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A Africa dos velhos iniciados avisa ao jovem pesquisador:

“Se queres saber quem sou,

Se queres que te ensine o que sei,
Deixa um pouco de ser o que tu és
E esquece o que sabes”.

Tierno Bokar, o sabio de Bandiagara (Mali)

Les souffles

Ecoute plus souvent

les choses que les étres,

la voix du feu s'entend,
entends la voix de l'eau.
Ecoute dans le vent

le buisson en sanglot:

c'est le souffle des ancétres.

Ceux qui sont morts ne sont jamais partis
ils sont dans l'ombre qui s'éclaire

et dans l'ombre qui s'épaissit,

les morts ne sont pas sous la terre

ils sont dans l'arbre qui frémit,

ils sont dans le bois qui gémit,

ils sont dans l'eau qui coule,

ils sont dans la case, ils sont dans la foule
les morts ne sont pas morts.

[.]

Birago Diop



RESUMO

Diante de um mundo globalizado e da imposi¢ao de um tempo marcado pela condi¢dao “pos”,
deparamo-nos com profundas transformagdes sociais, politicas, econdmicas e culturais que
tém desestabilizado nog¢des fixas de sujeito e nacdo, produzindo novas e ambivalentes
configuracdes do local e do global, em que coexistem fenomenos de destradicionalizagdo e de
reinvencdo da tradi¢do. Procurando compreender esses processos, objetivamos investigar o
sagrado como encruzilhada transcultural e for¢a politica de descolonizacdo nas praticas
discursivas atualizadas nas literaturas mogambicana e angolana. Para tanto, definimos como
corpus literario trés textos: duas narrativas do escritor angolano Boaventura Cardoso, a saber,
A arvore que tinha batucada (conto), e Mde, materno mar (romance); € um romance do
mocambicano Mia Couto, O outro pé da sereia. Nestas narrativas, a presenca recorrente de
elementos do sagrado, um dos pilares das identidades africanas, possibilita analisarmos os
transitos culturais durante a expansdo e o colonialismo portugués com continuos efeitos no
periodo pds-colonial. Partindo do pressuposto de que a religiosidade dos povos angolanos e
mocambicanos sempre funcionou como forca politica de descolonizagdo, buscamos
compreender o imagindrio cultural dos povos bantu, bem como o do colonizador, para
verificar como se produziram os processos ambivalentes de negociacdo e atravessamento
cultural nos fendmenos religiosos africanos. Com base nessa linha de raciocinio, a presente
tese nos levou a concluir que as construgdes literarias sobre os entrecruzamentos culturais
religiosos africanos demonstram uma coexisténcia religiosa em que a conversao ao
cristianismo € parcial e o sincretismo aparente, pois ndo se verifica uma total ruptura com as
crencas tradicionais, nem o surgimento de Igrejas sincréticas em que os elementos das
religides tradicionais africanas se mesclam com os do cristianismo aos moldes do que
ecumenismo catélico propde. O que se observa ¢ uma interpretacdo e interiorizagdo dos
conhecimentos do cristianismo no ambito da cosmologia tradicional, pois mesmo quando as
crengas africanas perdem o seu valor religioso, continuam a ser observadas como elementos
do patrimonio cultural. Assim, para analisar esses continuos processos de negociagdo cultural

que permeiam as encruzilhadas entre os discursos religiosos do colonizador e do colonizado,



da tradicdo e da modernidade, da colonialidade e da pds-colonialidade, da angolanidade e da
mocambicanidade, adotamos uma metodologia comparatista e interdisciplinar, advinda dos

Estudos Culturais e Pos-coloniais, para entrelacar varias fontes tedricas e criticas.

PALAVRAS-CHAVE: Literaturas africanas. Pos-colonialidade. Sagrado. Religiosidades. Mia

Couto. Boaventura Cardoso.



ABSTRACT

The globalized world and a time marked by the "post" condition, impose profound social,
political, economic and cultural transformations that have destabilized the fixed notions of
subject and nation, producing ambivalent configurations of the local and the global, in which
a tradition-breaking phenomenon coexists with its reinvention. Seeking to understand these
processes, we aim to investigate the sacred as a cross-cultural crossroad and political force of
decolonization in the most recent discursive practices of the Mozambican and Angolan
literature. Therefore, we define three sources as literary corpus: two narratives of the Angolan
writer Boaventura Cardoso, namely, “A arvore que tinha batucada” (tale) and “Mde, materno
mar” (romance); besides that, a novel by the Mozambican Mia Couto named “O outro pé da
sereia”. In these narratives, the recurrent presence of sacred elements, one of the pillars of
African identities, makes it possible to analyze cultural transits during the Portuguese
expansion and consequently the continuous effects of colonialism in the postcolonial period.
Based on the assumption that the Angolan and Mozambican religious foundations always
worked as a political force of decolonization, we sought to understand the cultural imaginary
of the Bantu peoples, as well as the one of the colonizer, so as to verify how the ambivalent
processes of negotiation and cross-cultural phenomena of the African religious groups. Based
on these assumptions, the present thesis has led us to conclude that the literary constructions
of the African cultural crisscrosses demonstrate a religious coexistence in which the
conversion to Christianity is partial and the syncretism is apparent, since there is no complete
break with traditional beliefs, nor the emergence of syncretic churches in which the elements
of the traditional African religions blend with those of Christianity in the way that Catholic
ecumenism proposes. The analysis of the texts reveals the internalization of the Christianity
knowledge within the scope of traditional cosmology, because even when African beliefs lose
their religious value, they continue to be observed as cultural heritage elements. Hence, in
order to analyze these continuous processes of cultural negotiation that permeate the
crossroads between the religious discourses between of the colonizer and the colonized,
tradition and modernity, coloniality and postcoloniality, of Angolanity and of Mozambicanity,
we adopt a comparative and interdisciplinary methodology, within the field of cultural and

postcolonial studies, to interweave various theoretical-critical sources.

KEY WORDS: African Literature. Post-coloniality. Sacredness. Religiousness. Mia Couto.

Boaventura Cardoso.



RESUME

Face a la mondialisation et a son imposition marquée par la condition « post », nous nous
trouvons dans une ¢&re charniére concernant les transformations sociales, politiques,
¢conomiques et culturelles. Celles-ci sont les responsables de la déstabilisation des notions
autrefois fixes de sujet et nation, ce qui engendre de nouvelles configurations ambivalentes,
du local et du global, dans lesquelles coexistent les phénoménes de « détraditionnalisation » et
de réinvention de la tradition. Dans le but de comprendre de tels processus, nous cherchons a
analyser le sacré comme des croisements transculturels et de force politique de la
décolonisation dans les pratiques discursives mises a jour dans les littératures africaines
d’origine angolaise et mozambicaine. Pour ce faire, le corpus littéraire sera constitué de trois
textes: deux récits de I’écrivain angolais Boaventura Cardoso, a savoir: A arvore que tinha
batucada (conte), et Mde, materno mar (roman); ainsi qu'un autre roman cette fois-ci du
mozambicain Mia Couto, O outro pé da sereia. Dans ces narratives, la présence récurrente
d’¢léments du sacré, 1’'un des piliers des identités africaines, permet 1’analyse des
mouvements culturels pendant 1’expansion et le colonialisme portugais tout comme leurs
effets pendant la période postcoloniale. Compte tenu du fait que la religiosité des peuples
angolais et mozambicain a toujours exercé une influence déterminante, voire décisive comme
force politique de décolonisation, nous essayons de comprendre 1’imaginaire culturel de
I’ethnie ‘bantu’, tout comme celui du colonisateur, afin de vérifier de quelle fagon se sont
produits les processus ambigus de négociation et de traversée culturelle dans les phénomenes
religieux africains. En se basant sur ce raisonnement, la présente thése nous a permis de
conclure que les constructions littéraires autour des croisades culturelles religieuses africaines
indiquent une coexistence religieuse dans laquelle la conversion vers le christianisme est
partielle et le syncrétisme est apparent. Nous faisons cette affirmation face au manque de
rupture totale avec les croyances traditionnelles. De méme, il n’a pas été observé I’avénement
d’une Eglise syncrétique, dont les éléments des religions traditionnelles africaines se sont
mélangés avec ceux du christianisme aux formats proposés par I’oecuménisme catholique.
Nous observons une interprétation et intériorisation des savoirs attachés au domaine du
christianisme dans la sphére de la cosmologie classique. En effet, méme quand les croyances
africaines perdent leur valeur religieuse, elles continuent a étre considérées comme des
¢léments du patrimoine culturel. Ainsi, dans le but d’analyser ces processus continus de
négociation culturelle qui caractérisent les croisements entre les discours religieux du

colonisateur et du colonisé, de la tradition et de la modernité, de la colonialité et de la post-



colonialité, de I’angolanité et de la mozambicanité, nous avons adopté comme méthodologie
le comparatisme et 1’interdisciplinarité, dont la base est celle des Etudes Culturelles et Post-

coloniales, afin de mieux saisir cette pluralité de sources théorique et critiques.

MOTS-CLES: Littératures africaines. Post-colonialité. Sacré. Religiosités. Mia Couto.

Boaventura Cardoso.
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1 CONSIDERACOES INICIAIS

Estar vivenciando a passagem de um século para outro nos reserva, no minimo, a
responsabilidade pelo registro desse momento. Trata-se de uma época em que nos deparamos
com inimeros entrecruzamentos culturais, com a globaliza¢do da economia, com a abertura
das fronteiras geograficas, com a interconexao do mundo via internet, com o alargamento das
fronteiras disciplinares, com as novas perspectivas criticas e tedricas que vém apontando a
possibilidade de estarmos vivenciando uma condi¢do “p6s”, tempo da pdés-modernidade e do
pos-colonialismo.

Se o momento ¢ de travessia, um resgate da Histéria se faz necessario, pois para
entender o presente € preciso conhecer o passado, assim como suas implicagdes tedrico-
criticas. Em decorréncia disso, surge o grande interesse pelos assuntos que a Histdria Oficial
ndo registrou: as historias das minorias, dos excluidos e dos subalternos, as quais foram
relegadas ao esquecimento, apagadas ou rasuradas e, em muitos casos, nem chegaram a ser
escritas. Este parece ser o caso do continente africano’ de um modo geral, perceptivel na tese
de Hegel que considerou os povos ao sul do Saara como infantis € meros objetos da historia,
ou seja, destituidos de cultura e historia proprias. (Cf. HEGEL, 1995, p. 177).

Como os produtos culturais sao suscetiveis as mudangas sociais, politicas e historico-
geograficas, e marcam o pensamento de uma €poca, olhar para a literatura, tomando-a como
uma forma de representacao social, exige, cada vez mais, que pensemos sobre os modos de
(re)articulagdo dos tecidos narrativos, os elementos culturais formadores de identidades e as
relagdes de poder que os constituem. No contexto africano, torna-se ainda mais significativo
pensar a literatura, pois ela tem desempenhado um papel importantissimo na escrita da

identidade cultural de seus povos. Disso decorre a relevancia da proposta de investigagdo

' O uso dos termos “continente africano, cultura, religiosidade ou literatura africana”, embora sejam

generalizantes, ndo objetiva pensar o continente como uno e homogéneo, desconsiderando as pluralidades que
vao do clima as paisagens, recursos e relevo, da multiplicidade étnica e linguistica as particularidades dos
processos historicos, politicos, econdmicos e sociais, formadores das diferentes “Africas”, mas fazer referéncia
ao que ha de comum no continente: as incertezas de uma historia desprovida com frequéncia de documentos
escritos, mas que se inscreve na tradi¢@o oral e no ritmo do tempo ciclico, porém narrada pela voz unissona da
dominagdo e colonizagdo europeia. Ainda, cabe ressaltar que o deserto do Saara acaba por se constituir numa
espécie de barreira natural que divide o continente africano em duas partes muito distintas, pois ao Norte
encontramos uma organizacdo socioecondmica muito semelhante a do Oriente Médio e um mundo islamizado.
Ao Sul, temos a chamada Africa negra ou subsaariana que, apesar da pluralidade de sociedades e povos,
apresenta tragos culturais comuns. Para o antrop6logo congolés naturalizado brasileiro Kabengele Munanga
(2015, p. 19), esse “conjunto de tragos culturais e historicos comuns a centenas de sociedades da Africa
subsaariana” diz respeito ao termo “africanidade”. O conceito de africanidade esta ligado “aos diversos dominios
da cultura: organiza¢do econdmica, tipos de familia, institui¢des politicas, concepgdes filosoficas, religides e
ritos, artes graficas e plasticas, artes do movimento, de sons ¢ palavras.” Nesse sentido, “este conceito remete a
ideia de unidade resguardada na diversidade.”
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desta tese: o sagrado enquanto encruzilhada transcultural® ¢ forca politica de descolonizacao
nas praticas discursivas atualizadas nas literaturas mogambicana e angolana.

Diante da recorrente presenca de elementos do sagrado nas literaturas africanas de um
modo geral, foi necessario fazer escolhas. Nesse sentido, como o objetivo era perceber qual ¢
a representacdo que se constroi acerca da religiosidade frente aos processos de
colonizacdo/descoloniza¢do e, consequentemente, que papel essa representacdo assume nas
construgdes identitarias destes povos, partimos do que nos era mais conhecido e familiar: as
literaturas africanas de lingua portuguesa. Dentre elas, chegamos aos nomes de Mia Couto e
Boaventura Cardoso por perceber em suas obras certa recorréncia aos elementos do sagrado.
Nestes autores, verificou-se que alguns de seus textos possibilitavam a discussdo sobre o
didlogo conflituoso da religiosidade africana com o cristianismo, fortemente imbricado com
os processos historicos e politicos, seja durante a expansdo portuguesa, colonizagio® ou pos-
colonizacdo, o que nos permitiria pensar o papel da representagdo religiosa na construgdo
identitaria destes povos. Sem desconsiderar o fato de que um texto literario ndo pode ser
tomado como um documento cientifico, mas ciente de que ¢ impossivel pensar essas
literaturas - que tiveram seu nascimento com a entrada dos europeus no continente e utilizam
a lingua do colonizador - descoladas do engajamento politico na luta pela independéncia e na
busca pela identidade, selecionamos como corpus de andlise obras que nos possibilitariam
observar, mesmo que em tecido ficcional, a for¢a politica desempenhada pelo sistema de
pensamento religioso africano diante dos processos de imposicdo de outras culturas,

principalmente as advindas do cristianismo.

2 Tomo o termo transcultural, cunhado por Fernando Ortiz nos anos 40, considerando a asser¢do elaborada pelo
professor Roland Walter em sua obra Afro-américa: didlogos literdarios na didspora negra das Américas (2009),
a qual sera detalhada no primeiro capitulo da presente tese.

3 Utilizo essas denominacgdes, embora nio seja consenso entre os africanistas, considerando as observagdes da
historiadora francesa e especialista em Africa, Catherine Coquery-Vidrovitch (2004, p. 42), que entende a
coloniza¢do como “a instalagdo de colonos em uma terra estrangeira, sobre os quais os recém-chegados impdem,
pelo menos para si mesmos, as leis de seu pais de origem; no caso de colonias chamadas de "exploragdo", o
namero de colonos poderia ser de pouca importancia. Durante muitos periodos, o poder extraterritorial desses
colonos foi mais implicito do que juridico: este foi o caso do Portugués e seus descendentes em Mogambique e
na costa de Angola (exceto na ilha de Mogambique e em Luanda) até o final do século XIX." [Tradu¢do minha
de: “I’installation de colons sur un sol étranger sur lequel les nouveaux venus imposent, au moins pour eux-
mémes, les lois de leur pays d’origine; dans le cas des colonies dites d’“exploitation”, le nombre de colons put
étre mineur. Pendant de nombreuses périodes, le pouvoir d’extra-territorialité de ces colons fut plus implicite que
juridique: ce fut le cas des Portugais ou de leurs descendants au Mozambique ou sur la cdte angolaise (ile de
Mogambique et Loanda excepté) jusqu’a la fin du XIX si¢cle.”]. Nesse sentido, desde a chegada dos portugueses
ao continente, o que existia era uma espécie de “contrato de vassalagem”, o qual é reivindicado pelos
portugueses para justificar o seu imperialismo em Africa durante a Conferéncia de Berlim, em 1884/85.
Portanto, s6 se pode falar em colonizagdo de fato a partir do século XIX, antes o que se tem ¢ a presenga
portuguesa com fins comerciais, ¢ ndo a maquina administrativa com controle efetivo ¢ imposi¢cdo de leis
juridicas portuguesas. Por esses motivos, este periodo vem sendo denominado como expansdo portuguesa.
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Nesse sentido, delimitamos trés textos literarios para o corpus de andlise: duas
narrativas do escritor angolano Boaventura Cardoso, a saber: A arvore que tinha batucada
(conto), e Mde, materno mar (romance); € um romance do mogambicano Mia Couto, O outro
pé da sereia. Estas narrativas poés-coloniais apresentam uma leitura do processo de
missionacdo portuguesa em territorio africano durante a expansdo e coloniza¢do portuguesa,
bem como seus efeitos na pds-colonialidade, demonstrando como a religiosidade tradicional
africana representou e ainda representa uma forca politica, ora de resisténcia, ora de
negociagdo, diante das imposi¢des culturais do ontem e do hoje. Portanto, a escolha pelo
corpus de andlise se deve a ambientacdo temporal das narrativas. Diante disso, a analise de
duas obras de Boaventura Cardoso e apenas uma de Mia Couto se da pela necessidade de
observar como o discurso religioso se constroi em tecidos narrativos que ficcionalizam os
varios tempos historicos de Mogambique € Angola, desde o periodo de expansao portuguesa,
perpassando o periodo de presenga da maquina civilizatéria - o colonialismo efetivo
portugués — para culminar no pds-independéncia, onde os efeitos da colonialidade se fazem
presentes. No romance de Mia Couto a narrativa se constroi a partir de um deslocamento
espago-temporal que permite estabelecer comparagdes tanto entre as praticas discursivas do
periodo de expansdo portuguesa como as do pos-independéncia. Como ndo ocorre 0 mesmo
no romance de Boaventura Cardoso, cujo enredo, alegoricamente, representa as
transformagdes no imaginario angolano do pds-independéncia, julgamos necessario verificar
como este mesmo autor representou o tema em uma narrativa ambientada no periodo da
colonizagao.

Aliou-se ao critério de escolha ja apresentado, o desconhecimento, até o momento de
elaboracdo do projeto da tese, de estudo investigativo que se aproximasse dessa proposta de
analise, embora sejam obras ja com significativas leituras académicas, muitas delas atentas ao
terreno fértil das narrativas: uma leitura acerca do sagrado. No entanto, durante o andamento
da pesquisa, deparamo-nos com uma tese defendida na Universidade Estadual de Londrina,
em 2014, por Silvio Luiz Paradiso, intitulada Religido e religiosidade nas literaturas
africanas pos-coloniais: um olhar em Things Fall Apart, de Achebe e O outro pé da sereia, de
Mia Couto, que se aproxima da investigacdo aqui proposta. Mesmo diante de tal fato,
consideramos que o carater de originalidade, exigéncia de uma tese de doutorado, ndo ¢
inviabilizado, pois a leitura de um texto literario sempre pode nos levar a percepgdes
diferentes, seja em razao das escolhas e percursos tedricos e metodologicos adotados, bem
como das vivéncias, experiéncias e leituras que cada leitor detém. De qualquer modo, a tese

de Paradiso cumpre com seu papel académico, o de gerar didlogo e discussdo, propiciando o



16

avango nos estudos das literaturas africanas. Assim, durante as analises, vamos conclamar este
e demais estudos académicos, ora para concordar, ora para divergir. Diante disso, além de
tracar uma comparagao entre romances inscritos em um universo cultural aproximado - o dos
povos bantu —, diferentemente do que realizou Paradiso (povos bantu e ibos), o que nos
permite observar as diferencas entre as diversas populagdes — convencionalmente chamadas
de etnias® - que compdem esse agrupamento linguistico, antecipamos nosso distanciamento
em relacao as ideias defendidas por Silvio Luiz Paradiso, ndo apenas no percurso tedrico e
metodoldgico, mas principalmente quanto a interpretacao sincrética dos fendmenos religiosos
ficcionalizados no romance de Mia Couto. Enquanto Paradiso defende a existéncia de
sincretismo religioso, defenderemos a noc¢ao de coexisténcia religiosa, demonstrando que no
entrecruzamento transcultural em O outro pé da sereia nao ha fusao das religides em contato,
nem o apagamento dos elementos da religido tradicional africana, pelo contrario, ha uma
valorizacdo e retorno a eles, processo que também pode ser evidenciado nas obras de
Boaventura Cardoso. Ainda, vale ressaltar que, por se tratar de uma tese ancorada nas teorias
pos-coloniais, sentimos falta de uma leitura critica do autor quanto a contextualizagdo e
problematizacao dos termos animismo e sincretismo, pois sdo conceitos que se inscrevem nas
correntes epistemoldgicas eurocéntricas.

Para que se compreenda em que medida as narrativas selecionadas atendem ao
objetivo central desta investigacdo, que € o de analisar os continuos processos de negocia¢ao
cultural nas representagdes identitarias de Angola e Mogambique, percebendo os elementos
do sagrado enquanto encruzilhada transcultural e forca politica de descolonizacao nas praticas
discursivas de Mia Couto e Boaventura Cardoso, apresentamos a seguir alguns comentarios e
detalhamento sobre as obras.

Ler as obras de Boaventura Cardoso €, inevitavelmente, pensar a sociedade angolana
em seus elementos mais peculiares, pois suas narrativas analisam criticamente o cotidiano,
traduzindo as tensdes politicas, religiosas e culturais vivenciadas pelos angolanos antes e
depois da independéncia. No conto A arvore que tinha batucada - narrativa que compode o seu
terceiro livro, A morte do velho Kipacaga, publicado em 1987- o autor, usando os elementos

da religiosidade tradicional africana, constroi um discurso de resisténcia ao colonizador.

* E preciso mencionar que essas sdo categorias criadas pela episteme eurocéntrica e, embora o termo bantu
refira-se a um agrupamento linguistico, como veremos na sec¢do 1.2.2, construiu-se a nog¢ao de que ele ¢ formado
por diversas etnias. Em relag@o a isso, o historiador e escritor angolano Alberto de Oliveira Pinto (2015, p. 41)
alerta que a nogdo de etnia foi “inventada no século XIX, a partir do vocabulo ethos — que em grego antigo
significava precisamente nagdo ou povo -, pelas teorias evolucionistas e eurocéntricas que recusavam aplicar os
conceitos de povo, nagdo ou Estado as chamadas ‘racas primitivas’, isto ¢, aos povos ndo europeus.” (Grifos do
autor).
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A narrativa do conto se desenvolve a partir de dois planos: de um lado esta a cultura
do branco, o pensamento racional, o poder do opressor, do s6 padre, autoridade religiosa,
presente durante o dia, tempo em que a arvore demonstra normalidade; de outro, estd a cultura
do autéctone, o pensamento mitico, presente durante a noite, momento em que a arvore €
tomada pela magia e ao som da batucada emite gargalhadas, pratos, cies e gatos, e agride aos
passantes com bofetadas e pontapés. O autor constrdi ficcionalmente esse embate de culturas
para representar a realidade dual que marcou o pais durante a dominagdo portuguesa e, ao
demonstrar o desconhecimento e a incompreensdao do homem branco/europeu/cristdo ao
universo cultural do autdctone, possibilita o triunfo da religiosidade tradicional africana, o
qual pode ser lido como resisténcia ao processo de imposi¢ao do cristianismo.

Se nesse conto ¢ possivel perceber os elementos do sagrado funcionando como forga
politica para os processos de descolonizacao, nos romances Mde, materno mar (2001) e O
outro pé da sereia (2006) o que se pode observar ¢ a coexisténcia de elementos culturais
religiosos - que dialogam, por vezes se entrecruzam e, no caso angolano, mesmo diante do
surgimento de novas religides ‘“‘sincréticas”, as praticas religiosas africanas persistem -
decorrentes ndo s6 dos vestigios da imposicdo do catolicismo durante o periodo da
colonizacdo, mas também, como resultado da porosidade de todas as fronteiras (politica,
econdmica, cultural e geografica) desse nosso tempo marcado pela condigao “pds”.

Em Mde, materno mar, Boaventura Cardoso retoma alegoricamente as crencas
angolanas e as tensdes que assolam o pais apos a independéncia. O ponto de partida ¢ uma
viagem. Trata-se do deslocamento de um comboio que parte de Malanje rumo a Luanda,
porém sofre varias interrupcdes. Em cada paragem, variadissimos acontecimentos vao
ocorrer. Nesse romance, em que a literatura se articula de forma mais estreita com o terreno
da antropologia e da religido, o espago e as personagens ganham destaque porque
metaforizam o territério angolano com suas diferencas e problemas. A focalizacdo multipla e
a polifonia dominam todo o romance, dando voz a uma multiplicidade de pontos de vista que
precisam ser contemplados no processo de reestruturacdo da sociedade angolana. Essa
diversidade vem estampada, entre outras formas, nas personagens. Estdo no comboio quatro
lideres religiosos que disputam fi€¢is ¢ vivem em conflito, mas que, diante dos problemas,
acabam se unindo e recorrendo a préaticas e rituais religiosos das tradi¢des africanas. Como na
maioria das vezes a interpretacdo dos problemas e as solugdes propostas pelos lideres
religiosos sdo divergentes, Ti Lucas, um velho cego, é convocado. E ele quem melhor
interpreta as situacoes, sabe dar conselhos e, por ser conhecedor da tradicdo, encontra a

solucdo para os problemas. Manecas representa o jovem que faz sua viagem de aprendizagem
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na tradi¢do ancestral africana. Nesta narrativa, o autor estampa a coexisténcia de elementos do
sagrado, tanto os que remetem a religiosidade tradicional africana quanto as igrejas de matriz
catolica que, a partir de 1980, encontraram em Angola, pais arrasado por guerras e pela
miséria, terreno fértil para proliferar. Assim, a narrativa desvela os mecanismos de negociagao
utilizados pelos vérios lideres religiosos em nome do poder e a resisténcia dos valores
culturais religiosos tradicionais frente a coexisténcia de religioes, transformando-os em forga
politica de descolonizagao.

A porosidade das fronteiras e os transitos culturais em torno do sagrado também estao
presentes no romance de Mia Couto. Em O outro pé da sereia vemos a confluéncia de varias
culturas e crengas, tanto as do passado quanto as do presente, numa tentativa de atar as duas
pontas, objetivando reescrever a Historia de um pais, fruto de uma miscigenacao de povos,
culturas e crengas que comegou ja no século XI pelos arabes e perdurou durante quase cinco
séculos de presencga portuguesa. Esse desvendamento da identidade mogambicana se completa
com as estratégias narrativas utilizadas. Mia Couto deixa presente e passado entrelagados num
romance em que culturas e crencas diferentes convivem paralelamente. Assim, as duas
histérias apresentadas pela narrativa sao interligadas pela personagem Mwadia, cujo nome, na
lingua si-nhungwé¢ significa “canoa”.

Uma dessas historias se passa em 2002, quando Mwadia Malunga e seu marido, Zero
Madzero, encontram uma imagem de Nossa Senhora sem um dos pés nas margens de um rio
proximo do lugarejo em que vivem, denominado Antigamente. O adivinho Lazaro Vivo diz
que eles profanaram o espirito do rio e por isso Mwadia ¢ encarregada de ir a Vila Longe,
onde vive a sua familia, para providenciar um abrigo sagrado a imagem. Essa viagem fisica
vai simbolizar a sua viagem interior em busca do conhecimento ancestral de sua terra. A
chegada lhe reserva surpresas, pois Vila Longe estd prestes a receber a visita de um casal -
uma socidloga brasileira e um historiador afro-americano - e se articula para a visita. Nesse
retorno a casa natal, sdo apresentados uma série de personagens e seus dramas pessoais. Os
estrangeiros completam o caldeirdo cultural e religioso do local, num retrato a0 mesmo tempo
comico e desolador do mundo globalizado.

Na outra historia, o jesuita portugués Gongalo da Silveira parte de Goa, na India, em
1560, com o proposito de converter ao cristianismo o imperador do Reino do Ouro, ou
Monomotapa, situado na regido fronteiriga entre os atuais Zimbabwe e Mogambique. Segue
com ele uma imagem de Nossa Senhora, a que os escravos da nau portuguesa chamam de
Kianda, uma divindade das aguas, ¢ os africanos da regido tratam por Nzuzu, a rainha das

aguas doces. Os acontecimentos dessa viagem que incluem o conflito pessoal do jovem
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sacerdote Manuel Antunes, que passa a questionar os dogmas do cristianismo e a se
identificar com os ritos e crengas africanas, e a relacdo do escravo Nsundi com a indiana Dia
Kumari, aia de uma dama portuguesa, refletem os transitos culturais religiosos entre
portugueses, indianos e africanos. A convicgdo do escravo Nsundi de que estava diante de
Kianda, o leva a rezar junto a imagem da cultura cristd. Assim, obcecado pela ideia de que a
sereia estava aprisionada na estatua, ele serra um dos pés da santa, transformando-a em sereia.

Ambos os romances retratam o contexto pos-independéncia, momento em que o
resgate das tradigdes e das crencgas africanas nao € mais usado apenas como um elemento de
resisténcia ao colonizador, mas principalmente como um elemento constitutivo da
angolanidade e mocambicanidade. Esse resgate da tradicdo funciona como elemento
identitario, marca de diferenciagdo do Outro. Entretanto, como ndo ¢ possivel regressar a uma
pretensa “pureza” pré-colonial, € ndo nos parece em absoluto que os autores tenham esse
objetivo, ocorre uma re-tradicionalizagdo porque, segundo Honorat Aguessy (1977), a
tradicdo ndo assume uma ideia fixista, nem traduz um estado imoével da cultura que se
transmite de uma geragao para a outra.

Partindo dessas consideracdes e das reflexdes até aqui apresentadas, deparamo-nos
com alguns questionamentos: Quais sdo os elementos do sagrado representados
ficcionalmente e como eles podem ser compreendidos textualmente nas obras de Boaventura
Cardoso e Mia Couto? Que atravessamentos, rasuras e/ou negociacdes nos mitos, ritos e
crengas dos povos bantu sdo desvelados discursivamente nas obras em decorréncia das
imposicdes do cristianismo? Que leitura se pode fazer hoje sobre esses transitos culturais
religiosos presentes nas sociedades angolana e mocambicana? Que continuos efeitos da
colonialidade as narrativas literarias revelam? Que papel o constructo discursivo religioso
atualizado nas literaturas angolana e mogambicana assume na construgdo identitaria destes
paises? Qual o discurso que se constroi acerca da relagdo entre tradi¢gdo e modernidade? Os
constructos discursivos literarios acerca dos transitos culturais religiosos sdo 0s mesmos em
Angola e Mogambique?

Para tentar responder a estes questionamentos e alcangar os objetivos da presente tese,
optamos por um procedimento metodolégico que permitisse dialogar com diferentes posicoes
teodricas e criticas, assegurado pela perspectiva comparativa e transdisciplinar. Desse modo,
nas proposicdes teoricas dos Estudos Culturais e Pds-Coloniais, buscamos entender as
discussdes acerca dos rumos tedricos e criticos do pos-colonial para refletir criticamente sobre
os processos de descolonizagdo dos paises africanos de lingua portuguesa. Ainda no primeiro

capitulo, apresentamos algumas reflexdes sobre as relagdes entre mito, ciéncia e religido para
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demonstrar como se fundamenta a cultura ocidental e, de certo modo, o préprio cristianismo.
Esse percurso contribuiu para a discussdo dos conceitos de sagrado e sincretismo religioso a
partir as duas culturas em contato - a ocidental e europeia do cristianismo e a negro-africana e
bantu da religido tradicional.

Assim, partindo das reflexdes teodricas apresentadas no primeiro capitulo, iniciamos as
andlises das narrativas literarias, que integram o segundo e terceiro capitulos. A organizagdo e
divisdo dos capitulos seguiu a representagao temporal das obras. Entretanto, antes de iniciar as
analises, julgamos necessario discorrer, mesmo que rapidamente, sobre a formacdo das
literaturas africanas de lingua portuguesa, principalmente a angolana e mogambicana, para
observar em que tradigdo literdria os autores Mia Couto e Boaventura Cardoso se inscrevem.
Ainda, no decorrer das analises, tentamos mapear quais povos e geografias sao ficcionalizadas
pelas obras em estudo. Depois de preparado o terreno, analisamos uma das histérias de O
outro pé da sereia, a que se passa em 1560, a qual problematiza a missionagdo cristd no
periodo de expansdo portuguesa. Na sequéncia, foi discutido o conto A arvore que tinha
batucada, cuja ambientagcdo temporal ocorre no periodo de colonizacao portuguesa efetiva em
Angola. As analises deste segundo capitulo demonstram que, apesar dos entrecruzamentos
religiosos, as crengas tradicionais africanas se apresentam como um elemento de forca para a
negociacao e resisténcia ao processo de colonizagdo e imposi¢ao do cristianismo.

Desse modo, a discussao do periodo pds-independéncia compde o terceiro capitulo, no
qual verificamos como se processam os transitos culturais religiosos diante da abertura de
fronteiras frente aos processos da globalizacdo mundial e os continuos efeitos da
colonialidade. Nesse sentido, observamos quais sdo os elementos do sagrado presentes nas
narrativas, como eles se apresentam e qual ¢ o lugar que lhes ¢ reservado hoje. Em ambos os
romances temos personagens que empreendem uma viagem interior. Esta ocorre
paralelamente a viagem fisica e conduz as personagens na busca do conhecimento historico de
suas geografias e identidades rumo a tradi¢do ancestral africana. Assim, na se¢do 3.3 - 4
viagem como metdfora da travessia identitiria angolana e mog¢ambicana — procuramos
empreender costuras textuais com aproximacoes e/ou distanciamentos entre as narrativas de
Mia Couto e Boaventura Cardoso.

Cientes de que uma abordagem cultural envolve questdes politicas e ideologicas,
negociacdo e disputa por poder, procuramos, a partir da andlise de fragmentos literarios,
elucidar questdes tedrico-criticas e, sempre que possivel teorizar a pratica. Nesse sentido,

tentamos fugir de uma visao dicotdmica, na medida em que se desvelaram as verdades ocultas
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da episteme ocidentalocéntrica’, mas também as verdades desconhecidas do universo
tradicional africano dos povos bantu. Diante disso, a tentativa € trilhar o caminho das tensdes,
aproximacdes e distanciamentos presentes no transito dessas culturas, principalmente no
campo religioso.

Se o colonialismo continua a produzir ecos em Angola e Mogambique, revelando os
continuos efeitos da colonialidade, a religiosidade destes povos continua a reverberar como
uma necessidade, constituindo-se em uma poderosa arma de negociagdo diante das
imposic¢oes culturais advindas do estrangeiro, agora ndo mais do colonizador portugués, mas

3

perante um mundo globalizado, repleto de novos ‘“colonizadores”, dentre eles os proprios
nativos.

Tendo em vista isso e o fato de a literatura ser representacdo social, uma espécie de
espelho multifacetado da humanidade, refletir sobre os transitos e entrecruzamentos culturais,
analisando as negociagdes, 0os apagamentos e/ou a resisténcia dos mitos, ritos e crengas
religiosas africanas, bem como seus processos de transculturagdo, parece-nos um projeto com
relativa importancia, ndo apenas para o meio académico, como também para a difusdo da
cultura africana no Brasil que, a partir da Lei n° 10.693, esta prevista como objeto de estudo

no ensino basico. Essa lei prevé a inclusdo dos estudos sobre histdria e cultura africanas nos

conteudos curriculares.

> Expressio usada por Inocéncia Mata (2012, p. 44) para se referir a hegemonia epistémica imposta pelo mundo
ocidental europeu.
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2 DOS POSSIVEIS CAMINHOS E DIALOGOS TEORICOS

Vivenciamos um tempo marcado por processos € praticas que t€m desestabilizado o
carater estavel de muitas populagdes e culturas. Referimo-nos a um tempo caracterizado pelos
processos de globalizacdo e de migragdes (impostas ou livres), fendmenos que tém se tornado

"6 (pds-moderno, pos-colonial). Diante disso,

uma constante no assim chamado mundo “pds
novas pertencas se constroem e minam nog¢des fixas de nagdo e de sujeito, desencadeando a
necessidade de repensar de modo critico e reflexivo determinados conceitos, num constante
alargamento de fronteiras disciplinares.

Salvo as devidas diferengas e proporgdes, o que as sociedades contemporaneas
vivenciam hoje, ao experimentar progressivamente os transitos da diversidade cultural,
impulsionadas pelas novas tecnologias comunicativas, globalizagdo da economia e pelas
migragdes, parece ter alguma semelhanca com o que os africanos ja foram obrigados a
vivenciar: a presenca fisica e cultural do Outro. Embora saibamos que as diferencas e
idiossincrasias das sociedades africanas ndo passaram a existir apenas a partir da presenca do
colonizador, ndo podemos deixar de observar que nem as diferengas pré-existentes em Africa,
muito menos as diferencas produzidas pela imposicdo do colonialismo, foram postas em
discussao ou mesmo consideradas pelo sistema colonial.

Portanto, talvez devéssemos nos questionar se essa condicdo “p6s” pensada pelo
Ocidente, ou melhor, pelos centros hegemonicos do poder epist€émico que construiram
teoricamente a divisdo binaria do mundo, ¢ também a condi¢io da Africa. Varios africanistas
e estudiosos das teorias pos-coloniais tém refletido sobre essa questdo, ressaltando que muitos
estudos acerca do continente africano ainda sdo concebidos sob a perspectiva teorica

ocidental, sem a presenca de uma reflexdo critica dos “modelos” utilizados. Como todos

6 As discussdes acerca do termo pos-colonial serdo abordadas na proxima se¢do deste capitulo. Embora o termo
pos-moderno ndo esteja no escopo de nossa discussdo, € preciso ressaltar que as literaturas em estudo ja nascem
“modernas” ou “pds-modernas”. A discussdo acerca do termo pdés-moderno ¢ extensa e, sem entrar no mérito da
questdo, observamos que diversos autores t€ém se debrugado sobre o assunto e, mesmo sem haver consenso entre
suas ideias, parecem ndo discordar quando se trata do apontamento de mudangas nos campos politicos,
econdmicos e sociais como responsaveis pelas transformagdes das sociedades e, consequentemente, dos modos
de criagdo literaria que, segundo Linda Hutcheon (1991), desenvolveram-se a partir de estratégias modernistas
como a experimentacdo autorreflexiva, suas ambiguidades irOnicas e suas contestagdes a representacao realista
classica. Para Zygmunt Bauman (2001), sociélogo polonés, essa condicdo “pds”, que prefere chamar de
modernidade liquida, fluida ou segunda modernidade, teria comegado a surgir desde o projeto da primeira
modernidade que comecou a derreter os solidos, as certezas existentes até entdo, e buscou a emancipacdo do
individuo da forca coercitiva do Estado. Ja, para o gedgrafo norte-americano David Harvey (1992), essa
condigdo “p6s”, embora apresente tracos de continuidade da modernidade, vem ocorrendo aproximadamente
desde 1973 (ano da primeira grande crise recessiva do capitalismo no pods-guerra), quando se iniciou uma
mudanga significativa nas praticas culturais e politico-economicas, devido ao surgimento de sistemas mais
flexiveis de acumulacdo do capital e a compressdo do tempo e do espago.
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sabemos, 0s processos histéricos podem ser semelhantes, mas nunca sdo exatamente iguais,
por isso, ¢ preciso problematizar nossos questionamentos: como pensar a pds-modernidade
em uma sociedade que nem ao menos historicizou sua modernidade, porque se constituiu
enquanto objeto e ndo sujeito? Serd que o conceito ocidentalizado de pds-colonial serve para
pensarmos os processos coloniais e pos na Africa? Inocéncia Mata corrobora essa linha de
pensamento ao afirmar que “a relacdo das sociedades africanas com os campos da producao
do discurso (ensaistico e artistico) continua a ser diferente daquela que vivem as sociedades
ocidentais”. (MATA, 2013, p. 43). Assim, pensar a Africa hoje ¢, sobretudo, refletir sobre
muitas questdes, sem desconsiderar o fato de que os processos coloniais foram muito diversos
em todo o continente, e de que ndo ha mais espagos para a discussdo de binarismos, pois se a
trajetoria do continente africano ndo pode ser vista como a mesma do Ocidente, nem mesmo
como Unica, também nao se pode desconsiderar os efeitos que as construgdes espistémicas
eurocentradas do Ocidente produziram em Africa. Dessa forma, verificamos que o enredo do
continente africano também se constrdéi envolto nas condigdes “pds”, nas relacdes de
interculturalidade e transitos culturais entre povos. Percebemos, por exemplo, que uma das
crises desencadeadas neste nosso tempo marcado pelo “pos”, a crise identitaria’, tornou-se
preocupacdo de todos os povos. Enquanto o Ocidente tenta (re)escrever sua Historia em meio
ao glocal (local x global) - provocada pela globalizagdo da economia e mundializa¢do da
cultura - ou mesmo, diante da perda de seus impérios coloniais, os povos africanos tentam
saber quem sao e escrever sua Historia, mas sem estarem isentos desse processo que assola o
mundo todo.

Nesse sentido, julgamos necessario tecer algumas considerag¢des iniciais acerca do
arcabougo teorico que sustenta a reflexdo sobre nosso objeto de estudo. Assim, discorremos,
num primeiro momento, sobre as perspectivas dos estudos culturais e pds-coloniais para em

seguida abordar as complexas relagdes e discussdes que as experiéncias religiosas suscitam.

7 Segundo Stuart Hall, mudangas estruturais diferentes, em particular o processo de globalizagdo e seu impacto
sobre a identidade cultural, vém transformando as sociedades modernas no final do século XX. Essas mudancas
tém fragmentado as paisagens culturais de classe, género, sexualidade, etnia, raca e nacionalidade, que, no
passado, representavam as solidas localizagdes para nos afirmamos como individuos sociais. Tais
transformagdes mudam nossas identidades pessoais e abalam a ideia que temos de nds proprios como sujeitos
integrados. Essa perda de um “sentido de si” estavel ocasiona o deslocamento ou descentramento do sujeito.
Esse deslocamento ¢ visto pelo menos como duplo, pois ocorre um descentramento dos individuos em relacdo ao
“seu lugar no mundo social e cultural” e “de si mesmos”. Com isso se instaura uma “crise de identidade” para o
individuo, pois o que se supunha fixo e estavel foi deslocado pela experiéncia da divida e da incerteza. Assim, a
identidade do sujeito pés-moderno torna-se uma “celebragdo movel”, uma vez que ela pode ser formada ou
transformada continuamente em relagdo as formas pelas quais os individuos sdo representados ou interpelados
nos sistemas culturais que os rodeiam. Diante disso, o sujeito pos-moderno ¢ confrontado por uma multiplicidade
de identidades possiveis, com cada uma das quais poderia se identificar — a0 menos temporariamente. (HALL,
2003, p.9-13).
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2.1 AS PERSPECTIVAS DOS ESTUDOS CULTURAIS E POS-COLONIAIS

Ide por todo o mundo e pregai o evangelho a toda a criatura.
Marcos (Novo Testamento, 16:15)

Os estudiosos da Literatura Comparada, ao sistematizarem a nocdo de um
procedimento inerente a estrutura mental do homem e da organizagdo da cultura — a
comparagdo — em busca de um método para a disciplina, ampliaram o campo de estudo da
Literatura. A percep¢do sobre a relagdo da literatura enquanto espaco de representacao
estética, mas também ideologica e de didlogo com a historia da mentalidade humana (outras
artes, a Historia, as construgdes tedrico/criticas etc), advinda principalmente do pensamento
alemdo e da escola americana, possibilitou a abertura de fronteiras disciplinares e os estudos
comparativos de literatura com outras areas do saber, com literaturas ndo candnicas e cultura
popular.

Essa perspectiva interdisciplinar, associada ao surgimento de teorias que provocaram
rupturas no modo de pensar do homem moderno, fez emergir, em meados da década de 1950,
os Estudos Culturais. Para Stuart Hall (2011, p. 123), as rupturas dignas de registro sdo as
provenientes de uma “articulacdo complexa entre pensamento e realidade historica, refletida
nas categorias sociais do pensamento e na continua dialética entre ‘poder’ e ‘conhecimento’.”
Nesse sentido, o autor cita trés obras representativas desse tipo de ruptura que, ao levantarem
criticas referentes ao modo de conceber a cultura, contribuiram para construir a atmosfera em
que os estudos culturais emergiram, a saber: A4s utilizagoes da cultura (1957), de Richard
Hoggart, Cultura e Sociedade 1780-1950 (1958), de Raymond Williams e A formacgdo da
classe operaria inglesa (1963), de E. P. Thompson. (Cf. HALL, 2011, p. 124-125).

Nesse cenario fundou-se, em 1964, o Centre for Contemporary Cultural Studies —
CCCS da Universidade de Birmingham (Inglaterra). Foi sob a direcao de Stuart Hall (1968 a
1979) que os Estudos Culturais se consolidaram, adquirindo valor académico a partir dos anos
80, quando algumas universidades norte-americanas mesclaram os cultural studies em seus
programas de literatura comparada. A origem do nome, de acordo com Stuart Hall, (2011, p.
189) nao ¢ simples, pois os estudos culturais “foram construidos por um numero de
metodologias e posicionamentos teoricos diferentes” e por isso muitos seguem ‘“percursos
distintos em seu interior”. Tal constitui¢do, que nos remete a caracterizacado de um projeto
voltado para uma constante abertura transdisciplinar, facilmente pode ser associada a um

pluralismo simplista e uma falta de regulamentac¢ao disciplinar. Hall (2011, p. 188-189), ao
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considerar os estudos culturais como “uma formagao discursiva, no sentido foucaultiano do
termo”, afirma que eles “ndo podem consistir apenas em qualquer reivindicagdo que marcha
sob uma bandeira particular”, pois acredita estar em “jogo” uma forma que nao esta presente
em outras praticas criticas e intelectuais, ja que se registra “aqui uma tensao entre a recusa de
se fechar o campo, de policid-lo e, a0 mesmo tempo, uma determinagdo de se definirem
posicionamentos a favor de certos interesses e defendé-los.”

Stuart Hall, em Estudos culturais e seu legado teorico, um dos artigos que compoe a
coletanea Da didaspora (2011), tragca um percurso histérico dos estudos culturais, mostrando
que estes operam sempre numa constante tensao dialogica a teoria. Primeiramente, ele analisa
o didlogo que estabeleceram com a teoria marxista, depois, ressalta as contribuicdes de
Gramsci e, por fim, as rupturas que as teorias feministas e raciais propiciaram. Em relagdo ao
marxismo, Hall diz ser um erro aponta-lo como teoria fundadora dos estudos culturais, pois o
interesse dos estudiosos parecia residir nas lacunas, ja que “as coisas que Marx ndo falava
nem parecia compreender” configuravam-se no “objeto privilegiado de estudo: cultura,
ideologia, linguagem, o simbolico.” (HALL, 2011, p. 191). A contribuicdo de Gramsci vem
na esteira deste pensamento, uma vez que abordou “assuntos relativos ao mundo moderno [...]
que permaneciam sem solucdo dentro do quadro conceitual da grande teoria, 0 marxismo”,
mesmo que sem 0s solucionar. Desse modo, Gramsci torna-se importante porque “deslocou
radicalmente algumas das herangas marxistas nos estudos culturais.” (HALL, 2011, p. 193).

As teorias em torno do feminismo estabeleceram outra ruptura importante, pois
forgcaram uma reorganiza¢ao dos estudos culturais em relagdo ao seu objeto de andlise. A
exigéncia de um deslocamento de pensamento se deve, de acordo com Hall, a observacao de
pelo menos cinco aspectos importantes: a proposi¢do da questdo do pessoal como politico; a
expansao radical da nogao de poder, que se abre para além da esfera publica; a centralidade
das questdes de género e sexualidade para a compreensao do proprio poder; a abertura de
muitas questdes relacionadas ao subjetivo e ao sujeito; e, por fim, a reabertura das fronteiras
entre a teoria social e a teoria do inconsciente — a psicanalise. (HALL, 2011, p. 196).

Embora Hall (2011, p. 196) nao saiba precisar exatamente quando se deu o “primeiro
arrombamento do feminismo” nos estudos culturais, afirma que desde os primordios do
movimento feminista, na década de 70, o tema chamou a atengdao do Centro (CCCS).
Contudo, o autor observa que o mesmo ndo ocorreu com a questdo racial, pois esta se
constituiu numa ferrenha luta tedrica. O embate tomou notoriedade a partir de uma publicagdo
seminal do Centre for Contemporary Cultural Studies: a coletanea The Empire Strikes Back

(CCCS, 1982).
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Para Stuart Hall, o grande descentramento e deslocamento no caminho teérico dos
estudos culturais advém da chamada “virada linguistica”, com a descoberta da discursividade
e da textualidade. Dos encontros e batalhas com o trabalho estruturalista, semidtico e pos-

estruturalista pode-se elencar os seguintes progressos teoricos:

a importancia crucial da linguagem e da metafora linguistica para qualquer estudo
da cultura; a expansdo da nogdo de texto e da textualidade, quer como fonte de
significado, quer como aquilo que escapa e adia o significado; o reconhecimento da
heterogeneidade e da multiplicidade dos significados, do esfor¢o envolvido no
encerramento arbitrario da semiose infinita para além do significado; o
reconhecimento da textualidade e do poder cultural, da propria representagdo, como
local de poder e de regulamentacdo; do simbdlico como fonte de identidade. (HALL,
2011, p. 198)

Tendo em vista isso, seguir as perspectivas dos estudos culturais exige evocar
conhecimentos de varias areas do saber, compreendendo a constante tensdo que uma
abordagem dialdgica da teoria provoca uma vez que, segundo Stuart Hall (2011, p. 203), a
teoria e sua relacdo com a politica ndo pode ser compreendida como “vontade de verdade”,
mas como um ‘“conjunto de conhecimentos contestados, localizados e conjunturais, que tém
de ser debatidos de um modo dial6gico”. Assim, para Hall (2011, p. 200), os estudos culturais
tém chamado atencdo por manter questdes politicas e tedricas numa permanente tensao nao
resolvida, permitindo ‘“que essas questdes se irritem, se perturbem e se incomodem
reciprocamente, sem insistir numa clausura tedrica final”.

Além da compreensdo desse permanente estado de tensdo, € necessario estar atento ao
fato de que pesquisar sobre a cultura ¢ trabalhar sempre numa area de deslocamento. Armand
Mattelart ¢ Erik Neveu (2004, p. 14) afirmam que “a questdo central é compreender em que a
cultura de um grupo, e inicialmente a das classes populares, funciona como contestacdo da
ordem social ou, contrariamente, como modo de adesdo as relagdes de poder”.

Na esteira do que propdem os estudos culturais nos deparamos com as tensdes nas
questdes que envolvem as teorias pos-coloniais. A afinidade entre os estudos culturais e os
pos-coloniais ¢ muito estreita, como aponta Ana Mafalda Leite (2012, p. 131), pois “permite
uma reflexdo sobre a transmigragdo das teorias, sobre a relacdo entre o local e o global e
assinala uma andlise das praticas culturais do ponto de vista da sua imbricagdo com as
relagdes de poder.”

Como as teorias “pds-coloniais” surgem no contexto anglo-saxdénico, os estudiosos
tomam como realidade fundadora o colonialismo britdnico. De acordo com Ana Mafalda

Leite (2012, p. 130), ele se desenvolve no campo dos estudos literarios a partir da década de
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1960, “com a revisdo das novas literaturas produzidas pela commonwealth, sua integragdo nos
curricula, bem como com o surgimento de casas editoras” que passaram a publicar escritores
oriundos de paises africanos, da India e boa parte proveniente de ex-colonias britanicas.
Contudo, o debate acerca do “pos-colonial” ¢ impulsionado a partir da década de 80, quando
um numero significativo de estudiosos passou a se debrucar sobre as implicagdes conceituais
do termo. Nesse sentido, a publicacdo, em 1978, de Orientalismo, do palestino Edward Said,
cujo subtitulo é representativo de seu contetido - o Oriente como invengdo do Ocidente -,
constitui-se como alavanca para o desenvolvimento de pensamentos tedricos € criticos sobre o
pos-colonialismo e também como abertura para o surgimento de obras de outros intelectuais
diasporicos. Recorrendo a fontes e textos diversos, Said demonstrou que o “Oriente” nao
designa um nome geografico, mas uma invencao cultural, teorica e politica do “Ocidente” que
reuniu as varias civilizagdes a leste da Europa sob o mesmo signo do exotismo e da
inferioridade, ou seja, como o Ocidente construiu a visdo do Outro, impondo ao mundo uma
visdo bindria entre Nos (o europeu, o ocidental, o civilizado) e o Outro (o ndo-europeu, o
oriental, o barbaro).

Embora Edward Said (1990, p.13) reconheca o Oriente como “o lugar das maiores,
mais ricas e mais antigas colOnias européias, a fonte de suas civilizagdes e linguas, seu rival
cultural e uma de suas imagens mais profundas e recorrentes do Outro”, mencione a
contribuicdo do cristianismo nesse processo, responsavel pela formulagdo de um circulo que
jamais se quebrou na exteriorizagdo imaginativa do Isldo, por considerar o profeta Maomé
como um impostor de Jesus Cristo e o Islamismo como uma versdo fraudulenta do
cristianismo, uma profanagdo do sagrado, fazendo alusdo ao fato de que o contato dos
europeus com o Oriente é muito antigo®, ha um certo silenciamento em relagio a construgdo
conceitual do ocidentalismo. Por esse motivo ¢ criticado por Walter Mignolo (2003, p. 82)
que, ancorado nas ideias do filésofo argentino Enrique Dussel e do socidlogo peruano Anibal
Quijano, entre outros, vé o ocidentalismo como uma rearticulacio planetéria existente desde o
século XVI com o surgimento do sistema mundial moderno a partir da colonizagdo europeia
nas Ameéricas, a qual, como veremos a seguir, foi justificada pela razao biblica. Desse modo,
segundo Mignolo (2003, p. 82), o ocidentalismo seria “a condicdo da emergéncia do
orientalismo: ndo pode haver um Oriente, como ‘outro’, sem o Ocidente como ‘0 mesmo’”.

Nesse sentido, um dos erros cometidos por Said teria sido tomar como ponto de partida o

¥ Mesmo antes de a Europa existir como tal, durante a Antiguidade Classica ja era possivel perceber uma certa
supremacia dos povos helénicos sobre os demais, quando passaram a denominar os povos que nao pertenciam ao

dominio grego (bergo cultural dos europeus) como exoticos e barbaros.



28

século XVIII (o que Mignolo chama de segundo estdgio da modernidade), procurando deter-
se nos imperialismos colonialistas francés e britdnico, sem considerar que o arcabougo
identitario do Ocidente foi construido no processo de colonizacdo das Américas. Assim,
mesmo que os primeiros contatos € comércio europeu tenham sido com os orientais € 0s
africanos, para Mignolo (2003, p. 92), o ocidentalismo s6 se estabeleceu como um “padrao
epistemologico planetario” ao se constituir como o “imaginario dominante do sistema
mundial moderno”, tornando-se ‘“uma maquina poderosa para subalternizar o conhecimento”,
com a implantacao do colonialismo nas Américas.

Mesmo empreendendo essa critica, Mignolo ndo desconsidera a enorme contribuicao
que a obra de Said trouxe para os estudos pos-coloniais. Assim, parece-nos que as ideias de
Anibal Quijano, nas quais Mignolo se apoia, seguiram os rastros de Said. Em um artigo de
1989°, Quijano desenvolve o conceito de “colonialidad del poder”'’. Embora este termo esteja
relacionado a condi¢do intrinseca que vivemos hoje de sistema-mundo neoliberal e
globalizado, em que uma espécie de soberania de algumas nagdes ainda se sobrepde as
demais, possibilita-nos pensar como a racionalidade eurocéntrica imperou nos processos de
constituicdo de paises colonizados. Segundo Quijano, iSso ocorre porque 0S povos
conquistados e dominados foram naturalmente inferiorizados em seus tragos fendtipos e em
seus descobrimentos mentais e culturais. O conceito desvela, ndo apenas as praticas e os
legados do colonialismo, que iniciou o processo de constituicdo das Américas e instaurou o
capitalismo colonial/moderno e eurocentrado, mas também as formas de conhecimento
eurocéntricas construidas para “justificar” as agdes da maquina civilizatoria.

Segundo o autor, esse novo padrdo de poder constituido, que ndo representa apenas a
sobreposi¢do de poder entre as nagdes, mas também dentre e entre as margens de uma mesma
nacdo como marcas dos processos de espoliagdes coloniais, tem como eixo central a
classificagdo social da populacdo mundial sobre a ideia de raga, “una construccion mental que
expresa la experiéncia basica de la dominacion colonial y que desde entonces permea las

dimensiones mas importantes del poder mundial, incluyendo su racionalidad especifica, el

? Trata-se do artigo “Colonialidad y modernidad/racionalidad”, datado de 1989, mas cuja versdo citada pelo
proéprio autor remete a publicacdo de 1992. No entanto, uma edicao revista e ampliada é publicada em 2000 com
o titulo “Colonialidad del poder, eurocentrismo y América Latina”.

' Quijano entende que colonialidade é um conceito diferente de colonialismo, embora aquele s6 possa existir em
razdo deste ultimo. O colonialismo esta relacionado com uma estrutura de dominagdo/exploracdo, onde o
controle da autoridade politica, dos recursos de produgdo e do trabalho de uma determinada populagdo ¢
realizado por outra de uma identidade diferente, cuja sede central estd em outra jurisdigdo territorial. Mas nem
sempre, ou necessariamente, envolve relacdes de poder racistas. O Colonialismo é mais antigo, mas a
Colonialidade, por ter sido gerada dentro do Colonialismo, sem o qual ndo teria sido possivel impor-se na
intersubjetividade do mundo, mostra-se mais profunda e duradoura. (QUIJANO, 2000a, p. 381)
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eurocentrismo.” (QUIJANO, 2000, p. 122). Para Quijano, a invencao da categoria de raca esta
centrada nas diferencas fenotipicas e biologicas percebidas entre conquistadores e
conquistados. Dentre essas diferencas, os colonizadores estabeleceram a cor da pele como
traco caracteristico que lhes proporcionou se autodenominarem como brancos, o que 0s
diferenciava dos outros, os ndo-europeus, os indios, negros e mesticos. Contudo, essa escolha
ndo ¢ aleatoria, pois segundo Clyde Ford (1999, p. 34-35), “as raizes e o poder simbdlico” das
palavras negro e branco podem ser rastreadas, via mitologia, até o século VI a.C. na “antiga
Pérsia (atual Ird)”, com o zoroastrismo que acreditava na existéncia de “duas forgas em vigor
no mundo: Ahura Madza e os deuses benévolos da luz; e a Angra Mainyu e os deuses
malévolos das trevas”. Para Clyde Ford (1999, p. 35), essas ideias sobre o conflito entre “o
bem e o mal influenciaram a mitologia que sustenta todas as religioes dos filhos de Abrado —
as ‘Trés Grandes’ religides da civilizagdo ocidental: cristianismo, judaismo e islamismo.”
Assim, entre os séculos XV e XVI, época em que se intensificaram os contatos entre a Europa
e a Africa, “ja estava bem firmada uma mitologia europeia de deitificagdo e de demonismos:
os deuses tinham pele branca, os diabos, pele negra, e era dever dos deuses subjugar os
diabos.”

Com isso, as ideias de dominagdo, que antes se pautavam apenas nas relacdes de
superioridade/inferioridade entre dominados e dominantes, passaram a se estabelecer a partir
da elaboracdo tedrica eurocéntrica de raga, respaldada pela mitologia crista, a qual foi usada
para naturalizar e justificar a escravidao e, consequentemente, essas relacdes de dominacao
entre os europeus e nao-europeus. Como afirma Quijano, esse mecanismo de dominagao tem

demonstrado ser

el mas eficaz y perdurable instrumento de dominacién social universal, pues de él
pasé a depender inclusive otro igualmente universal, pero mas antiguo, el inter-
sexual o de género: los pueblos conquistados y dominados fueron situados en una
posicion natural de inferioridad y, en consecuencia, también sus rasgos fenotipicos,
asi como sus descubrimientos mentales y culturales. De ese modo, raza se convirtid
en el primer criterio fundamental para la distribucion de la poblacion mundial en los
rangos, lugares y roles en la estructura de poder de la nueva sociedad. En otros
términos, en el modo basico de clasificacion social universal de la poblacion
mundial. (QUIJANO, 2000, p. 123).

Diante desse conceito, operadores ideologicos delimitadores de espagos sociais e,
consequentemente, geradores de atitudes de exclusdo, exploragdo e racismo se instauraram.
Da nog¢ao de inferioridade das racas nao-europeias, ideia concebida pelo saber eurocéntrico,

junto com a implantagdo de uma nova estrutura de controle do trabalho devido a implantagao
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do capitalismo colonial'', instituiu-se uma nova forma de dominagdo/exploragdo, relacionada
a raga/trabalho, que acabou por associar o branco ao trabalho pago e as posi¢cdes de mando da
administracao colonial, enquanto estes instituiram aos negros o regime de escraviddo, e aos
indios e mesti¢os, o de servidao.

A critica de Quijano ¢ uma dentre as vdarias contribuicdes e orientagdes teoricas
distintas que passaram a constituir o debate sobre os estudos pos-coloniais a partir dos anos
1980. No entanto, acreditamos que sua voz nao ressoou eco nos meios académicos anglo-
saxoOnicos da época. Assim, ¢ pouco provavel que Ella Shohat, quando publica o artigo Notes
on the “Pos-Colonial” (1992), no qual levanta criticas importantes sobre o assunto, tivesse
conhecimento do conceito cunhado pelo socidlogo peruano Anibal Quijano. Isso apenas
comprova o alerta de Walter Mignolo sobre a necessidade de se descolonizar o conhecimento
ao atribuir grande importancia aos locais de producdo do saber, pois dificilmente o saber
produzido pelas periferias chega a circular entre os centros hegeménicos.12 Para Mignolo
(2003, p. 252), as teorias viajam bem entre os centros hegemdnicos e destes para a periferia,
mas a esta ¢ reservado o papel de repetidora. Em didlogo com as ideias de Quijano, Mignolo
(2003, p.136) afirma que a pos-colonialidade “¢ tanto um discurso critico que traz para o
primeiro plano o lado colonial do ‘sistema mundial moderno’ e a colonialidade do poder
embutida na prépria modernidade, quanto um discurso que altera a proporcdo entre locais

b

geoistoricos (ou historias locais) e a producdo de conhecimentos.” Nesse sentido, a
contribuicao de Mignolo esta na apresentacao de um encontro/confronto entre autores, teorias,
linguas e historias locais hegemdnicas com as subalternizadas, as quais apontam para outras
formas de pensamento e conhecimento a partir da colonialidade do poder e da diferenca
colonial, resultando em um processo de descolonizagdo epistémica que gera o “pensamento
liminar”, o qual vem redefinindo a geopolitica do conhecimento.

Assim, as vozes dos intelectuais diasporicos, o palestino Edward Said, a iraquiana Ella

Shohat e o argentino Walter Mignolo, evocaram ressonancias, embora nao saibamos ao certo

se devido a essa redefini¢do geopolitica do conhecimento a que se refere Mignolo, ou se

""" Anibal Quijano (2000, p. 123) defende a ideia que o sistema de capitalismo global teria sido instituido no
processo de constituicdo da América, porque “todas las formas de control y de explotacion del trabajo y de
control de la produccidon-apropiacion-distribucion de productos, fueron articuladas alrededor de la relacion
capital-salario (en adelante capital) y del mercado mundial.” Canclini (2007) ndo desconsidera tal fato, mas
acredita que nossa geragdo ¢ a primeira a experienciar uma era global, quando em meados do século XX, a
revolucdo tecnoldgica possibilitou a articulagdo de mercados em escala mundial.

'2 A propria obra de Mignolo parece exemplificar essa problematica, pois ele ¢ um autor muito mais conhecido,
lido e citado por estudiosos da América Latina em geral do que seus colegas latino-americanos, os quais deram
suporte para sua discussdo, como Anibal Quijano, Enrique Dussel, entre outros. Estaria esse fato relacionado ao
locus de enunciagdo, ja que Mignolo publica seus textos em inglés, enquanto professor de uma renomada
universidade dos EUA, um dos novos centros de poder?
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devido ao /ocus de enunciacdo ser um dos novos centros de poder, os Estados Unidos. De
qualquer modo, o que se verificou € que estas vozes funcionaram como combustdo para o
didlogo, a critica e a ampliagdo da discussdo acerca do termo pods-colonial. A obra pioneira
nos estudos pds-coloniais no campo da literatura €, sem davida, The Empire Writes Back:
Theory and Practice in Post-Colonial Literatures, publicada em 1989 por Bill Asrehcroft,
Gareth Griffiths, e Helen Tiffin. O titulo desta obra, segundo Hamilton (1999, p. 13), constitui
um jogo de palavras sugerido pelo conhecido The Empire Strikes Back: Race and Racism in
70’s Britain, publicado na Gra Bretanha nos anos 70.

Na introducdo de The Empire Writes Back, os autores apontam que o termo pos-
colonial vem sendo utilizado para designar o periodo depois da independéncia, base semantica

que refutam, propondo o uso do termo para pensar a cultura afetada pelo processo imperial:

Nos usamos o termo "pos-colonial”, no entanto, para cobrir toda a cultura afetada
pelo processo imperial desde o momento da colonizagdo até o presente dia. Isso
ocorre porque hd uma continuidade das preocupagdes ao longo do processo histdrico
iniciado pela agressao imperial europeia. (ASHCROFT; GRIFFTHS; TIFFIN, 1989,

p. 2)13

Em relacdo a essa posi¢do, Inocéncia Mata (2013, 16-18) questiona como “podemos
entrever que os periodos colonial e anticolonial” sejam “subsumidos na categoria pos-
colonial”? Onde fica o colonial diante da concepcao do pos-colonial como “um tempo infinito
da poés-colonialidade” que vai “desde o principio da colonizagao até a atualidade™? A
preocupacdo da autora refere-se a estética da literatura anticolonial, “que passa tanto pela
invencdo retérica da nacionalidade (literaria) quanto pela escrita da nacdo ou pela
desconstru¢do da lingua do colonizador”. Diante desse tempo infinito proposto em 7he
Empire Writes Back, como pensar a literatura anticolonial como pos-colonial? A outra critica
de Inocéncia Mata ao referido texto diz respeito a homogeneizacdo das literaturas pos-
coloniais, entendidas “como todas as areas geopoéticas que estiveram sob o jugo colonial”.
Tal entendimento ndo permite que as sociedades e as literaturas das ex-metropoles possam ser
pensadas também como poés-coloniais. Diante disso, questiona se os romances Partes
d ’Africa, de Helder Macedo, ou 4 Nau, de Lobo Antunes, por exemplo, ndo seriam pods-

coloniais.

" Tradugdo nossa de: We use the term “post-colonial’, however, to cover all the culture affected by the imperial
process from the moment of colonization on the present day. This is because there is continuity of
preoccupations throughout the historical process initiated by European imperial aggression. (ASHCROFT;
GRIFFTHS; TIFFIN, 1989, p. 2).
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Com suas criticas, Inocéncia Mata (2013, p. 19) sugere que pensemos o termo pos-
colonial, ndo necessariamente como linearidade do tempo historico, mas “no sentido de uma
temporalidade que agencia a sua existéncia apdés um processo de descolonizagdo, ou de
independéncia politica, transformando tanto as entidades-sujeito como aquelas que sempre
foram vistas como objeto, em termos sociologicos”. E esse o caminho também percorrido por
Ella Shohat, cujo texto tem sido referenciado por quase todos os estudiosos do pds-colonial.

A contribuicdo de Ella Shohat (1992) foi salutar porque apontou para uma variedade
de erros conceituais relacionados a ambiguidade teorica e politica do termo pds-colonial. Esta,
por dissolver a politica de resisténcia, ja que a dominagdo ndo ¢ mais explicita, nem demanda
uma clara oposi¢do; e aquela, por ndo promover distin¢gdes nitidas entre colonizados e
colonizadores que, at¢é o momento, estavam associadas aos paradigmas que o termo tenta
suplantar, ou seja, do colonialismo, do neocolonialismo e do terceiro-mundismo. Assim, a
ambivaléncia esta relacionada também a multiplicidade vertiginosa de posi¢des (ja que ndo ha
consenso na definicdo do termo nem mesmo entre os tedricos do contexto anglo-saxdnico,
onde foi gerado), aos deslocamentos universalizantes e anistoricos (decorrentes de uma
concep¢do homogeneizante que desconsidera as particularidades geoistoricas dos processos
de coloniza¢do); e as suas implicagdes despolitizantes (o tom pouco critico e consciente para
perceber a existéncia de uma geopolitica que aponta para diversos colonialismos e
mecanismos de poder, inclusive no que diz respeito as atuais relagdes globais).

Com uma clara intengdo de situar o termo pos-colonial em ambitos geograficos,

histéricos e institucionais, Ella Shohat levanta duvidas sobre a sua agdo politica:

O termo ‘pos-colonial’ carrega consigo a implicagdo de que o colonialismo tornou-
se um problema do passado, desconsiderando os tragos econdmicos, politicos e
culturais deformantes persistentes no presente. O ‘pds-colonial’ inadvertidamente
escamoteia o fato de que a hegemonia global, mesmo na era pos-guerra fria, persiste
em formas que ndo seja evidente o dominio colonial. Como significante de uma
nova época histérica, o termo pods-colonial quando comparado com neo-
colonialismo faz pouca referéncia as relacdes contemporaneas de poder. [...] Qual,
entdo, ¢ o sentido da pos-colonialidade quando certos conflitos estruturais
persistem? [...] Como entdo se negociam semelhangas e diferencas no interior da
estrutura de um ‘pds-colonial’ cujo ‘p6s’ enfatiza ruptura e desenfatiza semelhanga?
(SHOHAT, 1992, p. 105-106)."

