

		

			[image: Luis.jpg]

		




		

			[image: imagem1]
















  




  




  




  



	
Editora Appris Ltda.


1.ª Edição - Copyright© 2020 dos autores


Direitos de Edição Reservados à Editora Appris Ltda.


Nenhuma parte desta obra poderá ser utilizada indevidamente, sem estar de acordo com a Lei nº 9.610/98. Se incorreções forem encontradas, serão de exclusiva responsabilidade de seus organizadores. Foi realizado o Depósito Legal na Fundação Biblioteca Nacional, de acordo com as Leis nos 10.994, de 14/12/2004, e 12.192, de 14/01/2010.








      Catalogação na Fonte


Elaborado por: Josefina A. S. Guedes


Bibliotecária CRB 9/870













            	       D671a




      2020








      	       Domingos, Luís Tomás



 África e diásporas : divergências, diálogos e convergências / Luís Tomás Domingos. - 1. ed. – Curitiba : Appris, 2020.





      321 p. ; 23 cm. – (Ciências sociais).




      




      Inclui bibliografias




      ISBN 9786555234428




      




      1. Cultura afro-brasileira. 2. Brasil – Civilização - Influências africanas. I. Título. II. Série.













            	



      	       




      




      CDD – 305.896 


Livro de acordo com a normalização técnica da ABNT.
















    


  




  

     

            



      







                  	       Editora e Livraria Appris Ltda.




      Av. Manoel Ribas, 2265 – Mercês




      Curitiba/PR – CEP: 80810-002




      Tel: (41) 3156-4731 | (41) 3030-4570




http://www.editoraappris.com.br/








      	       [image: LogoNovaPreta]
















    


  





[image: imagem2]















  









	
FICHA TÉCNICA








	
EDITORIAL




	
Sara C. de Andrade Coelho


Marli Caetano


Augusto V. de A. Coelho









	
COMITÊ EDITORIAL




	
Andréa Barbosa Gouveia - UFPR


Edmeire C. Pereira - UFPR


Iraneide da Silva - UFC


Jacques de Lima Ferreira - UP


Marilda Aparecida Behrens - PUCPR








	
EDITORAÇÃO





	
Jhonny Alves dos Reis









	
ASSESSORIA EDITORIAL





	
Renata Miccelli








	
DIAGRAMAÇÃO




	
Andrezza Libel








	
 CAPA




	
Fernando Nishijima








	
REVISÃO




	
Cindy G. S. Luiz








	
GERÊNCIA DE FINANÇAS




	
Selma Maria Fernandes do Valle 








	
COMUNICAÇÃO




	
Carlos Eduardo Pereira


Débora Nazário


Karla Pipolo Olegário








	
LIVRARIAS E EVENTOS




	
Estevão Misael








	
CONVERSÃO PARA E-PUB




	
Carlos Eduardo H. Pereira















   




  COMITÊ CIENTÍFICO DA COLEÇÃO CIÊNCIAS SOCIAIS 




  

        



    



    







            	     DIREÇÃO CIENTIFICA








    	     Fabiano Santos - UERJ/IESP









    	








        	     CONSULTORES








    	     Alícia Ferreira Gonçalves – UFPB 









    	     José Henrique Artigas de Godoy – UFPB 













        	



    	     Artur Perrusi – UFPB 









    	     Josilene Pinheiro Mariz – UFCG 













        	



    	     Carlos Xavier de Azevedo Netto – UFPB 









    	     Leticia Andrade – UEMS 













        	



    	     Charles Pessanha – UFRJ 









    	     Luiz Gonzaga Teixeira – USP 













        	



    	     Flávio Munhoz Sofiati – USP, UFSCAR









    	     Marcelo Almeida Peloggio – UFC 













        	



    	     Elisandro Pires Frigo – UFPR/Palotina 








    	     Maurício Novaes Souza – IF Sudeste MG













        	



    	     Gabriel Augusto Miranda Setti – UnB 









    	     Michelle Sato Frigo – UFPR/Palotina 













        	



    	     Geni Rosa Duarte – UNIOESTE 








    	     Revalino Freitas – UFG 













        	



    	     Helcimara de Souza Telles – UFMG








    	     Rinaldo José Varussa – UNIOESTE













        	



    	     Iraneide Soares da Silva – UFC, UFPI








    	     Simone Wolff – UEL













        	



    	     João Feres Junior – UERJ 








    	     Vagner José Moreira – UNIOESTE













        	



    	     Jordão Horta Nunes – UFG








    	
















  





Dedico esta obra aos meus pais, in memoriam, aos ancestrais africanos e 
afrodescendentes que dedicaram as suas vidas para o bem do ser humano, 
da humanidade.


			





AGRADECIMENTOS


			Agradeço a Mulungu, Nzambi, Olorulum (Deus). Ele é grande Muntu, a pessoa grande, quer dizer, a grande força viva, o sábio que domina todas as coisas e conhece a essência de todo ser, que sonda a matéria e a natureza de todas as forças na sua profundeza. Nzambi (Deus) é a força que possui, para ele mesmo, a energia criadora e que faz surgir todas as outras forças. Que seja agradecido plenamente! 


			Os meus profundos agradecimentos endereço à minha família, que sempre está presente na minha vida privada e profissional/acadêmica.


			





PREFÁCIO 


			Sabemos tão pouco do mundo de lá, mas lá estão as nossas origens, nossos antepassados, o princípio de tudo, ainda que o mundo de cá tenha insistido que o esquecêssemos, isso nem sempre foi possível. Na memória, no corpo, no olfato, no paladar, no olhar e no modo como brasileiros/as sentem e vivem a vida e comunicam-se uns com os outros e com o sagrado, estão as marcas das coisas de lá, que no mundo de cá foram reinventadas e os formaram. Os nossos passos vêm de longe. O atlântico que, à primeira vista, separou África e Brasil foi o que os uniu, o oceano de lágrimas, suor e sangue que, por anos, formou-se entre esses dois territórios também se compôs de suaves palavras que contam a história de uma gente africana e afro-brasileira. 


			Na obra África e diásporas: divergências, diálogos e convergências, o professor Luís Tomás Domingos usa das palavras que une África e Brasil e recorre à escrita para contar a história da relação entre a África e o Brasil. Na narrativa construída, traz reflexões relevantes sobre essas duas culturas, que se fundem, entremeada pelo oceano de histórias, ainda por serem escritas e conhecidas pela gente de lá e de cá. Este livro possibilita aos/as africanos/as e brasileiros/as conhecer a história e cultura afro-brasileira e africana, e conhecer-se, e, assim, perceber o quanto estamos longe de chegar, mas próximos de algum lugar. O livro aponta uma possibilidade. Qual será? 


			No transcorrer da narrativa composta composta por 11 trabalhos que ora convergem e divergem entre a África e o Brasil, o professor Luís, neste livro, tem como ponto de partida o universo religioso africano, a relação entre os mundos sagrados e profanos, princípio da cosmovisão africana, evidencia que tudo está interligado e interfere na vida dos homens e mulheres na terra. 


			No percurso que faz, recorre ao modo de ser e estar dos africanos, e mostra o quanto nem sempre foram entendidos pelos europeus, que os capturaram e os fizeram atravessar para o lado de cá. A diáspora africana possibilitou o contato dos africanos com o Brasil, o diálogo e a construção de pontos convergentes e divergentes entre as culturas africanas e as culturas europeia e ameríndia. 


			Em meio à escuridão dos navios negreiros, Luís Tomás Domingos mostra que saberes e fazeres tradicionais africanos não foram apagados, pois estavam gravados no corpo e na memória, sobretudo, os aspectos religiosos e o saber médico tradicional. Trata-se de um saber que associa homem e natureza, e a satisfação das necessidades materiais. 


			De acordo com esse professor, foi essa relação que possibilitou aos africanos a construção de um universo simbólico que responde ou não às coisas da vida. Na tradição africana, o corpo é fonte de comunicação entre mundos e pessoas, portanto, trata-se de um corpo político que diz algo e afirma a identidade de quem fala. É um corpo que está e diz para o que veio ao mundo. Ainda que o tenha escravizado, desejou e fez-se livre.


			Segue sua narrativa e afirma: se o corpo é expressão de comunicação e rebeldia, a escrita também, o que faz da literatura africana meio de afirmação e construção de identidades, uma vez que o exercício de escrever é um ato político, portanto, trata-se de uma literatura nacionalista, cuja perspectiva é a relação da escrita literária com os aspectos da vida cotidiana e, por extensão, a liberdade e a formação cidadã.


			Assim como no universo da escrita, a arte africana também está relacionada ao universo da vida cotidiana, e aponta para a relação indivíduo natureza e sociedade, cujo fim é despertar no outro algo nem sempre consciente.


			No Brasil contemporâneo, apesar de as pessoas negras terem o corpo livre e poderem locomover-se para onde ousarem, algumas permanecem com a mente presa no cativeiro de outrora. Por isso, conhecer a história dos africanos traficados para o Brasil é um caminho para pessoas negras no Brasil libertarem-se do cativeiro mental. 


			Ainda que tenham sido traficados para o Brasil, os africanos mantiveram vivos os referenciais trazidos da África e, por isso, reinventaram-se e as suas culturas, e fizeram surgir no lado de cá pequenas Áfricas. 


			O fim do cativeiro não representou a inclusão das pessoas negras na sociedade de classe, o que as levou à mobilização e organização de ações contra o racismo e a exclusão a que foram submetidas. Nesse exercício, a educação foi tomada como principal arma para combater esses males, o que levou a gente negra brasileira a desejar conhecer-se e a desvendar as africanidades, desde outrora fincadas no Brasil, e, assim, retomar o diálogo com as nações africanas e reencontrar-se.


