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COSMOGONIAS E ESPAÇO 

- O RELATO DAS ORIGENS -

JOSÉ A. OfíTA*

O Símbolo, o mric; e o rito exprimem 
um complexo sistema de afirmações coe­
rentes sobre a realidade última das coisas.

Mircea Elíade

1 - NO PRINCÍPIO ERA O CAOS

E nosso propósito reflectir aqui, ainda 
que de forma breve, sobre as cosmologias 
das sociedades primitivas, fazendo uma re­
ferência particular à organização primor­
dial do espaço. Mas reflectir sobre o espa­
ço neste tipo de sociedades, como sobre 
qualquer outro aspecto da sua organiza­
ção, exige, quase sempre, uma referência 
ao discurso do sagrado. Tudo o que é im­
portante, desde o discurso das origens, 
passando peio discurso do parentesco, do 
político, do económico até à grande parte 
das representações das tarefas do quoti­
diano, tem uma explicação ou uma asso­
ciação com o sagrado. "É provavelmente 
uma exigência do espírito humano - diz 
François Jacob - ter uma representação do 
mundo que seja unificada e coerente. Na 
sua falta aparecem a ansiedade e a esqui­
zofrenia. E é preciso reconhecer que, em 
matéria de unidade e de coerência, a expli­
cação mítica é muito superior à científi­
ca".'1' E a cosmologia primitiva é uma cos­

mologia mítica, onde os mitos "sem a me­
nor hesitação, respondem a qualquer ques­
tão e resolvem qualquer dificuldade por um 
simples e único è príoriV 2) Daí que, nessas 
sociedades, o sagrado esteja omnipresente 
no simbólico do social e do natural.

É o eixo diaiógico que articula a rela­
ção sagrada e profana que se descoloca, 
quando comparamos sociedade primitiva 
e sociedade não primitiva. Sem nos querer­
mos debruçar aqui sobre estas últimas so­
ciedades, assinalemos contudo, de passa­
gem, que nelas o horizonte do profano é 
muito mais vasto e o sagrado muito mais 
distante e inacessível. Nelas também, pa­
rece-nos, é bem mais profundo o fosso ma- 
niqueísta entre os dois polos deste binó­
mio. Ao contrário, nas sociedades primiti­
vas não é só o espaço do profano que é me­
nor; o profano está impregnado de sagra­
do; o sagrado convive com o homem no 
quotidiano. O sagrado está no centro da vi­
da social.

Falar de discurso do sagrado exige 
falar de cosmologias e de cosmogonias. 
Um e outro conceito 'têm campos semân­
ticos de tamanho desigual, tendendo o pri­
meiro destes termos a englobar o segundo. 
Com efeito, o antropólogo pode definir a 
cosmologia como um conjunto de crenças 
e de conhecimentos, como um saber com­
pósito, que abrange o universo natural e 
humano; a cosmogonia (parte da cosmolo­
gia centrada na criação do mundo), por
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seu lado, expõe, sob a forma de mitos, as 
origens do cosmos e o processo de consti­
tuição da sociedade".'3'

O discurso simbólico exprime, por 
vezes de forma transbordante, o discurso 
das origens. Com a cosmogonia, o homem 
pretende explicar o anthropos, o ethnos, 
o chronos e o oikos, isto é, o homem, a so­
ciedade, o tempo e o espaço. O anthropos. 
enquanto realidade ontológica, só faz sen­
tido se integrado no ethnos; não é mais de 
que um elo, de que uma realidade transitó­
ria de relação entre duas gerações no seio 
de uma realidade permanente e absoluta 
que é o parentesco. O parentesco é quase 
tudo e, estruturalmente, é o todo social. É 
a estrutura plurifuncionai, que se oferece 
enquanto ossatura organizacional para a 
totalidade social. O parentesco é o ethnos 
por excelência, porque ethnos fora do pa­
rentesco não existe.