' Tradugio nossa de: The term “post-colonial’ carries with it the implication that colonialism is now a matter of
the past, undermining colonialism’s economic, political, and cultural deformative-traces in the present. The
"post-colonial" inadvertently glosses over the fact that global hegemony, even in the post-cold war era, persists
in forms other than overt colonial rule. As a signifier of a new historical epoch, the term ‘post-colonial’, when
compared with neo-colonialism, comes equipped with little evocation of contemporary power relations. [...]
What, then, is the meaning of post-coloniality when certain structural conflicts persist? [...] How then does one
negotiate sameness and difference within the framework of a ‘post-colonial” whose ‘post’ emphasizes rupture
and deemphasizes sameness? (SHOHAT, 1992, p. 105-106)
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A problematica parece ocorrer porque a grande maioria dos estudiosos dos meios
académicos anglo-saxdnicos considera o pos-colonial como o periodo posterior a
independéncia politica de determinada colonia. Concebido desse modo, ele vem sendo
utilizado para marcar o fechamento de um periodo histérico, que esta sendo pensado em
termos bindrios (0s colonizadores representam o colonial e os colonizados, o pds-colonial) e
sem considerar os efeitos coloniais que ainda vibram no pds-colonial.

Partindo das criticas elaboradas por Ella Shohat, Anne McClintock e A. Dirlik, Stuart
Hall amplia a discussdo, ao questionar:

Se 0o momento pos-colonial ¢ aquele que vem apds o colonialismo, e sendo este
definido em termos de uma divisdo bindria entre colonizadores e colonizados, por
que o pos-colonial é também um tempo de “diferenga”? Que tipo de diferenga € essa

e quais as suas implicacdes para a politica e para a formagdo dos sujeitos na
modernidade tardia? (2011, p. 95)

Tais questionamentos apontam uma problemadtica tanto temporal quanto epistémica.
Devemos atentar que o aparentemente incomodo prefixo “pds” pode marcar tanto a ideia de
fim de um evento histérico quanto o inicio de um certo movimento intelectual, assumindo um
sentido de “ir além”. De acordo com Shohat (1992, p. 101), muitos estudiosos tendem a
alinhar esse prefixo com os demais “p6s” — pods-modernismo, pods-estruturalismo, poOs-
feminismo, pos-marxismo, poés-desconstrucionismo — para atribuir-lhe esse sentido de “ir
além”. Nesse sentido, o artigo Post- in Postmodernism the Post- in Postcolonial?, de Kwame
Anthony Appiah (1996), tece importantes consideracdes. Embora o autor perceba diferencas
fundamentais entre o pés-modernismo e o pos-colonialismo, considera que o “pds” dos dois
termos significa um “gesto de abrir novos espacgos”. Além do mais, ambos desafiam as
narrativas legitimadoras anteriores. Porém, diferentemente do pos-modernismo, o pods-
colonialismo ndo pode se isentar das questdes geopoliticas capazes de desvelar os
mecanismos ¢ as sobreposicoes de poder, as diferengas raciais, as tensdes entre as linguas
europeias e as indigenas, a transculturagao.

Para tanto, impde-se a necessidade de se abandonarem os binarismos, bem como evitar
a universalizagdo do termo, pois os processos de colonizagdo apresentam peculiaridades e
particularidades distintas, decorrentes dos fenomenos politicos, histéricos, geograficos,
étnicos e culturais. Desconstruir o binarismo ¢é, por exemplo, usar o termo para pensar

também as sociedades colonizadoras, ja& que ele se refere “ao processo geral de
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descolonizagdo que, tal como a propria colonizagdo, marcou com igual intensidade as

sociedades colonizadoras e as colonizadas” (HALL, 2011, p. 101), embora de forma distinta.
Além disso, ¢ preciso repensar a temporalidade do pds-colonial que nao pode, segundo

Hall (2011, p. 103), ser caracterizada como periodizacdes baseadas em “‘estagios’ epocais”.

Desse modo,

a “colonizagdo” sinaliza a ocupacado e o controle colonial direto. J4 a transi¢do para o
“pos-colonial” ¢ caracterizada pela independéncia do controle colonial direto, pela
formacdo de novos Estados-nag@o, por formas de desenvolvimento econdmico
dominadas pelo crescimento do capital local e suas relagdes de dependéncia
neocolonial com o mundo desenvolvido capitalista, bem como pela politica que
advém da emergéncia de poderosas elites locais que administram os efeitos
contraditérios do subdesenvolvimento. E igualmente significativo o fato de ser
caracterizada pela persisténcia dos muitos efeitos da colonizacdo e, ao mesmo
tempo, por seu deslocamento do eixo colonizador/colonizado ao ponto de sua
internalizacdo na propria sociedade descolonizada.

Assim, da impossibilidade de se operar no campo das oposi¢des binarias, o que
ocorreu nas lutas anticoloniais, ha um deslocamento para o pds-colonial, o qual “nos obriga a
reler estes binarismos como formas de transculturacdo, de traducdo cultural, destinadas a
perturbar para sempre os binarismos culturais do tipo aqui/la.” (HALL, 2011, p.102). Diante
disso, € consenso entre a maioria dos estudiosos pos-coloniais que, a partir da colonizagao, a
“ideia de mundo composto por identidades isoladas, por culturas e economias separadas e
autossuficientes” (HALL, 2011, p. 110), comega a ser desestabilizada na medida em que vai
se instaurando o convivio com as diferencas'’. Assim, os efeitos da pluralidade e
multiplicidade dos movimentos transnacionais ¢ transculturais, inscritos na historia da
colonizacdo tém surgido de diferentes formas - pelos efeitos coloniais que ainda vibram, pelo
fendmeno da globalizag¢@o ou pelo fluxo migratorio - para perturbar as relagdes estabelecidas

de dominagao e resisténcia inscritas nessas novas formas de vida.

"> A meu ver, as novas perspectivas teoricas dos estudos culturais e pos-coloniais possibilitam langar um novo
olhar sobre o passado para melhor compreender o presente, pois permitem desvelar as “verdades” e “certezas” da
histéria da humanidade e dos processos de construgdo de conceitos e ideias pré-estabelicidas. Assim,
abandonando uma leitura inocente, pode-se inferir que os fluxos culturais e migratorios surgem com processos e
praticas de vida inerentes ao homem desde os primérdios de sua existéncia e necessidade de organizagdo em
comunidades, portanto muito anterior ao colonialismo. A Historia da humanidade esté repleta de exemplos dos
constantes deslocamentos de povos, seja na disputa por dominios territoriais, por localizagdes estratégicas para
melhor desenvolvimento do comércio, por questdes religiosas ou pela simples disputa de poder. As
peregrinagdes armadas com a finalidade de retomar a terra santa dos turcos, as Cruzadas, para citar apenas um
exemplo, estampam os resultados desses processos de deslocamento: abertura da rota maritima para o comércio
entre ocidente e oriente, desenvolvimento das cidades ¢ do comércio e incorporagdo de novos habitos
alimentares. Nesse sentido, a ideia de pureza cultural foi algo também construido pelas epistemologias
eurocentradas.
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No bojo dessas discussdes, alguns conceitos tedricos surgiram para compreender os
processos de negociacdo cultural, assim como, outros foram deslocados, € aqui nos referimos,
em especifico, ao conceito de identidade e ao de nagdo. Diante da ligdo que essa forma
alargada de circulacdo de culturas nos impos, a de que “ja estamos todos contaminados uns
pelos outros” (APPIAH, 2013), de que os territorios sdo sobrepostos e as historias
entrelacadas (SAID, 2011), o conceito de nagao construido no século XIX se esfacela. Para
Ruggiero Romano (1994), o modelo de nacao exportado pela Europa no século XIX, que se
pautava no espacgo limitado por fronteiras naturais € tudo o que havia neste espago: uma
lingua unitdria, uma crenga, um sistema politico e econdomico, € um certo sentido nacional,
entra em crise. Assim, o conceito de nacdo passa a se fundamentar nos elementos de
identidades de um pais, os quais estdo na cultura. Como a cultura estd em constante
movimento devido as mudangas nas estruturas mundiais movidas, em grande parte, pelo
fendmeno da globalizagdo e do multiculturalismo, a identidade de uma nagdo tem sido
costurada pelas idiossincrasias, pelas diferengas, e, por isso, sdo descontinuas, fragmentadas,
hibridas, sempre abertas e em constante processo de constru¢do uma vez que estdo sempre
sujeitas a mecanismos de inclusao e exclusao.

Tal concepgdo parece apenas jogar luz ao “esquecimento” e “erro historico” de que
fala Ernest Renan, tomados como essenciais “na criagdo de uma nacao” (1997, p. 161). Ha
mais de um século, Ernest Renan em uma conferéncia proferida em 1882, na Sorbonne, ja
apontava para a impossibilidade de caracterizar uma nagdo pelos limites geograficos, pela
populagdo, religido ou lingua que a compdem, pois a Historia da civilizagdo aponta que os
processos de conquista e formacgdo dos grandes Impérios (mesmo que estes ndo possam ser
chamados de Patrias) se deram por delimitacdes geograficas arbitrarias e sobreposi¢cdes de
povos, linguas e religides que, por atos de violéncia, foram unificadas e, pelo esquecimento e
erro historico ndo foram registrados na Historia de construgdo das nagdes. Diante disso, para
Renan (1997, p. 173) uma nagdo pressupde uma alma e principio espiritual que se constituem
num passado e vontade de presente comuns: “No passado, uma heranga de gloria e pesares a
compartilhar; no futuro, um mesmo programa a realizar” porque a vontade comum de
presente € continuar a fazer grandes coisas em conjunto, de fazer valer uma heranga.

Assim, para ler as novas configuracdes geoistoricas, geopoliticas e geopoéticas a
nog¢do de fronteiras ¢ repensada e, a partir disso, surgem os conceitos de entre-lugar, espagos
intervalares, pensamento liminar, didspora etc, que possibilitam compreender a cultura como
negociagdo entre discursos oficiais e dissidentes. Diante disso, para dar conta dos transitos

culturais presentes nos discursos narrativos em andlise, utilizamos o conceito de
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transculturac¢do, cunhado por Fernando Ortiz nos anos 40 e compreendido por Roland Walter
(2009, p. 40) como um “didlogo incomodo” entre continuidade e ruptura, ou seja, “uma forca
critica que permite tracar maneiras de transmissdo que acontecem entre culturas, regioes e
nacodes, particularmente entre aquelas caracterizadas por relagdes de poder desiguais

enraizadas em formas e praticas de coercdo e dominagdo”.

Entendemos que el vocablo transculturacion expresa mejor las diferentes fases del
proceso transitivo de una cultura a otra, porque éste no consiste solamente en
adquirir una distinta cultura, que es lo que en rigor indica la voz anglo-americana
aculturation, sino que el proceso implica también necesariamente la pérdida o
desarraigo de una cultura precedente, lo que pudiera decirse una parcial
desculturacion, y, ademas, significa la consiguiente creacion de nuevos fendémenos
culturales que pudieran denominarse de neoculturacion. (ORTIZ, 1963, p. 103)

Diante da compreensdo de que nesse processo de transculturagao as diferencas ndo se
dissolvem, mas, como propde Canclini (2007, p. 115), tornam-se combindveis, outra
necessidade se impde, atentar para as particularidades geoistoricas, geopoliticas e geopoéticas
das literaturas pos-coloniais. O socidlogo portugués Boaventura de Souza Santos, em seu
artigo Entre Prospero e Caliban: colonialismo, pos-colonialismo e interidentidade (2003),
discorre sobre algumas particularidades do colonialismo portugués em relacdo ao
colonialismo hegemodnico dos paises centrais, as quais se refletem no pos-colonialismo. Para o
autor, a condicio semiperiférica de Portugal em relagdo aos paises da Europa do Norte'®,
impOs uma colonizagdo baseada em razdes de economia politica ambivalentes, considerando
que: Portugal ¢ um pais semiperiférico no sistema mundial capitalista desde o século XVII,
assumindo “uma posi¢do intermediaria entre o centro e a periferia da economia-mundo”; essa
condi¢do “se reproduziu com base no sistema colonial” e continua a ser reproduzida no modo
como Portugal se insere na Unido Europeia (UE); perante a teoria do sistema mundial, ndo se
sabe qual ¢ a posicao de Portugal - periférica, semiperiféria ou central — nas atuais condi¢des
da globalizacdo; sua cultura ¢ de fronteira, pois mantém até hoje uma forte heterogeneidade
interna. (Cf. SANTOS, 2003, p. 23-24).

Para elencar as especificidades do colonialismo portugués, Boaventura de Souza
Santos (2003, p. 24-28) se reporta “as relagdes de hierarquia entre os diversos colonialismos
europeus”, apontando desvios a uma norma geral que, para o autor, seria ditada pelo
colonialismo britanico: “¢ em relacdo a ele que se define o perfil — subalterno — do

colonialismo portugués.” Essa condicdo semiperiférica de Portugal o constituiu Prospero em

'® Boaventura Santos usa essa expressio para referir-se aos paises considerados “civilizados”: Inglaterra, Franca
e Alemanha. (2003, p. 30).
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relacdo ao colonizado, mas Caliban em relagdo ao mundo europeu. Diante dessa
“indecidibilidade” de representacdo, o colonialismo portugués ndo conseguiu se impor como
“sujeito soberano, a encarnacao metaforica do império”, provocando “jogos de autoridade” e
espelhamentos que se manifestaram em varias esferas - sociais, politicas, culturais, juridicas,
discursivas — tanto nas sociedades colonizadas quanto na colonizadora.

Além de observar que a conjun¢do do capitalismo com o colonialismo foi muito
menos direta no colonialismo portugués do que o britanico, assim como o espanhol, verifica
que aquele baseou-se muito mais nas relagdes de comércio do que na de produgdo. Em

relacdo a isso, Boaventura de Souza Santos (2003, p. 38) afirma que

Dada a debilidade politico-administrativa do Estado colonial, € como o colonialismo
portugués na Africa estivesse por varios séculos mais interessado em controlar o
comércio maritimo do que em ocupar territorios, os portugueses que comerciavam
nessas paragens foram colonizadores sem Estado colonial, de modo que se viram
forgados a praticar uma forma de autogestdo colonial. Essa autogestao lhes permitia
uma identificagdo discricionaria com o poder do Império, mas ndo lhes facultava
desse Império sendo o poder que pudessem mobilizar com meios proprios. Como
esses meios eram exiguos, o portugués teve de negociar tudo, ndo sé seu comércio
como também a propria sobrevivéncia. Foi assim um "colonizador" que se viu
amiude na contingéncia de, como qualquer nativo, prestar vassalagem ao rei local.

Segundo o autor, essas caracteristicas da economia politica tiveram impacto no
“regime de interidentidades, no modo como os portugueses se cafrealizaram, se hibridizaram
com as culturas e praticas com que tinham de conviver” (SANTOS, 2003, p. 38). Nesse
sentido, Boaventura Santos (2003, p. 26) procura demonstrar que os processos de negociagao
e ambivaléncia sempre estiveram presentes nas colonias portuguesas e, em decorréncia disso,
¢ necessario que os estudos pds-coloniais se detenham mais “na critica da ambivaléncia do
que na reivindicacdo desta”. Para ele, essa critica consiste em “distinguir as formas de
ambivaléncia e hidridagdo que efetivamente dao voz ao subalterno (as hibridagdes
emancipatorias) daquelas que usam a voz do subalterno para silencia-lo (hibridagdes
reacionarias).”

Desse modo, o autor verifica trés particularidades no poés-colonialismo portugués: a
ambivaléncia e a hibridez entre colonizador e colonizado como experiéncia do colonialismo e
ndo apenas como uma reivindicagdo pds-colonial; a miscigenagao racial, na qual ndo estd
implicado a auséncia de racismo, mas impde um racismo de tipo diferente, com implica¢des
sexistas significativas; e a falta de distin¢do entre as identidades do colonizador e colonizado,
pois na sua relacdao de alteridade ha uma ambivaléncia (a condi¢cdo subalterna de Portugal o

constitui como colonizador, mas também como colonizado).
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A essas praticas, apontadas como particularidades do colonialismo portugués,
podemos acrescentar mais dois importantes apontamentos apresentados por estudiosos das
literaturas africanas de lingua portuguesa. O primeiro deles parece fazer meng¢dao a um
apontamento de Appiah (2013) sobre a presenca, em Africa, de uma “intelligentsia de
intermediarios”, um grupo pequeno de escritores e pensadores, com formagao ocidental, que
mediava o comércio das mercadorias culturais do mundo capitalista na periferia. Essa
percepcao nao passa desapercebida em Hamilton (1999, p. 16), que afirma existir em
Mocambique e Angola, a partir dos anos 1940, uma “‘intelligentsia’ multi-racial significante
[...] de intelectuais e escritores negros, mesti¢os € brancos” que se uniram sob a bandeira do
anticolonial. Inocéncia Mata (2003, p. 51-52) amplia essa ideia ao perceber que entre esse
grupo nao havia a oposicdo binaria negro/branco, pois para essa “elite intelectual”
multirracial, de cunho anticolonial e nacionalista, a “reivindicagdo cultural e politica apenas
simbolicamente antagonizava os significantes negro/branco”.

A outra contribuicdo vem de Ana Mafalda Leite (2012, p.133) e diz respeito ao
trabalho de “apossamento” da lingua do colonizador que, ainda durante o periodo colonial,
resultou em “varias combinatdrias, exemplares de hibridismo linguistico”. Segundo a autora,
esses modos de enunciagdo se sofisticaram e se diversificaram ainda mais no pos-colonial,
uma vez que ¢ através do corpo linguistico que as literaturas africanas encontraram maneiras
proprias de dialogar com a tradigdo:

A enunciagdo dos legados culturais outros faz-se através do enunciado, que cumula
e concentra, numa geologia estratificada que atinge a sintaxe, os ritmos hibridos da
textualidade oral. E nesse trabalho da “lingua” como texto (na acepgao kristeviana)
que se desvelam as “tradi¢des” traidas, e reformuladas, e se recuperam os tracos

genelogicos de variadas “formas” ou “géneros” orais, e outros géneros, provenientes
da literatura. (LEITE, 2012, p. 139).

De acordo com Inocéncia Mata (2013, p. 23) as teorias pos-coloniais precisam ser
problematizadas, pois nao se pode ignorar as especificidades do processo colonizatorio em
cada pais, ainda que o colonizador tenha sido o mesmo. Embora admita que existem muitas
semelhancas, a autora aponta como necessidade urgente o homem africano deixar de ser
objeto para se tornar sujeito da sua propria historia.

Imbuida dessa prévia compreensdo de que neste tempo “pOs” novas pertencas se
constroem ¢ minam nog¢des fixas de identidade e nag¢do, uma vez que sdo constantemente

marcadas pela diferenca, tornando o hibridismo componente inevitdvel da pds-
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colonialidade'’, ¢ que me proponho ler as obras de Mia Couto ¢ Boaventura Cardoso aqui
elencadas. Nesta leitura, procuramos refletir sobre os processos de negociacao cultural que
permeiam as encruzilhadas da criagdo literaria destes autores e seus paises, atentando para os
constructos discursivos que desvelam sobreposi¢cdes de poder da colonialidade e da pos-
colonialidade, principalmente em relagdo as experiéncias religiosas. Para tanto, faz-se
necessario discutirmos alguns conceitos basicos que dizem respeito ao terreno do sagrado, na
tentativa de compreender como se constitui historicamente a formacao cultural ocidental e

europeia, centrada no cristianismo, € a dos povos bantu.

2.2 COMO PENSAR A RELIGIOSIDADE, ESSA COMPLEXA EXPERIENCIA
HUMANA?

A inquietagdo do homem para compreender a si mesmo € o universo que o cerca, fez
com que ele proprio desenvolvesse modos de pensamento e crengas para tentar explicar suas
complexas questdes existenciais. Registros de milhdes de anos, como € o caso das pinturas
rupestres, atestam a capacidade pensante e criativa do homem desde os primordios de sua
existéncia. Acredita-se que nessas pinturas o homem pré-histérico ilustrou o seu cotidiano,
cenas de caga, possiveis rituais de carater magico e, com isso, encontrou um modo de
expressar seus simbolos, valores e crengas. Para Pedro Paulo Funari (2009, p. 6), organizador
da obra As religioes que o mundo esqueceu, essas pinturas e outras praticas, revelam o
sentimento de religiosidade do homem primitivo: “Gravuras as margens de rios retratam a
crenga na forga sobrenatural das dguas. O enterramento dos mortos marca, de forma clara e
definitiva, a crenga nos espiritos dos antepassados.”

Se considerarmos a teoria evolucionista, torna-se aparentemente facil deduzir que o
homem foi se tornando cada vez mais inteligente, adquiriu a capacidade de se comunicar
usando um sistema de signos e, a partir disso, foi criando sistemas mais complexos de
pensamento, os quais deram origem aos mitos, as “histérias verdadeiras” que representavam a
explicagdo sobre a origem e a forma das coisas (mito da criagdo), suas funcgdes e finalidades.
Essas historias sobreviveram, sendo modificadas e transformadas continuamente, porque
foram transmitidas de geragdo em geragdo, primeiramente pela oralidade e depois pela escrita.
Embora essa seja uma das versdes aceitas pela academia e pela geracao que se consagrou com

a racionalidade cientifica a partir do século XVIII, o tema da evolugdo humana ainda gera

17 ) . . , . . N .

Tomando as consideracdes aqui esbogadas acerca do pds-colonial e as consideragdes de Quijano sobre a
colonialidade do poder, consideramos mais adequado o uso do termo pos-colonialidade para tratar das relagdes
intersubjetivas que permeiam os processos de negociacao cultural.
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muitas controvérsias, pois, como se trabalha com vestigios do passado, ¢ dificil precisar
quando, onde e de que modo o homem adquiriu a fala, por exemplo. Nesse sentido, ainda
existem inimeros mistérios nao desvendados pela ciéncia. Assim, vemos que a promessa de
uma era cheia de certezas e respostas advindas da razdo ndo se concretizou plenamente, pois
alguns estudos sobre o funcionamento do cosmos e da psique humana sdo imprecisos,
marcados por suposi¢des, quando ndo impossiveis de se realizar. Alias, nos Ultimos tempos,
tem se trabalhado muito mais no terreno das probabilidades e do relativismo do que das
certezas absolutas. Entdo, para a cultura ocidental, ¢ na impossibilidade da razdo, naquilo que
foge ao cientificismo, que irrompe o sagrado.

Isso demonstra parte da complexidade que envolve a experiéncia religiosa. Cientes
disso, gostariamos de esclarecer, de antemao, que nosso objetivo ndo ¢ tomar os textos
literarios como documentos para uma investigacao teoldgica, antropoldgica ou historiografica,
muito menos, tentar “cagar origens” de crencas ou sistemas religiosos, mas interseccionar os
didlogos possiveis entre essas diversas areas do conhecimento para melhor ler as obras O
outro pé da sereia, A arvore que tinha batucada e Mde, materno mar. Por entender que estas
narrativas literdrias (re)encenam o entrecruzar de religides, utilizando-o ndo apenas como
tema, mas também enquanto forma, nossa analise pretende ler os elementos do sagrado como
um importante mecanismo de negociacdo cultural, capaz de dialogar com os aspectos
historicos, politicos e socioculturais que margeiam as identidades dos locais geograficos
ficcionalizados.

Assim, por entender que ndo se pode fugir de algumas premissas, dentre elas, a de que
o mito ¢ o principio sobre o qual se fundamenta o mundo e, justamente por isso, ele vem
sendo analisado e interpretado de diversas maneiras ao longo da histoéria da humanidade,
procuramos abordagens teoricas e metodoldgicas que nos dessem suporte para trilharmos
caminhos de leituras possiveis. Nesse sentido, encontramos nas ideias do filésofo romeno
Mircea Eliade (1907-1986), que se naturalizou norte-americano e acabou por se tornar um
importante historiador das religides, mecanismos de comparagdo que vislumbram relagdes de
proximidade entre diferentes culturas e momentos histéricos, sem submeter seus estudos ao

pensamento evolutivo'® das religides, na medida em que vé a irrupgdo do sagrado mesmo

'8 Na 4rea da antropologia, que se institui como ciéncia no século XIX, sob o impacto das ideias do historicismo
evolucionista gerado pelo iluminismo, investigadores refletiram sobre as origens da religido. Assim, buscando
explicar cientificamente as formas “primitivas” de religido, Tylor defendeu um esquema evolutivo, no qual
o animismo era a forma religiosa primordial, que depois evoluia para o politeismo e mais tarde para
o monoteismo. Essa concepgdo da marcha humana na sequéncia de sua cosmovisdo teologica, metafisica e
positiva construiu a noc¢do de superioridade do cristianismo. Dentre esses estudiosos, destacam-se os nomes de
Edward M. Tylor (Primitive Culture, 1871) e James George Frazer (The Golden Bough, obra composta por 13
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entre os homens nao-religiosos das sociedades modernas, cujos mitos foram dessacralizados.
Para Eliade, os mitos sdo a esséncia da religido e a sacralidade ¢ o que da estrutura e utilidade
ao mito.

Nesse sentido, além de considerar os mitos como formadores de muitos sistemas de
crengas e religides, partilhamos da ideia de que s3o as narrativas miticas que dao origem a
literatura, a Historia e a filosofia ocidental, as quais abrem portas para o desenvolvimento de
muitas outras ciéncias. Partindo dessas observacdes, salientamos que para a discussao da
presente tese, interessa-nos observar, num primeiro momento, como a mitologia dos povos
greco-romanos foi (re)apresentada e/ou (re)interpretada pelo cristianismo e pela ciéncia,
enquanto elementos formadores da cultura ocidental. Com isso, objetivamos entender o que
esta envolvido na concepgao de sincretismo religioso e na ideia de sacralidade, esséncia das

experiéncias religiosas, tanto na cultura ocidental quanto na dos povos bantu.

2.2.1 As relagdes entre mito, religido e ciéncia

Nos, humanos, fomos as primeiras criaturas capazes
de nos debrucar sobre questoes tdo profundas como a
relagcdo da nossa vida com a fonte misteriosa da qual
brota toda a vida e para onde ela retorna ao morrer.
Nessa reflexdo encontram-se a base da mitologia

e os principios da sabedoria sagrada.

Clyde W. Ford (1999, p. 42)

Se em todas as linguas europeias o termo mito denota “ficcdo”, ¢ porque os gregos
assim o proclamaram ha vinte e cinco séculos, como afirma Mircea Eliade em uma de suas
obras fundamentais, Myth and Reality’’, publicada em 1963, na qual ele discorre sobre a
natureza, o significado e as diversificadas manifestagdes do mito, quer entre os povos
primitivos®’, as civilizagdes classicas ou as modernas. Segundo Eliade (2000, p. 9), desde,
aproximadamente, o século V a.C. até o século XIX, o termo mito vem sendo tratado como
“fabula”, “invencdo”, “fic¢do” e, apenas nos primérdios do século XX, ¢ que alguns
estudiosos passaram a considera-lo na acepgdo tradicional, como uma “histéria verdadeira.”

»

Assim, a palavra mito, que vem do grego antigo mythos, e significava “palavra”, “narrativa”,

“conto” ou “discurso”, passou a representar a antitese de /ogos. Nesse sentido, filésofos em

volumes, cujos primeiros foram publicados em 1890). (Cf. ALTUNA, 2014, p. 360 ¢ CANTARELA, 2010, p.
31).

1% Utilizaremos uma edi¢io traduzida e que foi publicada com o titulo Aspectos do mito (2000), mas trata-se da
mesma obra.

** E muito comum encontrarmos os termos “primitivo” e “arcaico” entre os estudiosos dos fendmenos miticos,
em razdo da perspectiva evolucionista adotada pelas correntes tedricas ocidentais. Ao perceber que a logica
mitica é algo que ainda esta muito presente nas diferentes Africas e que isso nio os torna primitivos ou arcaicos,
sempre que possivel, utilizaremos o termo tradicional.
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geral tentavam chegar a verdade por meio do logos, enquanto poetas, historiadores e artistas
tentariam chegar a verdade através do mythos. Para Eliade (2000, p. 9), como a realidade
cultural do mito ¢ extremamente complexa, possibilita abordagens e interpretagdes multiplas,
sendo hoje utilizado “tanto no sentido de ‘ficcdo’ ou de ‘ilusdo’, como no sentido, familiar
sobretudo para os etndlogos, socidlogos e historiadores das religides, de ‘tradicdo sagrada,
revelagdo primordial, modelo exemplar’.” Na medida em que pretendemos observar como as
crengas, mitos e ritos tradicionais dos povos de Angola e Mogambique sdo retrabalhados em
narrativas de fic¢do, interessa-nos compreender — e/ou tensionar - essas duas acepgdes.

E comum encontrarmos concepgdes aproximadas para o termo mito quando se trata de
o conceber como as sociedades arcaicas o entendiam. Sellier (1984), apoiado nas ideias de
Paul Ricoeur, diz que o mito etno-religioso aparece como uma narrativa fundadora,
instauradora. Por ser de carater anonimo e coletivo, elaborada oralmente, ¢ tida como
verdadeira e tem uma fun¢do socio-religiosa-mediadora: “Recordando o tempo fabuloso dos
principios, ele explica como o grupo se fundou, o sentido de tal rito ou de tal proibicdo, a
origem da atual condicdo humana.” (SELLIER, 1984, p. 113)*'. De acordo com Eliade, para
as sociedades arcaicas o mito ¢ tido como “historia verdadeira”, de carater sagrado, exemplar
e significativo. Assim, os mitos representam uma tentativa de explicacdo do universo,
fundamento tnico de ordenag¢do do mundo e da relagdo do homem com este. Nesse sentido,

para Mircea Eliade (2000, p. 12-13), a definicdo que parece menos imperfeita, ¢ a seguinte:

o mito conta uma historia sagrada, relata um acontecimento que teve lugar no tempo
primordial, o tempo fabuloso dos “comecos”. Noutros termos, o mito conta como,
gragas aos feitos dos Seres Sobrenaturais, uma realidade passou a existir, quer seja a
realidade total, o Cosmos, quer apenas um fragmento: uma ilha, uma espécie
vegetal, um comportamento humano, uma instituigio. E sempre, portanto, a
narracdo de uma “criagdo”: descreve-se como uma coisa foi produzida, como
comegou a existir. O mito s6 fala daquilo que realmente aconteceu, daquilo que se
manifestou plenamente. As suas personagens sdo Seres Sobrenaturais, conhecidos
sobretudo por aquilo que fizeram no tempo prestigioso dos “primordios”. Os mitos
revelam, pois, a sua atividade criadora e mostram a sacralidade (ou, simplesmente, a
“sobrenaturalidade™) das suas obras. Em suma, os mitos descrevem as diversas e
frequentemente dramaticas eclosdes do sagrado (ou do “sobrenatural”) no Mundo.
(Grifos do autor).

A insisténcia do autor na expressao “historias verdadeiras” ¢ porque elas narram
realidades que de fato existem: a existéncia do Mundo comprova o mito cosmogonico; a

existéncia da morte comprova o mito da origem da morte.

*! Tradug@o nossa de: “En rappelant le temps fabuleux des commencements, il explique comment s'est fondé le
groupe, le sens de tel rite ou de tel interdit, I'origine de la condition présente des hommes.” (SELLIER, 1984, p.
113)
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Embora André Jolles™ desenvolva seu estudo sobre o mito enquanto forma, tentando
demonstrar como ele se diferencia das demais narrativas, parece-nos pertinente trazer algumas
de suas contribuigdes para entendermos como o mito passou de “historia verdadeira” para
“ficcao”. Em O mito, um dos capitulos de sua obra Formas Simples, André Jolles (1976, p.
84) inicia o seu texto considerando o mito como uma fase preliminar, uma espécie de
“protofilosofia” que funciona como “origem do desenvolvimento da ciéncia e da filosofia.”
Na tentativa de conceituar o que se pode entender por mito, o autor ndo desconsidera um fato
importante: sua relagdo com a Historia e as epopeias. Apoiado nas afirmagdes de Jacob
Grimm, concebe que ¢ do casamento entre mito e Historia que a epopeia levanta “seus
andaimes” e tece “a sua tela” (JOLLES, 1976, p. 85).

Segundo o autor, os mitos de criagdo, que encerram em si mesmo pergunta e resposta
e apresentam um carater universal, sao considerados “Formas Simples” e, do didlogo com
estes, surgem os mitos de atualizagdes e relativos. Da observacdo da natureza nascem
perguntas, cujas respostas constituem-se em mitos: “Quando o universo se cria assim para o
homem, por pergunta e resposta, tem lugar a Forma que chamamos Mito.” (JOLLES, 1976,
p- 88). Nesse tipo de mito a disposi¢do mental assemelha-se a “predigdo” de um oraculo, pois
mediante uma pergunta, pode-se criar o futuro na pergunta e na resposta porque esta ¢
decisiva. Jolles tece tais consideragdes apoiado em passagens biblicas do Génese, pois para
discutir a forma do mito necessitava de uma versdo escrita. O exemplo dado ¢ de um trecho
do Génese em que Deus fala sobre os luzeiros postos no firmamento. Segundo Jolles (1976, p.
90), o Mito do Sol e da Lua, “enquanto Forma, encerra-se perfeitamente em si mesmo”, pois a
pergunta feita a respeito da Lua e do Sol encerra-se na resposta dada pela divindade que foi
quem colocou a Lua e o Sol em seus lugares. Deus disse: “Haja luz” e a luz se fez>. Assim,
“o mito ¢ lugar onde o objeto se cria a partir de uma pergunta e de uma resposta; [...] ¢ o lugar
onde, a partir da sua natureza profunda, um objeto se converte em criagdo” (JOLLES, 1976,
p. 90-91).

Em seguida, Jolles traz um exemplo da epopeia de Homero para tentar introduzir a
ideia de logos e sua relagdo com a forma a que chamamos Mito, procurando demonstrar

processos de atualizagdo da Forma Simples. Ao referir-se a cena em que Ctesipo, um dos

22 A leitura que passamos a apresentar sobre as ideias de André Jolles integra o artigo “Reflexdes
epistemologicas acerca da narrativa literaria: do contexto ao texto”, de minha autoria, que estd publicado na
Revista Investigacdes (Vol. 27, n° 1, Jan., 2014).

2 A historia da criagdo contada aos judeus e cristdos no Livro do Génese nio menciona nenhum material ou
substancia primordial, pois ¢ por meio da palavra falada que a criagdo ocorre. No livro de Jodo (1:1-2), no Novo
Testamento, novamente tal fato é mencionado: "No principio era o Verbo, ¢ o Verbo estava com Deus, e o
Verbo era Deus. Ele estava no principio com Deus.” Veremos mais adiante que essa concepgdo se aproxima do
valor sagrado atribuido & palavra por alguns povos africanos, dentre eles os bantu e os bambara.
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pretendentes de Penélope, por acreditar ser Odisseu realmente um mendigo e julgar que assim
o pode tratar, jogando-lhe uma pata de boi como presente de hospitalidade, comete um erro,
pois a “verdade, o mythos, ¢ que tal mendigo ndo era mendigo, mas Odisseu em pessoa.”
(JOLLES, 1976, p. 92). Assim, segundo Jolles (1976, p. 92), por confiar no seu aparente
conhecimento, Ctesipo “ignorou o mythos conhecido dos deuses.” Tal passagem demonstra a
tentativa humana de penetrar e compreender o universo a partir de si mesmo, a qual ¢é
frustrada, pois todo o conhecimento ¢ vao, ja que “sdao os deuses que conhecem a profecia”,
portanto o mito constitui-se num ‘“‘saber divino”, Unico “conhecedor das coisas a partir delas
mesmas”. Mesmo se tratando de tentativas frustradas, podemos perceber que ja havia, nas
obras de Homero, um movimento de racionaliza¢do do divino, pois suas epopeias tendiam a
aproximar os deuses dos homens. No entanto, aqui o mito representa a afirmacao de uma
realidade que determina a vida, o destino e as atividades da raga humana numa existéncia
harmdnica em comunidade, pois seu conhecimento constitui o fundamento da ética e da
moral.

Assim, para André Jolles (1976, p. 94) o inicio da passagem do mythos ao logos se
opera no processo de atualizagdo da Forma Simples, acontece através de uma “espécie de
conversao” porque ocorre “um desvio da forma para tentar abordar o fenomeno a partir de si
mesmo, constituindo-se por si mesmo um julgamento sobre tal fendmeno e produzindo-se, de
si mesmo, o objeto que essas condi¢des propiciaram.”

Jolles ainda descreve um terceiro modo de manifestagao do mito. Este, que o chama de
Andlogo ou Mito Relativo, associa-se a disposi¢ao mental das duas formas anteriores - Forma
Simples e Forma Atual - para compor a configuracdo de sua forma. Para exemplificar este
tipo de mito, o autor apresenta a historia da Brasa, da Palha e da Fava que seguem viagem
juntas e ao se deparar com um corrego a Palha se dispde como través na dgua. No entanto,
durante a travessia da Brasa, esta entra em panico, estaca no meio da travessia, queima a
Palha, cai na 4gua e se apaga. A cena parece tao hilaria para a Fava que a mesma estoura de
tanto rir pela costura das costas. Por sorte, um alfaiate passa nesta hora e se dispde a coser a
Fava, mas infelizmente o fio era preto. Tal historia procura explicar o motivo pelo qual as
favas possuem um fio preto nas costas, mas “ndo significa que este fendmeno se faz conhecer
ao homem que o interroga” (JOLLES, 1976, p. 96), pois se trata de uma histéria que o proprio
homem cria para tentar explicar algo que observou, que lhe despertou a curiosidade, mas nao
possui conhecimento suficiente para explicar. Assim, o Mito Relativo ou Andlogo € “um mito
que, em lugar de ser veridico, ¢ derivado e, portanto, apenas verossimil.” (JOLLES, 1976, p.

97).
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As consideragdes estruturais elaboradas por André Jolles podem ser associadas a
distingdo feita entre historias verdadeiras e falsas pelas sociedades em que o mito ainda esta
vivo. Mircea Eliade (2000, p. 15) aponta como exemplo os indigenas Pawnee e Cheroquis e
os Herero, em Africa, os quais “distinguem cuidadosamente os mitos — ‘histérias verdadeiras’
— das fabulas ou contos, a que chamam ‘histdrias falsas’. Para esses povos, as “historias
verdadeiras” tratam do sagrado e do sobrenatural, enquanto as “falsas” tratam de contetido
profano. Embora na préoxima sec¢do deste capitulo abordamos as relagdes entre sagrado e
profano, salientamos que as discussdes entre historias verdadeiras e falsas, ou do mito
enquanto forma simples, atual ou relativo, ndo sdo as mais relevantes para encaminhamento
de nossa analise, pois 0 que mais nos interessa ¢ observar como pode funcionar essa nogcao de
verdadeiro ou sagrado entre as culturas em contato. Desse modo, utilizamos as ideias de
André Jolles por acreditar que elas contribuem para que entendamos como o mito funciona
enquanto elemento fundador da cultura ocidental, servindo de base para os principios de
racionalizacdo entre os gregos antigos e, como veremos a seguir, para a formagdo do
cristianismo.

Nesse sentido, ¢ preciso salientar que a passagem do mito ao logos nao ocorre numa
sucessdo cronoldgica, pois ndo ha transicdo e sim coexisténcia de ambos durante longo
periodo. De Socrates a Platdo, o que vemos sdo mitos atualizados, presentes até mesmo na
teologia (filosofia escolastica) da Idade Média, que procuram opor-se ao conhecimento
advindo do mito, mas diante da incompletude do pensamento formulado, acabam por se
refugiar em mitos relativos (Cf. JOLLES, 1976).

Independente do modo como cada época vai compreender o mito, a visdo totalizante
(para nos aproximar do termo usado por Lukacs™), decorrente das solugdes divinas e
coletivas para todos os homens, perdura da Antiguidade Cléssica at¢ a Idade Média. Na
Antiguidade, os sofistas interpretavam o mito de maneira alegorica. Para Platao e Aristoteles,
o mythos caracteriza historias ficticias. Outros viam nas imagens miticas figuras divinizadas.
Na Idade Média, muitos tedlogos cristdos desacreditaram a mitologia antiga reduzindo os

deuses mitologicos a demdnios. Sera entdo, apenas no século XV, na Idade Moderna, que o

* Na obra Teoria do Romance, Georg Lukécs (2009) procura demonstrar como o romance surge enquanto forma
literaria, herdeiro da epopeia, devido ao esfacelamento da visdo totalizante de mundo construida pelo mito. Se a
noc¢do de individualidade, decorrente da era do apogeu da filosofia grega antiga (aproximadamente século V
a.C.), tem sua fragmentacao facilmente resolvida pela visdo totalizante, integradora do homem com seu mundo
através do mito, ndo ocorrerd o mesmo durante o renascimento, ou momento moderno. E a consciéncia aguda do
eu ¢ sua forca, ou seja, da individualidade humana, carregada de inseguranca ¢ soliddo, e o racionalismo
desenfreado do iluminismo, que incidirdo mudangas significativas no modo de narrar, afetando as estruturas
formais, imagéticas e tematicas dos diferentes géneros literarios. Para o autor, ¢ nesse contexto que nasce o
género literario romance.
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mundo se desloca do teocentrismo para o antropocentrismo, momento em que o homem passa
a ser responsavel pelos proprios atos e a produzir o seu proprio conhecimento. Assim, os
[luministas, em sua grande maioria, viram a mitologia como fruto da ignorancia e do engano,
mas, como veremos, parece impossivel fugir dos principios miticos do mundo greco-romano
quando se objetiva compreender a histdria e cultura ocidental.

Nesse sentido, o pensamento de Mircea Eliade (2000, p. 125-126) contribui para o
entendimento de que foi apenas na Grécia que o mito inspirou € guiou a poesia ¢épica, a
tragédia e a comédia, assim como as artes plasticas, e foi “submetido a uma longa e profunda
andlise, da qual saiu radicalmente ‘desmitizado’.” Assim, vemos que a cultura ocidental se
assenta no registro poético do mito, realizado por Homero, e na tentativa de sistematizacao
construida por Hesiodo. Entretanto, como afirma Eliade (2000, p. 126-127), Homero “nao
registrou todos os temas miticos que circulavam no mundo grego”, nem evocou concepgoes
religiosas. Enfim, ele ndo tratou de questdes de pouco interesse para sua audiéncia,

“essencialmente patriarcal e militar.” Diante disso, Eliade (2000, p. 127) afirma que pouco se

sabe acerca dessas mitologias ndo cléssicas e populares, as quais,

Nao sofreram o desgaste das criticas racionalistas e, muito provavelmente,
sobreviveram a margem da cultura dos letrados durante muitos séculos. E bem
possivel que restos destas mitologias populares subsistam ainda camufladas,
“cristianizadas”, nas crengas gregas e mediterrneas actuais.

Convém observar que a critica racionalista grega raramente foi dirigida contra o
pensamento mitico, centrou-se basicamente nas aventuras e decisdes arbitrarias dos deuses.
De acordo com Mircea Eliade (2000, p. 126), a “critica principal era feita em nome de uma
no¢ao de Deus cada vez mais elevada: um verdadeiro Deus ndo podia ser injusto, imoral,
ciumento, vingativo, ignorante etc. A mesma critica foi posteriormente retomada e
radicalizada pelos apologistas cristdos.” Nesse sentido, o cristianismo pode se utilizar da
heranga mitoldgica grega porque esta ja ndo estava mais carregada de valores religiosos vivos.
Entretanto, como alerta Eliade, seria ingénuo pensar que a desmitizacdo de Homero e da
religido classica teriam provocado um vazio religioso no mundo mediterraneo, no qual o

cristianismo teria se instaurado sem resisténcia:

Podemos concluir que se a religido e a mitologia gregas, radicalmente secularizadas
e desmitificadas, sobreviveram na cultura europeia, foi justamente porque elas
tinham sido expressas por obras-primas literarias e artisticas. Ao passo que as
religides e as mitologias populares, as unicas formas pagds vivas no momento do
triunfo do cristianismo (mas de que quase nada sabemos, visto que ndo tiveram
expressao escrita) sobreviveram, cristianizadas, nas tradigoes das populagdes rurais.
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Como se tratava essencialmente de uma religido de estrutura agricola, cujas raizes
mergulham no neolitico, ¢ provavel que o folclore religioso europeu conserve ainda
uma heranca pré-histdrica. (ELIADE, 2000, p. 134-135, grifos do autor).

No nono capitulo de sua obra Aspectos do mito, Mircea Eliade (2000, p. 137) discorre
sobre as relacdes entre o cristianismo e a mitologia, a partir de um titulo bastante sugestivo:
“Sobrevivéncias e camuflagens dos mitos”. O autor inicia a discussdo apontando trés
problemas: um relacionado ao modo como os primeiros tedlogos conceberam o termo mito; o
outro diz respeito ao valor testemunhal acerca da existéncia de Jesus; e um terceiro problema
diz respeito a posi¢ao do cristianismo em relagdo ao mito vivo.

Os primeiros tedlogos cristdos entendiam o termo mito como ficgdo. Por isso,
recusavam ver Jesus como uma personagem mitica € o drama cristologico como um mito. Em
razdo disso, a partir do século II, passaram a defender a historicidade de Jesus. Para tanto,
recorreram aos testemunhos literarios. Contudo, o valor destes testemunhos foi questionado,
uma vez que “os Evangelhos e os outros testemunhos primitivos estdo imbuidos de
‘elementos mitoldgicos’ (entendendo-se o termo no sentido de ‘aquilo que ndo pode existir’).”
(ELIADE, 2000, p. 137). Por fim, Eliade (2000, p. 138) pensa o terceiro problema a partir da
formulagdo da seguinte questdo: “se os cristdos recusavam ver, na sua religido, o mythos
dessacralizado da época helenistica, qual ¢ a posi¢cdo do cristianismo perante o mito vivo, tal
como ele foi conhecido nas sociedades arcaicas e tradicionais?”.

O que se verifica ¢ que, embora o cristianismo tenha tentado se desvincular do mito,
por ser uma religido, como demonstra Eliade (2000, p. 142), reencena pelo menos um

comportamento mitico - “o tempo liturgico”, ou seja, a recuperagdo periodica dos primordios.

A experiéncia religiosa do cristdo baseia-se na imita¢do de Cristo como modelo
exemplar, na repetigdo litirgica da vida, da morte e da ressurei¢do do Senhor, e na
contemporaneidade do cristdo como illud tempus que comega com a Natividade em
Belém e termina provisoriamente com a Ascensdo”. Ora, como vimos, a “imitacao
de um modelo trans-humano, a repeticdo de um cenario exemplar e a ruptura do
tempo profano através de um momento que desemboca no Grande Tempo,
constituem os tragos fundamentais do “comportamento mitico” isto é, do homem das
sociedades arcaicas, que encontra no mito a propria fonte da sua existéncia.
(ELIADE, 2000, p. 142, grifos do autor)®.

A esse processo de “sobrevivéncias” miticas no cristianismo Mircea Eliade (2000, p.
143) ainda aponta outras multiplas e contraditorias influéncias, “sobretudo as do gnosticismo,
%9

do judaismo e do ‘paganismo’.” Embora os padres tenham travado uma luta sem fim para

extirpar “o acosmismo e o esoterismo da Gnose”, mantiveram ‘“elementos gnosticos

* Trata-se de uma citagdo feita por Eliade de um outro texto de sua propria autoria: Mythes, réves et mystéres.
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encontrados no Evangelho de S. Jodo, nas Espistolas de S. Paulo e em alguns textos
primitivos”. Do judaismo a Igreja Catolica herdou o método alegdrico de interpretacdo das
Escrituras € o modelo de historicizagdao das festas e simbolos da religido césmica, que foram
associados a acontecimentos importantes da historia de Israel. Os padres catolicos seguiram o
mesmo caminho: “‘cristianizaram’ os simbolos, 0s ritos € os mitos asiaticos e mediterranicos
ligando-os a uma ‘histéria santa’.” (ELIADE, 2000, p. 143). Quanto ao paganismo, referindo-
se as religides populares vivas, a solugdo encontrada foi cristianizar Figuras divinas e mitos

pagaos:

um grande ntimero de deuses ou her6is matadores de dragdes converteram-se em
Sdo Jorge; [...] inimeras deusas da fertilidade foram identificadas com a Virgem ou
as Santas. Poder-se-ia mesmo dizer que uma parte da religido popular da Europa
pré-cristd sobreviveu, camuflada ou transformada, nas festas do calendério e no
culto dos Santos. A Igreja teve de lutar durante mais de dez séculos contra o afluxo
continuo de elementos “pagdos” (isto €, pertencentes a religido césmica) nas praticas

e nas lendas cristds. (ELIADE, 2000, p. 144)

Diante dessas constatagdes, € possivel observarmos que embora o cristianismo ¢ a
razao tenham tentado suplantar o pensamento mitico greco-romano, seus simbolos e
significagdes ainda perduram em nosso imaginario. Varios sdo os estudiosos que defendem
essa ideia, dentre eles Mircea Eliade (1992, 2000, 2008), autor basilar para nossa discussao,
assim como Jung (2002) e Campbell (1990, 1997). Mesmo fugindo do ambito religioso, nao
precisamos nos esfor¢ar muito para encontrar inumeros exemplos de arquétipos miticos no
cinema, na literatura ou nas artes em geral: lutas entre herodis e seus inimigos (no cinema ¢
comum vermos o her6oi ser dotado de for¢ca descomunal, aproximando-se de seres
sobrenaturais, € o inimigo, monstros indomaveis); imagens e figuras exemplares — a donzela,
a paisagem paradisiaca ou infernal; as provas e obstaculos que encontramos ao longo de
nossas vidas que relembram os ritos de passagem; ou entdo as eternas lutas entre o bem e o
mal. E, indo mais longe, mesmo parecendo um contrassenso, as imagens e simbolos miticos e
biblicos acabam adentrando um terreno que aparentemente deveria estar isento do
“irracionalismo mitico”: a ciéncia. Claro que precisamos salvaguardar a propor¢ao que cabe
as teorias psicanaliticas, tendo em vista que seu objeto de estudo ¢ algo bastante enigmatico e
ndo se submete a experimentos laboratoriais exatos: a psique humana. Embora com diferengas
significativas, Freud e Jung procuraram desvendar o inconsciente humano. Jung ndo aceitava
a énfase da psicandlise nas questdes de natureza sexual e Freud ndo admitia o interesse de
Jung em questdes espirituais e misticas como método de estudo valido. Entretanto, ambos se

valem de mitos para melhor explicar suas ideias. Freud, a partir do mito de Edipo e Electra,
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criou complexos inteiros para descrever a rivalidade entre a crianga e o pai ou a mae, devido a
nossos impulsos sexuais e instintos inatos, enquanto Jung considerou os arquétipos como
imagens recorrentes do inconsciente coletivo que se manifestam constantemente na vida de
qualquer um de nos, inclusive nos sonhos.

Diante disso, parece-nos que a teoria evolucionista de Darwin, a qual deveria por fim
por completo as certezas da cosmologia primitiva ndo tem demonstrado tanta eficacia, pois a
todo instante o sentimento de que o homem fez parte de um cosmos criado pelos deuses a
partir do caos irrompe entre seres dotados de razdo, tao cheios de conhecimento. Por qué?
Estaria o homem do século XX em busca das certezas perdidas?

George Steiner Em Nostalgia do Absoluto (texto de 1974) discute essa questdo,
apontando o papel desempenhado pelos sistemas religiosos formais e o vazio causado pela sua
faléncia. O ruir da Igreja Catoélica que, desde o fim do mundo romano e helénico, havia sido
responsavel pela organizagdo da vida humana e de nossa funcdo no mundo, deixou em
desordem percepgdes de justica social, do significado de nossa existéncia, das relagdes entre
corpo ¢ alma e da posi¢ao do conhecimento na nossa conduta moral. Do rompimento das
certezas estabelecidas, surgem, no século XIX e XX, o que o autor chama de “crengas
substitutivas”. Nesse sentido, Steiner considera as correntes cientificas do marxismo, da
psicanalise e da antropologia como novas mitologias®®, sistemas que assumem pretensdes de
totalidade, s3o canonicamente organizadas e produzem imagens simbolicas do significado do
homem e da realidade, e, por esses motivos, passam a assumir a posicao da Igreja na tentativa
de construir as certezas perdidas. Parte dessa discussdo ¢ representada no romance Mde,
materno mar, pois os camaradas do partido viam nas ideias marxistas um modo de organizar
o caos do pais, de encontrar as solu¢des para os seus problemas.

O curioso € que essas “crencas substitutivas” negam os principios dos mitos e das
religides tradicionais, pelo carater cientifico que almejam, mas mostram em seu escopo
teorico sinais de um passado mitico e teologico. Essas trés mitologias, “pensadas para explicar
a historia do homem, a sua natureza e o nosso futuro”, reclamam um estatuto normativo e
cientifico, mas “nascem de uma metafora do pecado original.” Para Marx, a historia de
libertacdo humana “termina em uma promessa de reden¢ao”. Em Freud, termina “numa visao
da morte como lar a que se regressa”. E em Lévi-Strauss, “num apocalipse causado pela

maldade e dissipacdo humanas.” (STEINER, 2003, p. 53).

*% Segundo Steiner, para uma doutrina ou sistema de pensamento de natureza social, psicoldgica ou espiritual
merecer o estatuto de “mitologia” deve satisfazer trés condi¢des: pretensdes de totalidade, apresentando uma
imagem completa do homem no mundo; constituigdo candnica, a partir de textos fundadores; e construgdo de
uma linguagem propria. (2003, Cf. p. 13-14).
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Isso parece atestar com for¢a que o iluminismo, cujo entendimento de progresso
residia na emancipa¢do da mente e do espirito humano, ou seja, na capacidade racional do
homem, falhou. O fim do socialismo demonstrou a faléncia da promessa marxista. O
programa de libertagcdo proposto por Freud so se realizou de forma parcial. Do mesmo modo,
o prognostico de Lévi-Strauss de que a mente selvagem ¢ igual a civilizada, soa como um
castigo irdnico. Agora, diante do abandono dos deuses, desacreditados na capacidade de
benevoléncia do homem racional, assolado por duas grandes guerras mundiais e tantos outros
desmandos politicos e econdmicos perversos, marcados pela porosidade das fronteiras e
mundializac¢do da cultura, estamos a mercé da propria sorte, tateando no escuro e a procura de
respostas, de novas verdades, porque ¢ essa a busca mais permanente do homem: entender a si
mesmo e tudo que o cerca.

Assim como a mitologia greco-romana € o cristianismo, mesmo que através de um
processo continuo de dessacralizagdo do mito e historicidade de Jesus Cristo, formem a
cultura europeia, também os mitos e as religides tradicionais em Africa formam a civilizagdo
africana. De acordo com Honorat Aguessy (1977, p. 132) o mito africano ndo se caracteriza

como um “discurso conscientemente enganador” e diante dos temas variados que aborda,

manifesta, ao nivel da palavra, as ideias mestras respeitantes a concep¢do do mundo
dos Africanos, ideias que se podem comparar as que se manifestam nos outros
dominios de investigacdes: os jogos, a arquitectura, a coreografia, a musica, o
urbanismo, sem esquecer as adivinhas, os provérbios e as fabulas.

Contrapondo-se a perspectiva racionalista do mundo ocidental, obcecada pelo
evolucionismo histérico, impde-se uma outra logica, a mitica, onde o tempo ¢ entendido como
“uma entidade circular”, como resultado de “uma filosofia prépria do mundo rural africano”
(COUTO, 2011, p. 123). E em decorréncia da cegueira “ocidentalocéntrica” que comumente
surgem as criticas sobre o atraso tecnoldgico, cultural e religioso em relagdo ao continente
africano. Ora, os povos africanos podem ter concepcdes diferentes de tempo, espaco,
organizacdo social, vida e natureza, as quais parecem se justificar pelas suas construcoes
miticas e, principalmente, religiosas, isto ¢, um arcabougo cultural imagético proprio, mas isso
ndo significa que sejam desprovidos da capacidade de produzir ciéncia, ou de que ndo tenham
sido tdo impregnados pelo pensamento ocidental, principalmente nas zonas urbanas, como
todo o resto do mundo. E preciso que se perceba, como tentamos demonstrar, que uma logica
mitica nao estd isenta de principios racionais: apenas se configura como uma outra

possibilidade de ler o mundo ¢ o homem. Para Mia Couto (2011, p. 123), a “ideia de um
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tempo redondo ndo ¢ uma categoria exclusivamente africana, mas de todas as sociedades que
vivem sob o dominio da l6gica da oralidade.”

Nesse sentido, ¢ completamente compreensivel o movimento das literaturas angolana
€ mogambicana em busca dos principios organizacionais de seus povos nos mitos, crencas €
ritos tradicionais, uma tentativa, mesmo que ficcional e metaforizada, de escrever a propria
Histoéria e constituir suas identidades. Como propde Clyde Ford (1999, p.32), se hoje usamos
a palavra mito “mais como sinéonimo de falsidade do que como expressdo de verdades
eternas”, uma outra leitura € possivel, considerando os mitos como

absolutamente verdadeiros — ndo como fatos, mas como metdforas; nao como fisica,
mas como metafisica. Porque a reflexao mitoldgica comega onde para a investigacao
cientifica. A mitologia volta-se para as questdes eternas da humanidade: qual a
relacdo entre a vida humana e o grande mistério do ser por tras de toda a vida?
Como devemos entender a relagdo entre o planeta que habitamos e o Cosmo em que
nos encontramos? Como devo vencer as etapas da minha vida? E como minha vida
se coaduna com a sociedade em que vivo? Nao se pode colocar essas questdes ao
telescopio ou ao microscopio; ¢ melhor viver as respostas e depois transmiti-las aos
que virdo — e essa ¢ a trajetoria do mito. Assim, a mitologia tem sido
tradicionalmente um meio de tornar saudavel o individuo ¢ a sociedade ajudando as

pessoas a harmonizar as circunstancias da vida com essas inquietagdes mais amplas,
mais permanentes” (FORD, 1999, p. 32, grifo nosso).

E, acrescentariamos nos, também a literatura tem sido um desses meios, uma vez que ¢
capaz de (re)apresentar mitos ao (re)interpretar, criar ou recriar, de forma metaforizada, as
inquietagdes do homem e sua relagdo com Cosmos e a sociedade. Essa também ¢ uma
constatacdo de Eliade (2000, p. 159): “a prosa narrativa, especialmente o romance, ocupou,
nas sociedades modernas o lugar da recitacdo dos mitos e dos contos nas sociedades

tradicionais e populares.”

2.2.2 Do sagrado ao profano: as perspectivas ocidentais e dos povos bantu

O europeu ficou com o livro, desprezou o fogo, enquanto

o0 africano desprezou o livro e ficou com o fogo. [...]

Para dominar o mundano, diz o mito, os europeus sacrificaram o sagrado.
Para se agarrar ao sagrado, os africanos sacrificaram o mundano.

Clyde W. Ford (1999, p. 45)

O iluminismo podde colher seus frutos no século XIX quando varias areas do
conhecimento se instituiram como disciplinas autonomas, preocupando-se em definir o seu
campo de atuacdo, objeto de analise e metodologia, resultantes do pensamento positivista.
Esse foi o caso da historia, da literatura e das ciéncias da linguagem e da religido. A ciéncia

das religides, tomando como objeto de andlise os elementos comuns das diversas religides,
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procurou decifrar as leis de evolucdo e, sobretudo, precisar a origem e a forma primeira da
religido.

Embora Max Miiller tenha sido o primeiro a usar a expressao “ciéncia das religides”
ou “ciéncia comparada das religides” no prefacio do primeiro volume da obra Chips from a
German Worshop (Londres, 1867), o interesse pelas religides ¢ muito antigo, como demonstra
Mircea Eliade no prefacio de sua obra O sagrado e o profano: a esséncia das religioes
(2008). Nao vamos discorrer sobre o longo periodo de interesse pelas religides, que pode ser
localizado ainda na Grécia classica, sobretudo a partir do século V quando se iniciou a critica
racionalista do mito, porque o tema ¢ demasiado complexo e gerou uma infinidade de teses,
argumentos e contra-argumentos divergentes, que ndo sdo pertinentes a esta tese. Entretanto,
cabe salientar que a critica racionalista da religido tentou, ao longo do seu percurso, “explicar
as representacoes e as praticas religiosas por meio de diversos fatores, sejam eles
antropologicos (Feuerbach), econdmicos (Marx), psiquicos (Freud) ou sociais (Durkheim).”
(WILLAIME, 2012, p. 15). Assim, como nosso estudo se volta para a representagdo da
experiéncia religiosa na ficgdo romanesca, que ¢ capaz de tensionar varios aspectos do
homem em sociedade, convocaremos as contribuicdes destas areas sempre que julgarmos
necessario para uma melhor compreensao das narrativas literarias em analise.

Contudo, vale ressaltar que no decorrer do percurso da disciplina ciéncia das religides,
dois eixos metodologicos se instituiram. Um deles se volta para o estudo das experiéncias,
estruturas e significados dos fendmenos religiosos, denominado de fenomenologia religiosa, e
o outro, o da historia das religioes, procura estudar os fendmenos religiosos em relagdo ao
seu contexto histérico. Assim, a grosso modo, torna-se embaragoso pensar na possibilidade de
estudar fenomenologicamente as religides descoladas do contexto historico. Nesse sentido,
julgamos acertada a escolha do nome de Mircea Eliade como basilar para a nossa discussao,
pois trata-se de um investigador que se esforca para integrar esses dois eixos metodologicos,

como demonstra nesta reflexdo:

[...] seria ingénuo supor que a tensdo entre aqueles que tentam compreender a
esséncia e as estruturas € aqueles cuja Unica preocupacdo ¢ a historia dos
fendmenos religiosos sera um dia completamente vencida. Mas tal tensdo ¢ criativa.
E em virtude dela que a ciéncia das religides escapara ao dogmatismo e a
estagnagdo.

Os resultados destas duas operagdes intelectuais sdo igualmente valiosos para
um conhecimento mais adequado do homo religiosus. Pois se os ‘fenomendlogos’
estdo interessados nos significados dos dados religiosos, os ‘historiadores’, por seu
lado, tentam mostrar a forma como esses significados foram experienciados e
vividos nas varias culturas e momentos historicos, como foram transformados,
enriquecidos ou empobrecidos no decurso da Thistéria. (ELIADE apud
CANTARELA, 2010, p. 33).
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Nesse sentido, procuraremos mapear aquilo que, para varios autores, seria inerente a
todas as religiosidades, a no¢cdo de sacralidade. Iniciamos, destacando as contribui¢des de
Emile Durkheim (1858-1917)%", representante da escola francesa de sociologia, que em sua
obra As formas elementares da vida religiosa, publicada em 1912, demonstra a importancia
do religioso para a intera¢do e pacificacdo da ordem social. Diante disso, ele esboga uma
defini¢dao de religido em torno da distingdo conceitual entre profano e sagrado, a qual sera

amplamente acolhida.

Todas as crengas religiosas conhecidas, sejam simples ou complexas, apresentam
um mesmo carater comum: supdem uma classificag@o das coisas reais ou ideias, que
os homens concebem, em duas classes, em dois géneros opostos, designados
geralmente por dois termos distintos que as palavras profano e sagrado traduzem
bastante bem. A divisdo do mundo em dois dominios que compreendem, um, tudo o
que ¢ sagrado, outro, tudo o que ¢ profano, tal ¢ o traco distintivo do pensamento
religioso: as crengas, 0s mitos, os gnomos, as lendas, sdo representagdes ou sistemas
de representagcdes que exprimem a natureza das coisas sagradas, as virtudes e os
poderes que lhes sdo atribuidos, sua histéria, suas relagdes mutuas e com as coisas
profanas. Mas, por coisas sagradas, convém ndo entender simplesmente esses seres
pessoais que chamamos deuses ou espiritos: um rochedo, uma arvore, uma fonte, um
seixo, um pedaco de madeira, uma casa, em uma palavra, uma coisa qualquer pode
ser sagrada. Um rito pode ter esse carater; inclusive, ndo existe rito que ndo o tenha
em algum grau. (DURKHEIM, 1996, p. 19-20, grifos do autor).

Assim, na tentativa de explicar o sagrado, Durkheim (1996, p. 24) acaba por

caracteriza-lo em oposi¢ao ao profano, relacionando-o com a ideia de interdi¢ao e proibicao:

As coisas sagradas sdo aquelas que as proibigdes protegem e isolam; as coisas
profanas, aquelas que se aplicam essas proibicdes e que devem permanecer a
distancia das primeiras. As crengas religiosas sdo representacdes que exprimem a
natureza das coisas sagradas e as relagdes que elas mantém, seja entre si, seja com as
coisas profanas. Enfim, os ritos sdo regras de conduta que prescrevem como o
homem deve comportar-se com as coisas sagradas.

Mircea Eliade - conhecedor das ideias de Emile Durkheim, mas também as de Rudolff
Otto que adota uma perspectiva fenomenoldgica em sua obra O sagrado, publicada em 1917 -
tenta compreender tanto o carater sagrado do fendmeno religioso, quanto sua manifestacao
nas formas da existéncia histérica. Nesse sentido, Eliade (2008, p. 15-16) afirma que a
originalidade de Otto estd no fato de ele ter se dedicado ao estudo das “modalidades da
experiéncia religiosa” e nao nas ideias de Deus e da religido. “Negligenciando o lado racional

e especulativo da religido, Otto voltou-se sobretudo para o lado irracional, pois tinha lido

*7 Para melhor compreender o contexto e a obra deste autor, ver o artigo “As formas elementares da vida
religiosa e as ciéncias sociais contemporaneas”, de Renato Ortiz (Lua Nova, Sio Paulo, n. 87, 2012).
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Lutero e compreendera o que quer dizer, para um crente, o ‘Deus vivo’.” Para Eliade, Otto
teria se dado conta que esse Deus ndo era o dos filosofos, uma ideia, uma nogdo abstrata, e
sim “um poder terrivel, manifestado na colera divina.” Assim, ele descobre “o sentimento de
pavor diante do sagrado, diante desse mysterium tremendum, dessa majestas que exala uma
superioridade esmagadora de poder”. Otto designou essas experiéncias como “numinosas (do
latim numem, ‘Deus’) porque elas sdo provocadas pela revelagdo de um aspecto do poder
divino.”

Apesar de Mircea Eliade (2008, p. 16-17) trazer essas explicagcdes sobre as ideias de
Rudolf Otto, afirma que sua proposta segue uma outra perspectiva: “apresentar o fendmeno
do sagrado em toda a sua complexidade, e ndo apenas no que ele comporta de irracional. Nao
¢ a relacdo entre os elementos ndo-racional e racional da religido que nos interessa, mas sim o
sagrado na sua totalidade.” Assim, aproxima-se da perspectiva durkheiniama ao afirmar que
a “primeira definicdo que se pode dar ao sagrado ¢ que ele se opde ao profano.”

Para Eliade (2008, p. 17) o sagrado se apresenta como algo incomum, absolutamente
diferente do profano porque assim se manifesta para o homem. A esse ato de manifestacao do
sagrado, Mircea Eliade chamou de ‘“hierofania”, termo que “exprime apenas o que esta
implicado no seu conteudo etimoldgico, a saber, que algo de sagrado se nos revela.” Mas
trata-se da “manifestagdo de algo ‘de ordem diferente’ - de uma realidade que ndo pertence ao
nosso mundo — em objetos que fazem parte integrante do nosso mundo ‘natural’ e ‘profano’”.

Ao revelar-se na experiéncia cotidiana, e dada a sua caracteristica transcendente,
o sagrado provoca rupturas no tempo e no espaco. Assim, o modo como a humanidade
vivencia essas duas categorias acarretou ao homem no longo de sua histéria a
possibilidade de assumir duas situacdes: “homem religioso” e “a-religioso”. Este é
associado ao homem ocidental moderno e se contrapde ao homem das comunidades
arcaicas e tradicionais. Contudo, isso ndo significa que suas posi¢ées por vezes ndo se
invertam, assim como ocorre com o sagrado e o profano: que o sagrado se torne profano
e o profano se converta em sagrado, pois para “aqueles a cujos olhos uma pedra se
revela sagrada, sua realidade imediatamente transmuta-se numa realidade
sobrenatural” (ELIADE, 2008, p. 18).

Segundo Eliade (2008, p. 18), para o homem religioso ¢ suscetivel que a Natureza
possa revelar-se como sacralidade cosmica, o “Cosmos, na sua totalidade, pode tornar-se uma
hierofania”, do mesmo modo que podem acontecer rupturas e quebras no espago € no tempo.

O tempo homogéneo, linear e irrepetivel e o espaco homogéneo, neutro e dessacralizado sao
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formas modernas de ndo religido da humanidade. A humanidade religiosa, em comparagao,
percebe o tempo e o espaco como heterogéneos, porque os distingue em profano (linear e
homogéneo) e sagrado (ciclico, reatualizdvel e nao neutro).

De acordo com Eliade (2008, p. 25-26), a percepcao de que o espago nao € neutro,
configura-se em uma “experiéncia primordial, que corresponde a uma ‘funda¢do do mundo’.”
Assim, ¢ a ruptura no espago que descobre um “ponto fixo” para a orientagdo do homem no
mundo: “Para viver no Mundo ¢ preciso funda-lo — e nenhum mundo pode nascer no “caos”
da homogeneidade ¢ da relatividade do espago profano.” Diante disso, a revelagdo de um
ponto fixo, um centro, “equivale a Criacdo do Mundo.” A partir de exemplos tanto entre as
sociedades tradicionais quanto modernas, Eliade procurou demonstrar o valor cosmogonico
da orientacdo ritual e da construgdo sagrada. Segundo o autor, a humanidade, ao encenar
ritualmente essa ruptura no espaco profano, também abre “a comunicagdo entre os niveis
cosmicos (entre a Terra e o Céu) e possibilita a passagem, de ordem ontolégica, de um modo
de ser a outro.” (ELIADE, 2008, p. 59). Vale destacarmos um dos exemplos:

Os ‘conquistadores’ espanhdis e portugueses tomavam posse, em nome de Jesus
Cristo, dos territorios que haviam descoberto e conquistado. A ere¢do da Cruz
equivalia a consagragdo da regido e, portanto, de certo modo, a um ‘novo

nascimento’. [...] A terra recentemente descoberta era ‘renovada’, ‘recriada’ pela
Cruz.” (ELIADE, 2008, p. 35)

Se toda a hierofania espacial ou consagragdo de um espaco equivalem a uma
cosgomonia, ou seja, explicagdio de como o mundo se revelou ao homem, também a
hierofania temporal revela o “Tempo mitico primordial tornado presente” (ELIADE, 2008, p.

