faz uma nova” (BASTIDE, 1971: 32).
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O Candomblé tem suas origens na segunda metade do século XIX e devido ao
declinio do trafico escravocrata, ao aumento dos negros libertos e seus descendentes nos
centros urbanos brasileiros, a populacdo negra contou com maior possibilidade de
integracdo e maior liberdade de se organizarem em cultos estruturados como os
Candomblés*. Suas divisdes internas estdo divididas em nacédes e as nagdes tém relagio
com a regido geografica ou areas culturais de onde os escravos vieram da Africa, se
dividindo em trés: ketu, de origem iorubd ou nago; angola, de origem banto; e jeje,
cujas tradigdes e lingua ritual deriva do ewé-fon. As divindades da nagdo ketu sdo
chamadas de Orixd, da nacdo angola sio chamadas de Inkissi e na nacdo jeje sdo
chamadas de Vodum’ (BASTIDE, 1961; PRANDI, 1996).

Atualmente, o Candomblé¢ deixou de ser uma religido étnica e de exclusividade
dos negros e tornou-se uma religido universal, aberta, praticada e vivenciada por todas
as classes sociais e perfil étnico-racial. Sobretudo a partir da década de 1960, observa-se
junto a classe média um movimento cultural que questiona os valores Ocidentais e que
tem como objetivo resgatar as raizes culturais e voltar-se as “tradi¢des”, ndo s6 no
Brasil mas também nos Estados Unidos e Europa. Além disso, também a partir da
década de 1960, as religides afro-brasileiras, assim como o samba, o futebol e o
carnaval, foram consideradas como elementos simboélicos da nacionalidade brasileira.
Isso colocou em visibilidade o Candomblé e a adesdo de pessoas brancas e de classe
média a essa religido. Vale destacar que, mesmo havendo o processo de

“embranquecimento” das religides afro-brasileiras (BASTIDE, 1971; ORTIZ, 1978;

4 No Candomblé, como em toda religidio, gira em torno de sua origem variadas versdes e polémicas. A
Bahia, sobretudo em sua capital, Salvador, teria florescido o primeiro terreiro de Candomblé que se tem
noticias no Brasil, a Casa Branca do Engenho Velho, cujo nome em Yoruba ¢ “Ilé Axé Iya Nassd Oka”.
Ele ¢ considerado por todos como a “casa mde”, ou “casa matriz”, da qual sucereram-se varias outras.
Para maiores informagdes ver Sodré (2002).
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PRANDI, 2000), os terreiros continuam representando e preservando um sistema

cultural-religioso cujas origens sdo negro-africanas. Tal como exposto por Prandi:

Ultrapassada a primeira metade do século XX, a possibilidade de se escolher
o candomblé como religido deixa de ser prerrogativa do negro, abrindo-se a
religido afro-brasileira para todos os brasileiros de todas as origens étnicas e
raciais. A sociedade branca, que ja no inicio do século criara uma versao
mais branqueada do candomblé, a umbanda, capturou entio, num outro
movimento de inclusdo, aquela que durante um século tinha sido a religido
dos negros. Ja estdvamos na sociedade de massa ¢ o candomblé seria o
grande reservatorio da cultura brasileira mais proxima da Africa (PRANDI,
2000: 64).

A Umbanda, também inserida dentro desta vasta categoria de religides afro-
brasileiras, se formou na década de 1930 no Rio de Janeiro, amalgamando tradi¢des
espiritas, catolicas e africanas. Tida como “religido brasileira por exceléncia”
(PRANDI, 1996), na Umbanda, espiritos de Exus, Pombagiras, Caboclos e Preto-velhos
se manifestam no corpo dos fiéis com o objetivo de curar e orientar aqueles que os
procuram. Dentre outros pontos, de suas raizes africanas, a Umbanda herdou a crenga
nos Orixas.

