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 Marxismo-leninismo cosmológico: um 
projeto inacabado

Ana Carolina de Oliveira Costa1

Resumo: Ainda hoje, na região sul do Benim, o imaginário de sociedade proposto 
pelo marxismo-leninismo-cosmológico é tido como o modelo de governança 
ideal, que superaria a democracia ocidental e seus valores de desenvolvimento 
social. Este artigo propõe analisar algumas das motivações que fazem com 
que um grupo de praticantes de Vodun prefira o modelo marxista-leninista à 
democracia. O marxismo-leninismo-cosmológico agrega em seu escopo valores 
morais da cosmologia Vodun aos processos de governança e de participação 
popular nos processos políticos deliberativos. A base dos valores morais desta 
cosmologia Vodun é a necessidade dos sujeitos, individual e coletivamente, se 
equilibrarem entre as demandas da vida material e aquelas da vida espiritual. 
A ideia de desenvolvimento está profundamente atrelada à de equilíbrio do/no 
mundo-físico-espiritual.

Palavras chave: marxismo-leninismo-cosmológico; democracia; mundo-físico-
espiritual; Vodun; perseguição.

Abstract: Even today, in the southern region of Benin, the imaginary of society 
proposed by Marxism-Leninism-Cosmology is considered the ideal model of 
governance, which would surpass Western democracy and its values of social 
development. The aim of this article is to analyse some of the motivations 
that make a group of Vodun practitioners prefer the Marxist-Leninist model to 
democracy. Marxism-Leninism-Cosmology combines the moral values of Vodun 
cosmology with the processes of government and popular participation in political 
processes. The moral principles of this Vodun cosmology are founded on the 
necessity for individuals to strike a balance between the demands of material 
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life and spiritual life, both individually and collectively. The idea of development 
is deeply connected to the idea of balance in the physical and spiritual worlds.

Keywords: Marxism-Leninism-comology; democracy; physical-spiritual world; 
Vodun; persecution.

Começo este artigo formulando algumas advertências obrigatórias dada a 
complexidade da temática a ser trabalhada e a vigorosa brevidade de um artigo. 
A primeira delas refere-se a uma certa oposição de meus interlocutores quan-
to à ideia de democracia, entendida como um fazer político amoral. A segunda 
advertência refere-se ao fato deste artigo analisar o período do marxismo-le-
ninismo, entre 1972 e 1990, e não o período democrático do Benim, pós-1990. 
Estas observações são importantes, dado que é o modelo marxista-leninista que 
definiu o imaginário social sobre o que é a democracia entre meus interlocutores 
de pesquisa. O presente artigo visa discutir sobre como o marxismo-leninismo 
na região sul do Benim, notadamente nas cidades de Abomey, Cana, Zè e Zinvie 
é entendido como um modelo político cosmológico, onde as moralidades espiri-
tuais e a responsabilidade do fazer político se coadunam como um valor moral a 
ser exercício por todos os sujeitos na vida quotidiana. As memórias do período 
marxista-leninista no país continuam fortemente presentes na vida cotidiana 
da população, servindo de modelo de comparação com as ações administrati-
vas dos governos federal e departamentais contemporâneos. Entre a maioria 
de meus interlocutores de pesquisa, todos praticantes dos cultos aos Vodun, o 
modelo de governança do marxismo-leninismo é preferível à democracia. Este 
argumento irá certamente parecer provocador ou mesmo absurdo, tendo em 
conta que a ordem discursiva (Foucault, 1999[1970]) da democracia é, ao me-
nos após a queda do Muro de Berlim, entendida como a única via possível de 
governança político-econômica capaz de promover o bem-estar social dos in-
divíduos. Entretanto, entre meus interlocutores, a democracia é uma arena de 
vale tudo, amoral e falida. Isso, pois a democracia é entendida como uma he-
rança colonial a qual estão submetidos sem poderem opinar. No que tange ao 
imaginário beninense, o marxismo-leninismo permite que elementos sociais e 
cosmologicamente relevantes adentrem à esfera da política, servindo de mora-
lizadores e permitindo a participação popular na gestão sociali. Dessa maneira, 
há uma grande diferença social entre aceitar a democracia e acreditar em sua 
eficácia.
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O denominado “socialismo africano” não deve ser entendido como uma 
manifestação no singular e homogênea, mas no plural, cujas manifestações fo-
ram expressas em consonância com as realidades sócio-culturais de região e 
país. Na África do Oeste, por exemplo, o modelo socialista de Senghor (1988; 
2006[1975];1964; 2012[1939]), de Nkrumah (1970;1964;2012 [1977]) e de Sekou 
Touré (1976.), dentre outros, diferiram consideravelmente entre si. E, por con-
seguinte, se diferiram do modelo adotado no Benim. As diversificadas expres-
sões dos socialismos africanos continuam marcando fortemente os imaginários 
sociais de muitas populações, sobretudo por o socialismo ser entendido como 
via revolucionária que pode promover a igualdade social (NDLOVU-GATSENI et 
al, 2021). Apesar de a concepção revolucionária do marxismo nunca ter deixa-
do de existir entre muitas populações ao longo do continente, o apelo a este 
modelo voltou com mais força numa conjuntura social, política, econômica e 
teórica nos anos 2000. A emergência do movimento decolonial (cujo objetivo 
é criar mecanismos para se reconfigurar as relações de poder entre o norte e o 
sul global) aliado a um contexto de crise do capitalismo de 2008 e a um discurso 
de afro-otimismo econômico, criou o cenário propício para que o socialismo se 
retornasse como uma forma de pensamento crítico radical contemporâneo (op.
cit.). Associado a este cenário também está o ressurgimento das perspectivas 
pan-africanistas, no continente africano e na diáspora, que adensam o imagi-
nário social e acadêmico sobre o potencial crítico do marxismo em uma escala 
planetária, cujo movimento reforça a ideia de do marxismo como uma alterna-
tiva ao capitalismo e às injustiças sociais (COSTA, 2021; NDLOVU-GATSENI et al, 
2021), ainda que utópica.

Entretanto, os discursos dirigidos aos movimentos marxistas no continente 
africano sempre estiveram ligados a argumentos de autoritarismos, de ditaduras 
e de restrições dos direitos sociais, que ainda nutrem boa parte das narrativas 
do imaginário ocidental. No entanto, como argumentaram alguns de meus in-
terlocutores, a democracia assim como os socialismos africanos detêm o mono-
pólio da violência. Este estado baseado na necropolítica (MBEMBE, 2016; 2001), 
no qual o poder soberano do Estado é quem decide sobre a vida dos sujeitos, 
é tanto um modelo que pode se aplicar a democracia quanto ao socialismo. 
Por isto, para meus interlocutores, o rechaço do socialismo pelo ocidente está 
no fato de que este modelo tentou estabelecer uma alternativa ao modelo de-
mocrático liberal que havia sido legado aos países recém-independentes como 
único modelo político-administrativo viável. O socialismo, deste modo, serviu 



Dossiê • Marxismo-leninismo cosmológico: um projeto inacabado •  105

Ayé: Revista de Antropologia,n. 1, v. 6 (2024)

socialmente como uma contraposição a ideia de uma ideia de “fabricação de 
uma democracia africana” (BAYART, 2009) pós-colonial que se mantivesse su-
bordinada às democracias das antigas metrópoles.

Entretanto, os discursos dirigidos aos movimentos marxistas no continente 
africano sempre estiveram ligados a argumentos de autoritarismos, de ditaduras 
e de restrições dos direitos sociais, que ainda nutrem boa parte das narrativas do 
imaginário ocidental. No entanto, como argumentaram alguns de meus interlo-
cutores, a democracia, assim como os socialismos africanos, detêm o monopólio 
da violência. Este estado baseado na necropolítica (MBEMBE, 2016; 2001), isto 
é, no poder soberano governamental de decidir sobre a vida dos sujeitos, é tan-
to um modelo que pode se aplicar à democracia quanto ao socialismo. Por isto, 
para meus interlocutores, o rechaço do socialismo pelo ocidente está no fato 
de que este modelo tentou estabelecer uma alternativa ao democrático libe-
ral, que havia sido legado aos países recém-independentes como a única forma 
de político-administrativa viável. O socialismo, deste modo, serviu socialmente 
como uma contraposição à “fabricação de uma democracia africana” (BAYART, 
2009) pós-colonial que se mantivesse subordinada às democracias das antigas 
metrópoles.

