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RESUMO - O presente artigo tem como esco-
po a reflexdo sobre a relacdo entre arte, mito e
ancestralidade entre um dos povos mais tra-
dicionais da costa oeste africana, os Fons do
Benin. Nesta reflexao, que tomara a estatuaria
beninense como mote, foi escolhida a estatua
de Gu, um ancestral mitico presente na cultu-
ra dos fons, surgido no contexto do hibridismo
cultural com seus vizinhos iorubas, em rela-
¢oes historicamente marcadas por guerras e
enfrentamentos. A etnia fon, como sendo uma
das varias etnias africanas trazidas para o
Brasil para servirem como escravos no Brasil
col6nia, é constituinte de uma parte da popula-
¢do negra brasileira e, consequentemente, nos
deixou uma heranca cultural representativa,
principalmente na religiosidade de matriz afri-
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A LE], suAs IMPLICA(;GES, CONTRADI(;.OES E DESAFIOS

Os livros escolares, em especial do Ensino Fundamental, nos ensinam que a populacio
brasileira é formada por negros, indios e brancos. Sabemos que a origem dos povos
brancos que para ca vieram na condicdo de colonizadores é o continente europeu, e
que, aqui chegando, encontraram os indios, nativos da terra e que, posteriormente,
foram trazidos negros africanos para servirem como escravos. Nao havia, até a
aprovacao da lei n. 10.639/2003 (posteriormente alterada para a lei n. 11.645/2008), que
obriga o ensino da histéria e da cultura da Africa, dos afro-brasileiros e indigenas,
publicacoes escolares que fizessem referéncia com maior profundidade aos povos
africanos que constituem aquele continente, nem a origem étnica dos africanos
escravizados e vendidos para comerciantes das Américas. Tal desconhecimento
ou negacdo de sua importancia histérica produziram a ideia de que o continente
africano e, consequentemente seus habitantes, constituem praticamente um todo
cultural, e que s6 passaram a ter histoéria apds a entrada dos europeus naquelas
terras. Naturalmente, ignorar ou negar a cultura e a histéria desses povos, bem como
aluta pela emancipacéo e liberdade dos escravizados, é uma forma de desumanizacao
agressiva e a0 mesmo tempo sutil, cujos reflexos sdo sentidos a todo momento nas
relacGes de seus descendentes na sociedades p6s-escravocratas.

Nesse contexto, o presente artigo objetiva estudar as relagdes entre arte, mito e
ancestralidade entre os fons, grupo étnico do Benin3, cuja estatuaria manifesta um
hibridismo cultural, principalmente com os iorubas4, que se prolongaria no processo
de escravidao brasileiro, com sua heranca cultural participando das manifestacgoes
de religiosidade de matriz africana.

Tal abordagem ganha relevincia a partir da mencionada lei n. 10.639/2003, que
deve ser avaliada como uma conquista importante, pois reconhece a participacdo da

“ »

3 Utilizamos a grafia da palavra Benin com “n” e ndo com “m”, seguindo a indica¢éo dos documentos oficiais

da prépria embaixada deste pais no Brasil, bem como a grafia usada por Pierre Verger (1987 e 1999).
4 Utilizamos aqui a terminologia “ioruba” com “i” e ndo com “y”
nigeriano Ayoh’ Omidire, radicado no Brasil. Cf. AYOH’ OMIDIRE, Felix. Akdgbddiin: ABC da lingua, cultura e

civilizagdo iorubanas. Salvador: Edufba, 2010.

, seguindo a linha linguistica do pesquisador
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cultura afro-brasileira e amerindia na base da formacao do brasileiro e a necessidade
de ser ensinada nas escolas. A questdo é como se efetiva esse ensino, uma vez que
a escola é herdeira de uma tradicio branco-ocidental que serviu de base para as
praticas de colonizacdo, com a imposicao de valores europeus, consolidados por
meio de uma tradicdo assentada no predominio do logos, da histéria escrita, do
conhecimento cientifico etc.

O que esti em xeque e em choque é a disposicao cultural de dois imaginarios, duas
matrizes de mundividéncia em muitos pontos contrarias. A escola exerce — entre uma
série de outros dispositivos politicos, sociais e culturais — uma pressio pedagdgica®
alinhada com os valores prometeicos que giram em torno do progresso continuo,
da produgédo exacerbada e da racionalizacdo dos controles, que acarreta a obsessao
pelo consumo, a multiplicacio de dispositivos e a proliferacio de leis que buscam
garantir os direitos mais variados aos cidadaos. Aqui, a critica ndo recai diretamente
na tradigdo legalista que marca a cultura ocidental nem questiona os direitos que
sdo assegurados por tais leis. O que se questiona sdo as condicoes para o efetivo
cumprimento dessas leis.

Vejamos o caso da lei n. 11.645/2008 que em seu artigo 26-A dispoe: “Nos
estabelecimentos de ensino fundamental e de ensino médio, publicos e privados,
torna-se obrigatoério o estudo da histéria e cultura afro-brasileira e indigena”. Seu
paragrafo primeiro acresce que o contetido programatico

[.] incluira diversos aspectos da historia e da cultura que caracterizam a formacao da
populagdo brasileira, a partir desses dois grupos étnicos, tais como o estudo da histéria
da Africa e dos africanos, a luta dos negros e dos povos indigenas no Brasil, a cultura
negra e indigena brasileira e o negro e o indio na formacgéao da sociedade nacional,
resgatando as suas contribuicdes nas areas social, econémica e politica, pertinentes
a histéria do Brasil.

No paragrafo segundo, afirma-se que esses conteidos “serdo ministrados no
dmbito de todo o curriculo escolar, em especial nas areas de educacio artistica e de
literatura e histéria brasileiras™.

A rigor nao se tratam de dois grupos étnicos, africanos e indigenas, mas de
determinados grupos étnicos entre os africanos e os indigenas, grupos que perfazem
cosmovisdes distintas das ocidentais, a comegar pela préopria nocéo de histéria e
cultura. Calcadas na ancestralidade, boa parte dessas cosmovisdes orientam-se
a partir do tempo dos ancestrais, privilegiando o tempo passado, que deve ser
preservado por meio da repeticdo dos rituais’. A palavra é o veiculo primordial do
conhecimento e sustenta-se em tradi¢des orais e em narrativas mitolégicas, distintas
da dindmica da palavra escrita, do conhecimento cientifico.

Entretanto, ndo ha somente antagonismos entre as tradicoes branco-ocidental

5 DURAND, Gilbert. As estruturas antropoldgicas do imagindrio. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1997.
6 Disponivel em: <http://goo.gl/Us7kgc>. Acesso em: mar. 20I6.
7 OLIVEIRA, Eduardo 2003. Cosmovisdo africana no Brasil: elementos para uma filosofia afrodescendente.