O conceito de Orixa reflete o modo pelo qual essas religides se relacionam com
a Natureza: os Orixas sdo elementos da Natureza e como tais, sdo deuses. A agua, o
fogo, a mata, a terra, o ar, o mar, o vento, todo o cosmo, enfim, ¢ divino. Muito mais do
que sujeito de Direitos, como ocorre no Bem Viver, a Natureza possui uma dimensdo
sagrada as religides afro-brasileiras. Exu, o mensageiro, tem como elemento o fogo;
Ogum ¢ o guerreiro que domina os metais; Oxossi ¢ o cacador que vive nas matas;
Ossaim ¢ o dono das folhas; Xango ¢ o rei dos trovaos e senhor da justiga; as aguas
doces sdo da divindade Oxum; lansd representa os raios e tempestades; lemanja € a
dona do mar; Obaluaé comanda as doengas e as curas; Oxumaré ¢ simbolizado pelo
arco-iris; Nana representa a sabedoria e domina os pantanos e Oxald ¢ a divindade da

criacdo (VERGER, 1981; SILVA, 1994; PRANDI, 2001). De acordo com Prandi:
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A cada um destes [Orixas] cabe o papel de reger e controlar forcas da
natureza e aspectos do mundo, da sociedade e da pessoa humana. Cada um
tem as proprias caracteristicas, elementos naturais, cores simbdlicas,
vestuarios, musicas, alimentos, bebidas, além de se caracterizar por énfase
em certos tracos de personalidade, desejos, defeitos, etc (PRANDI, 1996:
23).

Deve-se ressaltar que, como colocado por Marcio Goldman (2005), no
Candomblé ha uma ontologia multipla e em constru¢do, uma filosofia que conjuga
Natureza e sociedade, onde as divindades do Candomblé, muito mais do que “reger”,

“representar”, “possuir” ou “controlar” as for¢as da natureza, sdo “formas complexas de

agenciamento”, sendo elas proprias essas forcas da natureza:

ndo se trata aqui apenas — talvez seja preciso advertir — de representagdes (o
raio representando a orixa lansd), relagdes de propriedade (o mar pertencendo
a orixa Iemanja) ou controle (a doenga sendo provocada e controlada por
Omolu), mas de uma forma muito complexa de agenciamento. Em certo
sentido, o mar ¢ Iemanja, o raio e o vento sdo lansa, e a doenga ¢ Omolu.
Natureza, cultura, seres humanos, o cosmos, tudo parece articulado nesse
sistema (GOLDMAN, 2005:08).

No Candomblé, essas divindades manifestam-se no corpo dos iniciados durante
as cerimoOnias para serem louvados, cultuados e admirados; portanto, o processo de
iniciacdo e a possessdo sdo centrais no Candomblé (GOLDMAN, 1985; PRANDI,
1996). Nessas cerimonias de louvor aos Orixds, estdo sempre presentes a musica através
dos atabaques, a danga — que ¢ especifica a cada Orixd e reproduzem simbolicamente
cenas de suas biografias miticas — e a comida: esse trindmio (musica, danga e comida) é

essencial as religioes afro-brasileiras.

Terreiros como espacos de Bem Viver: propriedade e coletividade nas religioes
afro-brasileiras
A estrutura das religioes afro-brasileiras, cujo 16cus espacial € o terreiro, recria a

familia que foi brutalmente desagregada pela escravidao, reproduzindo a familia extensa
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africana. Assentado sob a autoridade da iyalorixd (mae-de-santo) ou babalorixa (pai-de-
santo), ndo ha um modelo de terreiro ideal a ser seguido e nem uma autoridade maxima
dessas religides, como por exemplo, a figura do papa para a Igreja Catolica. Nesse
sentido, “cada casa ¢ um caso” (BARBOSA NETO, 2012) e cada pai ou mae-de-santo ¢é
o papa do seu proprio terreiro. Conforme escreveu o babalorixa e antropologo Rodney
William: “devolver ao negro essa no¢do de familia foi a primeira fun¢do do candomblé,
pois no espago dos terreiros a identidade familiar foi recuperada, tendo nas maes e pais
de santo suas figuras centrais.”® Além da manutengdo da estrutura familiar africana, o
terreiro também manteve vdarias outras tradi¢des e costumes africanos, levando Sodré a
escrever que “através do terreiro, transferia-se para o Brasil grande parte do patrimonio
cultural negro africano” (2002: 52). Nesse sentido, os terreiros foram chamados de
“ilhas africanas” no Brasil por Roger Bastide (1971), indicando a autonomia e a
autogestdo desses espagos, configurando territorios de resisténcia e ancestralidade
negra.