			O professor aponta que “nossos passos vêm de longe”, ora se encontram e se desencontram, por isso, pessoas negras no Brasil nem sempre se encontravam na história que lhes era ensinada nas escolas. Depois que alguns intelectuais negros/as começaram a rever as fontes e repensar as perspectivas metodológicas e abordagens dadas à história da África e do Brasil, os estudos realizados incorporaram outros parâmetros para se pensar os africanos e as pessoas negras no Brasil e suas trajetórias históricas. 


			Da condição de escravizados, pessoas negras passaram à condição de construtores de ciências e conhecimentos na África e no Brasil, e passaram a revelar os saberes e fazeres dos grupos étnicos africanos. Assim, passaram a evidenciar não a somente proximidade entre África e Brasil, mas também o distanciamento devido à falta de conhecimento sobre a África, os africanos e a cultura afro-brasileira, que ainda se mantém entre brasileiros/as. Essa condição é fruto do preconceito dos/as brasileiros/as, não só restrito às pessoas negras, mas também aos seus saberes e fazeres.


			Luís Tomás Domingos finaliza a narrativa por onde começou: pelo Atlântico, e mostra o quanto esse oceano, que geograficamente separa África e Brasil, desde outrora, também une esses dois territórios, e foi quem permitiu que conhecimentos de lá aportassem cá. 


			No entanto, alerta, os/as brasileiros/as, que saber sobre os ancestrais africanos é uma possibilidade de conhecer a filosofia e a religiosidade africanas reinventadas no Brasil. Por isso, a leitura deste livro é recomendada e indispensável a todos/as brasileiros/as. Lê-lo é uma oportunidade de se conhecer, afinal nossos passos vêm de lá.


			Prof. Waldeci Ferreira Chagas


			Departamento de História/UEPB/Campus Guarabira.


			





APRESENTAÇÃO


			Nas minhas viagens pelo Brasil e pela África, sempre encontrei certos traços culturais semelhantes, aquilo que existia entre os dois espaços geográficos e que me suscitava muita curiosidade e estranhamento.


			África é um continente de identidade complexa e de interdependência recíproca. Os diferentes mundos, diversas visões do mundo, as diferentes religiões (islamismo, cristianismo etc.) inseridas nas diversas culturas, mentalidades e os diferentes períodos sobrepõem-se, interferindo uns nos outros. Às vezes, influenciando mutuamente, nem sempre se compreendem. Por outro lado, o traumatismo cultural, enfim, foi este lento e longo trabalho de invenção, reinvenção, construção e reconstrução das identidades que se realizou ao longo das décadas e séculos a ponto de os africanos terem chagado a duvidar de seus próprios valores e de não conceber mais a evolução ou o progresso fora da imitação total dos antigos colonizadores, e em quase todos os campos, domínios da existência humana. Quantos problemas atuais na África não se devem somente a esse fenômeno... Pois, como diz o proverbio africano: “um pedaço de pá, por mais que flutue na água, nunca se formará um crocodilo”. Todavia há necessidade de uma melhor articulação entre tradição e modernidade. Rever as tradições ancestrais africanas e resgatar seus valores fundamentais têm como finalidade reencontrar suas próprias raízes identitárias, muitas vezes, negligenciadas pelas diversas circunstâncias da “modernidade tardia” e imposta. O que quer que seja que tenha sido perdido, esquecido, renunciado ou privado, pode ser reclamado, reavivado, preservado ou perpetuado. Trata-se do conhecimento dos povos africanos, expressando a busca de sabedoria em aprender com o passado para entender o presente e moldar o futuro. É Sankofa. Os estudos africanos e da diáspora que abordamos nesta obra constituem lições alternativas de conhecimento e vivências para a contemporaneidade. Por outro lado, revela-nos, a experiência africana e diaspórica, como uma abertura para a heterogeneidade real do saber humano, para que possamos observar o mundo de formas diferentes. E, por conseguinte, perceber os nossos problemas de outros modos e com outros saberes.


			Como consta, Amadou Hampâté Bâ:


			A iniciação, fugindo das grandes centros urbanos, buscou refúgio na floresta, onde devido à atração das grandes cidades e ao surgimento de novas necessidades, os “anciãos” encontram cada vez menos “ouvidos dóceis” a quem possam transmitir seus ensinamentos, pois, segundo uma expressão consagrada, o ensino só pode dar “de boca perfumada a ouvido dócil e limpo” (ou seja inteiramente receptivo).1 


			E, diante dessa perversidade da história dos africanos, as surpresas e os questionamentos perseguem-me e permanecem: como foi possível os africanos trazidos forçados para as Américas, em especial ao Brasil, souberam conservar e transmitir, em geral, com muitas divergências, diálogos e convergências, as línguas, os hábitos alimentares, a religiosidade, rituais religiosos etc., de tal forma que estão bem presentes na sociedade brasileira? Todavia, como afirma Ali Mazrui:


			Essa brutalidade [o trafico de escravos] foi uma forma de universalização, uma vez que o comercio escravo criou uma presença permanente em países como os Estados unidos, Brasil, ilhas do Caribe, Península Árabe e, mais recentemente, na Europa. Por causa do comercio escravo, tem havido uma africanização parcial do mundo ocidental, em especial nas Americas. Os filhos e filhas exportados da África têm sido, em parte, um elo de transmição da cultura e dos mitos africanos, da música e da dança africana. Jazz, reggãe, [Samba], rumba, calipso e mesmo o rock’n’roll, são ritmos provenientes, em parte, da experiencia africana e transmitida à cultura mundial atrávez da Diápora Africana2.


			Nesta dinâmica, a presença africana no Brasil, Pierre Verger constata: “Esta presença dos costumes de habitantes do Golfo de Benin é tanto mais notável na Bahia quanto as influências bantas do Congo e de Angola são mais aparentes no resto do Brasil.”3. E segundo Luiz Viana Filho: 


			Bantu foram os primeiros negros exportados em grande escala para Bahia e aqui deixaram de modo indelével os marcos de sua cultura. Na língua, na religião, no folclore, nos hábitos, influíram poderosamente. O seu temperamento permitiu um processo de aculturação tão perfeito que quase desapareceram confundidos pela facilidade de integração.4


			É importante salientar que durante todo esse período de colonização, o processo de escravidão da África e do Brasil, o tráfico desenvolvia-se entre Rio de Janeiro com Angola e Congo, conforme os critérios comerciais estabelecidos naquela época. E no período em que o tráfico era clandestino, as regiões bantas intensificaram o tráfico de escravos para o Brasil. 


			Essa predominância dos negros bantu sobre os da Costa da Mina é indicada, no Rio de Janeiro, por cifras encontradas nas listas de Cartas de Alforria fornecidas entre 21 de junho e 26 de agosto de 18645. Em uma lista de 504 escravos libertos, 481 eram bantu, e somente 23, ou seja, cinco por cento, da região do Golfo de Benin. 


			No que concerne à presença de africanos no Brasil, procuramos estudar, nesta obra, os vestígios da herança das culturas africanas e seus descendentes na sociedade brasileira, apesar de seu conflito, como valores e crenças da elite dominante e da perda de contato com as fontes de origem. Entre vários autores que estudam o negro no Brasil, destacam dois iniciadores: o médico Raimundo Nina Rodrigues, que era ele próprio descendente de africanos, deixou cuidadosas descrições de tradições, heranças culturais de origem africana. O segundo foi o desenhista e arquiteto Manuel Raimundo Querino, que contribuiu no sentido de mostrar a diversidade de culturas que vieram com os escravos e seus locais de origem, na África, sucumbiu, por outro lado, às noções das correntes antropológicas evolucionistas, sobretudo, o darwinismo social, então vigente de superioridade e inferioridade racial. Dante Moreira Leite6, que também dedica algumas páginas a Nina Rodrigues e o racismo ao examinar sua obra, bem como as de Silvio Romero e de Euclides da Cunha, repara, nos três, o conflito entre a realidade de determinismo racial que aplicavam em suas interpretações, de outro, Thomas Skidmore7 também comenta as ideias de Nina Rodrigues. Porém são Augusto Lins e Silva8 que dedica todo um livro à figura do famoso pesquisador. 


			Os aspectos culturais, sobretudo a religiosidade, as crenças, os mitos e os ritos formam objetos de pesquisa. Nesses estudos de mudança social e cultural ou aculturação, destacaram-se vários pesquisadores, dentre os quais: Artur Ramos, Melville Herskovits, Roger Bastide, Edson Carneiro etc. E outros estudiosos procuraram pesquisar como se estabeleciam as relações entre negros e brancos na vida cotidiana no Brasil. Esses foram Donal Pierson9, Thales da Azevedo10, Luiz de Aguiar Costa Pinto11, Charles Wagley, Marvin Harris, Harry Hutchinson e Bem Zimmerman, sobre raça e classe no Brasil rural; Roger Bastide e Florestan Fernandes12 etc. Tais pesquisas constataram a existência do preconceito racial no Brasil, as barreiras impostas à ascensão social dos negros e as dificuldades que procuravam superar. 