No geral, as narrativas sobre os socialismos africanos se baseavam em aná-
lises macroestruturais que buscavam justificar as inadaptações dos governos 
pós-coloniais aos processos de burocratização das instituições administrativas, 
as quais no geral, caracterizaram os estados africanos como falhos e erráticos 
(BAYART, 2009). Estas análises também assinalavam a suposta incapacidade dos 
governantes gerenciarem economicamente os estados pós-coloniais, definindo 
que os recursos investidos no continente nunca dariam retornos significativos 
nem para os investidores e nem para a administração local (GAHUTU, 2014). De 
um lado, anunciava-se a morte da traição frente a modernidade, de outro lado, 
anunciava-se a deturpação da modernidade pela tradição. Os efeitos deste jogo 
retórico criaram resistências interpretativas e viés analíticos parciais nos estu-
dos sobre os regimes socialistas africanos, que ora eram analisados a partir das 
dessemelhanças com os modelos socialistas asiáticos e europeus (GALLISSOT, 
2009; BADOUIN et al. 1965; MORSE, 1967[1964]), ora eram analisados a partir 
da falência de suas estruturas administrativas (GOLDIN, 1986). Embora estas 
perspectivas se completem, elas foram insuficientes para se pensar e compre-
ender como os sujeitos, fora das instituições governamentais, entendiam, signi-
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ficavam e lidavam com o regime socialista na vida cotidiana (COSTA, 2024). Esta 
parcialidade analítica, prolonga no tempo, dificulta ainda hoje que compreen-
damos o motivo pelo qual o imaginário socialista permanece sendo defendido e 
o porquê eles causa saudosismo entre muitas comunidades africanas, inclusive 
entre aqueles sujeitos que não vivenciaram este período histórico.

Um exemplo desta insuficiência analítica pode ser notado nas diferenças 
semânticas de nomeação do período marxista-leninista empregadas entre os 
atores internacionais, sobretudo na mídia, e entre os sujeitos no Benim. Por 
parte da mídia internacional, os termos utilizados eram “golpe de estado” e 
“regime autoritário”. Enquanto para a maioria de meus interlocutores, incluin-
do aqueles que eram críticos ao regime, os termos empregados ao longo das 
entrevistas foram “tomada de poder” e “revolução”. Tal distinção marca a re-
sistência ocidental em se entender os significados dos processos sociais deste 
regime no Benim e explicitam as filiações ideológicas que têm se estabelecido 
como “regime de verdade” (FOUCAULT, 1999[1970]) em defesa do democráti-
co-capitalista. Podemos observar que, em etnografias sobre o período revolu-
cionário produzidos ao longo da década de 1990, os termos “golpe de estado” 
e “regime autoritário” figuram nas narrativas que demonstram a falha do go-
verno (TALL, 1995; BANÉGAS, 1995), bem como em etnografias que dos anos 
2000 que demonstram a indistinção entre política e religião (BANÉGAS, 2003; 
STRANDSBJERG, 2000, 2005).

Ao examinarmos o continente africano e nos confrontarmos com imagi-
nários sobre os socialismos que ainda vivos nos discursos de diferentes gera-
ções, pode nos chocar, uma vez que os discursos contrários a este modelo de 
governança foram amplamente criticados ao longo do século XX e ressurgiram 
no século XXI como sinônimo de autoritarismo em escala global (BIDEN, 2021).  
Essa memória socialista no Benim, assim como o movimento de renascimen-
to do pan-africanismo, são entendidos como retomadas do sistema de ideias 
e projetos voltados para uma ação coletiva que ficou inacabada devido à re-
democratização. O impacto de sua interrupção, segundo meus interlocutores, 
conduziu as populações ao não desenvolvimento do econômico, social e a uma 
amoralização das esferas governamentais. Entre meus interlocutores, o imaginá-
rio corrente é que democracia privilegia a corrupção, já que o próprio processo 
eleitoral e a exclusão dos valores morais espirituais de dentro da esfera política 
caracterizam uma falta de compromisso dos governantes para com os valores 
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morais cosmológicos que, para eles é o sustenta as relações sociais.

Todavia, vale ressaltar que entre meus interlocutores existem dois tipos de 
democracia, aquela herdada do colonialismo e aquela promovida numa estru-
tura marxista-leninista, cuja paternidade foi conferida a Mathieu Kérékou. Este 
foi o líder da tomada de poder pelos militares em 1972, colocando-se como o 
presidente interino, na proposta de transição entre o governo anterior, denomi-
nado “monstro de três cabeças”ii e o retorno do antigo presidente Émille Derlin 
Zinsou. Neste mesmo ano, vendo a impossibilidade política do retorno de Zinsou 
ao poder, Kérékou assumiu como presidente da república e, a partir de 1974, 
por pressões internas, ele conduz a implantação do marxismo-leninismo, assu-
mindo como chefe do Partido da República Popular do Benim (AKINDES, 2016; 
COSTA, 2024). Kérékou permaneceu como presidente no regime revolucionário 
de 1974 até 1990, quando ele conduziu o processo de redemocratização multi-
partidária. Voltando ao poder, como presidente democraticamente eleito, entre 
1996 e 2006, cumprindo dois mandatos consecutivos.

Conhecido como “camaleão” Kérékou articulava em sua imagem simbolo-
gias dos Vodun, a uma postura de valorização da moralidade espiritual e a uma 
habilidade política carismática. Esta complexa imagem do presidente, aos olhos 
de meus interlocutores, correspondia ao imaginário social de como deveria ser 
um governante forte, com poder centralizador e que demonstrava preocupação 
em operacionalizar a política nacional a partir dos valores morais. Em termos 
espirituais, para a cosmologia fon, todo chefe ou líder é primeiramente designa-
do como tal na espera espiritual, isso, pois cada sujeito nasce com seu destino 
traçado. Embora o destino não seja imutável, seus pontos essenciais podem não 
ser modificados, tais como os desafios a serem vivenciados, papéis de liderança 
a serem desempenhados, poder espiritual, etc. O fato de haver uma predesti-
nação espiritual para ser chefe, está relacionado a uma inseparabilidade entre 
o mundo físico e o espiritual, cujos elementos de um mundo influenciam no 
outro.

Kérékou sempre aparecia portando publicamente um bastão ou uma bengala, 
nos quais estavam esculpidos a figura de um camaleão. A imagem do camaleão 
tem tanto uma simbologia espiritual quanto de características antropomórficas. 
Ele representa espiritualmente tanto a capacidade de criação e de prosperida-
de quanto a de camuflagem contra predadores, assinalando a possibilidade de 
se esconder e de se adaptar a situações adversas. Deste modo, Kérékou como 



Dossiê • Marxismo-leninismo cosmológico: um projeto inacabado •  108

Ayé: Revista de Antropologia,n. 1, v. 6 (2024)

um camaleão, demonstrava tanto a capacidade de se adaptar aos movimentos 
inesperados do curso da política (CHABI, 2013) quanto demonstrava sua ligação 
com o mundo espiritual (COSTA, 2021; STRANDSBJERG, 2015).

Esta imagem moral de Kérékou, que perdurou, aproximadamente, até o 
final da década de 1970, foi construída progressivamente por seus pronuncia-
mentos oficiais, como assinala Chabi (2013). Nestes discursos Kérékou articu-
lava as moralidades cosmológicas aos anseios políticos sociais das populações. 
Podemos tomar como exemplo, o pronunciamento oficial de adoção do mar-
xismo-leninismo, publicado no jornal Daho-Express de 2 de dezembro de 1974. 
Nele, o presidente tomou para si e para o governo o legado do Rei Gbehanzin, 
de continuar a luta anticolonial. Este Rei é o símbolo moral de luta contra a co-
lonização francesa, a qual foi interrompida em 1894 quando foi deposto e en-
viado ao exílio na Martinica. Neste mesmo discurso, kérékou propôs lutar con-
tra o obscurantismo e a bruxaria, estabelecendo a lei antibruxaria que visava 
exterminar os bruxos que impediam o desenvolvimento nacional. Socialmente, 
a bruxaria é uma força espiritual, existente desde a criação do mundo, cujas 
pessoas que exercem esse tipo de poder são capazes de provocar a morte, cau-
sar infortúnios e desestabilizar a vida de sujeitos e de coletividades. Por isto a 
bruxaria e o obscurantismo eram entendidos como um problema social que se 
propagou com a deposição de Gbehanzin. Pois, somente o Rei, munido com sua 
força espiritual poderia controlar os bruxos e os infortúnios causados por eles. 
Ao ser anunciado o combate à bruxaria pelo governo, a população compreen-
deu que Kérékou estava retomando o controle espiritual do país para promover 
o desenvolvimento.