63), ou seja, o tempo mitico dos primordios. Assim, Eliade observa que a

intencionalidade decifrada na experiéncia do Espago e do Tempo sagrados revela o
desejo de reintegrar uma situacdo primordial: aquela em que os deuses ¢ os
Antepassados miticos estavam presentes, quer dizer, estavam em via de criar o
Mundo, ou de organiza-lo ou de revelar aos homens os fundamentos da civilizagéo.
(ELIADE, 2008, p. 81)

Desse modo, seria a nostalgia da “perfeicdo dos primordios” que explicaria o retorno
periodico por meio das encenagdes rituais, marcadas, na maioria dos casos, pelas festividades.
Por fim, Eliade (2008, p. 59) ndo deixa de observar que “a vida religiosa da humanidade,
realizando-se na historia,” tem suas expressoes “fatalmente condicionadas pelos
multiplos momentos histéricos e estilos culturais.” Com isso, demonstra que os

simbolismos e cultos da Terra-Mae, da fecundidade humana e agraria, ndo poderiam ter
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se desenvolvido e constituido em um sistema religioso amplamente articulado antes da
descoberta da agricultura.

Cabe ressaltar ainda que, nesse processo de estabelecimento de uma distingao entre
sagrado e profano, Mircea Eliade (2008, p. 166) observa que a humanidade nao religiosa ¢ um
fendmeno muito raro, pois a maioria dos “sem-religido” ainda se comporta religiosamente,
embora ndo esteja consciente disso. Querendo ou ndo, o homem profano ainda conserva “os
vestigios do comportamento do homem religioso, mas esvaziado dos significados religiosos.
Faga o que fizer, ¢ um homem herdeiro. Nao pode abolir definitivamente seu passado, porque
ele proprio ¢ produto desse passado”. Assim, mitos e illud tempus ainda estdo em operagao,
embora dissimulados no mundo da moderna humanidade. Para Eliade, essa tentativa de
restringir o tempo real ao tempo historico linear conduz a humanidade ao desespero ou a fé
cristd como unica salvacdo, pois o relativismo, o existencialismo e o historicismo modernos
ndo sdo capazes de criar mecanismos para que a humanidade suporte os sofrimentos causados
pela consciéncia da "historia", consciéncia dos "acontecimentos" sem um sentido trans-
histérico escatoldgico, ciclico ou arquetipico. Diante disso, torna-se compreensivel que em
momentos de extrema afli¢do, “quando tudo foi tentado em vao, e sobretudo em casos de
desastres provenientes do Céu — seca, tempestade, epidemia -, os homens voltam-se para o Ser
supremo e imploram-lhe.” (ELIADE, 2008, p. 107) E, como bem observa Eliade, essa atitude
ndo ¢ exclusiva das populagdes primitivas.

Para demonstrar como o sagrado ainda irrompe, mesmo entre as sociedades modernas
e para o homem a-religioso, a partir da encenagdo de ritos, ainda que de forma simbolica,
Mircea Eliade recorre a véarios exemplos de rituais das sociedades que ele chama de arcaicas e
tradicionais. Embora ele ndo as situe historicamente, ¢ provavel que muitas dessas sociedades
ja tenham sido extintas, mas também ¢ possivel que muitas ainda estejam vivas e cultuem
suas crencas tradicionais. Este me parece ser o caso dos povos que constituem as diferentes
Africas que hoje se voltam para suas proprias crengas, embora ja se encontrem muito
modificadas pelo processo de colonizagdo e impregnadas de todos os “ismos”. Assim, vemos
que o homem africano, ndo primitivo ou arcaico, mas das sociedades modernas, em um
movimento ambiguo e ambivalente integra tradicdo e modernidade, sacralizagdo e
dessacralizacdo, constituindo-se como um homem religioso e a-religioso a0 mesmo tempo. E
¢ essa capacidade ambivalente das culturas africanas que se torna incompreensivel para o
homem ocidental moderno, porque este “experimenta um certo mal-estar diante de inimeras
formas de manifesta¢des do sagrado: ¢ dificil para ele aceitar que, para certos seres humanos,

o sagrado possa manifestar-se em pedras ou arvores, por exemplo.” (ELIADE, 2008, p. 17-
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18). Parece-me que esse ¢ um dos motivos que leva inimeros trabalhos académicos a ler a
cultura dos povos bantu sob a 6tica do racionalismo ocidental, considerando a religiosidade
destes povos como animista (ndo que ela ndo seja em certa medida, como veremos logo a
seguir) ou as construcdes ficcionais de elementos do sagrado como representagdes do
realismo maravilhoso, do fantéstico ou do insolito.?®

Sem desconsiderar a existéncia de crengas e ritos diferentes entre os varios povos®’
que compdem o que se denominou por bantu, apresentamos neste momento apenas uma visao
ampla e geral sobre sua cultura, observando o apontamento de varios estudiosos acerca da
relacdo entre a cultura africana, que se assenta na oralidade, com a religiosidade. Para o padre
Raul Altuna (2014, p. 379), a “religido ¢ substancia desta cultura”. De acordo com Honorat
Aguessy (1977, p. 124), a “religidao africana ¢, em certo sentido, o efeito e a origem da
civilizagdo da oralidade.”

Antes, porém, se faz necessario compreender que a designagdo “bantu” nao se refere a
uma unidade racial, mas a comunidades com civilizagdo comum e linguas emparentadas. De
acordo com Alberto da Costa e Silva (2011, p. 209), a palavra bantu foi usada pela primeira
vez por Bleek, em 1862, para designar as numerosissimas falas aparentadas — “mais de
trezentas ou cerca de seiscentas [...] - que cobrem uma superficie de uns nove milhdes de
quilometros quadrados, ao sul de uma linha quase horizontal, a cortar o continente africano,
da baia de Biafra a Melinde.”

Comum a muitas linguas bantu, o radical nfu significa “homem, pessoas humanas” e o
prefixo ba forma o plural da palavra “Muntu (pessoa)”. Assim, bantu significa seres humanos,
pessoas, homens, povo. A partir da divisdo das linguas africanas em classes, sugerida por
Grey, em que se considerou como eixo comum a todas as linguas bantu o radical nfu e o
prefixo ba como formador do plural da primeira classe, observou-se um tronco comum
primitivo que permitiu identificar o parentesco das centenas de linguas dos aproximadamente
500 povos bantu. Esta origem comum teria brotado “nos séculos que precederam e seguiram
imediatamente o nascimento de Cristo. Sdo os ‘séculos obscuros da Africa negra’.” (Cf.
ALTUNA, 2014, p. 23).

Embora existam varias teorias acerca da origem destas linguas aparentadas e dos

. , . 30 - .
processos migratorios destes povos”, interessa-nos observar em que medida os povos bantu,

¥ Abordaremos de forma mais detalhada essa questdo na se¢do 2.1 do segundo capitulo da presente tese.

¥ No decorrer das analises, procuraremos perceber essas diferengas mapeando os povos e geografias dos espagos
ficcionalizados.

% Segundo Alberto Costa e Silva (2011, p. 210), a partir “do estudo comparativo dos vocabularios e das
gramaticas das linguas bantas modernas, imaginou-se uma fala que estaria na raiz de todas elas, um protobanto,
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que representam “um ter¢o da populagdo negro-africana”, apresentam tragos culturais
comuns. De acordo com Raul Altuna (2014, p. 24), ainda que subdivididos “em multiplos
grupos de caracteristicas culturais acidentais muito varidveis e com uma histéria diversa e até
antagdnica” € possivel falar em um povo bantu porque, “além do nitido parentesco linguistico,
conservam um fundo de crencgas, ritos e costumes similares, uma cultura com tragos
especificos e idénticos que os assemelha e agrupa, independentemente da identidade racial.”

As concepgdes acerca do homem e do mundo formam a base de pensamento da cultura
tradicional bantu e, consequentemente, fundamentam sua religido tradicional. De acordo com
Raul Altuna (2014, p. 353-354), mesmo ndo havendo “duvida de que a Religido Tradicional
contém elementos mais ou menos notdrios, do que se chamou Feiticismo, Animismo,
Naturismo, Ancestralismo, Manismo, Animantismo ¢ Totemismo”, ndo se pode reduzir as
religides africanas “a nenhum deles, visto que os transcende”, pois nenhum desses conceitos
esgotam ou explicam satisfatoriamente o conteudo destas religides. Assim, diante da
incompletude dessas nomenclaturas, adotamos na presente tese a denominagdo utilizada pelo
padre espanhol Raul Ruiz de Asta Altuna (2014, p. 364) que, esteve em missdo
evangelizadora em Angola durante a colonizagdo portuguesa, € segue a nomenclatura que
varios estudiosos reunidos no Coloquio de Abidjan, em 1961, encontraram para englobar
todas as crengas negro-africanas: “‘Religides Tradicionais’ ou ‘Religido Tradicional Ancestral
ou Africana’, ou simplesmente, ‘Religido Africana’”.

Para os bantu, a vida, que ¢ energia, forca e dinamismo incessante, foi concedida por
um Deus aos primeiros antepassados para que fosse comunicada e defendida. Assim, a vida ¢
o maior dom de Deus e uma realidade sagrada. Deus, por ser compreendido como “o
manancial de onde brota a vida” (ALTUNA, 2014, p. 386), ¢ designado em todas as linguas
bantu por um vocabulo genérico que se refere a sua transcendéncia e aos seus atributos:
Criador e Ordenador de todas as coisas, Ser Supremo, Eterno, o Absolutamente Outro, o
Necessariamente Existente, 0 Comego de Tudo. Na medida em que Deus ¢ considerado o Ser
Supremo, o Criador unico de tudo, aquele que “dotou o universo de harmonia vital”, a qual
“se consolida incessantemente pelas leis da participagdo e interagdo vitais” (ALTUNA, 2014,
p- 395), ndo pode ser comparado a nada e, por isso ndo ¢ representado de nenhuma forma e
em parte alguma. Assim, adverte Raul Altuna (2014, p. 387) que, embora “na interagdo vital,

os seres secundarios do mundo invisivel ocupem um lugar preponderante e até facam

utilizado, ha apenas uns trés ou quatro mil anos, numa pequena area, de onde comegou a difundir-se ¢ a
modificar-se.” Para acompanhar o desenrolar desse movimento de expansdo, ver o capitulo “A expansdo banta”,
na obra 4 enxada e a lan¢a (SILVA, 2011, p. 209-227).
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esquecer, as vezes, a presenga activa de Deus, ¢ erréneo qualifica-los de ‘deuses’ ou
.. (. ~ 31

‘divindades’, o que se presta a lamentaveis confusdes.”

No relato a seguir, de um ancido mucongo, ¢ possivel verificarmos a nocao e

representacdo de Deus para os povos bantu:

“Nzambi ¢ Nzambi.” “Nzambi ndo pertence a categoria dos seres que se representam
ou daqueles dos quais se tem o conhecimento experimental. Ele ndo é nem homem,
nem mulher, nem antepassado... nem espirito das aguas, nem animal, nem o céu,
nem a terra, nem outra coisa a ndo ser Nzambi-Mpungu. Nzambi ¢ o Ginico, separado
de tudo o resto, invisivel e, todavia, vivo, actuando com sabedoria, independente,
incompreensivel e inacessivel, dirige os homens e as coisas de perto e com absoluta
confianga.” (VAN WING apud ALTUNA, 2014, p. 396)

Assim, verifica-se que a religido dos bantu se articula em torno de duas verdades-
crengas e dois centros vitais: Deus e o homem. Se Deus inundou a criagdo com o principio
vital, a energia que compde o universo, € por isso aparece no topo da pirdmide do mundo
invisivel, o homem ¢é o centro articulador do mundo visivel. Através da interagdo vital, o
mundo invisivel e o0 mundo visivel “aparecem unidos numa simbiose de vida indestrutivel”
(ALTUNA, 2014, p. 50), gerando harmonia. “Deus quer a harmonia da interacdo vital. Para
isso, a p6s em movimento. Porém, o bantu cré que Ele a tenha deixado nas maos dos
intermediarios, espiritos, antepassados e a mercé dos abusos de feiticeiros ou de homens de
mau caracter.” (ALTUNA, 2014, p. 398).

Para que possamos compreender melhor o funcionamento dessa simbiose entre os
mundos invisivel e visivel, procuramos representar graficamente as leis hierarquicas do
dinamismo vital e da interacdo e interdependéncia entre as diversas forgas que compdem o
universo. Assim, de acordo com Raul Altuna (2014, p.62-68), o poder vital dos mundos

invisivel e visivel pode ser representado nas seguintes piramides:

31 A discussdo mais detalhada acerca da crenga em um Ser Supremo, Unico e criador, anterior as influéncias do
cristianismo e o islamismo, bem como os varios nomes e atributos pelos quais os africanos bantu se referem a
esse Deus, pode ser acompanhada no capitulo “Monoteismo bantu” (ALTUNA, 2014, p. 385-400). Em relacdo a
esse aspecto, ¢ preciso ressaltar que as mitologias africanas, sobre as quais se fundamentam as religides, assim
como todas as demais mitologias, teve inicio na tradi¢@o oral, no entanto a maioria das fontes disponiveis para
consulta foram registradas por exploradores, missionarios, etnografos e antropologos, geralmente do sexo
masculino e cristdos. Nesse sentido, ¢ possivel que os produtores destes registros tenham sido induzidos a incluir
ou excluir aspectos da sabedoria mitica africana de acordo com o seu proprio viés masculino, cultural e religioso.



Mundo Invisivel

Deus
fonte de vida e de
todas as suas modalidades

Antepassados
fundadores do género humano;
receberam a vida diretamente de Deus
com o encargo de perpetua-la;
sd0 a imagem e personifica¢do de Deus

Herois
(ndo sdo cultuados em todos os grupos bantu)
sdo colaboradores de Deus, herois salvadores e civilizadores

Espiritos ou génios
geralmente localizados em lugares ou objetos materiais: rios,
montes, cavernas, bosques, arvores ou lagunas, embora possam se mover;
exercem uma influéncia poderosa sobre os homens

Demais antepassados
patriarcas dos grupos, chefes, cagadores e guerreiros famosos
podem ser maléficos ou benéficos e interferem sem cessar no mundo visivel;

Mundo Visivel: integrado por forcas

PESSOAIS IMPESSOAIS

Animal
existente sensitivo
sem inteligéncia;
seu poder vital pode ser
aproveitado magicamente

Homem:
forga ativa
e inteligente,
suprema entre
os seres criados;
domina os animais,
vegetais € minerais

Chefes
de tribo
cla, familia

Especialistas da magia Vegetal
dotados de sensibilidade e técnic existente assimilativo;
para captar forgas propicias assimila e se reproduz
e anular as maléficas

Ancifios Mundo inorgéanico
depositarios mais completos da vida (minerais)
capaz de vivificar e desagregar a parentela predestinados a produzir um efeito
ou a comunidade sob o0 manuseio de um ser inteligente
A comunidade Astros e fendmenos naturais
0 se concebe viver em comunidade, principio vital que pode ser manejado para

para ela e por ela o servico do homem ou para sua desgraca
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Assim, a interdependéncia entre os mundos invisivel e visivel dependem do
dinamismo vital, cujas leis hierdrquicas podem ser assim resumidas: uma forca vital superior
pode interferir noutra inferior e, como todos os seres estdo ligados e a criagao inteira se move
num sistema de relagcdes ativas, os seres influem uns nos outros segundo a modalidade
marcada e o seu grau de energia. Diante disso, a razdo de ser das forgas visiveis impessoais ¢
acrescentar vitalidade ao homem, pois ao fundir o mineral, comer um animal ou um vegetal, o
homem apropria-se de suas energias. Sem a lembranca ¢ a vida de seus descendentes, os
antepassados desapareceriam, por isso os vivos os reforcam e estes influem sobre aqueles.
Seguros da existéncia de forgas misteriosas e ocultas (mundo invisivel), a magia ndo tem
outro objetivo a ndo ser controlar ou desviar a interagao.

Diante disso, verificamos que o bantu “vive em relacao ininterrupta com as energias
de ambos os mundos” (ALTUNA, 2014, p. 69), num incessante ritmo de nascimento, morte,
vida e interagdo. O ntu humano (o ser) estd situado no cosmos, € parte integrante deste, por
isso sua acdo precisa ser de participacdo para assegurar a unido vital. Disso decorre a
importancia de se viver coletivamente, em comunidade. Assim, o universo inteiro lhe parece
animado e a identidade interna de todas as coisas se reveste de um aspecto sagrado. Tudo isso
demonstra que a vida, para os bantu, estd impregnada de sentido religioso, portanto, estes
“povos, dos quais se afirmou as vezes que ndo conheciam religido nenhuma, sdo na realidade
dos povos mais religiosos da Terra.” (ALTUNA, 2014, p. 366).

A compreensdo da cultura e religido tradicional dos povos bantu sé se efetiva com o
entendimento da concepgdo de forga vital, ou unido vital, pois € a partir dela que o universo se
estrutura como um tecido de for¢cas em equilibrio, cuja a¢do dos poderosos pode desequilibrar

e também tornar a ordenar. Assim,

Vida, forga, existir, sdo uma idéntica realidade, o valor fundamental, ontolégico,
donde deriva a sabedoria bantu, com o qual elabora a totalidade dos raciocinios,
motiva os comportamentos, funda a sua religido, desenvolve e justifica a magia,
solidariza a sociedade e regula a ética. (ALTUNA, 2014, p. 50).

E no modo de conceber a vida e o mundo que as diferentes Africas se assemelham e,
ao mesmo tempo, diferenciam-se da cultura ocidental e europeia. Assim, sem desconsiderar as
diferengas em relacdo as concepcdes e crencas religiosas dos diversos povos africanos, €
possivel identificar na cultura africana subsaariana em geral elementos religiosos comuns, 0s

quais se apresentam com certa constancia:
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a presenga do sagrado em todas as coisas (ndo se deve confundir com panteismo), a
relagdo harmonica entre a arquitetonica do mundo visivel e a do invisivel, a relagdo
dindmica entre os vivos € 0s mortos, o acesso as sucessivas etapas do
amadurecimento técnico ¢ humano baseado nos processos pedagogicos de afiliacdo
e de iniciacdo, a construcdo identitaria alicer¢ada sobre o sentido do comunitario.
Isto ndo significa, entretanto, que as divindades, a linguagem religiosa, os interditos,
os costumes sociais decorrentes dessas proibicdes sejam 0s mesmos.
(CANTARELA, 2010, p. 58)

Assim, diante da dimensdo sagrada que todas as coisas do universo podem assumir, a
realidade africana s6 se completa com a comunhdo perfeita entre os mundos visivel e
invisivel. Nesse sentido, a no¢do de realidade dos povos bantu diverge da nogdo europeia,
pois se assenta no “mundo magico, situado mais além do mundo visivel, mas tdo real como
este, porque ¢ ‘supra-real’.” (ALTUNA, 2014, p. 81). Aqui vale lembrar a afirmagdo de
Mircea Eliade (2008, p. 100):

E preciso nio esquecer que, para o homem religioso, o ‘sobrenatural’ esta
indissoluvelmente ligado ao ‘natural’; que a Natureza sempre exprime algo que a
transcende. Como ja dissemos, uma pedra sagrada é venerada porque € sagrada e
ndo porque € pedra; ¢ a sacralidade manifestada pelo modo de ser da pedra que
revela sua verdadeira esséncia. (Grifos do autor).

Essa sacralidade também ¢ revelada na palavra. De acordo com Raul Altuna (2014, p.
88), a “cultura bantu e a negro-africana brotam, expandem-se e permanecem pela palavra.
Fundamentam-se na ‘oralidade’. A palavra tem a primazia e nada se mantém nem vive sem
ela.” Ela ¢ poderosa porque realiza magicamente a participagao vital. Tanto a palavra quanto a
pessoa que a pronuncia promovem o dinamismo vital. Desse modo, ela estd hierarquizada,
assim como os seres: “A palavra da tradi¢ao, legada pelos antepassados, € mais poderosa que
a dos vivos e, entre estes, a de um chefe, um ancido ou um especialista da magia ¢ mais eficaz
que a de um homem normal.”

A concepgao da palavra como forga e simbolo capaz de penetrar e encontrar-se em
tudo, multiplicando os seus modos de intervencdo na existéncia humana, assume um poder
magico, conjuratorio e criador que nos ajudam a compreender as diferencas entre as logicas
de pensamento europeias ¢ africanas. Os bantu fogem da racionalidade cartesiana ao conduzir
os modos de raciocinio a outra forma de conhecer: “Engloba ao mesmo tempo o raciocinio € o
comportamento afectivos, derivados da consciéncia clara da participagdo vital-comunhio. [...]
O conhecimento do negro tradicional ¢ racional e objectivo, com a objectividade dos seus
principios culturais.” (ALTUNA, 2014, p. 79). Assim, enquanto a razao europeia ¢ analitica

porque se baseia na utilidade, a razdo negra ¢ intuitiva, por estar fundamentada na
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participagdo. Diante da possibilidade de sacralizar tudo que estd no universo, os africanos
instituem uma logica de pensamento muito distinta do ocidente. Talvez por estas e outras
razoes, as religides tradicionais africanas ainda sejam consideradas como religides menores

entre as nao-cristas.

2.2.3 Sincretismo ou coexisténcia religiosa?

A verdade é uma so, os sabios se referem a ela por muitos nomes.
Frase traduzida do Rig Veda

Partindo do principio de que certos “comportamentos miticos” ainda sobrevivem, sem
se tratar de “‘sobrevivéncia’ de uma mentalidade arcaica”, como afirma Eliade (2000, p. 152),
mas como simbolos - producdes espontaneas da psique humana capazes de responder as
questdes mais permanentes, existenciais e universais do homem, representando, como propoe
Campbell (1997), introspecgdes universais -, podemos constatar que a diversidade mitoldgica
atende a geografia local e as necessidades regionais das pessoas. Nesse sentido, as expressoes
mitolégicas locais em torno de uma ideia essencial, tema universal (arquétipo da criagdo, da
morte, do herdi etc) ou, como propde Lévi-Strauss, em torno de uma mesma estrutura basica,
acabam por se configurar em um elemento basilar na construgao identitaria de cada povo, pois
revelam seus sentimentos mais profundos, suas singularidades. Diante disso, questionamo-
nos: Se o que fundamenta as religides ¢ o mito e este surge de introspecgdes universais, nao
estaria nesse principio, de forma ambivalente, o ponto de interse¢ao entre as diversas culturas
da humanidade, através do qual podemos perceber tanto as aproximacdes (homogeneidade e
semelhancas) quanto o distanciamento (heterogeneidade e diferengas)? Em que medida o
conceito de sincretismo estaria no bojo dessa discussao?

Se hoje muitos estudos tomam como ponto pacifico o fato de que todas as religides
sdo sincréticas, nao foi essa a historia contada pelo cristianismo. A comparagdo entre as
diferentes religides pdde se estabelecer mais efetivamente a partir das conquistas de
Alexandre, o Grande (356-323 a.C.), que possibilitaram o conhecimento e descri¢do das
tradigcOes orientais pelos escritores gregos. Segundo Eliade (2008, p. 5), a “difusdo dos cultos
orientais e das religidoes dos mistérios no Império Romano” resultou em um sincretismo
religioso, sobretudo na Alexandria, que favoreceu além do conhecimento das religides

exdticas, o desenvolvimento de “investigacdes sobre as antiguidades religiosas de diversos
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paises” através da comparacdo. Assim, surge a elaboragdo da exegese alegorica dos estoicos,
no final do periodo antigo:
Segundo os estoicos, os mitos revelavam visdes filosdficas sobre a natureza
profunda das coisas, ou encerravam preceitos morais. Os multiplos nomes dos

deuses designavam uma s6 divindade, e todas as religides exprimiam a mesma
verdade fundamental; so variava a terminologia. (ELIADE, 2008, p. 4).

Esse método alegérico permitiu que qualquer tradicdo antiga ou exdtica fosse
traduzida, alcangando sucesso consideravel. Com Séneca (2 a.C.-66 d.C.), a tese estoica
ganhou novo brilho: “as multiplas divindades sdao os aspectos de um Deus unico.” (ELIADE,
2008, p. 6). Embora essa tese nos propicie pensar que crengas distintas passam a dialogar
facilmente porque exprimem “a mesma verdade fundamental”, entrecruzando-se em
continuos processos de negociacdo, associacao, reinterpretacdo, coexisténcia ou mistura de
seus elementos religiosos, os quais passaram a ser estudados a partir do conceito de
sincretismo, as leituras que véo surgir acerca desse fendmeno sdo diversas™.

Para os apologistas cristdos a tese dos estoicos gerou problemas, pois como defendiam

a existéncia de um deus unico da religido revelada, tornou-se necessario

demonstrar, por um lado, a origem sobrenatural do cristianismo — e, por
consequéncia, sua superioridade — e, por outro lado, tinham de explicar a origem dos
deuses pagdos, sobretudo a idolatria do mundo pré-cristdo. Também precisavam
explicar as semelhangas entre as religides dos mistérios € o cristianismo. Foram
sustentadas varias teses: 1) os demdnios, nascidos do comércio dos anjos caidos com
as “filhas dos homens”, tinham arrastado os povos para a idolatria; 2) o plagio (os
anjos maus, conhecendo as profecias, estabeleceram semelhancas entre as religides
pagas e o judaismo e o cristianismo, a fim de perturbarem os crentes; os filésofos do
paganismo haviam inspirado suas doutrinas em Moisés e os profetas); 3) a razdo
humana pode elevar-se por si mesma ao conhecimento da verdade, portanto o
mundo pagdo podia ter um conhecimento natural de Deus. (ELIADE, 2008, p. 6).

32 Acerca disso, ver as discussdes elaboradas pelo antropologo brasileiro Sérgio F. Ferretti em sua obra
Repensando o sincretismo: estudo sobre a Casa das Minas (1995) e no artigo “Notas sobre o sincretismo
religioso no Brasil — modelos, limita¢des, possibilidades” (2001). Nestes textos, Ferretti faz uma revisdo dos
estudos que se ocupam do sincretismo nas religides afro-brasileiras, tragando o percurso das correntes
antropologicas e os diversos modos de interpretagdo do fendmeno sincrético. Nesse sentido, traz importantes
contribui¢des. Ver também a discussdo de Leonardo Boff no capitulo VII de sua obra Igreja: Carisma e Poder,
intitulado “Em favor do sincretismo: a produgao da catolicidade do catolicismo™” (1994, p. 157-184), em que
discorre sobre nogdes de sincretismo para o saber teoldgico e institucional. Embora o autor fuja da opinido
catdlica imperante, a de que so existe sincretismo nas outras religides, parece-nos que ndo consegue fugir da
premissa evolucionista das religides e supremacia do cristianismo. Ao discorrer sobre as distintas defini¢des de
sincretismo, considera que existem processos sincréticos verdadeiros e falsos, afirmando ser “valido” o
sincretismo elaborado pelo cristianismo, chamando-o de sincretismo por refundi¢cdo. Nesse modelo sincrético, a
“religido se abre as diferentes expressoes religiosas, assimila-as, reinterpreta-as, refunde-as a partir dos critérios
de sua propria identidade. [...] O processo historico desempenha um fator decisivo, permitindo que o ethos
basico da religido dominante consiga ‘digerir’ os elementos adventicios e fazé-los seus.” (BOFF, 1994, p. 160).
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Diante disso, parece-nos que a ideia de “pureza” e superioridade que o cristianismo
construiu sobre si mesmo com o ocultamento de verdades, ajudado pela episteme eurocéntrica
e ocidental, tornou possivel o seu triunfo. Nesse sentido, hoje sdo inimeros os estudos que
procuram desvelar verdades ocultas, mesmo que num tempo e espaco longinquos. Edwin
Oliver James (1960, p. 352), sem se preocupar com a conota¢do do termo sincretismo, pois
ndo parece ser esse o seu objetivo e sim o de tracar um apanhado histdrico sobre a difusdo e o
desenvolvimento das divindades no Médio Oriente Antigo ¢ no Mediterraneo Oriental, nos
séculos que precederam o surto da era crista, assim intitula algumas das seg¢des de sua obra:
“O aparecimento da sincrética Grande Mae”, “Sincretismo greco-oriental”. Nestas se¢des o
autor discorre sobre a facilidade com que os deuses egipcios ¢ da Asia Ocidental®® foram
identificados com correspondentes gregos e romanos.

Embora o objeto de discussdo seja aproximado, o objetivo de Francoise Dunand
(1999) ¢ outro, pois ao discorrer sobre as correspondéncias entre deuses egipcios e gregos,
procura problematizar o uso do termo sincretismo. Acreditando ser o religioso um poderoso
fator de identidade, o autor prefere usar o termo coexisténcia para pensar as imagens
religiosas no Egito tardio, tomando como exemplo o caso de Serapis, que ¢ associado ao deus
egipcio Osiris. Sua argumentacdo tenta demonstrar que a adog@o de deuses novos ocorre sem
a exclusdo dos antigos. A flexibilidade dos sistemas politeistas daquela época ¢é que teria
tornado possivel a representacdo de duas culturas na imagem de Serapis: egipcia pelo nome e
alguns dos seus aspectos ¢ grega por sua imagem "candnica™’. O autor defende a ideia de
coexisténcia, fugindo da no¢ao de amalgama que o termo sincretismo sugere, baseado em dois
indicios: uma inscricdo dedicada a Serapis e Isis, gravada em grego no primeiro poste do
templo de pedra de Douch, localizado na grande Oasis de Kharga (Egito), construido entre os
reinados de Domiciano e Antonina, que ¢ o templo da boa chegada de Osiris e de Isis, € um

tesouro encontrado perto do templo com duas estatuetas em bronze de Osiris e Horus e uma

33 James (1960, p. 328-330) acredita que, atualmente, ha “razdes de sobra para considerar a Mesopotamia, Asia
Menor, Siria, o planalto iraniano ¢ o Egito como bergo das civilizagdes pré-historicas e proto-historicas em que
os antecedentes das mais elevadas religides vivas brotaram, nos periodos neolitico e calcolitico, ndo depois do
quinto milénio a.C. [...]. Para o autor, a preocupagdo religiosa das civilizagdes antigas do Proximo Oriente “era
sobretudo para com a fertilidade, os misteriosos fenomenos ligados ao nascimento e geragdo, acopulados com o
problema sempre premente da subsisténcia e provisao alimentar, assim como com a dissolucdo final na morte e
as suas consequéncias.” Disso decorre o nascimento do culto da Deusa Mae, associada ao cultivo do solo:
“Quando o culto da deusa Mae se espalhou por toda a regido da expansdo da antiga civilizagdo agricola, desde o
sudoeste da Asia ao Egipto, Europa ocidental e india, a sua figura central transformou-se numa divindade cada
vez mais sincrética, abarcando todas as deusas ligadas pelos atributos varios de maternidade, geracdo e
fertilidade.”

** Os gregos tinham pouco respeito por figuras com cabegas de animais, por isso representaram o deus egipcio
Apis, o touro em que Osiris encarnou depois de morto, em uma estatua com uma figura humana acompanhada
por um touro. Inicialmente o chamaram, em egipcio, de Aser-hapi, ou seja, Osiris-Apis.
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em chumbo dourado de Isis. Para o autor, esses indicios demonstram que “os gregos do Egito
(em sentido amplo: pessoas de cultura, tradi¢do grega) ndo poderiam ter adotado o culto dos
deuses egipcios, sem que reconhecessem neles os seus proprios deuses”. (DUNAND, 1999, p.
105)*.

Nosso objetivo ao mencionar tais estudos ¢ o de demonstrar que, decorrentes de
introspec¢des miticas universais, os cruzamentos entre sistemas religiosos distintos sempre
geraram processos de analogias, trocas, reinterpretagdo ou coexisténcia, gerando a ideia de
que todas as religides sdo sincréticas, inclusive o cristianismo. Entretanto, provavelmente
ninguém de ndés ouviu essa afirmacgdo ecoar ao longo da historia crista, muito pelo contrario, o
que se viu foi o cristianismo ndo medir esfor¢cos para se dissociar dessa ideia. Para tentar
provar sua autenticidade e superioridade, o cristianismo procurou se distanciar do pensamento
mitico®® e, embora tenha transformado deuses pagdos em Santos e reaproveitado os simbolos
¢ o calenddrio festivo do judaismo®’, empenhou-se em camuflar tais assimilacdes e
influéncias. Assim, o discurso ideoldgico totalizador do catolicismo “tende a considerar o
sincretismo como uma ameaga que importa evitar”, pois a religido catolica, por ser revelada,
nao ¢ vista como sincrética, “considerando todas as demais manifestagdes religiosas ou como
preparacdes a ela — e por isso essencialmente imperfeitas — ou como decadéncia dela,
como, por exemplo o catolicismo popular ou as Igrejas saidas dos movimentos reformadores.”
(BOFF, 1994, p. 158- 161). Diante disso, o termo sincretismo torna-se problemadtico, pois

3% que o cristianismo construiu sobre si mesmo, atribuindo-lhe um

além da ideia de “pureza
sentido pejorativo, o conceito nos remete sempre aos seus sentidos mais comuns -
“amalgama”, “fusdo” e “mistura” -, 0 que nos parece bastante complicado para caracterizar o
encontro/confronto do cristianismo com o pensamento religioso das diferentes Africas.
Etimologicamente o termo sincretismo vem do grego Synkreyismos, e era usado para
significar a “reunido de varios Estados da ilha de Creta contra o adversario comum”

(FERREIRA, 1999, p. 1859). A essa pressuposi¢do inicial que denota a ideia de unido, o

 Tradugdo nossa de: “les Grecs d'Egypte (au sens large du terme: gens de culture, de tradition grecque)
n’auraient pu adopter le culte des dieux égyptiens que parce qu’ils ‘reconnaissaient’ en eux leurs propres dieux.”
(DUNAND, 1999, p. 105).

%% Para Clyde W. Ford (1999, p. 9), a mitologia das religides ocidentais (judaismo e cristianismo) foi lida e
interpretada de forma literal e ndo metaforica, vista como um fato histérico € ndo como uma verdade mitologica.
37 James (1999, p. 356) afirma que a Igreja Cristd nasce como seita dentro do judaismo, quando a Palestina era
uma provincia do Império: “baseou a sua teologia no monoteismo ético dos profetas hebreus e na escatologia
messidnica do judaismo helenistico, relacionado com a reinterpretacdo altamente espiritualizada do sagrado
drama da morte e ressurei¢do, tdo fundamental na religido do Préximo Oriente desde tempos imemoriais e
montou-a em torno da personalidade tinica de Cristo-Rei.”

3% Para Leonardo Boff (1994, p. 162), a “Igreja em sua estrutura apresenta-se tdo sincrética como qualquer outra
expressao religiosa [...] o cristianismo puro ndo existe, nunca existiu nem pode existir. [...] O sincretismo,
portanto ndo constitui um mal necessario nem representa uma patologia da religido pura. E sua normalidade [...].
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termo passou a designar, entre diversas areas do conhecimento, esse principio. Isso pode ser
verificado no seguinte verbete do Novo Aurélio, assim como, em nota explicativa de
Leonardo Boff:
sincretismo. [...] 8. m. 1. Filos. Tendéncia & unificagdo de idéias ou de doutrinas
diversificadas e, por vezes, até mesmo inconcilidveis. ... 2. Amalgama de doutrinas
ou concepgoes heterogéneas.... 3. Fusdo de elementos culturais diferentes, ou até

antagdnicos, em um sé elemento, continuando perceptiveis alguns sinais
originarios... (FERREIRA, 1999, p. 1859).

Sincretismo significa fazer como os cretenses que entre si divididos se uniam ao
combater um inimigo comum (PLUTARCO, De fraterno amore). Na Reforma o
termo foi usado por Erasmo para significar a unido dos reformadores protestantes
com os humanistas. [...]. No século XVII se tentou derivar a palavra "sincretismo"
de syn-kerannymi, palavra do grego arcaico para designar mesclar, misturar,
harmonizando (doutrinas, filosofias etc). (BOFF, 1994, p. 182).

A partir disso, entendemos que a ideia de amadlgama, fusdo ou mistura para o
surgimento de um terceiro elemento, remete ao apagamento das diferencas e das relagdes de
poder, onde um sistema religioso acaba por ser considerado de menor prestigio e por isso,
tende a ser rasurado. Registros historicos ndo nos deixam esquecer que o triunfo do
cristianismo exigiu fortes demonstragdes de poder e dominacdo, como a Guerra Santa, a caga
as bruxas e, principalmente, o longo periodo de Inquisi¢do. Nesse sentido, vemos que a Igreja
Catoélica Romana, apoiada pelo Estado, quando ndo determinante nas agdes deste, sempre se
declarou como a verdadeira e unica religido a ser seguida. Por esse motivo, ao longo de sua
histéria execrou o sincretismo. Mas, ironicamente, as discussoes acerca dos sincretismos
religiosos se iniciam a partir da expansdo colonial e tornam-se necessarias com a efetiva
colonizagdo, periodo em que se intensificaram os projetos de evangeliza¢ao. Todos sabemos
que a instauragdo do dominio colonial europeu em Africa usou a imposi¢do cultural, no
amago da qual estd a religido, para dar suporte as superestruturas politicas, econdmicas e
sociais. Como a questdo religiosa africana tradicional esta ligada a cultura, principalmente
através da oralidade, podemos ter ideia da complexidade envolvida na missionacgao.

A presenga europeia no continente africano foi acompanhada, desde os primeiros
contatos, ainda no séc. XV, por campanhas missiondrias que, num primeiro momento foi
assegurada pelas Ordens e Congregacdes Religiosas Catolicas, mas ndo tardou para entrar em
campo também missiondrios de outras confissoes cristds. Com a Reforma Protestante, que
eclodiu no inicio do séc. XVI, surge uma nova congregacao religiosa vocacionada para as
missdes: a Companhia de Jesus. Assim, para que essa tonica de pluralidade confessional que o

cristianismo ganhara na Europa a partir do séc. XVI ndo prejudicasse o projeto expansionista
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cristio em Africa, surgem as primeiras tentativas de unificar as diferengas entre as proprias
igrejas cristds divididas, o que a teologia chamou de ecumenismo. A uniformizag¢do da
mensagem missionaria configurar-se-ia como uma estratégia politica para a evangelizacao.
Porém, essa tarefa ndo vai se mostrar nada facil, uma vez que a Igreja Catdlica Romana
sempre teve dificuldades em aceitar a diversidade das distintas igrejas cristas. Isso pode ser
verificado na reafirma¢do da posi¢do do Vaticano, tdo tradicionalmente cara e tardiamente
abandonada, que o papa Pio XI, em 1928, divulga na enciclica Mortalium animos: “a Unica
verdadeira Igreja ¢ a Igreja de Roma e s6 nela € possivel a salvacao pelo regresso de todos ao
seu redil.” (OLIVEIRA, 2005, p. 151).

Se a aceitacdo das diferencas entre as proprias igrejas cristds se mostra dificil,
podemos imaginar como se deu o didlogo com as demais crengas religiosas. Aos olhos dos
homens brancos, europeus e catédlicos, os povos “primitivos” ndo tinham religido, pois nao
havia sistematizacdo de suas crencas. Assim, diante das dificuldades enfrentadas pelos
missiondrios que acabam por se deparar com uma situacdo diferente daquela proclamada
pelos primeiros contatos com os autoctones, ¢ que a Igreja se vé obrigada a pensar sobre o
sincretismo. Entretanto, como veremos, ¢ claro que as acepgdes construidas pela teologia
tratam os elementos do cristianismo como fulcrais para os processos sincréticos.

O doutor em teologia, Antonio Carlos de Melo Magalhaes (1999, p. 113-114), constata
que uma das causas de rejei¢ao ou esquecimento do sincretismo pela teologia concentra-se na
incapacidade de, tanto na tradi¢do catdlica quanto na protestante, perceber a insercdo das
culturas nas tradicoes do Evangelho. Para os protestantes esse fenomeno ¢ tratado por
“contextualizacdo” e para os catolicos, por “inculturacdo”. Segundo Magalhdes, mesmo
usando esses termos que parecem mais aceitaveis para a teologia, os quais demonstram o
reconhecimento sobre as mudangas sofridas tanto na cultura como na compreensao do
Evangelho, o problema nao se resolve, pois como conciliar o cuidado em proteger um
simbolo da fé crista e estar em paz com o dogma se “o Evangelho ¢ entendido de forma
diferente, resultando em praticas (a¢do no mundo e celebracao liturgica) distintas™?

Sendo o sincretismo comumente entendido como fusdo de elementos de dois ou mais
sistemas religiosos, pode significar

uma alteragdo importante da estrutura basica de um dos sistemas ou de ambos. Esse
¢ um dos motivos pelos quais a literatura teologica o tem rejeitado até agora [...].
Nao ¢ dificil para as Igrejas e as teologias preocupadas com o didlogo entre
Evangelho e cultura assinalar as formas pelas quais esta ultima ¢é transformada e
purificada pela forca do Evangelho. O problema ¢ constatar e refletir teologicamente

sobre as mudancas ocorridas em torno da compreensdo do Evangelho.
(MAGALHAES, 1999, p. 114)
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De acordo com Magalhdes (1999, p. 115), isso indica a dimensdo do problema
enfrentado pelos missiondrios, pois “vivia-se num contexto sincrético, pensando em dogmas
cristdos a partir de Roma, Tiibingen ou Londres.” Essa problematica toda resultou no
reconhecimento, pela teologia atual, de trés formas sincréticas. A primeira delas se refere aos
sincretismos surgidos no litoral sul-americano e algumas ilhas caribenhas que expressam a
fusdo de elementos da tradicao cristd com as de religides africanas. “Aqui, muitas vezes 0s
adeptos desta religido se sentem pertencentes a ambos os sistemas religiosos.” Essa afirmacao
do autor nos remete a alguns questionamentos: se os adeptos se sentem pertencentes a ambos
os sistemas religiosos, teriamos de fato sincretismo? Ha de fato uma fusdo entre os dois
sistemas ou haveria uma coexisténcia de ambos os sistemas, na qual seus seguidores
reconhecem nos deuses dos outros os seus proprios deuses? Na enumeragao de varios sentidos
e usos do termo sincretismo, elaborada por Sérgio Ferretti (1995)*° a partir da realidade
brasileira, para este modelo, o mais apropriado ¢ considera-lo como um caso sincrético de
paralelismo ou justaposicdao. Entretanto, mesmo assim, o termo sincretismo parece nao dar
conta das sobreposicdes de poder envolvidas no processo, pois € preciso lembrar que, muitas
vezes, o paralelismo, ou seja, a correspondéncia entre deuses africanos com os santos cristaos,
foi a estratégia politica encontrada pelos africanos (escravos ou ex-escravos) para poderem
manifestar suas expressdes religiosas, uma vez que, fingindo cultuar santos catdlicos
conseguiam driblar as persegui¢des da Igreja e do Estado.* Nao vamos entrar na discussio
acerca das religides de matriz africana no Brasil porque o assunto ¢ demasiado complexo e
ndo € esse nosso foco de interesse, mas vale observar que existe um certo consenso entre 0s
estudiosos de que o sincretismo, remetendo ao seu sentido mais comum, o de amalgama,

mistura, ou fusdo, ocorre apenas na umbanda. A professora Leda Maria Martins (2006, p. 66-

39 Sérgio F. Ferretti (1995, p. 90-91) apresenta trés variantes que abrangeriam alguns dos significados principais
do conceito de sincretismo: “Partindo de um caso zero e hipotético de ndo-sincretismo, teremos entdo: 0 —
separagdo, nao-sincretismo (hipotético), 1 - mistura, jungdo, ou fusdo, 2 - paralelismo ou justaposi¢do, 3 -
convergéncia ou adaptacdo.” Embora o autor constate também que os sentidos mais comuns sejam o de “jungdo,
fusdo e mistura”, assim como o predominio de aspectos pejorativos associados ao termo, assinala que é preciso
analisar cada caso de forma especifica, atentando para a possibilidade de encontrar em uma “mesma casa e em
diferentes rituais”, casos de “separagdes, misturas, paralelismo e convergéncias.” Assim, demonstra que em
relagdo as religides afro-brasileiras “existe convergéncia entre idéias africanas e de outras religides, sobre a
concepcdo de Deus ou sobre o conceito de reencarnacdo; que existe paralelismo nas relagdes entre orixas e
santos catolicos; que existe mistura na observagdo de certos rituais pelo povo-de-santo, como o batismo e a
missa de sétimo dia, e que existe separagdo em rituais especificos de terreiros, como no tambor de choro ou
axexé, no arrambam ou no lorogum, que sdo diferentes dos rituais das outras religides.”

* De acordo com Clyde W. Ford (1999, p. 13), os “elementos vitais das tradi¢des miticas dos iorubas [...] foram
transferidos em massa da Africa para o Caribe e as Américas Central e do Sul. Quando os senhores de escravos
das Américas proibiram a meng@o das figuras miticas tradicionais dos iorubas, como o deus-herdi Obatala, esses
africanos descobriram santos cristdos cujos atributos correspondiam aos das figuras miticas originais. Assim,
puderam cultuar seus deuses tradicionais como se estivessem celebrando os santos cristdos.”
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67), no artigo A oralitura da memoria, opta por empregar “o termo sincretismo somente como
efeito de fusdo de diversas formas, linguagens e sistemas, simbolicos e expressivos, distintos
em sua origem mas aglutinados em novas molduras, entrelaces e modos de cognigao”,
concebendo apenas a religido umbandista com um exemplo sincrético, a qual funde em “seu
tecido cognitivo e cosmogonico, os sistemas religiosos nagod, banto, catdlico, tupi-guarani,
kardecista, todos amalgamados numa mistura singular sui geniris.” Para a autora, no
Camdomblé, “Africa e Europa encontram-se, friccionam-se e se atravessam, mas nao se
fundem ou se perdem uma na outra.”

De acordo com Magalhaes (1999, p. 115), um segundo modelo, relacionado a primeira
forma sincrética reconhecida pela teologia, pode ser observado nas Igrejas Independentes da
Africa que se apresentam dentro de uma normatividade cristd. Nesses casos, a estrutura
eclesiastica crista ¢ a determinante para sua identificagdo. Uma das obras de nosso corpus de
andlise explora esse fendmeno. O angolano Boaventura Cardoso, no romance Mde, materno
mar, faz uma reconstrucdo ficticia do cenario angolano depois da independéncia,
problematizando a existéncia e funcao destas Igrejas Independentes, com claras referéncias ao
Tocoismo e Kimbanguismo. Porém, como veremos nas analises a seguir, apesar da
identificagdo crista, seus lideres religiosos ndo deixam de recorrer as crengas tradicionais
africanas.

Por fim, a terceira forma sincrética trata de processos bastante seletivos, como ocorre
com novas religides no Japao, a Schinko Shukyo, por exemplo. Nesta Igreja, a figura de Jesus
¢ venerada, tendo um altar ao lado de Buda e Mamoé. Aqui, novamente nao vemos uma fusao
ou amalgama, e sim uma coexisténcia.

A partir do modelo apresentado por Magalhdes, ¢ possivel perceber alguns indicios do
que permeia a reflexao teoldgica sobre os fendmenos do sincretismo. Além de os trés modelos
aceitos revelarem a preocupacao apenas com o papel do cristianismo nos contatos com outras
religides, a concepgdo se constrodi a partir da nogdo de hierarquizacdo, pois uma das religioes
em contato deve apresentar a base para a identificacdo da comunidade religiosa.

Assim, para fugir da logica de pensamento eurocéntrico e catdlico, bem como da
associacdao de amalgama a que o termo sincretismo remete, preferimos utilizar o conceito de
encruzilhada transcultural, como o titulo desta tese refere. Se o termo transcultura¢do nos
possibilita pensar os contatos culturais de forma critica, sem o apagamento dos elementos
constitutivos desse processo, o de encruzilhada, seguindo o pensamento de Leda Martins

(2000, p. 64-65),



71

oferece-nos a possibilidade do transito sist€émico e epistémico que emerge dos
processos inter e transculturais, nos quais se confrontam e dialogam, nem sempre
amistosamente, registros, concepcdes e sistemas simbolicos diferenciados. [...]
Operadora de linguagens e de discursos, a encruzilhada, como um lugar terceiro, ¢
geratriz de producao signica diversificada e, portanto, de sentidos plurais.

Assim, na medida em que entendemos os didlogos religiosos, principalmente porque
ficcionalizados em narrativas literarias pds-coloniais, como processos dinamicos e culturais,
marcados por relacdes de poder desiguais, em que os elementos sagrados africanos, na
maioria das vezes, constituem-se como uma forga politica de descolonizacdo, reencenando
continuas negociagdes, julgamos o conceito de encruzilhada transcultural o mais adequado.

As narrativas em analise nos fornecem varios exemplos acerca dessas continuas
negociacdes. Assim, nos proximos capitulos da presente tese, procuramos demonstrar que o
cristianismo nunca conseguiu impor uma hegemonia. Nesse sentido, nao se pode negligenciar
uma série de fatores no processo de cristianizacdo em Angola e Mocambique, pois a
conversdao parece sempre parcial e o sincretismo aparente, na medida em que ndo ha uma
ruptura com a religido tradicional: “Se os africanos aderem de bom grado as religides
importadas, ndo quer dizer que exista, em seu espirito e atitudes, uma ruptura entre a sua
religido tradicional e a religido revelada.” (MULAGO apud ALTUNA, 2014, p. 383-384).

Segundo o filésofo e cientista politico camaronés Achille Mbembe (2013, p. 15-16), a
conversao nao foi neutra nem gratuita, pois os africanos se deixaram aliciar e capturar para
satisfazerem os seus proprios interesses. Procuraram adquirir ganhos e lucros simbolicos
através do formalismo cristdo, do seu folclore e das suas “magias”, e obter materiais propicios
a troca dos idiomas religiosos ancestrais pelos idiomas dos vencedores, o que lhes possibilitou
negociar com as novas estruturas coercivas (nomeadamente, o regime de servidao colonial).
Para Achille Mbembe, as teologias do cristianismo, que foram abusivamente interpretadas
como obra do Espirito Santo, tornam-se “afonicas sempre que, para os indigenas,” existe a
necessidade de se “falar com verdade.” Na medida em que o fator religioso em Africa faz
parte de uma dimensdo constitutiva da vida, como vimos na se¢do anterior, as sociedades

indigenas nao adotaram uma atitude passiva:

Tomaram mensagens e imagens das ofertas cristds que lhes eram apresentadas,
retrabalharam-nas de acordo com sua prépria compreensao da sua historia e das suas
tradi¢des, calculando sempre as suas possibilidades no contexto das emergéncias
diarias e das necessidades imediatas com que se deparavam. (MBEMBE, 2013, p.
26)
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Assim, para Mbembe (2013, p. 32) o cristianismo sempre esteve sujeito a um trabalho
constante de reapropriacdo e reinterpretagdo e foi utilizado pelos agentes religiosos africanos
como estratégias simbodlicas e materiais para o combate sociopolitico. A prova de que a
evangelizagdo nao foi tdo efetiva quanto parece, pode ser verificada nas sobrevivéncias
profundas das tradicionais religides africanas entre os convertidos ao cristianismo, atitudes
que vemos ficcionalizadas nos romances em analise.

Seguindo a mesma linha de raciocinio, John Thorton, em A Africa e os africanos na
formagao do mundo Atlantico (2004), apresenta uma possivel justificativa para a conversao
dos africanos ao cristianismo. Especificamente no capitulo intitulado Religides africanas e o
cristianismo no mundo atldntico, o autor aponta alguns dos fatores que possibilitaram a
entrada do cristianismo na Africa. Ele demonstra que a conversio mais efetiva ocorreu no
Reino do Congo, bem como no Novo Mundo. Para o autor, as revelagdes — base comum entre
varias religides, inclusive as africanas e as do cristianismo — formam uma religido, sua
filosofia e sua cosmologia. Foi essa base comum que possibilitou o didlogo entre as distintas
crengas. Segundo o autor, os africanos ndo conseguiram instituir uma religido porque as
interpretagdes das revelagdes religiosas nao construiram uma ortodoxia devido a auséncia de
poder do sacerdocio, o qual precisava provar constantemente suas revelagdes, ja que estas
eram continuas. Diferentemente, procedeu o cristianismo, que resumiu na Biblia suas
revelacdes descontinuas, o que “forneceu a base invioldvel para a fé e a estrutura de grande
alcance para a religido e a cosmologia.” (THORTON, 2004, p. 328). Como ja mencionamos
anteriormente, os leigos e a propria Igreja catdlica levaram um certo tempo para deixar de
acreditar em pressagios e revelagdes continuas. Talvez esse fato tenha facilitado a conversao
dos autoctones, embora seja mais provavel que, diante da possibilidade de conversdo, os
missionarios ndo tenham se importado muito com os meios pelos quais isso se dava. Entao, os
“africanos tornaram-se cristdos nao porque os padres ou os convertidos procurassem
correspondéncia ou substitutos de suas cosmologias. Ao contrario, eles se convertiam pois
recebiam ‘co-revelagdes’, ou seja, revelacdes na tradi¢do africana que se encaixavam na
tradicdo cristd.” (THORTON, 2004, p. 336). Nos romances em analise, € possivel
encontrarmos exemplos das constatagdes de Thorton, as quais demonstram parte da
“cegueira” do homem branco, europeu, catolico e ocidental na compreensdo dos sistemas de
crengas africanas.

Contudo, ¢ preciso observar que as ideias de Thorton apresentam algumas limitagdes,
principalmente quando se refere a impossibilidade dos africanos em instituir uma religido.

Embora saibamos que a afirmagdo de Thorton esteja vinculada a um sistema de pensamento
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eurocéntrico, catolico e ocidental, do mesmo modo que o pensamento do padre Raul Altuna,
apresentamos a seguir as consideracdes que este ultimo faz acerca da existéncia de crengas e

manifestagdes religiosas africanas que lhes possibilitam constituir uma religido auténtica:

nog¢do clara de Deus, do cosmo e da natureza, da finalidade e destino do homem,;
com um sistema de representagdes ¢ uma ética derivada das crengas, que cuida da
realizacdo do homem e da estruturagdo da sociedade segundo um plano previsto e
com finalidade clara; com um conjunto de ritos-culto (liturgia) por meio dos quais o
homem e a comunidade exteriorizam e celebram suas crencas; e com uma fé
actuante ou sensibilidade-espiritualismo que vivenciam esse corpo doutrinal e
cultico, ddo sentido a existéncia da pessoa e harmonizam e dao coesao a sociedade.
(ALTUNA, 2014, p. 367).

Ainda assim, precisamos estar cientes de que o fato de as religides tradicionais
africanas ndo estarem fundamentas em um livro e ndo possuirem um sacerdocio guardido da
ortodoxia, cujas crengas sdo vividas porque transmitidas oralmente, facilita a importacao de
outras religides, flexibilizando reinterpretagdes, associagdes e coexisténcia. Diante disso, €
“certo que a totalidade das suas crencas e ritos ndo podem sobreviver da mesma forma na
nova Africa. Mas podem conservar a sua identidade, acolhendo todas as transformagdes
necessarias. (ALTUNA, 2014, p. 383).

Desse modo, indiferente do resultado que o didlogo entre cristianismo e as religides
tradicionais africanas vém produzindo, essas encruzilhadas culturais sdo extremamente
importantes para a edificagdo identitaria destes povos. De acordo com Hampaté Ba, ¢
impossivel pensar a Africa sem o componente religioso: “Tentar compreender a Africa e o
africano, sem a contribuicdo das religides tradicionais, seria como abrir um gigantesco
armario esvaziado do seu contetido mais precioso.” (Apud ALTUNA, 2014, p. 379). Vicente
Mulago também comunga dessa ideia, pois “se se quer dar a Africa a oportunidade de
continuar a ser ela propria, de desenvolver a sua cultura, a sua civilizagdo tradicional dentro
dum espirito moderno, serd necessario dar a religido o primeiro lugar para que seja o
fundamento e o coroamento do edificio cultural da Africa negra.” (A4pud ALTUNA, 2014, p.
382).
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3  DESCONSTRUINDO A HISTORIA, CONSTRUINDO ESTORIAS

Como procuramos demonstrar no capitulo anterior, o cientificismo e o positivismo do
século das luzes também deixou o seu legado na historiografia. A Historia, assim como varias
outras areas do conhecimento, procurou se instituir enquanto disciplina auténoma no século
XIX, buscando rigor metodoldgico e cientifico. Assim, a visdo positivista da historia como
cronica de acontecimentos, cujas analises eram baseadas em perspectivas deterministas e
paradigmaticas, tomavam uma variedade de documentos oficiais escritos para descrever de
forma metodica os fatos mais importantes, ordenando a apreensdo do tempo de forma
cronoldgica e linear, ou seja, procuravam fazer uma reconstituicdo Unica e “verdadeira” do
que de fato se passou. Esse modelo de historia narrativa tradicional, em que o conflito era
transformado em consenso e¢ a visdo adotada era a das elites politicas, comeca a ser
questionado pelo movimento historiografico agrupado em torno da revista Annales:
économies, societés, civilisations, fundada por Lucien Febvre e Marc Bloch no contexto da
crise de 1929. O grupo de estudiosos envolvidos nesse projeto, que procurou problematizar os
processos historicos, alargar o campo de estudos, abrir-se para o didlogo com as demais
ciéncias sociais ¢ ampliar a nogdo de fontes, também ficou conhecido como Ecole des
Annales. Associada a estas novas perspectivas, surgiu a expressdo La Nouvelle Histoire, mais
conhecida na Franga, pois ela intitula uma colecdo de ensaios editada pelo renomado
medievalista francés Jacques Le Goff.

No artigo 4 Nova Historia, seu passado e seu futuro, Peter Burke (1992, p. 10) busca
“definir a nova histéria em termos do que ela ndo ¢”, apresentando seis pontos de contraste
entre a historia tradicional e a Nouvelle Histoire: 1) interesse ndo apenas para o
essencialmente politico, mas por toda atividade humana, demonstrando que a realidade ¢
social e culturalmente construida, o que gera um certo relativismo cultural e o questionamento
sobre a distingdo entre o que € central e o que € periférico; 2) a historia ndo ¢ apenas uma
narrativa dos acontecimentos, pois ¢ preciso também analisar as estruturas: as mudangas
econdmicas, sociais e geo-historicas de longo prazo; 3) énfase na “histéria vista de baixo™: as
opinides das pessoas comuns € a sua experiéncia da mudanga social em detrimento de uma
visdo de cima, concentrada nos grandes feitos, nos grandes homens; 4) utilizacdo de outros
tipos de fontes: a variedade de evidéncias pode advir de dados comerciais, populacionais,
eleitorais, visuais, orais, etc; 5) oposi¢do ao método explicativo tradicional; 6) consciéncia
sobre a presenca do aspecto subjetivo na historiografia. A esse respeito, Peter Burke (1992, p.

15) alerta: “Por mais que lutemos arduamente para evitar os preconceitos associados a cor,
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credo, classe ou sexo, ndo podemos evitar olhar o passado de um ponto de vista particular.”
Para Georges Duby (1989, p. 37), a subjetividade do historiador ja se inicia com a selecdo de
suas fontes: “cada geragao de historiadores efectua uma escolha, descura certos vestigios e,
pelo contrario exuma outros, a que ninguém, desde ha algum tempo, ou desde sempre,
prestava atengdo. Por consequéncia, o olhar que lancamos sobre esses detritos € ja
subjectivo.”

Se a implementagao dessas novas perspectivas historiograficas nao se configura como
uma tarefa facil nem mesmo para a escrita da historia europeia, imaginemos quando se trata
de escrever a historia das diferentes Africas. Como sabemos, parte dessa Historia foi contada
pelo dominador, de acordo com as perspectivas europeias e positivistas, sob o signo do
exotico e, quando comecou a ser reivindicada pelos proprios africanos, ou mesmo repensada
por historiadores europeus, por inimeras vezes acabou caindo em armadilhas dicotdmicas,
como rechacgar a produgdo bibliografica estrangeira ou dar demasiada importancia a presenga
e interferéncia externa, colocando-se no papel de vitimas da historia, ou autocentrar-se e
desconsiderar a importancia de fatores externos, construindo uma histéria militante e
apaixonada, ou ainda de acabar seguindo o modelo historiografico dominante europeu.*' Nio
apenas estudiosos africanos, mas também europeus, tém apontado para essa problematica.
Aqui vale mencionar o fildsofo congolés Valentin Yves Mudimbe. Em 4 invengdo da Africa:
gnose, filosofia e a ordem do conhecimento, Mudimbe (2013, p. 10) reflete sobre as
complexas questdes do conhecimento e poder de, em Africa. Reconhecendo que “os discursos
ndo tém apenas origens socio-historicas, mas também contextos epistemologicos”’, Mudimbe
procura demonstrar que at¢ o momento (a primeira edicdo da obra ¢ em 1988), tanto
intérpretes ocidentais como analistas africanos tém usado as categorias de analise e sistemas
conceituais de uma ordem epistemologica ocidental. Basta observar que “os africanistas — e,
entre eles, os antropologos - decidiram separar os africanos em “reais” dos africanos
ocidentalizados, concentrando-se estritamente nos primeiros” (MUDIMBE, 2013, p. 9), como
se fosse necessario buscar uma autenticidade africana. Em relacdo a isso, queixaram-se os
escritores africanos Mia Couto ¢ Eduardo Agualusa durante uma “aula” proferida na Folio -
Festa Literaria de Obidos-PT (2015): “parece que s6 a nds escritores africanos ¢ exigido um
selo de autenticidade”. Assim, para fugir dessa logica e tentar demonstrar que a filosofia

africana faz parte de um conjunto mais vasto do conhecimento em Africa, o Africanismo,

*1'0 artigo “Pour une histoire africane de la complexité”, de Pierre Boilley e Ibrahima Thioub (2004), discute
essas problematicas dicotomicas, apontando, com varios exemplos, a complexidade envolvida na escrita
historiografica africana.
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Mudimbe (2013, p. 9) propde o uso do termo Gnose para se referir ao conhecimento em
Africa. Diferente de doxa ou opinido, nio podendo ser confundida com episteme, “Gnose
significa, especificamente, procurar saber, questionar, métodos de conhecimento, investigacao
e, mesmo ainda, familiaridade com alguém.”

Diante disso, sdo os pressupostos teorico-criticos dos estudos culturais e pds-coloniais
que nos apontam a necessidade de nos mantermos sempre muito atentos para ndo reproduzir
um discurso reducionista ou eurocéntrico sobre Africa. De acordo com o antropdlogo
congolés Kabengele Munanga (2015, p. 9), “a visdo da Africa como uma unidade cultural”,
privilegiando apenas as semelhancas, ou como “uma diversidade cultural”, preocupada apenas
em ressaltar as diferencas, acaba por assumir usos politicos tanto no campo ocidental quanto
africano. Para Munanga (2015, p. 10), a saida € ndo tornar essas duas visoes excludentes, mas
sim complementares, conjugando a multiplicidade cultural da Africa com a unidade que
constitui a africanidade: “Cultura, civilizagdo e africanidade se situam em trés niveis de
generalizacdo, mas sdo conceitos que expressam cada um a seu modo a riqueza das herangas
da Africa dita negra ou Subsaariana.”

Essa tarefa de preservacao das herancas culturais pode ser desempenhada pelo registro
historico, mas também por inimeros outros meios. Dentre eles, destacamos o das artes em
geral, capazes de mobilizar poderosos mecanismos de memoria. A aceleracdo do tempo,
principalmente a partir da era moderna, exigiu que “povos de meméria™** (acredito ser o caso
dos africanos), ou como propde Eliade (2008), homens religiosos, fossem obrigados a
restringir o tempo real, ciclico e mitico, ao tempo historico linear. Assim, cada vez mais a
“memoria verdadeira”, que Pierre Nora (1993, p. 9) diz ser “social, intocada, aquela cujas
sociedades ditas primitivas, ou arcaicas representam o modelo e guardam consigo o segredo”,
vem sendo suplantada pela histéria — “que € o que nossas sociedades condenadas ao
esquecimento fazem do passado.” Para o historiador francés, ndo hd mais memoria
espontanea, por iSso surgem OS arquivos, aniversarios, monumentos, museus etc, como
lugares de memoria, os quais funcionam como os rituais de uma sociedade ja sem ritual.
Assim, tudo o que hoje ¢ chamado “de memoria ndo ¢, portanto, memoria, mas ja historia. A
necessidade de memoria ¢ uma necessidade da historia.” (NORA, 1993, p. 14). Pierre Nora
(1993, p. 28) finaliza o seu texto afirmando que a memoria “sé conheceu duas formas de

legitimidade: historica ou literaria.”

** Essa expressdo ¢ utilizada por Pierre Nora (1993, p. 9) para se referir ao povo judeu, fiéis ao ritual da tradi¢io
até o momento em que se abriram ao mundo moderno e lhes foi imposta a necessidade de historiadores.
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As ideias defendidas pela autora alema Aleida Assmann contribuem para 0 mesmo
entendimento. Em Espacos da Recordacgdo: formas e transformagoes da memoria cultural,
Assmann (2011, p. 19) percebe que a “a memoria viva implica uma memoria suportada em
midias que ¢ protegida por portadores materiais como monumentos, memoriais, museus e
arquivos”. Assim, no salto da memoria individual para a memoria cultural (coletiva), os
processos de recordagao se alteram, pois deixam de ocorrer “espontaneamente no individuo e
seguir regras gerais dos mecanismos psiquicos” para serem guiadas, no nivel coletivo e
institucional, “por uma politica especifica de recordacao e esquecimento”. Essa dependéncia ¢
problematica porque “traz consigo o risco da deformacao, da redugdo e da instrumentalizagio
da recordagdo." Desse modo, além de discorrer sobre as alteracdes que tais armazenadores
sofreram no percurso historico das transformagdes socioculturais e geopoliticas, a autora
discorre sobre os meios culturais e técnicos de memoria, que vao da escrita ao lixo, passando
pelas imagens, corpo e lugares de memoria. Tudo isso para nos mostrar como certos tipos de
memoria tém se retraido, enquanto outras surgem.

Se o caminho da mnemotécnica ¢ o armazenamento, fungdo especial da memoria
humana, o da memoria como poténcia ¢ o da recordacdo. O ato de lembrar procede de forma
reconstrutora porque a dimensdo temporal assume importancia critica: “sempre comega do
presente e avanca inevitavelmente para um deslocamento, uma deformagdo, uma distorgao,
uma revaloragdo e uma renovacao do que foi lembrado até o momento de sua recuperagdo.”
(ASSMANN, 2011, p. 33-34). Desse modo, a lembranga sempre esta sujeita a um processo de
transformagdo, cuja recordacao funciona como formadora de identidade. Nesse sentido, a
memoria como poténcia exige uma interagcdo com a imaginacao.

Outro nome que se posiciona na mesma direcdo ¢ o do filésofo francés Paul Ricoeur
(2007, p. 26). Para ele, “o referente ultimo da memoria continua sendo o passado”. Desse
modo, vemos que sua preocupacdao em A memoria, a historia e o esquecimento (2007) esté
centrada na representagdo do passado via memoria e histdria, ambas passiveis de
esquecimento. Assim, ancorado nos conceitos de Bergson, defende a ideia de que a
representacao do passado, ou seja, a volta de uma lembranga, sempre aparenta tornar-se uma
imagem. Desse modo, o enigma de uma imagem, que se mostra como presen¢a de uma coisa
ausente, marcado pelo selo da anterioridade, ¢ transferido da “esfera da memoria para a da
historia”, alcancando ‘“seu apogeu com a hermenéutica da condigdo histérica, em que a
representacdo do passado se descobre exposta as ameagas do esquecimento, mas também
confinada a sua guarda.” (RICOEUR, 2007, p. 18). Nesse sentido, da impossibilidade de uma

escrita historica sem esquecimentos, ou mesmo da premissa de que s existe lembranca a
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partir do esquecimento, vem a importancia de uma escrita imaginativa, a literaria. Esta, por
meio da fic¢do, consegue adentrar o terreno da recordagdo, do esquecimento, da historia e os
entrelacar em narrativas que apontam para varias perspectivas. Desse modo, entende-se a
literatura como a arte critica do esquecimento e da recordacao.

Acerca disso, vale ressaltar a importante contribuicdo de Aleida Assmann (2011, p.
26). Ela percebe na arte um papel importante para a preservacdo da memoria cultural, pois a
arte — e, para noés, leia-se o texto literario - vai além dos armazenadores da memoria pela
capacidade que possui de estimuld-los uma vez que “tematiza a crise da memoria e encontra
novas formas para a dindmica da recordagdo e do esquecimento culturais.” Esse parece ser o
caminho que os escritores Boaventura Cardoso e Mia Couto procuram trilhar em suas obras
literarias, embora de maneiras distintas. Por esse motivo ¢ que julgamos pertinente abordar,
mesmo que de maneira rapida, alguns aspectos tedricos envolvendo as problematicas do
registro historico e da memoria. Como as literaturas africanas de lingua portuguesa e, mais
precisamente, as narrativas que compdem nosso corpus de andlise, desempenham um
importante papel na construcao identitaria de seus povos, inevitavelmente acabam por
tematizar aspectos historicos, problematizando-os ficcionalmente, seja pelo viés da memodria,

como faz Mia Couto, ou pelo viés alegérico, como faz Boaventura Cardoso.

3.1 AS LITERATURAS POS-COLONIAIS: O DIALOGO ENTRE TRADICAO E
MODERNIDADE

A arte é o espelho da patria.

O pais que ndo preserva os seus valores culturais
Jamais verd a imagem de sua propria alma.
Chopin

Os Paises Africanos de Lingua Oficial Portuguesa (PALOP), subjugados pela presenga
e/ou dominagdo estrangeira que perdurou aproximadamente cinco séculos, possuem um
tracado historico semelhante. Sem desconsiderar as singularidades e particularidades de cada
pais, seja em relagdo a sua constituicao identitaria pré-colonizacdo ou mesmo durante os
processos colonizatorios, observa-se a importancia que a luta armada, empreendida por
Angola (1961-1974), Guiné-Bissau (1963-1974) e Mocambique (1964-1974), simbolizou para

. . . ~ 43 . A e A
a queda do regime ditatorial portugués™ e, consequentemente, a independéncia das coldnias

BA campanha nacionalista e colonialista, defendida por Antonio de Oliveira Salazar, que fundou o Estado Novo
portugués em 1933, desrespeita a decisdo das grandes poténcias vencedoras da 2% Guerra Mundial e se recusa a
reconhecer a independéncia politica das suas colonias. Esse ponto de vista portugués, primeiramente, foi alvo de
adverténcia e depois de condenagdes cada vez mais acirradas na ONU. A partir de 1961 essa situagdo se agrava
com o inicio da Guerra Colonial em Angola. Assim, o protesto contra a guerra tornou-se o tema dominante da
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portuguesas em Africa. A chamada fase de tomada de consciéncia, momento em que se inicia
o ciclo descolonizador, ou a luta anticolonial, iniciou-se “nos anos 20, quando, em Lisboa, ¢
formada a Liga Africana que entra em contado com o Movimento Pan-Africanista fundado
por Dubois nas Caraibas.” (TUTIKIAN, 2006, p. 17). No entanto, ¢ s6 depois do fim da 2°
Guerra Mundial, com a determinagdo das Nagdes Unidas e a criagdo, em Lisboa, da Casa dos
Estudantes do Império (CED)*, cuja origem esta na Casa dos Estudantes de Angola, que se
inicia o processo de organizagao politica e consciéncia libertadora.