			A outra fase dos estudos da presença africana no Brasil foi marcada pelas pesquisas que dedicava sobre o próprio sistema escravocrata, procurando nele e na ideologia racial que sobreviveu, parte da explicação para os problemas das relações raciais na atualidade. Fernando Henrique Cardoso13 escreve Capitalismo e escravidão no Brasil meridional; Octavio Ianni14 usa a mesma abordagem sobre a escravidão do Paraná, na sua obra As metamorfoses do escravo. Outros autores, na mesma época, analisaram o sistema escravocrata: Emilia Viotti da Costa15, Vicente Salles16, João Baptista Borges Pereira17. Enfim, Octavio Iani18 apresenta uma bibliografia dos textos mais importantes, tal como Laraia. Mas Solange Martins Couceiro elaborou uma bibliografia19 que abrange vários textos. As diferentes referências aqui apresentadas não se limitam apenas às heranças africanas no Brasil, mas sim às pesquisas sobre negros desde o final do século passado. Também existem referências que tratam, especialmente, das pesquisas promovidas pela Unesco20. Enfim, tudo indica que a história da sociedade brasileira foi, ao longo de seus cinco séculos, caracterizada pelos encontros e choques de culturas e civilizações: dos indígenas, dos europeus, dos africanos. Os negros originavam-se principalmente da costa ocidental da África, pertencendo a três grandes grupos culturais, sudaneses, incluindo-se nesse grupo os Yorubás, os Daomé e os Fanti/Achanti (minas) e os grupos menores da Gambia, Serra Leoa, Costa de Marfim; os islamizados, como Fula, os Mandengue e os Haussas, de norte de Nigéria; as diversas etnias Bantu, do grupo Congo-angolés, provenientes do Congo, de Angola e da África Oriental Bantu, os makondes, makuas, senas, nhambanes etc. provenientes da região de Moçambique. 


			O contraste entre as origens dos africanos trazidos para várias regiões do Brasil é claramente entre vários registros de tráfico de escravos existentes nos arquivos históricos ultramarinos:


			Esta colônia [Brasil] pela produção de tabaco que lhe é própria, tem o privilégio exclusivo do comercio na Costa da Mina, tendo como consequência, no ano passado, a importação de 8037 escravos jejes, ussás, nagôs, nações das mais guerreiras da costa d”África e, em consequência, os riscos de sublevação.21 


			Entretanto muitas dificuldades persistem para o estudo da escravidão, porque uma grande parte dos documentos sobre o processo da escravidão no Brasil foi destruída em 1891, após a sua abolição em 13 de maio de 1888. 


			Essa iniciativa de Ruy Barbosa, o ministro das Finanças da época, ainda é controversa entre os estudiosos dessa questão:


			Dizem alguns que a nova República brasileira queria apagar para sempre a lembrança e os traços da escravidão no país. Outros, entre os quais Américo Lacombe, crêem perceber a preocupação de um ministro da Finanças, colocado diante da iminente ameaça de uma petição feita pelos antigos proprietários de escravos, solicitando indenização ao Governo pela perda de capitais resultante da abolição, assim como ocorrera com os proprietários ingleses e franceses quando da emancipação dos escravos nas colônias daqueles países. Eles pediam que a comunidade brasileira tomasse a seu encargo os gastos de uma reforma em que eles seriam as únicas vítimas.22 


			De acordo com Pierre Verger23, Joaquim Nambuco, um dos abolicionistas dessa época, em um dos seus discursos na Câmara dos Deputados, apresentou a seguinte petição de seus eleitores:


			[...] os livros de matrícula geral dos escravos do Império sejam cancelados ou inutilizados, de modo a que não possa mais haver pedido de indenização. Indenização monstruosa...porque uma grande parte desses escravos eram africanos ilegalmente escravizados, já que haviam aportado ao Brasil posteriormente à Lei Feijó, de 7 de novembro de 1831.


			Enfim, o ancião e sábio de Bandiagara, África dos velhos iniciados avisa o jovem pesquisador: 


			Se queres saber quem sou,


			Se queres que te ensine o que sei,


			Deixe um pouco de ser o que tu és,


			E esqueça o que sabes. 
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			Uma breve introdução da cosmovisão africana


			O homem liberta-se pela sua inteligência e suas invenções diante das necessidades da vida. Ele sonha substituir por outras normas aquelas que foram impostas pela natureza. Na Grécia antiga e em Roma, por exemplo, a ascese estoiciana foi praticada apenas por pequena minoria da população. Os discípulos de Zeno, de Epicteto, de Marco Aurélio, foram sempre pouco numerosos. As revoltas sempre existiram, em várias sociedades, contra os não conformistas. Em todas as épocas, os heréticos foram queimados, assassinados, perseguidos, mortos e exilados etc. 


			Até os nossos dias, os inventores, muitas vezes, morrem na miséria, os profetas são lapidados e alguns homens sábios tradicionais continuam no descrédito, em nome da dita “ciência”. Na verdade, aqueles que obedecem às leis da vida, da natureza, que implicam a queda da ordem existente no presente são, inevitavelmente, considerados pela “sociedade moderna” como tradicionalistas, supersticiosos, enfim, irracionais. Eles são considerados como “impostores”, inimigos, pela multidão incitada por um punhado de “medíocres” que vivem na ilusão, em uma sabedoria corrupta; e desenvolvem, em nome da “ciência”, as habilidades que servem aos seus interesses particulares.


			A finalidade da existência do homem na cosmovisão africana está estabelecida no universo e é influenciada pela ordem dos seres na natureza. Essa finalidade é independente dos desejos do homem, mesmo das suas aspirações mais sublimes. Alguns homens dão sentido à sua existência, orientados pela condição da sua riqueza simbólica, de sua família e pelas suas qualidades hereditárias, pelo poder religioso, acompanhados pelas doutrinas mitológicas e filosóficas etc. 


			A relação do homem tradicional africano com a natureza é, portanto, uma relação de viva participação, e não de uma pura utilização ou exploração de meios que a natureza oferece-nos. Todavia, na cultura africana, existe o parentesco original entre o homem e a natureza. Um dos fundamentos da arte de viver do africano é a “participação” ou a comunhão profunda com a Natureza. Podemos situar as diferenças entre a arte de viver dos Ocidentais, europeus e a arte de viver dos africanos. 


			Para o ocidental, de uma maneira geral, o projeto maior da vida é dominar e transformar a natureza e obter o proveito, o capital, o poder econômico a todo custo. E o objetivo desse esforço, nessa lógica utilitarista, é, muitas vezes, para impor e ostentar o seu “status social” na sociedade, mesmo sem os meios técnicos necessários, mas sempre com a arte de vencer sem ter a razão. 


			Por outro lado, como constatou Jean Brun: “Todas as tentativas especulativas da ciência européia através das técnicas são produtos para ultrapassar a experiência da separação, para curar o homem do deslocamento, para abri-lo a um céu novo e uma terra nova, ao longo da sua trajetória na natureza.”24. Enquanto na concepção tradicional africana, o projeto maior da vida do homem é encontrar o equilíbrio, a harmonia entre o homem e a natureza no universo. Mesmo engajado na obra moderna de transformação, sempre guarda certa docilidade profunda com a natureza. Trata-se de uma dimensão relacional de homem/natureza na sua individualidade e coletividade integrada.


			Esta docilidade fraternal aos ritmos da natureza é um dos aspetos mais originais da cultura Africana. Nesta atitude respeitosa para com a natureza se encontra um conjunto de valores positivos: a confiança na natureza infra-humana; a certeza pacifica de quem vivendo em harmonia com sua sabia conselheira, poderá usufruir das riquezas e repousar em seu doce ritmo; a primazia dos valores da natureza sobre os da técnica; a superioridade da fecundidade espontânea da natureza sobre as produções e técnicas artificiais; a estima da humilde comunhão com a vida, respeitada em seu profundo mistério.25 


			A cultura africana pode ajudar-nos a conceber e viver as relações do homem com a natureza para que não sejam puramente relações técnicas, mas estéticas; não relações do homem conquistador da natureza, mas sim relações de respeito recíproco, de participação e de complementaridade. E essa forma de relação íntima tem como finalidade realizar e manter um equilíbrio harmonioso entre homem e o universo.


			A desintegração e a separação da natureza constituíram, para o homem africano, o obstáculo do desenvolvimento integral do muntu, ser humano. 


			O homem participa e faz parte da grande família que compreende os ancestrais, vivos e os que hão de vir no tempo potencial. É a “participação” total da vida humana no tempo e espaço. Na África, qualquer que seja a estrutura da família africana, geralmente alargada e complexa, e qualquer que seja a sua condição social, mesmo em profunda transformação, a família africana continua a ser o enraizamento e constitui o refúgio da pessoa diante de situações adversas da vida. 


			As relações de parentesco africanas desempenham funções na lógica social de solidariedade entre as pessoas, as comunidades e etnias. A solidariedade entre as comunidades é atribuída às relações de parentesco nuclear e da família alargada. A hospitalidade e solidariedade são baseadas na reciprocidade. As trocas comerciais e econômicas fundamentam-se na responsabilidade social. E as relações sociais dentro e fora da comunidade são definidas e fundamentadas na justiça, equidade e equilíbrio. Nessa constante procura do equilíbrio, os conflitos sociais não estão ausentes. A dinâmica de relações sociais africanas contribui para a criação de bases para o humanismo e, de acordo com Julius Nyerere, é “uma atitude da mente” e é o fundamento do “socialismo africano”, baseada na ideia de Ujamaa ou “familiaridade”. A família estendida não está definida, apenas, pelo sangue nem pela linhagem. A tradição cultural africana considera que todos os homens constituem uma única irmandade /humanismo – em que cada homem é membro integrante da família humana alargada. Esse constitui o fundamento dos valores da hospitalidade e solidariedade africana, Ujamaa, é o humanismo africano.26 


			Estar isolado, na sociedade africana, é estar morto. Assim, o africano vê-se em harmonia com o próprio homem, com aqueles que estão vivos, com os que já partiram, os “mortos”. Neste contexto, a religião tradicional africana é destinada a manter as relações com os ancestrais, as entidades que existem na natureza, os Orixás. E é nessa dinâmica de relação participativa que o africano-bantu preserva a sua existência com o ser Supremo, Nzambi, (Deus), Bazimu (os espíritos), Banthu (os seres humanos, homens), Pinhama, (os animais), os vegetais, os minerais e fenômenos e objetos sem a vida biológica. Expressando, antropocentricamente, Zambi (Deus) é gerador e mantenedor do homem. A sabedoria africana sobre Deus é expressa nos provérbios, nas canções, orações, nomes, mitos, histórias, ritos, rituais e nas diversas dimensões das cerimônias religiosas. Ninguém espera longas dissertações sobre Deus. Mas Deus não é estranho para o povo africano. Nas sociedades tradicionais africanas, é inconcebível a existência de um homem ateu, que não acredita em Ser Supremo, Olorum, Nzambi, Deus. Como diz o provérbio dos Ashanti: “ninguém viu o filho do Ser Supremo, mas todos conhecem a existência de Deus pelo instinto, em todo caso, as crianças conhecem Ser Supremo, Deus”.