Os terreiros de Candomblé sdo chamados de “Ilé axé”, cuja traducdo do ioruba
significa “casa de axé”. A propria nomeagdo desses espacos sagrados — que também
compartilham do nome de “casa de santo” — indica um local onde circula axé e que
pertence as divindades, sendo moradia dos Orixas. A arquitetura e os espacos sagrados
desses terreiros podem ser divididos em espacos virgens — constituidos de arvores,
ervas, plantas e fontes, ou seja, um espaco de mata e floresta — e espacos “urbanos” —
nos quais estdo as edificacdes e construgdes, como o barracdo, onde acontecem as festas

publicas, com as dancas dos Orixds, os quartos de santo, onde estdo as representagdes

® https://www.cartacapital.com.br/blogs/dialogos-da-fe/candomble-religiao-de-resistencia/
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materiais das divindades, chamados de assentamentos de santo, a cozinha, etc’.
(SANTOS, 1975; SODRE, 2002). Esse modo de experienciar o territdrio, no qual a
propriedade do local de culto pertence, em ultima instancia, aos deuses — afinal, a casa ¢
do santo e o proprio espaco ¢ sagrado, dotado de axé —, enfrenta dificuldades para entrar
na “logica capitalista-desenvolvimentista”. Esse embate entre uma loégica da
propriedade comunitaria e a logica da propriedade individual-capitalista vem a tona
sobretudo nos casos de sucessdo, quando morre a lideranga religiosa, havendo conflitos
entre os herdeiros bioldgicos do antigo lider religioso e a comunidade de culto: “Ainda
que seja um consenso € uma prerrogativa a ideia de que a casa de candomblé ¢ um
espaco coletivo e sagrado, o terreiro nao deixa de ser propriedade da mae de santo e de
sua familia carnal” (EVANGELISTA, 2015: 74)8. Evangelista, em um artigo sobre a
propriedade nos terreiros de Candomblé, aponta para o carater ambiguo desses espagos,
tanto como publicos como privados, onde a posse do local ¢ tanto de humanos,

enquanto uma comunidade de culto, quanto dos ndo-humanos:

Diante disso, ha aqui um ponto j& discutido por alguns autores em outros
contextos — tais como Carrier (1998) e Strathern (2006) — que ¢ a oposigao
entre a nogdo de propriedade privada ligada ao conceito de individuo —
caracterizando a relacdo de posse em termos de exclusividade — e as
concepgdes nativas sobre a propriedade — que tém a ver com a ideia de uma
coletividade — de homens, coisas e divindades — que se estende no tempo e
que, portanto, estabelece relagdes de posse que podem ser consideradas
inclusivas. O que acontece ¢ que as normas juridicas que orientam as formas
pelas quais se categorizam os terreiros e demais instituigdes religiosas
dialogam com a no¢do de individuo que permeia o nosso modo de vida
ocidental. Assim, embora a legalizagdo dos terreiros seja parte fundamental
do processo de fundagdo e construgdo dos mesmos — na medida em que
insere as casas de santo numa forma legitima de existéncia publica,
garantindo-lhes certa protecdo e reconhecimento enquanto propriedade
coletiva —, o idioma juridico, calcado na nogdo de individuo, ainda deixa em
suspenso a possibilidade de retorno ou a coexisténcia do carater privado da
terra, opondo comunidade religiosa e herdeiros individuais (2015: 72).