E justamente nesse periodo, em meados do século XX, que as literaturas africanas
comecam a adquirir sistematicidade para trilhar seu proprio percurso, procurando se
desprender da literatura portuguesa e seus alicerces. Embora elas ndo tenham se desenvolvido
em conjunto, decorrem da formacao de uma elite de negros, mesticos € brancos que comecam
a se apoderar dos canais e centros de comunicagdo do poder. Os meios de comunicagao
impressos, como jornais e revistas, desempenharam um papel importante na divulgacdo das
ideias contrarias ao colonialismo e, por esse motivo, tornaram-se o suporte inicial das
literaturas africanas de lingua portuguesa. Assim, Cabo Verde, na década de 30, com o Grupo
Claridade, ¢ a primeira colonia a criar uma espécie de sistema e se autoafirmar como
literatura africana. Em seguida, surge Angola, em 1950, com a revista Mensagem. (Cf.
LARANIJEIRA, 1991, 153). Dois anos depois ¢ a vez de Mogambique, com a revista Msaho
(1952). Desse modo, ¢ nos anos 50, sob a influéncia da negritude, que propiciou a defesa da
africanidade no campo literario, e dos conteudos sociais tratados pelo Neo-Realismo
portugués ¢ Modernismo brasileiro que, sobretudo, as literaturas angolana ¢ mogambicana
derivaram “para o compromisso da africanidade e do nacionalismo. A partir de entdo, as
literaturas africanas tornaram-se num dos instrumentos de luta anti-colonial, de revalorizagao

da Africa e dos Africanos, verificando-se uma variedade significativa de temas, problemas,

oposi¢ao contra o regime, principalmente entre os jovens, em especial os estudantes universitarios e as mulheres
que ficavam esperando seus maridos, noivos, namorados, filhos ou pais voltarem da guerra. Portanto, ¢é
justamente a politica ultramarina, ideal nacional que contribuiu para o nascimento da Primeira Republica, que
fard naufragar a Segunda, desencadeando o processo revolucionario, empreendido pelos proprios militares
portugueses, de 25 de Abril de 1974 (conhecida por Revolugdo dos Cravos), pois além dos excessivos gastos
com a guerra colonial que empobreciam o pais, os militares portugueses, receosos de se tornarem bodes
expiatdrios de uma situagdo sem saida, j4 que o regime recusava uma solucdo politica negociada com os
movimentos de libertacdo, ndo queriam mais combater, pois a guerra s6 devolvia a Portugal mortos e mutilados.
O resultado da guerra foi tragico: um milhdo e quatrocentos mil homens mobilizados, nove mil mortos e cerca de
trinta mil feridos, além de cento e quarenta mil ex-combatentes sofrendo distirbios pds-guerra. Acrescente-se a
esses numeros, vitimas civis nao contabilizadas de ambas as partes (Cf. FRANCO et al, 2005).

44 A Casa dos Estudantes do Império foi uma associacdo de jovens dos territorios ultramarinos que estudavam
na metropole. Apos o inicio ndo oficializado em 1943, foi oficialmente fundada em 1944, por proposta do entdo
ministro das Colonias, Vieira Machado. Com essa associagdo, a ditadura salazarista objetivava controlar os
estudantes das colonias, fortalecer a mentalidade imperial e o sentimento da portugalidade. No entanto, o intuito
do governo néo foi atingido e a Casa teve um papel fundamental para a instauragdo das lutas de independéncia.
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estilos.” (LARANJEIRA, 1991, 153-154).

Contudo, ¢ importante ressaltar que, de meados do século até¢ a independéncia em
1975, as condigdes socio-politicas e culturais limitavam a producado literaria. Segundo Pires
Laranjeira (1991, p. 154), essa limitagdo ocorre por trés motivos: pela “situagcdo colonial”,
que impunha fortes mecanismos de vigilancia e repressao policial, principalmente depois que
eclodiu a guerra colonial em 1961; pela “situagdo de diaspora” com o exilio de escritores
mitilantes, que publicavam em outros paises e apelavam pelo regresso para sanar a saudade e
reconquistar a terra; e uma “situa¢do de guerrilha” que investia contra todas as formas de
opressdo, cuja tematica era a guerra de libertagdo nacional e apologia aos movimentos
politicos. Dessa producgdo, destacam-se nomes importantes para a tradigdo literaria destes
paises, em sua grande maioria, militantes politicos: Castro Soromenho, Agostinho Neto e José
Luandino Vieira, em Angola; José Craveirinha, Orlando Mendes e Luis Bernardo Honwana,
em Mocambique.

O tom nacionalista e de glorificacdo da luta pela libertagdo nacional, que predominou
nos primordios da formacao das literaturas angolana e mogambicana nao foi abandonada no
pos-independéncia, mas passou a ser narrada com outros matizes. Segundo Inocéncia Mata
(1993, p. 45), logo apos a independéncia surgiu uma “escrita sobre o perfil da identidade
nacional e sua ligagdo como o passado [...] como reescrita do discurso (oficial) da ciéncia
historica, quer realizando-se através de um discurso de contaminagdo épica, a construir uma
“narrativa grandiosa” [...]; quer questionando-a [...]”. Para Inocéncia Mata (1993, p. 45; 2003,
p. 56), a obra Mayombe (1980, escrito em 1973), de Pepetela, embora sem desmitificar “a
historia do movimento de resisténcia nacionalista e de guerrilha”, pode ser apontada como
uma precursora dos principios questionadores das grandes narrativas nacionais, pois mesmo
que timidamente, as diferengas internas comegam a aparecer, abrindo caminho para a distopia
que ocorre em A geragdo da utopia (1992).

A professora Carmen Lucia Tind6 Secco (2002, p. 109-110), que se dedica aos estudos
das literaturas africanas de lingua portuguesa, em um de seus textos assim sintetiza o percurso

dessas literaturas, apontando sete paradigmas que as norteiam:

o referente as origens (segunda metade do século XIX), cujos poemas se encontram
colados a produgdo literaria portuguesa; o relativo a uma fase intermediaria de busca
de identidade local (primeiras décadas do século XX), em que as obras sdo ainda
perpassadas por uma ambigiiidade entre a patria lusitana e a matria africana; o que
compreende o periodo de mergulho nas raizes africanas e de afirmacdo das
respectivas identidades (década de 30, em Cabo Verde, e década de 50 em Angola,
Mocambique, Sao Tomé); o correspondente a época das utopias libertarias, das lutas
contra o colonialismo (década de 60); o que se refere a fase de “gueto”, periodo de
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intensa censura, em que, por terem muitos escritores sido presos, a poesia, apenas
metaforicamente, faz alusdes ao social, abordando temas universais e voltando-se
para a sua propria construcdo e linguagem (fim dos 60 e primeiros anos da década
de 70); o que compreende os anos da pré e da pés-independéncia, quando voltam os
temas sociais, as utopias revolucionarias, os textos celebratorios da liberdade; nessa
época, surgem também narrativas que discutem a necessidade da reconstrugdo
nacional (década de 70), e, por fim, o que corresponde a fase atual de desencanto
(anos 80 e 90), em que a literatura reflete sobre a faléncia dos ideais do marxismo
ortodoxo e aposta na resisténcia cultural, investindo na recuperagdo dos mitos e
sonhos submersos no inconsciente coletivo desses povos. Atualmente, embora se
viva o desencanto em relagdo a essas utopias, ¢ urgente resgatar textos que
despertaram o desejo de sonhar e repensar a realidade. E necessario construir novas
utopias, nem que sejam “utopias do efémero e do fugaz”.

Em relacdo a esse ultimo paradigma, Carmen Tind6 Secco antecipa, em seu texto, sua
perspectiva. Considerando tratar-se de uma terra arrasada por guerras e periférica diante das
novas imposi¢des de mercado num mundo globalizado, cujo impacto social de modernas
tecnologias, impostas pelas poténcias estrangeiras, verifica-se como novas formas de
opressdo, Carmen Tind6 Secco (2002, p. 95) s6 vé uma alternativa para tratar dessa realidade
tdo dura: “o trabalho com uma das poucas utopias ainda possiveis: a da escritura literaria, ja
que esta aponta para camadas profundas do imaginario cultural e social, possibilitando uma
leitura critica da realidade.”

Essa perspectiva € corroborada pelas ideias de Inocéncia Mata, em seu texto A
condi¢do pos-colonial das literaturas africanas de lingua portuguesa: algumas diferencas e
convergéncias e muitos lugares-comuns (2003). Ao discorrer sobre algumas das recorréncias
(tematicas e técnico-compositivas) das atuais literaturas africanas, geradas pela condigdo pos-
colonial e logica da era global, Inocéncia Mata percebe o seguinte movimento, sobretudo nas
literaturas angolanas e mogambicanas: do encantamento (utopia) para o desencantamento
(distopia), o qual pode apontar para a indiferenca (atopia) ou para o reencantamento
(heterotopia). Ao longo do texto, a autora cita varias obras que exemplificam esses
movimentos. Assim, seguindo essa linha de pensamento, percebemos que obras publicadas na
primeira década do século XXI, como ¢ o caso de Mde, materno mar (2001) e O outro pé da
sereia (2006), contribuem para que repensemos essa perspectiva de “reutopizacao”, na
medida em que apresentam uma critica ao resultado historico da colonizag¢do, mas também a
possibilidade de um reencantamento, advindo da redescoberta e/ou conhecimento de coisas da
terra.

Da realidade com que os escritores africanos foram obrigados a conviver (de forma
declarada até a data da independéncia, mas presente até¢ os dias atuais), de um lado a

sociedade colonial, de outro, a africana, ¢ que se construiu a tensdo e ambivaléncia das
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literaturas. Ao produzir literatura, os escritores eram for¢osamente obrigados a utilizar a
lingua do colonizador, assumindo, assim, as herancas oriundas de movimentos e correntes
literarias da Europa e das Américas, mas também as manifestacoes advindas das linguas e
costumes de seus paises e grupos étnicos. Esse embate, realizado no campo da linguagem
literéaria, foi o impulso propulsor de projetos literarios caracteristicos do didlogo entre tradi¢cao
e modernidade.

Desse modo, a oralidade, trago preponderante nas culturas tradicionais africanas, passa
a figurar também na escrita literaria quando esta comeca a fazer parte desse universo cultural,
tornando-se um dos modos pelos quais se recria e subverte a lingua do colonizador e se
reinventa os elementos da tradi¢do. E nesse sincretismo da voz (tradicional africana) e da
letra, um dos aspectos de originalidade da literatura angolana (Cf. MATA, 2014), que se
inscrevem também as dimensdes identitarias da angolanidade e, acrescentariamos nos, da
mogambicanidade®. Entre os estudiosos das literaturas africanas de lingua portuguesa, existe
certa unanimidade em afirmar o nome do escritor Luandino Vieira como precursor dessa
vertente literaria, a qual € perpetuada pelos angolanos Uanhenga Xitu e Boaventura Cardoso.
Também ¢ consenso a percep¢do de que os escritores brasileiros, como Jorge Amado, mas
principalmente Guimardes Rosa, contribuiram de forma significativa nesse processo de
apropriagdo da lingua portuguesa pelos africanos como uma estratégia literaria contra-
hegemonica, mas também um modo de escrever a identidade de seus povos. Mia Couto,
escritor mogambicano que surge no pos-independéncia, filia-se a essa tradicao literaria.

Nesse sentido, Mia Couto e Boaventura Cardoso sdo autores pos-coloniais que se
inscrevem nesta vertente literaria que procura (re)inventar a tradicao africana por meio do que
Inocéncia Mata (2003, p. 57) chama de “oraturizacdo” do sistema verbal portugués, que se
configura como uma estratégia discursiva capaz de tematizar as negociagdes entre a
convivéncia de culturas e lugares antagonicos: portugués/linguas locais; cidade/campo;
letra/voz; colonizador/colonizado. Nesse sentido, suas obras contribuem para a inovagdo das
atuais escritas africanas ao mobilizar “estratégias contra-discursivas que visam a

deslegitimizag¢ao de um projeto de nacao monocolor em todos os sentidos.”

Se essa tendéncia se inicia nos primeiros anos da formagao da literatura, marcada pela
necessidade de afirmagdo nacionalista e de fundacdo das identidades angolanas e

mogcambicanas, perdura nas escritas pds-coloniais. Segundo Ana Lucia Liberato Tettamanzy,

* Segundo Lourengo do Rosario, é nesse sistema de transmissdo de valores através da oralidade, o qual rege a
maioria do povo rural, que esta “a maior dose do contributo para a defini¢do da [...] matriz cultural” que constitui
a mogambicanidade (2010, p. 139).
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muito desse percurso passa pela recuperacdo de tradigdes locais e da memdria ancestral.
Contudo, observa Tettamanzy (2011, p. 29), “do ponto de vista formal e da linguagem, alguns
escritos ja nascem modernos ou até pos-modernos, conforme o ponto de vista de quem
analisa, sem deixar de lado o papel que desempenham no sentido de afirma¢ao nacional.”
Esse papel de afirmagdo nacional de que fala Tettamanzy, além de ser necessario no
momento de formacdo de qualquer literatura emergente, ¢ uma das premissas que o pos-
colonial e a era global nos impdem. Nesse sentido, Inocéncia Mata (2003, p. 49) aponta que
as atuais literaturas africanas de lingua portuguesa encontram-se na encruzilhada de uma

dupla demanda:

a catarse dos lugares coloniais, ainda ndo processada, uma vez que o colonial ¢ ainda
uma presenga obsidiante, € ndo apenas em literatura, ¢ a revitalizagdo de uma nova
utopia que os escritores buscam através de estratégias centrifugas (varias estratégias
de pluralizagdo do corpo da nacdo), mas de efeito centripeto (o “repensamento” do
projeto monolitico de nagdo e de identidade nacional, mas buscando construir uma
nagdo).

Assim, considerando a descolonizacdo como um processo, Inocéncia Mata (2003, p.
55) entende que essa reconstituigdo identitaria nao pressupde “uma ruptura com os discursos
hegemonicos (da ‘tradicdo literaria africana’ e do canone ocidental), mas um agenciamento de
estratégias discursivas que visem a contribuir cumulativamente para esse novo codigo.” Essa
intencdo de renovagdo da escrita africana opta por representar a alteridade e, assim, perceber
as diferencas. Nesse sentido, as estratégias discursivas tomam formas diversas, dentre elas
surge a metafic¢do historiografica®®, a pluralidade de narradores, tempos e espacos ficcionais,
o uso da “oraturizacdo”, objetivando criar pontos de vista em contraponto para (re)apresentar
as tradigdes ancestrais.

Esse agenciamento ¢ perceptivel nos romances em andlise, seja pela estratégia da
metafic¢cdo historiografica, como ocorre em O Outro pé da sereia, para subverter a Historia
Oficial que fora narrada de forma unissona pelo colonizador, seja pela estratégia da
alegorizacdo, como ocorre em Mde, materno mar, em que 0 comboio € 0S seus passageiros
representam, em microcosmo, o proprio pais. Assim, se as avarias do comboio representam o
atraso e estado de sitio imposto a populacao pela guerra civil, as diversas classes sociais das

personagens e lideres religiosos simbolizam a pluralidade de vozes, discursos e culturas

% Segundo Linda Hutcheon (1991, p. 39), a metafic¢io historiografica “insere, e s6 depois subverte, seu
envolvimento mimético com o mundo”, modificando “definitivamente todas as nogdes simples de realismo ou
referéncia por meio da confrontagdo direta entre o discurso da arte e o discurso da historia”. Para a autora, os
romances da pés-modernidade sdo caracterizados por estruturas que colocam em “evidéncia os conflitos entre
verdade e mentiras, diferentes percepgdes da verdade, fatos e crengas” (HUTCHEON, 1991, p. 72),
demonstrando o relativismo do conhecimento, o qual deixou de ser pautado pela premissa das certezas.
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existentes no pais, por volta da década de 80, 90. Embora explorando recursos e estratégias
narrativas diferentes, mesmo no que tomam em comum, cOmo ocorre com as marcas das
“oralidades” e o regresso as tradi¢cdes ancestrais, ambos 0s romances apresentam personagens
que fazem o seu rito de passagem numa viagem representativa da travessia identitaria, ao
mesmo tempo individual e coletiva. E nesta viagem de aprendizagem sobre “as coisas da
terra”, de regresso as tradi¢des ancestrais - ndo em busca de uma pureza cultural, mas
reveladora dos entrecruzamentos culturais - que estas narrativas literarias tracejam o percorrer
de um caminho que se apresenta como alternativa para que estes povos se tornem sujeitos de
suas proprias historias.

Mesmo ndo considerando a oralidade como objeto de essencialidade africana e sim
como resultado de um processo historico, como defende Ana Mafalda Leite em Oralidades &
Escritas Pos-Coloniais, nao podemos desconsiderar que ¢ uma das particularidades
fundadoras da angolanidade e da mogambicanidade por se tratar de um importante elemento
do sistema de pensamento e transmissdo dos valores que caracterizam a matriz cultural destes
povos. Para Ana Mafalda Leite, além de a escrita estar presente na Africa desde a Idade
Média, associada a caracteres arabes, a literatura ocidental também tem suas bases na
oralidade, portanto este ndo ¢ um elemento exclusivo do processo literario africano. Contudo,
a autora nao desconsidera a importante contribui¢do que as tradi¢cdes e formas orais trazem a
producdo literaria, principalmente aos paises de Lingua Portuguesa, a partir de 1970, pois a
“‘pilhagem’ ou ‘roubo’ da lingua portuguesa pelo colonizado mostra que a ‘africanizacao’,
perversamente, se institui € processa no interior do instrumento comunicativo, num processo
transformativo e nativizante.” (LEITE, 2012, p. 34). Desse modo, a partir da literatura
angolana, principalmente das obras de Luandino Vieira e Uanhenga Xitu, “as literaturas
africanas de lingua portuguesa encontraram um modo proprio de dialogar com as ‘tradigdes’,
intertextualizando-as, obtusamente, no corpo linguistico.” (LEITE, 2012, p. 34).

Diante disso, Ana Mafalda Leite propde o uso do termo no plural — oralidades — para
marcar as diferengas existentes na propria tradi¢ao oral e o processo transformativo que a urbe

provocou nessas tradi¢des, modelando-as e recriando-as. Essa (re)invencdo das tradicdes’’ se

" Essa ideia de que as tradi¢des sdo inventadas ¢ pormenorizada na obra A inven¢do das tradi¢ées, organizada
por Eric HOBSBAWM e Terence RANGER (1997). Na introdugdo do livro, Eric Hobsbawm (1997, p. 9)
esclarece que o termo “‘tradicao inventada’ ¢ utilizado num sentido amplo, mas nunca indefenido. Inclui tanto as
‘tradicdes’ realmente inventadas, construidas e formalmente institucionalizadas, quanto as que surgiram de
maneira mais dificil de localizar num periodo limitado e determinado de tempo — as vezes coisa de pouco anos
apenas — ¢ se estabeleceram com enorme rapidez.” Assim, entende-se “tradi¢@o inventada” como “um conjunto
de praticas, normalmente reguladas por regras tacita ou abertamente aceitas; tais praticas, de natureza ritual ou
simbolica, visam inculcar certos valores ¢ normas de comportamento através da repeti¢do, o que implica,
automaticamente, uma continuidade em relagdo ao passado.” Poderiamos associar isso ao que Benjamin Abdala
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faz necessdria porque ¢ impossivel regressar a uma “pureza” pré-colonial, pois segundo
Honorat Aguessy (1977, p. 105), a propria tradigdo ndo pressupde essa ideia, uma vez que nao
¢ fixista, nem traduz um estado imovel da cultura que se transmite de uma geragdo para a
outra. “A actividade e a mudanca estao na base do conceito de tradi¢dao.” Essa percepgao ¢
perfeitamente compreendida pelo autor Boaventura Cardoso que, em entrevista concedida
para o livro organizado por Rita Chaves, Tania Macédo e Inocéncia Mata (2005, p. 31),
reafirma a necessidade de falar das tradicdes do povo angolano sob o ponto de vista literario
para demonstrar que “a tradi¢gdo nao ¢ o imobilismo total”, pois ela tem, ao mesmo tempo,
“uma fun¢do passiva, conservadora, mas também dindmica”. Sendo assim, ele alega que a
tradi¢do entra em seu texto ndo apenas como tema, mas enquanto forma.
Numa visivel compreensao de que a tradicdo nao traduz o “ter sido” de um povo, mas
0 “ser” permanente, nao no sentido de defini¢do da esséncia de uma cultura, mas no estilo
textual dessa cultura (Cf. AGUESSY, 1977, p. 112), Ana Mafalda Leite (2012, p. 145-46) nos
diz que as literaturas africanas emergentes
recorrem aos seus proprios espacos culturais, periféricos do ponto de vista do centro,
em busca ndo de uma mitica ou pretensa ‘autenticidade’ pré-colonial, mas de
material poético nativo, passado e presente (e sujeito a descrigdo e reorientagdo), que

lhes garanta a ‘inven¢do’ de um campo literario diferente, sujeito a recuperagéo,
integragdo e eventual hibridagdo também de modelos outros, estrangeiros.

E nessa busca por material poético nativo que as narrativas literarias pos-coloniais em
andlise na presente tese tém discutido as experiéncias religiosas em territorios africanos.
Muitos sdo os escritores e estudiosos que, apesar de perceberem a coexisténcia de varias
identidades e culturas numa mesma sociedade, apontam a existéncia de um “nucleo identitario
comum” de caracteristicas e referéncias, saberes e patrimonio compartilhados. Para o escritor
mogambicano Luis Bernardo Honwana (2006, p. 18), pertence a este “nucleo identitario”
aquilo que “as comunidades acreditam ser a sua vera esséncia e, assim defendem-na a todo o
custo se a pressentem de alguma forma ameacgada.” Esse movimento de encontrar
particularidades, ou seja, de encontrar identidades culturais proprias de cada pais, ¢ algo que
tem ocorrido em todas as sociedades atuais em razdo do fendomeno da era global, que impos

ao mundo o deslocamento de fronteiras e o receio de uma “mesmificacdo” cultural.

Junior chamou de “resisténcia da forma” durante a sua fala no II AFROLIC, evento ocorrido entre os dias 05 a
07 de dezembro de 2016, na Universidade Federal Rural de Pernambuco — UFRPE.
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Assim, embora ja tenhamos mencionado, gostariamos de ressaltar que, quando nos
referimos aos africanos de um modo geral, ndo estamos querendo homogeneizar a cultura dos
povos deste continente, as quais sabemos ser muito diversas, mas observar que alguns
elementos, dentre eles as concepgdes religiosas, funcionam como basilares para a formagao da
cultura africana. Como j& apontamos no primeiro capitulo, as concep¢des de vida e morte, da
interagdo do mundo visivel com o invisivel e do ser humano em comunidade s3o similares
entre os diversos povos da Africa, principalmente os da Africa subsaariana.

Acerca disso, vale mencionar a tese defendida pelo historiador senegalés Cheikh Anta
Diop (2010, p. 34) que busca definir uma unidade cultural africana baseada na realidade
negro-egipcia’®. Para o autor, “a Antiguidade egipcia ¢, para a cultura africana, o que é a
Antiguidade greco-romana para a cultura ocidental.” O que Cheikh Anta Diop esfor¢a-se para
provar ¢ de que os antigos egipcios eram negros. Acredito que a tese de Diop fora bastante
questionada porque para o homem branco, europeu, cristdo e ocidental ¢ dificil aceitar que os
negros, esta “raca” que sempre subjugaram e inferiorizaram, possam ter sido os antigos
egipcios, habitantes da margem do Rio Nilo, que adquiriram notaveis progressos nas artes em
geral e no desenvolvimento de técnicas muito avangadas para o seu tempo: mumificagdo,
sistema eficiente de irrigagdo e saneamento de terras pantanosas, sistema proprio de escrita, 0s
hierdglifos etc. Nesse sentido, embora a tese de Diop possa ser questionada, pois acreditamos
ser dificil pensar o continente africano como uma “unidade cultural” na medida em que se
verifica uma diferenca significativa entre o norte e o restante da Africa, ela teve sua
importancia, principalmente para o movimento cultural da Negritude que, assim como o Pan-
africanismo®, constituiram-se enquanto instrumentos significativos para a valorizagio e
autoafirmacdo africana, baseados no sentimento de solidariedade fraterna entre os povos
negros, vitimas do colonialismo e do racismo. No seu tempo, tais movimentos
desempenharam um papel politico no despertar de uma consciéncia negra para valorizagao de
suas culturas, luta independentista e a construgdo nacionalista, mas atualmente, sdo criticados
por terem centrado, mesmo que inicialmente, suas discussdes em um conceito que fora criado
para subjugar os negros, o de “raga”, assumindo assim, concepg¢des de carater essencialista,
como se 0 negro tivesse uma esséncia distinta que necessita ser definida em oposi¢do ao

branco. Segundo René Depestre (2016, p. 1), ultimamente, algumas ‘“alternativas mais

* De certo modo, as ideias defendidas por Diop estdo relacionadas com as de Edwin Oliver James (1960) acerca
do berco das civilizagdes pré-historicas e proto-historicas, referidas na se¢do 1.2.3 do primeiro capitulo.

* Para compreender melhor as discussdes acerca desses movimentos, ver René Depestre (2016) sobre a
Negritude, e Kwame Anthony Appiah (1997), principalmente nos dois primeiros capitulos em Na casa de meu
pai, sobre o Pan-africanismo.
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rentdveis para o entendimento das sociedades e culturas afro-descendentes” tém sido
apontadas.

Desse modo, na tentativa de caminhar na contramao do pensamento essencialista, mas
em busca de um “nucleo identitario”, principalmente para os angolanos € mogambicanos, €
que consideramos aspectos de suas religiosidades como um poderoso elemento formador de
identidade. A importante participagdo dos antepassados na dindmica ‘“das chamadas
sociedades da tradi¢cao”, como afirma Luis Kandjimbo (2005, p. 165-166), “em que os ritos ¢
as cerimoénias servem para completar o curso regular das coisas na vida dos homens, nao
sendo esta definitivamente irreversivel, na medida em que os antepassados mortos convivem
com os vivos”, estd ficcionalizada na obra de Boaventura Cardoso, mais especificamente no
romance Mde, materno mar, o qual “se inscreve perfeitamente no debate filosofico actual
sobre a faléncia do discurso hegemodnico do pensamento da modernidade.”

Para Mia Couto, esse “sentimento de religiosidade” ¢ o elemento que agrega vérias

identidades africanas:

como se concebe Deus, como se concebe o nosso lugar apds a morte, como se
concebe a propria morte. Essa espiritualidade de fato ¢ uma religido. Nao tem nome.
Nao ¢ reconhecida. Eu acho que o grande elemento de aglutinagdo ¢ essa coisa do
lugar dos mortos, do invisivel, a fronteira entre o possivel e o impossivel. (COUTO,
2013b).
De certo modo, Pires Laranjeira (2012, p. 91) corrobora essa ideia quando afirma que
“o nucleo forte da cultura angolana, entendida na sua base social genérica e na sua tradi¢ao
ancestral, ainda que modernizada, ndo pode deixar de ser de matriz banta.” Tendo em vista
1Ss0, 0 que nos interessa ¢ verificar como as narrativas A arvore que tinha batucada (2004) e
Mae, materno mar (2001), de Boaventura Cardoso, assim como O outro pé da Sereia (2006),
de Mia Couto™, recuperam, recriam e reintegram o intertexto oral e representam as
experiéncias religiosas dos povos bantu com o cristianismo, condicionado ao tempo de sua
escrita, o da modernidade.
Na medida em que os autores descrevem ou narram, ou melhor, criam ficcionalmente
acontecimentos e mitos que remetem a experiéncia religiosa africana, as narrativas estdo
repletas de situagdes “magicas”, recurso usado para demonstrar o funcionamento da interacao

vital entre o mundo dos vivos e dos mortos, apontado como um trago constante em toda a

Africa Subsaariana. Nesse sentido, como pensar, conceber essa representacao? Ao lermos

*% A partir desse momento, para referir citagdes das narrativas em analise, usaremos as seguintes siglas: A arvore
que tinha batucada - AQTB; Mde, materno mar - MMM O outro pé da sereia - OPS.
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anais de eventos, percebemos que muitos estudiosos tém interpretado essas narrativas pelo
viés do fantastico, do realismo maravilhoso, do insélito’', sem qualquer mengdo a
problemaética que poderia estar envolvida na utilizagdo destes conceitos, ja que surgiram em
um contexto historico e epistemoldgico especificos, contrapondo-se ao real-naturalismo
advindo do cientificismo positivista do mundo ocidental.

No prefacio da obra Mde, materno mar, a professora Carmen Lucia Tindd Secco
(2001, p. 26) usa uma nota de rodapé para explicar qual seu entendimento sobre o termo
magico, utilizado no titulo e no corpo do texto: “O termo estd entre aspas — como também no
titulo deste prefécio -, porque o que parece “magico” e “fantastico” (categorias de uma critica
europeia, ocidental), faz parte do animismo caracteristico de uma visdo africana da
existéncia.” Vemos que a autora ndo se deixa enredar pela armadilha “ocidentalocéntrica” em
relagdo aos conceitos de magico ou fantéstico, mas acaba por utilizar a ideia de animismo’”
para se referir a visdo africana de mundo, cujo conceito ¢ complexo e pode gerar
ambiguidade, principalmente se desconsiderarmos que ele advém da critica ocidental e
europeia, carregando consigo um sentido pejorativo por ter sido considerado uma forma
primitiva de religido. Esse ¢ um exemplo acerca da complexa problematica que mencionamos

durante o texto de abertura deste capitulo. Com isso ndo estamos querendo dizer que nao se

! Embora sejam géneros, categorias ou modos discursivos com caracteristicas que se assemelham, existem
diferencas conceituais importantes, as quais ja foram revistas, ampliadas ou problematizadas teoricamente numa
tentativa de acompanhar as mudangas do tempo historico. Nao iremos pormenorizar essa discussdo, pois além da
complexidade envolvida, apresenta inumeras leituras e interpretagdes ndo consensuais que ndo dizem respeito ao
foco central desta tese.

>2 Segundo André Akoun (1983, p. 35-36), “o animismo foi definido como ‘a crenga numa alma das coisas, num
mundo dos espiritos, numa forga vital’. Nao sabemos se cumpre falar de alma (anima) enquanto poder de
animagao, ou de espirito (animus) enquanto faculdade de representagdo. Demais, ndo sabemos muito bem se se
trata de um principio que anima tudo o que ¢ (ser: animal, coisa; fendmeno: relampago, doenca) ou de um
‘génio’ que, de vez em quando, vem residir numa realidade material (&rvore, gruta, pedra). Subsiste a mesma
imprecisdo se tentarmos caracterizar a natureza do elemento animador (sopro, principio vital, duplo, sombra,
alma pesada, alma leve) ou a esséncia do génio (alma de um defunto, qualquer poténcia, divindade secundaria,
ser fabuloso). E verdade que se tende a reservar o termo animatismo para especificar a crenga na animagio dos
objetos naturais por uma forca impessoal, caracterizando sobretudo o de animismo a existéncia separada de
almas-poténcias: E.B. Tylor definia assim a religido como ‘uma crenga em seres espirituais’ cuja existéncia o
homem teria imaginado a partir da analise dos sonhos, do sono e da morte.” A partir disso, Tylor associou a
mentalidade do primitivo com a de uma crianga que seria incapaz de distinguir o animado do inanimado,
caracterizando-o como uma espécie de erro cognitivo. Para Akoun, o erro do estudioso foi ndo ter distinguido a
alma-simples poténcia da alma-vontade, pois o denominador comum do animismo ¢ o dinamismo. Assim, ele
exprime “a vida em figuras e poténcias (almas, espiritos, antepassados, génios intermediarios entre Deus e o
homem).” Nesse sentido, 0 animismo se pauta nos seguintes principios: “- tudo o que existe, e particularmente o
que ¢ movel, o que € vivo, encerra uma alma; - a esséncia desta alma ¢é a forca, dotada de poténcia variavel e
localizando-se desigualmente no Universo; - ao lado das forgas-emanacdes, resultantes das vibragdes criadoras,
situam-se os seres-forcas, as almas personificadas dotadas de inteligéncia e de vontade; - a alma do homem sobre
o qual estd centrada a criagdo constitui um exemplo notdvel destes seres-forgas personificadas; - alma
desencarnada, alimentada pelo viatico dos sacrificios funebres, sublimada e purificada pelas provagdes,
transmuda-se em forga superior pela relagio com o minimo, centro de criacdo ou de geracdo de todas as forgas
existentes.”
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pode nomear a visdo de mundo africana como sendo animista, ou de que as manifestacdes
magico-religiosas ndo possam ser associadas com o ‘“maravilhoso”, mas de que ¢
problemdtico fazer uso dessas conceituagdes sem partir de uma contextualizacdo geo-
histérica, politica e ideologica para pensar criticamente sobre.

Parte dessa incursdo teorico-critica vém sendo realizada pelo professor da UERJ
Flavio Garcia (2013) e uma de suas orientandas, Luciana Morais da Silva (2013). Ambos
apresentam uma consistente discussdo sobre o género literario e/ou modo discursivo™ do
fantastico, objetivando demonstrar o inso6lito como uma categoria ficcional comum aos
variados géneros literarios associados ao fantastico: os “pseudofantdsticos” (romance policial,
ficcao cientifica), os realismos magico, maravilhoso ou animista, o absurdo, o estranho etc.
Os dois autores percebem manifestagdes do insolito ficcional em obras de Mia Couto,
concebendo tratar-se de construcdes narrativas do fantastico, entendido como um sistema que
surge em oposic¢ao ao real-naturalismo.

Na obra Novas Insolitas Veredas: leitura de A varanda de frangipani, de Mia Couto,
pelas sendas do fantastico, resultado da dissertagdo de mestrado de Luciana Morais da Silva
(2013, p. 45-54), ha uma discussao sobre um desses géneros em que o insoélito seria marca
fundamental, o realismo maravilhoso, proposto pelo autor cubano Alejo Carpentier, no
prefacio ao romance O reino deste mundo (1966) e sistematizado pela tedrica brasileira
Irlemar Chiampi (1980). Dentre estes gé€neros que se associam ao fantéstico, este me parece
ser o mais apropriado para pensar a realidade africana. Alias, € na esteira desse conceito que o
escritor angolano Pepetela utiliza o termo “realismo animista” no romance Lueji (1* edigao
data de 1982), referindo-se a essa problematica. Tal informacdo ndo ¢ ocultada por Flavio
Garcia e Luciana Morais da Silva. Contudo, mesmo estando conscientes de que em Africa “a
fé, as crengas, os ritos, a religiosidade sdo elementos essenciais ao dia a dia dos povos que
nela habitam, estando, igualmente, representados em sua literatura” (SILVA, 2013, p. 49), de
que “a ficgdo de Mia Couto questiona a identidade pela via do mitico, do lendario, do deifico”
(GARCIA, 2013, p. 33), os autores concebem que ha irrup¢ao do insdlito, marca do fantastico
modal, em suas narrativas. No meu entendimento, o problema ndao estd em conceber a

irrup¢do do sagrado como insoélita, mas em associar o conceito do termo insdlito com a

53 O fantéstico que, pela sistematizacdo de Tzvetan Todorov em 1968, foi concebido como um género literario,
mais tarde passou a ser entendido como modal — um modo discursivo. Esta nova forma de compreender o
fantéstico foi salutar para vencer o reducionismo que o género lhe impunha e melhor compreender o fendmeno
do fantdstico moderno, contemporaneo que, segundo Todorov teria como marco a obra de Kafka. Assim, o
fantastico modal funciona como “um amplo guarda-chuva, que, sob si, abriga diferentes obras literarias, desde
que, nelas, haja a manifestagdo do insélito.” Desse modo, reine “o género fantastico, o maravilhoso e o
sobrenatural, o estranho, o absurdo, o real-maravilhoso ¢ suas variagdes”. (SILVA, 2013, p. 46).
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realidade africana, mais especificamente a mogambicana, representada nos romances de Mia
Couto: “O insolito ficcional seria o que ‘transborda’, que estd para além do ordinario ou
natural, isto €, que rompe com a expectativa do senso-comum.” (SILVA, 2013, p. 21). Ainda,
segundo Flavio Garcia (2013, p. 41), a presenca do ins6lito “instaura uma nova ordem
destoante da ordem vigente, rompendo com as convengdes aceitas ou defendidas pela
sociedade, em dado tempo e espaco.” Ora, como tentamos demonstrar no primeiro capitulo,
todos sabemos - inclusive os referidos autores que apresentam uma séria € competente
contextualiza¢do da sociedade mogambicana -, que o sistema de pensamento ou cosmovisao
africana de mundo se constréi numa outra ldgica, de carater mitico e religioso, que ¢ diferente
da ocidental europeia. Nesse sentido, a no¢do de verdade, do que é sobrenatural ou natural,
das convengdes aceitas, assumem uma outra dimensdo, na qual o insélito pode ndo ser
entendido como algo que rompe com o senso-comum, com aquilo que ¢ inabitual,

sobrenatural. O curioso ¢ que a autora, assim como seu orientador, o professor Flavio Garcia,

confessam estar cientes disso, como podemos perceber nas seguintes afirmacdes:

o insolito se instaura na historia da Latino-América, ou de Africa, e 0 homem néo é
capaz de distinguir entre o real e o irreal que nutrem o universo da diegese literaria.
O pensamento a respeito da constituicdo das nagdes estabelece uma convivéncia
entre o Mito e a Historia, entre os elementos animicos da terra ¢ o mundo dito real,
logo, o inverossimil so se daria a partir de um olhar eurocéntrico. (SILVA, 2013, p.
49, grifos nosso)

torna-se licito propor que a literatura miacoutiana represente uma busca de
reconstru¢do mosaica da identidade mogambicana, o que faz espelhando, no plano
ficcional, um didlogo proficuo entre os realia e os mirabilia de que se constroi a
realidade local, vivamente insdlita para o olhar de fora, vivazmente sélita para a
vivéncia cotidiana dos naturais da terra. (GARCIA, 2013, p. 33)

Diante de tais afirmagdes e do insistente entendimento, também caracteristico em
ambos os autores, do insolito “como trago literario cuja marca implicaria diferengas
instauradas pela incoeréncia entre representacdo mimética verossimil e sua referencialidade
no plano da realidade exterior a ficcao” (GARCIA, 2013, p. 21), essa possibilidade de leitura
me parece confusa e contraditoria. Mesmo diante da ressalva de Flavio Garcia (2013, p. 68)
de que sua leitura critico-interpretativa “atém-se, exclusivamente, as questdes internas
relacionadas as estratégias de construg¢do narrativa empregadas por Mia Couto” e que, para
respeitar a condigdo bdasica que os tedricos do fantdstico apontam como necessarias a
consumagao do género, pretende verificar “a instauragdo da duvida, diante de um evento
insolito, e a permanéncia da hesitacdo resultante dela, at¢ o final da narrativa, transmitida

pelos seres de papel — personagens, narrador e narratario — ao leitor real”, a pergunta que nao
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quer calar é: mas a qual leitor causaria duvida? Se a realidade local ¢ construida
ficcionalmente entre realia e mirabilia e “vivazmente solita para a vivéncia cotidiana dos
naturais da terra”, onde estaria o insolito? Parece-me que sé aos olhos de quem nao faz parte
desta cultura hé a irrupgao do insolito. Nesse caso, a leitura dos autores parte, assumidamente,
de um olhar estrangeiro, ocidental? Conceber como insoélito o que para os habitantes nativos ¢
solito ndo seria compactuar com a visao exotica atribuida aos africanos?

Acerca disso, as palavras de Mia Couto (2014a, p. 217) falam por si s6:

Eu acho que esse nome, “realismo magico”, foi inventado por alguém quem estava
de fora, que ndo era escritor. E acho que foi inventado fora da América Latina e fora
da Africa, porque é importante classificar, ter uma gaveta para meter as coisas
dentro. Eu acho que ndo ¢ possivel falar da realidade latino-americana e da africana,
daquela efervescéncia, daquela mistura hibrida, daquela presenca do mundo nao
visivel, sem falar do mundo magico, que no fundo ndo ¢ magico. Esse mundo ¢ tdo
real como esta mesa, como esta gravadora, como estas coisas da modernidade.
Sobretudo, a diferenga que eu noto ¢ o lugar dos mortos. O lugar dos mortos na
América Latina ¢ muito marcado por um grande sincretismo entre a religido catolica
e as religides locais. Aqui as religides locais sdo ainda completamente dominantes.
A capacidade que a Igreja Catolica teve de se hibridizar foi muito pequena. Aqui os
mortos ndo morrem. Nao tém o mesmo peso. Eles s6 tém um peso negativo quando
estdo zangados, quando ndo sdo chamados a participar, a governar o mundo dos
vivos.

Desse modo, por se tratar de conceitos que ndo engendram matéria pacifica de
discussdo entre a critica literdria ou mesmo por meu posicionamento metodologico e teodrico,
o qual se filia aos discursos tedrico-criticos dos estudos culturais e pos-coloniais, opto por nao
enquadrar as narrativas ficcionais em analise nessas categorizacdes, uma vez que entendo as
representacdes das situacdes “insolitas” como ficcionalizacdo da realidade mogambicana e
angolana inscrita em uma outra logica de pensamento, circular e mitica, marcada,
principalmente, pela experiéncia religiosa, claramente contemplada na fala de Mia Couto.
Entretanto, se tomasse um caminho contrario a esse, consideraria o conceito de realismo
animista o mais adequado. Nesse sentido, vale mencionar dois estudos que contribuem para
essa discussdo, os quais contrapdem-se as categorias que a critica ocidental definiu como
Magico, Maravilhoso e Fantastico para melhor desenvolver o conceito de Realismo Animista.
Trata-se dos artigos de Silvio Ruiz Paradiso (2015)™* ¢ de Sueli da Silva Saraiva (2007).
Paradiso trilha um caminho semelhante ao da professora Sueli Saraiva, que refuta os
conceitos ocidentais e defende o uso do termo realismo animista, cunhado por Pepetela e,
mais tarde, discutido também pelo angolano Henrique Abranches. E em relacio a esse

conceito que Paradiso acrescenta a contribuicdo do africanista Harry Garuba, professor da

> A discussdo apresentada por Silvo Ruiz Paradiso neste artigo (2015) é um capitulo de sua tese de doutorado.
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University of Cape Town, na Africa do Sul. Garuba (2012, p. 6-8) desconstréi o sentido
pejorativo atribuido ao termo animista para propor o uso desse conceito a partir de uma outra
logica de pensamento, a légica de pensamento animista, vista “como um local para
transcender os  dualismos rigidos, consagrados pela ordem epistemologica

299

moderna/ocidental.” Assim, contra a logica cartesiana “‘Eu penso, logo existo’”, propde a
animista “‘Eu me relaciono, logo existo’ (Nurit Bird-David apud GARUBA, 2012, p. 6).
Para Garuba, ambas sdo vistas como reais e validas, dotadas de limites e pontos fortes. Com

3

1ss0, se cria “uma abertura para pensar outras histérias da modernidade além da linear,

trajetdrias teleologicas da narrativa historica convencional.”’

3.2 REPRESENTACOES DO SAGRADO NA NARRACAO DA VIAGEM FICTICIA DE
MIA COUTO: NOSSA SENHORA, DE SANTA CATOLICA A SEREIA

Estas estorias desadormecem em mim sempre a partir de
qualquer coisa acontecida de verdade mas que me foi contada
como se tivesse ocorrido na outra margem do mundo. Na
travessia dessa fronteira de sombra escutei vozes que
vazaram o sol. Outras foram asas no meu voo de escrever.

A umas e outras dedico este desejo de contar e de inventar.
Mia Couto (Fio das Missangas, 2013)

Antonio Emilio Leite Couto - Mia Couto - nasceu em 5 de julho de 1955 na cidade da
Beira em Mogambique. E filho de uma familia de emigrantes portugueses. O pai, Fernando
Couto, natural de Rio Tinto, trabalhou nos caminhos de ferro, foi jornalista e poeta. Embora
Mia Couto ndo tenha participado do momento de “formagao literaria” de Mogambique, pois
na altura ainda era muito jovem, comegou a escrever cedo, engajando-se na luta politica
contra o colonialismo portugués na altura da independéncia. E um autor extremamente
reconhecido pelo conjunto de sua obra e por sua contribuigdo no cenario politico e cultural,
projetando Mogambique internacionalmente.

Em 1972 deixou a Beira e foi para Lourengo Marques para estudar medicina. A partir
de 1974 enveredou para o jornalismo. Trabalhou na Tribuna até a destruicdo das suas
instalagdes, em setembro de 1975, por colonos que se opunham a independéncia. Com a
independéncia, tornou-se reporter e diretor da Agéncia de Informacao de Mogambique (AIM).
A seguir, trabalhou como diretor da revista Tempo até 1981 e continuou a carreira no jornal

Noticias até 1985. Em 1985 reingressou na Universidade Eduardo Mondlane para se formar

> Tradugio nossa de: “as a site for transcending the rigid dualisms consecrated by the modern/western
epistemological order. [...] an opening for thinking other histories of modernity beyond the linear, teleological
trajectories of the conventional historical narrative.” (GARUBA, 2012, p. 7-8).
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em biologia, especializando-se na area de ecologia. E escritor, ja atuou como professor da
cadeira de ecologia em diversas faculdades da Universidade Eduardo Mondlane, e também ¢
diretor da empresa Impacto, Lda. — Avaliagcdes de Impacto Ambiental.

Embora tenha publicado seus primeiros poemas no jornal Noticias da Beira aos 14
anos, foi necessario mais algum tempo para a publicagdo de sua primeira obra - Raiz de
Orvalho (1983). Contudo, depois dessa publicagdo, somaram-se muitas outras. Trata-se de um
autor com uma obra vasta e muito diversificada, pois ele circula por entre os varios géneros
literarios, sem os abandonar, frequentemente borrando “os limites que deveriam distinguir os
territorios” (CHAVES & MACEDO, 2013, p. 13) da poesia ou da prosa. Apenas para
exemplificar essa diversidade de géneros, apresentamos algumas de suas publicagdes nos
ultimos anos: O fio das Missangas (contos - 2004); E se Obama fosse africano? e outras
interinvencdes (livro de ensaios, resultado de palestras e demais intervengdes do autor -
2009); Pensageiro Frequente (compilagdo de historias curtas escritas para revista de bordo
das Linhas Aéreas de Mocambique — 2010); O Menino no Sapatinho (literatura infanto-
juvenil — 2013); Vagas e lumes (livro de poesias - 2014); Mulheres de Cinza (romance —
2015).

Mia Couto, autor que diz ndo saber ser apenas escritor, pois afirma que sua atuacio
como bidlogo ¢ fundamental para a sua escrita, confessando, em suas falas, “colher” material
para suas historias na sabedoria dos homens da terra, principalmente no contato com as

populagdes rurais, universo em que a leitura que se faz do mundo ¢ outra.

Sou bidlogo e viajo muito pela savana do meu pais. Nessas regides encontro gente
que ndo sabe ler livros. Mas que sabe ler o seu mundo. Nesse universo de outros
saberes, sou eu o analfabeto. Nao sei ler sinais da terra, das arvores e dos bichos.
Nao sei ler nuvens, nem o prenuncio das chuvas. Nao sei falar com os mortos, perdi
contacto com os antepassados que nos concedem o sentido da eternidade. Nessas
visitas que fago a savana, vou aprendendo sensibilidades que me ajudam a sair de
mim e a afastar-me das minhas certezas. (COUTO, 2011, p. 14-15)

Desse modo, parece ser essa aprendizagem de sensibilidades outras que Mia Couto
traduz em palavras. As suas declaragdes em intervengdes orais, ensaios ou entrevistas,
recheadas de relatos sobre suas vivéncias reais, fatos e estdrias que se passam em seu pais,
assim como o seu conhecimento histérico, compdem o universo imagético de seu trabalho
ficcional. Contudo, ¢ no trabalho inventivo e na exploragdao linguistica que Mia Couto
implode o real para construir uma outra realidade, a ficcional, a metaférica, ou seja, para

construir um outro territorio. Para Rita Chaves e Tania Macedo (2013, p. 13-14),

independentemente da modalidade de escrita em que seus textos sdo trabalhados, “espraiam-
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se sinais que nos levam a pensar que, da varanda que escolhe como nagdo, Mia Couto esta
atento as transformacdes do universo sociocultural que integra a base de sua formacao”,
captando “um universo povoado por conflitos, sacudido pela foragem de mudangas que tantas
vezes interditam a seus habitantes o papel de agentes, imobilizados que sdo pelo sentimento
de estupefacdo e impoténcia.”

Embora o trabalho com a linguagem seja frequente, a recriacdo linguistica na tentativa
de “literarizar” o falar mocambicano se mostra mais presente em suas narrativas curtas.
Diante da incansavel necessidade de traduzir mundos e tempos diversos em palavras, Mia
Couto vem contribuindo para a dificil tarefa de pensar as identidades de um pais marcado pela
presenga estrangeira de muitos séculos (&rabes, indianos e portugueses), pela miscigenacao de
povos e culturas, por disputas internas e dilacerado por guerras. Nesse sentido, embora as
discussdes acerca das problematicas culturais, historicas, religiosas, isto ¢, identitarias,
perpassem quase todos os seus textos, ¢ nos seus onze romances (considerando suas
publicagdes até julho de 2016) que o autor consegue desenvolver melhor suas ideias e
apresentar leituras em contraponto. Desse modo, em quase todas as suas narrativas ha um
abalo entre as fronteiras da ficcao e da realidade, fusdo do discurso narrativo e da linguagem
poética, sem falar na tensdo entre o universo ancestral e as herangas historicas e coloniais.

Diante disso, no conjunto de suas narrativas longas, observamos a presencga de trés
romances de carater historico. Coincidentemente, em todos eles Mia Couto faz uso da mesma
estratégia narrativa: narragdo de duas historias em paralelo, mecanismo que serve para
mostrar mais de um ponto de vista sobre o fato historico representado, o que demonstra uma
preocupagdo com a producdo de uma outra versdo possivel para a Historia Oficial. Trata-se
dos romances: Terra sonambula (1992), O outro pé da sereia (2006) e Mulheres de Cinza
(2015). Com Terra sonambula Mia Couto faz sua estreia no género romance, com o qual
ganhou o Prémio Nacional de Fic¢do da Associagdo dos Escritores Mogambicanos (1995) e
foi considerado um dos doze melhores livros africanos do século XX por um juri criado pela
Feira do Livro do Zimbabwe. Um 06nibus incendiado cheio de corpos carbonizados serve de
abrigo ao velho Tuahir e ao menino Muidinga que estdo fugindo da guerra civil (1976-1992).
Proximo ao machimbombo, encontram um outro corpo a beira da estrada, junto a uma mala
que abriga os “cadernos de Kindzu”, o longo didrio do morto em questdo. A partir dai, duas
historias sdo narradas paralelamente: a viagem de Tuahir e Muidinga e, em flashback e pela
voz de Muidinga, o percurso de Kindzu em busca dos naparamas, guerreiros tradicionais,
abengoados pelos feiticeiros, que sdo, aos olhos de Kindzu, a Unica esperanga contra os

senhores da guerra.
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Mulheres de Cinza é o primeiro livro de uma trilogia mocambicana intitulada As
areias do imperador. Nesta trilogia Mia Couto pretende narrar os ultimos dias do chamado
Império de Gaza, o Gltimo grande império africano do século XIX. Trata-se do segundo maior
império em Africa, dirigido pelo africano Ngunguyane (ou Gungunhane como ficou
conhecido pelos portugueses) que governou toda a metade sul do territério de Mogambique
até 1895, quando foi derrotado pelas forcas portuguesas comandadas por Mouzinho de
Albuquerque. Neste romance, Mia Couto usa do mesmo recurso narrativo, pois duas vozes
vao tecendo o enredo em paralelo: uma voz narradora ¢ a de Imani, garota da tribo VaChopi,
uma das poucas que resistem aos avangos de Ngungunyane e permanecem fiéis a Portugal; e a
outra, ¢ a do sargento Germano de Melo que envia cartas a Portugal relatando a condicdo dos
portugueses frente ao inimigo Estado de Gaza, desde a sua chegada em Lourengco Marques até
assumir seu posto no vilarejo de Nkokolani, onde Imani lhe serve de intérprete. Sua primeira
carta relata o ataque a cidade de Lourengo Marques, que o faz constatar que os dominios dos
portugueses nestas “‘Terras da Coroa’” é praticamente inexistente, chegando a afirmar que na
“maior parte desses territorios nunca nos fizemos realmente presentes durante estes séculos.”
(COUTO, 2015, p. 41).

Em 2007, Mia Couto foi distinguido com o Prémio Passo Fundo Zaffari & Bourbon de
Literatura pelo romance O outro pé da sereia. Aqui, analisamos uma das historias que sdo
narradas em paralelo neste romance: a reconstrucdo ficticia da viagem real que fora
empreendida pelo jesuita Dom Gongalo da Silveira, em 1560, com o objetivo de converter o
rei do império do ouro — o0 Monomotapa — ao cristianismo. A dificil tarefa foi atribuida a D.
Gongalo da Silveira por ele ter conseguido relativo éxito no processo de cristianizacdo em
Goa. Nesse sentido, ¢ importante mencionar que Mia Couto delimita o espaco mocambicano
que serd ficcionalizado no romance, mas sem deixar de observar os processos migratorios
internos e externos em ambos os tempos narrativos, decorrentes do comércio e tantos outros
processos, como representagdo da pluralidade cultural de “gentes” e povos formativos do pais.
Se a narrativa de recriagdo da viagem real empreendida por Gongalo da Silveira remete ao
territorio que pertencia ao dominio do Monomotapa, o qual pode ser visualizado na imagem
do mapa 1, o espago em que se passa a narrativa de Zero Madzero e Mwadia Malunga se
reporta a regido norte deste dominio, as imediagdes do Lago de Cahora Bassa, em Tete,
conforme se pode verificar no mapa 2. Contudo, devido a agdo do tempo, aproximadamente
cinco séculos depois, ¢ natural que esta mesma regido geografica tenha se alterado

culturalmente.
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Mesmo que os nomes dos locais sejam ficticios — Antigamente e Vila Longe —,
remetendo as categorias tanto de tempo como de espago, acreditamos ser de extrema
importancia seguir os indicios geograficos, étnicos e temporais mencionados no romance
porque nos dao pistas para melhor compreender a representacao ficcional dos diversos e
complexos fendmenos culturais mocambicanos, territorio entrecruzado por diversas culturas,
movimentos internos de migra¢do de povos e presenca de estrangeiros desde tempos muito
remotos. Assim, pelas localizagdes geograficas (mapa 1 e 2), podemos depreender que o
arcabouco cultural predominante na narrativa ambientada em 1560 ¢ o do Grupo Chona
(também designada por muitos portugueses como Caranga e grafada pelos antropo6logos
anglo-saxdes como Shona; a grafia ainda pode aparecer como Xona, Shona ou Mashona), e na
narrativa de 2002, a dos Povos do Baixo Zambeze, pois Zero Madzero ¢ um descendente
Chikunda®, como se pode visualizar no mapa 3. O narrador d4 a entender que a lingua
materna de Mwadia e Zero Madzero ¢ a Si-nhungwé, pois o nome da personagem significa
canoa nesta lingua, conforme a seguinte explicativa em nota de rodapé: “Si-nhungwé: lingua
falada no Noroeste de Tete, Mocambique. Por vezes, grafada como shi-nhungué, cinyungué
ou si-nyungwe” (OPS, p. 19) que, segundo Rita-Ferreira (1958, p. 98), € um dialeto da lingua
Sena. Outra referéncia étnica mencionada no romance esta relacionada as invasdes dos
VaNguni, associadas a formagao do Império de Gaza e a escravizagdo. Em nota, Mia Couto
explica que “Vanguni” é “o plural de nguni, grupo étnico proveniente do Norte da Africa do

Sul e que, em meados do século XIX, invadiu o territorio Mogambicano.” (OPS, p. 132).

56 At . . ~ . o ~ . X

Referéncias mais detalhadas sobre os Achikunda, questoes geograficas e demais informagdes relativas as
origens das personagens da narrativa ambientada em Mogambique atual, “Dezembro de 20027, serdo
apresentadas no proximo capitulo, na segdo 3.1.



Mapa 1 — Migragdes bantu e antigos reinos tribais, séculos XIV-XVI:
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Mapa 2 — Mocambique atual com indicagdes de seus principais rios e paises fronteiricos
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Mapa 3 — Agrupamento étnico em Mogambique

Fonte: RITA-FERREIRA, Anténio. Agrupamento e caracterizaciio étnica dos Indigenas de
Mocambique. Lisboa: Ministério do Ultramar, 1958.
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De acordo com Antdnio Rita-Ferreira (1958, p. 41-42), o grupo étnico Chona possui
“uma uniformidade cultural e linguistica que os distingue dos Angunes, Sotos e Tongas e
também dos grupos matriarcais que vivem ao norte do Zambeze.” Estdo associados “a cultura
do Zimbabué e ao império do Monomotapa, que uniu, embora frouxamente, a maioria das
tribos chonas e que se manteve até o século XIX”, periodo em que teria sido destruido pelos
invasores Angunes. Cada uma dessas “etnias” pode se dividir em subgrupos. No caso do
grupo Chona de Mogambique, Rita-Ferreira (1958, p. 45-49) apresenta os seguintes
subgrupos: Bargwe, Manyka, Teve, Ndau, Shanga, Gova, Danda, Tombodji e Zezuro. Como
se pode observar no mapa 3, ¢ dificil especificar a divisdo étnica as margens do Rio Zambeze,

pois o vale e o delta do Zambeze’’ *

constituiram uma excelente via de penetracdo e,
consequentemente, de difusdo cultural para numerosos povos exoticos (Indonésios, Persas,
Arabes, Portugueses, etc)”, que por muito tempo vém percorrendo a costa oriental africana.
“Dai ser natural que os autoctones que habitam o vale e delta apresentem tragos de intensa
aculturacdo”. (RITA-FERREIRA, 1958, p. 51). Dentre os Povos do Baixo Zambeze, Rita-
Ferreira (1958, p. 52-59) inclui os seguintes: Chikunda, Nyungwe (identificado por varios
autores com o grupo Chikunda) Chuabo, Podzo, Sena, Tawara e Tonga (nada tem a ver com
os Tongas do Sul do Save ou os (Bi)tongas, sendo considerado por alguns autores como uma
mistura de Chonas e de Nhanjas). O autor ainda menciona “outros povoamentos dispersos e
deficientemente identificados”: Dema, Tande, Gova e Pimbe.

Entender como o povo Chona concebe as estruturas sociais nos auxilia na

compreensdo dos acontecimentos narrados no romance, assim como, na estrutura do Império

Monomotapa . De acordo com Rita-Ferreira (1958, p. 42), essa

cultura deu origem a estados feudais, dispondo de uma corte, de um corpo de
funcionarios, de uma classe de nobres ¢ de um exército regular, o imperador
identificava-se com o fogo sagrado e eram-lhe atribuidas caracteristicas divinas,
embora ndo fosse diretamente adorado; devia casar-se com uma irma. Encontrando-
se a rainha e a rainha-mée associadas ao poder politico; ao tambor era atribuido o
valor de insignia imperial; certas arvores eram objecto de culto; o ledo e o leopardo
eram os animais dos clds imperiais. Presentemente encontram-se divididos em

TR preciso também mencionar que nesta regido, em meados do século X VI, estabeleceu-se o sistema de prazos,
em que terras da Coroa eram concedidas aos exploradores portugueses. As relagdes de produgdo eram
basicamente de ordem feudal, aparentando ser aquela existente entre o chefe e subchefe no Império Mutapa: “O
regime do prazo era uma sintese de dois sistemas socioeconémicos. O primeiro era aquele dos shona, cuja
sociedade dividiallse em uma oligarquia dirigente e camponeses produtores. O segundo, que se sobrepunha ao
precedente, era o dos prazeros, reinando como classe dominante sobre os chikunda (exércitos de escravos). Em
outras palavras, os prazeros perpetuaram o sistema sociopolitico encontrado por eles ao chegarem a regido do
Zambeze. O chefe africano continuava a exercer as fungdes tradicionais, porém, ‘sem deter, a partir de entdo, a
autoridade absoluta’”, pois pagava ao prazero, que a si proprio atribuia “o titulo de suserano”, um tributo em
género: “manteiga, estofos tecidos localmente, mel, tabaco, agucar, gado de grande e de pequeno porte, marfim e
ouro em po.” (BHILA, 2010, p. 767-769).
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pequenas tribos, caracterizadas pela existéncia duma autoridade politica, pelo
mutupo, totem, pelo chidawo, frase laudatéria associada com o mutupo, ¢ por um
territorio comum nhica. O poder dos chefes desses pequenos agregados politicos ¢
relativamente limitado, desempenhando os conselheiros tribais uma accao
moderadora sobre os seus actos. Quer o mutupo quer o chidawo nio designam
unidades geograficas, mas relacionam-se especialmente com a estrutura do
parentesco, transmitindo-se por linha paterna. A unidade essencial de parentesco
com base local ¢ o grupo de parentes que predomina em cada povoagao, os quais
podem ser membros duma s6 familia ou de varias familias, geralmente relacionadas
por meio de um antepassado comum, mhuri. A povoagdo ¢ controlada pelo chefe
deste grupo de parentes, o qual tem a seu cargo o casamento das filhas, fornece a
compensagdo nupcial dos filhos, administra a propriedade familiar, dirige o cultivo
da terra e os cuidados a dispensar com o gado e, enfim, resolve todos os assuntos
que afectam a unidade familiar. Responde também pelos delitos e dividas dos
membros da familia.

Assim, atendo a necessidade de contrapor “verdades” historicas, Mia Couto faz um
convite a reflexdo e a desconstru¢do dos mitos estereotipados que se criaram sobre o territdrio
africano. Falo em territorio africano, sem especificar o que de fato o romance trata, que ¢ o
territorio mocambicano, porque os esteredtipos que ainda existem sdao decorrentes de visdes
deturpadas e falta de conhecimento, como as que concebem o continente como um todo
unificado.

A desconstrucao de alguns desses esteredtipos também ¢ realizada teoricamente.
Alberto da Costa e Silva (2011), em A enxada e a lang¢a, discorre sobre as varias regioes do
continente africano antes da chegada dos europeus. Acerca disso, Laurentino Gomes, no texto
de apresentag@o do livro, afirma que o trabalho de pesquisa de Alberto da Costa e Silva ajuda
a desconstruir dois grandes mitos sobre Africa: 1) a interpretagio erronea do “continente
africano antes da chegada dos portugueses como um aglomerado de tribos primitivas que
viviam na Idade da Pedra e mergulhadas em permanente estado de guerra”; 2) a “atual
tendéncia politicamente correta de suavizar as formas de escravidao anterior a chegada dos
portugueses no século XIV ou mesmo de negé-la de todo.” (SILVA, 2011, p. 3). O romance
em andlise suscita uma reflexdo sobre estas questdes. Laurentino Gomes observa que a
realidade descrita por Alberto da Costa e Silva aponta para uma interpretagao bem diferente

da que fora defendida por tanto tempo:

Desde tempo imemoriais havia ali [Africa] culturas bem organizadas que se
relacionavam por uma extensa rede de comércio de produtos tdo variados quanto sal,
arroz, algoddo, tecidos, rebanhos de gado, ouro, bronze e ferro. Na atual regido de
Brong-Ahafo, na Republica de Gana, pesquisadores encontraram em 1975 restos de
uma fundi¢do de ferro datados da era cristd, portanto contempordnea do Império
Romano em seu apogeu. Desde o século XIV era em grande parte com o ouro
africano que a Europa satisfazia as suas necessidades de cunhagem de moeda.
(SILVA, 2011, p. 3).
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Desse modo, logo que os portugueses aportaram na costa oriental africana tomaram
conhecimento do comércio de ouro que havia entre Sofala e o interior. Segundo Alberto da
Costa e Silva (2011, 434-435), na regidao do Zimbabwe muito antes da chegada dos europeus
ao continente africano, o ouro ja era explorado € o comércio estabelecido com os arabes.
Estima-se que entre 0 Zambeze e o Limpopo, e também em Botsuana e no Transvaal, (hoje
uma provincia da Africa do Sul) haviam mais “de mil minas de ouro” ¢ “tudo indica que
nenhuma mina seja anterior ao século IX ou tivesse comecado a ser explorada depois do
século XI”. De acordo com Costa e Silva (2011, 433), os povos bantu chegam a extensa area
entre os rios Zambeze e Limpopo na “metade do primeiro milénio de nossa era”, trazendo “a
agricultura, o pastoreio e a metalurgia.” Foi nesta regido que se desenvolveu a cultura
Gumanye, a qual “atribuem-se as famosas ruinas do Grande Zimbabué, 27 km a sudeste de
Forte Vitoria.” O outeiro teria abrigado um grupo de agricultores, pertencentes a cultura
gocomere até o século IV, voltando a receber a presenga humana s6 no século X ou XI.
(SILVA, 2011, p. 439). Pelas descri¢cdes de Costa e Silva, tudo nos leva a crer que estes
ultimos habitantes eram da na¢ao Chona. Dentre as diferentes teorias sobre a formagao do
Grande Zimbabwe, reino que teria sido incorporado tempos mais tarde pelo Monomotapa,
Costa e Silva aponta trés motivagdes plausiveis: a religido, a guerra e o comércio.

Segundo alguns autores, “a religido estaria na base do Grande Zimbabué”, pois o
outeiro teria sido “escolhido por ser um lugar sagrado, talvez um centro de invocagdo das
chuvas e dos ancestrais” (SILVA, 2011, p. 439). Tanto Antonio Rita-Ferreira (1958) quanto

Alberto da Costa e Silva (2011, p. 439) mencionam o culto Chona em um Ser Supremo:

Os atuais xonas conhecem um deus supremo, Mudri, com quem os homens comuns
ndo se comunicam diretamente. Os espiritos dos mortos podem, porém, falar com o
criador e é por meio deles que lhe chegam as preces ¢ os rogos dos homens. Tanto as
almas dos familiares, a que chamam vadzimu, quanto as da tribo, os umondoros
(mhondoro), ancestrais das dinastias reinantes, servem de intermediarios entre os
vivos e a divindade, e como tal sdo venerados. Venerados e glorificados no alto das
colinas.

A tese desta teoria esta fundamentada na pressuposi¢do de que os grandes excedentes
relacionados ao prestigio religioso de seus chefes teriam impulsionado o comércio, pois as
“oferendas e os tributos dos povos vizinhos — em gado, cerais, sal, marfim, cobre e ouro —
teriam criado os grandes excedentes que permitiriam o comércio a distancia, um comércio de
bens supérfluos e de luxo, que tinha por endereco os privilegiados moradores do alto do

monte.” (SILVA, 2011, p. 440).
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Se a boa posi¢do geografica favorecia o controle do comércio, pois “descia-se o
Mtilikwe até o Lundi e por ele ganhava-se o vale do Save, o litoral e, no litoral, Sofala”
(SILVA, 2011, p. 440), a linha mais curta e direta entre a principal area produtora de ouro e a
costa, a tese de que o poder dos dirigentes se assentava na for¢a militar € praticamente nula,

pois

pouco existe no outeiro que sugira uma concentragdo de homens armados. Os muros
de granito no cimo da colina podem ter tido inicialmente objetivo militar. Podem ter
sido cidadelas. Podem ter sido construidos para guardar os moradores de ataques
inimigos. Mas, se assim foi, esse tipo de protecdo mais tarde se fez desnecessario.
Pois as edificagGes posteriores se assentam no vale aberto e suas entradas sdo
vulneraveis, ndo apresentando — nem elas, nem as do outeiro — baluartes, ameias ou
seteiras. (SILVA, 2011, p. 440).

Diante dos fatos apresentados por Costa e Silva, o que se pode constatar ¢ que o
Grande Zimbabwe assumiu status de um império, cuja primeira capital teria sido Mapungué,
em Zimbabwe, e a elite que nela vivia, em meados do século XV, teria se transferido para o
norte, na area do Dande (na linha do Rio Zambeze, entre Zumbo e Tete, em Mogambique)
entre os rios Hunyani e Mazoé. Estudiosos apontam duas hipdteses para a transferéncia desta
elite: a redugdo das dguas do Save ou a exaustao ecoldgica. Embora ndo se tenha certeza sobre
0 que motivou a transferéncia, o fato ¢ que, na metade do século XV, o soberano do Grande
Zimbabwe, o rei Niatsimba Mutota® foi para o norte. Alguns ndo acreditam na “simples
transmigracao da corte de Mutota,” duvidando que ele tenha sido o ultimo rei do Grande
Zimbabwe e, at¢ mesmo, “de sua existéncia histoérica: ele seria tdo somente o simbolo
personificador da fundagdo do novo reino,” que teria sido fundado, ao longo dos tempos, por
dinastias carangas, vinculadas ao Grande Zimbabwe, que se deslocaram aos poucos em
direcdo ao norte “em busca de pastagens limpas de gado, de solos ainda frescos, de terras
mais proximas as grandes manadas de elefantes, ao ouro aluvial dos afluentes do Zambeze, as
jazidas de sal e de cobre.” (SILVA, 2011, p. 448-449). Para Bhila (2010, p. 755-756), a causa
do declinio do império teria ocorrido pela “queda da producdo de ouro no planalto do
Zimbéabue”. Com isso, rapidamente emergiu o “Império Mutapa que, no inicio do século
XVI, ja havia assumido o controle das terras agricolas férteis do planalto e de uma parte das

terras aridas do vale do Zambeze, comandando também algumas das vias comerciais.”