			Bazimus, os espíritos, explicam o destino do homem; o homem é o centro dessa ontologia; animais, vegetais e fenômenos naturais e objetos sem a vida biológica constituem o meio ambiente onde o homem vive, provisiona, extrai os meios de existência e, se for necessário, o homem estabelece relações místicas com ele. Essa ontologia antropocêntrica é uma unidade completa. É uma relação de solidariedade na qual não pode haver ruptura ou destruição. E, se acontecer o contrário, causa desequilíbrio do próprio homem, da natureza, enfim, de todo o universo. Destruir ou remover uma dessas categorias é destruir toda a existência, incluindo a destruição do Criador. A soma desses elementos constitui uma força, poder, energia que penetra em todo o universo. E Deus, a Fonte Controladora dessa força, mas os espíritos têm acesso a uma parte dela. Poucos seres humanos têm a sabedoria e habilidade de lidar, manipular e usar essa energia/força, como nganga, babalórixá, ialorixá, babalaô, etc., que uns usam para o bem, e outros para as doenças das suas comunidades. 


			A noção do espaço e tempo é importante para os africanos. A noção do tempo é fundamental para a compreensão dos conceitos básicos religiosos e filosóficos. O conceito do tempo ajuda-nos a explicar crenças, atitudes, práticas e, em geral, o sentido da vida dos povos africanos, não somente no contexto tradicional, mas também na situação moderna (seja na política, economia, educação etc.). Na tradição africana, o tempo é simplesmente a composição dos eventos que ocorreram, que estão ocorrendo agora, que imediatamente e inevitavelmente ocorrem. Os eventos que ainda não ocorreram estão na categoria do “Não tempo”. Nesse caso, o futuro é praticamente ausente porque os eventos ainda não aconteceram, não se realizaram, portanto, não constituem o tempo. Mas os eventos que não seguem o ritmo natural dos fenômenos estão na categoria de inevitável ou o tempo potencial. 


			Há tempo de experiência pessoal na sua própria vida pessoal, na sociedade que se prolonga de gerações em gerações anteriores do seu nascimento. À medida que o futuro não foi vivido, experimentado, não faz sentido e não constituiu parte de tempo e o povo africano não sabe o que pensa sobre este assunto – desconhecido, pois é uma coisa que vai acontecer, que não segue o ritmo do fenômeno natural. O tempo está ligado aos acontecimentos dos eventos, as pessoas não reconhecem o vácuo (sem eventos).


			Trata-se do “tempo oscilante”27 que junta sempre um pouco mais: um tempo relacional, participativo, em espiral, que avança por intermédio de “ciclos” e ritos sem constituírem um “ciclo fechado”. Um tempo ativo dinâmico, integrando nos gestos novos, nas relações novas; um tempo diversificado, complementar e cumulativo nas atividades dramáticas da vida do homem e sua comunidade. Na vida tradicional africana, o tempo é criado e é produzido. O homem não é escravo do tempo, pelo contrário, ele faz o tempo que quer. O homem é mestre do tempo. 


			Para os africanos, os Bantu em particular, a vida não está para ser transformada em solução, mas para ser vivida intensamente no presente, fora de todo o contexto do “pecado original”. O trabalho, o amor, a dança, os mortos-vivos, a palavra (o sopro dos ancestrais) são mensagens que o muntu, o homem africano bantu, confia a ele mesmo, no tempo e espaço, para ser, estar e viver apreciando, usufruindo subjetivamente e objetivamente a totalidade do universo.


			A experiência do homem africano apresenta-se como uma colaboração do homem com a natureza por meio das sínteses de todas as forças existentes no Cosmos. Dessa forma, o homem está reconciliado consigo mesmo, com sua história, seus antepassados, sua linhagem, seus contemporâneos étnicos e sua comunidade da aldeia. A experiência de separação, desintegração, isolamento, é rejeitada categoricamente na sua concepção. O homem é fundamento de tudo e localiza-se no centro da natureza e do Cosmos. Ele torna-se “Nzambi”, deus. Ele não pode se separar dele mesmo nem dos outros elementos da natureza. O tempo do homem e a atividade humana confundem-se, são intimamente unidos. Não há escatologia para concluir o fim dos tempos na África tradicional. O tempo é cíclico e contínuo, começa no infinito e vai até o infinito. O tempo na África tradicional é preenchido, carregado, pesado e cheio. 


			Todo este tempo (tempo de circuncisão, tempo de excisão, tempo de organização de classe de idade, tempo de iniciação etc. Há uma relação estreita com as divindades dos pais. As datas do culto dos deuses se inscrevem também nos períodos das cerimônias religiosas de interesse geral.28.


			Assim, encontra-se o tempo do homem, aquele da conquista de si mesmo, do seu direito à existência. Este tempo é importante. Ele continua o referencial privilegiado da inteligência, da sabedoria ancestral, doutrina dos africanos sobre Deus, homem, e a natureza. A complementaridade, a humanização da suposta dialética da vida de retirar a sua perenidade, constitui o fundamento da vocação do ser humano e constitui a aventura humana perpétua. Aqui, o mundo é um deslocamento e a vida é o teatro deste deslocamento. O homem tem tendência de caminhar, quase sempre, fora da sua própria direção, ele nega-se e foge de si mesmo. Essa caminhada é acompanhada de um desejo, um esforço para sair da separação, do seu deslocamento, do seu desvio da rota do ciclo de vida humana. Enfim, a vida humana é caracterizada permanentemente por possíveis rupturas, um equilíbrio instável. E o homem age “praticamente” e constantemente no meio da natureza para conquistar a sua força vital no espaço-tempo da sua própria existência para manutenção do seu equilíbrio.


			O negro africano bantu continua a ser sensível ao verbo, a palavra, cada vez que os dados lexicais encarregam-se dos fatos precisos. Pode se considerar a palavra como o princípio de introdução da ordem nas sensações, nas coisas e nos pensamentos. 


			Na concepção global do mundo dos africanos, o tempo é o lugar onde o homem age sem parar na sua luta contra o seu enfraquecimento e para o desenvolvimento e fortalecimento da sua energia vital. Tal é a dimensão principal da religiosidade tradicional africana em que tempo é o campo fechado e a trajetória na qual as forças negociam e complementam-se na natureza, no Cosmos e para defender-se contra toda forma de redução do seu ser, para reforçar sua saúde, sua forma física etc. E este constitui o ideal dos indivíduos, como a coletividade na África. E essa concepção do muntu, (homem), é incontestavelmente dinâmica e ligada à natureza. 


			Cada coisa tem o seu espaço e seu tempo. Quando se respeita esse princípio, reforça-se seu ser; ele pode enfrentar o tempo descontínuo e viver plenamente dentro de toda diversidade na natureza. 


			Enquanto ordem, o tempo é a fórmula abstrata de mudanças do universo. Como tal, o “progresso”, “evolução” é ainda o tempo: tempo do futuro, tempo que está à frente, marcado pelas intenções do presente e ativo. O tempo humano apresenta-se sob forma de esforço, de intenção. O homem vive no tempo, em outras palavras, na relação de antecedente a consequente. O que é o passado faz parte ainda da ordem do tempo, da evolução, da mudança.


			Na África tradicional, o tempo é compreendido como “longínquo presente”; o passado é uma vez presente, longínquo, mítico, ancestral, histórico. Ele é multiforme, pluridimensional. O estatuto do idoso, o mais velho, o chefe, é atribuído àqueles que fizeram provas da experiência e da sabedoria. O sábio, maduro pelo tempo, transforma o mais velho da linhagem, dos clãs, em chefe de etnia. Este homem do passado, quer dizer, o velho que conhece a vida e os homens de outros tempos. “Em África velho [pessoa idosa] que morre é uma biblioteca que se queima e perde.”29. O passado confere autoridade àquele que traz o peso; o peso do tempo, da sabedoria, da geração e da ancestralidade. Mesmo se os antepassados longínquos estão presentes no mundo dos vivos, o tempo deles pertence a uma estrutura, a outro nível de temporalidade. O seu tempo é cósmico, e dele dependem os bens aos quais pertencem, periodicamente, as estações, os dias e as noites no percurso cíclico. As principais etapas da vida (nascimento, iniciação, casamento e morte) são separadas umas das outras pelos ritos de passagem e tem tempos distintos, como são também os tempos sociais ligados (plantio, caça, colheitas etc.). O tempo cíclico e o tempo mítico, o tempo ritual, o tempo ritmado pelas festas que renovam a vida da comunidade, da terra da comunidade africana, o tempo de “divinização” dos chefes e dos reis, o tempo de circuncisão, de exorcismo, são apreendidos pelos símbolos e concretizados pelos atos, gestos e obras. Enfim, tudo tem o seu tempo, essa concepção do tempo exige grande exercício de paciência, a sabedoria ancestral africana. Cada evento tem o seu lugar e seu tempo. Quando se respeita esse princípio, reforça-se a força vital do ser humano. Nessa lógica natural, pode-se afrontar o tempo descontínuo e o viver plenamente em todas as diversidades existentes na natureza.30 


			O universo no qual vive e morre o africano compõe-se de dois espaços ou modos distintos. Um escondido e invisível: é o mundo de todos os seres invisíveis, espirituais; outro visível e observável: o mundo dos homens, dos animais, dos vegetais e de todo reino mineral. O homem vê-se em harmonia com aqueles que são vivos e com aqueles que partiram. E a religião tradicional africana constitui o fundamento dessa relação entre os dois mundos: visível e invisível. Certos animais são totem, muitas vezes, em relação a uma determinada família. Uma relação que se explica pela fraternidade e primogenitura do animal, ou pela associação dos animais míticos com os primeiros homens aos quais teriam transmitido a sabedoria. 