Quanto ao oikos e o chronos, a sua 
organização está sempre relacionada com 
a organização do ethnos e o significado do 
anthropos. A cosmologia é uma totalidade 
coerente, já o dissemos. O acto primordial, 
a transformação do CAOS em COSMOS, é 
o seu ponto de partida. E a cosmificação é 
a introdução da ordem no caos, é a intro­
dução do chronos, é a introdução do oi­
kos. A linguagem do chronos, é a lingua­
gem dos ritmos, é a linguagem dos ciclos, 
é a linguagem dos retornos perpétuos, é a 
linguagem da recriação permanente do ac­
to primordial, do acto da criação. A lingua­
gem do chronos é a rejeição do tempo. Os 
mitos do eterno retorno exprimem simul­
taneamente a linguagem do chronos e a re­
jeição do tempo.

A paragem simbólica do tempo, atra­
vés da construção dos ciclos, é uma vitória 
do ethnos sobre o chronos. É o triunfo so­
cial da vida sobre a morte. É o ethnos a en­
contrar a solução para a perpectuação do 
anthropos para além da tragédia humana 
que é a morte. É o triunfo do ethnos sobre 
a finitude do anthropos e a inexorabilidade 
do chronos. '5*

Mas a cosmificação é obra de um 
"deus otiosus que, depois de ter dado for­
ma à sua obra, se retira para longe dos ho­
mens. A sua intervenção limitou-se a dar

forma a uma matéria préexistente, informe. 
Em parte alguma se trata de uma criação 
ex-nihilo".'6) Este “Ser Supremo [que] criou 
o Mundo e o homem... cedo abandonou as 
suas criações retirando-se para o Céu. Por 
vezes não terá mesmo acabado a criação... 
a criação foi completada pelos Antepassa­
dos míticos, eles próprios também criados 
pelo Ser Supremo antes de se retirar para 
além das estrelas. Este deus vive isolado 
dos homens, indiferente às questões do 
mundo1.' '

O discurso sagrado é, acima de tu­
do, o discurso das origens. E nas origens 
está deus e estão os antepassados míticos.

Vemos, assim, que o discurso do pa­
rentesco é também o discurso do sagrado. 
Os antepassados míticos completaram a 
obra divina e são o sagrado activo. Deus 
retirou-se para as alturas. Os espíritos dos 
antepassados vivem entre os vivos. A lin­
guagem do parentesco é, por isso, a lingua­
gem do sagrado.

Com os mitos das origens explica-se 
a estrutura social, o papel dos antepassa­
dos míticos na construção da estrutura das 
relações sociais: a gerontocracia, a aristro- 
cracia, o estado, enfim todas as relações 
sociais.

0  oikos, esse também, não faz sen­
tido senão no contexto da totalidade cos- 
moiógica. "Oikos é uma palavra grega que 
significa casa"'. Por extensão e com- 
plexff icação do conceito nasceu a ecologia, 
a ciência da casa/natureza, que procura 
compreender os mecanismos complexos 
que se estabelecem entre o ethnos, a bios 
e a physis, entre a entropia crescente que 
cresce com a com plexlf icação social eage- 
neratividade ecossistémica que impede ou 
retarda o desaparecimento do grande 
ecossistema terra.

Mas o significado do conceito com­
preende também a organização do espaço 
enquanto dimensão antropológica, desde 
o espaço natural produtivo (espaço agríco­
la, espaço de pesca, espaço de caça), até 
ao espaço territorial político, até à organi­
zação da habitação e à estrutura das ci­
dades lá onde elas existem. É neste senti­
do que vamos abordar o oikos. espaço or­
ganizado onde se organiza a vida social.
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2. A ORIGEM DO OIKOS NOS MITOS 
DAS ORIGENS