*¥ Costa e Silva (2011, p. 450) aponta que todas estas acep¢des eram oferecidas para significar Mutota e os reis
que o sucederam: “Monomotapa, munhumutapa ou muene mutapa, ‘o senhor dos cativos’, ‘o senhor de todos os
vencidos na guerra’, ‘o senhor de tudo’, ‘o senhor dos metais’, ‘o senhor das terras devastadas’ ou ‘o senhor da
pilhagem’, ou ainda mwana mutapa, ‘o filho da cativa’ ou ‘o filho da terra’”.
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O fato de o Estado Mutapa, assim como o Rozwi’, “oriundos da cultura do Grande
Zimbéabue (1200-1450)” (BHILA, 2010, p. 755), possuirem estruturas organizacionais
competentes para impor seu poder, inclusive para controlar o comércio, fazendo com que os
portugueses® também pagassem tributos ao rei, desconstréi completamente o mito de que
antes da chegada dos europeus a Africa era um aglomerado de tribos que viviam na Idade da
Pedra. De acordo com Bhila (2010, p. 759), o plano administrativo do Império Mutapa era
composto por trés niveis: “a capital, a provincia e a aldeia. Os mutapa delegavam sua
autoridade aos chefes da aldeia e da provincia” e dispunham de varios mecanismos para
manter a autoridade, dentre eles, a cobranga de tributos e as obrigagdes de cunho religioso.
Por isso, era extremamente importante que o jesuita Dom Gongalo da Silveira conseguisse
converter o Rei Monomotapa ao cristianismo, pois facilitaria a concretizagdo dos objetivos
comerciais portugueses. Segundo Bhila (2010, p. 763), a cobranca de tributos era a forma
politica mais corrente de controle, “podia tomar a forma de produtos agricolas, peles de ledo e
de leopardo, penas de avestruz, caga de pequeno e grande porte, peitoral de qualquer animal
morto e, no caso de um elefante, da presa do lado que o animal caiu ao morrer. O tributo
também podia ser pago com trabalho.”

Outra obrigagdo incumbida aos chefes territoriais era a de

%% Rebeldes integrantes dos historicos Karanga, do Império Mutapa, apartaram-se no século XVII para formar o
reino Rozwi, cujo centro localizava-se em Butwa (hoje regido sudoeste de Zimbabwe). Estdo ligados a ascensao,
entre 1684 e 1695, do changamire Dombo. Tudo indica que continuaram a pagar tributo aos imperadores mutapa
até o século XVIII. (Cf. BHILA, 2010, p. 757-774).

% Segundo Bhila (2010, p. 764), os portugueses chegaram a Sofala por volta de 1506, mas foi somente entre
“1550 a 1630 que eles tentaram verdadeiramente submeter o Império Mutapa. [...] As relagcdes entre a
comunidade portuguesa e os soberanos mutapa eram essencialmente de natureza tributaria: os portugueses
pagavam um tributo, a curva.” No entanto, as rebelides que eclodiram no Império Mutapa entre 1590 e 1607,
forneceram aos portugueses a oportunidade de “mergulhar na complexidade da politica mutapa. Um chefe
mutapa, Gatsi Rusere, apelou para os portugueses e com eles assinou um tratado de assisténcia militar. Em troca,
prometeu ceder todas as suas minas de ouro, de cobre, de ferro, de chumbo e de estanho.” (BHILA, 2010, p.
766). Como os portugueses nao possuiam nem mao-de-obra, nem o conhecimento técnico para explorar os
metais, o tratado teve pouco valor, até porque deixaram Gatsi Rusere combater sozinho as guerras civis que
culminaram na sua morte em 1624. “A sucessao de Gatsi Rusere coube ao seu filho, Nyambu Kapararidze, cuja
legitimidade do trono real mutapa foi contestada por seu tio Mamvura. Na guerra que se seguiu entre os dois
rivais, Mamvura solicitou a assisténcia militar dos portugueses, obtendo®a em 1629. [...] O tratado acertado com
eles o obrigava a consentir aos mercadores portugueses o direito de circular livremente em todo o Império, de
expulsar os mercadores arabes@suailis de seu territorio e de autorizar os missionarios dominicanos a pregarem
sua religido.” (BHILA, 2010, p. 766). Desse modo, na segunda metade do século XVII, suprimiu-se a curva
como resultado do acordo dos portugueses com Mmuvura, mas estes continuaram a pagar um tributo aos chefes
mutapa. “Esse tratado de 1629 encorajou aventureiros portugueses a se apossarem de terras, as quais, mais tarde,
foram reconhecidas pela Coroa portuguesa sob o estatuto de prazos (terras da Coroa). Até entdo hdspedes dos
chefes africanos, os mercadores portugueses tornaramf@se praticamente os senhores dos territorios. Mas seu
individualismo e desprezo pela lei desencadearam um periodo de caos e de anarquia. Sobre a penetragdo dos
portugueses no Império Mutapa, poderiamos dizer que ela o conduziu a desintegragdo ¢ deu a luz o que
chamamos de sistema do prazo, bem como uma nova entidade, o Império Rozwi.” (BHILA, 2010, p. 767).
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vir a cada ano reacender os seus fogos reais na chama original, sendo para eles uma
forma de reafirmar a lealdade ao poder central. Uma vez por ano, os soberanos
mutapa davam ordens a esses chefes para apagarem seus fogos reais e de rumarem
imediatamente para o palacio do Mutapa a fim de reacendé@los. Esse ritual de
fidelidade era igualmente repetido na ocasido da entronizagdo de cada novo monarca
mutapa. Quando da morte de um soberano mutapa, a ordem dada aos chefes
territoriais era de apagar seus fogos reais até que um sucessor fosse escolhido, ao
lado do qual deveriam vir reacendé@los. (BHILA, 2010, p. 760)

O descumprimento desse ritual era entendido como uma rebeldia e severamente
punido. Se necessario fosse, o Mutapa poderia dispor de um exército eficaz, cujos efetivos
eram estimados, no século XVI, em “‘100.000 homens na linha de combate’ e 30.000
soldados de profissao” (BHILA, 2010, p. 760).

Havia também uma estreita relagdo entre o0 monarca e os médiuns espirituais, “os quais
eram possuidos pelos espiritos ancestrais dos proprios imperadores ou por ‘antigos
representantes dos primeiros proprietarios fundidrios’ (BHILA, 2010, p. 761). Acreditava-se
que o imperador tivesse o poder de manter “um contato estreito com os mortos poderosos, em
nome da nagdo. Era ele quem conciliava o espirito nacional e intercedia em nome de seus
suditos.” (BHILA, 2010, p. 761). Desse modo, percebe-se que a religido desempenhava papel
crucial, pois além de representar mecanismo de controle social, determinados rituais

asseguravam a prosperidade econdmica, dominada pela agricultura.

Os proprietarios da terra, como Dzivaguru, eram os fazedores de chuva e celebrantes
dos rituais no palacio real mutapa. [...] A participacdo do imperador nos ritos da
chuva era considerada essencial para a prosperidade econdmica do Império. Ele
organizava, para seus ancestrais, dangas “mensais da lua nova” e grandes festas
anuais para apaziguar seus espiritos ancestrais. Também encontramos referéncias a
musicos que “atraiam a atencdo dos espiritos para a necessidade de fazer com que
chovesse”.

A religido desempenhava um papel crucial de mecanismo social em matéria de
controle politico. De fato, os médiuns espiritas gozavam de um estatuto mais
elevado do que o dos imperadores; e por isso eram (e ainda s3o) chamados
mhondoro (ledes) e tinham por funcdo aconselhar o imperador sobre todos os
assuntos do Estado. (BHILA, 2010, p. 761).

Acreditamos que o fracasso da missionagdo catdlica tenha explicacao na forte relagao
religiosa do imperador com esses médiuns espirituais. Na medida em que o romance recria
fatos veridicos, e a morte do missionario D. Gongalo nunca tenha sido esclarecida, a literatura
entre em cena para recriar as possibilidades crediveis ou imaginaveis e assim preencher as
lacunas da Historia. O texto de Bhila (2010, p. 768) apenas dispde de uma imagem de D.
Gongalo, mencionando na legenda que “foi morto sob as ordens do imperador quando se

propagou o rumor de que Silveira havia conduzido uma missdo de reconhecimento de
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invasores portugueses”, o que ndo deixa de ser verdade, pois o cristianismo foi um dos bracos
do colonialismo. Assim, em tecido ficcional Mia Couto recria os possiveis suspeitos e
motivos de seu assassinato, como uma representacdo das tensodes, conflitos, acordos e
negociagdes que aconteciam por iniciativa de ambos os lados neste jogo pela detengao do
poder. A partir de um narrador onisciente, os pensamentos da personagem Xilundo emergem.
Xilundo, juntamente com dois soldados portugueses haviam sido encarregados de vigiar a
cubata em que dormia D. Gongalo, depois de ja ter realizado o batismo do Imperador Nogomo
Mupunzangatu, que recebera o nome de D. Sebastido, e sua mae, de D. Maria, em clara
homenagem ao rei e rainha de Portugal. Contudo, quando Xilundo acorda do sono profundo,
os dois soldados portugueses ja arrastavam o corpo do morto para fora da cubata. A mando do
rei, deveriam ocultar o corpo no rio Mussenguezi para ndo azedar a terra. Apenas Xilundo
permanece no rio para terminar o servigo e ¢ aterrorizado pela imagem dos globos oculares
saltando dos olhos dos peixes, exatamente como no sonho que o acometera na noite anterior.
Assim, diante da sua incerteza em ser ou ndo o responsavel pela morte do missionario, sente-
se atormentado: “Fosse da bebida que lhe ofereceram os portugueses, fosse por ter servido de
corpo a um espirito nocturno, a verdade ¢ que Xilundo ndo podia garantir que, em acto
sondmbulo, ele ndo tinha roubado a vida de Silveira.” (OPS, p. 305).°" Assim, ¢ o seu

tormento que o faz percorrer pela memoria e vislumbrar todos os possiveis suspeitos:

Ele sabia que haveria suspeitos variados para aquele assassinato. Os portugueses
escolheriam Mingane, o mouro mais influente na regido. Iriam dizer que o
muculmano nascido em Mogambique conspirara com a Rainha-Mae, agora
designada de Dona Maria, e convencera o jovem monarca a consultar um poderoso
adivinho arabe, de grande influéncia em toda a regido. [Depois de langar o hakata...]
O adivinho ndo tinha duvida: havia um mau-olhado sobre as terras do monomotapa.
(OPS, p. 307)

Essa explicacdo do narrador faz todo o sentido se considerarmos o fato de os
portugueses acreditarem que os negros nao possuiam um sistema religioso organizado. Desse
modo, o adivinho s6 poderia ser arabe, sem falar que a acusagdo de uma conspiragdo dos
arabes lhes era bastante vantajosa, ja que disputavam entre si o0 dominio pelas rotas comercias.

Dentre os suspeitos, ainda ¢ apontado o comerciante portugués Anténio Caiado, a
quem nunca alguém faria mencao. Logo que chegara a corte do Monomotapa, Silveira havia

percebido a “conduta indecorosa dos portugueses em terras tropicais”, que com suas agoes

%! De acordo com Altuna (2014, p. 587-588), na sociedade bantu “ninguém ¢ feiticeiro, mas todos podem sé-lo”,
pois acreditam que “forgas vitais malignas podem penetrar em qualquer pessoa. Servem-se dela como um
instrumento passivo para enfeitigar.”
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hereges “acabavam deslustrando a tdo 4rdua obra missionaria.” (OPS, p. 310). Porém, o
receio maior de Xilundo era a suspeita recair sobre o pai, 0 mambo Inhamoyo, chefe da aldeia
Bemba”, onde tinham se instalado até obter a permissdo para seguir até a corte do
Monomotapa. Como o jesuita se recusou a batizar este chefe local, sob a alegacdo que o rei
deveria ser o primeiro a receber o batismo, Inhamoyo o jurou de morte pelo desrespeito aos
seus poderes.

Na conversa de Xilundo, atormentado pela possibilidade de ser acusado pela morte do

missionario, com o seu pai, este lhe revela:

- Vocé ndo o matou, meu filho. E que esse homem ndo é pessoa. E como a dgua,
ndo nasce nem morre.

Acontecera a D. Gongalo da Silveira o que sucede aos lagartos penembes, as cobras
e aos crocodilos: voltara ao rio, a casa da eternidade. E ndo o fazia sozinho. Com ele
viajava a mulher de olhar parado, essa que fazia ajoelhar os cristdos. [Por fim, o
velho lhe diz...]

- Ndo vé que esse Silveira é filho de Nzuzu, a deusa das aguas? (OPS, p. 312-313).

As varias interpretacdes acerca dos fendomenos religiosos — para o escravo do congo a
Virgem ¢ Kianda, para os do Reino do Monomotapa, esposa do missionario, ou mesmo sua
mae, enquanto Nzuzu, a deusa das 4dguas, pois como os portugueses vinham do mar, algumas
associagdes permitiam pensar que os portugueses brotavam das profundezas das aguas® —,
bem como as trajetérias invertidas das personagens Antunes e Nsundi, podem ser lidas como
um modo de ficcionalizacdo da diversidade e ambivaléncia no campo religioso entre Europa e
Africa. Nesse sentido, dois personagens assumem papel preponderante nesta viagem ficticia
que reconta a viagem real: o escravo africano Nimi Nsundi e o jovem sacerdote Manuel
Antunes.

Uma estatua de “Nossa Senhora, benzida pelo Papa,” era o “simbolo maior desta
peregrinagdo. Silveira jurou que a imagem sagrada s6 repousaria em terras da Mae do Ouro,
na corte do Monomotapa.” (OPS, p. 51). Durante a embarcagdo, a imagem escorregou dos
bracos do padre Manuel Antunes e quase ficou aprisionada nas lamacentas margens do rio
Mandovi, em Goa. Quem salvou a imagem da santa foi o escravo Nsundi que, de imediato

3

associou a imagem da Santa Catoélica com uma divindade africana: “- Essa Senhora, eu ja

conhego, na minha terra chamam de kianda.” (OPS, p. 52).

52 No conto mogambicano, apresentado como uma epigrafe por Silvio Ruiz Paradiso, associa-se 0 homem branco
aos peixes: “Houve um tempo em que os brancos eram peixes que viviam dentro d’agua. Um dia um negro foi
pescar e pescou um peixe que, ao sair da adgua, se transformou em homem branco. Ele foi criado e educado pelo
negro, com quem aprendeu muita coisa. Mas quando se sentiu senhor de todos os conhecimentos e oficios que o
negro lhe havia ensinado, tomou o poder e desde entdo nunca mais deixou de maltratar seu benfeitor.”
(CORREA & HOMEM apud PARADISO, 2014, p. 110-111).
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De acordo com o Pe. Raul Altuna (2014, p. 425), espiritos ou génios da natureza, os
quais sdo a personificagio das manifestagdes naturais, vistos como mediadores que
transmitem “palavras e oferendas ao Ser Supremo”, podem fixar seu habitat em lugares
especiais, como o caso das ‘quiandas’, sereias que, para os Kimbundos de Luanda, vivem nas
aguas e podem aparecer “na forma de pessoa, peixe ou objeto”. Alberto Oliveira Pinto (2015,
p. 45) nos faz compreender de uma forma um pouco diferenciada, pois estes espiritos ou
génios da natureza ndo sdo a personificacdo de manifestagdes naturais, € sim a manifestacao
de “espiritos dos antepassados remotos, os kalundus” que, “através da natureza,

99603

salvaguardavam a sobrevivéncia da sociedade™””. De acordo com o autor, no litoral,

onde se vivia da pesca, os antepassados manifestavam-se através das sereias ([...] as
kiandas na cultura kimbundu [...]), a quem os homens faziam oferendas porque
sabiam que elas os ajudariam a pescar peixes ¢ a extrair da agua do mar o sal que
trocariam por produtos agricolas com os homens do interior (OLIVEIRA PINTO,
2015, p. 45).

Para a personagem Nsundi, Nossa Senhora ndo escorregou, desceu por vontade
propria, afirmando ter percebido como “essa Santa queria ficar ali, no pantano.” (OPS, p.
52). Nesse sentido, a descricdo dada pelo narrador ¢ fundamental para que entendamos a
associacdo imediata que faz da imagem de Nossa Senhora com a sereia Kianda. Nimi Nsundi

~ , . 64 . .
ndo ¢ um simples cafre”. O valioso escravo, em terra, era um mainato (empregado
doméstico), no mar, “um estrinqueiro, encarregado de zelar pelas velas e pelos cabos”, mas
nesta viagem havia sido promovido a ajudante de meirinho, para espanto de D. Silveira, pois

tratava-se de “um funciondrio da justica, de alta confianga e responsabilidade.” (OPS, p. 53).

5 Nzo se pode esquecer que existe uma hierarquiza¢do do mundo invisivel (ver a pirdimide apresentada na
pagina 60, na secdo 1.2.2). Além disso, ha de se observar que a maioria dos “antepassados personalizados” caem
no esquecimento depois de “duas ou trés geracdes”’. Contudo, alguns grupos acreditam que eles “se podem
transformar em génios, com localizag@o transitoria nas aguas ou nos bosques.” (Cf. ALTUNA, p. 451-452). Para
o Pe. Raul Altuna (2014, p. 449), a “hierarquia entre os antepassados” deriva “da sua poténcia vital e da
proximidade em rela¢do a Fonte de Vida.” Assim, o homem bantu vive uma relagdo interativa e continua com os
seus antepassados recentes, os “antepassados personalizados”, mas também com os “herdis civilizadores, os
eponimos e os antepassados familiares, clanicos e tribais de prestigio social especial.”

% De acordo com José Redinha ([1974?], p. 19), esse foi um termo utilizado por muitos autores para se referir
aos bantu meridionais (regido mais ao sul da Africa Subsaariana). Se buscarmos em dicionarios, encontramos
que o termo foi utilizado por mercadores arabes para se referir as populagdes negras ndo mugulmanas. Em arabe
kafr significa ingrato, renegado, infiel, incrédulo, nio mugulmano. E provavel que navegadores portugueses, nos
primeiros contatos com esses mercadores, quando ainda ndo se tinha clareza sobre a formagao dos povos bantu,
entendessem tratar-se de uma etnia africana. Contudo, o termo passou a ser usado para se referir a quase todas as
populacdes negras da Africa Subsaariana, assumindo um sentido pejorativo ao se referir a pessoas rudes e
ignorantes. No final do primeiro capitulo desta narrativa ambientada em 1560, o narrador também traz uma
explicagdo para o termo: “E os habitantes do mundo oculto nem o original nome de ‘gentios’ mantinham.
Designavam-se, agora, de ‘cafres’. A palavra fora roubada aos arabes. Era assim que estes chamavam aos
africanos. Os cafres eram os infiéis. Ndo porque tivessem outra fé. Mas porque se acreditava ndo terem
nenhuma.” (OPS, p. 62).
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Contudo, o narrador explica que, como o meirinho desta viagem embarcara adoecido,
“Nsundi ajudava-o em tarefas mais pesadas, como a guarda da polvora e a gestdo dos
fogareiros onde se conservava o fogo a bordo.” (OPS, p. 53). Por isso, ao se apresentar para

D. Gongalo, o escravo diz com vaidade: “- Sou eu que vou lhe dar fogo!” (OPS, p. 53).

O orgulho vinha de longe: o ajudante de meirinho nio era um simples cafre. Tinha
sido capturado no Reino do Congo ¢ enviado para Lisboa em troca de mercadorias
que o Rei Afonso I, alids Mbemba Nzinga, mandara vir de Portugal. Nsundi era um
“trocado”, uma moeda de carne. O homem custara uma espingarda, cem espoletas,
cinquenta balas de chumbo, um barril de polvora e uma pipa de cachaga. [Devido a
sua rebeldia enviaram-no para a india Portuguesa.] J4 em Goa, cumprira servigos
domésticos, enquanto apurava os conhecimentos de portugués para servir de

intérprete nas costas de Africa. (OPS, p. 53).

O fato de Nsundi ser um escravo da outra costa, justamente do Reino do Congo, ndo ¢
aleatoria, pois existe uma certa unanimidade na afirmacao de que a cristianiza¢ao foi mais
eficiente neste reino (para ver a extensdao e regides/provincias pertencentes ao Reino do
Congo, visualizar o mapa 1, apresentado na pagina 97 desta se¢do). Para Alberto da Costa e
Silva (2011, p. 519), desde os “primeiros séculos do segundo milénio da nossa era,
desenvolveram-se, no curso inferior do rio Zaire, varios tipos de estruturas politicas”, cujo
primeiro registro de “que existia, ao norte do rio Zaire, em plena floresta, um ribeirdo
conhecido por Bungo (Vungu ou Bungu), e que ali mandava um rei, pai de muitos filhos”, ¢
feito por um missiondrio jesuita por volta de 1624. (SILVA, 2011, p. 521). Alberto Oliveira
Pinto (2015, p. 55) afirma que a formacao do chamado Reino do Congo tem sido datada em
meados do século XIV, associada a interpretacdo que os autores ocidentais fizeram sobre os
“soberanos indicados pelas listas genealogicas da tradi¢do oral. No entanto, na hipdtese mais
provavel, estas listas indicam nomes, ndo de individuos, e sim de linhagens que se foram
sucedendo e revezando no poder.” Diante disso, o autor afirma ser possivel pensar a sua
formagdo anterior ao “primeiro milénio da nossa era.” Embora existam muitas divergéncias
em relagdo a data de formag@o do Reino do Congo, assim como a procedéncia de linhagens
que ascenderam ao poder e/ou disputas internas que culminaram em regides com novas
soberanias, em que antigas provincias assumiram status de reinado, o que ndo nos interessa
muito, ndo podemos deixar de observar que o nome dado a personagem - Nimi Nsundi - faz
referéncia aos nomes de seus fundadores e/ou chefados:

eis evidenciadas as duas linhagens principais que futuramente se revezariam no
poder em Mbanza Kongo: a linhagem Mpangu, que atravessou o Kongo/Zaire do

norte para o sul, e a linhagem Nlaza, que atravessou o Kuango de oriente para
ocidente. Ambos provém, segundo a tradicdo oral, do antepassado comum Nimi a
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LuKeni [filho de Nimi a Nzinga e de Lukeni Nzanza], ainda que Mpangu pela via
patrilinear e Nlaza pela via matrilinear. [...] A primeira linhagem, Mpangu,
predominaria nos chefados de Nsundi e Mpangu, e a segunda, Nlaza, no chefado de
Mbata. (OLIVEIRA PINTO, 2015, p. 56, grifos nosso).

O uso do advérbio “alias” na construg¢do da oragdo em que o narrador menciona a troca
do escravo Nimi Nsundi por mercadorias — “Tinha sido capturado no Reino do Congo e
enviado para Lisboa em troca de mercadorias que o Rei Afonso I, alids Mbemba Nzinga,
mandara vir de Portugal” — ¢ bastante significativo, pois altera as posi¢des de mando e poder,
apontando para a problematica da Historia Oficial. Assim, parece corrigir os “equivocos”
historicos, pois bem sabemos que as narrativas oficiais sempre registraram apenas um lado da
historia, a do colonizar. A constru¢do de uma outra historia, a que desvela rasuras e
ocultamento de verdades, ¢ algo relativamente recente, de meados do século passado em
diante. E nessa revisio historiografica que se revelam os mecanismos de negociagio e jogo de
interesses, de ambos os lados. Nesse sentido, a trajetoria da Rainha Nzinga, “marcada por
muitas ambigiiidades, favoreceu a representacdo de uma figura de mulher feroz inimiga dos
europeus; ou entdo, a sua conversao a fé cristd foi vista como a prova de uma harmoniosa
relagdo com as autoridades portuguesas.” (PANTOJA, 2012, p. 115-116).

Segundo Selma Pantoja (2012, p. 120-121), Nzinga Mbandi era filha do soberano do
estado de Ndongo®, o Ngola Quiluanji e viveu entre o periodo de 1583 a 1663, momento em
que o espaco de Luanda era ocupado pelos portugueses e estes iniciaram seus ataques na
Africa Central Ocidental para comercializar escravos e conquistar a regiio. Embora o Ndongo
tenha conseguido manter a sua independéncia por algum tempo, “a forte demanda por
escravos da parte portuguesa e o desejo por objetos manufaturados europeus e asiaticos pelas
autoridades do Ndongo criaram uma interdependéncia comercial entre mercadores africanos e
portugueses.” (PANTOIJA, 2012, p. 126). Com essa interdependéncia comercial e as batalhas
frequentes, os portugueses conseguiram avangos consideraveis quando, por volta de 1603,
construiram a fortaleza de Cambambe em territério do Ngola e, mais tarde, em 1618, a
fortaleza de Ambaca no coragao do territorio do Ndongo. (Cf. PANTOJA, 2012, p. 126-127).
Contudo, a resisténcia do Ndongo se manteve porque estava em jogo mais do que assegurar o
controle das rotas comerciais, pois era preciso manter a soberania sobre o territorio a fim de
“resguardar o aspecto simbodlico do espago como morada dos antepassados.” (PANTOJA,

2012, p. 127). De acordo com Selma Pantoja (2012, p. 127-128), as guerras devastadoras se

% De acordo com Alberto Oliveira Pinto (2015, p. 85), a hegemonia do Reino do Congo sobre o povo mbundu
“vai se perdendo a partir de meados do século XVI, periodo em que o Reino do Ndongo, fundado pelo Ngola
Kiluanji kia Samba, se expande sobremaneira.”
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sucederam sob o comando do irmdo de Nzinga, tornando-se mais complexas quando “outra
forca inimiga aparece na regido, os povos mbangals” (também conhecidos como jagas,
constituidos por comunidades guerreiras e itinerantes). Foi neste momento que o Ngola
perdeu ainda mais forga, tendo de se refugiar numa das ilhas do Rio Kwanza depois da alianca
dos portugueses com os novos invasores. No entanto, sdo os proprios portugueses que iniciam
um acordo de paz, pois com as guerras, as atividades comercias estavam interrompidas e sem
a presenca do Ngola ndo existia for¢a legitima para articular a rede comercial. Tais aspectos
evidenciam que as relacdes entre os chefes portugueses e os africanos se dava na
“confrontacdo de forgas em um jogo” que, aparentemente, parece contraditorio. Os
portugueses queriam garantir o controle sobre o fluxo do comércio e os precos, mas nessa
guerra “os lusos perderam.” E durante esse processo de acordos para a retomada de relagdes
diplomaticas e comerciais, ou seja, de negociacdo da paz, que a participacdo de Nzinga no
contato com 0s portugueses passa a figurar. A embaixada enviada a Luanda em 1622 foi
liderada por Nzinga Mbandi, a irma mais velha do Ngola, que selou o acordo entre os dois
Estados, negociando a retirada da fortaleza de Ambaca. L4 ela fora batizada com o nome
cristao de Dona Ana de Sousa. Em relagdo a conversao, Selma Pantoja (2012, p. 129) afirma
que
o fato passou a ser reconhecido como um tipo de estratégia dela na relacdo de
conflito e alianga com os portugueses. Nos momentos de maior fragilidade, a rainha
fazia alianga e tornava-se cristd, em outros, mais fortalecida, ela renegava a fé
catolica. De facil apreensdo nas fontes seiscentistas esta capacidade de negociar os

confrontos, foi sempre referido como um trago da atuag¢do da rainha mbundu em sua
trajetoria.

Com a morte do irmao em 1624, Nzinga se apossou do titulo de Ngola do Ndongo,
enfrentando linhagens adversérias aliadas aos portugueses. Julgamos necessario relatar um
pouco sobre a trajetoria desta figura historica que, hoje, em Angola, “ocupa o lugar de heroina
nacional” (PANTOIJA, 2012, p. 115), porque ¢ um evidente exemplo da desconstru¢do de dois
mitos: o de que os portugueses ndo encontraram resisténcia em territério africano; e de que a
conversdo dos africanos a fé cristd era efetiva e definitiva. A trajetéria da rainha Nzinga
demonstra que a conversdo servia como estratégia politica no confronto de forgas,
funcionando como uma arma de negociacdo. Acerca disso, vale observar o processo de
cristianiza¢ao que ocorreu logo nos primeiros contatos com os chefes do Reino do Congo,
confirmando a teoria de Achille Mbembe de que a cristianizagdo ocorreu porque os africanos
viram nesse processo uma possibilidade de estabelecer relagdes diplomaticas, mas

principalmente, de aprendizado e dominio de uma lingua escrita. De acordo com Alberto
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Oliveira Pinto (2015, p.135-136), ja na primeira expedi¢do de Diogo Cao (1482-1483), que
tinha por objetivo o estabelecimento de relagdes comerciais com os africanos, o contato entre
os suditos do manicongo, o Soberano Nzinga-a-Nkuvu, foi amistoso. Diogo Cao resolve partir
para o Sul, mas envia uns emissarios de sua confianga para ir até o interior € encontrar com o
Ntotila. Quando regressou, ndo encontrou os seus emissarios no local combinado. Por isso,
levou consigo alguns africanos como reféns, sob a alegacdo que os devolveria em quinze luas.
Estes foram “recebidos com honras de embaixadores pelo rei D. Jodo II.” (OLIVEIRA
PINTO, 2015, p.138). O rei de Portugal, de imediato, providenciou meios para que fossem
batizados na fé cristd e recebessem os ensinamentos do evangelho. Assim, ja na segunda
viagem de Diogo Cao (1484-1486), de acordo com algumas fontes, teriam seguido com ele,
alguns missiondrios. Embora esse fato nao seja comprovado, ¢ interessante observar a atitude
do soberano Nzinga-a-Nkuvu que propds a permanéncia de alguns comerciantes portugueses
no Congo, desde que uma “delegacdo de aristocratas congueses de linhagem real
acompanhassem Diogo Cao a Lisboa” (OLIVEIRA PINTO, p. 145-146). O envio desta
embaixada com presentes destinados ao rei de Portugal denota o objetivo do soberano do

Congo:

conseguir, pela via de adesdo aos valores cristdos, aliangas politicas com os
Portugueses que lhe permitiriam a legitimagdo do refor¢o do seu poder sobre a terra
do Kongo. [...] Nzinga-a-Nkuvu via, portanto, na adesdo do Cristianismo ¢ a cultura
portuguesa, um aperfeicoamento tecnoldgico, sem suspeitar que nele se encontrava o
embrido de um futuro vinculo colonial. Também percebeu que a evangelizacdo
significava aquilo que teoricamente Jack Goody chamou de penetracdo da “magia da
escrita” numa sociedade oral, permitindo-lhe consolidar os interesses comerciais.
(OLIVEIRA PINTO, p. 145-146)

Diante da facil penetracao que o cristianismo obteve nesta regido, ¢ compreensivel que
o escravo Nsundi veja na imagem da Santa cristd a sua divindade das dguas, Kianda. Esse fato
ndo ¢ compreendido pela personagem Dia Kumari, uma escrava indiana - também particular
porque aia da portuguesa Dona Filipa, esposa de um comerciante que vivia no reino do
Monomotapa -, que o acusa de se render aos deuses dos brancos. A devocao do escravo pela
Santa chega a comover Gongalo da Silveira, mas mal “ele sabia o que essa devogao ocultava.”
(OPS, p. 55). No sexto dia de viagem, Nsundi tenta atirar a imagem da Santa ao mar. Desta
vez, foi o padre Antunes quem a salvou. Pela afronta, Nsundi devia ser jogado ao mar. Isso s
ndo ocorreu devido a intervengdo do missiondrio. O interessante ¢ observar que, no
interrogatorio para tentar compreender porque Nsundi tinha cometido tresloucado ato,

evidencia-se a tese defendida por Thorton, de que as aproximacdes entre os elementos do
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cristianismo e os das religides tradicionais africanas eram promovidas pelos proprios
africanos, pois ha indicios no romance que demonstram o total desconhecimento dos
missionarios em relacdo as crengas africanas: “- Ela é kianda... ndo é... vocés ndo sabem...
[Diz Nsundi. A essa afirmagao respondeu o padre Manuel Antunes] — Ndo se percebe nada do
que esta a dizer...” (OPS, p. 56). Logo depois do interrogatdrio sobre o seu ato tresloucado,
faz um pedido ao missionario, o de que se adoecesse gravemente, antes de ser lancado ao mar,
o deixassem abragar Nossa Senhora. Ao ser questionado se tinha medo de morrer, responde:
“- Ndo é morrer que me doi. O que me da tristeza é ficar morto.” A resposta de Nsundi alude
a crenca bantu do culto aos antepassados, pois se ndo hd ninguém para chorar sua morte,
ninguém que lhe preste homenagem ou referencie, 0 morto se mantém morto, uma vez que
nao existem meios de participar da interagao vital.

Ao longo da viagem, Dia Kumari passou a visitar o escravo Nsundi no convés,
enquanto ele cuidava do fogo. Em uma dessas visitas ela lhe pede fogo, afirmando ser feita de
chamas. Conta-lhe que ficara vitiva ha dois anos atras e, como se esperava “de todas as viuvas
da India”, depois de um luto breve, deveria atirar-se “as chamas, como recurso ultimo para se
purificar.” Porém, ao contrario de todas as outras condenadas, “as labaredas nao a
consumiram e, incolume, ela atravessou o fogo. Familiares e vizinhos acreditaram que
estivesse tomada pelos espiritos e afastaram-na de casa e do convicio da aldeia. A exclusao
conduziu-a, depois, a escravatura.” (OPS, p. 108). Com a descri¢do dessa cena, Mia Couto
denuncia a condi¢do subalterna da mulher, afirmando que a personagem nem notara
diferenca, pois no “mundo a que pertencia, ser esposa ¢ outro modo de ser escrava. As viuvas
apenas acrescentam soliddo a servidao.” (OPS, p. 108). Nsundi diz ndo poder atender seu
pedido, percebendo que a “mulher podia ndo ser feita de fogo, mas movia-se como uma
labareda por entre o breu.” (OPS, p. 108). Aqui, evidencia-se a simbologia do fogo como uma
chama do desejo sexual.

Certa noite, quando anunciou que estava doente, Nsundi disse que iria rezar para ela
junto a Virgem. Para a indiana, isso era inconcebivel: “- E isso que ndo posso aceitar em si:
vocé se ajoelha como um cachorro perante os deuses dos brancos”(OPS, p. 111). O motivo
da raiva contida na acusa¢ao de Dia Kumari ¢ compreendido quando esta conta a Nsundi que
seu marido fora assassinado pelos portugueses € quem o matou “benzeu-se e ajoelhou-se
perante a Virgem.” (OPS, p. 111). Na conversa que se segue entre os dois, evidencia-se o
modo como cada um vé os portugueses, decorrente das diferencas em relacdo aos processos
de colonizagdo. E preciso lembrar que na altura de 1560, ja fazia meio século que os

portugueses haviam se estabelecido em Goa, a capital da India Portuguesa, e tem-se o inicio
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da inquisi¢do, fazendo com que muitos moradores locais se convertessem de forma violenta
ao cristianismo. Ela o acusa de ser um “firngi”, explicando-lhe o que significava s6 depois
que este lhe d4 uma lanterna para que possa ler uma carta. Questionada se ela sabia ler,
responde: “- Antes de Dona Filipa me ensinar portugués eu ja lia os nossos livros, na nossa

lingua, esses livros que os portugueses queimaram...” Nsundi diz ndo ser verdade e Kumari,

3

que o havia acusado de ser um portugués, um “firngi’, rebate: “- Esses seus amigos

queimaram os nossos livros, eles queriam queimar era a nossa lingua.” (OPS, p. 112) Diante
disso, tudo leva a crer que Nsundi era um “aculturado”. No entanto, a carta que ele escreve
b b

para Dia Kumari ¢ reveladora:

Condena-me por me ter convertido aos deuses dos brancos? Saiba, porém, que nos,
os cafres, nunca nos convertemos. Uns dizem que nos dividimos entre religioes. Ndo
nos dividimos: repartimo-nos. A alma é um vento. Pode cobrir mar e terra. Mas ndo
¢é da terra nem do mar. A alma é um vento. E nés somos um agitar de folha, nos
bracos da ventania.

Ndo, minha amiga Dia, eu ndo trai as minhas crengas. Nem, como vocé diz, virei
costas a minha religido. A verdade é esta: os meus deuses ndo me pedem nenhuma
religido. Pedem que eu esteja com eles. E depois de morrer que seja um deles. Os
portugueses dizem que ndo temos alma. Temos, eles ¢ que ndo véem. O coragdo dos
portugueses esta cego. A nossa luz, a luz dos negros é, para eles, um lugar escuro.
Por isso, eles tém medo. Tém medo que a nossa alma seja um vento, e que
espalhemos cores da terra e cheiros do pecado. E essa a razio por que D. Gongalo
da Silveira quer embranquecer a minha alma./...]

Critica-me porque aceitei lavar-me dos meus pecados. Os portugueses chamam isso
de baptismo. Eu chamo de outra maneira. Eu digo que estou entrando na casa de
Kianda. A sereia, deusa das dguas. E essa deusa que me escuta quando me ajoelho
perante o altar da Virgem.

De todas as vezes que rezei ndo foi por devogdo. Foi para me lembrar. Porque so
rezando me chegavam as lembrancgas de quem fui. (OPS, p. 113)

Na fala de Nsundi evidencia-se a consciéncia da personagem sobre o fato de os
portugueses desconhecerem as crengas africanas, o que traz luz aos africanos e representa
escuridao aos lusos. O que atribui luz, sabedoria e conhecimento aos negros esta relacionado
ao sistema de pensamento religioso africano e ¢ por isso que Nsundi reza, ndo para a Santa
catdlica, mas para Kianda, pois ¢ assim que consegue lembrar quem ¢é, rememorar suas raizes
€ manter vivo o seu sentimento de pertencimento a uma terra que possui cores € sons, 0s quais
podem se perpetuar feito vento, em qualquer lugar, mesmo que distante das suas institui¢des
fisicas.

Depois de ler a carta, Dia ndo consegue dormir e resolve voltar ao convés. Os dois se
aproximam e num rompante, a indiana diz que ndo poder fazer amor com ele porque
incendiava os homens. “Mais resignado do que crédulo”, o escravo afasta-se dela e confessa

ndo saber nenhuma lingua “destes cafres de Mocambique”. Dia alega que ele aprenderia com
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os escravos do pordo, ao que ele responde: “- Ja me avisaram que, com eles, ndo aprenderei
palavra nenhuma. [...] Eles me odeiam, chamam-me de mwanamuzungo” [que significa filho
dos brancos]. Dia Kumari procura o ajudar, lembrando-lhe que os escravos seriam punidos
caso se recusassem a ensind-lo. Nsundi diz que eles ndo iriam se recusar, mas que lhe iriam
ensinar “uma lingua so feita de mentira...” (OPS, p. 115). Esse didlogo entre as personagens ¢
mais uma das ferramentas narrativas utilizadas para desconstruir os mitos sobre Africa,
demonstrando as artimanhas que detinham os escravos para, do seu modo, resistir.

Portanto, percebemos que o olhar lancado por Nsundi a cultura do outro s6 aparenta
uma assimilacdo, pois ¢ Kianda que o escuta quando ele se ajoelha perante a Virgem. Assim,
depois da tentativa fracassada de tentar jogar a imagem ao mar, mantém-se obcecado pela
ideia de que a sereia estava aprisionada na estatua. Em razao disso, serra um dos pés da santa.
Por esse ato ¢ aprisionado no porao e condenado a morte. Entdo, ap6s um momento de transe,
possuido por espiritos, ele toca a mbira (“pequeno xilofone feito numa cabaga, com teclas
metalicas” que, assim como os tambores, ¢ usado para “convocar os espiritos” — OPS, p. 16).
E encontrado sem vida no dia seguinte, com teclas da mbira cravadas em cada pulso,
“semelhante um Cristo sem cruz” (OPS, p. 204). Na carta que deixa a Dia Kumari explica
porque serrara o pé da santa: “O meu pecado, aquele que me fara morrer, foi retirar o pé que
desfigurava a Kianda. So tive tempo de corrigir uma dessas anormais extremidades.” Por
fim, alega ndo ter mais medo de ficar morto, pois aprendera com ela que “a melhor maneira
de ndo morrer queimado é viver dentro do fogo.” (OPS, p. 208). E a escrava que intercede
para que possam realizar a cerimoénia tradicional, pois os “escravos queriam tocar tambores,
cantar e dangar. Purificar o navio.” Seminua, a indiana ameaga se jogar nas brasas do fogao.
Por fim, quem exige que nao toquem na moca ¢ Dona Felipa, intercedendo junto ao jesuita D.
Gongalo para que autorizasse o batuque.

Contudo, quem acaba por cair no batuque ¢ o padre Manuel Antunes, personagem que
faz o caminho inverso a Nsundi. Tudo comeg¢a ao sonhar com uma mulher que vai se
despindo diante dele. E o inicio de uma crise de identidade que vai culminar com o abandono
da batina e com a sua transformagdao em um negro. No sonho, um rosto palido de mulher lhe
inunda os sentidos

Era uma jovem despedindo-se na berma do rio Mandovi. Antunes seguia na canoa a
caminho da nau e a moga ia caminhando sobre o lodo, arrastando as vestes pela
lama. A roupa foi somando peso, dificultando-lhe a marcha. Até que ela decidiu
desvencilhar-se do vestido e passou a caminhar nua. Ela ndo apenas caminhava:
circulava como se fosse a dona do mundo de 14. [...]

A voz suave da mulher estava agora mais proxima, segredando ousados convites:
- Toque-me, toque em mim que eu o farei renascer.
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O padre fez chegar a canoa para junto da margem, a mulher estendeu-lhe uns bragos
estranhamente compridos, os dedos lhe rogaram a pele, arrepiando-o. [...] O padre
tombou no rio e se afundou nas aguas turvas. Sentiu que desvanecia, puxado por
obscuras forcas que o faziam submergir. Até que delicados bragos o puxaram para a
superficie. £ ela que me estd salvando, pensou. Soltou-se ja sem alma, o seu corpo
emergindo de um ventre de mulher e, numa espécie de parto as avessas, foi
assomando a tona da 4gua. Quando, finalmente, reganhou ar e luz, Antunes se
libertou desse abrago redentor:

-Acudam-me!, gritou.

Mas ndo foi voz humana que respondeu. Diante dele estava Nossa Senhora, em
carne e 0sso. As suas vestes estavam encharcadas e o rosto salpicado de lama. Foi
entrando nas aguas os bragos movendo-se como se fossem barbatanas, os olhos
redondos, sem palpebras.

- Sou Kianda, a deusa das daguas. (OPS, p. 57-58)

Nessa representacdo de um “parto as avessas”, Kianda o chama para renascer.
Considerando o fato de o sonho ser extremamente significativo para a cultura dos povos
bantu, pois representa “a expressao da vontade dos deuses € o meio pelo qual os ancestrais se
dirigem a ndés para nos aconselhar” (SAENGER, 2006, p.58), podemos 1é-lo como um
chamado da deusa africana das aguas para que assuma a sua nova identidade. De acordo com
Pe. Raul Altuna (2015, p. 582), os sonhos representam “eficientes analogias”, “avisos” ou
“encontro com os antepassados”, cuja interpretacdo geralmente ¢ feita por um adivinho. Pode
ser também através dos sonhos que o mundo invisivel comunica os poderes excepcionais dos
“especialistas sagrados” — os adivinhos e/ou curandeiros® - recebidos “por heranca, iniciagdo,
posse, eleigdo de um antepassado, designa¢do de um outro especialista ou por qualquer outro
acontecimento extraordindrio ou circunstancial” (ALTUNA, 2015, p. 558). A iniciacao do
padre Manuel Antunes comega com esse sonho € culmina com sua submissao a cerimdnia

tradicional do magoneko, no qual recebe a béngdo de um novo nome, africano: Nimi Nsundi,

% Embora alguns autores considerem tratar-se de especialistas com poderes distintos, de acordo com Raul
Altuna (2014, p. 561), na maioria dos casos, tanto conhecem os mistérios da magia ¢ adivinha¢do quanto o poder
curativo das plantas. Como, para os bantu, “a doenca tem uma causalidade mistica [...] s6 magicamente pode ser
curada.” O texto de Tshishiku Tshibangu, com colaboragdo de J. F. Ade Ajayi ¢ Lemin Sanneh (2010, p. 610),
demonstra o importante “posto que os sistemas tradicionais de cura ainda mantém em relagdo a prestagdo de
cuidados médicos” que, por serem reconhecidos oficialmente, sdo praticados mais abertamente por membros da
elite ocidentalizada. Segundo os autores, para a religido tradicional, “os males fisicos ndo representam sendo um
sintoma de saude deficiente que pode derivar da célera de uma forga malévola a qual pode, ela mesma, provir de
algum maleficio ou da ma qualidade das relagdes do interessado com os seus vizinhos, com um ancestral ou com
uma divindade. Para recuperar a satide do enfermo, o curandeiro devia interrogar o doente sobre o conjunto das
suas relacdes e, mediante a oracdo, o sacrificio ou ambos, ele solucionaria o problema. Em caso de necessidade,
o sintoma fisico seria posteriormente tratado com ervas ou feitigos. Muitos cristdos e mugulmanos continuaram a
frequentar os curandeiros tradicionais e os feiticeiros. Grande niimero de mestres mugulmanos profere os seus
conselhos médicos, fabricando talismas e amuletos para aqueles, dentre os seus clientes que tém acesso as
praticas tradicionais de cura.”
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em homenagem ao escravo defunto. Assim, abdica de ser padre e autoriza para si o amor de

uma mulher, transformando-se em um nyanga67 branco:

O nome ‘Nimi Nsundi’ s6 existia na cabega do sacerdote. Na verdade, as pessoas da
aldeia chamavam-no de Muzungu Manu Antu e estavam lidando com ele como um
nyanga branco Manuel Antunes, ou seja, Manu Antu, aceitara tacitamente ser
considerado feiticeiro, rezador de Biblia e visitador de almas. Aprendera a langar os
buizios e ler os designios dos antepassados. No terreiro, frente a casa, o portugués
misturava rituais pagaos e cristdos. (OPS, 2006, p. 313).

Para Cantarela (2010, p. 25), sua travessia a negro, “metaforiza, de modo invertido, o
projeto religioso da viagem: de missionario a convertido, de branco a negro, de cristdo a
nyanga.” A utilizagdo de uma personagem pertencente a uma outra cultura que se identifica e
assume a cultura africana € um recurso narrativo bastante recorrente nas obras de Mia Couto,
pois com isso o autor consegue fazer com que reflitamos sobre os processos identitarios sem
os vincular a ideia de raga, e sim a um modo de viver, ou seja, aos aspectos culturais.
Contudo, ¢ preciso mencionar que essa representacao identitaria nas obras de Mia Couto € um
tanto utdpica, pois no plano real e politico essa concepgdo esbarra em barreiras de
estratificacdo social e racial nada faceis de se revolver.

Ao longo da viagem o padre Manuel Antunes se depara com as incongruéncias débvias
do catolicismo. Um dos aspectos questionados por ele esta relacionado aos gritos ecoados no

convés pelos marinheiros:

- O Corpo Santo! Apareceu o Corpo Santo! [...]

- As exalagoes! Surgiram as exalagoes!

Chamas de luz branca refulgiam na extremidade dos mastros e das vergas. Eram
sinais de uma luz feminina, quase lunar. O céu estava escuro, carregado: as
exalagdes eram, para os marujos, o aniincio de uma terrivel tormenta. Era preciso
um cerimonial para aplacar os maus espiritos. O jesuita opds-se a realizagdo dos
rituais.

- Os estrangeiros chamam a isto fogo-de-santelmo. Tudo isso sdo coisas naturais,
observou D. Gongalo da Silveira.

- Se estes rumores corressem entre os negros nos os achariamos demoniacos!,
comentou, com acidez, o padre Antunes. (OPS, p. 157)

Mesmo diante da insistente recusa dos missiondrios e tentativa de dissipacdo das
“manifestacdes heréticas”, tiveram de recuar e aceitar os mareantes em coro saudarem os
espiritos. Assim, vemos que, como afirma Thorton, o cristianismo também construiu seus

dogmas acreditando em pressagios e revelagdes, os quais ainda faziam sentido entre os

%7 Em nota explicativa no préprio romance, consta que Nyanga é “o mesmo que ‘nganga’, adivinho, langador das
pedras de adivinhagao.
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cristdos e os leigos na idade média. “Os religiosos ndo queriam aceitar o facto, mas nessa
noite mesmo eclodiu a mais grave das tempestades.” (OPS, p. 158). Para ndo afundar, tiveram

de deitar fora a carga:

O oceano Indico recebia os fardos e exalava perfumes e coloragdes novas: aos
poucos, como se fosse em troca desse sacrificio, as ondas amainaram e a tempestade
serenou. [...] Para os grumetes e marinheiros era o Corpo Santo que se aquietava.
Para os do pordo eram os espiritos dos antepassados que se reconciliavam com os
viventes. A imagem de Nossa Senhora cobria os receios de uns e de outros. (OPS, p.
159)

Dentre as inumeras cenas que causam horror ao padre Manuel Antunes, esta a falta de
agua e comida para os escravos, enquanto os pordes estavam abarrotados de cargas s6 com as
riquezas destinadas aos comerciantes. Muitos morriam de fome, outros envenenados, como o
grupo que morrera porque devoraram os mapas roubados na cabine do piloto: “Amoleceram
as cartas em agua e devoraram-nas.” (OPS, p. 156). Contudo, a cena que mais lhe choca ¢ a de
um escravo que corta a propria lingua para saciar a fome. “A viagem de Goa para
Mogambique fizera-o ver o mundo de outra maneira” (OPS, p. 259). As lembrangas da nau o
enchiam de maldi¢des e amarguras. Diante disso, ao perceber que tudo no navio era um

negodcio, confronta D. Gongalo no seguinte dialogo:

— Vocé, caro Manuel, pée na sua idéia a relevincia da nossa missdo no
Monomotapa?

— E exatamente isso que eu me pergunto, D. Gongalo: tem sentido tudo isto, D.
Gongalo?

— Que pergunta é essa?

— Tem sentido irmos evangelizar um império de que ndo conhecemos absolutamente
nada?

— Vocé estad cansado e o cansago é inimigo do bem pensar.

— Pois eu nunca estive mais lucido. Ja pensou bem? Estamos descobrindo terras que
nunca conheceremos, estamos mandando em gente que nunca governaremos.

— Cale-se, peco-lhe que ndo blasfeme.

— Como iremos governar de modo cristdo continentes inteiros se nem neste pequeno
barco mandam as regras de Cristo? (OPS, p. 160).

Durante a conversa dos dois religiosos, o padre Manuel desfia “um rol de acusagdes
contra os abusos e imoralidades vividos na nau Nossa Senhora da Ajuda”, acrescentando
ainda questionamentos sobre a devassidao que encontrara em Goa e os métodos catdlicos para
impor a sua fé, referindo-se a Inquisicdo. Por fim, revela ao jesuita que sentia estar transitando
de raca:

Até dia 4 de Janeiro, data do embarque em Goa, ele era branco, filho ¢ neto de
portugueses. No dia 5 de Janeiro, comegara a ficar negro. Depois de apagar um
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pequeno incéndio no seu camarote, contemplou as suas maos obscurecendo. Mas
agora era a pele inteira que lhe escurecia, os seus cabelos se encrespavam. Nao lhe
restava divida: ele se convertia num negro.

- Estou transitando de raca, D. Gongalo. E o pior é que estou gostando mais dessa
travessia do que de toda a restante viagem. (OPS, p. 164).

Assim, parece ser através das aguas, significativas para qualquer cultura por
representar uma forca procriativa, que as viagens no interior de cada ser ocorrem,
simbolizando uma travessia entre passado e presente, memoria e esquecimento, mesmo €
outro. Por isso, “a verdadeira viagem é a que fazemos dentro de nos” (OPS, p. 207), afirma
Nsundi na carta que deixa a Dia. Desse modo, ¢ através das contradi¢des do cristianismo e a
partir do contato com o Outro que o padre Manuel escolhe seu novo modo de vida,
perceptivel nesta afirmagio: “- Agora estou certo: ser negro ndo é uma raca. E um modo de
viver. E esse sera, a partir de agora, o meu modo de viver” (OPS, p. 259). Portanto, a
travessia das personagens ¢ de libertacdo, representando simbolicamente no plano ficcional a
libertagdo de Mogambique. Segundo Shirley Carreira (2008, p. 108), a “identidade, o sentido
de pertencimento, a autoconsciéncia” chega até Nsundi “de modo inverso. E gragas aos rituais
e padroes da fé que lhe ¢ imposto que ele aprende o que nao €, e percebe a verdadeira
dimensao do que fora um dia.”

Por ndo suportar o peso da escrita, o padre Manuel tenta por fogo no diario de bordo,
confessando a D. Gongalo que o barco estava lhe conduzindo para longe da fé. Os
manuscritos sao salvos por Nimi Nsundi, que os entrega para Xilundo. Assim que chegam na
sua aldeia, “Bemba”, ja no interior de Mogambique, Xilundo devolve os manuscritos com as
bordas chamuscadas pelo fogo para Manuel Antunes. E nesse momento também que ficamos
sabendo da triste e comovente historia de Xilundo, que fora mandado para Goa na condi¢ao
de servo pelo proprio pai, pois no “processo de ser escravo ele aprenderia a escravizar os
outros” e assim estaria preparado para herdar o negécio da familia, a captura e venda de
escravos. (OPS, p. 258).

Diante dos principais fatos narrativos aqui apresentados, vemos que Mia Couto
consegue, com maestria ¢ beleza poética, contemplar em tecido ficcional os mais diversos
aspectos culturais, econdmicos, politicos e, principalmente religiosos, que, desde muito cedo,
compuseram o territorio Mogambicano. Varias viagens se entrecruzam por entre mares € rios
que, “como generosas veias, cruzavam o corpo da terra” (OPS, p. 306), construindo pontes
entre territorios e “gentes” que fazem sua travessia identitaria. No desaguar dessas viagens, ¢
inevitavel que brancos se cafrealizem e negros se embranquecam, carregando em um s6 corpo

as marcas das diferencas que os constitui.
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3.3 REPRESENTACOES DO SAGRADO EM BOAVENTURA CARDOSO: O
EMBONDEIRO COMO MORADA DOS ESPIRITOS

Dentro, o menino desatara um sonho: seus cabelos se figuravam
pequenitas folhas, pernas e bracos se madeiravam. Os dedos,
lenhosos, minhocavam a terra. O menino transitava de reino:

arvorejado, em estado de consentida impossibilidade.
E do sonambulo embondeiro subiam as mdos do passarinheiro.
Mia Couto (O embondeiro que sonhava passaros, 1990)

Boaventura Silva Cardoso nasceu em Luanda, em 26 de julho de 1944, mas passa
parte de sua infancia e juventude em Malanje, para onde seu pai, o enfermeiro-dentista S
Cardoso, foi transferido. Ele regressa a Luanda em 1966, por isso o autor refere, em entrevista
concedida para as professoras Rita Chaves e Tania Macédo, organizadoras do livro
Boaventura Cardoso, a escrita em processo (2005, p. 29), que a personagem Manecas, “até
determinada fase do romance”, apresenta certo autobiografismo. Com a morte do pai em
1967, teve de comegar a trabalhar. Seu primeiro emprego ¢ em Luanda, no 2° Bairro Fiscal
dos Servicos de Fazenda e Contabilidade, onde permanece até 1974. Apds a independéncia,
torna-se membro fundador da Unido dos Escritores Angolanos (criada em 10 de dezembro de
1975), e passa a ocupar diversas posicoes, relacionadas ao governo de Angola junto aos
Ministérios de Informacao, Cultura, chegando a atuar como embaixador extraordinario e
plenipotencidrio de Angola na Franga, de 1992 a 1999, de 2000 a 2001 na Italia e, no ano
seguinte, em Malta. Durante esse periodo também atuou como representante permanente de
Angola junto a organismos das Na¢des Unidas com sede em Roma (FAO, PAM e Fida). Em
2002, regressa a Angola para assumir o cargo de Ministro da Cultura da Republica, onde
permanece até 2008. Também exerce um mandato como governador da provincia de Malanje,
de 2008 a 2012. Atualmente ¢ um dos cinco deputados do circulo eleitoral da provincia de
Malanje, que atua no Parlamento Nacional de Angola.

E licenciado em Ciéncias Sociais pela Escola do Partido MPLA-PT (1984-1989) e
também pela Pontificia Universidade de Sao Tomas de Aquino “Angelicum” (Roma)
(2000/2002). Nesta segunda graduagdo, confessa ter se utilizado das leituras que havia
realizado para a produgdo de Mde, materno mar sobre o fendmeno religioso em Africa para
produzir sua tese de final de curso, a qual se centrou nos ritos funerarios de Luanda.

A obra de Boaventura Cardoso ¢ marcante pelo ritmo e poeticidade decorrentes, em
grande parte, da presenca sempre constante da oralidade, aspecto importante na cultura

angolana e, de modo geral, na Africa subsaariana. Sua producao literaria faz uma andlise
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critica do cotidiano, pois reflete sobre os relacionamentos discriminatorios entre negros e
brancos na Angola colonial, como também sobre os relacionamentos conflituosos entre os
proprios negros que sao originados de uma interpretacao “equivocada” da cultura autoctone e
da do colonizador. Por fim, apresenta, ainda, os dificeis tempos da (re)constru¢do da Angola
independente por meio de alegorias, recriando mitos e utilizando simbolos da tradi¢do. Se a
obra de Boaventura traduz as tensdes vivenciadas pelo contexto angolano, antes e depois da
independéncia, podemos pensar a sua trajetoria literaria paralela a Historia: os trés primeiros
livros narram historias curtas do periodo do colonialismo; o quarto seria o divisor de aguas
por tratar justamente do processo de independéncia; e os ultimos romances refletem os
conflitos no pos-independéncia.

E por volta da década de 70 que Boaventura Cardoso inicia sua produgio artistica com
poemas e contos publicados na pagina “Artes e Letras” do Jornal 4 Provincia de Angola.
Com a independéncia do pais e a criagdo da Unido dos Escritores Angolanos, surge para
muitos escritores a possibilidade de verem os seus originais publicados. E o caso de
Boaventura Cardoso que tem seu primeiro titulo publicado em 1977: Dizanga dia Muenhu,
assim mesmo em quimbundo, sem qualquer intencdo de traducdo. Trata-se de um livro
composto por dez histdrias curtas que retratam o cotidiano de homens, mulheres e criancas
que vivem nos musseques de Luanda, os quais, mesmo com todo o esfor¢o ndo escapam da
fome e da miséria. Os contos, em sua maioria, problematizam os conflitos e males impostos
pelo colonizador. Mesmo nessa atmosfera predominante de desalento, uma teimosa esperanca
de liberdade ¢ vislumbrada com a chegada da “Totalimediata™®, prenunciada pelo pequeno
engraxate do conto “Meu Toque”. Essa esperanca parece também estar sugerida no proprio
titulo que em quimbundo significa “a lagoa da vida” e poderia apontar para “o sentido de um
reservatorio de mitos e raizes, tracos caracteristicos de uma Angola multifacetada que resiste
e busca se manter viva” (SILVA, 2008, p.26).

O segundo livro de Boaventura Cardoso também ¢ de contos e, assim como o
primeiro, o titulo ndo tematiza uma de suas historias. Em O fogo da fala (1980), o titulo
funciona como um fio condutor de todas as narrativas porque a imagem do fogo, cujas
significacdes sdo diversas, pode representar para os povos bantu um principio fecundante,
enquanto elemento masculino, simboliza “morte-ressurei¢do, forca, riqueza” (ALTUNA,
2014, p. 96). Assim, a imagem do fogo parece metaforizar a guerra e sua destruigdo,

explicitada pelo imaginéario das vitimas (“Gavido veio do sul e pum!”), mas também a

% Independéncia total e imediata.
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alquimia da palavra enquanto principio fecundante pelo trabalho primoroso com a linguagem
literaria, que, alids, j4 vem apontado no subtitulo “Exercicios de Estilo”. Boaventura pretende
fazer do texto literario um laboratorio de experimentagdo estética, como bem observa

Fernando B. Martinho no prefacio do volume:

O escritor €, aqui, alguém que experimenta, ensaia, que enfim, se exercita na escrita.
(...) H& um prazer evidente em inovar, em por a prova as resisténcias da linguagem.
Em ver at¢ onde se pode ir. Sem rupturas que impossibilitem, no entanto, a
comunicagdo. (CARDOSO, 2004, p.13).

Segundo Hampate Ba (2010, p. 173), a fala, “o grande agente ativo da magia
africana”, pode ser associado ao fogo, pois ambos tem a fun¢do de conservar ou destruir a
paz. Assim, a fala forjada pela metafora do fogo, impulsiona a mudanga. Composto por sete
narrativas, na maioria das quais a figura da crianca ganha vida e voz, por ser protagonista de
quase todas as histdrias, o livro assume um ponto de vista afastado dos dogmas do mundo
adulto. Segundo Fernando B. Martinho, a crianga por nao ser moldada pelo grupo, ¢ capaz de
entender melhor a liberdade transformadora e exemplificar atitudes de crenga e de
perseveranga, em momentos de tensdo, como, por exemplo, o de luta pela independéncia.

Se nessas duas primeiras obras as narrativas apontam para os desmandos do
colonialismo, nas quais as personagens parecem figurar apenas como vitimas desse processo,
sem forca para resistir — e, mesmo nesse quadro contextual, Boaventura Cardoso deixa
transparecer um fio de esperanga -, no proximo livro o autor dé inicio ao resgate das questdes
tradicionais angolanas: seus mitos e crencas. No conto A arvore que tinha batucada h4d uma
representacdo do embate cultural com o colonizador, cuja construcdo simboliza uma clara
resisténcia dos elementos tradicionais angolanos. Eis nosso primeiro texto de analise, dentre o
conjunto da obra de Boaventura Cardoso.

Nestas trés primeiras obras de narrativas curtas — Dizanga dia Muenhu, O fogo da fala
e A morte do velho Kipacaca —, o escritor angolano Boaventura Cardoso se propde a
“literalizar” o discurso da tradi¢do oral, atingindo um processo de “maturagdo” em 4 morte do
vellho Kipacaga, como nos aponta Jorge Macedo no prefacio da obra, o que tera continuidade
nas suas obras subsequentes. Neste terceiro livro, o autor “extrapola a preocupacdo em trazer
para o texto escrito modalidades da fala ou gestos caracteristicos da oralidade” (FONSECA,
2005, p. 98), pois os contos sao marcados pelos ritmos e simbolos da religiosidade e modos
de vida africanos, reveladores da logica mitica e de marcas da oralidade que referenciam o
povo angolano. Em decorréncia desses elementos comuns a angolanidade, o simbolico, o

sobrenatural ¢ o magico adentram as narrativas como recurso capaz de dar conta da
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complexidade do mundo ficcional, mas também de compreender as mutacdes e decifrar os
mistérios da natureza humana.

Embora se verifique em toda a obra cardosiana uma constante preocupac¢ao com o0s
aspectos historicos e culturais de sua terra, sera nos seus trés primeiros romances que o autor
consegue melhor representa-los, expandindo-se pelos diversos matizes da cultura bantu para
regressar ou recriar crengas ¢ habitos locais, mas sem deixar de demonstrar seus
entrecruzamentos com a cultura ocidental e europeia. Seus romances parecem reencenar os
processos historicos e tensdes culturais, politicas e religiosas, do pré ao pos-independéncia,
divergindo de tematica apenas em seu Ultimo romance, no qual se isenta da representacao dos
conflitos religiosos para deter-se nas relacdes sociais e politicas. Noites de Vigilia (2012),
ultimo romance publicado até o momento, narra o reencontro de dois amigos de infancia, ex-
combatentes que estiveram em trincheiras opostas, o qual ocorre em 2003 no mercado do
Roque Santeiro de Luanda, apds a separacdo em 1976. Sem se preocupar com uma narragao
em tempo cronologico, a voz do narrador e das personagens Quinito e Sauindo vao se
intercalando para, através das memorias individuais e coletivas, revisitar os eventos ocorridos
em Angola entre as histéricas datas de 25 de abril de 1974, com a queda do regime fascista
em Portugal, e 11 de novembro de 1975, data da independéncia de Angola. Os dois ex-
antagonistas estiveram em lados ou partes que se destruiam mutuamente, mas agora
reencontram-se para trabalharem juntos na defesa dos ex-combatentes mutilados. Quinito,
combatente do MPLA, e Sauindo, integrante das for¢as armadas da UNITA, pertencem a
comunidades étnicas angolanas distintas, respectivamente, a de lingua Kimbundu, ¢ a de
lingua Umbundu que, na geografia de Angola, situam-se no Nordeste e no Centro-Sul. Desse
modo, o protagonista de 1975 abre espaco para a voz do antigo antagonista, deixando assim
que alguém vindo da UNITA e do Sul exponha a sua versdao dos acontecimentos. O escritor
mais uma vez promove em sua criacdo ficcional uma necessaria reflexdo critica sobre a
sociedade angolana em seus percursos sociopoliticos. A unido destes personagens,
representantes do “bipartidarismo”, acaba por se constituir num simbolo do reconhecimento e
da vontade de unido ou reunido de todo o povo angolano, agora com problemas comuns —
aqui assumidos explicitamente — voltando-se uns com os outros para o como enfrentar esses
problemas.

Uma representacao alegorica da historia angolana e os entrecruzamentos culturais no
campo religioso tem inicio com a estreia de Boaventura Cardoso no género romance. O
romance O signo do fogo (1992) narra as atividades de um grupo de jovens, reconhecidos pela

alcunha de “associa¢do”, que objetivavam reunir a populagdo para a conscientizacdo sobre as
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injusticas e a exploragdo do colonizador, convocando-os para a luta e a implantacdo da
independéncia. O romance retrata o momento do pré-independéncia, carregado de muita
euforia e esperanca no futuro. A mensagem distribuida em panfletos pelos musseques de
Luanda - “O fogo ha-de fecundar esta terra” — demonstra que “o momento ficcionalizado por
este primeiro romance cardosiano focaliza um tempo angolano, em que as utopias libertarias
proliferavam, sob o signo de um fogo intenso, o das lutas contra o colonialismo portugués.”
(SANTOS, 2007, p. 56). A narrativa apresenta um dialogo muito interessante com mitos
gregos, recriados na cultura africana e usados por Boaventura como alegorias para o momento
historico e marca dos entrecruzamentos culturais.

O tema do sagrado e da religido ¢ intensificado em Maio, més de Maria (1997) e Made,
materno mar (2001). Neste segundo romance, a historia contemporanea de Angola ¢
focalizada a partir da trajetoria, iniciada pela viagem de Dala Kaxibo - uma vila no interior de
Angola - para Luanda, da familia de Jodo Segunda. Além disso, percebe-se que a religido, a
antropologia e o imagindrio angolano mesclam-se nos fios dos relatos. Para entender melhor
do que trata o romance, tomo as palavras de Camen Lucia Tind6 Ribeiro Secco ao apresentar

a polissemia presente no titulo:

Maio apresenta varios sentidos: ¢ o més da primavera, da energia cosmica da
natureza a florir; ¢ o més de Maria, simbolo da pureza, do catolicismo que deixou
marcas tdo profundas no imaginario angolano; maio ¢ o nome da praga onde
Agostinho Neto comunicou ao povo o fim da guerra colonial e a libertagdo de
Angola; maio ¢ também o més em que ocorreu, em 1977, o episddio de Nito Alves,
no qual muitos jovens desapareceram por questionarem o governo implantado logo
ap6s a independéncia. E clara a alusdo do romance a esse fato histérico. A apari¢io
da virgem de Fatima num céu vermelho, que se cobre de sangue sobre Segunda
mordido pelos caes sanguinarios, ¢ bastante significativa, pois alegoriza, através da
fusdo dos planos ideologico e religioso, esse maio de 1977, revelando, ironicamente,
a violéncia da sociedade angolana, cujos conflitos étnicos, religiosos, politicos,
lingiiisticos, culturais sdo inimeros (SECCO, 2003, p.108 ).

Vemos, portanto, que as religides surgem como tabua de salvagdo para resolu¢do do
fraccionismo que Angola enfrentava. E ai ja ndo importa mais que religido, se a catolica ou a
africana. Portanto, os valores ancestrais ressurgem com nova roupagem para dar conta das
exigéncias do presente. Nesse contexto, uma igreja que atraia muitos fiéis era a carismatica
porque, supostamente, resolvia os conflitos da popula¢do. Para os carismaticos o espirito
sagrado pode se manifestar em cada individuo, falando, muitas vezes, em diversas linguas,
como se depreende do trecho: “Mal o padre comegara falar se sucederam entdo desmaios de

mulheres e raparigas que estavam identificar voz do s6 Padre com a de seus deles familiares”

(CARDOSO, 1997, 16).



125

Dentre as narrativas longas de Boaventura Cardoso, elegemos o seu terceiro romance,
Made, materno mar, cuja analise encontra-se no proéximo capitulo, por acreditar que dispde de
material mais proficuo para a discussdo que estamos propondo: o posicionamento de
discursos literarios mocambicanos e angolanos acerca do didlogo entre as religides de matriz
catdlica com as religides tradicionais africanas, em narrativas ambientadas no periodo da
expansdo e colonialismo portugués, bem como no pés-independéncia. Como neste capitulo
objetivamos observar a representacdo da questdo religiosa em uma narrativa ambientada no
periodo do colonialismo, voltemos para o terceiro livro de contos de Boaventura Cardoso, 4
morte do velho Kipacaga, publicado em 1987. Nesta obra, o autor abandona o universo do
musseque luandense para mergulhar “a narrativa no ‘contexto’ de uma experiéncia tematica,
no decurso de pesquisas ‘in loco’, algures no interior ¢ ao vivo de comunidades étnicas
periféricas da Quibala” (localizada na Provincia do Kuanza Sul), como afirma o prefaciador
da obra, Jorge Macedo (2004, p. 11)69. Nesse sentido, o universo cultural ficcionalizado, em
praticamente todas as obras de Boaventura Cardoso, se restringe as regides de Malanje,
Kuanza Norte e Sul, Bengo e Luanda, conforme se pode visualizar no mapa 4, pertencente aos
grupos Mbundu (de lingua Kimbundu) e aos seus vizinhos Ovimbundo (de lingua
Umbundu)”, de acordo com o mapa 5.