			Na vegetação, conforme a visão do mundo africano, encontra-se o princípio das árvores da vida, da fecundidade e da proteção. E nas grandes horas de existência, os homens da religião tradicional africana respeitam profundamente a natureza. Eles dirigem-se às florestas sagradas para realizar os ritos de passagem, de iniciação etc. E as mulheres aproximam-se dessas florestas, das ervas, das plantas para efetivar a sua maternidade. E há uma relação particular dos homens com os minerais, pedras que possuem potenciais especiais. 


			No desenvolvimento da vida concreta e normal, o conhecimento mítico do visível engloba o conhecimento positivo, aliás, o conhecimento mítico engloba o invisível; os espíritos e Deus. E é por isso que se diz: “as coisas e os seres não são obstáculos ao conhecimento de Deus; eles constituem, ao contrário, os significantes, os indícios reveladores do divino”31. Esse conhecimento mítico do invisível não é puramente contemplativo: é ativo, atuante e concreto. E é elevado para a realização integral do homem, para reforçar o seu princípio vital. Como afirma Evans Pritchard: “nenhum tema da antropologia social é tão contestado quanto a teologia dos primitivos”32. Essa realidade advém do fato de que, aos olhos dos povos dessas religiões ditas tradicionais, o Deus não é realmente separado do homem, da sociedade (vivos e mortos), nem da natureza; mas não faz com que os homens confundam-se com Deus, sobre o plano da experiência com a entidade humana, com a sociedade ou com a natureza. Para compreender essa questão, é preciso compreender o ponto de vista do homem africano bantu. Para ele, não existe a revelação. Essa realidade não constitui nenhum problema. Se, com efeito, a unidade do mundo é vivida como uma experiência primeira e evidente, a noção de um Deus fora ou abaixo do mundo é inconcebível. Pois Deus está no mundo: homem, Deus e Natureza integram-se. 


			Se o próprio homem é unidade pela sua vida, se a vida ao mesmo tempo o unifica ao resto do universo, à natureza, ao mundo dos antepassados e a Deus, o homem se sente confrontado nas diversas experiências de sensação, de emoção, de criação, de sonho como sendo uma diversidade.33. 


			Numa apreensão cosmológica da visão tradicional africana, na relação entre o homem e a natureza, o indivíduo não é um sujeito abstrato, separado, independente das condições ecológicas da sua existência. O indivíduo não está separado das condições genealógicas e de seus pressupostos míticos, místicos, mágicos ou religiosos da terra.


			O ponto de partida dessa apreensão é a integração do homem na natureza. A sua relação, ligação, significa, simultaneamente, o apego e a interdependência. E, segundo Ogotemmêli: “A força vital da terra é água. Deus petrificou a terra com água. De mesma forma, fez sangue com água. Mesmo na pedra há esta força, pois, a umidade está em tudo.”34.


			1.1 A ligação entre o homem e a terra


			O que caracteriza especialmente essas relações entre o homem e a terra são traços vivos da existência da ligação concreta e não utilitária da porção da terra dada. Essa ligação é caracterizada pela indissociabilidade da interdependência entre um e outro, a interdependência reconhecida que se traduz pelas obrigações recíprocas. Uma relação vital apega o homem ao espaço natural como a fonte de valores de subsistência, transfigurada na Mãe Nutriz.


			À volta da terra se organizam as hierarquias sociais. O mestre da terra encarna a relação entre os ancestrais e os vivos; ele assegura a reprodução da inscrição sobre o solo. O homem manifesta assim a preocupação permanente de conservar e de reforçar seu pertencimento a um grupo transformando a herança material e espiritual que ele recebeu.35 


			O estatuto da terra, na visão da sociedade tradicional africana bantu, obedece a outras concepções diferentes do ocidental. A terra é, portanto, a fonte da vida. E está diretamente ligada à Criação, mesmo com a sua eventual imperfeição. Essa sacralização da Terra implica a sua não apropriação como simples bem imobiliário. Para usá-la e usufruir dela é preciso, antes de tudo, fazer um ritual de aliança com os guardiões invisíveis (os antepassados, gênios, orixás, inquices etc.), pois eles encontram-se ligados à natureza. 


			O ancestral fundador de uma comunidade, da aldeia é considerado como aquele que estabeleceu a primeira aliança com as entidades divinas e tutelares da Terra. Esse Antepassado nascido da Terra pela mitologia é considerado como fundador. Ele transmite sua função de uma maneira hereditária aos possíveis “chefes da terra” que usufruem de certos poderes sobre os outros homens em função da autoridade que detém sobre o solo. A relação entre a terra, a ordem e a fecundidade são, muitas vezes, atestadas pelos mitos e crenças da morte do chefe que se acompanha de seca de Terra e esterilidade das mulheres. 


			Podemos dizer que toda apreensão cosmológica, sacralizante ou vitalista da terra nos africanos induz uma relação de pertencimento do homem a seu meio ambiente natural, uma relação onde o meio nos aparece como “sujeito” e homem o “atributo”. A representação da Terra Mater implica que a terra é “viva”. Ela tem essa característica excepcional de engendrar e absorver as forças dadas de uma autorrenovação. Na concepção africana, o homem participa da força vital que o liga a terra, força que é representada pelos gênios, espíritos ou deuses que estão ligados a terra e à natureza.


			Essa existência de relação que une a terra ao mundo invisível e, no mundo visível, ao homem e aos grupos sociais impede a emergência que nos é familiar do conceito de direito real, direito de propriedade. Direito este saído da distinção clara de que um direito não pode valer diretamente sobre uma coisa, muito menos sobre a terra. A terra é irredutível a um “objeto”, tendo em vista que a sua propriedade e utilização dos seus frutos são organicamente ligados à hierarquização dos grupos sociais e aos estatutos que deles resultam. Os indivíduos não podem considerar que os direitos fundiários provam o seu nível de competência e nem os alegar mediante condições que um precedente titular fez quando do seu uso. Essa noção de direito de apropriação da terra ainda constitui um forte debate na África.36 


			A terra antes de ser um modo de subsistência é, segundo Verdier, para o camponês, uma maneira de ser e de viver, um modo de pensar e de agir:


			Em primeiro lugar, a terra é a fonte da vida e a ligação que o homem estabelece com ela passa necessariamente pela mediação dos gênios e antepassados que possuem a sua potência fecundante: bem vital, ela não pode ser apropriada como objeto, o homem deve fazer aliança com seus guardiãos invisíveis.


			Em segundo lugar, o individuo não existe na sua singularidade, isolado e abstrato, mas na sua participação em diferentes grupos, de parentesco e de aliança, de localidade e de vizinhança.


			As diversas funções que ele assume são referentes ao seu estatuto, que dizer, o conjunto de direitos e deveres recíprocos correspondentes às diversas posições que ele ocupa.


			Em terceiro lugar, a terra é um bem socializado em duplo sentido: sua valorização cultural estabelece uma ligação de dependência entre as gerações passadas, presentes e futuras; sua exploração deve ser feita pelos membros dos grupos familiares e residenciais criando entre eles as ligações de cooperação e de solidariedade.37


			A Terra, para os africanos, antes de ser o espaço do qual o homem apropria-se, é uma entidade espiritual na qual ele encontra-se. Potência indispensável para a vida, ela é o lugar vital que possui o homem, que nasceu da terra, e a ela retorna na morte. Neste sentido, a relação entre o homem e a terra está no plano cosmológico, é como a ligação entre a criança e seus genitores biológicos. 


			Portanto, a posse da terra não ocupada implica em um ritual de fecundação, onde o primeiro ocupante deve obedecer às potências espirituais que residem nessa terra. E ele deve ser ao mesmo tempo um símbolo vivo da aliança religiosa com a terra como entidade espiritual e de unidade da comunidade territorial na tripla dimensão de responsabilidade: passado, presente e futuro. 


			Na cultura africana, a natureza não é algo definido ou indefinível, como qualquer coisa autônoma ou ainda menos independente. O homem não se opõe originariamente e fundamentalmente a si mesmo, à natureza, a Deus. O homem tradicional africano não procura objetivar a natureza: tudo que é dado é percebido primeiramente na sua pluralidade, na sua diversidade e pela experiência sensível de vida. A vida humana é englobante. É nessa experiência concreta da vida que pode se provar tudo aquilo que pode ser dado ao homem. A vida conceitual, a atividade de conceitualização não é ausente do plano dos dados concretos da experiência. E as línguas ditas primitivas possuem expressões conceituais concretas dessa experiência. Por exemplo, nas línguas africanas Bantas: muntu, significa, homem, ser humano: composto por nthu (força vital). 