Fortaleza: LCR/Ibeca, 2003, p. I73.
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e afro-brasileira, mas também complementariedade, uma vez que seus vetores e

vertentes se mostram limitrofes, em que a zona fronteirica é extensa e de intenso

contato, com hibridismos culturais® constantes e continuos, que interferem

e redirecionam as tradi¢Oes, mas que nem por isso deixam de ter suas marcas e

diferencas, que podem ser sistematizadas, para efeito de argumentacio, em duas

herancas. A tradicdo branco-ocidental, que contempla parte da sociedade brasileira,
constitui-se como:

. oligdrquica — estruturada na posse histérica de grandes extensdes de terra ou
de riquezas por parte de uma pequena parcela da sociedade néo necessaria-
mente esclarecida;

. patriarcal — estruturada sob o dominio masculino patrilinear em que a figura
do pai, do coronel, do Estado e do bispo (ou padre) sdo equivalentes simbélicos
e cujas caracteristicas basicas sdo: separacao e distingao, mando, posse, vigi-
lancia, o castigo e a impunidade da arbitrariedade (senso de onipoténcia); seu
atributo basico é a razao;

. individualista — estruturada sob a heranca iluminista-burguesa da apologia do
individuo sobre a comunidade ou sociedade, da defesa da liberdade individual
e da livre iniciativa;

. contratualista — estruturada no formalismo do contrato social iluminista (Auf-
klirung), em que as relacoes sociais sdo pretensamente originadas de um con-
trato estabelecido entre os individuos de forma livre, auténoma e responsavel,
em busca da liberdade, igualdade e fraternidades.

Tais expressoes sociais de uma cosmovisio prometeica sdo veiculadas pela escola,
pelo Estado, pela mass media. Como inserir, nesse contexto, a cosmovisio, a mitologia,
a histoéria, a cultura africana (e indigena), cujos valores divergem? Nao haveria o
risco, nesse movimento de, em vez de valorizar o Outro da cultura, contribuir para
sua estigmatizacio, isto é, marcar ainda mais fortemente os tracos negativos dos
povos de uma tradicdo cultural que se deseja reparar?

Vejamos quais sdo as vertentes da heranca afro-brasileira:

. comunitdria (ndo oligdrquica) — baseada na partilha de bens e na preponde-
rancia do bem-estar comunitario e, depois, do bem-estar pessoal, entendida a
nocao de pessoa como o resultado do embate entre as pulsdes subjetivas e as
intimac6es comunitarias;

. matrial®™ (ndo patriarcal) — assentada nas formas mais animicas de sensibi-
lidade em que a figura da grande mée (mater), da sabia (sophia) e da amante
(anima) sdo equivalentes simbolicos e cujas caracteristicas basicas sdo: juncéo

8 BURKE, Peter. Hibridismo cultural. Sdo Leopoldo, Editora Unisinos, 2006.

9 FERREIRA-SANTOS, Marcos e ALMEIDA, Rogério de. Antropoliticas da educagdo. 2. ed. Sdo Paulo: Képos,
2014, p. 2I0-21T.

10 O termo matrial — que significa “imago materna” (ORTIZ-OSES, Andrés. Las claves simbélicas de nuestra
cultura: matriarcalismo, patriarcalismo, fratriarcalismo. Barcelona: Anthropos, 1993, p. 178) ou “transfundo
naturalista e comunal, em contraponto com a ideologia patrial, racionalista e individual” (Idem, p. 16) — foi

cunhado para diferenciar do aspecto de dominagio do matriarcado.
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e mediagao, religacdo, partilha, cuidado, as narrativas e a reciprocidade (senso
de pertenca); seu atributo basico é o exercicio de uma razao sensivel;

. coletiva (ndo individualista) — estruturada sob a heranca agricola e pastoril
da importéncia da aldeia (comunidade) e partilha da colheita na defesa afro-
-amerindia do aspecto comunal-naturalista: das relacoes com a natureza da
paisagem onde se habita e da estrutura fraterna de sobrevivéncia;

. afetual-naturalista (ndo contratualista) — estruturada no afetualismo das rela-
¢Oes entre as pessoas como forma de cimento social. Nesse sentido, as relacoes
sociais sdo originadas da necessidade pragmatica de sobrevivéncia e do afeto
gerado pelas relacdes parentais e pelas amizades construidas, na defesa da
liberdade, das herancas e da fraternidade™.

Embora tal modelo ndo sobreleve as transformacdes sociais, culturais e
histéricas que esfumam os aspectos mais opositivos das vertentes postas em jogo,
podemos compreender, para efeitos de argumentagdo, que permanecem vestigios
que autorizam o uso da nocao de heranca, principalmente quanto aos aspectos
mitico-simbdlicos dos imaginarios em questdo. Assim, ha um choque entre esses
modelos — aqui apresentados de maneira esquematica — que se prolonga no campo da
educacio. Enquanto o modelo branco-ocidental recorre a instituicoes racionalmente
estruturadas para a formacao (com divisdes de faixa etaria, grade curricular etc.),
com tempo e dindmica determinados e para fins especificos, a educacao de matriz
africana se da ao longo de toda a vida e por um processo de iniciacio pelo qual se
atualizam as potencialidades de cada um, num contexto de convivéncia social de
colaboracdo mutua.

Diante desse quadro, é preciso que alguns desafios sejam enfrentados para a
efetivacdo da lei n. 10.639:

. massa critica na produ¢do de conhecimentos — incentivar a maior producio
possivel de trabalhos, artigos, livros, dissertacoes e teses sobre a cosmovisao
afro-brasileira, suas caracteristicas, historias, bem como incrementar a pro-
ducéo de ficgoes engajadas nesta cosmovisdo, principalmente para o piblico
infanto-juvenil.

. difusdo — incrementar os modos de difusio desses conhecimentos através de
todas as formas possiveis nos meios de comunicacéo (jornais, revistas, radio,
tv, cinema, internet); mas, sobretudo, incentivar a producao e uso desses meios
pelos préprios afrodescendentes;

. partilha de experiéncia — otimizar os espacos de troca e partilha das varias
experiéncias em congressos, simpésios, foruns, exposicoes, eventos e espe-
taculos;

. pacificag¢do dos brancos — continuar a tarefa histérica afro-amerindia de “paci-

ficagdo dos brancos”, no sentido de incrementar o didlogo entre as diferentes
tradicoes, valorizando a aprendizagem reciproca e a fruicdo intercultural, e
visando & manutencao do convivio pacifico;

. abertura ao diferente como reencontro de si mesmo — evitar as manobras per-
versas de inculcacdo do preconceito e da discriminacao sob os mais variados

11 Idem,p. 212-213.
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matizes ideoldgicos, como forma privilegiada de autenticidade e lealdade a
busca da realizacdo comunitaria e, portanto, de si mesmo™.