Segundo os mitos cosmogónicos só 
os espaços ocupados ou ocupáveis pelos 
homens foram objecto de cosmificação. Os 
mares, os desertos e os pântanos continua­
ram pertencendo ao domínio do caos. O 
mundo que nos rodeia, no qual se sente a 
presença e a obra do homem (...) tem um 
arquétipo extraterrestre, concebido quer 
como um plano', como uma forma’, quer 
pura e simplesmente como uma réplica’ 
que existe a um nível cósmico superior (...) 
as regiões desérticas (...) selvagens, incul­
tas, etc., estào consubstanciadas no caos; 
participam ainda da modalidade indiferen­
ciada, informe, anterior à criação É por is­
so que quando se toma posse desses terri­
tórios, ou seja, quando se começa a explo­
rar, se realizam ritos que repetem simboli­
camente o acto da criação, a zona inculta 
é primeiro 'cosmificada' e em seguida ha­
bitada".<9'

São aqui apontados dois tipos de 
discurso de natureza sagrada que se apre­
sentam como fundamentais no pensamen­
to simbólico primitivo no que concerne a or­
ganização primordial do espaço: o discur­
so do mito cosmogónico; e o discurso do 
arquétipo celeste enquanto modelo sagra­
do. Sigamos de perto Mircea Eliade no que 
concerne o segundo aspecto.

Em certas civilizações os espaços 
construídos e os territórios onde o homem 
vive são réplicas de arquétipos celestes: 
"Todas as cidades da Babilónia tinham os 
seus arquétipos nas constelações. Sippar 
em Câncer, Ninive na Ursa Maior, Assur na 
Arcturo, etc."'10' O mesmo autor afirma que 
"Uma Jerusalém celeste foi criada por Deus 
antes de a cidade de Jerusalém ter sido 
criada pela mão do homem.. ."' 1' e que " to­
das as cidades reais indianas, mesmo mo­
dernas, são construídas pelo modelo míti­
co da cidade celeste, onde habitava, na 
Idade do Ouro (in iilo  tempore), o Sobera­
no Universal. E, tal como ele, o rei esforça- 
se por fazer reviver a Idade do Ouro, por 

tornar actual um reino perfeito... É assim, 
por exemplo, que o palácio fortaleza de Si-

hagiri. em Ceilão, é construído segundo o 
modelo da cidade celeste de Alakamanda, 
e é *de um acesso difícil para os seres hu­
manos'" ,12)

O espaço é sagrado porque é répli­
ca das origens. Mas o espaço é o invólucro 
dos homens e das suas relações sociais. 
Por isso, ao mesmo tempo que o espaço é 
sacralizado, sacraliza-se a sociedade toda 
inteira Por outras palavras, a realidade so­
cial existe porque se encontra consubstan­
ciada no sagrado e encontra, por isso, no 
discurso do sagrado, toda a legitimidade 
para se reproduzir. O discurso sagrado do 
espaço, que em parte se confunde com o 
discurso sagrado da sociedade, ultrapassa 
os limites da leitura da relação do homem 
com o meio. É o discurso que legitima por 
excelência É o discurso que, produz 
consentimento pela força da temeridade ao 
divino, reproduz o todo social que é mos­
trado como fatalidade e por isso inquestio­
nável ao nível das práticas sociais.

Vejamos agora a mensagem dos mi­
tos cosmogónicos. Uma das mitologias 
mais notavelmente estudadas é a dos Do- 
gon do Mali, trabalho que se deve especial­
mente a Griaule. Este povo quando desbra­
va um terreno para aí praticar a agricultu­
ra, fá-lo em espiral. Porque foi sob a forma 
espirai que o mundo foi criado. "Os campos 
dispõem-se de forma a representarem o 
mundo em minuatura. Em princípio for­
mam uma espiral, em volta de três cam­
pos rituais, um por cada um dos cultos fun­
damentais. Em primeiro lugar, mais próxi­
mos do centro, encontram-se os campos 
que pertencem aos grupos consanguíneos. 
Seguem-se-lhes os que pertencem aos in­
divíduos. Realizam-se sacrifícios nos tem­
plos situados ao longo da espiral, come­
çando pelo mais próximo do centro. O pró­
prio processo de cultivo e a forma Dogon 
de trabalhar os campos estende o significa­
do simbólico da disposição em espiral à ac- 
ção simbólica, de acordo com ela".'13'