O discurso trazia ainda projetos que visavam promover o desenvolvimen-
to socio-econômico industrial nacional a partir do fomento do setor agrícola. O 
mundo rural era entendido como o motor da transformação social, já que 90% 
do contingente populacional estava nestas áreas (COSTA, 2021, 2024), por isto 
o governo considerava esta população como “o bastião da Revolução Democrá-
tica e Popular do Daomé”(op.cit.). Em termos de organização governamental, a 
estrutura era centralizada nas mãos do partido único nacional e tinha uma or-
ganização descentralizada nos níveis das vilas e cidades. Deste modo, a compo-
sição ministerial, dos altos cargos do governo e do funcionalismo público eram 
indicações diretas vindas de Kérékou e chanceladas pelos membros do partido 
(AKINDES, 2016; CHABI, 2013). Localmente, prefeitos, governadores das pro-
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víncias e chefias dos Comitês Revolucionários Locais (CRL) eram escolhidos por 
votação, onde, por demandas próprias ou coletivas, os candidatos poderiam 
concorrer às eleições (AKINDES, 2016). A estrutura revolucionária, sobretudo 
no âmbito local, reservava um espaço para a cosmologia Vodun e seus valores 
morais como parte de sua estrutura de funcionamento. 

Nas cidades e vilas, após a inscrição dos candidatos, cada qual era avalia-
do por suas atuações em seu trabalho e envolvimento para com a comunidade. 
Após este momento, o grupo de candidatos que permaneciam na corrida elei-
toral deveria ser sabatinado publicamente, por membros do CRL e pela popu-
lação local. Após esta fase, uma junta de Bokɔno — sacerdotes de Faiii — fazia 
consultas ao oráculo para saber sobre as condutas morais dos candidatos, de-
terminando quem deveria continuar ou não na corrida eleitoral. Nesta fase, o 
destino e as aptidões espirituais de cada qual eram avaliadas. Isso, pois, o desti-
no de cada sujeito revelaria se ele era física e espiritualmente apto ou não para 
assumir lideranças, cargos de chefias, etc. Na cosmologia Vodun, “consultar um 
adivinho” é um ato simples e banal, tal como assinala Maupoil (1988[1943]), 
que se resume a “tomar uma precaução” sobre o futuro coletivo e sobre os atos 
individuais. Isso, pois, as previsões feitas pelo oráculo são tidas como a própria 
palavra de Mahu-Lissa.

Embora meus interlocutores considerassem este um mecanismo legítimo, 
havia alguns problemas quanto às escolhas dos Bokɔno que fariam a consultação. 
O problema era da ordem do subjetivo, pois ninguém ousaria dizer duvidarem 
sobre a legitimidade ou a veracidade das palavras do Bokɔno. Neste sentido, ha-
via um receio de que alguns Bokɔno pudesse privilegiar uma elite local, usando 
de Fa para promover uma vantagem sobre seus opositores políticos. Entretanto, 
dizer isto verbalmente significaria, em última instância, duvidar das palavras de 
Mahu-Lissa. Então, as reivindicações eram para que o maior número possível 
de Bokɔno estivesse presente durante as consultas públicas.

Segundo Akindes (2016), esta consulta pública já era suficiente para que 
muitos candidatos se retirassem suas candidaturas. Tão importante quanto as 
consultas à Fa eram as reverências aos ancestrais Mortos. Era somente chaman-
do os Mortos para a conversa e para as promessas de campanha que as palavras 
das partes envolvidas eram consideradas válidas. Ninguém, em sã consciência, 
firmaria um acordo diante de seus ancestrais, sem ter a intenção de cumpri-los 
(COSTA, 2024). Deste modo, as consultas públicas a Fa e as reverências aos Mor-
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tos, tal como acontecia no antigo Reino do Danxomey (GLELE, 1974), aproximam 
o governo marxista-leninista de um fazer político onde o “que era importante” 
estava sendo considerado.

Os CRL eram instâncias deliberativas, voltadas para a formação ideológica 
marxista-leninista, para a gestão econômica local (regular preços no mercado), 
para a participação política e social, cujas regras de funcionamento e problemas 
a serem tratados eram definidos por seus membros. Estes comitês discutiam e 
regulavam os preços dos produtos no mercado, o sistema de limpeza, as disputas 
por terras e decidiam quem assumiria a chefia do comitê (op.cit.). Deste modo, 
o governo revolucionário manteve localmente o modelo de governo herdado 
do antigo reino, ao mesmo tempo, em que estabelecia nacionalmente um go-
verno de partido único. Com esta medida, Kérékou atendia a demanda social 
dos sujeitos de participarem ativamente nos processos políticos locais enquanto 
desenvolvia políticas nacionais verticais.

Embora houvesse problemas de múltiplas ordens dentro deste modelo de 
gestão, que impactaram a eficiência e a eficácia do desenvolvimento político e 
das políticas públicas (COSTA, 2021; 2024), para a população isto representava 
a volta da participação política popular, que havia sido suspensa pelo governo 
colonial. Para meus interlocutores, esta participação popular e a possibilidade 
de escolha dos representantes marcavam localmente o exercício democrático, 
o qual se assemelhava, aos olhos de meus interlocutores, ao modelo de política 
descentralizada do antigo reino (op.cit.). Embora o processo de escolha política 
também fosse uma característica da democracia ocidental, a diferença funda-
mental entre ambos os “modelos democráticos” é que o revolucionário prome-
tia um investimento real na agricultura e uma participação popular direta na 
política local. Ainda que tal investimento não tenha se concretizado, o fato de o 
governo demonstrar preocupação para com os sujeitos foi um fato socialmente 
relevante. Vale sublinhar que o modelo democrático herdado das metrópoles 
e aquele implementado após 1990, promoveram uma desresponsabilização do 
governo em estabelecer políticas de desenvolvimento econômico nacional. Isto, 
pois durante o período democrático pós-colonial, entre 1960 e 1972, o gover-
no manteve o aparato ministerial e administrativo colonial, relegando o setor 
agrícola aos investimentos privados e às demandas do mercado internacional. 
Enquanto, a partir de 1990, devido às Políticas de Ajustamento Estrutural (PAE) 
I e II e a adoção do estado neoliberal reduziu a participação do governo na pro-
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moção de políticas públicas agrícolas ADJOVI, et al.(2013), passando para as 
mãos dos investidores estrangeiro (LAVIGNE, et al., 2016) o desenvolvimento e 
os investimentos no setor.

Em outros termos, a preocupação de um governante para com seu povo 
era e continua sendo para meus interlocutores um requisito essencial para um 
chefe. O chefe, segundo Glele (1974), é o responsável pelo coletivo, pela vida 
comunitária, é aquele quem cuida, é a autoridade moral, cuja existência é re-
sultado de atributos espirituais e psicológicos para exercer o poder. O chefe 
deve se encarregar de proteger física e espiritualmente a sua população. Deste 
modo, Kérékou ao anunciar a implementação de uma política agrícola, prome-
tia beneficiar 79% da população rural, cujo impacto econômico negativo vinha 
afetando progressivamente a população desde a colonização, culminando em 
severas crises alimentares e agrícolas (MANNING, 2002[1982]).