Além disso, é preciso insistir que néo existe uma histéria da Africa ou mesmo
uma Africa, mas pluralidades de etnias, de concepgoes religiosas, de culturas, de
mitologias, o que nos obriga a uma atencio redobrada para ndo abstrair a riqueza
concreta desses povos, reduzindo-os a uma concepcdo limitada e estigmatizada
construida pela tradicio cartesiana.

Neste artigo e tendo como pano de fundo a discussdo que acabamos de realizar,
buscaremos aprofundar a cosmovisdo de uma etnia dentre as que foram trazidas
para o Brasil, os fons (ewe-adja-fon), cuja origem esta no Benin, pais da costa oeste
africana. O momento histérico que elegemos para este estudo parte do século XVII,
periodo da fundacdo do Reino de Dahomé e que servira de ponto de partida para
a analise da estatua de Gu, produzida no século XX. A distdncia histérica entre a
fundacéo do reino citado e a fundicéo e producio da estatua em questio afirma-nos
que ha uma continuidade histérica que, mesmo sofrendo influéncias e mudancas,
gera um continuum que permanece como base representativa desta arte como
identidade grupal, pois decorre de vinculos de parentesco das corporacéoes familiares
que reconheciam uma ancestralidade comum®, gerando assim uma heranca cultural
entendida tanto como

[..] olegado de bens materiais quanto simbélicos, as praticas, as tacticas, as brincadeiras
e as cangdes, as recordacoes construidas em um espaco relacional, num quadro fisico
e social estruturado. Contém um sentido afectivo, um valor deixado em formas de ver,
de pensar, de actuar. Algo que ndo podemos alienar, sem nos transformarmos nessa
mudanca. Implica a cultura material articulada com uma visao etnolégica do social,
em que o artefacto é portador de intencdes, valorizacoes e saberes™.

O REINO DE DAHOME?D

Segundo Lepine, é possivel compreender a histéria do reino de Danxomé (como
também é conhecido Dahomé) em quatro etapas, das quais, neste momento, somente
as duas primeiras estdo mais diretamente ligadas aos objetivos deste estudo®.

12 Idem,p.228.

13 PARES, Nicolau L. A formagédo do candomblé: histéria e ritual da nacio jeje na Bahia. Campinas: Editora
Unicamp, 2007.

14 FELGUEIRAS, Margarida Maria Pereira dos Santos Louro de. Herang¢a Cultural Como Processo Coletivo. Texto
apresentado na Universidade do Porto, em encontro internacional na Faculdade de Educagao da Universidade
de Sao Paulo, 24 maio 2o10. Disponivel em: <http://goo.gl/w]8fBB>. Acesso em: mar. 2016.

15 Dahomé, Danxomé, Daomé sdo formas diferentes de escrita referentes & mesma regido citada neste trabalho.
16 LEPINE, Claude. Os dois reis do Danxomé: variola e monarquia na Africa Ocidental (1650 — 1800). S&o Paulo:

Fapesp/Unesp Marilia Publicag6es, 2000, p. 168.
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Data de 1610 a fundagio desse reino, com a ascensio ao poder do rei chamado Do
Aklin. A fundacio desse reino teve, segundo relatos histéricos, objetivos bélicos e
expansionistas, de conquistas de terra, captura de escravos para uso doméstico,
aproveitamento da dgua e do solo e conquista de bens materiais. Do periodo que vai
de sua fundacéo até 1685, trés reis sucederam-se no poder, e tais sucessoes foram
caracterizadas pela violéncia com a qual o exército danxomeano dominava seus
inimigos. Desrespeito aos cultos ancestrais dos povos dominados, submissao de
mulheres e criancas, e assassinatos dos chefes locais foram marcas deixadas pelos
invasores. Gan Yehessou, filho mais velho de Do Aklin, assumiu o poder ap6s a morte
de seu pai e continuou com o objetivo expansionista, invadiu as terras dos guedevis,
pagou uma taxa de 201 blizios” (contagem real, apenas os reis possuiam tdo alto
valor monetario) e construiu sua primeira aldeia. Alegando que as terras compradas
eram insuficientes, declarou guerra contra o chefe local e, ap6s uma luta que durou
alguns anos, tomou o poder, assassinando o lider daquela etnia. Apés uma viagem
que Gan fez para Allada, seu irméo cacula, de nome Dako, tomou o poder num golpe
de estado; afastando definitivamente Gan, Dako passou a chamar-se Dakodonou. O
filho de Dakodonou, de nome Aho, com o objetivo de aumentar seu dominio sobre
outros povos, marchou com seus cacadores para a regido de Huntome, onde havia
varios grupos organizados em uma confederacio.
Corroborando com Lepine, Parés nos informa que

[.] segundo as tradig6es orais, um grupo dos chamados agassuvi saiu de Allada na
primeira metade do século XVII e rumou em direcdo ao norte. Apés submeter as
populacées locais como os guedevis e os fons, esse grupo teria fundado o reino de
Daomé, estabelecendo Abomey (Agbomé) como sua capital. A populacio desse reino
foi subsequentemente conhecida pela denominacao étnica fon [..]*%.

A mesma data de fundacio é afirmada pela etnéloga La Torre quando nos diz: “A
origem das diferentes etnias que povoam o Golfo do Benin ainda nio esta totalmente
compreendida, mas os raros documentos nos remontam a segunda metade do
século XVI” ®, Pierre Verger também nos informa que o reino de Agbomé (capital de
Dahomé) foi fundado no século XVII°.

Numa confederacio africana da regido da costa ocidental no periodo estudado,
as liderancas eram divididas entre os chefes mais velhos das diversas tribos,
geralmente antigos guerreiros ou lideres espirituais, ou mesmo acumulando as duas
funcoes, tornando-se ancidos. Numa assembleia, eram discutidas e tomadas todas
as decisOes necessarias para a aldeia, mediavam-se conflitos e faziam a partilha
da producéo de subsisténcia, havendo, portanto, um principio de igualdade para a

17 Buzios ou cauris sdo conchas largamente encontradas nas costas litoraneas da Africa (também no litoral
brasileiro) e que, na época citada, eram usadas como dinheiro.