7 “As mudangas sofridas pelos terreiros ao longo dos tempos impedem, as vezes, a distingdo nitida entre
esses dois espagos, embora a diferenca continue a ter vigor simbdlico. E o caso do terreiro baiano da Casa
Branca, onde, topograficaamente, "urbs" e "mato" se confundem” (SODRE, 2002: 54).
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A questao da propriedade dos terreiros se complexifica ainda mais na medida em
que se analisa o que Banaggia (2018) chamou de “metafisica teltirica” das religides
afro-brasileiras. Ha entre as religides afro-brasileiras uma profunda conexdo com a
terra, com elaboracdes cosmoldgicas que nutrem respeito ao solo e a sua composicao,
expressa de maneira contundente nos procedimentos rituais conhecidos como “plantar o
ax¢” do terreiro. O chdo, a terra e o solo tém, portanto, papel de extrema relevancia aos

terreiros:

O chao, como um todo, ¢ parte fundamental de um terreiro de candomblé:
todo sacrificio no candomblé é conduzido no chdo, fazendo com que os
assentamentos sejam deslocados do alto de seus altares para que, no chio,
eles possam comer. Sempre que alguma entidade come, antes dela o chao
recebe um pouco de adgua e do sangue do animal sacrificado. “O chao”, como
observa Miriam Rabelo (2014:260), “demanda respeito e reveréncia, € centro
e fonte de axé. Mas o axé que concentra e distribui também tem que ser
ativado, despertado e renovado”. Ao plantar o axé, o chdo do terreiro torna-se
vivo, uma extensao energética de todos da casa (o axé coletivo) e que, como
tal, também deve ser alimentado periodicamente (MARQUES, 2016: 04).

Para se fundar um terreiro e configurar este espago como sagrado, sdo feitos
alguns procedimentos rituais no solo do barracdo, espago principal e central nas casas de
Candomblé, onde os Orixds irdo se manifestar através da incorporagdo nos seus filhos.
Os rituais de se “plantar o ax¢é” consistem basicamente em sacralizar a terra para que o
terreiro se diferencie de um espago profano, tornando-se, assim, um lugar irradiador e
receptor de “axé”, nocao polissémica essencial as religides afro-brasileiras, considerada
por Wafer como “o ehos do Candomblé” (1991) e definida como “forca vital” ou
“energia vital”. Sobre os rituais de “plantar axé”, deve-se observar que eles sdo
fechados ao publico externo e acontece somente uma vez na histoéria de um terreiro, na
sua fundacdo. Ademais, ¢ no axé enterrado sob a casa que consiste as forgas, os

fundamentos, o sagrado e o segredo — em suma, a esséncia — de cada terreiro. Portanto,
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conforme escreveu Bannagia, as religides afro-brasileiras dependem, para sua formagao
e manutencao, “da forca que a terra condensa” (2018: 15).

Marques (2016) descreveu a plantagdo de um axé em um terreiro da seguinte
forma: primeiro, abre-se um buraco “de cerca de 50cm de largura e um metro de
profundidade (...) Nele seria plantado o axé da casa, que pertence a Intoto, uma
qualidade de Omolu ligada a terra e ao barro”. Uma representacao material deste Orixd
— chamada de ferramenta ou assentamento — € sedimentada uma massa de barro,
contendo diversos elementos, que sdo “enterrados”, junto com sementes, velas, moedas,
recortes de jornais, etc. Depois de assentado, o chdo passa a ter status de divindade e tal

qual os Orixas, ele deve ser alimentado:

Uma vez que o conjunto de elementos foi “assentado” no buraco, o chao
(Intoto) passa a “comer”, ou seja, receber sacrificios como os demais orixas.
Assim, dois galos sdo sacrificados dentro do buraco e o sangue ¢ vertido por
todo o conjunto, alimentando o orix4 com a energia vital, com axé. As partes
dos bichos sdo entdo separadas, num ritual chamado por Z¢é de arremate, e
parte do animal — como asas, cabega, pés e rabo — ¢ colocado dentro do
conjunto, enquanto a outra parte vai para cozinha, onde sera preparado pelas
mulheres junto com os outros alimentos que ndo sdo de procedéncia
animal, chamados comidas secas (MARQUES, 2016: 06).