O mito explica a organização primo- 
dial do espaço natural, mas legitima ainda 
a acção do homem, a sua vida social, os ri­
tuais agrícolas nomeadamente. Ao agir, 
aqui concretamente na agricultura, o ho­
mem recria o acto cosmogónico porque
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"quando se começa a explorar, se realizam 
ritos que reoetem simbolicamente o acto da 
Criação".*1*'

Vejamos agora a sociedade Voruba. 
Os Yoruba ocupam actualmente uma vas­
ta região do sul da Nigéria e ainda parte do 
Benin e do Togo. Esta civilização desenvol­
veu notavelmente o trabalho do ferro e da 
argila. A sua arquitectura é de tal forma ma­
gnífica que alguns autores a comparam 
àquela que os períodos áureos da Grécia 
ede Roma clássicas conheceram.'15' O seu 
mito cosmogónico explicita assim o relato 
das origens: Oluwa-Olodunmaré (Olu- 
wa= Grande Deus; Olodunmaré=todo o 
amor) "enviou Oduduwa do céu para as 
águas, numa canoa, munido de alguns 
frangos e dum saco com areia; ele despe­
jou o conteúdo do saco sobre as ondas e 
os frangos encarregaram-se de espalhar a 
areia que deu origem ao primeiro solo; em 
seguida, apareceram os homens, Ifé foi 
construído e Oduduwa tornou-se rei".'16' 
Mais tarde, Aouaranyan, filho de Oduduwa, 
expande-se para norte e funda uma nova 
capital. Os Yoruba, doravante, passam a 
ter duas capitais: llé-lfé capital religiosa, lu­
gar da residência de Oni, o rei-sacerdote; 
Oyo, cidade onde vive o rei-guerreiro, Aia- 
fin, chefe máximo ao nívei da autoridade 
política e militar.'17'

A análise do mito Yoruba revela-nos 
várias questões, llé-lfé é capital religiosa 
porque o mundo irradiou a partir dela. e por 
isso é também o centro do mundo'18'; se o 
centro do mundo se encontra em território 
Yoruba, se este foi por isso o povo eleito, fi­
ca assim, a partida, legitimado qualquer ex- 
pansionismo; Oyo é capital guerreira por­
que o seu fundador foi guerreiro e é o pri­
meiro descendente directodo primeiro an­
tepassado mítico; a civilização Yoruba é 
um reino e as suas relações sociais de de­
sigualdade são legítimas porque estão 
consagradas no mito; este simbolismo do 
centro oferece fundamentos suficientes pa­
ra legitimar, neste povo, comportamentos 
et nocênt ricos (O ethnos Yoruba está no 
centro do mundo), comportamentos que se 
apresentam como característica universal 
de todos os povos. O etnocentrismo não é, 
aliás, uma realidade arcaica. É uma reali­

dade permanentemente actualizada em to­
do o planeta pelo discurso e pelas práticas.

Aqui também, para além de explicar 
a relação do homem com as origens e com 
a natureza, o mito apresenta-se como me­
diador das relações sociais. Das relações 
sociais internas, por um lado, porque mais 
uma vez o poder é sacralizado e esta sa- 
cralização assegura o consentimento. 
Aqui, como no primeiro caso, na interface 
da religião com o social encontramos a 
ideologia. Isto é, enquanto discurso legiti- 
mador da existência social e da sua repro­
dução, a religião é também discurso ideo­
lógico. Assume igualmente esta função de 
mediador, isto é, de discurso ideológico, 
nas relações sociais com o exterior - na 
ocorrência guerreira porque se trata de um 
povo guerreiro.'19' E assume esta posição 
porque as práticas etnocêntricas se funda­
mentam, entre os povos primitivos, nos dis­
cursos etnocêntricos que são discursos sa­
grados.
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