Segundo José Redinha ([1974?], p. 33), o grupo Kimbundu'' “domina uma vasta
extensdo entre o mar e o rio Cuango, excedendo este curso para o leste, e transpondo, para o
sul, o baixo e o médio Cuanza.” De acordo com o autor, os “antigos Quimbundos foram
notaveis organizadores de estados, € contam na sua histéria afamados sobas guerreiros,
nomeadamente Ngola, Jinga e os Quinguris dos Bangalas”, como se pode depreender ao

visualizarmos o mapa 1, apresentado na pagina 97 da se¢@o anterior. De um modo geral, o

% Das trés narrativas que compdem a obra, apenas a segunda — A arvore que tinha batucada — dispde de
indicacdes geograficas, as quais, como veremos a seguir, referenciam nomes de bairros pertencentes a capital da
Provincia de Malanje. Nesse sentido, julgamos que nao se pode afirmar que as trés narrativas sdo ambientadas
geograficamente nas cercanias de Quibala. E provavel que Jorge Macedo esteja se referindo apenas a narrativa
que intitula a obra.

" O pesquisador e historiador Alberto de Oliveira Pinto (2015, p. 41), apoiado nas classificagdes étnicas
elaboradas ainda no tempo da antropologia europeia, porém reelaborados mais tarde por varios estudiosos,
dentre eles José Redinha, apresenta nove povos bantu, com suas respectivas linguas, no territorio angolano: “os
Bakongo (de lingua kikongo), os Mbundu (de lingua kimbundu), os Lundas-Kiokos (predominantemente de
lingua kioko ou tuchokwe), os Ovimbundu (de lingua umbundu), os Nganguela (de lingua tchingangela), os
Nhaneka-Humbe (de lingua lunhaneka), os Herero (de lingua tchiherero), os Ovambo (de lingua ambo) e os
Vaxindonga (de lingua xindonga).” Cada um desses grupos, apresenta subgrupos, os quais ndo vamos citar aqui
porque consideramos desnecessario. Além desses nove grupos, € preciso observar que no Sul de Angola tem-se a
presenca de povos Nao-Bantu: o grupo Hotentote-Bochimane (composto por Bochimanes ou Bosquimanos,
Cazamas e Quedes) e os Vatua (composto por Cuissis ¢ Cuepes).

' A grafia das “etnias”, grupos e subgrupos dos povos angolanos, bem como suas respectivas linguas e dialetos,
divergem de autor para autor. Sempre que possivel, manteremos a grafia usada pelo historiador Alberto de
Oliveira Pinto (2015).
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grupo kimbundu caracteriza-se por forte miscigenagdo, muito acentuada na zona de Luanda.
Ao norte, estdo bastante ligados a cultura conguesa, enquanto as populagdes quimbundas do
litoral encontram-se mais integradas “no tipo de vida dito ocidental, participando nas

atividades do Estado e dos particulares.” (REDINHA, [19747], p. 34).

Mapa 4 — Angola atual com indicagdes de Provincias, principais rios e paises fronteirigos
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Mapa 5 — Agrupamento étnico-linguistico em Angola
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Fonte: OLIVEIRA PINTO, Alberto. Historia de Angola: da pré-historia ao inicio do século XXI. Lisboa:
Mercado das Letras, 2015, p. 42.

A miscigenacdo da populagdo quimbunda do litoral ¢ (re)construida ficcionalmente
por Boventura Cardoso, embora se perceba, nestes entrecruzamentos transculturais, a tentativa
de preservagao dos valores da terra. Em A morte do velho Kipacaga isso € bastante evidente.
Enquanto a primeira e mais curta narrativa - O sol nasceu no poente - ¢ profundamente

marcada pelo simbdlico e mitico, pois nos remete a um dos mitos de formagdo do mundo em
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que, segundo Jane Tutikian (2005), os seres primordiais emergem das montanhas’ a segunda
— A arvore que tinha batucada — concentra-se nos elementos da ancestralidade, cujo simbolo
de resisténcia ao processo de colonizagdo e imposi¢do cultural ¢ a arvore (uma das possiveis
moradas dos espiritos) e a terceira — A morte do velho Kipacaga —, demonstra como a forca da
ancestralidade, com especial atengdo aos rituais para cultuar os mortos, interferem na
dindmica da comunidade.

Segundo Jane Tutikian (2005, p. 176), ha nesta obra elementos da essencialidade
identitaria africana: “o batuque, que percorre as trés narrativas, a iniciar por ‘O sol nasceu no
poente’, a arvore, em ‘A arvore que tinha batucada’, o velho e o fogo, em ‘A morte do velho
Kipacaca’.” Desse modo, o que vamos encontrar nas trés narrativas ¢ a ancestralidade e a
tradicao oral entrando no texto ficcional ndo apenas como tema, mas enquanto forma, através
do ritmo africano que se impde as narrativas, com a repeticao e re-semantizacao de palavras e
com a reconstru¢do sintdtica, como se pode verificar neste fragmento, por exemplo:
“Cacimbante, luarenta: a noite.” (AQTB, p. 23). Aqui, ocorre tanto a re-semantizagdo quanto
a reestruturacdo sintatica, pois o sujeito ¢ deslocado e hd a auséncia do verbo. Segundo o
proprio Boaventura Cardoso, o ritmo ¢ algo muito presente na vida de seu povo. Esse ritmo
africano ¢ acompanhado nas trés narrativas pelo som do batuque e ritmado pela linguagem
com frases curtas e repetigdes, em construgdes como esta, em que a aliteracdo das consoantes
v e z procuram traduzir o som do vento: “Andei, andei e no encontro com um caminhante
zunante euviumvultoacorrereaentrarnaquelamontanha — o vento zunante zuniu a palavra.
Entdo zuni z¢ até na montanha...” (AQTB, p.18). Além disso, a tradi¢cdo oral adentra ao texto
por meio das expressoes de énfase como “z¢”, “ngd”, “eh” que nada significam a ndo ser um
“cacoete” linguistico da oralidade. Por fim, outro recurso de linguagem bastante utilizado,
principalmente no conto que intitula o livro, sdo os provérbios reveladores da sabedoria
popular.

Dessas trés historias, ¢ A arvore que tinha batucada que mais nos interessa, pois nela

ocorre o embate das culturas miticas e racionais na medida em que hd a presenca do

72 Segundo Alberto Oliveira Pinto (2015, p. 45) todas “as religides bantu assentam na ideia de que o mundo se
divide em duas partes antitéticas mas complementares, como duas montanhas separadas por uma grande
extensdo de agua, Kalunga. [...] Ainda que os mortos, quer em corpo quer em espirito, estivessem debaixo da
terra, era Kalunga, o oceano, emparelhado com o firmamento, que era considerado o outro mundo, o qual
albergava forgas desconhecidas com repercussdes no que acontecia de bem ou mal no mundo dos vivos.” Para
Clyde Ford (1999, p. 269-270) esse mito pertence a cultura bacongo e foi associado a travessia dos escravos pelo
Atlantico: “Kalunga é a denominagdo do mar infinito da cosmologia congo, a elipse do diagrama [o ponto fixo
da cruz, sobre o qual gira o circulo sagrado da vida] e é o termo usado para descrever a terra dos mortos, para o
qual o mar é tanto uma barreira quanto a via de passagem. Kalunga ¢ também a fronteira atravessada pelos
escravos capturados que partiam na Travessia”.
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colonizador e a demarcacdo de espagos e tempos distintos: durante o dia reina a légica
racional, dos mandos e desmandos dos brancos; a noite pertence a magia, relevando a logica
mitica dos africanos em torno de um de seus elementos sagrados — a arvore. A arvore pode
assumir representacdes simbolicas bastante diferenciadas, porém Mircea Eliade (2016, p. 215)
chama atencdo para uma caracteristica comum, o fato de representar “o cosmos Vivo,
regenerando-se incessantemente” e, nesse sentido de vida inesgotavel, “um equivalente da
imortalidade.” Associado a isso esta a representacdo simbolica do axis mundi (termo em latim
que significa o centro do mundo, ou pilar do mundo). Visto como uma espécie de “umbigo”,
ponto de inicio do mundo, simbolo que perpassa as culturas humanas, pode expressar o ponto
de conexdo entre os mundos da humanidade ¢ da divindade, ou entre o céu ¢ a terra. Essas
imagens podem tomar diferentes formas, ter uma origem natural — uma montanha (quase
todas as culturas remetem a um monte sagrado, como o caso do Grande Zimbabwe, que
referimos na se¢do anterior), uma arvore (no livro do Génesis ha mencao “a arvore da vida no
meio do jardim e a arvore do conhecimento do bem e do mal” — 2:9), uma coluna de fumaga
ou fogo, uma ilha — ou ser um produto fabricado pelo homem — uma povoag¢ao, um mastro,
uma cruz (isso explica a cruz “plantada” pelos portugueses em cada territorio novo
descoberto), uma corda, um pilar, um totem etc. (Cf. ELIADE, 2016; FORD, 1999;
CHEVALIER e GHEERBRANT, 2009).

Dentre os estudiosos que consultamos, ¢ undnime o entendimento de que a arvore em
si ndo ¢ objeto de culto. Ela ¢ adorada “por aquilo que, através dela, se ‘revelava’”, por aquilo
que ela implica e significa, ou seja, por sua “figuracdo simbolica” (ELIADE, 2016, p. 216-
217; CHEVALIER e GHEERBRANT, 2009, p. 84). Assim, ¢ cultuada pelo carater sagrado
que nela se revela, como propde Mircea Eliade (2008). Nesse sentido, por meio de uma
sintese mental, a humanidade associou as caracteristicas e estrutura da arvore a sua
simbologia recorrente, como nos explica Mircea Eliade (2016, p. 217): “se a arvore esta
carregada de forcas sagradas, ¢ porque ¢ vertical, é porque cresce, ¢ porque perde as folhas e
as recupera, porque, por conseguinte, se regenera (‘morre’ e ‘ressuscita’) inumeras vezes,
porque tem seiva, etc.” Além disso, devido a sua estrutura, ¢ considerada universalmente
“como simbolo das relagdes que se estabelecem entre a terra € o céu”, por ter suas raizes
mergulhadas no solo e seus galhos elevados ao céu, figurando como um eixo que une o
mundo debaixo ao mundo superior. (CHEVALIER e GHEERBRANT, 2009, p. 84).

Para a cultura bantu em geral, é provavel que as representagdes simbolicas da arvore
partam desse mesmo principio universal. Raul Altuna, evocando contribuigdes de outros

autores, leva-nos a compreender que a arvore ¢ venerada porque pode ser habitada por
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espiritos ou génios da natureza, os quais sdo a personificacdo das manifestagdes dos “astros e
fendmenos naturais — “raios, chuva, ventos, epidemias, rios, montanhas e mares - dos animais
e das plantas; numa palavra, das manifestagdes do ambiente do campo” (SENGHOR apud
ALTUNA, 2014, p. 425). “Como forgas personificadas, participam da comunhdo vital” e
“podem ser benéficos ou maléficos”. Por isso, ¢ frequente lhes oferecerem “presentes e
sacrificios”. Muitos desses génios, vistos como mediadores entre o Ser Supremo e o homem,
sao reconhecidos “pelos seus nomes, personalidade, poder, gostos, caprichos” e podem fixar
seu habitat em lugares especiais, como ja mencionamos na se¢ao anterior (ALTUNA, 2014,
p. 425). Diante disso, “alguns embondeiros gigantes, os baobdas ficam sacralizados com a
presenga de génios bons e protectores e constroem ao pé deles pequenas cubatas-santudrios
onde lhes oferecem o culto.” (ALTUNA, 2014, p. 426). Para Alberto Oliveira Pinto sdo os
antepassados remotos, os verdadeiros donos da terra, que se manifestam através da natureza,
salvaguardando a sobrevivéncia da sociedade. Para este historiador angolano, no interior,
“onde se vivia da agricultura, os antepassados manifestavam-se através dos espiritos das
arvores e dos rios [...] € os homens veneravam-nos porque eles lhes dariam sorte no cultivo
dos géneros que iriam trocar no litoral por peixe e por sal.” (OLIVEIRA PINTO, 2015, p. 45).
De qualquer modo, “uma divindade que se revela no cosmos sob a forma de uma arvore ¢ ao
mesmo tempo fonte de regeneracdo e de ‘vida sem morte’” (ELIADE, 2016, p. 225), bastante
condizente com o principio de crenga bantu, para quem a morte ¢ tida apenas como outra
modalidade de existéncia. Essa outra modalidade de existéncia se concretiza no mundo
invisivel, cujas for¢as atuam incessantemente no mundo visivel: “intermediando o vivo e o
morto, bem como as forcas naturais e as do sagrado, estdo os ancestrais, ou seja, 0s
antepassados”. (PADILHA, 1995, p. 10). A ligagdo entre o mundo dos vivos com o dos
“mortos-viventes”- para oferecer sacrificios, orar ou aplacar a ira dos antepassados - pode ser
realizada pelo chefe familiar que assume uma espécie de sacerddcio por ser o “mais antigo
descendente do antepassado”, desde que os problemas sejam particulares e circunscritos. Se
os problemas forem de ordem comunitdria, comprometendo o bem-estar social, ¢ preciso
recorrer aos chefes politicos, pois serdo eles quem exercerao o papel de sacerdocio para fazer
a ligagdo com os antepassados donos das terras. Contudo, quando “a magia perturba as
relagdes solidarias, s6 os especialistas, o adivinho e curandeiro, logram pacificar a

comunidade.” (Cf. ALTUNA, 2014, p. 496-498). Por cultuarem os antepassados73 , 0S pOvos

7 De acordo com Alberto Oliveira Pinto (2015, p. 43), a terra tem sempre valor sagrado para os bantu, “por nela
morarem os espiritos dos antepassados, cuja presenca legitima a prosperidade do solo e os direitos do homem
sobre ele”. Associa-se a isso a “tradi¢do de plantar uma figueira, enquanto condi¢@o de o grupo se instalar num
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bantu dao grande importincia aos rituais funebres e o enterro dos mortos. Embora cada
populacdo possua rituais diferentes, segundo Altuna (2014, p. 443), o enterro de especialistas
da magia, cagadores e guerreiros notaveis, ¢ realizado “a beira dos caminhos muito
frequentados ou nas encruzilhadas, e sempre ao pé duma arvore para pendurar os seus
instrumentos de trabalho, armas e troféus.”

A arvore do conto cardosiano parece representar todas essas crencas. Embora o conto
ndo apresente com clareza uma demarcacao temporal, ¢ possivel perceber alguns indicios de
que a historia se ambienta na modernidade e no periodo de efetiva colonizagao portuguesa,
provavelmente posterior a 1961, pois até aproximadamente esse periodo, a entrada de

indigenas no cinema era proibida, como se pode supor pelo paragrafo de abertura do conto:

Pintadas de fresco na memoria, cenas de O Laco da Meia-Noite. Teimosamente:
apesar do esforco. E passava entdo das onze da noite, vinha assim do cinema,
noctivago quase so. E vinha assim andando e assim andando, noctambulosamente,
passos quase na fronteira luz e escuriddo: linha divisdria de espacos sociais. Tinha
nod na garganta: o medo engravatado. (AQTB, p. 23)

O narrador “caminhante” vinha do cinema quando se deparou com luzes e vozes que
vinham de um embondeiro, o qual durante o dia servia de sombra aos caminhantes e a noite
vozerava vozes, som de batuque, luzes e, por vezes, agredia a bofetadas os transeuntes, que

fora o que aconteceu com esse caminhante:

E comecei entdo a ouvir, vindo da arvore que agora estava a minha frente, uma
mistura de sons e ruidos e gargalhadas e batucada e barulho de pratos e caes
ladrando e gatos miando. E ndo estava a ver ninguém. E ndo me atrevi a dar passo. E
fiquei entdo estitico. Um som oco crescia e crescia assim: eram cabacas se
entrechocando. E desceram entdo da arvore e vieram entdo cad em baixo se
movimentando as voltas, dangando. E ndo via ninguém. E de repente comecei entdo
a ser esbofeteado. E tentei me esquivar, me defender: em véo. E aguentei bofetadas
de pontapés até cair no desmaio. (AQTB, p. 24)

Depois desse acontecimento, o narrador descreve que a arvore se mantinha imponente,
“vertical, alicercada na forga telurica, resistente as intempéries do Tempo e da Natureza”

(AQTB, p.24), o que lhe atribui a simbologia que mencionamos, como ‘“cosmos vivo”,

novo territério, como tdo bem o ilustra a crenca caluanda de que a Mulemba Uaxa Ngola (a traducdo literal para
o portugués ¢é a figueira que o rei deixou), a drvore milenar que ainda hoje se encontra a saida de Luanda, no
inicio da estrada do Cacuaco, tera sido plantada pelo soberano mbundu Ngola Kiluanji kia Samba ao chegar
aquela regido.” Caso a figueira ndo cresca ¢ sinal que os antepassados abandonaram aquela terra, o que os
homens também devem fazer. Alberto da Costa e Silva (2011, p. 530-531) também faz referéncia a essa crenga
ao falar dos ambundos (outra nomenclatura para se referir aos povos mbundu), afirmando que a autoridade do
titulo principal da aldeia, que “era o lemba dia angudu, investido no homem mais velho da geragdo mais antiga”,
estava “associada a uma arvore, a um ficus que se plantava na frente de sua cubata e embaixo do qual o lemba,
palavra que significa ‘tio’, deliberava com os macotas, ou ‘velhos’, que o seguiam na hierarquia social.”
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imortal. Por ela, muitos caminhantes de muitos caminhos passavam, uns lhe segredavam
sentimentos e desejos, outros lhe veneravam, alguns apenas paravam e descansavam: “Era
uma arvore normal e igual a tantas outras, até aquele dia. E depois tinha entdo mais gente que,
passando a noite pela arvore, fora entdo agredida.” (AQTB, p. 25). A noticia comegou a correr
e cada vez mais gente vinha matar sua curiosidade: “E até povo da Vila Matilde e Campo da
Aviacdo e Kangambo até, desceu e veio entdo: curiosamente.” (AQTB, p. 25). Ao nomear os
lugares de onde vieram pessoas para satisfazer sua curiosidade, e referir que a frondosa e
imponente arvore estava no “comego da estrada que dava para a Kaala” (AQTB, p. 25), o
narrador nos posiciona geograficamente, pois todos esses nomes referem-se aos arredores da
capital da Provincia de Malanje.

Tudo isso contribui para que se construa ficcionalmente, ¢ através da letra, a voz da
tradicdo africana. Além do constante trabalho de “oraturizagdo” da lingua, podemos observar
que a estrutura do conto recria as narrativas da tradicdo oral, seja enquanto missosso,
entendido como “aquela forma narrativa percebida pelo natural como sendo totalmente
ficcional” ou como uma maka, “outra forma de narrativa que relatava um acontecimento
representado como vivido, ou pelo contador, ou por alguém de sua intimidade, ou por pessoas
de que ouviu falar.” (PADILHA, 1995, p. 19). Laura Padilha (1995, p. 19) observa que na
modernidade da segunda fase da ficgdo angolana, os escritores — dentre eles, cita 0 nome de
Boaventura Cardoso - vao, “em certa medida, revitalizar a maka, embora a palavra ganhe
denotagdes outras no universo linguistico angolano.” Talvez possamos pensar as narrativas de
fundo historico (metafic¢ao historiografica) como essa denotagdo outra. Contudo, o fato de o
narrador colocar-se como personagem na narrativa cria um certo efeito de “verdade”,
colocando-se como um testemunho da historia narrada. De acordo com Laura Padilha (1995,
p. 20), “ingressar no mundo do missosso ¢ participar de um ritual comunitario de preservacao
dos mitos fundadores e dos segredos grupais apenas soprados.” Por ser “soprado”, uma das
caracteristicas do missosso € a repeti¢do, auxiliar na memorizagdo. Assim, carregado também
de for¢a semantica, a constru¢do linguistica a seguir se repete ao longo do conto, por vezes

com pequenas alteragdes em algumas sequéncias:

Caminhantes de muitos caminhos passavam. Uns cansados da caminhada paravam e
descansavam para pouco depois retomarem entdo a caminhada. E outros descreviam
no corpo dela os seus sentimentos e desejos. De muitos caminhos, os caminhantes
lhe veneravam. E tinha entdo caminhantes que vinham lhe fazer pedidos para
resolver casos. Caminhantes de todos os caminhos iam passando. E uns passavam
entdo e nunca mais regressavam. E tinha outros que passavam e repassavam. E a
Chuva e o Frio e o Sol e a Noite e o Dia eram os caminhantes que mais passavam e
repassavam. (AQTB, p. 24).
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Associado a esse recurso narrativo da repeticao, esta também outro recurso linguistico,
o das constantes aliteragcdes, empregadas ao longo de toda a narrativa, ora para marcar o ritmo
da caminhada, ora para representar sons da natureza, como ocorre na sequéncia a seguir em

que a insistente consoante ¢ serve para reproduzir a trovoada da tempestade:

Tempestiva e tempestuosa vinha entdo a Tempestade tempesteando. Por onde
passava arrastava tudo: tempestuosamente. E chegou assim, peito inchado e assim
comecgou entdo a berrar em voz troante e gritante e rimbombante e faiscante.
Companheiros da mesma caminhada, o Vento e a Chuva lhe ajudavam a engrossar a
voz: troante. Intempestivamente a Tempestade se retirou, entdo. Com ela os
caminhantes da mesma caminhada. E a arvore estava la: firme, imponente e
frondosa. (AQTB, p. 28)

Assim, podemos verificar que os elementos da natureza, os caminhantes que mais
passavam e repassavam, contribuem para a constru¢ao simbdlica de “imortalidade” da arvore
que, associada a nog¢dao do ritmo incessante e ciclico que os povos bantu atribuem a
participacdo cosmica vital, “de nascimento-vida-morte-vida-descendéncia”, ¢ semelhante ao
“impulso inicial e indestrutivel da forca cdsmica”, sobre o qual a “noite segue-se o dia”, as
estacdes do ano (ALTUNA, 2014, p. 455). Também podemos pensar a passagem do tempo ¢ a
for¢a da tempestade funcionando, de forma alegérica, como uma representacao da forga bruta
e o poder do dominador imposto sobre a cultura local, atribuindo ainda mais significado a
arvore enquanto simbolo da permanéncia da tradi¢do cultural africana.

Para além da repeti¢do funcionar como um mecanismo mnemonico, parece ditar o
ritmo da narrativa que segue o compasso dos caminhantes, ciclico e mitico. O caso do
embondeiro “Corria, bocante: a boca!” (AQTB, p. 26) e por isso vieram ‘“‘caminhantes
armados de catanas e machados para lhe matar e ver entdo o que ¢ que tinha 14 dentro.”
(AQTB, p. 24). A tentativa foi inutil, pois depois de horas golpeando a arvore, nenhuma
marca era visivel e ela permanecia imponente e frondosa. Como cada vez mais chegava
queixas de gente agredida pela arvore, “veio entdao a PSP [Policia de Seguranca Publica]
averiguar ¢ ndo viu ninguém” (AQTB, p. 25), pois durante o dia era arvore normal.
“Intrigado, S6 Administrador”, chamou os cipaios e ordenou que dormissem na arvore para
apanhar os bandidos. Cinquenta e Um, chefe dos cipaios e bajulador do Administrador,
personagem representante dos negros “assimilados” que serviam a administragao colonial,
considerou muito bem dada a ordem do Administrador. No dia seguinte, “S6 Administrador
tinha entdo no gabinete, agredidos e alquebrados: os cipaios.” (AQTB, p. 26). Furioso e

pressionado pelas queixas que lhe chegavam todos os dias, resolveu comandar pessoalmente
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as operagdes: “Se muniu entdo de armas e cordas e cacetes e mobilizou cipaios todos e, a
noite, pela calada cercaram a arvore. [..] No dia seguinte a noticia: correu. E So6
Administrador estava mal no banco de urgéncia.” (AQTB, 26-27). O Padre, que ja havia
pregado varios sermoes contra os bandidos, também decidiu “ir 14 desafiar entdo o satanas. E
na arvore deixou a batina e o missal e os oculos e foi levado entdo em coma. E nem as
benzeduras lhe safaram.” (AQTB, p. 27).

Depois de todas essas tentativas frustradas, a decisdo tomada fora a de cortar a arvore:
“Sol ardente, S6 Administrador, S6 Padre, os comerciantes, meio mundo” (AQTB, p. 27),
todos personagens representantes do poder colonial, vieram para acompanhar. Mais de dez
homens comecaram a arremeter seus machados no tronco da arvore: “Ninguém estava
acreditar entdo no que estava acontecer. E passadas mais de trés horas desde que os homens
tinham comecado a amachadar, tronco da arvore estava na mesma: intacto.” (AQTB, p. 27).
Depois disso, S6 Administrador ordena aos cipaios que tragam um velho feiticeiro de
Camburi. Cinquenta e Um, cujo nome se deve ao numero de chicotadas que gostava de dar
nos presos, ficara apreensivo, pois como iria convencer o velho a ir at¢ Malanje se no més
passado, por ter sido acusado de enfeiticar um comerciante, o havia espancado? Os moradores
de Camburi, assim que viram o carro chegar, esconderam-se todos. A noite ja caia quando
Cinquenta e Um d& a ordem para os cipaios procurarem os moradores nas “cercaduras”,
enfatizando que era preciso usar a tatica de “tirar mel sem espantar as abelhas” (AQTB, p.
29). Aos poucos, ainda que receosos e desconfiados, porque “a mao que ontem trazia o
chicote, hoje trazendo mao cheia, benemérita” (AQTB, p. 29), comegam a voltar, menos o
Velho. “E Cinquenta e Um solicitou imenso que lhe fossem chamar e o assunto era
importante e tinha uma mensagem muito boa da parte do S6 Administrador.” (AQTB, p. 29).
Depois de muito insistir, o Velho veio. Foi necessario ainda um longo tempo até que
entrassem em acordo e¢ o Velho aceitasse seguir com 0s cipaios.

A viagem de Camburi a Malanje, algo de aproximadamente duas horas, ja durava dois
dias: “A carrinha que na ida ndo teve problemas, no regresso estava entdo a andar e a parar.”
(AQTB, p. 30). Cinquenta e Um comeca a desconfiar que o Velho era quem estava fazendo a
carrinha parar toda a hora, por isso tinha raiva contida, “estava sempre com a vontade dele de
bater no Velho e estava sempre a travar: os socos morriam nos punhos feitos nos bolsos. E
assim entdo foram andando, andando, andando até chegar em Malange.” (AQTB, p. 31)

A noticia de que haviam buscado “um Velho em Camburi” para derrubar a arvore se
espalhou rapidamente e ja havia muita gente em sua volta: “S6 Padre falou entdo que nao

acreditava em feiticarias e blasfemou o Velho, satands em pessoa.” (AQTB, 31). A partir
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disso, vemos que a arvore simboliza na narrativa a resisténcia das culturas e crengas locais,
mesmo diante do peso de anos de imposi¢ao cultural crista pela for¢a bruta do colonizador. Se
as religides tradicionais africanas foram rechacadas, rasuradas e apagadas, interpretadas pelo
homem branco, europeu e catdlico como obra do ‘“satanas”, ndo foram completamente
ignoradas pelos homens que viviam na col6nia, pois se sentiam ameagados e amedrontados
por aquilo que desconheciam, combatendo-as com veeméncia. Nesse sentido, as visdes e
percepcdes tradicionais funcionam neste conto como representagdo da resisténcia que a
cultura africana impds e, consequentemente, como forca politica para a descolonizagdo. O
embondeiro revela seus segredos apenas na presenca do Velho, tido como feiticeiro, e, mesmo

jorrando sangue aos golpes das machadadas, ela ndo sucumbe:

O Velho se ajoelhou diante da arvore e ficou assim algum tempo. E gente atenta. E
depois subiu em cima da arvore e toda a gente comegou a ouvir entdo gente
conversando em cima da arvore: la. E tempo depois, da arvore comegaram entéo a
cair trapos, penas de galinha, ossos. E cairam entdo as cabagas, muitas cabagas.
Ninguém se atreveu a falar. [...] O Velho desceu e ordenou entdo que os homens que
comegassem a cortar entdo a arvore. E os homens comegaram pum! pum! pum! E a
cada machadada a arvore gritava ai! ai! ai! [...] E a gente viu: o sangue. A arvore
jorrava entdo sangue ai! ai! ai!

Seis da tarde a arvore batucante estava ainda de pé.” (AQTB, p. 31-32)

A imagem da arvore a jorrar sangue pelo golpear do machado pode ser lida como uma
representacdo simbolica do corpo dos escravos africanos agoitados pelo chicote. Se a
existéncia do agoite indica a crueldade do homem branco, o meio utilizado para impor
obediéncia e o trabalho for¢ado, também pode representar um indicio de que havia resisténcia
dos negros, mesmo na condi¢ao de escravos.

Assim, vemos que elementos importantes das crengas e modo de vida africanos,
perpassados pelos do colonizador, funcionam neste conto como marcas identitarias angolana:
o embondeiro, morada dos antepassados, e o velho que, apesar de ser chamado de feiticeiro
pela comunidade branca, como o proprio personagem afirma: “Eu sou feiticeiro ndo posso ir
falar com o SO0 Administrador! — a piada do Velho.” (AQTB, p. 29), parece ser um
especialista da magia - adivinho ou curandeiro™. Em torno da 4rvore, extremamente
significativa para a cultura africana porque habitada pelos espiritos dos antepassados, sdo

celebrados as festas e os rituais que possibilitam o contato do homem com as for¢as do mundo

™ De acordo como Pe. Raul Altuna (2014, p. 586-587), o feiticeiro sé existe na sociedade bantu como
personificagao do mal e explicagdo para os mistérios inexplicaveis da vida: “O feiticeiro bantu e respectiva ac¢ao
maléfica (o feitico) sdo um simbolo, cheio de relagdo-manifestagdo, e consequéncia da imaginaria expressao de
tensdes e conflitos. [...] Espalha um permanente medo que s6 o adivinho e o curandeiro podem enfrentar. O
feiticeiro bantu ¢ mito, lenda, suposicdo, figura, imaginacao, simbolo, solugdo ¢ necessidade psicologica, social e
religiosa. Nao realidade.”
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invisivel, assegurando o dinamismo da for¢a vital e a harmonia césmica. Nesse sentido, os
velhos também sdo extremamente importantes, pois como depositarios mais completos da
vida, sdo sindnimo de conhecimento e extremamente valorizados na cultura dos povos bantu.
Por isso, geralmente sdo os velhos os responsdveis por manter a harmonia da vida em
comunidade, uma vez que sdo capazes de fazer a ligacdo com os espiritos dos antepassados,
seja como sacerdote ou como adivinho e/ou curandeiro.

Para Rita Chaves e Tania Macedo (2005, p. 251), neste conto “o Velho, representante
da ordem tradicional, e o aparato policial (os cipaios e o administrador) se enfrentam no
momento de corte da arvore que da titulo ao conto, com conseqiiéncias que abalam o
equilibrio das forgas cosmicas.” Contudo, esse equilibrio abalado vai ser restaurado na cena
final. Aqui, como nas demais narrativas em andlise, a 4gua se apresenta como alternativa
magica para o final da narrativa, pois mesmo que o Velho tenha sido levado pelas aguas, bem

sabemos que essa cena pode representar reinicio procriativo na cultura dos povos bantu:

Seis da tarde a arvore batucante estava ainda de pé. E o Velho estava entdo a
transpirar no olhar furioso do S6 Administrador. Cinquenta ¢ Um desconteve: a
repressa. Desembrulhou entdo a lingua, enfureceu o cavalo-marinho, aticou a besta e
o rio arrastou pedras, cada pedra, pedradas, pedregulhos e rebentou entdo: o dique. O
Velho foi nas aguas. (AQTB, p. 32).

De acordo com Laura Padilha (1995, p. 9), ¢ comum que “a solucdo para o conflito da
narrativa” seja depositada nas agdes dos velhos, “configurados como elementos ativos”, que ¢
0 que ocorre neste conto. Além disso, € preciso lembrar que “as acgdes magicas sempre se
realizam e se exprimem por meio de simbolos, como alerta Altuna (2014, p. 555). Assim, o
velho, como simbolo representante da sabedoria bantu, ¢ levado pelo fluir das 4guas, as quais
sdo capazes de contornar barreiras e obstadculos sem interromper seu curso para fecundar e

fazer germinar.
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4 ESTRATEGIAS  CONTRA-DISCURSIVAS: DOS  EFEITOS DA
COLONIALIDADE A DESCOLONIZACAO

A Histéria da Africa, de um modo geral, mais especificamente de Angola e de
Mogambique, nosso foco de interesse, ndo pode ser contada apenas pelo viés da vitimizacao
dos povos africanos. Contudo, ndo se pode deixar de ver “a trajetéria da historia do
colonialismo no continente africano [...] como uma das mais profundas crises civilizacionais
da experiéncia humana sobre a Terra”, a qual transformou sim os africanos em vitimas, assim
como ndo se pode deixar de contar a Historia sob a oOtica das “resisténcias, contatos, trocas e
conflitos” (PARADA, MEIHY & MATTOS, 2013, p. 179). Nesse quesito, acreditamos que a
literatura destes paises, por oferecer caminhos de entrada a realidade que constroi
metaforicamente através da linguagem, vem assumindo um papel fundamental.

Diante do entendimento de que ““a literatura nunca esta afastada do real”, como afirma
Leila Perrone-Moisés (2006, p. 109), ou nas palavras de Jodo Alexandre Barbosa (2014, p.
23)", que “literatura nunca ¢ apenas literatura”, pois “o que lemos como literatura é sempre
mais — ¢ Historia, Psicologia, Sociologia”, cujos “elementos ou niveis de representagao da
realidade sdo dados na literatura pela literatura, pela eficacia da linguagem literaria”, ¢ que
temos nos esfor¢ado para evidenciar as estratégias narrativas contra-discursivas utilizadas nas
obras em analise como construgdo literaria dos movimentos contra-hegemodnicos produzidos
(de forma consciente e/ou inconsciente) pelas sociedades angolana e mogambicana, os quais
sempre funcionaram como mecanismos de descolonizagdo. Se a criagdo do texto literario e
sua relacdo com a realidade vivida nasce, como propde Perrone-Moisés (2006, p. 103), ““ de
uma dupla falta: uma falta sentida no mundo, que se pretende suprir pela linguagem, ela
propria sentida em seguida como falta”, e isso ¢ algo que diz respeito a todas as literaturas,
essa “dupla falta” torna-se ainda mais evidente nas literaturas de paises com historias tao
complexas, como ¢ o caso de Angola e Mogambique, que ainda estdo no processo de
autoafirmacao identitaria, tdo necessaria depois de longos anos de colonizagdo, com recente e
tardia independéncia. Diante disso, observamos o movimento destas literaturas em
consonancia com a afirmacdo de Leila Perrone-Moisés (2006, p. 102): “A literatura parte de
um real que pretende dizer, falha sempre ao dizé-lo, mas ao falhar diz outra coisa, desvenda

um mundo mais real do que aquele que pretendia dizer.”

7 Texto apresentado em no Seminario Linguagem e linguagens: a fala, a escrita e a imagem, disponibilizado
pelo governo de Sdo Paulo no enderego eletronico <http://www.crmariocovas.sp.gov.br/pdf/ideias 17 p021-
026_c.pdf e disponibilizado pelo site>.
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Como se pode verificar no capitulo anterior, a manuten¢do da organizacdo social,
politica e econdmica dos reinos africanos durante o periodo de expansio portuguesa, tanto no
territorio angolano quanto no mog¢ambicano, demonstra que “as populag¢des africanas sempre
procuraram uma resposta a a¢do invasiva sobre seu territorio” (PARADA, MEIHY &
MATTOS, 2013, p. 179). As disputas internas, associada a presenca externa do colonizador e
as constantes guerras (primeiro a guerra colonial, depois a civil), resultaram na formacao de
sociedades extremamente complexas. Se as divergéncias internas e os efeitos da colonialidade
foram amenizados em prol de uma luta comum, a anticolonial, logo apds a independéncia
estas idiossincrasias vieram a tona com a eclosdo da guerra civil. Nesse sentido, vemos que as
narrativas literarias em andlise ndo fogem as problematicas traumatizantes de seus paises. Se
em O outro pé da sereia Mia Couto estampa o cenario de uma cidade arrasada pela guerra
com uma personagem representativa do trauma pela perda de seus familiares, em Made,
materno mar Boaventura Cardoso reencena, de forma alegorica, a situagdo da populagdo em
cidades sitiadas pela guerra civil, desvelando os efeitos da colonialidade na sociedade
angolana, marcada por contradi¢des, disputas pelo poder, interesses opostos e a proliferagao
de novas igrejas como um veiculo de salvagao.

Angola e Mocambique, além de partilharem a amarga memoria da guerra civil - que
deixou seus paises destruidos, paupérrimos, individados e dependentes, inviabilizando a
instaurag¢do de um projeto socialista -, apresentam semelhangas nos motivos e fatores externos
para a permanéncia dos conflitos. Nesse sentido, as palavras do historiador Alberto Oliveira
Pinto (2015, p. 728), mesmo que restritas a realidade angolana, servem para ilustrar também o
cenario mogambicano, pois as for¢as em oposicdo que se juntaram para combater o0 inimigo

comum (o colonizador), cedo demonstraram que seus reais objetivos eram o de

dar continuidade as hostilidades reciprocas, alids, de longa data, agora na conquista
efectiva do poder e com o apoio assumido dos velhos aliados, tanto do podlo
ocidental capitalista, encabe¢cado pelos EUA, quanto do bloco socialista de leste,
liderado pela URSS. Mercé da sua riqueza em recursos naturais — nomeadamente
petroleo e diamantes -, Angola tornar-se-ia, no plano internacional, um campo de
experiementacao por exceléncia da Guerra Fria.

De acordo com Jafar Silvestre Jafar (2014), o conflito em Mogambique, a semelhanca
de Angola, além de ser influenciado pela l6gica antagdnica dos dois blocos de poder, sofreu
influéncias regionais, no caso de Mogambique, de Zimbabwe e Africa do Sul, e, de Angola,
também da Namibia. Entretanto, como o interesse internacional em Mog¢ambique era menor,

0s meios envolvidos nos confrontos também foram menores.
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Mogambique, que se tornou independente em 25 de junho de 1975, teve como
dirigente a Frente de Libertacdo de Mogambique (FRELIMO) que, desde a sua formagdo e
desencadeamento da Luta Armada de Libertacdo Nacional (LALN) até o colapso da URSS,
foi apoida pelos paises do bloco socialista. O socialismo, dentre outros aspectos, nao era
consensual entre os membros da FRELIMO, o que acabou por formar trés grupos de
dissidentes: “dissidentes historicos da Frelimo, dissidentes produzidos ap6s a independéncia e
mocambicanos comprometidos com o regime colonial” (JAFAR, 2014, p. 14). Por estas e
outras razoes, nove meses apos a proclamacao da independéncia, eclodiu a guerra civil, entre
a FRELIMO e a RENAMO (Resisténcia Nacional Mocambicana), fundada “por um
dissidende da Frelimo — André Matala Matsangaissa -, em 1976, com apoio da Central
Intelligence Organisation (CIO), uma organizacao de inteligéncia chefiada por Ken Flower,
ao servigo da Rodésia do Sul (hoje Zimbabwe)”, governada por Ian Smith, um representante
da minoria branca (JAFAR, 2014, p. 15). Segundo Jafar (2014, p. 16), a RENAMO passa a
receber ajuda financeira e material dos regimes minoritarios brancos da Africa do Sul e do
Zimbabwe, que “moveram agressdes militares contra infra-estruturas econdmicas
mocambicanas” para desestabilizar sua economia. Portugal, ainda sob a égide do regime
facista implantado por Salazar, alia-se a esses regimes no apoio 8 RENAMO, pois “almejava
destruir o governo socialista de Mogambique para continuar com seus interesses econémicos
coloniais, e constituir um escudo de regimes minoritarios brancos e racistas na subregido
austral do continente, juntamente com Africa do Sul e Rodésia do Sul.” Desse modo, além de
seu principal patrocinador, a Africa do Sul do Apartheid, a RENAMO contava com o apoio de
“grupos anticomunistas (da extrema direita e das igrejas) nos paises como Portugal, Republica
Federal Alema e dos EUA” (HANLON e SMART apud JAFAR, 2014, p. 16). Por sua vez, as
autoridades mocambicanas sempre apoiaram ¢ alojaram os militantes que promoviam a
resisténcia aos grupos minoritarios brancos na antiga Rodésia do Sul e Africa do Sul, a
Zimbabwe African National Union (ZANU) e a African National Congress (ANC). Ainda, ¢é
preciso mencionar que, com a eleicdo de Ronald Reagan para a presidéncia dos EUA, na
década de 1980, houve um endurecimento das posigdes americanas no contexto internacional
da Guerra Fria com apoio aos movimentos anticomunistas em todo o mundo, o que teria
transformado a Africa Austral num cenario do confronto entre os dois blocos.

Se Mogambique se transformou em um dos cenarios do contronto de forgcas entre os
dois blocos de poder da Guerra Fria, Angola muito mais. As duas forgas politicas que
mantiveram a guerra civil em Angola eram diretamente financiadas por esses blocos

antagdnicos. A Unido Nacional para a Independéncia Total de Angola (UNITA), liderada por



140

Jonas Savimbi, que contava com o apoio militar da Africa do Sul e de alguns mercenarios
portugueses, financiado pelos EUA, logo se desentendeu com a Frente Nacional de Libertacao
de Angola (FNLA), seguindo sozinha na luta armada contra o Movimento Popular de
Libertacdo de Angola (MPLA), que contava com o apoio cubano no envio de soldados e
material de guerra, mas também médicos, enfermeiros, engenheiros e professores, financiados
pela URSS.

Em Angola, antes mesmo da proclamacdao da Independéncia, prevista para 11 de
novembro de 1975, as trés forgas politicas que haviam reinvindicado o direito a exclusividade
nas negociagdes com o colonizador para a a transferéncia da soberania politica e assinado o
Acordo do Alvor, em 15 de janeiro de 1975, entram em disputa. Pela primeira vez, a FNLA
uniu-se @ UNITA para tentar impedir que o MPLA proclamasse a independéncia em 11 de
novembro de 1975. As vésperas da proclamagio da independéncia, s6 restava ao MPLA o
dominio do “litoral entre Luanda e Porto Amboim, o corredor do Kuanza, incluindo Malanje,
e ainda a Lunda” (OLIVEIRA PINTO, 2015, p. 733). Assim, o plano de ataques vindo do
norte, pela FNLA, e do sul, pela UNITA, na tentativa de isolar o MPLA em Luanda, seguiam
com éxito. Mas, um dia antes da proclamacdo da Independéncia, em 10 de novembro, as
forcas armadas do MPLA, as FAPLA, contando com o apoio mitilar das tropas cubanas e os
populares mobilizados, inflingiram aos batalhdes zairenses do ELNA (Exército da FNLA)
uma derrota estrondosa, na Batalha de Kifangondo. Talvez a historia fosse outra se a UNITA
tivesse chegado a tempo, como era seu objetivo, o de atingir Luanda pelo sul, pois fora
“retardada no dia 8 pela explosdao da ponte sobre o rio Keve — causada em desespero por
militares e civis angolanos do MPLA, auxiliados pelos cubanos” (OLIVEIRA PINTO, 2015,
p. 733).

Desse modo, o fim das guerras civis em ambos 0s paises parece estar associado a um
conjunto de fatores, tanto internos (leiam-se também os regionais), quanto externos. Se em
meados da década de 1980 se fizeram sentir as a¢cdes dos EUA, que investiram pesado para
combater os regimes socialistas, intensificando as a¢des da UNITA e RENAMO em seus
respectivos territorios, os regimes no poder em Angola e Mocambique sentiram “minguar” os
recursos financeiros em razao da decadéncia da URSS. Mogambique, informados e cientes
das mudangas politicas operadas ao nivel regional (Zimbabwe havia se tornado independente
em 1980 e o regime do Apartheid na Africa do Sul fora derrubado pela ANC, em 1992, com a
ascensao de negros no poder) e mundial (a queda do muro de Berlim, em 1989, e a dissolugao
da URSS, em 1991, esfacelando o regime socialista), “totalmente desfavoraveis para a

continuagdo da guerra civil em ambas as partes beligerantes, o Governo de Mocambique e a
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Renamo entram em negociagdes sérias em Roma, desde julho de 1990” (JAFAR, 2014, p. 19-
20). Depois de longo periodo de negociacdes, o “Acordo Geral de Paz (AGP) foi assinado em
Roma a 4 de outubro de 1992, sob auspicios do governo Italiano ¢ da Comunidade religiosa
Santo Egidio, através da formula romana (DELLA ROCA apud JAFAR, 2014, p. 21).

Em Mogambique, o AGP foi seguido por primeiras eleigdes gerais e legislativas,
realizadas em 1994, sob supervisdo de uma Comissdo da ONU. Na mesma época, Angola
vivenciou um processo semelhante. De 1991 a 1992, viveu um curto periodo de paz (16
meses) com 0os Acordos de Bicesse, assinados entre 0o MPLA e a UNITA, em maio de 1991.
Com o acordo, consagrou-se a abertura para o multipartidarismo e agendaram-se as primeiras
eleicdes legislativas e presidenciais. Durante os dias 29 e 30 de setembro de 1992, realizaram-
se as eleicoes, “supervisionadas por uma Comissao Nacional Eleitoral com representantes de
todos os partidos e sob a fiscalizagdo da ONU.” Alegando terem sido fraudulentas, Jonas
Savimbi ndo aceita o resultado do pleito eleitoral, vencido pelo MPLA, e retona a guerra.
Desse modo, a tdo esperada paz sé chegard para os angolanos dez anos mais tarde, com a
morte do lider da UNITA. Jonas Savimbi ¢ morto em combate em 22 de fevereiro de 2002.
(Cf. OLIVEIRA PINTO, 2015, 760-766).

Elucidar o contexto da guerra civil, com implicagdes de fatores internos e externos,
ajuda-nos a compreender os arranjos contraditorios e perversos que a loégica do poder impde.
O colonialismo ndo ¢ o unico responsavel por todas as complexidades existentes nos
territorios africanos, mas certamente agravou as ja existentes e criou outras, pois 0 proprio
colonialismo se produziu e reproduziu em meio a ambiguidades e ambivaléncias. Ao se
utilizar de uma de suas justificativas, a de que era necessario levar a “civilizagdo” aos
barbaros, acabou por disponibilizar aos africanos importantes ferramentas de luta. Além da
lingua, sdo claros exemplos a educacdo promovida pelas missdes e a propria Casa dos
Estudantes do Império (CEI), que referimos na se¢do 2.1, durante a elaboracdo do segundo
capitulo da presente tese. O artigo Religido e evolugdo social, escrito pelo Bispo Catdlico da
Republica Democratica do Congo, Tshishiku Tshibangu, em colaboragdo com os
historiadores da Nigéria, Jacob Festus Adeniyi Ajayi, ¢ da Gambia, Lamin Sanneh (2010),
demonstra a importancia que a religido assumiu, e ainda assume, no processo de
desenvolvimento e evolugdo social na Africa como um todo. Os autores observam que o
cristianismo ilustra bem o seu papel contraditorio, “a um so6 tempo positivo e fonte de
problemas”, para a religido tradicional e a transformacdo social da Africa. De acordo com
Tshishiku Tshibangu, J. F. Ade Ajayi e Lamin Sanneh (2010, 612), o cristianismo esteve no

cerne do desenvolvimento africano, exercendo importante papel “na promog¢do da educagao
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ocidental em diferentes niveis (ensino primario, secundario, na formagdo de professores e,
também eventualmente, no ambito do ensino técnico e universitario).” Para as populagdes

africanas, o interesse pelo cristianismo decorria da percepgao de seus esfor¢os empreendidos

na implementagdo de medidas progressistas e no encorajamento dos seus fi¢is a
ultrapassarem os limites da sociedade tradicional e alcangarem um mundo em vias
de modernizagdo, transi¢do considerada um dos principais objetivos da colonizagdo,
mas em nada promovida e preparada pelas politicas coloniais postas em pratica.
(TSHIBANGU; AJAYI & SANNEH, 2010, p. 613).

Contudo, se os africanos viram na adesdo ao cristianismo um meio de evolucao e
desenvolvimento social, evidenciado na atitude do manicongo durante o primeiro contato com
os portugueses e nas ideias defendidas por Achille Mbembe (2013), logo sentiram a
necessidade de “africanizar” a Igreja crista, buscando uma ideologia de transformagao social
capaz de promover a ‘“adaptacdo da ciéncia e da tecnologia ocidentais, a busca de uma
filosofia africana e a definicdio da identidade do africano no mundo moderno.”
(TSHIBANGU; AJAYI & SANNEH, 2010, p. 614). Segundo Tshibangu, Ade Ajayi e Sanneh
(2010, 605), o fato de o africano ser profundo e “incuravelmente crente” e religioso, acabou
por impregnar o “modo de vida, o fundamento da cultura, da identidade e dos valores
morais.” Como as religides tradicionais africanas permanecem sempre abertas, toleraram “a
inovacdo religiosa como manifestacdo de um novo saber, sempre esperando interpretar e
interiorizar estes conhecimentos no ambito da cosmologia tradicional”. Essa possibilidade de
africanizacdo das religides estrangeiras parece ter sido o que viabilizou a evangelizagao.

De acordo com Tshishiku Tshibangu, J. F. Ade Ajayi e Lamin Sanneh (2010, p. 606-
607), o grau de automonia das populacdes locais influenciou os modos de adesdo as religides

estrangeiras:

No passado, o grau de africanizacdo do cristianismo e¢ do isld dependia da
autonomia, social e politica, das populagdes. Com a perda de autonomia devido ao
colonialismo, a religido tradicional africana foi relacionada, no espirito de grande
namero de africanos, a uma Africa do fracasso e subjugada. Muitos proclamaram
entdo a sua adesdo ao cristianismo ou ao isla, simbolos para eles, da evolucdo, do
progresso e do porvir, sem necessariamente abandonar a antiga cosmologia ou as
suas crencas religiosas profundas.

E exatamente essa falta de abandono as crengas africanas locais, as quais vemos
persistir nas personagens dos romances em andlise, que nos fazem acreditar na coexisténcia

de religides, que dialogam, se entrecruzam, mas ndo necessariamente se sincretizam. Acerca
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da importancia que as religides tradicionais ainda assumem no continente africano, o mapa

apresentado pelos autores do artigo em questdo, mostra-se bastante elucidativo.

Mapa 6 — Cristianismo, Islamismo e Religides Tradicionais na Africa
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De acordo com Tshishiku Tshibangu, J. F. Ade Ajayi e Lamin Sanneh (2010, p. 608-
610), para
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grande numero de cristdos ¢ mugulmanos, os valores morais continuam a emanar,
com maior énfase, da antiga cosmologia, muito mais que das suas novas crengas:
manifestallse sempre respeito pelos ancestrais, especialmente através de libagdes,
crél@se ainda que eles intervenham na vida dos seus sucessores, que existam forgas
do bem e do mal, passiveis de manipulacao pela acessdo direta as divindades, por
meio das oragdes e do sacrificio, que os talismas e os amuletos sejam eficazes para
afastar o mal, e assim, sucessivamente.

Desse modo, mesmo quando estas crengas perdem o seu valor religioso, continuam a
ser observadas ‘“como costumes, tradicdes e elementos do patrimonio cultural”
(TSHIBANGU; AJAYI & SANNEH, 2010, p. 610). E ¢ esse arcabougo cultural que parece
sobreviver, principalmente na Africa Subsaariana, onde nio se pode vislumbrar o predominio
do cristianismo, como se verifica no mapa 6. O cenario ¢ diferente quando se trata do norte do
continente, predominantemente islamizado. Ainda, como se pode visualizar, em algumas
regides, incluindo Angola, hd uma pluralidade de religides e credos que impossibilita a
supremacia de umas sobre as demais, a exemplo da representacdo ficcional construida no
romance de Boaventura Cardoso.

Nesse cenario, vale mencionar os movimentos das Igrejas Independentes que, de
acordo com Tshibangu, Ade Ajayi e Sanneh (2010, p. 623), incluem “diversos tipos de seitas,
messianicas ou milenaristas”, surgidas por volta dos anos de 1960. Dentre elas, uma ganhou
destaque. Trata-se da Igreja de Jesus Cristo na Terra, fundada pelo profeta Simon
Kimbangu.”® Estas Igrejas podem ser consideradas “como centros de reavaliacdo das religides
e da teologia africanas” por “terem renovado a tematica humanista, e o tratamento das
questdes tocantes a santidade da vida e a solidariedade.” Entretanto, ¢ possivel que tenham
desempenhado papel ainda mais importante “como centros de contestacdo”, por preservarem
“a cosmologia africana no quadro dos ensinamentos cristdos.” Desse modo, a adesdo a estas
Igrejas agradou tanto os citadinos quanto os interioranos, porque podiam abandonar “as
antigas divindades da religido tradicional”, compreender “o colonialismo e a sua versdo do
modernismo, sem estarem submetidos ao traumatismo da rentincia a esséncia da sua visao de
mundo.” (Cf. TSHIBANGU; AJAYI & SANNEH, 2010, p. 626-627). Essas Igrejas ganharam
muitos devotos na medida que foram capazes de oferecer aquilo que faltou as missoes, “as

visoes tradicionais, da cura e da salvagdo pela fé”.

Elas ofereciam aos seus membros uma secularidade contra as forgas tradicionais do
mal e da feiticaria. Nas cidades, elas constituiam um ambiente seguro, marcado pela
solidariedade e pela hospitalidade, além de oferecerem certa protecdo social ndo

76 Na secdio 3.2, durante a analise do romance Mde, materno mar, trataremos com mais pormenor o fenémeno do
Kimbanguismo.
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proporcionada pelo sistema colonial. [...] Mas, antes e sobretudo, foram estas Igrejas
que permitiram a sobrevivécia dos sistemas de cura tradicionais, no interior do
mundo cristdo, até o dia a partir do qual recomegoullse admitir publicamente o seu
valor social. [...] A procura de um novo equilibrio global na sociedade, os africanos
demonstraram a necessidade de reconstrucdo dos seus sistemas religiosos de outrora,
os quais lhes proporcionavam todos os elementos necessarios, levandollse em conta
a sua situagdo geral. (TSHIBANGU; AJAYI & SANNEH, 2010, p. 627).

Como os sistemas religiosos importados “pareciamBPlhes inadaptados e inadequados,
os africanos elaboraram novas sistematizagoes, imbuidas de renovados valores e motivacoes”,
questionando “as sociedades africanas atuais, em plena transi¢do, mas, outrossim e
particularmente, o cristianismo e o isla oficiais.” (TSHIBANGU; AJAYI & SANNEH, 2010,
p. 627). Assim, vemos que os multiplos e complexos movimentos proféticos que proliferaram
em Angola e Mocambique, antes e apOs a independéncia, funcionam como uma possivel
resposta e/ou veiculo de “salvagdo” encontrado por estas sociedades em dificil condigdes
socioecondmicas que, por sua vez, também almejavam suprir as demandas por novos
caminhos espirituais. Nos romances em analise, vemos representado tanto a ansia pelo novo,
quanto o movimento de resgate das tradi¢cdes, que ndo caminha em sentido contrario, mas
marcha como elemento constitutivo do novo, formador do corpo cultural destas “nacdes” em

processos de construcdo.

4.1 EM BUSCA DE O OUTRO PE PARA A SEREIA QUE UNE OS POVOS

Os americanos atravessavam os séculos e os
mares onde se esbatera a sua identidade.

E ela [Mwadia] viajava no territorio em que o
tempo nega converter-se em memoria.

Mia Couto (OPS, p. 145)

Em O outro pé da sereia, o encontro de historias entrelagadas entre presente e passado
nos parece uma tentativa de recordar o que fora esquecido, ou melhor, de escolher o que
ficara relegado ao esquecimento e o que sera rememorado, objetivando reescrever a Historia
de um pais que foi duramente marcado por guerras sem falsear a miscigenagao de povos,
culturas e crencas, que teve inicio no século XI pelos arabes e se intensificou durante os quase
cinco séculos de presenga portuguesa, comerciantes indianos e outros. Esse desvendamento
acerca da identidade do povo mogambicano se revela nas estratégias narrativas utilizadas que
recorrem as sobreposi¢coes de fenomenos mnemonicos, ao entrelagar das duas historias em
paralelo e aos entrecruzamentos religiosos, demonstrando tanto os efeitos da colonialidade

quanto os processos de descolonizagao.
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Nesse sentido, como ja pudemos observar, a coexisténcia de religides ¢ algo que
perpassa toda a obra e percorre o tempo de 1560 até¢ 2002, como se a aparente conversdo de
Zero Madzero, ou sua devocao religiosa a mais de uma crenga, fosse o resultado de tantos
anos de convivio e contato com outras religides, como nos ¢ revelado em uma de suas falas:
“- Me salve, Deus! E acrescentou, em célere sussuro: E me acudam os meus deuses,
também...” (OPS, p. 17). Aqui, percebemos que Zero Madzero pede socorro ao Deus catdlico,
mas também aos seus deuses porque ndo consegue se desligar de suas crencas e apagar “a
multiddo de deuses familiares, essas divindades africanas que teimavam em lhe povoar a
cabega” (OPS, p.16), mesmo que a igreja lhe tivesse ensinado “que Deus s6 € se € Gnico, mais
que unico” (OPS, p. 16). Notamos, portanto, que a religiosidade que se tentou impor aos
mocambicanos nestes séculos de colonialismo ndo conseguiu se sobrepor as crengas €
divindades tradicionais africanas, porém ndo podemos dizer que estas permanecem intactas.
Sem duavida, a personagem Zero Madzero ¢ representativa dos entrecruzamentos religiosos
existentes em Mocambique hoje. Com uma pitada de ironia, o proprio narrador nos explica os
motivos das adesOes religiosas de Zero Madzero, as quais nao revelam verdadeiramente a
existéncia de fé, mas de associagdes significativas para a personagem:

Madzero era um “postori”. Noutras palavras, ele era um crente da Igreja
Apostolica, criada por Jonh Marange em 1930. Nao seria exactamente um caso de
fé, pois o juizo de Zero ndo agiientava nem metade da crenca. Ele aderira aos
“vapostori” apenas porque, para ele, 0 nome soava como um aportuguesamento da
palavra pastores, e ndo de apostolos. A seita seria onde os pastores pobres como ele

se reuniriam e evocariam o dia em que o planeta inteiro se converteria numa
reverdejante paisagem. (OPS, p. 16, grifos do autor).

A Igreja Apostolica de Jonh Marange exemplifica um dos modelos de sincretismo
religioso apontado por Antdénio Carlos de Melo Magalhdes (1999). Em Africa, essas Igrejas
Independentes estdo relacionadas ao processo de conversao descrito por John Thorton (2004),
pois nos romances em analise sdo mencionadas Igrejas que se formaram a partir de revelacdes
recebidas por seus membros fundadores. E preciso lembrar que o préprio cristianismo assim
se constituiu, pois toda a Biblia, de um modo geral, pode ser considerada “profética”, uma vez
que registra as revelagdes recebidas de Deus pelos homens, por inspiracdo do Espirito Santo,
conforme consta na Segunda Epistola de Pedro (Novo Testamento, 1:20-21): “nenhuma
profecia da Escritura provém de particular elucidac¢do; porque nunca jamais qualquer profecia
foi dada por vontade humana; entretanto homens [santos] falaram da parte de Deus, movidos
pelo Espirito Santo.” Jonh Marange (ou Johane Marange) se tornou o profeta fundador da

Johane Marange Apostolic Faith Church (Igreja de Fé Apostolica Johane Marange) porque
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teria recebido varias revelagdes. Segundo Munetsi Ruzivo (2014, p. 18), ele era filho de
Muchabaya Momberume, que pertencia a linhagem real Sithole, e se casou com a filha do
Chefe Marange. Jhoane nasceu em 1912 na Marange Tribal Trust Lands (Zimbabwe) e usou o
sobrenome da mae porque as praticas matrimoniais da época ndo permitiam que oS
estrangeiros que se casavam na area Marange levassem as esposas com eles. De acordo com
Ruzivo (2014, 18), Johane Marange, desde muito jovem, experimentou visdes e doencas
proximas a morte. “Em 17 de julho de 1932, na estrada de Mutare para sua casa perto do
Monte Nyengwe, Johane teve uma experiéncia visionaria. De repente ele foi atingido por uma
luz poderosa e caiu inconsciente.””’ Nesta experiéncia, ouviu uma voz que lhe fez a seguinte
revelagdo: “Vocé ¢ Jodo Batista, um Apostolo. Agora va e faca o meu trabalho! Va para todos
0s paises e pregue e converta pessoas! Diga-lhes para ndo cometerem adultério, para nao
roubarem e para ndo ficarem com raiva. Batize as pessoas ¢ guarde o dia de Sabado.””
(HASTINGS apud RUZIVO, 2014, p. 19). A igreja foi influenciada pelos Adventistas do
Sétimo Dia e pela missdo de Fé Apostolica, com sua posse do Espirito Santo e falando em
linguas, que se expandiram do Zimbawe para a Africa do Sul, Botswana, Zambia, Malawi,
Quénia e Republica Democratica do Congo. Johane Marange morreu em 1963, mas seus
filhos o sucederam na lideranca da Igreja.

A arquitetura narrativa a partir de uma personagem, devota de uma Igreja que se
constituiu via revelagdo cristd africanizada, cuja fé ¢é aparentemente sincretizada, desvela
estratégias contra-discursivas capazes de reproduzir os efeitos da colonialidade, mas também
os mecanismos de descolonizacdo. Nesse sentido, a personagem de Zero Madzero nao ¢€
representativa apenas desse aparente sincretismo religioso, ou melhor, dessa coexisténcia
religiosa na Africa Subsaariana. O poema de Birago Diop, escritor senegalés cujas obras tém
raizes nas tradigdes orais africanas, que aparece como epigrafe de abertura do romance de Mia

Couto, aponta-nos um caminho de leitura para essa outra possibilidade de representacao:

Os que morreram

ndo se retiraram.

Eles viajam

Na agua que vai fluindo.
Eles sdo a agua que dorme.

77 Tradug@o nossa de: “On 17 July 1932, on the road from Mutare to his home near Mount Nyengwe, Johane had
a visionary experience. He was suddenly struck by a powerful light and he fell unconscious.” (RUZIVO, 2014,
p.18)

® Tradugdo nossa de: “You are John the Baptist, an Apostle. Now go and do my work! Go to every country and
preach and convert people! Tell them not to commit adultery, not to steal and not to become angry. Baptise
people and keep the Sabbath day.” (HASTINGS apud RUZIVO, 2014, p. 19).
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Os mortos

ndo morreram.

Eles escutam

0S Vivos e as coisas

Eles escutam as vozes da agua (OPS, 2006, p. 5).

E nessa atmosfera - em que vivos e mortos habitam o mesmo espago - que o autor nos
convida a navegar na historia ficticia que se passa em Mocambique depois da independéncia e
da guerra civil, datada pelo autor como “Dezembro de 2002”. A costura do texto narrativo vai
desvelando apenas alguns fios soltos que nos permitem desconfiar que o marido de Mwadia
Malunga, o pastor Zero Madzero, j& ndo pertence mais ao mundo dos vivos. Dentre os
inimeros vestigios, um deles aparece logo na primeira pagina, quando Zero pede que a
mulher ndo o toque porque tinha as maos em fogo e Mwadia entdo pergunta: “- Meu marido,
me confesse: vocé ja morreu?” (OPS, p. 11). Embora o marido responda que nao, uma
sequéncia de indicios vao sendo desvelados: ¢ a auséncia de palavras proferidas por Zero
Madzero, cujo nome ja ¢ emblematico, o fato de ndo ser acompanhado por sua propria
sombra, a falta de pegadas atras de si, a 4gua que resta do banho suja de sangue, dentre outros.

Em relagdo a este ultimo fato, a defesa de Zero remete as crencas da religido tradicional:

Mwadia sentiu os riscos abertos no pescogo do marido. Dizia-se que eram antigas
cicatrizes de golpes de faca, de certa vez que quase o mataram. O pastor defendia
que eram guelra, que metade da sua alma era de peixe e ele, quando dormia, descia
as profundezas do rio e se embalava na corrente. (OPS, p. 12).

Se considerarmos que os bantu admitem a metamorfose do homem, bem como a
encarnacdo, decorrentes da crenga de que o homem tem dupla alma, sendo que “uma delas lhe
permite viver, actuar noutra esfera, transformar-se noutro ser, desdobrar-se” (ALTUNA,
2014, p. 195), a defesa de Zero Madzero parece fazer algum sentido. Assim, enquanto o corpo
dorme ¢ possivel que o homem encarne ou se metamorfoseie em um animal, que pode ser um
totem. Essa no¢do de metamorfose também pode ser associada a real continuidade da vida
apds a morte: “a morte ndo ¢ libertagdo nem passagem, mas uma ‘metamorfose’
(NOTHOMB apud ALTUNA, 2014, p. 433). Diante dos indicios de que a personagem Zero
Madzero ja nao pertence mais ao mundo visivel, ambas as possibilidades podem representar

uma forma ficcional de inven¢do da tradicdo, ainda mais por ele ser um Chikunda”,

” De acordo com Antonio Rita-Ferreira (1958, p.52-53), ha pouco material de pesquisa sobre os Povos do Baixo
Zambeze, grupo dos Achikunda (plural de Chikunda, conforme explicita o narrador do romance — OPS, p. 34),
como se pode verificar no Mapa 3, na pagina 99 do capitulo anterior. Sobre os Achikunda, Rita-Ferreira afirma
que sdo de origem muito mesclada, portanto etnicamente heterogéneos, e possuem refinamentos culturais, como
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“descendentes de escravos, que se especializaram na travessia do rio Zambeze” e por isso
diziam ser “o povo do rio”, como reporta Mia Couto em uma conferéncia em Aveiro. (2011,
p- 52). A explicativa que o narrador nos da no romance ¢ a de que os Chikundas sdo uma
“etnia da regido do vale do Zambeze, resultante das mudangas politicas e demograficas do
processo de escravatura.” (OPS, p. 20).

Ao construir uma atmosfera narrativa que remete a falta de limite entre a vida e a
morte, o romance de Mia Couto toca em um dos aspectos mais caros da cultura africana, a sua
religiosidade. A semelhanga da concepgdo cristd, conforme consta no livro do Génesis, 0s
bantu acreditam que “a morte ¢ uma imortalidade falhada”, pois, de acordo com Raul Altuna
(2014, p. 429), em quase toda a Africa negra se conservam mitos de que o homem fora criado
para ndo morrer. A morte chegou aos homens, pela versao biblica, porque Adao e Eva
comeram do fruto proibido e foram expulsos do paraiso, pelos mitos bantu, “como
consequéncia de faltas originais que separaram o homem de Deus, ou como castigo pelo
comportamento desordenado do homem que tratou mal o mensageiro da imortalidade, ou
porque este ndo conseguiu cumprir a sua missdo.” (ALTUNA, 2014, p. 428). Se, por um lado,
os bantu sentem dificuldade em aceitar a morte como um ato natural, entendendo-a como um
problema associado as forgas do mal®, por outro, consideram-na como continuidade, pois
acreditam na sobrevivéncia da alma dos mortos no mundo invisivel, assegurada pelo
cumprimento dos rituais finebres e devo¢ao dos parentes vivos. Desse modo, ndo nos parece
que a celebracdao aos mortos esteja associada a ideia de “imortalidade falhada”, mas ao poder
do dinamismo da interag¢dao vital entre mundo visivel e o invisivel. Nesse sentido, a vida
humana ndo ¢ compreendida como “uma breve aparicdo no Tempo, entre dois nadas”, ela
“esta precedida duma pré-existéncia e prolonga-se numa pos-existéncia” (ALTUNA, 2014, p.
434). Se a morte se configura apenas como ‘“outra modalidade da existéncia humana”, ela

pode ser vista como uma viagem, através da qual o morto realiza “o supremo rito de

a metalurgia e o manuseio de armas de fogo, “adquiridos em séculos de contato com os Portugueses.” A maioria
dos autores identifica os Nhungués com os Chicundas, divergindo quanto ao entendimento de quem descende de
quem. No entanto, para a maioria dos autores, os Chicundas descendem dos Nhungués, e eram levados pelos
portugueses como carregadores, pois “Xacunda seria derivado do verbo ku kunda, tirar com forga, e designaria
os auxiliares que acompanhavam os europeus nas suas expedi¢des. Os Chicundas descenderiam assim dos
Nhungués, ¢ ndo estes daqueles”, sendo considerados como os velhos escravos dos portugueses. Assim, os
Nyungwe (Nhungués), que habitam ambas as margens do Zambeze, nas cercanias de Tete, seriam uma
“misceginacdo de Manganjas e de Tongas. [...] Do mesmo modo que os Tongas, fazem preces pela chuva por
intermédio dos possessos com o espirito do ledo, mambo pondoro, e, para o mesmo efeito fazem oferendas a
giboia, ntsato.” (RITA-FERREIRA, 1958, p. 54).

% Para os bantu, a morte ¢ “denunciadora de ameacas para a comunidade”, pois a veem “como um fracasso da
solidariedade, a maxima perturbacdo da participagdo vital, uma consequéncia da fragilidade humana”. Nesse
sentido, a causa da morte ¢ sempre atribuida a um “agente estranho. A unica morte que concebem como natural é
a dos ancidos “rodeados de numerosa descendéncia e gozando de bem-estar material”, as demais brotam “da
causalidade mistica” (ALTUNA, 2014, p. 430-435).
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passagem” para o comego de sua nova existéncia, a espiritual. (ALTUNA, 2014, p. 433-434).
“Se os ritos se realizarem segundo a tradi¢do e o desejo dos antepassados, o defunto chegara
ao seu destino transformado na sua realidade existencial” (ALTUNA, 2014, p. 439). Assim,
como afirma Olimpia Maria dos Santos (2007, p. 47), nas “culturas africanas, morte e vida
fazem parte do eterno retorno, ndo havendo cisdo entre elas.”