Outro aspecto importante a ser considerado, para compreendermos a 
distinção entre as democracias, foi o apagamento da agência dos sujeitos be-
ninenses e africanos, de modo geral. Esta obliteração, retórica e politicamente, 
expressava a concretização dos regimes de verdades que beneficiaram o imagi-
nário democrático em detrimento do socialista. Isto, pois estas populações foram 
consideradas nas abordagens de estudos sócio-culturais, políticos e econômicos 
como massa de manobra apática e/ou como impotentes diante dos governos 
autoritários (COSTA, 2016), mas pouco foi dito sobre as interferências estran-
geiras na construção desse imaginário de apatia (AKE, 1996). Em termos teóri-
cos, a adoção de uma abordagem holística para a compreensão das dinâmicas 
de construção dos Estados africanos desconsiderou a agência dos sujeitos nos 
processos políticos. A discussão sobre modernidade x tradição (BAYART, 2009), 
já referida anteriormente, contribuiu de sobremaneira para esta invisibilização 
dos sujeitos, oferecendo o vocabulário ideal para caracterizar as sociedades e os 
estados africanos como mundos e estruturas que se constituídas fora da moder-
nidade, com um forte flerte com o passado tradicional (MBEMBE, 2011). Com 
isto, ao priorizar análises holísticas dos estados o foco recaía na incapacidade de 
modernização das estruturas administrativas africanas (CLAPHAM, 2008 [1976]; 
KAPLAN, 1994) e, recaía igualmente, na passividade dos sujeitos que estariam 
prioritariamente envolvidos com as demandas de uma vida tradicional, tal como 
haviam vivido outrora, como podemos observar nas etnografias clássicas (DOU-
GLAS, 2022; MARWICK, 1972; MIDDLETON, 1971[1960]).
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Esse movimento se deve, ao menos em parte, aos esforços dos Estados 
pós-coloniais em se manterem atrelados às agendas de desenvolvimento in-
ternacionais (AKE,1990), que garantiram a construção das bases rentistas dos 
Estados (OMEJE, 2021). Isto é, garantiram que os Estados africanos, incluindo 
os socialistas, sustentassem a receita nacional a partir da exploração dos recur-
sos naturais, que no caso do Benim era a agricultura, sem que houvesse inves-
timentos estatais para isto. O governo revolucionário buscou que a agricultura 
promovesse o desenvolvimento industrial, sem aportar efetivos investimentos 
no setor (COSTA, 2024), mas pretendia-se promover uma distribuição da rique-
za gerada pela comercialização das commodities agrícolas (local, regional e in-
ternacionalmente) para fomentar outros setores, antes mesmo que houvesse 
o desenvolvimento e investimentos no setor. Entretanto, não devemos olhar 
para estes movimentos unicamente como falhas administrativas, mas precisa-
mos entender que estes processos foram resultados também de tensões entre 
agendas econômicas endógenas e estrangeiras, cuja disputa foi perdida pelo 
país africanos devia a dependência crescente do capital estrangeiro (AKE, 1996).

O debate apresentado anteriormente sobre democracia é sensível, dado 
que ele contraria uma parte considerável dos debates contemporâneos. Mas o 
objetivo de apresentar as discussões é expor as inquietações e entendimentos 
de meus interlocutores de pesquisa quanto à validade e crença na estrutura 
político-econômica democrática. Inquietações estas que meus interlocutores 
expunham constantemente ao afirmarem, quase como um mantra coletivo, que 
“se pudesse escolher um tipo de governo, escolheria o marxismo-leninismo, 
mas se pudesse mesmo escolher”, enfatizando a palavra mesmo, diziam que 
optariam pela “volta ao antigo reino”. Após dizerem isto, concluíam afirmando 
que “como não temos escolha, vivemos com a democracia”. Essas expressões, 
escutadas de sujeitos, com diferentes idades e gênero, e em diferentes con-
textos marcaram progressivamente a separação discursiva entre a democracia 
herdada do colonialismo (e que continuaria, para eles, no pós-1990) e o mar-
xismo-leninismo, que no caso beninense era interseccionada com a estrutura 
político-administrativa do antigo reino.

Entre o desenvolvimento político-econômico e a dívida espiritualiv 

 Gbehanzin, o último grande rei do Danxomey, fora deposto pelo governo 
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colonial francês em 1984 e enviado para o Fort-de-France, na Martinica, em 
1894. Quando o exército francês estava às portas da cidade de Abomey, então 
capital do reino, ele tentara negociar sua rendição de modo a evitar a conquista 
de seu reino. No entanto, o Rei, pensando que iria à França discutir os termos 
de sua rendição, descobrira que havia sido traído por seus próprios companhei-
ros e estava sendo deposto e exilado. Descobre ainda que seu irmão e chefe do 
exército Gúcìní, juntamente com o sacerdote de Fa, Gédégbe, estavam se alian-
do aos franceses, para que seu próprio irmão assumisse como rei legitimado 
pelo governo colonial. Gúcìní foi coroado Rei, assumindo o nome de Agoli-Agbo 
(GLELE, 1974). Embora haja versões alternativas desta narrativa, nas quais Gúcìní 
não traíra seu irmão, mas agido sobre suas ordens (Costa, 2021), o fato é que ele 
acabara assumindo o poder, como designado pelos franceses. Entretanto, ele 
permaneceu como Rei somente por quatro anos, sendo posteriormente exilado 
no país Mahiv. Ao descobrir a traição e ser conduzido de seu palácio até a praça 
Goho para a deportação, Gbehanzin teria feito 12 montículos de terra ao longo 
do caminho, destruindo um a um, enquanto amaldiçoava a nação danxomeana 
pela traição e afirmando que ela jamais se desenvolveria.

Para meus interlocutores, os impactos espirituais da deportação de Gbehan-
zin produziram sucessivos problemas. Os bruxos tornaram-se incontroláveis 
em suas buscas pelo poder, aproveitando o fato de o governo colonial não ser 
obrigado moralmente a cumprir o papel de zelar pela nação. O elemento mais 
relevante que marcou o descuido do governo para com a população foram as 
sucessivas políticas coloniais que empobreceram progressivamente as áreas ru-
rais. Esse empobrecimento foi ocasionado pelo aumento das taxas de impostos, 
pela imposição do monopólio colonial sobre toda e qualquer terra local (MAN-
NING, 2002[1982]) e pela falta de investimentos na produção agrícola para as 
empresas e famílias locais. O período compreendido entre 1840 e 1960 foi de-
nominado por Manning (2002[1982]) como “era da agricultura para exporta-
ção”, pois apesar da grande rentabilidade da produção agrícola, sobretudo dos 
produtos derivados do dendê, a política tributária colonial pesou sobre as elites 
locais dos produtores agrícolas e sobre os pequenos agricultores, deixando-os 
completamente empobrecidos.

Todos os recursos oriundos destas taxações eram escoados para Dacar e 
serviam para arcar com os custos da administração colonial de toda a África do 
Oeste (op. cit.). Para agravar o cenário local, as linhas de financiamento de cré-
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dito agrícolas cobravam juros exorbitantes, impossibilitando que as elites locais 
investissem em suas lavouras, aumentando com isto a especulação das empre-
sas coloniais sobre suas terras, barateando a mão de obra rural e propiciando 
o cenário para a criação de “monopólios” estrangeiro de produção (MANNING, 
(2002[1982]; COSTA, 2024). As indústrias de beneficiamento dos produtos pas-
saram igualmente para as mãos de investidores estrangeiros (GODIN, 1984), que 
cobravam altas taxas para a criação de infraestrutura de escoamento dos produ-
tos, com isto o uso das estradas eram taxadas, mesmo para quem não estivesse 
transportando produtos, quebrando, deste modo, não só com as elites agrárias 
e industriais locais como também com os pequenos agricultores (MANNING, 
(2002[1982]; GODIN, 1984).

Para agravar esta situação, os rituais aos Reis Mortos, Xwetanú, deixaram 
de ser praticados por não se ter um rei para conduzir as cerimônias. O Xwetanú 
visa selar a união entre os vivos e os Reis Mortos, tendo a função política e social 
de propiciar o desenvolvimento sócio-econômico, de criar uma unidade política 
da nação e de suscitar a coesão do povo para com o Rei. O ritual propícia, em 
suma, que os Mortos e demais Vodun abençoem a população para terem boa 
terra para o plantio, recursos financeiros para se manter a produção, comer-
cialização, segurança alimentar, etc. Mas, este ritual só poderia ser feito com 
a presença de um Rei (GLELE, 1974), por ser ele o intermediário sagrado entre 
o mundo físico e o espiritual. Embora o Rei não seja um Deus, ele é dotado de 
poderes sagrados que lhe conferem a capacidade de agir na política e no mundo 
espiritual a fim de equilibrar as necessidades espirituais e aquelas mundanas.