A comida nas religides afro-brasileiras chamou a atencdo de varios autores e
mesmo os visitantes mais incipientes no mundo religioso afro-brasileiro percebem o
papel definidor da alimentag@o nessas religides, onde tanto os deuses quanto as pessoas
— além de uma série de outros ndo-humanos — sdo alimentados em “eventos de
comensalidade generalizada”, conforme escreveu Rabelo (2013: 87). Em suas festas
publicas, a comida ¢ sempre distribuida, havendo o esfor¢co da comunidade de terreiro
em prover uma boa alimentacdo apds as festas em homenagem aos Orixds, apontando
para o que Acosta chama de uma “ética da suficiéncia para toda a comunidade, e ndo

somente para o individuo” (ACOSTA, 2016: 93).
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Em um artigo sobre o papel central da comida no Candomblé baiano, Rabelo
destaca trés situagdes nas quais a comida estd presente: no ebd; no bori € no
assentamento de santo. Ebo ¢ uma pratica ritual, na qual se oferenda comida ao Orixd
(ou alguma outra divindade ou entidade) “destinados a limpar o corpo, a descarregar as
energias negativas que o cercam” (2013: 88). A comida oferecida no ebd ndo ¢
consumida: uma variedade de grios, ovos, bolinhos de farinha e de arroz, e outras
comidas — a depender para quem se oferece o ebd — sdo passadas no corpo que esta
sendo limpo. Depois de passada no corpo, a comida utilizada no ebd ¢ despachada em
um lugar apropriado: mata, cachoeira, mar, encruzilhada, etc. O Bori é um ritual
especifico para fortalecimento da cabeca, o ori, “entidade sagrada no candomblé,
cultuada como locus da individualidade” (2013: 90). Diferentemente do ebo, no ritual
do bori a comida oferecida ao ori tem o imperativo de ser consumida por aquele que

passa pelo ritual e distribuida entre os demais membros da casa:

A comida ndo ¢ apenas consumida pelos borizados, ¢ compartilhada e circula
entre os integrantes do terreiro. Embora os novigos controlem a extensdo e
quantidade da partilha — afinal o bori é deles — espera-se que sejam
generosos. Assim, se por um lado o rito suspende o tempo cotidiano gerido
pela preocupacdo com os outros (filhos, companheiros, parentes) — a comida
deve consumida livremente sem consideragdo com os dias vindouros — por
outro, também posiciona seus participantes em circuitos de reciprocidade,
que cabe a eles manter — é preciso atender aos pedidos dos visitantes,
distribuir e fazer circular a comida (RABELO, 2013: 91-92).

Ao descrever esses momentos rituais onde a comida tem centralidade, Rabelo
aponta para uma relacionalidade no Candomblé¢ “que envolve misturas, transformagoes,
fluxos”. Nesses rituais e também fora deles, a comida, portanto, passa — e deve passar —
por processos de distribui¢do e transformacdo, algo essencial as religides afro-
brasileiras, sobretudo quando se refere a comida e a alimentagdo.

O modo de relagdo das religides afro-brasileiras com a comida — bem como seu

processo de producdo, feitura e distribuicdo — permite pensar em termos de uma
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soberania alimentar das comunidades de terreiro, na medida em que ha autonomia
comunitaria e a inclusdo social. Assim, ndo obstante as limitagdes urbanas e os
processos de marginaliza¢do espacial, as religides afro-brasileiras tém em seu ethos o
germe da soberania alimentar, entendida como “um direito dos povos de definir suas
proprias politicas agropecudrias para a producdo alimentar, além de proteger e
regulamentar a producdo e seus mercados domésticos. (...) que favorece as
comunidades e seu meio ambiente” (ALCANTARA e SAMPAIO, 2017).

Conforme ja pontuado, nos terreiros, normalmente, ha os “espagos virgens”,
com as plantas e folhas sagradas, e mesmo com o processo de marginaliza¢ao espacial
pelo qual passam e diminui¢do de seus territdrios, ha sempre espago reservado ao
plantio de folhas, ervas e plantas, e ndo raro, ha nos quintais dos terreiros galinaceos
siscando — que serdo usados para a alimentacdo dos deuses e das pessoas. E essencial a
essas religides os espagos verdes, pois conforme um ditado do Candomblé muito
acionado pelo meio académico, “kossi ewe, kossi orixa”: sem folhas, ndo ha orixd. Em
qualquer religido afro-brasileira as plantas sdo elemento fundamental, tanto para banhos,
como para rituais de purificacdo. Portanto, as areas verdes dos terreiros — chamados de
“espacos virgens” por Santos (1975) e Sodré (2002) — sdo essenciais as comunidades de
religides afro-brasileiras, pois além de serem um aspecto e possibilidade para sua
soberania alimentar — se alimentar do galo e da galinha de quintal, que mata a fome
tanto dos deuses quanto dos humanos, plantar ervas e arvores consideradas sagradas,
que sdo consumidas em infusdes, chids e banhos numa profunda sabedoria sobre o
universo botanico afro-brasileiro — s3o também aspectos para sua soberania