18 PARES, Nicolau L. Op. cit,, p. 32.

19 LA TORRE, Inés de. Le vodu en Afrique de L'Ouest. Paris: U'Harmattan, 1991, p. 27.

20 VERGER, Pierre. Notas sobre o culto aos orixds e voduns na Bahia de Todos os Santos, no Brasil e na Antiga

Costa dos Escravos, na Africa. Sio Paulo: Edusp, 1999, p. 55L.
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vida comunitaria. Especificamente nesta regido os grupos 1a instalados eram tanto
autéctones como grupos migrados em décadas anteriores de regides que haviam
sofrido um esgotamento do solo, bem como vivido guerras fratricidas. Esses grupos
eram governados por 21 chefes das diversas etnias®.

No ano de 1645, Aho, ao assumir o poder e alterar seu nome para Hwegbaja (os
reis, ao assumirem o poder, seja por uma sucessao natural, golpe de estado ou decisdo
de assembleias, tém seu nome mudado para um significado sagrado, cuja traducao
nem sempre é possivel de ser localizada). Apés um ano de poder, e instalando
um governo de conquista da populacdo local, promovendo festas e distribuindo
presentes aos chefes locais, em aparente paz, deu inicio ao dominio pela forca e
violéncia, matando, por exemplo, um chefe local chamado Dan, construindo uma
residéncia sobre o timulo deste, mandando assassinar varios outros chefes de grupos
autéctones que exerciam ou poderiam exercer alguma resisténcia ao seu poder. Nesse
mesmo periodo, a variola avassala, de maneira incontrolavel, toda a costa ocidental,
chegando as regioes dominadas pelos exércitos danxomeanos. As histérias contadas
via tradicdo oral devem, obrigatoriamente, obedecer a uma verdade, pois, citando
Curado®

Obtive o resumo que vou apresentar pela traduccdo dos cantos que mui frequentemente
sdo entoados na presencga do rei. Suppondo fiel a traducgéo, a histéria dahomeana
néo deve se desviar da verdade, porque a menor alteracio no canto é severamente
castigada, tenho eu toda a confianga no interprete®.

Guerras, flagelos, fome e epidemias marcam o primeiro periodo da expansao
do Reino de Danxomé. As populagdes locais, mesmo as que ainda ndo haviam sido
dominadas por esse reino belicoso, viam estes como bandidos usurpadores, contra
os quais alimentavam um 6dio profundo. Os fons eram a maioria da populacdo do
reino de Danxomé, constituindo-se como for¢a notavel em seu exército. A expansao
do reino tinha como caracteristica de dominacéo a destruicao dos altares dos deuses
e ancestrais cultuados pelos povos, os quais eram submetidos pela violéncia. Embora
se possa questionar essa visdo de Lepine, em favor da submissao dos deuses locais e
da violéncia do exército dahomeano, ela é reforcada por Curado:

Acaba, filho de Huébaja, (primeiro rei de Dahomé), tratou de alargar os dominios que
herdara, comecando por pedir a seu visinho Dam terreno para construir uma casa;
obtida a concesséo, pediu para construir a segunda e conseguiu. Quando pretendeu
construir a terceira, respondeu-lhe Dam que ndo lhe daria mais terrenos para casas
e que lhe edificasse a terceira em cima da barriga delle se quizesse. Acab4, tomando
esta resposta como pretexto para a guerra, reuniu uma forca com que foi atacar Dam.
Matou-o e fez-lhe levantar uma parede em cima da barriga, que ficou fazendo parte do

21 LEPINE, Claude. Op. cit., p. 169.

22 Mantivemos aqui a grafia original tal qual consta na obra consultada de 1888.

23 CURADO, Anténio Domingos Cortez da Silva. Dahomé, esbogo geogrdfico, histrico, ethnogrdfico e politico.
Lisboa: Tipographia do Commercio de Portugal, 1888, p. IT.
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palacio de Dahomé [...] dai nome Dam, (nome do vencido), ahd (barriga), e me (dentro
ou sobre)*.

Tais atitudes despertavam a ira e o 6dio da populacéo, fazendo com que os povos
que ainda ndo haviam sofrido tais ages procurassem outras terras para construirem
moradias. No caso dos povos autdctones, ou que ha séculos habitavam a regido que
era invadida ou que estava na rota de expansao dos fons, a mudanca para uma outra
regido implicava o abandono do culto aos ancestrais da terra naquele local.

A sacralizaglo da terra, do solo onde se vive e onde se originou a familia nuclear
é a base da vida e da cultura desses povos. O simples abandono poderia significar a
ruptura com a sua origem. Por esse motivo, muitos povos resistiram até o fim contra
o invasor que, mais preparado belicamente, e em maior nimero, geralmente vencia
a contenda, com excec¢do do povo mahi, que era visto, pelos danxomeanos, como uma
reserva especial de escravos®. Alguns povos dominados cultuavam um ancestral
ligado a terra, conhecido pelo nome de Sapata (também chamado de Shapanan). O
culto a este antepassado estava ligado a possibilidade de vencer doencas contagiosas,
como a variola. Os fons desconheciam o deus dos povos dominados (entre eles, os
iorubas) e, ao invadirem o territdério onde este ancestre era cultuado, seus altares
eram completamente destruidos.

Nesse mesmo periodo cronolégico, o Alaafin de Oyo?S, rei ioruba, impondo
também uma campanha expansionista em seu reino e aproveitando-se do periodo de
calamidade que estava devastando o poderoso reino de Danxomé, invadiu o territério
fon e ambos os exércitos travaram combates incessantes. Oyo, futuro reino ioruba,
objetivou seu plano expansionista com o intuito de dominar terras, obter riquezas e
conseguir escravos que eram moedas de troca por mercadorias comercializadas pelos
europeus. Parte da populacio fon fugiu para dentro do territério dos mahis, enquanto
os iorubas capturavam parte da populagio que seria enviada como escravos para as
Américas. Em 1712, outra invasdo iorubana sobre o reino de Danxomé, facilitada
pelas populagbes que sofriam com a violéncia dos danxomeanos, abriram a passagem
da cavalaria iorubana. Nessa invasao, o reino de Danxomé passou a ser tributario
do reino ioruba de Oyo até o inicio do século XIX, quando o rei Glelé libertou seu
reino do dominio iorubano. Esses contatos de guerra, comércio, dominio e libertacdo
fizeram com que a cultura nagd (como é conhecida no Brasil a cultura de origem
ioruba), passasse a ter um contato bastante intenso com a cultura fon, havendo uma
grande miscigenacdo cultural que marcou ambos os povos e consequentemente as
religides brasileiras de matriz africana.