Para meus interlocutores, o mundo físico e espiritualVI não são separados, 
ao contrário, o mundo visível está no invisível, simultaneamente, eles são inse-
paráveis por estarem emaranhados entre si (COSTA, 2016; 2024; NYAMNJOH, 
2001.). O que os diferencia é a materialidade do mundo físico inexistente no 
mundo espiritual, embora o espiritual se manifeste fisicamente no mundo físico 
e o mundo físico possa se relacionar espiritualmente com o mundo espiritual. 
Tudo e todos têm uma constituição que é espiritual e física, a qual marca os 
sujeitos como criação de Mahu-Lissa e, por conseguinte, como descendentes 
dos Vodun. O pertencimento é marcado tanto pelo sangue quanto pela terra 
ancestral, sendo estes os elementos que ligam um sujeito à família e, por con-
seguinte, à sua ancestralidade (COSTA, 2016; 2024; CODJO-ZOHOU, S/n.). Por 
isto, a questão agrícola é o cerne das relações entre meus interlocutores, dado 
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que a terra não é apenas um recurso a ser explorado.

Um conjunto de elementos começou a pesar espiritualmente no desen-
volvimento nacional, como argumentou meus interlocutores. A deposição de 
Gbehanzin, que resultou em uma praga jogada sobre a população, a não execu-
ção do Xwetanú e o governo colonial representavam mais do que uma instabi-
lidade política e espiritual, significou o desmoronamento do eixo do equilíbrio 
físico-espiritual do mundo. A centralidade da cosmologia Vodun na região sul do 
Benim transcende as noções e as filiações religiosas.Os cultos aos Vodun, entre 
meus interlocutores, não são entendidos como religião, são antes compreen-
didos como uma relação de pertencimento, de identidade física-espiritual. Nos 
termos de meus interlocutores, “Vodun é quem eu sou e de onde venho”, e este 
tipo de pertencimento não pode ser buscado fora da relação entre o sujeito, 
sua família e sua terra ancestral. Esta concepção de pertencimento está ligada 
ao fato de que Vodun são considerados os ancestrais fundadores das famílias, 
portanto, ancestrais dos humanos. Como cada sujeito tem correndo em suas 
veias o sangue ancestral dos Vodun, cada qual está obrigatoriamente imbuído 
de buscar o equilíbrio entre o mundo físico-espiritual. Por isto, em termos teo-
lógicos, a noção de religião está atrelada a uma ideia de «religar» os humanos 
ao mundo divino, enquanto cultuar os Vodun tem em vista rememorar e honrar 
suas existências como ancestraisvii. E, por definir quem os sujeitos são, esta cos-
mologia determina moralmente a concepção do que é política e o modo como 
ela deve operar. A moralidade cosmológica que deve ser exercida na política tem 
a função de manter o equilíbrio entre as relações sociais, políticas e econômicas 
e todo o sistema espiritual.

No imaginário criado sobre Kérékou, por meus interlocutores, este daria 
continuidade às funções reais, ainda que fora da estrutura do reino. Quando 
Kérékou assumiu o legado de Gbehanzin e propôs investir na agricultura, no 
combate ao obscurantismo (lei antibruxaria) e na participação política da po-
pulação, meus interlocutores consideraram que o marxismo-leninismo era uma 
atualização da estrutura do Reino e das funções do Rei na forma do socialismo e 
figura do presidente. Apesar de a estrutura de governança não ser mais a mesma 
do Reino antigo, os participantes da pesquisa consideravam que o governante 
havia mantido os valores morais e a busca pelo equilíbrio físico-espiritual. Esse 
conjunto de elementos contribuiu para que Kérékou tivesse uma base de apoio 
popular mais sólida para si do que para o governo, uma vez que o governante 
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era o governo, mas o contrário não era verdadeiro. Um governante, socialmen-
te legitimado, centraliza o poder em suas mãos, por isto “o monstro de três ca-
beças” foi socialmente rechaçado pela população, pois não se entendia quem 
governava de fato (COSTA, 2024).

Apesar de nesta cosmologia a função política e a espiritual serem deposi-
tadas nas mãos dos Reis ou do governante, isso não eximia os sujeitos de atu-
arem na política e buscarem o equilíbrio físico-espiritual em suas vidas cotidia-
nas. Equilibrar o mundo-físico-espiritual, tanto na esfera política, macrossocial, 
quanto nas relações interpessoais, é uma obrigação existencial, a qual permite 
que se preserve a vida sob a proteção espiritual. Tal proteção é o que ajudará 
os sujeitos a alcançar os objetivos materiais, para si e para sua descendência. 
Por isto, preocupar-se com o curso das questões políticas que afetavam sua co-
munidade é exercer uma política do/no cotidiano. Apesar das promessas dos 
bons ventos, muitos dos interlocutores diziam ainda se preocupar com a praga 
jogada por Gbehanzin, pois isso colocaria em risco as tentativas de desenvolvi-
mento de Kérékou e dos governos posteriores. Pois, os atos de um ancestral têm 
impacto na vida de sua descendência. A lógica desta relação pode ser expressa 
no ditado brasileiro: “pai rouba, filho come e neto passa fome” (COSTA, 2021; 
2024). Foi justamente por causa desta concepção cosmológica que os interlocu-
tores se preocupavam com a maldição. Muitos deles afirmavam que, há poucos 
anos, eles acreditavam ser entre 2015 e 2018, circulou nas mídias a notícia de 
que os grandes sacerdotes do Vodun deveriam se reunir para fazer oferendas 
a Gbehanzin, para aplacar sua ira devido à traição sofrida. A profundidade des-
ta traição pode ser sentida, sobretudo pelo fato de a terra ancestral ser aquela 
que acolhe os recém-nascidos, que lhes oferece o sustento alimentar e recebe 
o corpo após a morte. Além da traição, o corpo deste Rei não foi enterrado em 
Abomey e muito dos rituais pós-morte não foram devidamente executados. 
Após sua morte em 1906, suas cinzas somente voltaram ao país em 1928, após 
anos de negociação de sua família com o governo colonial.

Equilíbrio e Fé no desenvolvimento 

Lidar com a duplicidade do mundo requer que os sujeitos gerenciem as re-
lações sociais, políticas, econômicas e espirituais com base em um código moral 
que os permita existir enquanto humanos e enquanto espíritos, simultaneamen-
te. Isto requer uma constante negociação entre as necessidades materiais e as 
obrigações espirituais, para que nenhum dos lados seja ferido. Esta perspectiva 
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é melhor compreendida a partir dos relatos e vivências de um de meus interlo-
cutores, o Tio. Ele fez parte do CRL da cidade de Zinvie, exercendo a função de 
“agente espiritual”, cuja função era combater o obscurantismo e a bruxaria.

Com a implementação da lei antibruxaria, de 1974, passou a coexistir dois 
entendimentos distintos sobre os significados de “bruxaria” e “obscurantismo”. 
O primeiro deles foi o sentido adotado por meus interlocutores, o outro pelo 
governo. No primeiro caso, já abordado anteriormente, a ideia era controlar a 
atuação dos bruxos para que seus poderes não afetassem incontrolavelmente a 
população. Em termos cosmológicos, a bruxaria é uma força envolvida no ato de 
criação do mundo, cujo papel era penalizar os humanos por seus atos amorais ou 
imorais, sempre que eles afetassem o equilíbrio do mundo-físico-espiritual. Ele 
poderia ser afetado matando alguém, desrespeitando os mais velhos, ofenden-
do os ancestrais e Voduns, descumprindo regras sociais ou tabus, dentre outros 
(COSTA, 2021; 2024). Tal força punitiva se manifesta na parte física do mundo 
em forma de sociedades secretas, cujos participantes têm o objetivo de causar 
infortúnios até que suas vítimas faleçam. Assim, um bruxo sempre utilizará dos 
erros cometidos pelos sujeitos para os atacar, causando múltiplos infortúnios 
antes de os matar (op.cit.). 