cosmologica-religiosa:
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No cotidiano do terreiro observa-se essa relagdo e os cuidados que se tém
desde a obtengao das folhas, a preocupagdo com a pessoa que cuidara delas, a
forma de guarda-las entre outras. A ritualistica exige um cuidado todo
especial ao recolher as plantas, prefere-se buscéa-las pela manha, quando
ainda estdo orvalhadas, evitando as ervas que ficam proximas a estradas
(BOTELHO, 2010: 03).

A dimensdo transformativa nas religides afro-brasileiras ndo estd limitada ao
preparo, circulagdo e distribuicdo das comidas, mas conforme pontuado pela propria
Rabelo (2013), “a transformacao cultivada no terreiro reveste-se de dimensoes estéticas
e éticas”, o que nos permite pensar em termos de uma ética da circulagdo em detrimento
a ética da acumulacdo — o que no caso da comida fica evidente. Outros autores também
chamam ateng¢do a esse principio transformativo-circular nas religides afro-brasileiras e
Rabelo chega a escrever que “O candomblé cultiva a transformacdo” (2013: 98).
Rodney William (2019) pontua que vigora entre as religides afro-brasileiras — e nas
manifestagdes culturais negras de forma geral — a logica da circulacdo: quer seja através
da musicalidade, na forma de culto, etc. William diz que “Na tradi¢do nago, a ldgica da
circulagdo se contrapde a acumulagdo” (2019: 21)°. Sobre isso, em sua etnografia no sul
do Brasil, Barbosa Neto (2012) cita um fato curioso de um pai-de-santo: pai Luis
constantemente mudava os moveis de sua casa de lugar, para que assim, o Axé
circulasse. Dessa forma, diferentemente de uma logica da acumulagdo, no Candomblé a

transformagdo e a circulagdo sdo principios fundamentais e parte de sua dimensao ética.

? “Iyalorixa do I1&é Axé Opo Afonja por décadas e uma das maiores mies de santo de todos os tempos,
Mae Stella de Ox0ssi escreveu sobre a importancia da Troca para a cultura afro-brasileira como sendo
uma Lei Universal: ‘Uso aqui a palavra Troca com letra maitscula para demonstrar a importancia deste
comportamento, que ¢ uma Lei Universal. A terra nos alimenta, mas pede em troca nossos corpos como
alimento. A Lei da Troca, como todas as leis que entendemos regular o universo, ndo estd limitada a
nenhum setor (...) Sempre existiu e sempre existira a troca. E por ser esse um comportamento tdo
essencial, o elemento material que o representa, nas diferentes épocas, deve ser tratado com cuidado e
respeito, pois se sua falta faz falta, seu excesso pode trazer um grande estrago para a caminhada de quem
o0 possui e até mesmo para a de seus descendentes’ (2012: 87)” (WILLIAM, 2019: 21).
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Consideracoes finais

Como visto até aqui, alguns pontos inerentes as religides afro-brasileiras
permitem uma aproximag¢do com a filosofia do Bem Viver e como uma alternativa ao
desenvolvimento, sendo eles: a relacdo dessas religides com a Natureza — os Orixads
elementos da Natureza divinizados; sua ética da transformacdo e circulagdo — manifesta
sobretudo através do preparo, circulagdo e distribuicdo da comida; a relacdo dessas
religides com a propriedade onde acontecem os cultos — os terreiros, que sdo espacgos
sociais e comuns, chamados inclusive de “casa de santo”, indicando que a propriedade
ai ¢ da divindade ¢ ndo dos seres humanos; além da ancestralidade, da
convivencialidade e da reciprocidade presente nos terreiros.