Os mitos, a linguagem, a tecnologia, a religiosidade e a arte desses povos ora

24 Idem, p. 13. Antonio Domingos Cortez da Silva Curado foi um major do exército portugués e governador
da cidade de Ajuda no Benin no final do século XIX, e que acompanhou e narrou diversos acontecimentos
histéricos dos reis daquela localidade, sendo, na maioria das vezes, o representante maximo de Portugal junto
aos reis locais. Tendo visto e acompanhado in loco tais acontecimentos, registrou-os em livros e diarios tais
observagdes, tornando-se assim rica e importante fonte histérica.

25 LEPINE, Claude. Op. cit., p. 169.

26 “Alaafin”, palavra de origem ioruba, significa “rei”. Usa-se também a palavra “Oba” como sinénimo de rei.
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fundiam-se ora separavam-se, formando o que Burke chama de hibridismo cultural,
assim definido por ele como “os processos de encontro, contato, interacio troca e
hibridizagdo cultural”, em que se entende cultura como “um sentido razoavelmente
amplo de forma a incluir atitudes, mentalidades e valores, e suas expressoes,
concretizacoes ou simbolizagGes em artefatos, praticas e representagées™.

MITO E ARTE ENTRE OS FONS

O pensamento mitolégico africano original, e em especial das etnias subsaarianas
(sudanesas e bantos, por exemplo), funda-se sobre a ideia de que o mito é vivo, de que
esta vivéncia é onipresente em todo o universo, que o universo abarca e nio exclui,
portanto contém multiplicidades em si, que ha uma relacdo nio somente cicloide,
mas também de didlogo fecundo e constante em que o mito fornece a explicacio do
mundo, organiza o caos e prolonga a vida.

E verdade que o mito domina com frequéncia o pensamento dos africanos em sua
concepcao do desenvolvimento da vida dos povos, [...] assim, o mito oculto sob costumes
imemoriais, regia a histéria, que nele encontrava sua justificacdo. Nesse contexto,
veem-se duas caracteristicas do pensamento histérico africano: sua intemporalidade
e sua dimensdo essencialmente social?.

Nesse contexto, 0 homem abre uma fenda no universo através da fundacéo do
espaco sagrado. E nesse espaco comunitario que o homem também sacraliza um
outro espaco “intimo” de relacdo de crédulo no mito, cuja existéncia objetiva se da
pela encarnacéo nos rituais em sua homenagem e danga com os homens (os africanos
também acreditam em deuses que sabem dancar®), embriagam-se de vida e explodem
em miultiplas expressdes vividas: a danca, o canto, a comida, a festa, mas também
o siléncio e o mistério convivem em harmonia dentro do viver do homem original.
Seu corpo, que é finito e limitado, da espago a deuses atemporais, que s6 morrerao se
os homens deixarem de acreditar neles. A fé, e diriamos poeticamente, o afeto (o que
afeta, o que causa um efeito) é um dos alimentos da mitologia. A passagem do mito
para a sacralizacio deu-se pela necessidade de uma juncéo das forcas humanas com
as forcas cosmicas. Realidade e mito sdo uma Ginica coisa. Nao ha realidade fora do
mito, assim como néo ha eficacia que o rito despreze.

O mito, para ser preservado, além de utilizar de formas imateriais (o crédulo),
também utiliza de formas materiais, para que nio possa ser corrompido. A arte é
uma dessas expressoes materiais do mito.

Uma das formas de acesso ao entendimento da arte africana é pelo mito.

27 BURKE, Peter. Op. cit., p. I6.
28 HAMA, Babou e KI-ZERBO, J. Lugar da histéria na sociedade africana. In: Histéria geral da Africa I:
metodologia e pré-histéria da Africa. Brasilia: UNESCO, 2010, p. 6L

29 “Eu s6 poderia crer em um deus que soubesse dancar” (Nietzsche, Assim Falava Zaratustra).
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A obra de arte, qualquer que seja a sua modalidade, é considerada pelos africanos
tradicionais como uma janela pela qual se pode contemplar o horizonte infinito do
cosmo [...] [com] varios niveis de significacdo, ou seja, um sentido religioso, um sentido
de divertimento e um sentido educativo2°.

Entendendo que ele é uma expressdo da tradicdo da etnia, torna-se mais rica a
sua compreensao. De saida, vale dizer que a arte sera interpretada pelo espectador
primeiramente da maneira como ela afeta os sentidos, e depois complementada pelo
conhecimento cosmogdnico. Toda interpretacéo, em Gltima instancia, sera afetada
pelo olhar que depositamos sobre ela: “a beleza habita a relacdo. A relacdo que um
sujeito (com uma determinada percepcio) mantém com um objeto”™".

Observemos o objeto parado num museu, imével, destituido de sua poténcia
original. Para o espectador, aquele objeto toca sua percepcéo, sendo belo ou néo,
mas, ao sair, o mundo contemporéaneo do visitante continua igual, talvez levando
alguns poucos conhecimentos sobre o que viu e achou interessante, talvez crendo
que tais objetos possuem uma técnica apurada ou tosca, mas nio houve uma relacdo
sensacional com o que viu. A visdo mais tradicional de quem olha, normalmente,
é a estética: “o que uma obra nos exprime, o que ela nos permite é contemplar os
sentimentos por meio de formas que guardam uma relagio de analogia com eles™2.

Mas se ao invés de mantermo-nos numa distancia cartesiana de relacio eu-outro
passassemos a ter uma relagio eu-eu? Se o objeto que vejo fosse parte de mim, porque
estou inserido num mundo, num oceano de simbolos? A passagem de objetos da arte
africana para locais que nao lhe dizem respeito faz também com que o espectador
se sinta estranho perante o que vé, da mesma maneira que o objeto se estranha com
o local. Sera preciso penetrar no objeto, ndo fisicamente, ja que tal experiéncia de
adentrar objetos de arte é tipica da contemporaneidade. Mas “perder-se” no objeto
na medida em que podemos perder nossa identidade e vagar simbolicamente pelas
formas do objeto; de modo mais preciso: tornar-se uma Gnica forma, a do homem
com o objeto. Isso s6 é possivel estilhacando os paradigmas das varias nogoes que
separam o nosso mundo do mundo mitico. Se o mito, entre outras definicdes, é aquilo
que organiza o caos tornando possivel a experiéncia de vida, entdo marulhar no
oceano mitico ja é uma experiéncia que temos em nosso tempo; basta-nos, apenas,
rompermos com a temporalidade, tendo conosco dois principios nesta viagem de
hermeneuta: a) dar vazao a sublimac&o pelo prazer estético, e b) acessar em nosso
mais profundo ser o encantamento que nossos ancestrais sentiram na experiéncia
do illud tempus, o tempo primordial®. Fundir-se com o objeto de arte é penetrar no
mundo mitico do qual ele é filho e representante, é colocarmos as vestes simbdlicas
da compreensao de que ha uma onipresenca do mito, é vivenciar, olhando a arte
africana, cada detalhe da escultura e refletir sobre as maos que a esculpiram, sobre
o momento da decisdo do artista, sobre as sensacdes que os outros membros da etnia

30 HAMPATE-BA, A. A palavra, meméria viva da Africa. O Correio da Unesco, n. 10/11, Rio de Janeiro, 1979, p. 16.
31 DUARTE JUNIOR, Jodo Francisco. O que ¢ beleza? (experiéncia estética). Sao Paulo: Brasiliense, 2003, p. 45.
32 Idem,p. 48.