			O muntu, ser humano, tornou possível a confluência dos seres, não somente pela palavra que pode escutar, falar e nomear, além de dirigir a dança, a música, mas também pela sua constituição como ser, pois, ele é realizado como encontro de todas as forças, aliás, como síntese de todas as coisas. Em outras palavras, trata-se de atualizar todas as potencialidades hereditárias do indivíduo e inserir na realidade cósmica, natural; onde o indivíduo torna-se realmente muntu, ser humano na sua dimensão integral. Nessa lógica natural, o homem faz-se na conquista de unidade do seu ser, quer dizer, de equilíbrio eficiente, dinâmico, às vezes, instável com as energias cósmicas.


			O poder de conhecimento que procura o homem tradicional africano Bantu é, antes de tudo, aquele que consiste na natureza dos seres, as forças desses dois mundos, visível e invisível, sobretudo o princípio vital os rege. Segundo Amadou Hampatâté Bâ, o conhecimento africano é imenso, variado. Concerne a todos os aspectos da vida. O “sábio” não é jamais um “especialista”. É um generalista. O mesmo ancião, por exemplo, terá conhecimentos tanto em farmacopéia, em “ciência das terras” - propriedades agrícolas ou medicinais dos diferentes tipos de terra – e em “ciência das águas”, como em astronomia, em cosmogonia, em psicologia etc. Podemos falar, portanto, de uma “ciência da vida”: a vida sendo concebida como uma unidade onde tudo está interligado, interdependente e interagindo.38


			O tal conhecimento permite ao homem explorar mais as forças do universo, da natureza em função do seu próprio desenvolvimento integral, da sua própria libertação. E um dos sentidos profundos dos africanos é estabelecer como última meta: fazer da natureza um espaço de residência humana e de cultura, para viver de maneira durável, harmoniosa e em equilíbrio. E é deste modo que o homem, dito tradicional, africano, age, centrando todos os seus esforços para se integrar na natureza constituindo com ela uma única e mesma experiência no universo.


			Essa é a descrição de uma religião vigorosa que seus adeptos misturam a todas as atividades. O que conta, em efeito, é a intenção diante da qual nada resta profano. Cada um, intencionalmente, deve fazer com que até seus passos e sua respiração, tudo se transforme em atividade religiosa, que coloca o ser em contato constante com seu Deus. Se essa é a realidade indefinida de Deus, qual é a natureza da concepção que os povos lhe dão? Qual é a natureza da ideia de Deus, diante da tradição? 


			Mediante o exposto, pudemos constatar que a ideia de Deus para o africano não é uma ideia, um conceito ou um conjunto de conceitos sobre Deus. Não existe uma teologia conceitual. Mas no princípio, no centro de tudo há o homem vivendo seus sentimentos, suas crenças, suas representações, o inexplicado, o incompreendido por ele, projetando-o inteiro do mundo visível, do tangível em direção ao invisível. A ideia de invisível, se existe, está contida inteiramente no corpo, por meio da imaginação. Há, neste sentido, a experiência direta, vivenciada de divindade, a visão carnal do invisível. Não há, no homem tradicional, um sentido destacado do resto do universo. É com o seu corpo, alma e espírito que o homem compreende-se. É assim também que compreende os outros homens, a natureza e Deus. Na realidade, “as coisas e os seres não são um obstáculo ao conhecimento de Deus; constituem, ao contrário, significados, indícios reveladores do divino”39. Evidencia-se, então, que esse conhecimento místico do invisível não é puramente contemplativo, uma fuga da vida concreta, ele [o conhecimento místico] retorna ao próprio conhecimento, conduzindo ao crescimento e ao reforço do princípio. Logo, o homem que se faz pela conquista da unidade do seu ser, do equilíbrio eficiente, algumas vezes dinâmico e instável dos seus constituintes e relações, aparece como uma conjunção harmoniosa das energias cósmicas e sociais. O muntu, o homem, tornado possível pela confluência dos seres, não somente pela sua palavra que pode ser proferida, pela escuta, por seu nome e pela conduta da dança, a arte, mas também por sua constituição como ser; é realizado como ponto de encontro de todas as forças, como a síntese de todas as coisas. 


			Por essa razão, quando se quer estabelecer esse conhecimento de Deus como uma realidade isolável, chegamos a teologias ditas primitivas, muitas vezes contraditórias, seguidamente contestáveis. “Nenhum tema de antropologia social é tão contestado quando a teologia dos primitivos.”40. O conhecimento de Deus, como o conhecimento do que é vivo, está em comunicação potencial com tudo o que é, visível ou invisível, tendo como ápice a imaginação que cria o mito e o culto que atualiza o mito.


			Esse conhecimento, muitas vezes misturado com a visão mística, que é o começo e o fim da existência “primitiva” e que tem o homem como centro, é o mesmo em todos os lugares, quer seja conhecimento de Deus ou do invisível ou conhecimento do visível. Ele compreende em si todos os outros conhecimentos e atividades positivas da vida que se referem ao conhecimento, ao mesmo tempo como início e fim.


			Para compreender essa cosmogonia africana, devemos concebê-la do ponto de vista do homem. A concepção africana de mundo é unitária e essa unidade é fundamental, tal como aparece para o homem, como uma evidência que se explica a si própria. Na verdade, a unidade do mundo é vivida como experiência primeira e evidente; a noção de um Deus fora do mundo, acima do mundo e separada do mundo é inconcebível. Porque não há revelação possível da existência de um Deus fora do mundo dos homens. Deus, então, é o fim, no duplo sentido do termo: limite e objetivo. Por essa razão não há oposição a este tipo de conhecimento, nada pode afastá-lo, em suma, do fundamento de humanismo africano.
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			Legba no universo religioso africano: princípio de ordem e desordem na cosmovisão africana


			A dinâmica de ordem e desordem no universo é concebida como princípio de vida e está presente em tudo e em nada. O equilíbrio e desequilíbrio estão no centro do movimento do mundo e constituem o ponto mais obscuro do ser humano. E é, ao mesmo tempo, aquilo que existe de mais óbvio e evidente. É a capacidade dinâmica de tudo que tem vida. E é o que dá ao ser humano capacidade de agir, andar, refletir, idealizar etc. Esse elemento, princípio de tudo, força e o poder da criação que permite a passagem, o início de tudo, o primeiro passo em tudo, gerador do que existe, do que existiu e do que ainda vai existir na cosmovisão africana é denominado como Legba ou Exu. Ele opõe-se à ordem estabelecida pela suposta razão e introduz a desordem necessária, a confusão ou caos na ordem dos códigos e a condição dos seres. Trata-se de uma ambivalência fundamental e necessária: essa desordem mantém a ordem das coisas. Neste trabalho de pesquisa, descrevo a função primordial do Legba no universo religioso africano e, muitas vezes, é considerado nas outras religiões como “mestre de desordem”, o “diabo”, sujeito a perseguição, repressão e rejeição.


			A religião tradicional africana resulta de uma síntese ponderada de atitudes organizadas, variáveis com os modos de vida, construídas ao longo do tempo segundo contingências históricas atualmente perdidas e exprimem diversamente o pensamento africano. Ir ao encontro da religiosidade africana é, na realidade, pesquisar a “partícula de Deus” na consciência e no coração dos homens. É ter a certeza que Deus desde os primórdios dos tempos age sobre: 


			

					os indivíduos, ordenando os seus instintos espirituais; 



					todas as culturas, penetrando no universo da sua dimensão divina;



					seus mitos, depositando neles sementes da verdade.



			


			No diálogo entre as religiões, acreditamos que não apenas as instituições religiosas devem dialogar, mas, sobretudo, deve haver diálogo entre os homens. É com esses homens cujas religiões penetraram profundamente sua mentalidade ao longo de séculos e milênios passados que deve ser engajado o diálogo inter-religioso. E é essa mentalidade que dita a expressão da experiência individual e/ou coletiva na fé vivida. A religião tradicional africana desenvolve essa dinâmica numa dimensão histórica e sociocultural que subentende a Sabedoria, a arte de viver de um determinado povo. 


			 A primeira disposição para entrar em diálogo com homens que não partilham a mesma maneira de viver, nem a mesma religião e convicções deve ser uma abertura de espírito, tão vasto quanto possível, em relação à sua maneira de estar no mundo: a cosmovisão. Não se pode ter acesso ao conhecimento íntimo dos sistemas religiosos africanos senão pela apreensão cordial da sua Sabedoria. Esses sistemas, durante muito tempo, escaparam à perspicácia de muitos pesquisadores que utilizaram lógica metodológica e epistemológica eurocêntrica em um contexto sociocultural diferente. Foi há pouco tempo que alguns pesquisadores ocidentais e africanos, apoiados pelos métodos e meios científicos modernos, descobriram a lógica interna e seus horizontes metafísicos e espirituais, como por exemplo: Tempels41; Mbiti42; Griaule43 etc. 


			Infelizmente, ainda, as estruturas religiosas e as bases psicológicas do pensamento africano continuam sendo a “terra desconhecida” da pesquisa moderna. Para além das formas religiosas de ritos, dos rituais, das marcas originais religiosas locais, deveria ser desenvolvida a pesquisa para encontrar os traços comuns do homem , pois cada homem, ser humano é parte integrante, uma partícula divina de Nzambi, Olorum, enfim, de Deus. 