Aleida Assmann (2011), ao discutir o processo de secularizagdo da memdria, aponta a
memoragdao dos mortos como nucleo antropolégico da memoria cultural. A preservagao da
memoria dos mortos, tarefa dos parentes vivos, se da primeiramente por meio do culto as
lapides e sepulturas, at¢ o momento em que a memoria de alguns mortos passa a ser
eternizada pelo registro escrito dos poetas, dando inicio ao culto da memoria cultural.’' De
acordo com a autora, a instituicado dessa memoracao, na qual se atribuia aos vivos a tarefa de
manter o status social e juridico dos mortos, ou seja, sua fama pessoal, se manteve até o
século XVIIL. No entanto, ndo podemos deixar de observar que essa referéncia ao processo de
memora¢do dos mortos ndo serve para caracterizar todas as sociedades, pois associa-se ao
mundo ocidentalizado e catélico. Em O outro pé da sereia vemos que essa memoragao dos
mortos se processa de forma diferente, pois o culto aos antepassados e a crenga da presenga
dos ausentes no mundo dos vivos revela que a memoria humana continua a exercer seu poder
sobre a morte e a destrui¢do. Nesse sentido, parece-nos que a escrita literaria, por trabalhar
com a imaginagio®, ¢ a que mais consegue aproximar-se do que Pierre Nora chama de
“memoria verdadeira”, porque consegue (re)criar uma atmosfera em que os fendmenos

mnemonicos sdo tensionados.

1 Aleida Assmann traz essa discussdo no 2° capitulo da primeira parte de sua obra Espacos da Recordagdo:
formas e transformagoes da memoria cultural (2011). A autora nos mostra que do culto as lapides e sepulturas
realizado pelos parentes dos mortos, aos quais cabia a recordacdo das glorias dos mesmos, passou-se a eternizar
a fama e a gloria de alguns pelos poetas. No entanto, esse registro de “imortalidade” era privilégio apenas de
poucos, originalmente dos governantes, ¢ depois passa a ser democratizado pela Grécia no processo de
incentivos aos competidores. Com isso, percebe-se a fungdo da escrita como registro da memoria cultural. No
Renascimento, a memoria dos mortos perdeu a importancia, pois a imortalizagdo passou a ser buscada nas
contribui¢des culturais. Assim, na era da imprensa, a escrita passa a ser um meio de eternizagdo ndo apenas dos
her6is, mas também dos poetas. Abandonado esse tempo da fama pessoal, agora a propria sociedade cria
institui¢oes para cuidar da memoria, patrocina e garante sua memoria, “na medida em que se faz, ela mesma,
juiza da perenidade ou efemeridade dos nomes”. Contudo, tal eterniza¢do continua problematica, pois sempre se
configura numa escolha, na qual alguns serdo eleitos e outros ndao. (Cf. ASSMANN, 2011, p. 31-67).

%2paul Ricoeur, em 4 meméria, a histéria e o esquecimento (2007, p. 25), defende a ideia de que o ato de
lembrar pressupde a representacdo de um passado, e este aparenta sempre tornar-se uma imagem. A imagem, sob
o signo da associacdo de ideias, se mostra como presenga de uma coisa ausente, marcada pelo selo da
anterioridade, capaz de gerar uma espécie de curto-circuito entre memoria e imaginagdo. “Assim, a memodria,
reduzida a rememoragdo, opera na esteira da imaginagdo.” Entretanto, a imagina¢do mobilizada pela memoria
ndo ¢ a mesma da ficgdo, pois esta pode ser irrealizante ao exilar-se no que estd fora do texto ou mesmo da
realidade inteira.
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Esse efeito de “memoria verdadeira” que o romance sugere se inscreve na exploracao
linguistica, reveladora de ditos e saberes populares, na evocacdo frequente de rituais capazes
de rememorar os antepassados, mas também na crenga na presenga da coisa ausente: 0s
mortos. Tanto a voz narrativa quanto a fala das personagens revelam coisas da terra, ditos e
sentencas milenares, inscrevendo-se na tradicdo oral, elemento caro a identidade
mogambicana. Desse modo, a tradi¢do oral ndo pode ser vista “apenas como um conjunto de
contos, lendas e mitos”, mas como “um sistema social, econémico e cultural” (ROSARIO, p.
142). E justamente isso que Mia Couto parece revelar em tecido ficcional, pois o modo como
a personagem Zero Madzero guarda a memoria dos antepassados, respeita e reproduz os
rituais do seu povo, os Achikunda, “bravos cacadores de elefantes, intrépidos viajantes do rio,
lendarios guerreiros” (OPS, p. 20), revela o sistema de pensamento sociocultural que rege esta
sociedade. Essa rememoracao dos antepassados pode ser percebida no momento em que
pratica o ritual de saudagdo aos seus ancestrais:

Na berma da floresta, Zero Madzero perfilou-se militarmente, bateu trés vezes com
os pés no chio e, num gesto rispido, projectou a mio de encontro a cabega. [...]
Cumpridas as saudagdes, Zero Madzero retirou do bolso uma por¢do de farinha que
espalhou junto a um tronco de embondeiro. Pediu a Mwadia que se ajoelhasse junto
com ele, fechou os olhos, bateu as maos em concha e falou em si-nhungwé: “Pego-

vos, meus antepassados, que me concedam autoriza¢do para entrar nesta floresta.
[...]” (OPS, p.34).

A necessidade de recordar o passado também aparece metaforizada no nome que Zero
Madzero d4 ao local que escolhera para viver com Mwadia, como forma de representagao
tanto do espago como do tempo que habita sua memoria cultural. Diante da paisagem indspita
e arida, Madzero escolhe um nome que parece nao ser representativo de terra, mas de

3

saudade: “— Este lugar vai ser baptizado de Antigamente! [...] Antigamente tudo era mais
ordenado: o chdo chamava e as sombras obedeciam. As rezas subiam, a chuva descia. Foi
para reinstalar essa antiga ordem que ele nomeara aquela aridez.” (OPS, p. 32).

A personagem de Zero Madzero, ao rememorar a tradicao de seus antepassados torna-
se simbolo da possibilidade de unido do novo com o velho. Ele retém na memoria as
lembrangas do tempo de antigamente, como as do pai na floresta, acariciando os troncos das
arvores para escolher os que lhe serviriam para a fabricagdo de canoas, com quem aprendeu a
conhecer “as habilidades do rio”, a “ser visitado por espiritos que avisam sobre os ventos,
redemoinhos e hipopotamos [...] em silenciosas ligdes do ver fazer” (OPS, p. 37). Se estas

recordagdes afloram em Zero Madzero pelo “rumor das folhas”, como o desfolhar de uma

aprendizagem que se da por meio da oralidade, de geragdo em geragdo, em Mwadia, que “fora
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educada em cidade, na missdo catolica do Zimbabwe” (OPS, p. 36), o caminho para acessar as
lembrangas serd outro.

A descoberta de Mwadia de que varias viagens se cruzavam num sO tempo, ¢ de que
ela “viajava no territorio em que o tempo nega converter-se em memoria” (OPS, p. 145), nos
faz desconfiar que nesta terra africana tudo se d4 ao revés. Varias sdo as passagens do texto
que nos remetem a essa ideia de que uma memoria pulsa como se estivesse viva, impedindo
um registro histérico imposto, e de que o esquecimento ¢ uma condi¢ao necessaria, pois “o
Tempo existe para apagar o tempo” (OPS, p. 136), deflagrando a sina que move o romance,
as personagens e também o narrador: “esquecer para ter passado, mentir para ter destino”
(OPS, p. 64). Nesse sentido, as epigrafes estampadas no inicio de cada capitulo nos guiam aos
temas metaforizados no romance. E o que ocorre com a epigrafe do primeiro capitulo, fala do
Barbeiro de Vila Longe, personagem que parece guardar as coisas da terra sem falsea-las:

Em todo mundo é assim:
morrem as pessoas, fica a Historia.

Aqui, é o inverso: morre apenas
a Historia, os mortos ndo se vao.(OPS, p. 10)

Ela revela, de forma metaforizada, um processo inverso de representacao do passado,
pois a memoria de ser africano, da tradi¢do, nega converter-se em Historia, a permanecer no
passado. Desse modo, ancorados no discurso ficcional, poderiamos problematizar o
pensamento de Pierre Nora (1993, p. 9) quando afirma que ndo hé mais “memoria verdadeira”
- viva, experiencial ou comunicativa -, pois esta tem sido suplantada pela histéria: “Desde que
haja rastro, distdncia, mediacdo, ndo estamos mais dentro da verdadeira memoria, mas dentro
da histéria.” Tal movimento ¢ perceptivel e inegdvel, como a propria Aleida Assmann
demonstra no percurso que traga em sua obra Espacos da Recorda¢do. Contudo, embora
saibamos que as narrativas literdrias ndo representam efetivamente uma ‘“verdadeira
memoria”, temos de convir que elas podem se aproximar muito deste terreno pelos inumeros
recursos que a ficcdo ¢ capaz de articular, produzindo novas dindmicas para a recordagdo ou
esquecimento culturais.

Neste romance, Mia Couto tematiza e explora essas dindmicas. Mwadia Malunga cujo
nome, na lingua si-nhungwé significa “canoa”, ¢ a personagem capaz de deslizar pelo fluir
das aguas para entrelagar varias historias, passado e presente, culturas e povos. Para Assmann
(2011, p. 59), € com o “descobrimento do abismo entre presente e passado” que se inicia

a inven¢do da historia nacional, a constru¢do de uma memoria coletiva que se
apresenta como busca do passado perdido nesse abismo. No topos da construgdo do
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passado ha, a partir da conscientizagdo acerca do esquecimento, uma tomada de
consciéncia, um despertar, a recordago e o retorno.

Assim, vemos que ¢ através do doloroso movimento da memoria, entre esquecer e
recordar, que Mwadia faz a travessia no interior de si mesmo e, consequentemente, de sua
terra e de seu povo. Nesse sentido, vemos na tessitura da narrativa de Mia Couto as pontes
entre os discursos da memoria individual e coletiva, que nos possibilitam percebé-las em sua
“constituicdo distinta, porém mutua e cruzada” (RICOEUR, 2007, p. 107).

Poderiamos dizer que vdarias viagens reais ou metaforicas se cruzam e se entrelacam
neste romance: a de D. Gongalo da Silveira, a de Mwadia, a de um casal de afro-americanos, a
do escravo Nsundi e a do sacerdote Manuel Antunes. Tais viagens circulam entre as duas
historias narradas em paralelo no romance: uma ambientada em Mocambique, na remota
cidade ficticia de Vila Longe, no ano de 2002, que comega a sentir os reflexos da
globalizagdo; e a outra, sobre a qual ja discutimos no capitulo anterior, que reconstroi
ficticiamente a viagem real empreendida em 1560 pelo jesuita portugués D. Gongalo da
Silveira.

O entrelacar dessas historias ocorre em torno de uma estatua, um elemento
armazenador de memoria, que age como ponte sobre o abismo do esquecimento. Trata-se da
imagem de Nossa Senhora que fora trazida em 1560 pela embarcacao de Gongalo da Silveira,
aquela a quem o escravo Nsundi serrou um dos pés. Junto a imagem, Mwadia Malunga e seu
marido Zero Madzero encontram também o suposto esqueleto de D. Gongalo da Silveira e
uma caixa com manuscritos da viagem, ou seja, os pertences do missionario que Xilundo
tratou de enterrar nas margens lamacentas do rio Mussenguezi, a mando do Rei Monomotapa.

Mwadia Malunga vivia com seu marido na remota Antigamente, que “nem sempre
fora um territorio isolado, longe do mundo, do outro lado do tempo.” (OPS, p. 15). Quando

Zero nasceu, ha uns 30 anos atras,

ali se espraiavam as chamadas mphalas verdes, as férteis colinas dos montes
Camuendje. Converteram-se numa ilha esquecida quando se encheu a albufeira da
barragem de Cahora Bassa. O Zambeze inchou e os riachos de Nkazi e Muzenguezi
coalesceram, sepultando vales e terras baixas. Quando as aguas subiram, os mais-
velhos sorriram, satisfeitos. A Biblia também estd a ser escrita na nossa terra,
diziam. Mas depois a inundagdo conteve-se e sobraram montes, cabegos e outeiros.

- Nem o diluvio merecemos, resmungavam os velhos. (OPS, p. 15).

O diluvio, provavelmente interpretado pelos africanos a partir da concepgao catolica,

representaria a esperanca por liberdade, um modo de lavar as chagas daquela terra e seus
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homens, uma possibilidade de regeneragdo. Como a barragem de Cahora Bassa, localizada na
Provincia de Tete, fora inaugurada em 1974, pode se ler a esperanga no dilivio como alusiva
a chegada da independéncia. Embora a independéncia tenha chegado, o desejo de paz nado
tardou a ser frustado, assim como, as esperancas em um regime socialista que implantaria
condi¢des mais justas e igualitaria para todos.

Mwadia Malunga e Zero Madzero s6 encontram a imagem da Nossa Senhora porque
vao até a margem do rio para enterrar uma “estrela”. O “mutilado corpo celeste” que tombou
do céu, ndo era restos de uma “desconstelacdo” (OPS, p. 12), mas de um aparelho de
espionagem dos servicos secretos dos EUA que monitoravam a regido desde que ocorrera os
atentados do Quénia e Dar-es-Salaam, em 07 de agosto de 1998. Contudo, apesar de o
conceberem de forma diferente, para Zero e Mwadia trata-se de um astro celeste. A
constru¢do de um modo diferente de pensar para as personagens Mwadia e seu marido parece
ser estrategicamente bem arquitetada, pois representam simbolicamente as diferencas entre o
mundo rural e urbano. Desse modo, para Zero Madzero tratava-se de uma estrela-cadente “em
idade infantil, dessas que ainda tropecam nos atalhos do firmamento” (OPS, p. 17). Como ela
tombara nas traseiras da casa, depois de se manter por um tempo com “os bragos levantados a
mostrar que ndo tinha culpa pelo acidente”, Zero Madzero cumpriu os “deveres da fé: cobriu a
pobre defunta com umas pazadas de terra.” Essa atitude ¢ reveledora do modo como os
africanos entendem a interacdo do cosmos — astros, seres animados e inanimados — com o
homem. Para Mwadia, que aprendera distinguir “os verdadeiros dos falsos corpos celestes”
com o pai, nem tudo “aquilo que se v€ no céu” sdo astros, pois 0s enganosos astros “sao
barcos em que viajam os que ndo souberam morrer.” Assim, para Mwadia, “o que estava ali
sepultado no quintal eram restos de uma desembarcagdo” e ndo uma estrela. (OPS, p. 19). Por
esse motivo, ou simplesmente por acreditar que no “nosso quintal so os nossos ¢ que
plantamos, so os nossos de carne e osso” ¢ que diz ao marido que precisam desenterrar a
estrela. Assim, o casal decidiu que transladaria “os restos imortais do corpo celeste. E os
enterraria junto ao rio, no lugar do sagrado bosque. E 14 que se sepultam as criangas.” (OPS,
p. 18).

Embora fosse pouco apegada as crendices (Zero, por ser um “vapostori” também nao
deveria ser), respeitou o desejo do marido de consultar Lazaro Vivo e pedir permissdo para
entrar na floresta e enterrar o corpo celeste junto ao rio. Quando Zero Madzero e sua esposa
Mwadia chegam, Lazaro acabara de chegar de Vila Longe. Tinha ido buscar uma tabuleta que
havia mandado fazer para colocar no seu estabelecimento. Nela estava escrito: “Lazaro Vivo,

notavel das comunidades locais, curandeiro e elemento de contacto para ONGS” (OPS, p. 21-
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22). Mwadia espanta-se com sua nova aparéncia, pois as “longas e farfalhudas trangas”
tinham dado “lugar a um cabelo curto e penteado de risca”, e a tinica preta tinha sido
“substituida por uma blusa desportiva” (OPS, p. 21). Para completar as suas “modernices”, o
mesmo portava um celular. Com isso, o adivinho acreditava estar no futuro: “- Eu ja estou no
futuro. Quando chegar aqui a rede, ja posso ser contactado para servigos internacionais.”
(OPS, p.24). Nessa cena ¢ possivel visualizar como a relagdo de dominacdo dos paises mais
desenvolvidos sob os menos desenvolvidos se mantém no mundo contemporaneo,
principalmente, no ambito do consumo. A personagem Lazaro personifica essa condi¢ao, pois
trata-se de um homem dividido entre as suas crengas e os possiveis beneficios da tecnologia e
da modernidade. Contudo, ¢ através dos seus poderes que muitos fatos serdo desvelados no
romance.

O adivinho Lazaro Vivo diz que eles profanaram o espirito do rio e por isso Mwadia ¢
encarregada de ir a Vila Longe, onde vive a sua familia, para providenciar um abrigo sagrado
a imagem. Nesse retorno a casa natal, Mwadia se depara com a recordacdo de sua infancia e
os dramas pessoais de uma série de personagens. Os estrangeiros completam o caldeirdo
cultural e religioso do local, num retrato ao mesmo tempo comico e desolador do mundo
globalizado.

Como para Casuarino tudo ndo passa de “transac¢oes monetarias” (OPS, p.131),
retne os habitantes de Vila Longe para reinventar um Mog¢ambique que venha ao encontro do
estereotipo criado pelo estrangeiro, aos quais irdo “forjar uma memdria sobre a escravidao, ja
relegada ao esquecimento pelas contradi¢cdes que traz em sua propria constituicdo, como a
captura e venda de escravos, realizadas pelos proprios negros, os vangunis.” (CARREIRA,
2008, p. 113)*. Para impressionar os americanos ¢ dar mais veracidade a historia que iriam
vender, “haveria noites que Mwadia fingiria ser visitada pelos espiritos. E que espiritos a
visitariam? Exactamente, os anamadzi, as almas dos escravos antigos que partiram nas naus
para além dos mares.” (OPS, p.134). Para torna-las mais convincentes, de dia 1€ os

documentos de D. Gongalo encontrados junto com a santa e a noite vasculha os papéis dos

% Embora o tipo de escravidio existente nas sociedades bantu antes da presenca europeia seja diferente, adaptou-
se logo ao novo modelo. Sem pormenorizar as diferengas étnicas e, sob a ressalva de que a escravidao podia ser
temporaria, Alberto Oliveira Pinto (2015, p. 48-49) aponta seis fatores “que levavam os individuos serem
reduzidos a condi¢do de dependentes nas sociedades bantu: a guerra, a feitigaria, as dividas, a condenacdo
judicial por crime, a hereditariedade e a transaccdo [negociagdo consensual compensatéria em caso de
insuficiéncia alimentar, por exemplo].” Entre esses dependentes, o autor distingue dois grupos, os “excluidos”
(prisioneiros de guerra e acusados de feiticaria) e os “integrados” (demais casos de condigdo servil). O grupo dos
excluidos “eram, por tradi¢do, considerados susceptiveis de ser vendidos, como inclusive foram os primeiros a
ser transformados em mercadoria de comércio de longa distdncia, nomeadamente aquele que veio a ficar
estreitamente ligado ao trafico negreiro europeu.”
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americanos, além de visitar a biblioteca que Jesustino havia herdado. Com isso, Mwadia
descobre que ela é a canoa capaz de ligar mundos e tempos distintos: “Agora ela sabia: um
livro ¢ uma canoa. Esse era o barco que lhe faltava em Antigamente. Tivesse livros e ela faria
a travessia para o outro lado do mundo, para o outro lado de si mesma.” (OPS, p. 238). Assim,
vemos que o gatilho da lembranga para Mwadia ¢ a escrita. Pela leitura da palavra, lugar onde
se conserva a memoria, ela consegue fazer a ponte entre passado e presente, reencontrar sua
ancestralidade, mesmo que seja fingindo receber espiritos.

Assim, através da leitura Mwadia fingia ser visitada por espiritos, cenas que causaram
o efeito esperado por Casuarino, pois os americanos ficaram maravilhados. Em um de seus
transes ficticios Mwadia traz a tona a questdo que tanto afligia Benjamin, a busca de suas
raizes, revelando-lhe que sua ancestral era a indiana Dia Kumari. Essa revelagdao o deixa
transtornado, pois lhe revela que ndo era descendente de escravos africanos. Diante disso,
Casuarino decide levé-lo ao curandeiro Lazaro Vivo, mas antes envia Singério para instrui-lo
quanto a necessidade de manter uma “aparéncia primitiva. A comitiva de Vila Longe levava o
norte-americano a uma excursio pela Africa mais profunda. A palavra de ordem era: Tudo
selvagem, nada de modernices”(OPS, p. 270). Apesar de alguns deslizes do adivinho que,
esquecido de seu papel, dirige-se ao americano em inglés e pergunta-lhe sobre os dolares,
Benjamin fica bastante impressionado com a idéia de ser batizado e de receber um novo
nome, um nome africano. Vemos, assim, que a questdo da feiticaria perde sua caracteristica
religiosa para se transformar em transacdes comerciais, pois tudo sera cobrado. No dia de seu
batismo, Benjamin desaparece depois de pagar para saber seu novo nome, Dere Makanderi.
Com isso, Rosie acaba revelando que o desejo de Benjamin reencontrar suas raizes era
verdadeiro, mas que os dois ndo eram casados e ndo passavam de uns trambiqueiros que
viviam de cambalachos.

Enquanto estratégia contra-discursiva, o autor atribui as personagens Benjamin
Southman (historiador afro-americano) e Rosie Southman (socidloga brasileira que vivia ha
quinze anos nos Estados Unidos) um peso caricatural e irdnico, pois mesmo sendo
afrodescendentes, atribui-lhes caracteristicas que os representam como estrangeiros, os quais
sempre hostilizaram o continente africano, considerando-no exoético e incapaz de produzir
cultura e arte propria. Eles serdo ludibriados, pois lhes serd vendido exatamente a imagem da
Africa que povoa suas mentes. Por trds dessa estratégia contra-discursiva, emoldura-se
também uma critica aos movimentos africanistas nos EUA e Brasil que, por volta de 1980,

intensificaram seu trabalho de ativismo politico num movimento de regresso as “genuinas”
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culturas negras africanas®. Em decorréncia disso, intimeros afrodescendentes viajaram para a
Africa negra na tentativa de encontrar suas raizes. E o que ocorre com Benjamin que, ao
chegar em solo africano, ajoelha-se para beijar o chao de Africa, o qual considera a mae dos

africanos e seus descendentes:

ele chegara a terra de onde ha séculos os seus antepassados tinham sido arrancados
pela violéncia da escravatura. Era preciso esse regresso para que Benjamin
Shouthman, historiador afro-americano, se reconstruisse, ele que se sentia como um
rio a quem houvessem arrancado a outra margem.

Em tom irdnico, o narrador revela o preconceito dos proprios afrodescendentes em
relacdo ao contimente africano. Com medo da aterrissagem, Rosie questiona: “- O piloto sera
mog¢ambicano?”. O mesmo acontece com Benjamin, pois diante dos solavancos “do avido na
velha pista de aterragem”, emerge-lhe “a inconfessavel pergunta: de que raga seria o piloto?
Seria negro aquele que conduzia o seu destino? Sem dar conta, Benjamin fez o sinal-da-cruz.”
(OPS, p. 138). Embora o romance ndo esclareca o que exatamente eles foram fazer em
Mocambique, nem quais eram os cambalachos que praticavam, alguns indicios nos levam a
crer que seus interesses estavam nas questoes misticas € busca de seus ancestrais. Nesse
sentido, o gesto catolico de Benjamin ¢ contraditorio.

Diante disso, parece que a unica voz licida que resta em Vila Longe ¢ a do barbeiro
Arcanjo Mistura, um revolucionario portugués que foi deportado para Mogambique. Entendo
que esse fato ¢ proposital no romance, pois ao se recusar a participar das encenagdes para os
americanos e revelar em seus discursos sabedorias populares, demonstra guardar os segredos
da terra, transformando-se em um verdadeiro africano sem o ser. Com isso Mia Couto
demonstra que ser mogambicano independe de raca, ndo € preciso ser negro ou africano para
carregar consigo o sentimento de pertencimento a uma determinada cultura ou identidade. E o
barbeiro quem percebe que “o homem esquece para ter passado € mente para ter futuro”
(OPS, p. 120). Nao ha como fugir do passado, pois a historia se repete: “Jad viu como voltamos
a dar tantas licengas aos estrangeiros?”(OPS, p.319). Durante essa constatacdo, pergunta a
Mwadia se ela nunca teria ouvido falar de terras que deixaram de constar, foram varridas,
erradicadas, anunciando a dura realidade que Mwadia se recusava a perceber: a destrui¢do de

Vila Longe ocasionada pela guerra e a morte de seus habitantes.

¥ Informagdes obtidas durante as discussdes orais em uma das disciplinas cursadas para o cumprimento de
créditos obrigatdrios. Trata-se da disciplina Leituras Dirigidas: Historia Cultural — Didspora, cultura negra e
religido em perspectiva historiogrdfica (PPGH-UFPE), ministrada pela Professora Dr.? Isabel Cristina Martins
Guillen.
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Assim, aos poucos, os moradores de Vila Longe vao fazendo revelagcdes a Mwadia que
se confronta com o passado que tentara esquecer. Junto com a revelagdo de Matambira de que
Constanga teria engordado tanto, ndo porque sentira a falta da filha, mas porque as carnes
fartas amenizavam as dores das sucessivas surras de Jesustino, vem outra, tantas vezes
anunciada por véarios personagens, a de que Zero realmente estava morto. Ao questionar a
mae quanto a veracidade da historia de Matambira, fica sabendo que o padrasto havia matado
Madzero a facadas, por ciames: - Quando soube a noticia, vocé ficou maluca, filha.
Enlouqueceu e saiu para esse lugar, para além das montanhas. E 1d que vive sozinha, vocé e
seus burros, seus cabritos. (OPS, p. 327). Com isso, 0 romance sugere vagamente que
Mwadia teria sido abusada sexualmente pelo padrasto, j& que o mesmo tivera uma relagdo
incestuosa com a irma. Assim, Constanca determina a a¢do que levaria Mwadia a libertagao:
colocar a foto do marido na parede dos ausentes, aceitando finalmente a sua morte.

O curioso aqui €é observar como a memoria de individuos e culturas distintas vao
sendo construidas de forma interativa “através da comunicagdo por meio da lingua, de
imagens e de repeti¢odes ritualisticas”, organizando “suas memorias com o auxilio de meios de
armazenamento externos e praticas culturais.” (ASSMANN, 2011, p. 23-24). Assim,
procuramos perceber como a escultura da santa, um meio de armazenamento da memoria
coletiva cristd, funcionou como gatilho de lembrangas individuais e historicas coletivas® ao
mesmo tempo. Da viagem de Goa para a Africa, Nossa Senhora, transita da religiio dos céus
para o sagrado das dguas. Como vimos, a lembranca que vem a Nsundi diante da escultura
ndo ¢ a de uma Santa da cultura crista, mas a de Kianda, a sereia, a deusa das aguas. Para
Mwadia, a imagem de Nossa Senhora acaba por se associar a Nzuzu, a rainha das aguas
doces. Aqui, a imagem da Virgem em si ndo funciona como gatilho de lembranca, mas ¢ a
responsavel pela viagem que ela ¢ obrigada a fazer em busca de um lugar sagrado para a
Virgem. E nesta viagem que a mesma é confrontada com sua infincia e com seu mundo
interior, momento em que ¢ obrigada a recordar o que tanto quisera esquecer, pois para
suportar um passado marcado pela violéncia, tdo doloroso e cheio de contradi¢des, s6 lhe
restava o esquecimento como cura do trauma.

A recusa da realidade que a personagem Mwadia encarna, vai sendo desvelada por

sensagdes que ela mesma experiencia em suas deambulacgdes pela cidade:

% Aleida Assmann (2011, p. 155) prefere usar os termos memoria funcional (memoria habitada) quando diz
respeito a um grupo, a selegdo, a vinculagdo de valores, a orientacdo de futuro, e cumulativa (memoria inabitada,
portanto historica), quando acolhe aquilo que perdeu a relagdo vital com o presente. No entanto, ndo as concebe
de forma desvinculada.
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cdes assustados a sua passagem; pessoas cujo reflexo ela ¢ incapaz de ver no
espelho; a sensagdo de irrealidade ao contemplar o padrasto que a esperava do lado
de fora da alfaiataria; a sua surpresa ao ouvir o chefe da estacdo afirmar que ela
estivera ali na semana anterior, quando partira ha tantos anos. (CARREIRA, 2008,
p. 112).

Nesse enfrentamento de seu passado, as sensacdes que lhe soam estranhas se

confirmam, quando descobre que Vila Longe cansara de ser mapa:

Como aceitar que Vila longe ja ndo tinha gente, que a maioria morreu e os restantes
se foram? Como aceitar que a guerra, a doenga, a fome, tudo se havia cravado com
garras de abutre sobre a pequena povoagdo? Vila Longe cansara-se de ser mapa.
Restavam-lhe as linhas ténues da memoria, com demasiadas campas e nenhuns
viventes. (OPS, p. 330)

Desse modo, o fim da viagem de Mwadia se anuncia, pois como nos lembra o
narrador, a “viagem termina quando encerramos as nossas fronteiras interiores. Regressamos
a nods, ndo a um lugar” (OPS, p. 329). E assim, antes do seu retorno para as aridas paragens de

Antigamente, finalmente consegue distinguir as fotografias expostas no paredao de ardosia:

La estavam o padrasto Jesustino e sua irmd, a beata Luzmina. La estavam Zeca
Matambira, Chico Casuarino, o barbeiro revolucionario Arcanjo Mistura. Bem no
alto, junto a espingarda, posava, garboso, o seu primeiro pai, Edmundo Capitani. No
centro, se impunha a redonda figura de Dona Constanga, sua velha mde. [...] No
momento, ela entendeu: aquela era a parede dos ausentes. E ndo estava no horizonte.
Erguia-se no interior de sua propria alma.

Como se caminhasse dentro de si mesma, foi passando revista aos retratos e reparou
que, no fundo, havia um espago branco, uma moldura ainda sem imagem. Naquele
momento, sentiu que trazia algo em suas maos. Era uma fotografia. Com passo
vagaroso, se encaminhou para o fim do pareddo para colocar na moldura a imagem.
A foto do ultimo ausente. (OPS, p. 330-331)

Depois de enterrar o passado, Mwadia toma o caminho do rio para empreender, nao
mais a viagem aos labirintos de sua alma, que a levou a dificil aceitagdo do passado, mas para
nascer de novo. Desse modo, parece ser através das aguas que as viagens no interior de cada
ser ocorrem, simbolizando uma travessia entre passado e presente, recordagdo e
esquecimento, mesmo e outro. Nesse sentido, parece-nos interessante pensar a dgua como
simbolo da recordagdo: sem forma definida, pode representar tanto a travessia para o passado
quanto para o futuro. Em sentido ambivalente, pode lavar as chagas, carregar consigo o
passado sepulto, mas também ser a forca procriativa, de renovacao e renascimento.

Outro elemento que pode assumir ambivaléncia semelhante ao da agua, ¢ o fogo.
Segundo Assmann (2011, p. 186), o fogo torna evidente “tanto o esquecer e a devastacao pelo

tempo (‘chama arrasadora’) quanto a memoria e a renovagao do que estava perdido.” A faisca
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que pode clarear a memoria esquecida, significa “uma energia que ¢ tdo subjetiva quanto
repentina, tdo pontual quanto precaria.” No romance, uma mesma cena ¢ vivida por dois
personagens em tempos e espacos diferentes. Em 2002, Zero sonha que suas maos se
juntavam como duas chamas numa unica fogueira, que, em lugar dos dedos, lhe doiam dez
pequenas labaredas, até¢ que maos feitas de dgua se aproximaram das dele, aplacando a sua
dor. No outro plano, o que recria ficcionalmente o real, a viagem empreendida em 1560,
Nsundi ¢ acometido pela mesma experiéncia, que relata em uma carta a Dia Kumari:
As minhas mados se juntavam e pegavam fogo. Em lugar de dedos me ardiam dez
pequenas labaredas. Era entdo que outras mdos, feitas de dgua, se aconchegavam
nas minhas e aplacavam aquela fogueira. Essas mdos eram da Santa. E ela me
segredava: - Este é o tempo da dgua. Era a voz da Santa que me percorria por
dentro. A voz tomava posse de mim. E agora que lhe escrevi a carta, vejo que esta
letra ndo me pertence, é letra de mulher. Meus pulsos delgados se recolhem ao peso

de um cansaco de séculos. Meus dedos ndo tém gesto, meus dedos sdo o proprio
gesto. Eu sou a Santa. (p.113-114)

Podemos tomar o fogo como simbolo da recordagdo, mas sem deixéa-lo de associar a
representacao sexual, representacdo do erotismo e da procriagdao, ou ainda como mensageiro
entre os vivos e os mortos. Em todos esses casos, parece amalgamar-se a simbologia da agua,
como se quisesse tornar possivel a presenga da coisa ausente: os mortos entre 0s Vivos.
Assim, nesse romance em que Mia Couto ndo dicotomiza as partes, revela-se um “escutador”
de vozes e siléncios para revisitar as raizes de seu povo e mostrar que em Mogambique “sé o
impossivel € natural, s6 o sobrenatural ¢ credivel” (OPS, p.94).

Assim, vemos que em O outro pé da sereia, Mia Couto prova que a palavra - tanto da
tradi¢do oral quanto do livro — € o lugar de construcao da identidade, pois ¢ onde se preserva a
memoria. Neste romance, o processo de busca por uma identidade mogambicana nao se

configura como o ponto de chegada, mas como um rio a ser percorrido.
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42 MAE AFRICA, MATERNO MAR ANGOLANO

Manecas, quando ia ver o mar?, também ndo estava perceber porqué

se estava perder tanto tempo com um assunto que lhe parecia

tdo simples de se resolver, que ele nunca tinha entendido nem se
preocupado com as populares tradi¢des. Pra qué? Valia a pena num mundo
assim cada vez mais modernizado? Quando ndo se sabe para onde se vai,
que se saiba de onde se vem. Quem que falou?

Boaventura Cardoso (MMM, p. 52)

A pluralidade de vozes e historias narradas ao longo de uma viagem de comboio, que
enfrenta varias interrupgdes e se prolonga por quinze anos, funcionam como estratégias
narrativas que, de forma alegorizada, representam as dificuldades e emperramento do pais em
decorréncia da primeira fase da guerra civil (1975/76-1991), cenédrio em que proliferam
inimeras Igrejas como respostas salvacionistas ao sofrimento da populacdo. Além disso, a
alegoria inclui uma viagem pelo interior angolano, pelas crencas, tradicdes e permanéncia de
habitos, aparentemente, incompativeis com o mundo urbano e globalizado. Desse modo, Mae,
materno mar constréi uma espécie de microcosmos que traduz as varias nuances do pais por
volta da década de 1980.

O enredo do romance vai sendo construido nos intervalos desta viagem de Malanje a
Luanda, trecho que levaria aproximadamente duas horas para ser percorrido, mas se estende
por anos. “Tal atraso vai, metaforicamente, transcendendo tempos e espacos sociais, €
refletindo os aspectos histdricos, cultural, mitico e social da na¢do angolana”, sem deixar de ir
transformando o destino de todas as personagens a bordo (SARAIVA, 2012, p. 73).
Sucessivos obstaculos, em diversos pontos do percurso, ocasionam o atraso. Embora nao se
saiba ao certo, mas alegando avarias no comboio, o primeiro impedimento ocorre em Cacuso,
onde permanecem na esta¢do por aproximadamente trés anos. Em velocidade muito reduzida,
o trem parte rumo a Ndalatando, onde se mantém por seis meses para o conserto da maquina.
O proximo obstaculo sera ocasionado por danos na via férrea, que os obriga a parar por oito
anos no meio da mata, entre as cidades de Canhoca e Luinha. E preciso mencionar que este
fato faz alusdo direta a guerra civil, pois em meados de década de 1980, além da destruicao de
pontes, uma das taticas preferidas da UNITA, passam também a danificar as linhas férreas, até
entdo salvaguardada por um acordo tacito entre os proprios MPLA e UNITA. (Cf. OLIVEIRA
PINTO, 2015, p. 753). Por fim, a viagem atrasa em razao das pregacdes ¢ “milagres”
operados por um dos lideres religiosos que viajava na locomotiva, o Profeta Simon Ntangu
Antonio. Para que o profeta pudesse atender os milhares de fiéis, o trem permance parado por

um ano e meio em Beira Alta e mais um ano € meio em Zenza do Itombe. Com esse
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exagerado atraso, Boventura Cardoso expressa, ironicamente, a paralisagdo de Angola em
termos de desenvolvimento, mas também ganha tempo para poder descrever ficcionalmente
os contrastes sociais, culturais e religiosos que compoe a sociedade angolana.

A narragdo em terceira pessoa se inicia com o comboio jid em movimento,
apresentando as sensagdes e as paisagens da viagem, mescladas com as memorias do
protagonista Manecas: “Corriam verdejantes velozes, os floridos campos, montanhas, vales

[...], o olhar se distendendo naquele espago corrido, correndo, o tempo se afirmando e se

2

negando, ele, pensativo, a mae..., 0 espago € o tempo, os ares, tudo a correr, célere [...].
(MMM, p. 35). Manecas parte de Malanje, deixando a mae e a namorada Xana, para procurar
emprego em Luanda. Essa rapidez inicial da locomotiva pode ser associada a utopica crenga
no desenvolvimento do pais com a chegada da independéncia, que vai contrastando com o
vagar do trem durante o restante da viagem, como simbolo da desilusdo e do atraso da
sociedade de um modo geral. O deambular por entre as memorias pessoais de Manecas ¢
interrompido pela paragem em Cacuso. Depois de uma hora, “o comboio continuava

imobilizado” (MMM, p. 40) e a maioria dos passageiros ja se encontrava fora da locomotiva:

De entre os passageiros tinha gente de os varios estratos sociais: nas carruagens da
frente, primeira e segunda classes, ia gente bem vestida com ares de quem que vive
bem ou pelo menos sem grandes dificuldades; nas carruagens da terceira classe
estavam os pés-descalgos, gente humilde e simples. Numa das carruagens da
primeira classe vinha uma numerosa familia preparada para um casamento em
Ndalatando nesse mesmo dia. (MMM, p. 40)

Contudo, sera apenas no inicio da segunda parte do romance, depois da paragem em
Ndalatando, que o narrador vai pormenorizar personagens € seus respectivos estratos sociais.
Na primeira classe, apenas duas carruagens, viajavam a familia da noiva, o Profeta Simon

Ntangu Anténio e demais pastores, altos funcionarios publicos e muita gente de negocios;

nas quatro carruagens da segunda seguiam Manecas, a mulher e o filho [nessa altura,
depois de longos trés anos sitiados em Cacuso, sem correio ou telefone para parte
alguma, ja havia formado familia com uma das passageiras do comboio], 0 homem do
fato preto e familia, muitos modestos trabalhadores da fungdo publica, responsaveis
do Partido e suas organizagdes, gente dos muitos e complicados negocios, os crentes
das igrejas dos pastores e do Profeta, um grupo de estudantes, uma equipa de futebol
que ia jogar em Luanda, um grupo de pessoas que pelas suas expressdes vinham de
um o6bito [...] e algumas pessoas sem ocupacdo definida; a terceira classe tinha oito
carruagens em que viajava gente humilde, operarios e camponeses, trabalhadores da
CFL [Caminho de Ferro de Luanda], crentes de outras sincréticas religides,
Kimbandas e visionarios, uma equipa de Servigos de Saude que andava pelas sanzalas
em campanha de vacinagdo contra a febre amarela, as treze raparigas dos Oculos
escuros, muitas quitandeiras de Luanda, vendedores ambulantes e muitos
desempregados. Quem que ndo tinha lugar fixo, unico, era Ti Lucas, o ceguinho,
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precisava?, andava de carruagem em carruagem, a cantar e contar as estorias dele,
respeitado por todos, quando lhe vissem lhe ofereciam lugar. (MMM, 116)

Desse modo, as personagens do romance Mde, materno mar “desenham” a piramide
social de sustentacdo da sociedade angolana, ancorada na dura realidade “feita de abismos
sociais e culturais, fracturas, desigualdades, humanamente, brutais e quase inacreditaveis de
extrema pobreza — representada pela maioria da populacdo — e de uma bizarra, porque
ridicula, riqueza — esta propriedade de uma minoria” (KHAN, 2012, p. 58). Sueli Saraiva
(2012, p. 75-76), utilizando-se de um recurso imagético, diz tratar-se de “um tridngulo
escaleno, imperfeito, com angulos diferentes entre si”, compostos pela elite orgulhosa de
“suas origens assimiladas” e por aqueles que “se aproveitaram dos momentos de mudanca
sociopolitica para obter ganhos pessoais, a exemplo dos lideres religiosos € dos homens do
Partido”, cuja base de sustentagdo para a existéncia desse tridngulo ¢ a grande massa pobre da
populagdo. E com ironia que o narrador apresenta a bizarra elite, representada,

principalmente, pela familia da noiva:

Que os cavalheiros ¢ as damas vinham todos pinocas, pipis, as bangas todas, ih! s6 o
estilo!, os brilhantes ouros, hum! as pulseiras ¢ os fios, hum! os dourados dentinhos
nalgumas importantes bocas, hela! as capelinhas, as muitas damas nos seus vestidos
brocados em tecidos marrocain, taftas, chifons, piquets, tas a brincar 6 qué!, as seis
damas de honor nem que queriam se sentar s6 para ndo amarrotarem os rodados e
rendados vestidos em cetim duchesse cor-de-rosa, ora essa! (MMM, p. 40-41)

Assim, ¢ por meio de estratégias espaco-temporais € a construcdo de varias
personagens tipos (apenas Manecas, o Profeta Simon Ntangu Anténio e o velho cego Ti
Lucas sao nomeados no romance), representativos das diferentes classes e estratos sociais
angolanos, que Boaventura Cardoso consegue refletir ficcionalmente sobre varios problemas
que assolam o pais. Para Eduardo dos Santos (1972, p. 15), “um dos mais dificeis problemas
de administragdo que Angola enfrenta na promocao econdmica e social das populagdes é o
dos movimentos proféticos e magicos”. Mae, materno mar, ao descrever a dura realidade
enfrentada pelos angolanos, estampa os motivos para a proliferacdo de inumeras Igrejas, tema
que passa a centralizar a trama narrativa do romance.

Para Manecas, a viagem se convertera em aprendizagem e travessia identitaria rumo as
raizes africanas, como um rito de passagem ou de iniciagio™. Segundo Carmen Tind6 Secco
(2001, p. 17), Manecas é o representante das geragdes da época do Partido Unico, periodo em

que “o marxismo ortodoxo dos primeiros tempos da Independéncia” nao cultivou e, por vezes,

% A analise da trajetoria do protagonista Manecas consta na proxima segdo deste capitulo.
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até reprimiu, como ocorrera no colonialismo, as tradi¢des ancestrais africanas. Durante a
viagem, Manecas vai alterando suas percepgdes, resultado do seu amadurecimento de menino

a homem:

[Manecas] conversava frequentemente com os camaradas do Partido sobre as
religies, o relacionamento entre si e com o Estado. Ele achava que o problema tinha
de ser visto sob uma perspectiva marxista-leninista, sim senhor, mas sem
dogmatismos, que tinha muita coisa que a doutrina cientifica ndo era capaz de
explicar, que a visao do materialismo historico sobre a religido era, de certo modo,
redutora, que a religido em Africa carecia de um estudo mais aprofundado, que tinha
muito fogo encoberto que precisava de ser bem remexido, que de qualquer modo,
ele era pela total liberdade religiosa. Tinha alguns passageiros que eram membros do
Partido que concordavam com ele. Outros, todavia, defendiam que o Partido devia
era reduzir ao maximo o numero de religides autorizadas a exercer a sua atividade,
meia duzia delas, so6 aquelas que realmente estivessem implantandas no pais, quanto
ao resto era preciso fazer muita atengdo pois essas ditas igrejas mais ndo eram do
que seitas que encobriam os grandes negocios. Porém, todos estavam de acordo no
combate que o Partido tinha de fazer no plano ideoldgico contra as concepcdes
idealistas, anti-cientificas e obscurantistas difundidas pelas religides. (MMM, bp.
159-160)

O entendimento de Manecas, traduzido pela voz narrativa em discurso indireto, parece
revelar o projeto ficcional deste romance: o de apresentar reflexdes sobre o fendmeno
religioso em Angola e suas implicagdes politicas. Boaventura Cardoso (2012, p. 75-76),
considerando que a literatura, nesta “fase de reconstru¢do nacional”, ainda vem
desempenhando “algum ‘papel’, digamos entre aspas, a influenciar o sentido da historia”,
constroi uma série de estratégias narrativas para desnudar os processos de constituicao
identitaria de seu pais, os quais, inevitavelmente, precisam percorrer 0os complexos e
ambivalentes caminhos da interacdo entre tradi¢do ¢ modernidade que, para ele, “estdo em
permanente didlogo, influenciando-se mutuamente.” (CARDOSO, 2012, p. 78)

Para Olimpia Maria dos Santos (2007, p. 137), a voz enunciadora do romance
denuncia a impunidade dos “muitos desmandos politicos ocorridos em Angola nos quinze
anos apods a independéncia.” A auséncia de uma “voz de comando” no trem ficcionaliza essas
arbitrariedades. Com isso, “a viagem transforma-se numa espécie de babel, onde os
passageiros se viam envolvidos em acontecimentos, sem saber as razdes”. Podemos verificar
isso na descri¢do do narrador sobre a confusdo geral ocorrida na primeira paragem em

Cacuso, que resultou em quatro mortes:

Que a maioria nao sabia ao certo o motivo daquela luta generalizada, que estavam
falar uns que alguém tinha agredido um dos operdrios e os outros ndo gostaram,
reagiram, que os operarios estavam bébados e a faltarem respeito nas senhoras, que
nada, que os passageiros que tinham insultado primeiro (MMM, p. 47-48).
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A partir de entdo, o problema que se instaura ¢ o funeral dos mortos. Nesse momento,
o discurso de um camarado do partido evidencia o apontamento feito pela Professora Carmen
Tind6 Secco, demonstrando que “o Partido nao era mais do que uma pretensa religido surgida

depois da Independéncia” (MMM, p. 53):

Quando tudo parecia calmo, alguém que tinha subido no estrado exacerbou outra
vez os animos porque disse declarado publico que muitas das igrejas ali
representadas ndo tinham raizes populares, que tinham surgido depois da
Independéncia, que encobriam certos negocios, eé¢! eé! eé!, que o problema tinha de
ser encarado com objetividade cientifica, sem subjetivismos, que, como declarara
Engels, a religido mais ndo ¢ do que reflexo fantastico, na cabeca dos homens, das
forcas exteriores que dominam a vida quotidiana, que a religido na sua esséncia é
anticientifica, ora essa mé! que, por isso, declarava em nome do Partido que os
funerais tinham de ser revolucionarios, com cangdes revolucionarias, com a bandeira
do EME [MPLA] a cobrir os caixdes ¢ grandiloquentes e inflamados elogios
funebres, pois os mortos tinham sido todos militantes do Partido. (MMM, p. 52-53).

Se a proliferacdo das Igrejas Independentes em Angola acaba assumindo um papel
preponderante na trama narrativa de Mde, materno mar, € preciso mencionar que essa
problemaética ndo passou desapercebida aos olhos de Pepetela. Em seu romance 4 geragdo da
Utopia, publicado em 1992, o assunto ¢ abordado na ultima parte. A personagem Elias, antigo
morador da Casa de Estudantes do Império, envolveu-se desde o inicio na luta anticolonial,
pois integrou a extinta Unido das Populagdes de Angola (UPA), que em 1961 deu origem a
FNLA, e quando da criagdo da UNITA juntou-se a eles, mas acabou permanecendo fora de
Angola durante quase todo o periodo de luta armada, tornando-se descrente de seus
conterraneos, o que provocou seu afastamento da politica. Quando estava na Nigéria, recebera
uma revelacdo de Deus, e agora que regressara ao territério angolano estava em busca de
“socios” para poder transmitir as mensagens de Dominus. Elias queria implantar e legalizar a
Igreja da Esperanga e da Alegria do Dominus. Durante a conversa com Malongo e Vitor, a

personagem Elias evidencia o quao vanjatosa poderia ser uma alianga politico-religiosa:

- Uma Igreja ganha prestigio e poder pelo apoio que recebe. A nossa pode ter tanta
forca na sociedade como essas que citaste [uma boa Igreja prestigiada, catélica ou
protestante — referida por Vitor]. A sua mensagem ¢ muito mais moderna e mais de
acordo com o ser profundo do homem angolano. Daqui transbordara para a Africa e
depois para todas as diasporas africanas. Imagina o mercado mundial de almas a
nossa disposi¢do. Com as crises econdémicas, com a perda da utopia da libertacéo
politica, com o fim do inimigo que estava do outro lado da guerra fria, com a divida
externa que tira qualquer hipotese de desenvolvimento aos nossos paises, os jovens
desempregados e sem instrucdo, a delinquéncia e inseguranga galopantes, fudo isso
leva as pessoas a verem a religido como a unica salvag¢do. Todos apelam a um deus
que lhes indique um caminho na vida, que ja ndo tém ou que nunca tiveram. Os
politicos vao namorar-nos um dia também, porque seremos a forca. Mas para ja
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precisamos dum pequeno apoio discreto dum politico. Uma palavrinha a quem de
direito para que a Igreja seja legalizada. E isso, ainda niio estamos reconhecidos, o
que nos limita. Uma palavrinha ndo custa nada. Nao te compromete muito. E teras o
nosso apoio quando dele precisares, o que vai acontecer em breve, ndo € preciso ser
feiticeiro para adivinhar. Serds o Unico comunista a ter apoio duma Igreja.
(PEPETELA, 2000, p. 342-343, grifos nosso).

O romance de Pepetela se encerra com a descricdo do “show” eletronico ritmado pelo
batuque e encenacdo de Elias durante o culto religioso que incluia também o ritual de cura
pela imposicdo das maos. Elias, que havia se intitulado bispo, teria sido eleito por Dominus,
“o0 unico e verdadeiro” deus, “o Nzambi dos nossos coragdes”, pai de todos os deuses e orixas
da Nigéria, para divulgar suas mensagens de amor ¢ alegria aos povos sofridos (PEPETELA,
2000, p. 371). A percepcdo da personagem Anibal — “o Sa&bio” — traduz o mesmo
entendimento que o narrador de Mde, materno mar nos da a conhecer com a invasdo das
Igrejas eletronicas para preencher o vazio deixado pela falta de perspectivas em Angola apds
1980: “Hoje que a sociedade estd sem valores, as pessoas viram-se para a religido, qualquer
que ela seja, precisam acreditar nalguma coisa. E, como sempre, havera as religides que
servem as pessoas e as que se servem das pessoas.” (PEPETELA, 2000, p. 365)

A multiplicidade de opinides que compdem o microcosmos do pais comeca a ser
percebida na apresentacdo dos problemas enfrentados pelos passageiros do trem e nas
diversas e divergentes opinides das personagens que detinham certa autoridade,
principalmente, dos lideres religiosos, para soluciond-los. A primeira reproducdo desses
discursos pela voz narrativa ¢ sobre o funeral dos quatro mortos durante a confusdo
generalizada em Cacuso. Com isso, 0 autor nos remete a uma possivel problematica real, os
corpos dos mortos na guerra civil, mas principalmente, a existéncia de varias religides que se

instauraram em Angola no pds-independéncia:

Que uns, os da Igreja do Bom Pastor, defendiam que os mortos tinham de ser
naturalmente enterrados na Terra, no cemintério, como era da boa santa tradicdo
cristd; a Igreja do Profeta Simon Ntangu Antoénio dizia que ndo, que os mortos
tinham de ser enterrados sim senhor, mas debaixo de uma arvore que era sagrada e
que existia ali perto; que nada, a Igreja de Jesus Cristo Negro falava que ndo, que os
corpos dos mortos tinham ¢ de ser incinerados e as cinzas deitadas ao rio ao som de
grandes batucadas, muita canjica e muita bebida, a rija festanca; ndo, ndo, ndo,
ripostou a Igreja de Jesus Cristo Salvador de Angola, a queima dos corpos
significaria a queima das respectivas almas, que isso € uma pratica que ndo se ajusta
as nossas sagradas tradi¢des, nem pensar nisso!, que se devia era depositar os corpos
numa gruta sagrada para o repouso intimo e fecundante, e depois o Senhor se
encarregaria do resto. (MMM, p. 51-52).

Depois de muita discussdo, “por influéncia de alguns catoélicos e muitos protestantes”,

decidiram que os mortos seriam enterrados no cemitério e a noite cada Igreja poderia realizar



167

0s seus rituais, “pois se sabia que tinha adeptos ndo nomeados de algumas secretas
sociedades” (MMM, p. 54). De acordo com o Padre Raul Altuna (2014, p 188-189), essas
sociedades secretas, existentes ndo apenas entre os povos bantu, tornaram-se mais populares
na Africa ocidental depois do contato com os portugueses. Sdo chamadas secretas porque
tantos os brancos como os negros ndo iniciados desconhecem sua existéncia, carater e ritos.
Na cultura bantu, essas sociedades cumpriam um papel estabilizador da harmonia clanica ou
tribal, pois ao temer “a sua destrui¢do ou ruptura da solidariedade”, procuravam reforgar ou
refazer “novas solidariedades magicas, nao admitidas pela sociedade e, por isso, secretas e
esotéricas.” Tal finalidade foi desvirtuada pela ridicularizagdo das estruturas bantu que o
europeu promoveu, dessacralizando o poder politico. Diante disso, muitas alteraram sua
fun¢do magico-religiosa, transformando-se em instrumentos de reagdo: “procuravam proteger
a sociedade da prepoténcia do intruso e da ruptura com a tradicdo que este exigia.” Nesse
sentido, elas podem cumprir uma missdo benéfica, mas também se impor pelo terror,
aproveitando-se da credulidade bantu na a¢do magica, o que favorece sua impunidade “para
dominar, extorquir e conseguir lucros e prepoténcia”. Dessa forma, muitas agdes de feitico,
“crimes misteriosos, desaparecimentos e delitos inexplicaveis” sao atribuidos a essas
sociedades secretas, despertando “sentimentos de curiosidade, respeito € medo.” (ALTUNA,
2014, p. 190).

Assim, para ndo conceder privilégio a nenhum grupo religioso e gerar ainda mais
discussdo e divergéncia, nenhuma Igreja estava autorizada a tomar a palavra, mas alguém
precisava encomendar a alma dos mortos. A pessoa neutra escolhida foi o velho cego Ti
Lucas, o qual, ovacionado pelos passageiros que o conheciam, agradece e se dispde a fazer o

que estivesse ao seu alcance para resolver o problema que os dividia:

Diziam nossos antepassados que numa querela ndo se separa o homem que esta
deitado do que esta em pé, isto €, no meio da confusdo ndo se distingue quem tem
razdo de quem ndo a tem. Para além disso, como vocés sabem, perante a morte
somos todos iguais [...] simples mortais. [...] Contudo, enquanto vivos temos deveres
perante os nossos mortos. E um dever que os vivos t€m € o de respeitarem a
memoria daqueles que partiram para a eterna viagem. (MMM, p. 55-56, grifos
Nno0sso).

A reveréncia dos vivos aos seus mortos, como ja discutimos na secao 3.1, ¢ uma marca
cultural de toda a humanidade, sendo na cultura bantu ainda mais importante devido a crenca

no poder dos antepassados. Com isso, no dia dos funerais, Ti Lucas falou pausado e solene:
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- E no principio era a Terra. Da Terra viemos e um dia a ela voltaremos. E esta a lei
da vida de todos os seres vivos. [...] E pois chegada a hora destes quatro irméos,
Francisco, Antonio, Domingos e Kinbulu, regressarem ao ponto de partida, a Terra
donde nasceram. Mas esse regresso a Terra, embora nos parega definitivo e
irreversivel, ¢ um regresso fecundante, activo [...]. Na pratica, este principio vital e
sagrado significard que os exemplos de honestidade, de verticalidade, de integridade
moral desses quatro irmdos serdo seguidos por todos nds que aqui vivemos ou que
estamos em transito para outras paragens, ndo importam as diferengas étnicas,
religiosas ou culturais que nos possam separar. [...] Somos irmaos, ¢ de maos dadas
temos de caminhar juntos nesta nossa passagem pela Terra. Que a Terra se abra
agora para acolher estes nossos quatro entes queridos. Assim sejal (MMM, p. 59-
60).

Ti Lucas ¢ a personagem que ajuda a unir os fios da narrativa, uma espécie de
Tirésias®’ africano, porque mesmo cego, “paradoxalmente é o que tem uma profunda viséo,
ou seja, uma grande compreensao do mundo” (SECCO, 2001, p. 22), simbolizando o papel do
adivinho, do guardido da religiosidade tradicional e dos costumes locais. Para Carmen Tind6
Secco (2001, p. 22), no presente ele ¢ uma “espécie de ‘griot’” porque aconselha, conta
“casos e estorias orais”, e, no passado, “como soldador mecanico dos Caminhos-de-Ferro de
Luanda”, aprendera os mistérios da profissdao de ferreiro, “considerada sagrada nas tradi¢des
africanas” por guardar o segredo das transmutacdes. Por isso, ¢ ele que, acionando os “antigos
codigos nas tradi¢des africanas”, vai encontrar a resolucdo para os conflitos da narrativa.
Desse modo, apenas Ti Lucas compreende o ruminar da terra ao receber os quatro mortos,
pois quando as pessoas ja comecavam a se retirar do cemitério, ouviu-se ‘“um estranho
barulho que vinha do fundo das quatro covas.” S6 o ceguinho manteve-se impavido e sereno:
“agachou-se e com a mao direita fez no chdo uma cruz, e entdo a Terra se sossegou
repousada.” So ele tinha entendido que aquele barulho “era a Terra a ruminar depois de ter
engolido as quatro sementes. [...] Depois veio a chuva para abengoar aqueles quatro mortos.”
(MMM, p. 62).

Embora Ti Lucas seja guiado pelos olhos fisicos de um rapazito, sugerindo uma
possivel inversdo de valores, em que o novo passaraia a conduzir o velho, ¢ com o olhar da
tradicdo que o velho cego guia e aconselha todos da locomotiva, em especial Manecas, que se

aproxima para poder conhecer também sobre a historia de seu pais, pois Ti Lucas vivenciou

%7 Tirésias foi um famoso profeta cego de Tebas, um dos mais notéveis adivinhos da mitologia grega. Ele possuia
uma percepg¢ao mais ampliada por ter vivido tanto num corpo masculino quanto num feminino. Segundo o mito,
ao ver duas serpentes copulando, Tirésias matou a f€émea e, imediatamente, transformou-se em mulher. Sete anos
depois, ele recuperou a forma masculina, quando, ao ver novamente duas serpentes copulando, matou o macho.
Por ser um adivinho notavel, era chamado constantemente para arbitrar sobre questdes delicadas. Tirésias foi
intimado para posicionar-se em uma intriga entre Zeus e Hera. Ao ser questionado sobre quem sentia mais prazer
sexual, se 0 homem ou a mulher, respondeu tratar-se do sexo feminino. Por ver na resposta de Tirésias um
indicativo da superioridade do homem, uma vez que seria capaz de proporcionar maior prazer a mulher, Hera o
castiga com a cegueira. Para aliviar sua pena, Zeus o compensa com o dom da adivinhag&o, pois o conhecimento
se mostra como um caminho para a superagdo dos obstaculos.
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outros tempos, inclusive o das guerras coloniais, quando foi preso pela PIDE “em sessenta e
um” (MMM, p. 134). Aos doze anos “ja era um pequeno soldador-mecanico” (MMM, p. 133)
e, depois da cegueira, causada pelos trabalhos pesados a que fora submetido durante a época
do colonialismo, passou a vida a transitar de um lado para o outro. Portanto, conhecia varios
lugares do interior de Angola. Para Olimpia Maria dos Santos (2007, p. 163) “essas
experiéncias” teriam lhe ensinado “a olhar para os fatos, com certa relatividade, como um
passaro que vé tudo sob a perspectiva de mais alto.” Assim, fazendo uso das palavras de Sueli
Saraiva (2012, p. 91), ele, “com suas cangdes premonitdrias, empresta sua sabedoria propondo
comunhio, em vez de exclusdo entre o velho e 0 novo, entre passado e presente”.

O segundo problema enfrentado, enquanto ainda permaneciam parados em Cacuso, foi
a falta de chuva. “Nos locais de culto se orava para que Deus mandasse umas gotinhas de
agua para arrefecer a temperatura e regar os secos campos.” (MMM, p. 76). Diante da

insuficiéncia das rezas, julgaram prudente unir forcas, foi entdo que

os lideres religiosos se reuniram para perscrutar as vozes da Terra, esses secretos
ares da natureza. Que, no intimo, todos concordavam que a falta de chuva tinha de
ter uma explicagdo cujos codigos so eles que julgavam entender. E assim, depois de
muita discussdo chegaram a conclusdo de que tinham de recorrer a espiritos de
gémeos mortos que podiam influenciar o tempo. (MMM, p. 76)

3

Depois de muito andar e perguntar, “um mais-velho, recuando ainda na memoria
dele”, lembrou que havia uma sepultura de gémeos falecidos ha muitos anos e aceitou
conduzir os lideres religiosos até a campa, que se encontrava “debaixo de uma arvore perdida
numa mata” (MMM, p. 76). Ao chegarem no local, verteram muita 4gua sobre a campa a fim
de matar a sede dos espiritos dos gémeos. Como a chuva nao caiu, o pastor da Igreja de Jesus
Cristo Negro decide tentar a sorte. Caso resolvesse o problema da falta de chuva, todos
veriam do que ele era capaz, rendendo-lhe reconhecimento e notoriedade. Assim, auxiliado
por um guia, vai até o cemitério em busca de trés cranios, mas acaba por desmair diante de
um acontecimento magico: os cranios come¢am a imitar a tosse do guia, tossindo cada vez
mais forte e sem parar. Diante disso, o guia lhe rouba todos os seus pertences, obrigando-o a
voltar para Cacuso “na figura de Adao” (MMM, p. 78). O Profeta Simon Ntangu Antonio,
“com seu bastdo sempre na mao esquerda, continuava a prometer nos seus cultos que o
problema ia ser resolvido, que ele sabia pressentido certo que dentro de dias a natureza se
vesteria de verde” (MMM, p. 78). Em um de seus cultos, quando anunciava que havia

visionado a chuva, ¢ interrompido por Ti Lucas que declara esta boa nova: “- A Terra so

poderéa ser fecundada por mulheres gravidas! Que as mulheres estéreis deixem de ir as lavras!
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S6 as mulheres fecundadas tém o poder de fecundar a Terra!” (MMM, p. 79). Mesmo
desconfiando das palavras de Ti Lucas, aos poucos s6 as mulheres gravidas passaram a ir as
lavras. Como nao tardou a chover, Ti Lucas passa a ser respeitado e temido por todos, pois
alegavam que ele “devia de ter os secretos poderes.” (MMM, p. 79).

Como o romance se estrutura em trés partes, intituladas “A Terra”, “O Fogo” e “A
Agua”, Boaventura Cardoso cria, estrategicamente, intrigas e conflitos cuja simbologia se
relacionam com seus respectivos elementos, “trés dos quatro elementos primordiais®®, sem os
quais, de acordo com as ancestrais cosmogonias africanas, ¢ rompida a harmonia césmica da
natureza, essencial as manifestagdes da forca vital” (SECCO, 2001, p. 17). Nesse sentido, as
cenas em que se descreve a necessidade da chuva para fecundar a terra e os corpos humanos
como sementes que a terra recebe depois de mortos, s6 poderiam estar na primeira parte da
narrativa para simbolizar, metaforicamente, a terra como um ventre materno. Assim, ¢
também ainda nesta primeira parte que o autor discorre sobre os locais de culto escolhidos
pelos religiosos, os quais vao se repetir em cada nova parada. O primeiro a se preocupar em
demarcar seu espaco foi o Profeta Simon Ntangu Anténio que, logo “apdés uma hora de
paragem do comboio na estagdo de Cacuso”, mandou “seus homens demarcarem o espaco
debaixo de uma arvore”. (MMM, p. 65). Embora os outros trés pastores s6 tenham se

mobilizado trés dias mais tarde, a voz do narrador anuncia com ironia:

Curioso ¢ que as quatro igrejas s6 tinham escolhido arvores como locais de culto.
Parecia que as arvores simbolizavam para essas igrejas uma comunicacdo mais
estreita entre o Céu e a Terra. Mas, estranho mesmo era o facto de cada uma das
arvores ter trés grandes ramos a sustentar as respectivas copas. Th! Queria isso
significar que as quatro igrejas acreditavam na misteriosa santissima triade? (MMM,
p. 66)

O discurso ironico do narrador aponta para uma leitura critica. Se associarmos a arvore
a sua representagao simbolica do axis mundi, uma espécie de eixo de comunicagao entre o céu
e a terra, como discorremos na sec¢ao 2.3 do capitulo anterior, a critica se concentra na falta de
especificidade, pois trata-se de uma simbologia universal que ndo atribui trago diferencial a
nenhuma das igrejas. Também pode se pensar que essa escolha esteja relacionada com a
cosmogonia africana, na medida em que a arvore pode ser tomada como morada dos espiritos.
O mesmo ocorre com a ideia da santissima triade, pois ainda que se trate de um simbolo do

cristianismo, mantido em quase todas as suas ramificacdes ao longo dos séculos, inclusive

% De acordo com Tom Chetwynd (1982, p. 138), a soma total dos elementos do universo sio quatro, pois “tudo
no universo material, incluindo o homem, pode ser dividido em so6lido (Terra), liquido (Agua), e gasoso (Ar), e
todos estes trés se transformam uns nos outros através da ac¢ao do Fogo (Energia)”.
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entre os protestantes, o questionamento do narrador coloca em davida a crenca dos lideres
religiosos. Embora as passagens biblicas® ndo esclarecam de forma satisfatoria “o
relacionamento entre o Pai, o Filho e o Espirito Santo, [..] no decorrer dos séculos IV e V
d.C., desenvolveu-se a doutrina trinitaria”, segundo a qual “Deus sdo trés ‘pessoas’ numa
unica divindade” (GAARDER, HELLERN & NOTAKER, 2005, p. 185). Contudo, ¢ preciso
observar que naquela época o termo “pessoa”, derivado do teatro cldssico, representava
“mascara”, que era usada pelos atores para a encenacdo de diferentes papéis (GAARDER,
HELLERN & NOTAKER, 2005, p. 185). Desse modo, instaurou-se a ideia de que na
Divindade ha trés pessoas, de mesma natureza e co-iguais em todos os seus atributos, pois no
primeiro livro da Biblia (Génesis, 1:2), “o Espirito de Deus ¢ descrito como a forga criativa e
doadora da vida. Porém, no Novo Testamento, o Espirito Santo passa a ser associado a Cristo
(GAARDER, HELLERN & NOTAKER, 2005, p. 186). Dessa forma, o Espirito Santo parece
agir junto com o Pai e o Filho para a salvagdo e a santificagcdo dos pecadores, efetuando neles
0 novo nascimento e colocando-os no Corpo mistico de Cristo (Jodo 3:5; 1 Corintios 12:12).

Durante a viagem, os conflitos envolvendo as varias Igrejas vao revelando que seus
objetivos principais ndo se centravam na “salvagdo das almas, mas [n]a salvacao dos seus
negécios” (MMM, p. 97). Dentre os nomes das varias Igrejas que sao citadas logo no primeiro
capitulo do romance, as que merecem destaque sdo: a Igreja do Bom Pastor, da qual a noiva
era devota; a Igreja de Jesus Cristo Negro, cujo pastor era um patricio; a Igreja do Profeta
Simon Ntangu Anténio, alusiva ao Kimbanguismo e/ou Tocoismo; e a Igreja de Jesus Cristo
Salvador de Angola, que contava com um pastor formado no Brasil. Estas duas ultimas eram
as que detinham mais fiéis, pois seus lideres religiosos eram eximios oradores. Dentre todas
elas, o romance dedica especial atenc¢do a figura do Profeta Simon Ntangu Antdénio e a uma
espécie de sosia que surge durante a parada em Ndalatando. Trata-se do pastor da Igreja do
Bomfim, listada como uma congregacdo religiosa menor no inicio da narrativa, que se
autodeclara Profeta depois de operar milagres.

A Igreja do Bomfim praticamente nao fora notada em Cacuso, pois a figura humilde e
timida do seu chefe ndo inspirava perigo aos demais religiosos. No entanto, a apari¢ao do

movimento, que se iniciou silenciosa, cresceu vertiginosamente:

As curas milagrosas foram acontecendo umas atras das outras, que em poucos dias
foi aparecendo gente ndo s6 de Ndalatando, como também das povoagdes mais
distantes. Todos vinham em busca nio s6 de cura para doengas, como também de
solugdes para os muitos problemas. Ele proprio se foi sentindo diferente, confiante

% Jesus Cristo manda seus discipulos batizarem “em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo" (Mateus 28:19).
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nos ocultos poderes que dizia possuir e que as pessoas comprovavam nos resultados.
Tinha por isso de ter um titulo, ¢ o Gnico que lhe servia era o de Profeta da Igreja do
Bomfim. (MMM, p. 172)

Entretanto, alegava estar dando continuidade a missdo evangelizadora de seu pai,
Simao Mukongo, falecido ha uns 20 anos. Diante da notoriedade e prestigio, o Profeta passa a
organizar “a festa do 15 de Agosto, data em que ha cinquenta e cinco anos, l1a na aldeia de
Kinsangulu, Emmanuel Mukongo fora tocado pela graga divina” (MMM, p. 183). Sua missao

havia sido anunciada pela apari¢do de um anjo com vestes brancas:

VOLTA IMEDIATAMENTE PARA A TUA ALDEIA PARA SALVARES UM
VELHO QUE ESTA ENTRE A VIDA E A MORTE! [..] A partir de entdo
Mukongo passou a fazer muitas curas, o que transformou a aldeia de Kinsangulu
num local de perenigragdo. Emmanuel Mukongo declarou entdo solenemente que ele
era um enviado de Deus, e que a partir daquele momento se passaria a chamar
Profeta Simao Mukongo. (MMM, p. 183-184, grifos do autor).