No entanto, ndo obstante essa aproximacdo das religides afro-brasileiras com o
conceito de Bem Viver, ressalta-se que enquanto religides, elas ndo possuem propostas
econdmicas, no sentido estrito do termo, para superacdo ou mesmo reformulagdo do
sistema capitalista. Assim, as religides afro-brasileiras sdo religides, entendidas
enquanto uma esfera da vida social separada da esfera economica (WEBER, 1998).
Porém, conforme escrevem Moraes e Morais sobre o Pachamamismo, apesar de ndo
haver uma teoria econdmica consolidada nesse movimento, ha uma relevante filosofia
social, agenda politica, programa pedagdgico valido no Pachamamismo, além de uma
estética e de um quadro legal, que “definem perspectivas ndo ocidentais para refletir
sobre a interse¢do entre natureza, civilizacdo e cultura na América Latina” e fazem
frente “contra formas brutais e violentas da acumulagdo primitiva permanete de capital”
(2020: 148). Portanto, mesmo na auséncia de uma proposta explicita ao
desenvolvimento e ao capitalismo, as praticas religiosas afro-brasileiras sdo formas de

resisténcia e apontam a outras formas de vida. Um modo de ser que se harmoniza com a
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Natureza e com tudo ao seu redor, explicitado de uma maneira bonita por uma grande

lideranca religiosa de Candomblé, que reproduzo abaixo:

A referéncia que o homem tem de conexdo com a natureza, no sentido mais
abrangente, mais cosmologicamente falando ainda ¢ a arvore. Conversar com
o pé da jaqueira ¢ uma das possibilidades. Eu sou testemunha de uma
dedicagdo e amor a natureza, a vida, maravilhosos. Na minha infancia no Asé
Opo Afonja, eu conheci uma das minhas tias velhas, chamada, Osun Funké,
Mae Vevelha. E ja nos momentos finais da vida dela, ela cozinhava e lavava
pra ela mesma com seus quase 90 anos. E, intmeras vezes, a gente
presenciava ela conversar com o passarinho de Xangdé — o assanhaco. E
quando ele comegava a cantar Omo kio kio kio kioooo, ela corria pra janela
e dizia: “ Xangd meu pai, eu t0 aqui. Olha a sua filha aqui, meu pai. Eu fiz
ensopado, lavei minha roupa”! E falava do cotidiano dela. Ah, era uma velha
esclerosada, alguns falavam. Mas sera que era s6 isso? Creio que ela chegou
no auge de uma conectividade com a vida e com a natureza que ndo sei se
vocé ou eu vamos chegar. Do jeito dela, ela chegou. Mas, essa invasio
urbana dentro dos territorios sagrados vai possibilitar que nossas rocas hoje
consigam essa qualidade de vida? Porque identificar no canto do passaro a
visita de seu pai-de-santo ¢ qualidade de vida, isso ¢ amor e isso eu aprendi
dentro do Ase Opo Afonja (Senhor do ferro) (Babalorixa Reginaldo Daniel
Flores, Ogum Toorikpe). (GOMES e MAGALHAES, 2015: 1872).
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BEM VIVER AND AFRO-BRAZILIAN RELIGIONS: a possible

approach?

ABSTRACT

This article aims to make an approximation between the concept of Bem Viver and
Afro-Brazilian religious practices. The question that guides reflection is: can Afro-
Brazilian religions, a direct result of colonialism, be interpreted under the esthological
basis of Bem Viver and as an alternative to development? Through a bibliographic
review, some aspects of these religions were highlighted, such as the relationship
between Afro-Brazilian religions and Nature, with the Orixas elements of Nature being
divinized; its ethics of transformation and circulation, manifested above all through the
preparation, circulation and distribution of food; the relationship of these religions with
the property where the cults take place - the terreiros, which are social and common
spaces, even called "the saint's house", indicating that the property there is of the
divinity and not of human beings; besides ancestry, conviviality and reciprocity present
in the terreiros. Despite the fact that Afro-Brazilian religious practices are forms of
resistance and point to other possibilities of life that come close to Bem Viver, the
absence of an explicit economic proposal for development and capitalism in these
religions is highlighted.

KEYWORDS
Afro-brazilian religions; Bem viver; terreiros.
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