			Legba é considerado uma figura mítica do universo africano no Benin. Recorrendo ao trabalho de Honorat Aguessi44 na genealogia das divindades (deuses) africanas, Legba aparece como o último a nascer, vindo de uma divindande andrógeno. Mwawa – Lisa. Ele não recebeu nenhuma responsabilidade de nenhum setor do universo. Mas tem a capacidade de dominar as línguas, de ser intérprete, permitindo as divindades de comunicar entre eles e é enviado dos deuses no seio dos homens. Porque ele é divindade de comunicação, ele está presente em toda parte no universo divino como no universo humano. Ele tem o seu espaço em todos os grupos de cultos e de todas as pessoas. Ele é associado aos lugares de reencontro e de passagem nos cruzamentos, por exemplo: nos cruzamentos das ruas, caminhos, no mercado público etc., nos lugares públicos e nos privados. 


			Legbá, adotado pelo panteão haitiano, é descrito por Price-Mars como “o mais solícito de todos os deuses, o paizinho bom cujo papel benevolente consiste em velar o bem-estar de seus fiéis, mantendo-se sempre invisível na entrada das casas, na ‘barreira’ das propriedades, na encruzilhada dos caminhos, para defender seus protegidos contra os malefícios dos maus espíritos”45.


			Segundo a tradição religiosa Yoruba, Èsù é considerado como mensageiro de Olódùmaré. Pelo seu comportamento, Èsù é amplamente reconhecido pelos homens e deuses como o mais poderoso e influente Òrìs no sistema religioso Yoruba. Ele estabelece o equilíbrio instável: o delicado equilíbrio entre as forças benevolentes e malevolentes do universo.


			Ele é ligado à sexualidade, aos símbolos fálicos e, portanto, à comunicação ou se revela “A potência”. Ele está essencialmente ligado à arte de adivinhação – IFÁ, a comunicação do futuro, a palavra Ifá – Deus de destino. Tendo capacidade em toda parte de intervir e de fazer comunicar, Legba com sua “astúcia” diante de empecilhos que definem a ordem do mundo e de sociedade. Ele provoca a ação de uma parte de liberdade humana, ele cria a possibilidade de não ser totalmente submisso às necessidades do destino e a força dos poderes. 


			O mito de Legba tem também uma significação política. Ele manifesta os recitos os mais numerosos e mantém o Deus em relação com o portador de poder, que pode ser rei ou mesmo o chefe.


			Legba é o único deus, divindade que ousa se opor ao deus superior, aos grupos de deuses “divindades”, ao soberano, a família real, aos dignitários. Bernard Maupoil46, autor de vastos estudos consagrados à adivinhação de Ifá, diz: “Cada aspecto de Legba é uma fúria”, como uma maneira de manifestar a sua capacidade ofensiva. Honorat Aguessi47 analisa os comentários dos seus informantes e acrescenta e detalha as formas dessa oposição: ironia, que desmistifica o poder e sua ordem; a rebelião, que mostra que o poder não é inatingível, intocável; o movimento; que introduz a mudança na ordem (Ordem na desordem).


			Ifá reconhece o poder de Èsù, simbolicamente agrada-o e solicita sua cooperação por meio das faces esculpidas de Èsù na borda do Opon durante o processo divinatório, a face de Èsù, ou uma das faces de Ésù precisa facear o sacerdote de Ifá dividindo o Opón em duas partes iguais. A face simbólica que encabeça este diâmetro imaginário ou bissetriz, o qual graficamente confirma o caráter de Èsù como: a sòtún-sòs`lái ni tìjú (aquele que fica dos dois lados sem sentir vergonha). Nesse contexto, Èsú atua em todos os sentidos opostos de opón. Èsú é divindade que está ao mesmo tempo do lado direito e do lado esquerdo, tanto em cima como embaixo, atuando assim como missão designada de caráter dicotômico, controverso, mas que faz parte de suas funções religiosas, por conseguinte, essa é a sua qualidade multifária, multifocal, multiforme e multíplice que estabelece o equilíbrio de relação: o mundo espiritual (òrun) e o mundo físico (àiyé). Legba traça os limites do poder revelando pelo seu desempenho que “o poder não está completamente confiscado”. Compreender essa afirmação se os estados africanos são centralizados e o poder do soberano aparece absoluto? Maupoil esclarece que Legba “é indispensável a cada homem, ser humano».


			 Legba é indissociável, ele traz ao homem a possibilidade de não ser completamente submisso a seu destino, de ter uma capacidade de iniciativa – e, portanto, a liberdade. A este duplo efeito de submissão/constrangimento e liberdade todos os homens são vítimas. Legba dá a todo homem os meios de obter o melhor ou o pior do destino que é particular. Mesmo o rei não escapa a essa lei. Legba é considerado o mais poderoso. Os governadores e os governados encontram-se juntos sob o governo de Deus, Olorum, nesse aspecto, eles não são mais diferentes, nem são repartidos conforme as categorias de dominação e subordinação.


			 O poder de Legba é assim mostrado superior ao poder político. Este poder é chamado acè-kpikpa, é a força do comando. Essa força é também considerada como Axé, nthu, força vital, presente em todas as divindades, em todo ser animado toda coisa – a manifestação de toda vida e, portanto, de toda a ordem. Essa força não se detém, não se capta. Nenhum grupo, político, sacerdotal ou outro pode apropriar-se.


			 Essa força torna-se fonte do poder – no sentido geral do termo. E todo o poder específico e, portanto, o poder político resulta do respeito específico desses princípios. Neste sentido, Legba mestre de comunicação, ocupa a posição central: todo controle das forças sociais passa por ele. Enfim, Legba é o ponto de encontro, o cruzamento de relações humanas. Ele permite ao indivíduo não ser dominado, submisso pela sociedade, a ser livre. 


			 Na cultura africana, há uma relação íntima existente entre a religião e a vida social. A religiosidade africana embrenha-se em toda a vida individual e da comunidade. Trata-se de globalidade: tudo está interligado, homem e a Natureza. 48 A visão do mundo africano conduz à unidade, pois nela não há diferença entre o sagrado e o profano, a matéria e o espírito. Nele, os vivos e os que viajaram (os mortos), o cosmos visível e invisível constitui o mesmo universo. Os elementos que compõem o cosmos são coerentes e dinâmicos, participam o poder de imagem, simbolismo e da palavra, o Verbo. A civilização africana precede antes de tudo o Verbo, seja palavra, ritmo ou símbolo. Neste contexto, a língua não é apenas instrumento de comunicação. Ela é expressão, por excelência do ser força, que faz surgir potências vitais e o princípio da sua coesão. Sobre o plano metafísico o Verbo, que é criado pela palavra de Deus e torna-se criação continuada pelo sopro humano. Aprofundando a nossa reflexão sobre a palavra no pensamento africano, podemos chegar ao paradoxo. Por exemplo, nas sociedades africanas tradicionais o verdadeiro verbo, a “palavra” digna de veneração é o silêncio.


			Em última análise, essa visão africana é espiritualista, porque coloca o homem diante da transcendência. A simples contemplação astronômica, o silêncio da floresta, as ligações com a terra podem ser uma experiência religiosa. Em seguida, toda a vida colocada sob signo dessa transcendência onde os mitos religiosos estão relacionados com a vida. A organização social, política e econômica está profundamente relacionada com o sistema de crenças e de representações religiosas.


			O comportamento religioso africano é intrigante pelo seu caráter globalizante. E o sagrado raramente aparece no estado puro. Aliás, podemos questionar se as dicotomias ocidentais – profano/sagrado, religião/magia – possuem a mesma semelhança na visão religiosa tradicional africana. Como já tinha observado Dieterlen:


			Nas crenças e os sistemas de pensamento da África negra, nenhum lugar real é feito ao que nós nomeamos o profano... cada coisa, mesmo o mais simples, tem o seu lugar desempenha o seu papel e o acaso não existem. Nada que vemos, que se vê, que se faz ou se pensa seja indiferente; nada que Deus criou pode ser negligenciado.49 


			Um fato muito importante e que deveria ser pesquisado e analisado com muita prudência é que sempre que se estuda ou se faz pesquisa no campo das religiões comparadas os parâmetros e os referenciais são os do cristianismo e todas as suas vertentes diversas, dentre outras as evangélicas. A recíproca, infelizmente, nunca é verdadeira, pois, se assim o fosse, com certeza teríamos inúmeras e novas variáveis a serem avaliadas, para o bem da religião tradicional africana e de seus descendentes. Mencionar a religiosidade requer muito trabalho, pesquisa e extremo cuidado, pois as tradições não são estáticas, muito pelo contrário são dinâmicas e evidentemente mutáveis ao longo do tempo imensurável das religiões e sempre de difícil compreensão. Na realidade, as formas deturpadas, aculturadas e sincréticas que impuseram e continuam a se impor à religião de Matriz africana nos dias de hoje, foram e ainda o são, os maus frutos decorrentes do processo da escravatura nas Américas e das colonizações europeias impostas a povos africanos. Os conceitos cristãos como os de alma, céu, inferno e purgatório tem encontrado terreno fértil para se propagar nas tradições religiosas africanas e dos afrodescendentes, seja por missionários, seja por agentes governamentais e seja por autores pertencentes a outras culturas e/ou crenças que registraram as tradições, os costumes e religião de matrizes africanas, descritos, escritos e interpretados pela visão do dominante, colonizador e/ou opressor. 50 


			As primeiras menções às religiões africanas no Brasil são de 1680, por ocasião das pesquisas do Santo Oficio da Inquisição, quanto “Sebastião Barreto denunciava o costume que tinham os negros, na Bahia, de matar animais, quando de luto... para lavar-se no sangue, dizendo que a alma, então, deixava o corpo para subir ao céu”. Por voltas de 1780, em documentos relativos a esse mesmo Santo Oficio, há menções sobre “pretas da costa da Mina que faziam bailes às escondidas, com uma preta mestra e com altar de ídolos, adorando bodes vivos, untando seus corpos com diversos óleos, sangue de galo e dando a comer bolos de milho depois de diversas bênçãos supersticiosas.51 


			Os patrões, vendo os escravos dançarem de acordo com os seus hábitos e cantarem nas suas próprias línguas, julgavam não haver ali senão divertimentos de negros nostálgicos. Na realidade, não desconfiavam que o que eles cantavam, no decorrer de tais reuniões, eram preces e louvores a seus ancestrais, a seus orixás, a seus vodun, a seus inkissi. Quando precisavam justificar o sentido dos seus cantos, os escravos declaravam que louvavam, nas línguas, os santos do paraíso. Na verdade, o que eles pediam era ajuda e proteção aos seus próprios deuses.