No segundo caso, a definição dada pelo governo visava atacar os chefes 
de família nuclear e/ou linhageiraviii. O governo acusava-os de utilizar gris-gris 
ou mesmo da bruxaria para manipularem seus parentes a trabalharem gratui-
tamente sob suas terras, a dar-lhes uma parte de suas colheitas. Esta definição 
visava atender às necessidades de terra e de mão de obra da proposta de desen-
volvimento agrícola, para a qual seriam necessárias terras para implementar as 
cooperativas do tipo socialista. Estas organizações visavam reorganizar o modo 
de produção, substituindo as unidades de base familiar, voltadas para o atendi-
mento dos consumidores nacionais, por arranjos de produção em larga escala, 
voltada para a exportação de commodities (COSTA, 2024). Por isto, atacar os 
chefes de família, quem geriam as terras comuns, deslegitimar o modo de pro-
dução coletivo e perseguir os praticantes de Vodun acusando-os de bruxaria e 
culpando-os pelo atraso nacional, foi a estratégia política adotada pelo governo 
revolucionário. Com isto, propagandas nacionais contra a bruxaria foram disse-
minadas e uma caça às bruxas foi colocada em curso durante o governo.

Com estas medidas, Kérékou passou a atacar sua base aliada, perseguin-
do-os através das estruturas do CRL. Os agentes espirituais, então, atuavam 
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ativamente em incursões às casas dos sacerdotes, em cerimônias de culto aos 
Mortos e de iniciação ao Vodun, nos enterros e em outras cerimônias de cará-
ter espiritual para impedir a realização. Em 2019, enquanto caminhava pelas 
ruas da cidade de Zinvie com Tio, um dos poucos agentes espirituais ainda vivo, 
muitas pessoas atravessaram a rua ou viravam a cara para ele. Outros apenas o 
ignoravam, cumprimentando apenas a mim. Sua atuação na região deixou mar-
cas indeléveis na memória dos moradores, devido às cenas de intensa violência 
física e psicológica durante as incursões, marcando a geração perseguida e a se-
guinte com um ranço e com desprezo contra os agentes (COSTA, 2024). Muitos 
dos agentes, tal como assinala Tio, haviam acreditado nos discursos do governo 
de desenvolvimento, de melhoria das condições de vida e de progresso.

Para muitos de meus interlocutores, incluindo o Tio, o desenvolvimento é 
a possibilidade de uma pessoa adulta ter meios financeiros para cumprir com 
suas obrigações familiares, de sustentar sua família nuclear e extensa e de ter 
condições de adquirir bens materiais. A ideia de desenvolvimento está ligada a 
uma melhora nas condições de vida cotidiana, desde uma rua asfaltada, alimen-
tos com preços baixos até acesso à saúde e educação. O desenvolvimento está 
ligado ao cumprimento sócio-espiritual das obrigações dos sujeitos para com 
seus parentes vivos e mortos. Por isto, o dever de participar da política do/no 
cotidiano é o que permite que cada qual se engaje na melhoria de suas condições 
de vida, para que, por conseguinte, cumpra suas obrigações sócio-espirituais.

Tio pertencia a duas grandes famílias de cultos aos Vodun, onde ocupava 
cargos espirituais importantes. Ele tinha um conhecimento aprofundado dos 
rituais, partilhando, portanto, os mesmos valores morais-cosmológicos que 
aqueles que ele perseguia. Mesmo em seu discurso, ele afirmava acreditar nos 
Vodun e afirmava igualmente sua crença na modernidade e nos ventos da em-
pregabilidade e da mudança social que o marxismo-leninismo anunciava.

Durante uma formação do CLR, no começo de 1977, na cidade de Alladah, 
Tio foi recrutado para seguir a formação revolucionária na cidade de Ouidah. 
Em meio às formações e congressos revolucionários, circulava o discurso de que 
aqueles que se destacassem durante os cursos poderiam ser recrutados pelo 
exército para seguir a carreira militar. Apesar dos esforços, Tio foi designado para 
atuar nas cidades de Zinvie e Sédjè, onde vivia sua família maternal e sua esposa 
e filhos. Entretanto, ele foi indicado para ocupar um cargo no baixo escalão do 
CLR, de caráter voluntário e sem perspectiva de ascensão. Mas, ainda acredi-
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tando na possibilidade de se tornar militar, Tio se engajou no trabalho visando 
ser indicado no futuro para algum cargo militar ou no funcionalismo público.

Em um recrutamento interno do CLR para os cargos de agentes espirituais 
voluntários, Tio se ofereceu para liderar o grupo e coordenar as atividades. Pois, 
ele acreditava que para que as mudanças político-econômicas acontecessem 
seria necessário lutar contra o obscurantismo, que era a causa do atraso no de-
senvolvimento nacional. Para ele, o obscurantismo, tal como no discurso gover-
namental, era causado pela bruxaria, pelo desequilíbrio entre as forças espiritu-
ais e as forças físicas (políticas, econômicas, equidade social, empregabilidade, 
de investimentos em terras, etc.). Para ele, a falta de engajamento dos políticos 
para com a população estava sendo finalmente corrigida no âmbito do governo 
revolucionário, por isto ele se considerava um “agente ativo da mudança”. Seu 
senso de responsabilidade indicava que ser um agente ativo era sinônimo de 
ser um sujeito moral, que contribuiria para a melhoria do bem-estar social.

No entanto, por esta função não ser remunerada, o que tornava sua con-
dição de vida ainda mais dura. Seus parentes maternos e paternos o excluíram 
do seio familiar, por recriminarem sua atuação como agente e, por entenderem 
que seus atos teriam repercussões sobre toda a família, tanto através de reta-
lhações de outras famílias que praticavam o Vodun quanto dos próprios Vodun 
e Mortos que ele havia desafiado. Mas, para Tio, havia um trabalho físico-espi-
ritual que alguém precisava executar, por isto ele acreditava que os Mortos e os 
Vodun o estariam protegendo no combate à bruxaria. Sobretudo, por seu tra-
balho consistir em desvelar bruxos que se escondiam sob os cultos aos Vodun. 
Progressivamente, ele foi se tornando um juiz sobre a espiritualidade alheia por 
se considerar responsável pelo combate à bruxaria. Por isto, Tio destruiu vários 
lugares de cultos; invadiu casas ameaçando de mortes sacerdotes, praticantes 
e adeptos; fomentou um discurso de medo entre os jovens que não mais que-
riam se iniciar ao Vodun; impediu a realização dos rituais mortuários; cortou 
florestas sagradas; e agrediu física e espiritualmente pessoas.

Tio é um personagem importante para compreendermos os diferentes ní-
veis de entendimento sobre o que é o desequilíbrio físico-espiritual. Longe de 
estabelecermos um debate moralista entre boas versus más ações, o objetivo é 
entender os limites e desafios colocados na busca por equilibrar o mundo-físico-
-espiritual. Isso, pois Tio estava empregando a violência e a morte como meios 
de preservar a vida e sua obrigação com a ancestralidade, bem como ele está 
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sendo instrumentalizado pelo Estado para agir em seu nome. Sua fé no Vodun 
se equiparava à sua “fé no desenvolvimento” (RUDNYCKIJ, 2010). A convicção de 
Tio de que ser um agente espiritual contribuiria para o desenvolvimento para si 
e para a população era o que motivava. O desenvolvimento era um desafio espi-
ritual que deveria ser enfrentado combatendo a bruxaria e, nos termos de Tio, 
“combatendo os falsos praticantes de Vodun, que cultuavam estas divindades 
para encobrir a bruxaria”. Isto é, o desenvolvimento, para Tio, era um projeto 
governamental de moralização sócio-espiritual. Segundo Rudnyckij (2010), a fé 
no desenvolvimento é uma premissa de que o Estado é o principal agente da 
modernização, já que ele detém o monopólio do poder de criar utopias sobre as 
quais o desenvolvimento foi fundado. Embora este Estado não se responsabilize 
por melhorar a vida dos sujeitos, ele cria, a partir da disseminação da utopia de-
senvolvimentista, um grupo de sujeitos que se encarregará de gerar a moraliza-
ção das esferas sociais, a partir de sua própria perspectiva. A cosmologia Vodun 
e a economia política revolucionária estavam profundamente imbricadas. Tio é 
um exemplo de como as utopias de desenvolvimento revolucionário reconfigu-
raram não apenas os sujeitos, transformando-os em cidadãos revolucionários 
cosmológicos, como reconfiguraram, ao menos em parte, o próprio conteúdo 
cosmológico a fim de o adaptar ao discurso político.