33 ELIADE, Mircea. Mito e realidade. Sdo Paulo: Perspectiva, 1972.
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sentiram ao ver a obra ja finalizada, ou mesmo dos que acompanharam, passo a
passo, cada momento do nascimento da obra. Marcel Griaule dizia que “a obra de
arte, na Africa, tem que agradar aos deuses e a0s homens”,

Na Africa tradicional, a producéo de obras de arte nio é um meio para se ganhar
a vida, e sim um caminho para fortalecer a tradicdo. Geralmente as técnicas
sdo transmitidas de pai para filho e continuam assim, perenemente, até que por
motivos diversos (guerras, morte, mudanca de poder e status de culto, por exemplo)
atradico se perde. Entdo sera necessaria a substituicdo de um artesao, ou da familia
de artesaos, por outros. Técnica, conhecimento da tradicdo, habilidade buscando a
perfeicdo sdo caracteristicas fundamentais no processo artistico tradicional.

Antes de iniciarmos a analise da estatua de Gu, cabe lembrar que o contato entre
os fons e os iorubas ocorriam tanto por negociacgoes, desercoes (iorubas para o Reino
do Dahoma%*) como por guerras —a mais frequente forma de contato. No fim do século
XVII, Allada®* foi invadida pelos oy6s, um dos povos iorubas, como nos narra Parés:

Em 1698, Allada foi invadida pelos oy6s, em consequéncia do massacre dos men-
sageiros do rei de Oyo enviados para Allada. As incursées dos oy6s em territério adja
continuaram durante o século XVIII. Em consequéncia disso, Daomé se manteve
como um reino tributario de Oyo de 1712 até o inicio do século XIX, quando o rei Glele
conseguiu libertar o seu povo desse dominio?”.

La Torre observa que, embora os povos do Golfo do Benin tenham como
caracteristica a violéncia na invasdo dos territérios e no dominio sobre outros
povos, nem sempre os altares eram destruidos, alguns foram preservados para que
se fizessem uma utilizagdo futura, dando-nos uma visao alternativa da importagao
do culto, citando o exemplo do culto de Lissa3?, que foi trazido para Abomey (Abomé),
antiga capital do Reino do Dahomé, pela princesa Na Wangélé, esposa do rei
Tégbéssou, e cujas preces e ritos eram feitos em lingua ioruba.

Assim, alguns orixas iorubanos foram levados para a area dos fons e passaram a
ser cultuados como voduns; tanto um como outro compartilham da mesma categoria
de antepassados que podemos chamar de ancestrais, conforme Leite:

34 GRIAULE, Marcel. Arts de I'Afrique noire. Paris: Editions Du Chene, 1947, p. 40.

35 CURADO, A. D. Cortez da Silva. Op. cit.

36 Allada era ocupada pelos povos adjas, um dos grupos proto-iorubas que, por volta do ano 1000, se
estabeleceram no Golfo do Benin, junto a varios outros grupos étnicos. Allada estava ligada, a época, ao Reino
do Benin.

37 PARES, Nicolau L. Op. cit., p. 36.

38 Orixa que pelo hibridismo da cultura fon com os iorubas, tornou-se Lissa. “Supressao da primeira vogal,
assim como Ifa tornou-se Fa e odu torna-se du. O r tona-se 1, como na palavra Iroko que se torna Loko.” (VERGER,
Pierre. Op. cit., p. 439). Assim, na lingua fongbé, a passagem de algumas palavras do ioruba para este idioma fez
com que perdessem a vogal inicial e a Gltima consoante, como em Ogum, que se tornou Gu.

39 LA TORRE, Inés de. Op. cit., p. 55.
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Poderiamos, assim, cogitar da existéncia de um tipo de ancestralidade divina ou
semi-divina, altamente sacralizada, envolvendo o preexistente, divindades e alguns
ancestrais histéricos, principalmente os que chamamos de arquiancestrais, estes as
vezes aparecendo, até certo ponto, como miticos e outras como realmente historicos.
Esse tipo liga-se geralmente a explicacdo primordial do mundo [...]+.

Ao lermos o mito de Ogun (Gu), transcrito integralmente a seguir, observamos que
ao reconhecer seu erro ele comete suicidio, tornando-se um ancestral, pois, ainda
segundo Leite,

Outro tipo de ancestralidade envolve apenas os ancestrais historicos, sacralizados
dentro de certa hierarquia, menos ou mais longinquos, mas perfeitamente indi-
vidualizados e conservados na memoéria social, sendo caracteristica basica de sua
concretude, o fato de sua condigdo ancestral ter sido criada pela propria sociedade
por forca de ceriménias funerarias [..] de fato, a multiplicidade de aspectos concretos
assumidos pela ancestralidade negro-africana parece indicar, de maneira expressiva,
que as agoes historicas e os dominios sociais por ela abarcados sio os elementos mais
decisivos de sua explicacio.

Pierre Verger, um dos maiores estudiosos das tradicoes, historia, rito e cultura
dos povos do Golfo do Benin, especialmente dos iorubas, nos conta um dos mitos de
Ogum, o qual transcrevemos em sua integralidade:

Ogum decidiu, depois de numerosos anos ausente de Iré, voltar para visitar seu filho
(informacdo pessoal do Oniiré em 1952). Infelizmente, as pessoas da cidade celebravam,
no dia da sua chegada, uma cerimdnia em que os participantes ndo podiam falar sob
nenhum pretexto. Ogum tinha fome e sede; viu varios potes de vinho de palma, mas
ignorava que estivessem vazios. Ninguém o havia saudado ou respondido as suas
perguntas. Ele ndo era reconhecido no local por ter ficado ausente durante muito
tempo.