			Desse modo, nos candomblés as duas religiões permaneceram separadas, e Nina Rodrigues constatava que, em fins do último século, 


			[...] a conversão religiosa não se fez mais que justapor as exterioridades muito mal compreendidas do culto católico às suas e práticas fetichistas que em nada se modificaram. Concebem os seus santos ou orixás e os seus santos católicos como de categoria igual, embora perfeitamente distintos ... e os africanos escravizados se declaravam e aparentavam convertidos ao catolicismo; as práticas fetichistas puderam manter-se entre eles até hoje quase tão extremes de mescla como na África.52 


			O agravante é que os registros decorrentes dessas interpretações (que até hoje persistem) criaram “falsas” tradições, que se tornaram “verdades literárias inquestionáveis” e vitimam a religião de matriz africana até hoje. Essas práticas são manifestadas pela intolerância religiosa que está presente na sociedade brasileira.


			2.1 A concepção da ordem e desordem no pensamento africano


			A dinâmica de ordem e desordem é parte inerente de várias culturas africanas que se manifestam na cosmovisão africana pela existência de forças que são contrárias, que se disputam no universo e organizam e/ou desorganizam as relações sociais, que se estruturam e desconstroem o indivíduo num combate necessário, permanente. Assim, a ordem e desordem estão presentes no centro do movimento do mundo. Os primeiros trabalhos sobre a religiosidade africana escritos pelos africanos e europeus, como Diedrich Westerman53; E. Bolaji Idowu54, 55, 56; John Mbiti57; Parinder,58; Benjamin Ray59; Placide Tempels, 60 e outros mostraram que os africanos não são desprovidos de intelectualidade. Pelo contrário, eles têm uma concepção complexa e sofisticada sobre o Ser Supremo. Segundo o antropólogo Robin Horton, no seu trabalho O pensamento Africano Tradicional e Ciência Ocidental, afirma com muita insistência:


			Os antropólogos sociais sempre falharam para compreender o pensamento da religião tradicional por duas razões: A primeira muitos deles tinham sido não eram familiares com o sistema de pensamento das suas próprias culturas [ocidentais] E por consequência “eram desprovidos da chave vital para compreensão [...]. E a segunda razão não tendo a familiaridade de pensamentos das suas próprias culturas falharam reconhecer as com as equivalências Africanas, por causa de tinham sido cegos pelas diferenças de idiomas.61


			Na mesma lógica de pensamento, Kwasi Wiredu acrescenta “eu penso que a mais crucial razão é que eles [os estudiosos ocidentais] tinham sido aparentemente não familiarizados com o pensamento folclórico das suas próprias culturas”62. 


			Os sistemas religiosos tradicionais africanos incluem, de um lado, ideias acerca da multiplicidade de espíritos, e de outro lado, ideias acerca do único Ser Supremo. O pensamento sobre os espíritos são pensamentos de seres independentes, eles são também considerados como várias manifestações dependentes do ser Supremo. Essa conjunção de multiplicidade de espíritos dentro da unidade do ser supremo, politeísmo dentro de monoteísmo, tem gerado muitas discussões entre os estudantes da religião comparada e tem criado muitos equívocos na compreensão das teorias sobre a religião tradicional africana. Para além disso, suscita certa dúvida sobre a abordagem dicotômica entre ciência e o pensamento religioso tradicional africano; entre intelectual versus emocional; racional versus místico; empírico versus não empírico; abstrato versus concreto; analítico versus não analítico: todas essas considerações, muitas vezes, são inapropriadas para a compreensão da cosmovisão africana.


			A definição do que é “místico”, “científico” e o que “pertence ao senso comum” está associada ao modo diferente de ver a relação de causa/efeito de um fato numa determinada cultura. Partindo do pressuposto de que toda cultura trabalha com esquemas racionais próprios da cultura que possui, e, portanto, que é preciso sempre falar de uma “lógica interna”; por outro, há um critério universal no qual o “científico” é baseado em fatos, enquanto o “místico” não o é. Desse modo, a coerência interna explica um tipo de racionalidade no âmago da feitiçaria, na visão do mundo no pensamento tradicional africano; não é uma explicação “real” dos fatos, porém uma explicação “mística”. Importante lembrar que a base de “cientificidade ocidental” não exime de fazer um juízo de valor universal sobre o que é “certo” e o que é “errado” no agir humano. Certamente, essa análise está sujeita a críticas, sobretudo ao debate etnometodológico, como afirma E. Husserl: 


			[...] se entrarmos num ambiente desconhecido, entre os negros do Congo, entre os camponeses chineses, etc., percebemos que a verdade deles, os fatos que para eles são comprovados e verificados ou verificáveis não são absolutamente aqueles que nós consideramos como tais. Mas se nos pomos a finalidade de uma verdade...que seja incondicionalmente válida para todos os sujeitos, a partir daquilo a respeito do que, apesar da relatividade, concordam os europeus normais, os hindus normais, os chineses, etc. Pondo como finalidade essa objetividade... assumimos uma espécie de hipótese que ultrapassa o mundo da vida.63 


			Por conseguinte, a abertura ou fechamento às concepções do mundo e às alternativas possíveis pode vislumbrar o critério verdadeiro, independentemente das culturas particulares e dos resultados alcançados.64 


			As potências de desordem na cultura africana manifestam-se de diversas formas de imperfeição do mundo: a morte, as dores, as catástrofes naturais e as guerras etc. E, como respostas dessa impotência, aparecem à margem dos panteões africanos a figura transgressiva do mensageiro insolente, designada Legba. A figura de Legba/Èxù aparece com frequência nas mitologias africanas. Podemos encontrar a personalidade na mitologia dos Yoruba, fons no Benin e na Nigéria. Ele é representado por um montículo de terra em forma de homem acocorado, ornado com um falo. Muitos viajantes antigos fizeram-no passar, erradamente, pelo deus da fornicação. Esse falo ereto nada mais é do que a afirmação de seu carácter truculento, atrevido e sem-vergonha e de seu desejo de chocar o decoro. Podemos igualmente encontrar a figura de Legba/Èsù na Diáspora africana na Europa e nas Américas. Como dizia Pierre Verger:


			A presença dessas religiões africanas no Novo Mundo é uma consequência imprevisível do tráfico de escravos. Escravos estes que foram trazidos para os diferentes países das Américas e das Antilhas, provenientes de regiões da África escalonadas de maneira descontínua, ao longo da costa ocidental, entre Senegambia e Angola. Provenientes, também, da costa oriental de Moçambique e da ilha de São Lourenço, nome nessa época a Madagascar.65 


			 Nos rituais da religiosidade de matriz africana, a figura de Èsù é sempre presente e constitui a entidade fundamental. Essa figura curiosa é conhecida e designada Èsù-Elegbara na Nigéria e Legba pelos Fon no Benin. E na Diáspora é considerado Èsù no Brasil, Echu-Elegua em Cuba, Papa Ledba (pronunciado LaBas) no panteão dos voudou, do Haiti, e Papa La Bas no lloa, de Hoodoo nos Estados Unidos. E dentre essa diversidade de designações existe uma denominação comum e coletiva de Èsù ou de Èsù – Elegbara. Essas variações de Èsù Elegbara referem-se, eloquentemente, ao sistema metafisico existente na cosmovisão negra africana e que é presente nas diversas Diásporas Africanas, em especial nas Américas, no Caribe e nos Estados Unidos. 


			Os navios negreiros transportaram através do Atlântico, durante mais de trezentos e cinquenta anos, não apenas o contingente de cativos destinados aos trabalhos de mineração, dos canaviais, das plantações de fumo localizadas no Novo Mundo, como também a sua personalidade, a sua maneira de ser e de comportar, as suas crenças, [religiões].66 


			Èsù é o guarda dos cruzamentos. Ele é o falo, mensageiro entre o mundo divino e o “profano”. Dentre várias características ressaltadas dessa importante figura da mitologia africana, destacam-se: figura de sátira, paródia, mágico, indeterminação, ambiguidade, sexualidade, sorte, incerteza, reconciliação, ordem e desordem etc. O Èsù é um elemento mítico complexo e uma figura clássica de mediação de unidade de forças opostas. Ele estabelece a relação dos seres com a ordem do Cosmos, universo. O discurso de Èsù, metaforicamente, é a voz dupla. Ele é mistério de Àsè e traz-lhe o imenso poder. O Àsè faz o Èsù, “ele o diz e o faz”, conforme o Oriki do Èsù canônico. Esse Àsè controlado e representado pelo Èsù, no qual se mobiliza cada elemento da natureza, do Cosmos. Em outras palavras, Àsè é a força de coerência de processo em si, na qual faz o sistema, um sistema do universo, Cosmos. E é este Àsè que Oludumare usou para criar o universo.67 
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