Em última instância, Tio se considerava como um agente sacrificial (MBEM-
BE, 2013), por se colocar em risco espiritual, na busca pelo desenvolvimento do 
coletivo. No entanto, o sacrifício era tanto por uma pulsão altruísta, motivada 
pela necessidade de ter recursos financeiros para cumprir com suas obrigações 
familiares e espirituais, quanto egoísta, motivada por anseios pessoais, de ter 
uma melhora financeira. Ele, enquanto um ser sacrificial, ocupava um limbo 
contraditório entre agir conforme os valores morais e agir conforme os valores 
morais de cidadão revolucionário.

A função do agente espiritual era quem desenvolvera política de base do 
governo revolucionário, controlando e combatendo o obscurantismo enquan-
to propagava os valores do marxismo-leninismo no âmbito do CRL. Mas, estes 
agentes eram marginalizados em suas comunidades e pela estrutura governa-
mental. Eles ocupavam subempregos enquanto sonhavam com o funcionalismo 
público, sacrificavam suas moralidades espirituais enquanto acreditavam na 
igualdade econômica que a modernidade traria. Os agentes estavam sendo de-
liberadamente colocados às margens do desenvolvimento, tornando-se vulne-
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ráveis material e espiritualmente em nome de interesses políticos, econômicos 
e ideológicos que não os beneficiaram.

Para os praticantes dos cultos que sofreram direta ou indiretamente as 
perseguições, o desequilíbrio provocado pelos agentes no mundo-físico-espiri-
tual consistia inicialmente em uma conduta desviante de interpretação entre o 
que era certo e errado na cosmologia Vodun. Embora não haja regras fixas de 
condutas nesta cosmologia, seu principal pilar é a preservação da vida. Matar, 
trair, se opor aos desígnios de seu destino e desrespeitar os mais velhos (vivos 
e Mortos) são elementos essenciais para a criação da desordem e agem social-
mente como um efeito em cadeia ao longo de diferentes gerações. Cada um 
destes pontos se desdobram em uma infinidade de outros valores que devem 
ser respeitados. Por exemplo, ter cuidado com as palavras que serão proferidas, 
para não ofender nem a outras pessoas, nem aos espíritos, etc. Pois, a palavra 
é um elemento cuja força não se desfaz com o pedido de “desculpas”, a pala-
vra tem caráter eterno e perene, justificando tanto a preocupação social com a 
praga jogada por Gbehanzin.

Em entrevistas e conversas informais com o Dahix de Zinvie, ele argumentou 
haver uma diferença entre dizer que os agentes espirituais deviam agir contra 
a bruxaria e a ação prática destes agentes. Por isto, ele não responsabilizava 
Kérékou pela perseguição, mas os próprios agentes espirituais que não tinham 
discernimento entre o que era Vodun e o que era bruxaria. O Dah argumentou 
ainda que as rixas pessoais eram mais um fator que borrava a fronteira entre o 
agir moralmente e o agir conforme as vontades próprias, que neste caso signi-
ficava usar a força revolucionária para atingir seus inimigos pessoais, julgando a 
bel-prazer suas condutas espirituais. A ganância aliada à vulnerabilidade social 
era o motor que fazia com que os agentes espirituais se engajassem dentro des-
tas incursões, segundo o Dah. Por isto, Kérékou não era culpado, pois apesar de 
dar a ordem, os executores da perseguição eram voluntários e motivados por 
interesses próprios.

Este sistema de moralidades que alinha o mundo físico ao espiritual em 
um único mundo é o que molda como meus interlocutores lidam e entendem 
a esfera da política. Se a política é um ato moral, por ser o exercício de uma ne-
cessidade espiritual, ela também é um ato amoral, por promover uma corrida 
pelo poder, por ser uma esfera do vale-tudo (matar, trair, roubar, criar complôs, 
etc.). O ato de governar moralmente entre eles não se refere aos discursos his-
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toricamente construídos nos estudos africanos sobre nepotismo (COSTA, 2016; 
OLUKOSHI, 2004), nem se refere ao patrimonialismo (MURPHY, 2010), nem 
mesmo ao clientelismo (op. cit.). Ele refere-se a um sistema onde a lealdade 
do sujeito para com a sua coletividade e para com o mundo espiritual é o que 
move as ações dos sujeitos. Todavia, a operacionalização da esfera moral está 
ligada ao nível das escolhas de cada sujeito, pois cada qual é responsável por 
seus atos, cujas consequências não recairão somente sobre si, também recairão 
sobre sua descendência. Por isto, Tio é um sujeito sacrificial, por colocar a si e 
a sua descendência em risco espiritual.

Este sistema de moralidades que alinha o mundo físico ao espiritual em 
um único mundo é o que molda a forma como meus interlocutores lidam e en-
tendem a esfera da política. Se a política é um ato moral, por ser o exercício de 
uma necessidade espiritual, ela também é um ato amoral, por promover uma 
corrida pelo poder, por ser uma esfera do vale-tudo (matar, trair, roubar, criar 
complôs, etc.). O ato de governar moralmente não se refere aos discursos his-
toricamente construídos sobre nepotismo nos Estados Africanos (COSTA, 2016; 
OLUKOSHI, 2004), nem se refere ao patrimonialismo (MURPHY, 2010), nem 
mesmo ao clientelismo (op. cit.). Ele refere-se a um sistema onde a lealdade 
do sujeito para com a sua coletividade e para com o mundo espiritual é o que 
move as ações dos sujeitos. Todavia, esta moralidade não é uma defesa e nem 
uma tolerância para que os sujeitos se corrompam e coloque a si e a sociedade 
em perigo espiritual e material, pois causar mal ao outro já é ferir os valores 
morais e, por conseguinte, é ferir Mahu-Lissa. Isto pois, os outros, os Vodun e 
os Mortos fazem parte da criação divina. Entretanto, vale sublinhar que a ope-
racionalização da esfera moral está ligada ao nível das escolhas de cada sujeito, 
pois cada qual é responsável por seus atos, cujas consequências não recairão 
somente sobre si, também recairão sobre sua descendência. Por isto, Tio é um 
sujeito sacrificial, por colocar a si e a sua descendência em risco espiritual.

Deste modo, a política do/no cotidiano consiste em uma vigilância constan-
te em equilibrar os elementos essenciais de uma existência espiritual àqueles 
de uma existência física, material. O “se equilibrar” e o “equilibrar”, enquanto 
categoria analítica, nos permite precisar o conteúdo situado nos atos morais e 
aqueles situados nos atos amorais ou imorais. Entretanto, esta também é uma 
zona de ambivalência (DAS, 2004), de mistura e de hibridez aberta a negocia-
ções, a mudanças, a interpretações coletivas e individuais (COSTA, 2024) que 
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moldam o olhar dos sujeitos para suas vivências pessoais e para aquelas da cole-
tividade. É dentro desta zona que a imaginação e a idealização das moralidades 
— cosmológicas, políticas, desenvolvimentistas, capitalistas — se confrontam 
com a práxis da política físico-espiritual. Aqui, a política do/no cotidiano não 
dissolve o sujeito da coletividade, tal como no projeto da modernidade africana 
tardia havia proposto (MBEMBE, 2016). Essa política, ao contrário, permite que 
o sujeito se reafirme no coletivo a partir de suas interpretações individuais do 
cenário sócio-espiritual em questão. Deste modo, Tio acreditava estar agindo 
moralmente em benefício próprio, da nação e de seus familiares.

Marxismo-leninismo-cosmológico 

As promessas de desenvolvimento agrário não se concretizaram, tampouco 
a do desenvolvimento e da empregabilidade. A população se sentiu traída por 
Kérékou de múltiplas formas. De um lado, os agentes espirituais foram traídos 
por não conseguirem a estabilidade financeira desejada. Do outro lado, os prati-
cantes de Vodun, que além de não terem recebido os investimentos prometidos 
para as lavouras, ainda foram duramente perseguidos pelos agentes espirituais.