Ogum, cuja paciéncia é pequena, enfureceu-se com o siléncio geral, por ele considerado
ofensivo. Comecou a quebrar com golpes de sabre os potes e, logo depois, sem poder
se conter, passou a cortar as cabecas das pessoas mais proximas, até que seu filho
apareceu, oferecendo-lhe as suas comidas prediletas, como cées e caramujos, feijao
regado com azeite-de-dendé e potes de vinho de palma. Enquanto saciava a sua fomeea
sua sede, os habitantes de Iré cantavam louvores onde nio faltava a mencéo a Ogtinjaja,
que vem da frase 0gin je aja (Ogum come cachorro), o que lhe valeu o nome de 6ginja.

Satisfeito e acalmado, Ogum lamentou seus atos de violéncia e declarou que ji vivera
bastante. Baixou a ponta de seu sabre em direcdo ao chio e desapareceu pela terra

adentro com uma barulheira assustadora. Antes de desaparecer, entretanto, ele

40 LEITE, Fébio. A questdo ancestral: Africa Negra. Sdo Paulo: Palas Athena/Casa das Africas, 2008, p. 379.
41 Idem,p.380.
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pronunciou algumas palavras. A essas palavras, ditas durante uma batalha, Ogum
aparece imediatamente em socorro daquele que o evocou. Porém, elas ndo podem ser
usadas em outras circunstancias, pois, se ndo encontra inimigos diante de si, é sobre
o imprudente que Ogum se lancara+.

Como podemos observar, Ogum se caracteriza por ter uma atitude de robustez
e violéncia, tipica de quem faz da guerra uma atividade constante, usando a espada
como instrumento; ndo h4a, no mito reproduzido, nenhuma alusio a escudos ou
outras formas de protecao, ele é o protetor dos ferreiros, e o ferro, portanto, é o seu
material de uso (chamado “irin” em ioruba), ficando ele conhecido como Baba Irin,
ou senhor do ferro, o que nos leva a inferir que essa etnia, ha muito, ja conhecia a
técnica da forja, a qual se espalhou pelas areas de influéncia do Golfo.

Processo constante no territdrio africano, especialmente na Africa subsaariana,
a tradicdo oral, portadora dos relatos miticos, é um dos mais fortes arcabougos das
tradices antigas daquele continente, conforme Ki-Zerbo: “a tradicdo oral ndo é uma
fonte & qual nos resignamos na falta de qualquer outra. E uma fonte integral e & parte
cuja metodologia esta suficientemente bem estruturada para conferir a histéria do
continente uma forte originalidade™.

Arte e mito, portanto, dialogam constantemente e em relacio de
complementaridade:

A arte, na verdade, era uma religido, uma participagio nas forcas da vida, uma forma
de estar presente nos mundos visivel e invisivel. O artesdo devia colocar-se num estado
de harmonia interior antes de empreender seu trabalho, para que esta harmonia
pudesse passar a “aura” do objeto, e ter a virtude de emocionar quem o contemplasse4.

Observemos a estatua que representa Gu. Lembremos que nem sempre a arte
africana tem em suas imagens, principalmente na estatuaria, a representacio ou
a expressio fiel do mito. O mito é uma das portas de acesso a compreensio da arte,
mas ndo é a Gnica. A arte estatuaria ndo esta, inica e exclusivamente, a servico da
representacdo mitologica.

42 VERGER, Pierre. Fluxo e refluxo do trdfico de escravos entre o Golfo do Benin e a Bahia de Todos os Santos
dos XVII a XIX. Sao Paulo: Corrupio, 1987, p. 86.
43 Ki-ZERBO, J. Um continente descobre o seu passado. O Correio da Unesco, n. 32, Rio de Janeiro, 1979, p. IT.

44 HAMPATE-BA, A. Op. cit., p. 16.
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Figura 1. Estatua de Gu. Benin, século XX. Cobre e ferro, 105 cm. L'art royal africain, 1997.

Ao observarmos a estatua de Gu, o que vemos? Primeiro, sua posicao frontal ao
espectador. Nao esta de lado, nem de costas, nem agachado ou saltando, esta em
posicado de prontiddo. Esta pronto para o combate, como se espera de um heréi
civilizador. Nao nos parece que esta disposto a fugir. Ele encara quem o encara,
nio nos parece que esta se defendendo, mas em posicdo de iniciar a labuta. Nao
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tem o corpo musculoso, como em algumas estatuas da tradicdo greco-romana,
isso porque a forca fisica ndo é a capacidade mais importante, mas a agilidade e o
conhecimento das técnicas de combate. Também nao tem o pénis ereto ou viril, ja
que sua representacdo nao é da poténcia sexual (como Legba para os fons ou Exu
para os nagds), mas centra-se nas espadas que carrega. Vale aqui uma parte do canto
de louvor a este vodun#:

Gu, dono de dois facdes,

Usou um deles para preparar a horta,

E o outro para abrir caminho...

No dia em que veio da montanha

Ao invés de usar roupa, usou fogo para se cobrir

E vestiu-se de sangue [...]

Que eu jamais me depare com sua forca

Eu o satido

Que o sangue caia sobre o chéo, para que haja paz e tranquilidade!

Este canto de saudacdo deixa claras algumas atitudes de Gu. A de ensinar
aos homens as técnicas de manejo de instrumentos para a agricultura, o que é
fundamental para a manutencio da vida através da alimentacdo, bem como a
capacidade de “abrir caminho” na busca por novos espacos que possibilitem a
expansdo da vida em comunidade. Esta expansdo fatalmente trara o contato com
outros povos e a consequente guerra; que ‘o sangue caia sobre o chio, para que
haja paz e tranquilidade” refere-se tanto ao dominio sobre outros povos como aos
sacrificios de animais, que servem tanto para, segundo o pensamento africano,
reforcar o culto ao vodun como para a comensalidade sacrificial.