A lei antibruxaria é instituída em 1974 e começa a ser aplicada em 1975, 
se prolongando até 1985. O ápice destes embates se deu em 1982, quando os 
Bokɔno da região litorânea do país e os mestres das chuvas impediram que a 
chuva caísse ao longo de vários meses, colocando em risco a política de produ-
ção agrícola nacional (TALL, 1995). Como medida para tentar contornar a situa-
ção, Kérékou procurou pelo chefe supremo dos cultos ao Vodun Dan no Benim, 
Daagbo Hounon, para pedir que ele pusesse fim à estiagem. Daagbo Hounon 
propôs, então, uma troca, que se as perseguições aos cultos cessassem, chove-
ria. Kérékou aceitou o acordo, diminuindo consideravelmente as perseguições, 
mas sem colocar fim a elas. Apesar disto, Daagbo Hounon cumpriu sua palavra, 
permitindo que chovesse pouco tempo depois, pois a falta de chuva não afetava 
somente o governo.

O marxismo-leninismo significou para meus interlocutores mais do que 
um sistema político-econômico, significou a possibilidade de (re)moralizar as 
esferas políticas em função das necessidades sócio-espirituais, as quais são a 
fonte que lhes garante segurança em tempos de crise. Para meus interlocutores, 
o vocabulário marxista-leninista-cosmológico era constituído sob três pilares, 
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notadamente, a valorização do mundo espiritual; o desenvolvimento econômi-
co e material da população; e a responsabilidade dos governantes para com a 
população, tal como existiu no Antigo Reino. O vínculo dos sujeitos para com o 
marxismo-leninismo extrapolava a figura de Kérékou e as políticas do governo 
revolucionário, pois para eles, a instância marxista-leninista-cosmológica era 
aquela praticada localmente, no âmbito do CRL. Vale notar que, apesar de as 
perseguições serem organizadas no âmbito do CRL, tal como assinalou o Dah de 
Zinvie, se engajar como agente espiritual era uma escolha pessoal dos agentes.

O marxismo-leninismo foi, portanto, um sopro de esperança que fornecia 
aos sujeitos um vocabulário político e uma práxis ideológica de governo com base 
“no que importava”, isto é, valorizando o equilíbrio físico-espiritual como meio 
de promover melhorias em suas condições de vida. Ao contrário da democra-
cia-capitalista, entendida por meus interlocutores como uma herança colonial, 
o marxismo-leninismo era a libertação nacional. Neste modelo de governança, 
os sujeitos poderiam existir enquanto praticantes de Vodun que exerciam a po-
lítica do/no cotidiano. Por isto, eles acreditavam que não foi o socialismo quem 
falhou, mas foi Kérékou quem se corrompeu na busca pelo poder e que os traiu.

Embora possamos argumentar que existem incontáveis manifestações his-
tóricas e contemporâneas, ao redor do mundo, onde a religião não se opõem às 
esferas política e econômica e nem a democracia (TEIXEIRA, 2023; SEABRIGHT, 
2024; RUDNYCKIJ, 2010), no caso beninense, a conciliação destas esferas é ain-
da incômoda. Isto, pois a democracia não é entendida, por meus interlocutores, 
como uma escolha social, mas como imposição. Por isto, eles argumentam que 
“se pudessem escolher” o sistema de governança, não escolheriam a democracia 
por ser uma herança colonial e por seu escopo de funcionamento se opor aos 
valores morais cosmológicos. Embora os sujeitos continuem tentando equilibrar 
o mundo-físico-espiritual no escopo democrático, este modelo continua a ser 
alvo de críticas e de acusação de perpetuar o colonialismo. Vale assinalar que, 
mesmo no governo marxista-leninista, as influências e as políticas de coopera-
ção estrangeira não cessaram de influenciar a política interna do país (COSTA, 
2024; GODIN, 1984; AKINDES, 2013).

	 Embora o socialismo fosse a política de governo, a agenda de desenvol-
vimento internacional para a África assinalava que a democracia era um cami-
nho inevitável. Ainda que estes argumentos não se apresentassem como causa 
direta ou num processo linear (CHEIBUB, et al. 2015), eles subtendiam que os 
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termos das cooperações, das ajudas humanitárias e dos fundos emergenciais 
para a segurança alimentar e combate à pobreza (COSTA, 2024). Entretanto, 
havia um impasse entre fortalecer as políticas internacionais para o desenvolvi-
mento do continente ou manter não desenvolvido para atender aos interesses 
políticos das ex-metrópoles coloniais e dos Estados Unidos. Como argumenta 
Ake (1996), o modo como a política africana pós-colonial foi estruturada, a par-
tir da dependência de recursos e de paradigmas estrangeiros, impediu que o 
desenvolvimento fosse alcançado, pois tanto os paradigmas quanto os progra-
mas desenvolvimentistas têm sido ineficazes em promover o desenvolvimento 
africano.

Mesmo trinta anos após o final do regime marxista-leninista, o saudosis-
mo e o imaginário de que esta era uma boa forma de governo para o país ainda 
povoam o imaginário de meus interlocutores. O marxismo-leninismo perma-
nece como uma proposta de governo enterrada antes de ser efetivamente de-
senvolvida. O marxismo-leninismo é uma promessa inacabada que permeia o 
imaginário daqueles que vivenciaram o período e de uma juventude que não o 
vivenciou.2

i. Vale assinalar que o marxismo-leninismo no Benim somente se torna alvo da confiança e da crença de meus interlo-
cutores pelo fato dos valores morais cosmológicos comporem sua estrutura. Por isto, cunhei o termo marxismo-leninis-
mo-cosmológico para me referir ao modo como os praticantes dos cultos ressignificaram e modificaram as estruturas 
do marxismo-leninismo na esfera local, das vilas e cidades, para exercer suas obrigações existenciais de atuar na política 
do/no cotidiano.

ii. Em 1972, uma junta militar chefiada por Mathieu Kérékou invadiu a Rádio Nacional e anunciou a tomada de poder 
das mãos dos três presidentes da república, que estavam em exercício concomitantemente: Sourou Miga Apithy, Hubert 
Maga e Justin Ahomadégbé (Akindes, 2016). Este arranjo presidencial, denominado por Kérékou de “monstro de três 
cabeças” foi implementado com o intuito de apaziguar os ânimos da população durante o período eleitoral de 1970. 
Durante estas eleições Sourou Miga Apithy, originário da cidade de Porto-Novo (região sul), Hubert Maga, originário de 
Parakou (região norte), e Justin Ahomadégbé, originário de Abomey (região sul), acordaram o compartilhamento da ca-
deira presidencial pelo período de 6 anos, sendo que o poder ficaria com cada um deles pelo período de 2 anos (Akin-
des, 2016). A tomada de poder se deu sem a participação popular, sem uma revolta armada e sem uma proposição de 
subversão da ordem política, econômica e social vigente (Akindes, 2016; COSTA, 2024). Ela objetivava retirar do poder os 
três presidentes em exercício simultaneamente e regular os parâmetros democráticos de governo a partir da restituição 
do poder presidencial a Émile Derlin Zinsou, que havia sido deposto em dezembro de 1960 por um golpe militar.

iii. Fa é a energia que detém todo conhecimento sobre o segredo da vida de cada ser criado por Mawu-Lissa (deus su-
premo). Fa se manifesta por meio do oráculo que revela todas as informações sobre o destino, o presente e o passado 
de cada sujeito, sendo entendido como o Vodun da adivinhação por ser a própria palavra de Mawu-Lissa para os sujei-
tos. Fa, sem um consenso preciso quanto à definição de seu nome (MAUPOIL, 1943), pode ser entendido como uma 
energia criada por Mawu-Lissa, como um Vodun, que representa a “preocupação de Deus para com sua criação” (op.
cit.), os humanos.

iv. Vale assinalar que adotarei três nomes para me referir ao país: Danxomey, Daomé e Benim. Quando me refiro ao anti-
go reino, o nomearei como Danxomey, isso por esta tratar da grafia e da pronúncia correta do nome do reino, cuji signi-
fica do é Reino Nascido na barriga da cobra. Daomé será empregado para marcar os períodos colonial e pós-colonial, até 
1974. E, para me referir ao momento histórico pós-1974, utilizarei o nome Benim, pois o governo revolucionário mudou 
o nome do país para promover uma maior integração nacional entre o norte e o sul do país, historicamente divididos por 
questões étnicas. A população da região sul do país era composta por uma maioria étnica fongbe e por minorias como 
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