Ainda sobre a estatua, ele ndo traja nenhum tipo de armadura, nem capacete ou
elmo... Por que Gu se apresenta nu? Nio é ele o maior dos ferreiros? Por que ndo usou

45 No hibridismo cultural praticado na Africa entre os fons e os iorubas, bem como entre os praticantes das
religides de matriz africana, Gu e Ogun sdo a mesma entidade, cultuada de formas diferentes por cada um dos
povos citados. Este canto é mais comumente praticado entre o chamado candomblé de origem nag6, uma vez
que o candomblé de descendéncia jeje (como sdo conhecidos os cultos de origem beninense) sdo extremamente
reservados. Este canto foi observado em um rito de candomblé jeje-nagé, em Sao Paulo. Djedje ou gege ou jeje
sdo expressoes escritas de forma diferente para a mesma matriz afro-brasileira, é uma palavra de origem ioruba
que significa “estrangeiro”. Tal qual o canto de Lissa praticado no Benin, como informamos antes, este canto foi

falado em iorub4, e ai esta, para melhor compreensio, sua tradugio em lingua portuguesa.
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de suas técnicas para fabricar para si mesmo uma armadura? Podemos inferir dois
motivos: primeiro, sua capacidade de guerra é tdo apurada e exemplar que usar algo
que o proteja, além de suas proprias espadas, daria a impressido de que ele estaria
usando de subterfigios para vencer a luta (outras de suas histérias nos dizem que
ele luta sem usar nenhuma magica, apenas as técnicas bélicas) e, segundo, no plano
simbdlico, usar armaduras é esconder-se. Gu, sendo o vodun da guerra, e portanto
das situacgoes extremas que precisam de defini¢cdo, mostra-se nu perante seus crentes,
como deve ser a vida com suas verdades. Enfrentar a realidade nu é mostrar que tem
a coragem como virtude, virtude esta fundamental na narrativa mitica de qualquer
guerreiro. Também nédo usa escudos, tem a confianca em suas habilidades e na
capacidade do material das espadas que foram por ele mesmo forjadas, a ferro e
fogo. Ele abre os caminhos e sua etnia o acompanha por terras desconhecidas. Ele é o
simbolo também do desconhecido, do que se tem para conquistar, nunca do estatismo.
A mobilidade é uma de suas caracteristicas. Esta estatua é forjada em metal, em
ferro, o mesmo material com que sdo feitas as espadas de Gu, chamadas, em fongbe,
“gubassa”. Gu representa o dinamismo da prépria vida e o desenvolvimento da
capacidade de lutar pela sobrevivéncia. Esta imprescindivel luta pela sobrevivéncia
é atemporal e ndo se localiza em um Gnico povo ou lugar, mas faz parte da histéria
humana. Por isso, Gu, sendo um personagem mitico para os fons, herdado dos nagos,
é a representacdo da batalha pela existéncia de toda a humanidade, dai seu carater
universalista.

FINALIZANDO A FORJA DE GUBASSA

O mito nos remete a propria vida; sendo ubiquo, néo se limita ao espago-tempo de
uma Africa pré-histérica, mas se expande, como todo mito, para todos os cantos do
mundo.

Ao apresentar-se nu, estd ndo somente despido de roupas, mas também de
mentiras ou traquinices que sdo despreziveis para vencer os obstaculos da vida.
Ainda que determinadas artimanhas deem ao sujeito pequenas vantagens numa
disputa, em algum momento encontrar-se-a consigo mesmo, e esta sera a maior
guerra que podera enfrentar. O mito de Gu é um mito encorajador, que potencializa o
homem na busca de seus objetivos, mas o prepara para labutas imprescindiveis. Nao
é um mito que promete uma vida plena de paz e tranquilidade, mas que, assim como
diz um de seus cantos citados aqui, o sangue caira sobre a terra para que haja paz.
Ele ndo ilude, Gu é alguém que veio antes e que abriu o caminho, este caminho néo
é apenas o caminho fisico de matas e terras antes adentraveis, mas abriu o caminho
simbdlico da experiéncia de vida (eis ai, novamente, a funcio pedagdgica do mito),
alertando para os que vierem depois dos perigos e dificuldades de manter a salvo a
sieaos demais. A nudez de Gu é a prépria verdade e gubassa é o nome de sua espada.

A arte estatudria dahomeana tradicionalmente utiliza como material o ferro e
o bronze, suas estatuas tém como caracteristicas retratar tanto figuras mitolégicas
como figuras histéricas. Outra arte praticada no Benin sio as representagoes em
baixo relevo, um tipo de arte que tem por objetivo relembrar feitos histéricos,
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especialmente das inimeras guerras contra os nagos. Esses baixo relevos “sao de
naturezas muito diversas: relatam acontecimentos histdricos (batalhas), reproduzem
escudos de armas ou representam alegorias [..] parecem girar em torno dos valores da
realeza e da unidade do reino™¢. Ha também outro tipo de arte tradicional praticada
no antigo Dahomé que sdo os trabalhos bordados em tecidos, e que tém como objetivo
retratar os feitos histéricos dos antigos reis dahomeanos. Alguns desses trabalhos
retratam, cronologicamente, os nomes dos reis e seus feitos.

Parte da cultura do Benin sobrevive no Brasil, em festas populares, nos estados
nordestinos (especialmente no Maranhéo e na Bahia), mas também no Sudeste e,
em pequena parte, no Sul. O chamado candomblé, religido negro-brasileira (ou
afro-brasileira, como preferem alguns), tem influéncias jeje, pois “a tradicdo religiosa
dos cultos de voduns originaria da area gbe4, isto é, a tradicdo jeje, constitui uma
matriz determinante no processo de institucionaliza¢cdo do candomblé™®.

Ao analisarmos o mito de Gu e a estatua desse guerreiro intentamos mostrar um
quadro mais complexo, que destoa da crenca, muitas vezes ensinada na escola, de
que o africano aceitou passivamente a escraviddo. Diferentemente de leituras que
optam por ver a Africa pré-colonial como uma terra de paz e eterna tranquilidade,
é preciso incorporar a alegria e musicalidade do espirito africano sua capacidade de
lutar, tanto pela sobrevivéncia como pela expansdo de sua etnia. A arte e os mitos
falam conosco, mas é preciso ouvi-los, despindo-se, como Gu, de qualquer imagem
preconcebida pela légica do colonizador, de tradicdo branco-ocidental.

Gu abriu os caminhos para compreendermos uma parte, ainda que infima, do
modo de ser do africano e sua influéncia no modo de ser brasileiro, desta “alegria
que atravessou o mar, e ancorou na passarela™. E um mito que nos convida a trilhar
esse caminho por ele aberto e a abrirmos outros, quantos forem necessarios para
inscrevermos as histérias e as culturas africanas entre as que se difundem na
escola, em igualdade de importancia, ja que ser brasileiro é ter uma divida com essas
herancas tdo pouco conhecidas.

46 LAUDE, Jean. Las artes del Africa Negra. Barcelona: Editorial Labor AS, 1968, p. 231.
47 Area do Golfo do Benin que se solidarizam na lingua fongbe e que no Brasil foi atribuida aos africanos

escravizados vindos do Dahomé.
48 PARES, Nicolau L. Op. cit., p.144.
49 Didi e Mestrinho, E Hoje, 1982.
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