E durante o cortejo de 15 de Agosto, com fiéis carregando “os santos negros, as
estatuetas e o quadro com a fotografia do Profeta Simao Mukongo”, acompanhados pela
orquestracdo de uma banda de musica e a imagem que nao podia faltar, a de “Nossa Senhora
da Assun¢do” (MMM, p. 188), que o Profeta do Bomfim desaparece. Em meio a confusdo
generalizada que se instaurou entre a multiddo que acompanhava o cortejo, devido ao disparo
de trés tiros, os fiéis notam a auséncia do Profeta. Depois de muito lhe procurarem, concluiu-
se que “Bomfim, o Profeta, tinha tido um mau fim, tinha morrido de uma morte muito falsa!”
(MMM, p. 190). Provavelmente, seguindo a prerrogativa da cultura bantu, em que s6 “‘se
morre’ verdadeiramente quando se realizaram os ritos, segundo a tradi¢do, e a comunidade
tem a certeza de que o defunto foi recebido pela comunidade dos antepassados” (ALTUNA,
2014, p. 439), ¢ que o narrador passa a insistir nesta ideia de falsa morte, associando-a a
imagem da cobra que o guia do ceguinho vé durante o percurso que fazem na mata para levar
o Profeta Simon Ntangu Antonio ao curandeiro: “Ti Lucas sorriu e disse baixinho ao rapazito
que aquela cobra ndo era mais do que a alma do Profeta do Bomfim morrido de uma falsa
morte 14 em Ndalatando. Mam’¢! Mam’¢! Mam’¢! Podia ser?!” (MMM, p. 258). Pode se
entender a cobra enquanto alma do Profeta se considerarmos que o feiticeiro, para os bantu,
pode metamorfosear-se em “bolas de fogo, torvelinhos, fogos fatuos e, sobretudo, em
insectos, passaros (corvos, abutres e mochos), em leopardos, hienas, serpentes, antilopes,

sapos e pirilampos” (ALTUNA, 2014, p. 593).
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A répida ascensdo da Igreja do Bomfim e as expressivas doagdes recebidas
despertaram a ird dos demais lideres religiosos. No caso do Profeta Simon Ntangu Antonio,

incomoda-lhe, ainda, a enorme semelhancga entre os dois:

Profeta Simon Ntangu Antonio tinha outras razdes para odiar o Profeta do Bomfim.
E que parecia que muitos fiéis quando ouviram falar do profeta milagreiro pensaram
que fosse o Profeta Simon de quem j4 tinham ouvido dizer dos seus magicos feitos.
Para além disso, uma estranha coincidéncia, o Profeta do Bomfim era parecido com
o Profeta Simon, pelo menos na estatura fisica. Era ando! Hué! E para cumulo das
parecencas o Profeta do Bomfim usava o mesmo traje, s6 que de cor branca, de vez
em quando também usava Oculos escuros, nas suas deslocagdes dentro e fora da
cidade fazia-se acompanhar da sua banda de musica que tocava tdo bem que
arrastava multiddes, e aparecia sempre em publico com um bastdo na mao esquerda
que todos os fiéis queriam tocar! Hum! Hum! Hum! Podia ser? O Profeta Simon por
isso se enervava s6 de ouvir falar no seu sosia. Jurava que se um dia lhe apanhasse
sozinho lhe diria com quantos paus fora construida a arca de Noé! Hela! (MMM,
2001, 175-176)

De acordo com Olimpia Maria dos Santos (2007, p. 160), a identificagdo que o
proprio Profeta Simon Ntangu faz de seu sdsia, “revela, em parte, a mecénica das religides a
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que pertencia”, levando-nos a questionar “se ele também nao seria um ‘sésia’”’. Nesse sentido,
ndo parece aleatdria a escolha do autor em dispender um capitulo inteiro para descrever a
origem do Profeta Simon Ntangu Antonio e sua Igreja. Assim, no segundo capitulo da terceira
parte do romance, demoninada “A Agua”, o narrardor conta-nos a histéria de Lukau, o
simples ¢ humilde catequista, “sem grandes pretensdes na vida que ndo fossem pregar
devotamente a Palavra do Senhor” (MMM, p. 236). Numa noite de pesca, em meio ao som de
batuques, emergiu das dguas do Kinzwanu uma mulher que lhe provoca um desmaio. Para a
esposa de Lukau s6 podia ser “Ximbi, a sereia”™ (MMM, p. 238). Por esse motivo, ele devia
devolver ao Kinzwanu uma parte da pesca, como manda a tradi¢ao. E assim foi feito. Depois
de um tempo, quando o caso estava quase apagado da memoria, Lukau despista os
companheiros de pesca e retorna as margens do rio “ja noite cerrada”, “parecia que maos
invisiveis lhe empurravam para a frente” (MMM, p. 238). Em meio aos questionamentos da
personagem a si mesma, sem entender muito bem porque estava ali novamente, percebe as
aguas do centro do rio em movimento circular, de onde emerge “uma cabeca humana, uma
mulher, talvez novamente a sereia, ndo, era uma mulher negra, alta e elegante, trajada com

panos de muitas cores e completamente enxutos” (MMM, p. 239). Veio-lhe logo ao

pensamento que so6 podia ser uma santa. Como “nunca lhe tinha visto o rosto estampado nos

" No glossario da obra, o autor traz a seguinte explicagdo: “génio que habita no mar, nos rios, nas lagoas, nas
nascentes ¢ em lugares humidos.” (MMM, p. 297). Parece associar-se também a figura de Kianda, uma
divindade das aguas.
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muitos santinhos que ele distribuia aos crentes”, duvida de seu pensamento: “Uma santa
preta? Santa preta s podia ser bruxa, que ele se lembrou do que sempre tinha ouvido dizer”
(MMM, p. 239). E assim, com ironia, que o narrador vai desfiando criticas e desconstruindo
os esteredpicos que o homem branco, europeu e catdlico produziu e reproduziu em suas
praticas colonialistas. Desse modo, como uma santa africana, de “cabelos lindamente

entrangados” fez parar de rufar os tambores a um perpectivel sinal para anunciar-se a Lakau:

NAO TE ASSUTES! EU SOU A SENHORA DAS BOAS-AGUAS! ANDO POR
ESSES CARREIROS, VEREDAS, AS CORRENTES AGUAS, A ESCUTA DE
QUEM POR MIM CLAMA. EU SEI QUE TU PRECISAS DA MINHA AJUDA!
OLHA! TOMA! E PARA TI! NUNCA TE SEPARES DELE! HAS-DE SER UM
GRANDE HOMEM! Lukau, profundamente emocionado, se persignou novamente,
estendeu as duas méos e recebeu da Santa um bastdo. A Nzambi [Deus]! A Santa se
foi retirando, de costas, assim, em dire¢do ao lagamar, enquanto os batuques
rufavam novamente mas reduzindo gradualmente a intensidade da percussio. E! E!
E! (MMM, p. 240-241, grifos do autor).

Cenas como essa, em que os elementos da cultura cristd sdo africanizados,
reinterpretados de acordo com a cosmologia africana, sdo recorrentes no romance. Aqui,
embora a referéncia do catequista seja cristd, a “santa” parece personificar a divindade das
4guas africanas, a sereia Ximbi ou Kianda, cujo nome - “Senhora das Boas-Aguas” — é
representativo.

Segundo Eduardo dos Santos (1972, p. 31), dois fatores preparam o advento e
explosao dos fenomenos proféticos nas sociedades africanas: “a situacao colonial, politica que
¢ fundamentalmente, ¢ a missionagao crista, que a acompanhou.” De acordo com o autor, o
profetismo africano, que originou vérias Igrejas Independentes, preferiu o protestantismo, pois
além de ter chegado “mais tarde ao continente negro, [...] apresentou-se, pelo menos
aparentemente, como uma religido somente de igreja, € ndo como uma religido do Estado
colonizador.” (SANTOS, 1972, p. 32). Para os autores Tshibangu, Ade Ajayi e Sanneh (2010,
p. 627), o grande éxito das Igrejas Independentes em Africa est4 relacionado a aceitagdo dos
sistemas de cura das religides tradicionais. Assim, elas parecem estar associadas aos
movimentos pentecostais, pois de acordo com Drance Elias da Silva (2008, p. 170), a
novidade trazida pelos primeiros pregadores que apareceram nas décadas de 1850 e 1860, na
Inglaterra e na Alemanha, era “suas afirmagdes de cura por meio da fé”. Para os autores
Jostein Gaarder, Victor Hellern e Henry Notaker (2005, p. 218), o pentecostalismo e
neopentecostalismo sao movimentos influenciados por batistas e metodistas (Igrejas
originadas no seio do protestantismo), que se firmaram e se expandiram no inicio do século

XX nos EUA. Segundo Drance Elias da Silva (2008, p. 172-173), as fronteiras entre o
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pentecostalismo e o neopentecostalismo nao sdo nitidas, pois “até certo ponto se influenciam
mutuamente”. As igrejas neopentecostais sdo assim denominadas porque “seguem, cada uma
a sua maneira, os fundamentos doutrinarios do pentecostalismo tradicional, apresentando
caracteristicas proprias”, advindas da capacidade imensa que possuem para se reiventar. Esse
“novo” alimenta-se na “malha fina da vida cotidiana”. Desse modo, as forcas dessas
expressoes religiosas residem nisso: “sabem que, metodologicamente, o ponto de partida para
se ter €xito na forma de evangelizar consiste em colocar bastante acento na vida cotidiana dos
fieis” (SILVA, D. E., 2008, p. 173). Associado a esse aspecto metodoldgico, esta a “teologia
da prosperidade”, que se assenta em dois eixos tematicos: “Satde e Prosperidade.” De acordo
com Gaarder, Hellern e Notaker (2005, p. 222-223), com o batismo no Espirito Santo, o
pentecostais tém a “experiéncia da profusdao e do poder do Espirito Santo, como a que os
discipulos tiveram em Pentecostes (Atos 2).” Desse modo, depois de batizados no Espirito
“d

Santo, acreditam ser possuidos por um ou mais de seus bons, como a

de falar linguas estranhas, o de profetizar, o dom da cura” (GAARDER, HELLERN e

glossolalia’, ou o dom

NOTAKER, 2005, p. 223). Assim, sob essas prerrogativas, divulgam que Deus quer que o
homem seja feliz aqui e agora, atraindo, principalmente, os excluidos da sociedade: os pobres,
os negros e as mulheres.

Desse modo, um dos aspectos socioculturais que Boaventura Cardoso elege para
refletir ficcionalmente no romance ¢ a proliferacio de profetas em territério angolano,

tomando como ferramenta a realidade declarada em uma de suas entrevistas:

Temos aqui varias religides crists. E um fendmeno muito complexo, pois nds temos
cerca de oitenta confissdes religiosas reconhecidas oficialmente e mais de oitocentas
que aguardam reconhecimento, mas que ja estdo a funcionar, o que permite dizer
que em cada esquina haja um profeta... (CARDOSO, 2005, p. 26)

Esse relato, associado as noticias divulgadas em 2013, pela BBC Brasil e pela Folha
de Sao Paulo (MELLO; FELLET), sobre a suspensao das atividades da Igreja Universal (uma

congregacio religiosa pentecostal)’’, alertam-nos sobre a dimensdo e complexidade desses

! Ambos os textos noticiam a suspensio das atividades das Igrejas evangélicas em Angola, atitude tomada pelo
governo depois do episddio que vitimou dezesseis pessoas por asfixia e esmagamento durante um culto da Igreja
Universal do Reino de Deus em Luanda, ocorrido em 31 de dezembro de 2012. O jornalista Jodo Fellet, da BBC
Brasil, afirma que a suspensao se estendeu a outras seis igrejas evangélicas, acusadas de recorrerem a praticas de
publicidade enganosa, como fez a IURD, e de operarem sem licenga. De acordo com Jodo Fellet, essa decisdo
tem sido interpretada como uma possivel mudanga na relagdo do governo angolano com a Universal e outras
igrejas neopentecostais. Partindo do histérico que o jornalista faz sobre a [URD, percebe-se a influéncia da
Universal em Angola, pois além de seu numero de seguidores, tem inser¢do na vida politica do pais e nos meios
de comunicagdo: detém o controle da Record, “uma das sete emissoras veiculadas pela TV angolana”, distribui a
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fendomenos religiosos. Além disso, as descri¢gdes narrativas aludem, como observa Carmen
Tind6 Secco (2001, p. 24), a dois importantes movimentos religiosos surgidos no Baixo
Congo (Norte de Angola): o Kimbanguismo e o Tocoismo. Essas Igrejas Independentes se
assemelham em varios aspectos, a comecar pelo fato de terem surgido na primeira metade do
século XX e, em sua origem, formarem “parte de um universo de movimentos politico-

religiosos” que ficaram conhecidos como messianicos:

sob o pretexto de uma mensagem profética (divulgada por Simao Toko, Simon
Kimbangu, Simon Mpadi, André Matsoua e dai em diante), proclamavam a
instalacdo de uma nova era espiritual livre da colonizagdo missionaria europeia
através da chegada do messias, do paracleto ou do consolador. A essa proclamacao
juntava-se um discurso politizado de resisténcia ou mesmo combate aos projectos
coloniais europeus — no caso, belga e portugués —, e portanto, de certa forma os
discursos de libertacdo espiritual e politica alimentavam-se mutuamente. (BLANES,
2009, p. 9).

Seguindo a logica das Igrejas Independentes, os fundadores destes movimentos teriam
recebido revelacdes e, por esse motivo, julgavam-se enviados de Deus, semelhante a
predestinacdo dos especialistas em magia que, na cultura bantu, sdo escolhidos no mundo
sagrado e anunciados pela voz dos antepassados. Foi o que aconteceu com o ex-zairense
Simon Kinbangu (1887-1951) e o angolano Simao Toco (1918-1984), ambos educados nas
missOes protestantes batistas, descobertos logo no inicio de suas pregacoes evangélicas pelo
poder colonial, que os perseguiu fortemente.

Simon Kimbangu nasceu em Nkamba, uma aldeia situada a sul de Kinshasa (entdo
Léopoldville) e cresceu nas missdes batistas locais, onde exerceu a funcdo de catecista.
Segundo Van Wing (apud SANTOS, 1972, p. 79), o pai do grande Profeta do Congo ex-
Belga era um “feiticeiro-adivinho (nganga) muito conceituado”. Em 1918, teria lhe sido feita
a primeira revelagdo: “Eu sou Cristo, os meus servos sio infiéis, escolhi-te a ti para
testemunhares e converteres os teus irmaos.” (CHOFFAT apud SANTOS, 1972, p. 81). Sob a
alegacdo de que ndo era sabio e de que havia pastores e padres para este trabalho, saiu de
Kinshasa em busca de paz, mas a voz nao lhe deu sossego, ordenando-lhe: “Regressa a tua
sanzala, pois quero fazer de ti um dos meus colaboradores.” (SANTOS, 1972, p. 81). Assim,
em 1921, ele abandonou a missdo e comegou o seu proprio ministério em Léopoldville.
Passados poucos meses, as autoridades belgas o prenderam e conderam a morte, pena

posteriormente transformada em prisao perpétua. Viveu durante 30 anos na prisdo da entdo

Folha Universal e tem uma radio no pais (FELLET, 2013). Diante dos fatos apresentados, entender-se-ia os
motivos pelos quais o governo pode ndo querer se indispor com Igreja.
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Elisabethville (hoje Lubumbashi), onde faleceu em 1951. (Cf. SARRO & BLANES, 2008, p.
846; BLANES, 2009, p. 9). Mesmo com sua prisao ¢ morte,

o movimento Kimganguista perdurou e, sob a tutela de um dos filhos de Kimbangu,
converteu-se na década de 60 numa religido oficial no Zaire independente. O corpo
do profeta foi solenemente trasladado de Lubumbashi para Nkamba, onde se
construiu um mausoléu — hoje visitado em peregrinagao por kimbanguistas de todo o
mundo. Em 1969, a Igreja Kimbanguista foi admitida no Conselho Ecuménico de
Igrejas Cristds e Nkamba foi oficialmente declarada sede da igreja. Por esses anos, o
movimento também se comegou a disseminar por entre a populagdo bakongo do
Norte de Angola — mesmo contando com a oposi¢do da colonizacdo portuguesa:
entre as décadas de 1960 e 1970, os kimbanguistas sofreram uma perseguicdo
criminal; no entanto, acabaram sendo reconhecidos pela metropole em 1974, pouco
antes da independéncia de Angola. (SARRO & BLANES, 2008, p. 846-847).

Diante dos fatos aqui apresentados, ¢ inevitavel percebermos relagdes de proximidade
entre a histéria do Kimbanguismo com o relato que o narrador nos d4 a conhecer sobre o pai
do Profeta do Bomfim. Desse modo, ele reencena o suposto filho de Kimbangu, o qual da
sequéncia a missdo evangelizadora do pai. Por sua vez, a historia do Profeta Simon Ntangu
Anténio, faz alusdo ao angolano Simdo Gongalves Toco. Sem muito esforco, ¢ possivel
encontrar os fios soltos deixados pelo narrador para que, nés leitores, possamos ligar fatos, ou
seja, conectar a historia da personagem ficcional Lukau Ntangu Anténio com a do profeta
fundador do Tocoismo. Depois da apari¢do da Senhora das Boas-Aguas, mesmo sem saber ao
certo em que “grande homem” se tornaria, passa a agir diferente, principalmente nas suas
atividades como catecista. A mulher de Lukau o percebe diferente e verifica que ele comeca a
predizer acontecimentos. Cada vez mais atenta aos passos do marido, segue-o até a mata,
onde passa a ir com certa frequéncia, ¢ o vé fazendo um ritual em torno de uma arvore.
Intrigada com as atitudes do marido, questiona-se: “Como ¢ que ele, um catolico com mais de
vinte anos de catequismo estava agora a adorar nas arvores? O que ¢ que aquela arvore tinha
de especial? Representaria o espirito de algum antepassado?” (MMM, p. 246). Essa cena nos
faz lembrar das afirmativas de estudiosos africanistas quanto ao ndo abandono, mesmo entre
os convertidos, das crengas religiosas tradicionais. Passado uns trés meses, o padre Lucien
concluiu que ele tinha a alma endiabrada, era preciso exorcisa-lo. Porém, ele ja havia decidido
partir: “partiria para Angola, donde viera jovem ainda fugido da guerra colonial de sessenta e
um. Partiria para a sua terra natal em missdo de evangelizacdo onde criaria uma igreja sua,
genuina e autenticamente africana.” (MMM, p. 246).

A trajetoria de Simao Gongalves Toco ¢ parecida, pois nasceu na provincia angolana

do Uige (1918), a poucos quilometros da fronteira com o Congo, para onde partiu em 1943.
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Assim como Kimbangu, foi educado em missdes batistas, onde exerceu o magistério entre
1937 a 1943. Em Léopoldville entrou em contato com as Missdes Batistas e foi imcumbido de
organizar um coro e sessoes de catequese. L4 ele tomou ciéncia, se € que ja nao os conhecia,
dos movimentos Kimbanguistas, “do Exército de Salvacdo e recebeu influéncia notoria da
Watch Tower.” (SANTOS, 1972, p. 369). Seu coro musical rapidamente ganhou fama nos
circulos protestantes dos dois paises. Em 1949, na celebragao do aniversario da missao batista
do Quibocolo (Uige, onde ele estudara), Toco € os componentes de seu coro afirmaram terem
sido possuidos pelo Espirito Santo: “de repente sentiram ‘um vento’ € comegaram todos a
tremer, alguns ‘falando linguas estranhas e citando passagens da Biblia, principalmente dos
Actos dos Apdstolos, capitulos I e IV.” (CUNHA apud SANTOS, 1972, p. 370). Durante
este evento, afirmou ter recebido ordens para “‘relembrar’ a igreja crista as suas origens €
autenticidade — em tudo contrarias a igreja ‘oficial’ daquela altura (a catélica).” (SARRO &
BLANES, 2008, p. 850). Com isso, Ramon Sarré e Ruy Blanes (2008, p. 850) afirmam que
“este grupo comecou a ganhar a forma de um movimento espiritual de caracteristicas
proféticas e contrarias a colonizagao espiritual ‘branca’, o que comecou a ser encarado com
preocupacao pelas autoridades belgas.” As declaragdes de Simao Toco foram suficientes para
que a administracdo colonial belga prendesse o grupo “e o entregassem as autoridades
portuguesas, sob a acusagdo de desrespeito a lei e a ordem. A metrdpole lusa optou por
separar o grupo em diversos colonatos e campos de concentragdo (Vale do Loge, Baia dos
Tigres), na esperan¢a de fazer abortar o movimento.” (SARRO & BLANES, 2008, p. 850).

Tais estratégias fracassaram, pois

as predicagdes e conversdes continuaram. Em 1963, Simao Toco foi novamente
deportado, desta vez para Portugal, para a distante ilha agoriana de Sdo Miguel, onde
foi colocado a trabalhar como faroleiro. No entanto, uma vez mais, ficou provado
que o imenso mar que separa Luanda dos Acores por vezes produz correntes rapidas
e inesperadas. A partir do seu retiro insular, Simao Toco estabeleceu um intercambio
postal atlantico de milhares de cartas com os seus seguidores em Angola, através do
qual foi delineando as directrizes para a cria¢do institucional da Igreja de Nosso
Senhor Jesus Cristo no Mundo, finalmente reconhecida no mesmo processo que
oficializara a Igreja Kimbanguista, antes da independéncia angolana. (SARRO &
BLANES, 2008, p. 851).

Contudo, embora as alusdes ao Kimbanguismo e ao Tocoismo sejam claras, o que nos
interessa ¢ compreender quais papéis as personagens dos profetas e suas igrejas simbolizam
na trama narrativa. E, nesse sentido, a voz narrativa, insistentemente, vai desvelando que “a
evangelizagdo era uma chuva que chovia bem” (MMM, p. 247). O Profeta Simon Ntangu

pode confirmar tal assertiva, pois,
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Mais tarde a Igreja se estendeu a Luanda. Aqui, para o sustento da Igreja, abriu
varios supermercados e armazéns de revenda, padarias, restaurantes, talhos e
dezenas de barracas no mercado do Roque Santeiro. Criou uma rede propria de
escoamento rapido das mercadorias do porto para o Roque. Generoso, minimizou as
dificuldades dos kaluandas em transporte, pondo no processo uma frota de
quinhentos mini-autocarros. Magnanimo, criou um exército de kinguilas [cambista
de rua] para facilitar a troca informal da tdo procurada nota verde. (MMM, p. 253).

Em tom acido, a voz enunciadora critica a esperteza desses lideres religiosos que se
valiam da miséria e da afli¢do da populacdo para explord-las ainda mais, cuja preocupacao
principal era lucrar com “seus negocios” (MMM, p. 97). Inumeras reunides, com discussdes e
acusagOes raivosas, principalmente entre os chefes religiosos, vao tecendo a trama narrativa
que demonstra, na maioria das vezes, o fracasso das igrejas em oposicao ao sucesso de Ti
Lucas. Nesse sentido, a superficialidade dos pastores e do Profeta contrasta com a
profundidade de conhecimento de Ti Lucas, que metaforiza a necessidade dos angolanos
tornarem-se sujeitos de sua propria historia, saber quem sao, conhecer o seu passado e a sua
tradicdo para poder ter futuro, prerrogativa sustentada pela adivinha que usamos como
epigrafe desta secdo: “Quando ndo se sabe para onde se vai, que se saiba de onde se vem.
Quem que falou?” (MMM, p. 52).

Nesse sentido, vale mencionar mais alguns significativos espisdédios. Na segunda e
mais longa parte do romance, denominada “O Fogo”, sdo narrados os espisodios que
acontecem no meio da mata, onde o comboio se demora mais. Esta parada pode representar
uma alusdo a necessidade da populacdo angolana em se refugiar dos conflitos ocasionados
pela guerra civil, mas também uma estratégia narrativa que permite remeter ao meio rural,
onde a permanéncia dos valores tradicionais ¢ mais evidente. Assim, ¢ em volta de uma
fogueira que os “mais-velhos”, embalados pelo rufar dos batuques, contam estdrias,
provérbios e adivinhas, sem despertar o interesse dos mais jovens, que queriam dangar a0 som
da aparelhagem do disco-jockey. Embora existisse um acordo para intercalar os serdes com
musica da aparelhagem do DE&jo, na pratica, “o entendimento parecia nao existir.” (MMM,
p.193)”2. A fogueira havia sido acessa por Ti Lucas, cumprindo a determinagio do Conselho
dos Doze, com a finalidade de homenagear os antepassados. Esse conselho fora criado para
tentar conciliar as brigas entre os lideres religiosos, ainda mais acirradas depois do roubo do
bastao do Pastor Simon Ntangu Antonio.

Logo nos primeiros dias da forcada parada no meio da mata, “o mercado era rico e

variado”, pois “as quitandeiras e outros vendedores vinham bem abastecidos de Ndalatando”

%2 Aqui evidencia-se a necessidade do dialogo entre tradigio e modernidade.



180

(MMM, p.150). Como os produtos foram rareando, transformou-se em um mercado de trocas
de bens usados. Alguns passageiros, “prevendo uma demorada paragem do comboio naquelas
verdes bandas”, comecaram a lavrar “as terras adjacentes, o que assegurava o abastecimento
do mercado” (MMM, p. 151). E em meio a essa rotina que o segundo homem da hierarquia da
Igreja de Simon Ntangu anuncia que haviam roubado o bastio do Profeta. Como o bastdo’
simbolizava 0 meio com qual ele se comunicava com o Além, os “crentes perceberam logo
que a perda do bastdo significava a perda de todos os poderes do Profeta” (MMM, 152).
Depois da comocao inicial, “uma onda de solugos e gemidos entre os crentes da Igreja”,
comecaram os gritos de revolta, “morte aos gatunos!, vamos lhes apanhar!, queremos vivo ou
morto quem que roubou o bastao do nosso Profeta!” (MMM, p. 152). Enfurecidos, os crentes
acusaram o pastor “brasileiro” pelo roubo do bastdo, e a briga que se iniciou entre os fiéis
destas duas Igrejas acabou envolvendo todos os passageiros. A confusdo generalizada so
terminou duas horas mais tarde. Diante da apatia do Profeta, a familia mandou chamar Ti
Lucas, pois era “preciso que naquela mesma noite ele fizesse qualquer coisa para resolver o
caso, caso contrario nos proximos dias podia até haver mortes entre os passageiros” (MMM,
p. 156). Ti Lucas, senta-se ao lado do Profeta, afaga-lhe a cara e pergunta como se sente, mas

ele permance apatico, pensativo e distante.

Ti Lucas falou entdo que o caso era realmente grave, que ele proprio ndo podia fazer
nada, mas que tinha alguém que ele sabia ser capaz de resolver o problema, morava
numa sanzala que ficava a quatro horas dali, pelo mato, naturalmente, que, dado o
adiantado da hora s6 no dia seguinte que ele podia ir até 14, acompanhado do seu
guia e de mais alguém de muita confianga do Profeta, que o assunto tinha de ser
tratado com muita discri¢do. Eu¢! (MMM, p. 157)

Durante o ritual, o curandeiro invoca a Deusa das Aguas, “Ngana-Nzambi”, e verte o
sangue de trés galinhas sobre a sua cabeca, pedindo que ele desperte para a vida e levante-se
para receber o bastdo. Depois do sucesso do ritual de cura, no caminho de regresso, um tio do
Profeta conta-lhe o que aconteceu: “as for¢as dos mal lhe tinham roubado o bastdo, mas
gracas a intervengdo do curandeiro ele tinha-o recuperado.” (MMM, p. 165). Porém, o
narrador também sugere que o roubo do bastdo possa estar relacionado com o sumico do
Profeta do Bomfim. Como ja mencionado, tanto no caminho de ida ao curandeiro, como no de

retorno, o guia de Ti Lucas vé uma cobra que, segundo ele, ¢ a mesma que seguidamente ¢

% De acordo com Chevalier & Gheerbrant (2009, p.123-124), a simbologia do bastdo aparece “sob diversos
aspectos, mas essencialmente como arma e, sobretudo como arma magica; [...] De um modo geral, o bastdo do
xama, do peregrino, do amo ¢ senhor, do magico sdo, todos eles, simbolo da MONTARIA invisivel, veiculo de
suas viagens através dos planos e dos mundos.” (Grifos do autor).
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vista na carruagem do Profeta Simon Ntangu Antdénio e o acompanha, aparecendo em um dos
sacos de dinheiro durante os muitos atendimentos milagreiros do Profeta em Beira Alta, sem
lhe causar grande espanto, a ndo ser pela suspeita indevida: “Como € que este sacana do
Bomfim entra aqui no meu quarto ¢ vai se meter logo no saco do dinheiro! Ja me andas a
perseguir hd muito tempo Bomfim! Toma cuidado Bomfim! Quem te avisa amigo ¢! Tu
pensas que quem te matou fui eu né? Tés enganado!” (MMM, p. 271). Nesse sentido, embora
pela interpretacdo de Ti Lucas e dos quatro lideres religiosos a cobra’ represente a alma do
Profeta do Bomfim, resultado da crencga de que o “doble” de um feiticeiro pode entrar em um
animal, também se poderia pensar na associagdo simbdlica da serpente com a ideia de
imortalidade pela sua capacidade de regeneracdo, devido a sua caracteristica troca de pele,
assim como, na associac¢ao da serpente com o bastao. Esta tltima simbologia ¢ muito antiga e
variada, podendo remeter a mitologia grega, com Asclépio’”, deus da medicina e da cura, mas
também com a simbologia biblica atribuida ao bastdo de Moisés, que em Exodo (7:8-12),
transforma-se em serpente e depois volta a ser bastdo (Cf. CHEVALIER e GHEERBRANT,
2009, p. 124).

Contrariando as expectativas, em vez de brigas, entre os passageiros foi surgindo a
ideia de paz. Para reestabelecer a harmonia, os crentes sugeriram “um culto ecuménico, com
todas as igrejas unidas” (MMM, p. 157). Para os ndo crentes, liderados pelos camaradas do
partido, a opg¢do era um “comicio no largo em que teriam a palavra os chefes religiosos”
(MMM, p. 158). Entretanto, quem nao estava de acordo eram os mais idosos, pois “para
acalmar os animos dos passageiros, € mesmo para ajudar o comboio a por-se em marcha o
mais cedo possivel, que a tinica saida era fazer um culto especial aos antepassados.” (MMM,
p. 158). Também julgaram necessério, para prevenir quaisquer outros conflitos, “a unido de
todas as igrejas através de um colégio”. Assim se constituiu “um grupo de doze ancidos das
quatro igrejas, a que se comecgou chamar o Conselho dos Doze.” (MMM, p. 158). Com a ideia
consensual da paz, organizaram uma assembleia no largo, presidida por este Conselho, o qual
conseguiu convencer a todos sobre a necessidade de cultuar os antepassados, prescrevendo o
seguinte ritual: “no centro do largo ficaria permanentemente acesa uma chama, até ao dia em

que o comboio voltasse a andar, e em volta dela se faria toda a animagao.” (MMM, 158).

* Na cultura bantu, o “mundo animal oferece uma simbologia variadissima para a vida social, ética e
pedagogica”, na qual a serpente e o lagarto figuram “a astlicia e a rapidez” (ALTUNA, 2014, p. 96).

% Embora existam varias versdes para o mito, a mais conhecida é a de que Asclépio era filho do deus Apolo com
a mortal Coronis. O ceutauro Quiron, a quem tinha sido confiado sua criagdo, ensinou-lhe as artes da caca ¢ da
cura. Como aprendeu o poder curativo por meio das ervas e da cirurgia, adquirindo a habilidade at¢ mesmo para
trazer os mortos de volta a vida, Zeus o puniu, matando-o com um raio. Por essas razdes, na cultura ocidental, o
bastido com a serpente é o simbolo da medicina.
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Aqui, mais uma vez, Boaventura Cardoso faz sua narrativa literdria caminhar no
terreno das multiplas e ambivalentes possibilidades de leitura. E provavel que aqueles que se
filiam a cultura ocidental, entendam o Conselho dos Doze como uma alusdo aos Doze
Apostolos. Entretanto, na cultura bantu hé referéncias sobre a formacao e atividade politica
desses conselhos, que funcionavam como um o6rgdo deliberativo das ac¢des dos chefes
soberanos. Ao discorrer sobre a formagdo do Reino do Congo, Alberto da Costa e Silva
(2011, p. 525) menciona a existéncia de “um conselho de governo de 12 membros, o ne
umbanda, no qual se assentavam os chefes dos clas imtissicongos,96 €, sem sua aprovagao, nao
se podia nomear um alto funciondrio, abrir e fechar estradas ou declarar guerra.” Selma
Pantoja (2012, p. 124), ao se referir ao Ndongo, uma das provincias do Reino do Congo, por
vezes chamada de Reino, também menciona que as “mais importantes decisdes do ngola
[soberano maximo] eram tomadas em conjunto com os conselheiros reais, os makotas”, que
em kimbundu (singular “kota”) significa “o mais velho de uma linhagem”.

No mesmo dia em que se constituiu o Conselho dos Doze, Ti Lucas, pela neutralidade
e prestigio que detinha, acendeu a fogueira. Porém, antes de Ti Lucas atear fogo, “os lideres
religiosos, de maos dadas e de cabeca baixa, tinham orado pelos antepassados, no que foram
seguidos pelos respectivos fiéis, incluindo os membros do Conselho, que entoaram cangdes a
Nzambi ia Tubia, Deus do Fogo” (MMM, p. 191). Cenas como essa, ou mesmo a ida do
Profeta em busca de tratamento tradicional, abundam na narrativa, pois os lideres das igrejas,
além de procurarem aproximar seus dogmas religiosos as crengas locais, participam rituais
tradicionais africanos. Para além das acdes descritas no romance, hd a fala das proprias

personagens:

- Vamos deixar de truques! Somos todos africanos e sabemos que muitas vezes
fazemos as escondidas aquilo que publicamente ndo pode ser feito, nem sequer dito
— ripostou o pastor da Igreja de Jesus Cristo Negro, para depois rematar com um
cinico sorriso: - Alids, Cristo, por ser negro, conhece-nos bem a todos. Nada te
preocupes, pois!

- Eu acho que o irmdo tem razdo. Entre nds africanos o profano e o sagrado andam
de maos dadas, sdo as mesmas aguas. Afinal tudo se resume na captacdo de forgas
visiveis ou invisiveis e da sua integracdo na vida cotidiana — interveio o pastor da
Igreja de Jesus Cristo Salvador de Angola [...]. (MMM, p. 224)

Tais episodios, embora possam ser lidos como uma estratégia dos chefes religiosos
para arregimentar fiéis, desnuda a permanéncia de valores da cultura tradicional, mesmo que

entrecruzados por culturas outras. Nesse sentido, o final atribuido a noiva nao podia ser outro

% Muissicongos era o nome dado aos grandes da terra, que formavam uma elite fechada e perpétua, formando os
membros das 12 candas da regido central do pais. Os bacongos chamavam de canda o povoado que tomava
forma nos clas ou nas linhagens (Cf. SILVA, 2011, p. 519-524).
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a ndo ser magico. Quando a locomotiva chega em Ndalatando e ela descobre que o noivo nao
estava mais a sua espera, havia partido para Luanda, desespera-se ainda mais. A aparigdo
meteorica do Profeta do Bomfim em Ndalatando surge-lhe como um alento. Convence o pai
para que possa entregar o seu caso nas maos do Profeta milagreiro. Este pede que ela va ao
culto com o vestido de casamento: “O Profeta tocou o embrulho com a ponta do bastdo e
disse: ‘Em nome do Profeta Simdo Mukongo eu faco-te mulher, casada e feliz! Aleluia!””
(MMM, p. 181). Diante dessa declaracao, contrariando a familia, decide seguir viagem com o
proposito de reencontrar o noivo. Comega a se sentir gravida e numa noite, durante a parada
entre as cidades de Cachoca e Luinha, ¢ raptada pelo aparecimento de um fogo falico que
surge entre as matas: “Que todos viram bem, a tal luz era uma chama com o formato de um
falo, hué! hué! hué!, que quando estava no centro do largo, volteou trés vezes sobre a
fogueira, se dirigiu a um determinado ponto da assisténcia e desapareceu repentinamente.
Hela!” (MMM, 195-196). Mais uma vez, quem dé o veredito final sobre o acontecimento ¢ Ti
Lucas: “a noiva se casou com o Deus do Fogo. E um estranho casamento, mas foi o que
realmente aconteceu (MMM, p. 201).

Se considerarmos a historia da noiva como uma alegoria do proprio pais, podemos
associd-la a euforica esperanga pela liberdade e paz de Angola, que constrasta com a decepgao
em relagcdo aos rumos do pais no pds-independéncia. A imagem de um casamento frustrado,
que ndo se concretiza de fato, pode ser associada com o rompimento do pacto revoluciondrio
que se criou na luta anticolonial, pois a tdo esperada alianca harmoniosa entre os proprios
lideres politicos, e deles com o povo angolano, ndo se concretizou, pelo menos, ndo como se
esperava. Assim, o final magico da noiva pode simbolizar a necessidade de reconciliagdo da
moderna sociedade angolana com as suas raizes culturais, ancoradas nas tradi¢des ancestrais,
como um casamento possivel e necessario.

A terceira e ultima parte do romance, “A Agua”, é praticamente toda dedicada ao
Profeta Simon Ntangu Antoénio. Inicia-se com um espécie de andlise do narrador sobre o
percurso da viagem e as transformacdes das personagens, reportando-se, principalmente, as
criancas geradas em Cacuso: “mais de vinte, mais ou menos as mesmas idades, que eram a
eterna recordacao daquela grande cacusada!” (MMM, p. 207-208). Dentre elas, estavam os
filhos das treze raparigas dos oOculos escuros, as kamasutras: “Cada uma delas tinha duas
criancinhas filhas do mesmo pai — se notava logo -, de tdo parecidinhas que eram.” (MMM, p.
209). Pelas “evidentes parecencas”, podia se reconhecer os pais: “os quatro religiosos, o
disco-jockey e o homem do fato preto” (MMM, p. 209). Perante o clima de revolta dos fiéis,

os religiosos resolveram fazer uma “autocritica, uma confissdo publica” (MMM, p. 210). Sob
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a alegacdo de que no inicio “foram resistindo com estoicismo as investidas do demo, mas
depois acabaram por se vergar aos prazeres da carne”, pois “eram humanos e por isso tinham
suas fraquezas”, “fizeram muita gente solucar de compaixao” (MMM, p. 211). Na sequéncia,
o narrador vai tecendo comentarios sobre os conchavos politicos e religiosos que andavam a
envergonhar o povo, para depois retomar a infincia de Manecas, momento em que revela ao
leitor que ele era um “menino-das-dguas” (MMM, p. 214). Assim, finaliza o primeiro capitulo
desta terceira parte narrativa com a descricdo das chuvas torrenciais e o milagre do Profeta
Simon Ntangu Antonio que, com seu bastdo, fez recuar as aguas bravas do rio Luinha.

A partida do comboio, que se encontrava imobilizado no meio da mata, foi decretada
as pressas. Fazia poucos minutos que estava em marcha quando comegou a chover
torrencialmente. O comboio consegue chegar até a estacdo de Luinha, onde tudo estava
submerso. Com a invasao das aguas nas carruagens, os lideres religiosos, que se faziam crer
ndo ter dinheiro, preciptaram-se logo em guardar suas maletas no compartimento superior das
carruagens. Assim, a dgua vinha para transparecer as verdades: “Quem que pode esconder a
nudez do seu corpo a dgua?”’ (MMM, p. 220). Embora a chuva tivesse serenado, fazendo as
aguas baixarem, havia muitos rumores de que as aguas bravas do rio Luinha poderiam deixar
o seu leito. Para analisar este prentncio das “dguas diluvianas”, os lideres religiosos,
assistidos pelo Conselho dos Doze, estavam reunidos quando Simon Ntangu Antonio anuncia:
“Ou vocés e todo o mundo acredita que EU SOU O PROFETA, ou daqui a menos de meia
hora estaremos todos mortos, engolidos pelas dguas do Luinha que eu ja sinto agitadas e se
preparando para virem até aqui.” (MMM, p. 226, grifos do autor). Alegando ndo ter tempo
para maiores explicacdes, comega a reunir os passageiros para partirem. Todos percebem o
Profeta diferente, alguns afirmam ter visto uma auréola rodeando sua cabega, outros, que ele
levitava, mas, para os membros do Conselho, ele “tinha de facto incarnado a alma de um
grande antepassado!” (MMM, p. 228).

Os magquinistas tinham ordem para aguardar mais alguns dias, pois a via férrea estava
interdidada pela lama e muita sujeira. Entretanto, diante do brilho especial dos olhos do
Profeta ¢ de sua voz cavernosa anunciando-se como o Profeta salvador, sem ao menos

questiona-los, colocam o comboio em marcha:

a medida que o comboio se movimentava, a via férrea ia ficando limpa, oh!,
completamente desobstruida. [...] Depois as primeiras aguas foram surgindo pelos
terrenos, placidas, deslizantes, enquanto se ouvia o forte rugido das pesadas aguas
que vinham vindo. Mam’¢! Uns metros depois, 14 vinham as aguas do Luinha,
barulhentas e torrencias, prontas a investir contra o comboio. (MMM, p. 233)
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Todos os passageiros ja presentiam a morte € estavam aos prantos, menos Ti Lucas,
que se mantinha “sereno e sem lagrimas” (MMM, p. 233). Foi nesse momento que o Profeta,

através da janela do comboio, ao ver

que as aguas estavam ja a poucos metros da locomotiva, apontou o bastdo contra as
caudalosas aguas e disse: Parem! EU SOU O PROFETA! EU SOU O PROFETA
SALVADOR! E as aguas pararam repentinamente € o comboio continuou a sua
marcha. Hé! Hé! Hé! Podia ser? (MMM, p. 234, grifos do autor).

Ao lermos essa cena, ¢ inevitavel associarmos com as passagens biblicas da travessia
de Moisés pelo Mar Vermelho (Exodo, 14: 15-25), ou do grande dilavio’’ (Génesis 6: 11-22,
7:1-24), até porque o narrador compara o comboio com a arca de Noé - “que aquilo ndo era
comboio ndo era nada, era parecia um carrossel para além de ser uma arca de Noé sobre
carris” (MMM, 89-90). Em ambos os casos, os episédios magicos remetem a ideia de
libertagdo, seja dos pecados, maldade ou corrupcdo, seja da escraviddo, para um novo
recomeco. Nesse sentido, partilham o mesmo sentimento, pois a libertagdo, com a instauracao
de uma nova era, também ¢ desejada pelos passageiros do comboio, representativos da
sociedade angolana que depositou suas esperancas na luta anticolonial, mas também nos
movimentos proféticos, a exemplo do Kimbanguismo e Tocoismo, que funcionaram como
“bracos” de apoio na constru¢do de uma consciéncia revolucionaria. Contudo, ndo podemos
deixar de referir que a escolha do autor por episddios magicos, que lembram cenas biblicas,
parece-nos intencionalmente bem arquitetada, pois, com isso, parece querer demonstrar o
quanto ¢ falaciosa a supremacia do cristianismo sobre as demais religides, principalmente as
tradicionais africanas. Se estas estdo impregnadas de elementos magicos, também as religides
de matriz catdlica. E como se estivesse a questionar seus leitores: os elementos mégicos do
cristianismo seriam mais “racionais”? Por qué?

Com o ir e vir de cenas e episddios sobre as varias personagens € suas historias, o
autor estampa um de seus recursos narrativos, o flash back temporal. Curiosamente, a nos
leitores, s6 ¢ dado a conhecer a histéria do Profeta Simon Ntangu Anténio’® depois de ja

termos acompanhado sua trajetdria de intervencdes durante a viagem, principalmente desta

°7 De acordo com Mircea Eliade (2016, p. 171), as tradi¢des de dilavios, que ndo sdo exclusivas das culturas
ocidentais, quase sempre estdo ligadas “a ideia de reabsor¢do da humanidade na agua e a instauragdo de uma
nova época, com uma nova humanidade. Elas evidenciam uma concepgdo ciclica do cosmos ¢ da historia: uma
época ¢ abolida pela catastrofe e uma nova era comega, dominada por ‘homens novos’”.

% O surgimento do Profeta, bem como sua revelagdo, é narrado no segundo capitulo desta terceira parte do

romance, como ja referimos anteriormente.
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ultima, que lhe concede fama e notoriedade nacional. Assim, quando o comboio chega em

Beira Alta, ja havia uma populacgdo eufdrica a sua espera:

Aquele povo todo da Beira Alta, uma hora depois daquela extraordinaria ocorréncia,
ja sabia de tudo o que acontecera, que o Profeta tinha poderes especiais, fazia
milagres, travar a chuva, desviar o curso das adguas de um qualquer rio, aplanar
montanhas, curar doengas, reabilitar diminuidos fisicos, tornar fecundos ventres
estéreis, seduzir mulheres e homens, fazer fortunas, arranjar empregos, reduzir penas
de prisdo, fazer desaparecer processos judiciais, anular julgamentos, um sem fim de
prodigios que se dizia era capaz. (MMM, p. 255)

O Profeta foi recebido por autoridades de Beira Alta e ovacionado pela populacao.
Durante os cumprimentos operou milagres, confirmando os ‘“extraordinarios poderes do
Profeta” (MMM, 262). Diante disso, as autoridades decidem organizar os atendimentos,
instalando-o no “Paldcio do Povo”, com atendimento da popula¢do “no grande largo que
existia em frente.” (MMM, p. 262). Foram necessarios muitos meses para o Profeta dar
assisténcia a um numero tdo grande de pessoas. “Para os passageiros nao haveria outra
solucdo sendo terem muita paciéncia e esperarem que o Profeta concluisse a sua sagrada
missdo.” (MMM, p. 263). Todos queriam consultar o Profeta, menos os trés lideres
religiosos, pois seria muita humilhacdo, e Ti Lucas, que “se recusava terminantemente a que o
Profeta fizesse o que quer que fosse para lhe reabilitar a visao” (MMM, p. 266). Por um ano
em meio o comboio permaneceu ali, com o Profeta reabilitando os mais diferentes casos,
inclusive, o de ressuscitar um homem, vitima de feitico. Durante o ritual, o Profeta repete trés
vezes a seguinte frase: “em nome do Pai, do Filho, e do Espirito Santo que desceu sobre mim,
Profeta Simon Ntangu Anténio, eu te ressuscito!!!” (MMM, p. 268). Assim que o morto
reanima, o passaro branco que estava na mao do Profeta aparece morto, dando a entender que
a alma do morto estava aprisionada na do passaro. Essa ideia se confirma na explicagdo dada
pelo proprio Profeta ao homem do fato preto que queria ressuscitar sua mulher, morta em um

acidente nos trilhos do trem:

eu s6 posso intervir quando a morte ocorre no maximo em trés dias, depois nada
posso fazer. A alma do morto transforma-se num passaro branco, que durante trés
dias voa baixo e ndo se afasta para muito longe do local em que o defunto vivia.
Passados os trés dias, a alma do morto transformada em péssaro voa alto por esses
ares e eu ja nao posso apanha-la. Agora, o que eu te posso dizer € que a alma da tua
mulher estd em viagem. A morte ¢ uma longa viagem, meu caro amigo. (MMM, p.
272)

Por fim, ¢ no ultimo capitulo da terceira parte que a simbologia da dgua, como um

elemento primordial que tanto pode regenerar como destruir, funciona como costura narrativa
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para o desfecho das personagens que assumem certo protagonismo no romance: o Profeta
Simon Ntangu Anténio, Manecas e Ti Lucas. O principio simbdlico revelado na fala de Ti
Lucas - “A 4gua esta entre a terra e o fogo. Ela tanto pode significar nascimento como morte.
Ela ¢ muito traicoeira e oportunista porque nao tem forma propria” (MMM, p. 222) -,
concretiza-se no fim catastréfico do Profeta Simon Ntangu Anténio, que perde novamente o
seu bastdo e com ele os seus poderes, e contrasta com o fim harmonioso entre Ti Lucas e
Manecas a contemplarem o mar, confirmando o regresso as suas dguas maternais. Da acolhida
euforica, cuja descricdo o narrador faz assemelhar-se, de forma alegérica, a chegada de
Agostinho Neto em Luanda para a proclamacido da independéncia, ao quase linchamento
como frustragdo pelos “milagres” ndo cumpridos, interpdem-se a esperanga de um recomeco
na figura de Ti Lucas, representante da tradi¢do, e no seu iniciado Manecas, simbolizando
uma espécie de “her6i” que faz a viagem como um rito de iniciacdo nas ancestrais tradigdes
africanas. Se determinadas passagens do romance nos permitem fazer tal associagdo, inclusive
com alusdo ao papel das igrejas, a exemplo do Kimbanguismo e do Tocoismo, que
confirmavam a chegada do enviado de Deus para salvar a populagao angolana e aplacar seu
sofrimento, outras remetem a problematica do éxodo rural, em grande parte, decorrentes da

guerra civil:

Os jornais das principais capitais do mundo falavam dos milagres do Profeta Simon
Ntangu Anténio, enquanto que em Africa muitas igrejas declaravam que o Profeta
era, de facto, o enviado especial de Deus por quem desde ha muito se esperava, que
o Profeta ia tirar o continente do subdesenvolvimento e acabar com as guerras ¢ as
calamidades naturais que empobreciam os africanos. (MMM, p. 273).

Que a capital ndo podia albergar por longos meses e meses milhares de forasteiros
vindos de todas as partes do pais, de Africa e de outros continentes. (MMM, p. 275).

A partir do Catete até poucos quilémetros antes de Viana, havia centenas de pessoas
agitando lengos vermelhos, bandeirolas e cartazes com a efigie do Profeta Simon
Ntangu Anténio. Depois de Viana até a Estacdo do Bungo, em Luanda, eram
milhares de pessoas que aguardavam pela chegada triunfal do Profeta. Entretanto,
uma chuva miudinha comegou a cair quando menos se esperava, pois estava-se em
pleno cacimbo. Para aquela impressionante multiddo esse fora o primeiro sinal de
que Luanda estava a partir de entdo sob a influéncia extraordinaria do Profeta.
(MMM, p. 276).

Cenas como essas ¢ as tantas outras aqui elencadas, atestam que a narrativa de um
modo geral, aborda a tradi¢cdo ndo apenas enquanto tema, mas também enquanto forma, como
declara o proprio autor em uma de suas entrevistas (CARDOSO, 2005, p. 31). Além da
linguagem, marcada por uma sintaxe e pontuacdo préprias, com a presenga de termos em

Kimbundu, carregada de interjeicdes, adivinhas e provérbios, elementos que procuram
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“traduzir” o portugués angolano e atribuir-lhe o ritmo da oralidade, o autor explora recursos
da estrutura narrativa, como a constru¢do do enredo por cenas e a alternancia, sem aviso
prévio, da passagem do discurso indireto para o direto e/ou indireto livre, para realizar a sua
“oraturizagdo” da escrita. Nesse sentido, o narrador funciona como uma espécie de griot, um
contador de estorias, cujo “estatuto do narrador em terceira pessoa e parcialmente onisciente”
tem a nos leitores como sua plateia ouvinte. (Cf. SARAIVA, 2012, p. 94). Tudo isso confere a
narrativa uma espécie de “instabilidade enunciativa” que, segundo Francisco Soares (2005, p.
141), ¢ construida por “frases longas sem virgulas, sem pontuacdo, que representam a
dificuldade em marcar cesuras, cortes, pausas, em fragmentar o continuum dos discursos ‘de
rua’” ou “o continuum do fluxo consciente ou inconsciente”. Dessa forma, é “como se toda a
zoeira de uma multidao pudesse entrar no fluxo dos pensamentos e, por essa via, na escrita”,
produzindo o que Fransciso Soares (2005, p. 142) chama de uma “técnica modernista
apropriada, alimentada por uma oralidade convulsiva, que se trans-escreve”. Assim, parece-
nos que a narrativa reencena um grande missosso, composto de varias makas,”’ cadenciadas
pelo ir e vir da personagem simbolo da tradi¢do, tinico sem lugar fixo no comboio. Essa
fuidez pode ser observada nesta sentenca que se repete ao longo da narrativa: “E Ti Lucas, o
ceguinho, circulava por entre aquela multiddo e parava e cantava e lhe davam dinheiro.”
(MMM, p. 65).

Nessa fluidez narrativa estd representado o quarto elemento primordial para a
harmonia cosmica: o ar. Embora ele ndo esteja marcado no texto, permeia os tempos, espagos
e historias, ligando os demais elementos — a terra, o fogo e a 4gua — para se constituir como o
sopro da vida narrativa. Para Carmen Lucia Tindé Secco (2001, p. 17-18), a inexisténcia deste
quarto elemento ¢ proposital, pois o ar “aparece em toda a narrativa, sob varias formas e
conotagdes”, como nos sonhos e recordagdes de Manecas (Cf. SECCO, 2001, p. 17-18), ou
como o sopro divino'®”, tantas vezes invocado pelos profetas e pastores na figura do Espirito
Santo, cuja simbologia pode ser representada por uma pequena lingua de fogo. Dessa forma,
associado ao vento e ao sopro, o ar funciona como um dos elementos de combustdo do fogo.

Nesse sentido, eles representam os elementos ativos, masculinos, € a terra e a agua, os

% A respeito destas formas narrativas tradicionais africanas, ver a pagina 129 na se¢io 2.3 do segundo capitulo
desta tese.

% Deus, no livro do Génesis (2:7), concede a vida através de seu sopro divino: “Entdo, formou o SENHOR
Deus ao homem do po6 da terra e lhe soprou nas narinas o folego de vida, € 0 homem passou a ser alma vivente.”
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elementos passivos'’!. “Enquanto estes dois Gltimos simbolos sio materializantes, o ar é um
simbolo de espiritualizagdo” (Cf. CHEVALIER & GHEERBRANT, 2009, p. 68).

De acordo com Tom Chetwynd (1982, p. 139), todos esses quatro elementos podem
representar forgas positivas ou negativas. Diante disso, o fogo pode ser representativo da luz e
do calor, aquele capaz de gerar energia e transformar os sélidos, mas também pode queimar,
secar e destruir. Na qualidade de elemento que queima e consome, ¢ também metafora de
purificacdo e regeneracdo. A mesma duplicidade aparece no elemento terra, pois se ela
proporciona o nascimento e os alimentos, também devora todos os que nascem, principio
confirmado por Ti Lucas: “Da Terra viemos ¢ um dia a ela voltaremos. E esta a lei da vida de
todos os seres vivos. O corpo do passaro morto apodrece nao no ar mas na Terra.” (MMM, p.
59). Esse principio ambivalente, como os opostos que compde a existéncia, também se
verifica no ar e na dgua. “O A4r pode ser o sopro da vida, mas igualmente o vento que destroi”,
assim como a “Agua pode sugir como chuva benéfica ou inundagdo destruidora”
(CHETWYND, 1982, p. 139). Assim, tanto a Terra como a dgua sdo elementos associados ao
feminino, capaz de gerar vida. Desse modo, segundo Chevalier e Gheerbrant (2009, p. 15-16),
as significagdes simbolicas da dgua centram-se em trés temas dominantes, os quais podem ser
encontrados nas tradi¢des mais antigas e podem formar combinac¢des imagindrias dispares:
“fonte de vida, meio de purificagdo, centro de regenerescéncia.” Dentre essas combinagdes, €
quase universal a “no¢do de aguas primordiais, de oceano das origens”.

Assim, de acordo com Mircea Eliade (2016, p. 173), as aguas, em “qualquer que seja o
conjunto religioso”, assumem a mesma func¢do: “elas desintegram, extinguem as formas,
‘lavam os pecados’, purificando e regenerando ao mesmo tempo. O seu destino € preceder a
criacdo e reabsorvé-la, ndo podendo nunca superar a sua propria modalidade, isto ¢, nao
podendo manifestar-se em formas.” Desse modo, ¢ como “massa indiferenciada” que
representa “a infinidade dos possiveis” (CHEVALIER & GHEERBRANT, 2009, p. 15,
grifos do autor), que a dgua assume relevancia no romance, na medida em que simboliza a
travessia identitaria como um processo, uma infinidade de possiveis, como um rio a correr a
céu aberto, capaz de receber ou expurgar novas aguas. Com isso, o retorno simbodlico de
Manecas, depois de realizar a sua travessia identitaria, ¢ as 4guas maternais, transformando o
mar, antigo simbolo da travessia colonizadora, como o lugar da morte simbdlica do passado,

mas ao mesmo tempo como o lugar de (re)nascimento. Assim como Manecas, também

%" Esses quatro elementos remetem, quase sempre, a uma simbologia muito proxima. Para os bantu, segundo o
Pe. Raul Altuna (2014, p. 96), o principio simboélico ¢ o mesmo: “O fogo, masculino, simboliza um principio
fecundante, morte-ressureigdo, forca, riqueza. A agua, feminina, purifica, vitaliza, bendiz, cura, fecunda e faz
germinar.”
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Angola necessita retornar as aguas maternais para (re)escrever sua Historia, deixando de
delegar os problemas do pais ao estrangeiro e passando a acreditar no potencial que a propria
terra e suas “gentes” sdo capazes de produzir. Manecas finalmente retorna ao utero materno,

Mae Africa, materno mar angolano.

43 A VIAGEM COMO METAFORA DA TRAVESSIA IDENTITARIA ANGOLANA E
MOCAMBICANA

Ndo precisamos nem mesmo aventurar-nos
sozinhos; os herois de todas as épocas ja o fizeram
antes de nos, conhecemos o labirinto a fundo, preci-
samos apenas seguir a pista do caminho do heroi.
Joseph Campbell
Como ja mencionamos, o tema da viagem ¢ utilizado nos romances em anéalise para a
encenacdo do rito de iniciagdo dos jovens Manecas e Mwadia nas tradigdes ancestrais
africanas, principalmente em relagdo as suas experiéncias religiosas. Segundo Ana Mafalda
Leite (2012a, p. 11), a viagem enquanto topico das narrativas pos-coloniais mostra-se como
estratégia narrativa capaz de empreender “uma viagem interna, dentro do espaco territorial do
Estado-Nacao, [...] dando lugar aos espagos rurais, a outras cidades e lugares, silenciados
historica e culturalmente”, revelando-se como uma “forma de conhecimento da diferenga
cultural, bem como aceitacao da heterogeneidade da nagao”. Nesse sentido, se pensarmos nos
estudos de tematologia'®?, observamos que tais obras teriam como motivo o
autoconhecimento, tematizado na figura do herdi, pois a busca do herdi simboliza uma
viagem no amago do self de cada um, objetivando uma vitdria sobre suas proprias forgas
internas.
De acordo com Clyde Ford (1999, p. 30-31), ao longo dos tempos € em todo o mundo,
o herdi aparece nos mitos e lendas como aquele que dé as costas a certeza do presente para se
aventurar na incerteza do futuro, e assim reivindicar uma vitéria ou uma dadiva para a
comunidade que deixou para tras. Nessa viagem de aventuras, ele se depara com uma situagao
limite. Quase sempre esse limite ¢ uma barreira que precisa ser ultrapassada. Segue-se uma
batalha e o destino do her6i € incerto, mas ao lembrar-se de um juramento crucial, do poder de
um amuleto ou da ajuda de deuses e deusas, o herdi escapa da morte com uma vitoria

dificilima, transpondo a barreira que lhe foi imposta. Embora saibamos que os romances Mae,

102 . ~ . .

Na obra Temas e mitos: questoes de método, Raymond Trousson (1988) define o motivo como abstrato,
porém abstraido da experiéncia humana, e o tema, como a expressdo particular e limitada de um motivo. Nesse
sentido, para nos, o tema ¢ representado na jornada iniciatica das personagens Mwadia e Manecas.
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materno mar ¢ O outro pé da sereia ndo apresentam uma historia de “aventuras” no seu
sentido classico, como a de Hércules ou de Ulisses, por exemplo, percebemos indicios
metaforicos de que a viagem empreendida pelas personagens principais - Mwadia (OPS) e
Manecas (MMM) — rumo ao conhecimento de histdrias e geografias de seus paises, bem como
de suas raizes e tradi¢cdes ancestrais africanas, assemelha-se a trajetéria de um herdi, na
medida em que os contornos da estrutura nuclear “separacdo-iniciagao-retorno”, descrita por
Joseph Campbell (1997), podem ser reconhecidos.

Ao considerar que os simbolos da mitologia ndo podem ser fabricados por se tratarem
de producdes espontaneas da psique humana, Joseph Campbell percebe que as introspecgdes
mitologicas sdo universais. Nesse sentido, as variacdes de historias em torno de uma mesma
estrutura sao decorrentes dos costumes. No caso do heroi, ndo ¢ dificil perceber que sua trama
— aquele que sai para uma jornada de aventuras e depois retorna a seu mundo real - tornou-se
importante modelo para a literatura e as artes em geral. Para Campbell ndo ¢ apenas a cultura
ocidental moderna que se utiliza desse padrao de nucleo teméatico. Assim, procura demonstrar
em sua obra o quanto hd de convergéncias nos mitos espalhados pelo mundo, tendo como
principal foco o arquétipo do heroi e sua jornada, sintetizada pela estrutura “separagao-

3

iniciacdo-retorno”, que ¢ a maxima da férmula dos ritos de passagem, como a “unidade
nuclear do monomito”. Essa unidade nuclear que Campbell (1997, p. 17-18) chama de
“monomito”, significa a jornada ciclica presente nos mitos: “Um heroi vindo do mundo
cotidiano se aventura numa regido de prodigios sobrenaturais,; ali encontra fabulosas —
forcas e obtém uma vitoria decisiva,; o heroi retorna de sua misteriosa aventura com o poder
de trazer beneficios aos seus semelhantes.”

Como ja dissemos anteriormente, percebemos os contornos desta estrutura nuclear
basica de que fala Campbell nas obras em estudo. Nos romances Mde, materno mar e O outro
pé da sereia, as personagens Manecas ¢ Mwadia empreendem uma viagem que lhes
possibilita adentrar no desconhecido mundo da tradi¢do ancestral de seus povos, entrecruzada
com culturas outras. Por meio das diversas simbologias, veremos tratar-se de uma espécie de
rito de passagem, mas, como em tempos modernos, atualizado ao contexto em que se inserem.
Como vimos, varias viagens reais ou metaforicas se cruzam e se entrelagam nestes romances.
No entanto, procuramos analisar nesta se¢do apenas a viagem empreendida pelos
protagonistas de cada romance, Manecas ¢ Mwadia, os quais encarnam essa figura do “herdi”
e, metaforicamente, assumem a representacao identitaria de seus povos. Nesse sentido, as
personagens realizam a travessia que Angola e Mocambique necessitam fazer para se

autoconhecerem e, assim, poderem (re)escrever suas Historias, ndo mais como objetos, € sim
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como sujeitos.

Nao ¢ uma escolha aleatoria o final do romance Mde, materno mar terminar com a
cena de Manecas molhando os pés nas aguas do mar, acompanhado do cego Ti Lucas. Na
tradicdo dos povos bantu, os velhos sdo figuras extremamente importantes, pois, dentre a
populacdo em geral, sdo os Unicos que podem se comunicar com os antepassados € o cosmos,
e também os responsaveis pela iniciacdo dos mais jovens. Outro aspecto importante ¢ a
associacdo da cegueira com a vidéncia, algo presente no ber¢o das civilizagdes, cujo
correspondente ocidental pode ser encontrado no caso do famoso profeta de Tebas, Tirésias,
considerado um dos mais notéaveis adivinhos da mitologia grega. E “como se fosse preciso ter
os olhos fechados a luz fisica a fim de perceber a luz divina.” (CHEVALIER &
GHEERBRANT, 2009, p. 217-218). Assim, o cego participa do divino, uma vez que “ignora
as aparéncias enganadoras do mundo e, gragas a isso, tem o privilégio de conhecer sua
realidade secreta, profunda, proibida ao comum dos mortais.” Dessa forma, a representacao
da cegueira nos velhos simboliza a “sabedoria do ancido”. Tais referéncias justificam o fato
de Ti Lucas ser o unico que se recusa a ser curado pelo Profeta Simon Ntangu Anténio: “Se
dizia que se Ti Lucas recuperasse a visao, perderia os ocultos poderes que também tinha,
embora reduzidos, comparados com os do Profeta. Que este sabia bem que o ceguinho via
muitas dguas onde as pessoas s viam terra.” (MMM, p. 266).

Do mesmo modo, como ja vimos na se¢do anterior, ndo ¢ aleatoria a escolha dos
nomes proprios das personagens € a toponimia em O outro pé da Sereia, pois Mwadia
enquanto canoa, ¢ responsavel por inimeras travessias no romance, ndo sO entre as duas
historias narradas em paralelo, como também pela travessia da imagem de Nossa Senhora a
Nzuzu, a do enfrentamento interior, a dos vestigios da guerra, a do mundo dos mortos com o
dos vivos e a do conhecimento (seja oriundo dos livros ou da ancestral tradigdo).

Se considerarmos o que Campbell defende, de que os simbolos mitoldgicos sao
introspec¢des universais, ndo fica dificil entendermos que as sereias ndo sdo apenas
protagonistas da mitologia europeia, muito menos que associagdes entre Nossa Senhora,
Kianda e Nzuzu possam ser feitas. E crenca geral entre os africanos que no fundo do mar e
dos rios existe uma divindade que exerce influéncia direta em todos os atos de suas vidas. A
sereia Kianda ¢ relembrada e celebrada por vérias partes de Angola, Congo, Republica
Democratica do Congo etc. Para os angolanos, trata-se de uma sereia que vive nas aguas
salgadas ao redor de Luanda e por toda orla do Atlantico angolano. Para os mogambicanos,
trata-se de Nzuzu, deusa que habita as aguas dos rios e lagos. Segundo Paradiso (2011, p.

261), diferente de Kianda, o mito de Nzuzu pertence exclusivamente ao povo shona, os quais
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creem que a deusa atrai a crianga até as aguas e la lhes ensina os conhecimentos da
adivinhag¢do e do curandeirismo para se tornarem nyangas, como Lazaro Vivo, por exemplo.
Esse universo mitico-magico adentra nas narrativas € nos revela que tanto Mwadia
quanto Manecas foram seres escolhidos pelas divindades das dguas, provavelmente ndo para
se tornarem adivinhos ou curandeiros numa acepg¢do tradicional, cujo poder vem do mundo
invisivel, “que o escolheu e reforgou a forca vital” (ATUNA, 2014, p. 579), mas para se
tornarem os “guardides” dos valores tradicionais em tempos modernos. Por isso, Mia Couto
apresenta uma outra alternativa para operar essa preservacao cultural, a escrita, na qual a
literatura se inclui. Embora Mwadia ensaie transes e finja se comunicar com o os espiritos dos
antepassados, grande parte de seu conhecimento, vem da leitura. Em O outro pé da sereia a
revelacao sobre a condicdo de Mwadia como uma escolhida vem através de um sonho, que na
cultura bantu, como ja mencionamos, sao a forma mais comum de comunicacdo dos
antepassados. Quando Mwadia nasceu, o Rio Zambeze comegou a “inchar”. Assim, logo ap6s

o parto, Constanca comeca a ser “assaltada por um constante pesadelo”. Nele

as aguas enlouquecidas, comegavam a cobrir Vila Longe. A recém-nascida Mwadia
estava na igreja, no fundo do vale. Transtornada, Constanga acorria para saber da
sua menina. [...] Quando chegava a igreja, o nivel do rio quase atingira o telhado [...]
flutuavam imagens [...] Gritava por Mwadia, gritava até perder a voz. Depois, saia
em prantos, na certeza de que perdera a filha. [...] Semanas tinham decorrido quando
ela foi surpreendida pela inesperada visdo: Mwadia emergia, aflorando viva a
superficie das aguas. Quando a tomou nos bracos, Constanca ndo nutria divida: a
menina tinha sido tomada por uma divindade das 4guas. Mwadia passara a ter duas
maes, uma da terra, outra das aguas. (OPS, p.85).

Mesmo que tentassem convencer Constanca de que tudo nao passava de fantasia, ela
estava convicta de que “sua filha recebera o sinal da sua verdadeira vocagdo. Ela estava sendo
convocada para lidar com os espiritos que moram no rio”. (OPS, p.85). Isso se confirma na
narragao que Lazaro Vivo faz sobre o batismo de Mwadia, pois quando ele a submergiu no rio
Mussenguezi, “a pequena Mwadia comegou a entrar em delirio, possuida por um espirito
todo-poderoso.” Entdo as ondas levantaram-se e o rio tornou-se caudaloso, obrigando o
proprio cerimoniante a “fugir e deixar a menina abandonada. Quando voltou, j4 ndo a
encontrou. Dias depois, Mwadia foi encontrada na margem, envolta em folhagens que a
corrente arrastava.” (OPS, p. 273).

Em Mde, materno mar, o anuncio da escolha de Manecas como um “filho” da deusa
das dguas ¢ revelado por um kimbanda. Por causa de dores fortes durante a gravidez, a mae de
Manecas consulta um curandeiro. Este lhe diz que ela daria a luz a uma sereia ou a um outro

monstro aquatico qualquer: “ela teria no ventre uma mulher-Kianda? [...] aconselhada por
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alguém com bastante experiéncia, comegou entdo a tomar banho no rio Kapopa, de manha,
trés vezes por semana até o fim da gravidez, ao mesmo tempo que dizia oracao que lhe tinham
ensinado.” (MMM, p. 213-214). Receosa de que o vaticinio se confirmasse, no momento do
parto, correu ao “rio Kapopa para parir as nascentes aguas. [...] Manecas nasceu rapaz normal,
mas desde entdo comecou a se comportar como um menino-das-aguas.” (MMM, p. 214).

Considerando a estrutura da aventura do herdi, vemos que tanto Mwadia quanto
Manecas tém seus destinos tracados desde o nascimento. Assim, observamos que a rotina de
Mwadia ¢ interrompida quando ela e o marido encontram a imagem da santa. Em seguida, ela
recebe o chamado, que ndo vem de uma pessoa qualquer, mas do feiticeiro Lazaro Vivo. Este
lhe revela sua missdo: o de encontrar um lugar sagrado para a imagem de Nossa Senhora — ou
Kianda, ou Nzuzu — e, assim, encontrar um outro p¢, metaforico ou concreto, para essa sereia
que une os povos. Processo semelhante acontece com Manecas, que tem sua missdo adiada,
mas anunciada ainda no ventre de sua mae, o de ser um “menino-das-aguas”. Abandonando a
zona de conforto e segura, Manecas parte de Malanje, deixando a mae e a namorada Xana, em
busca de um emprego em Luanda. Sdo as dificuldades que o comboio enfrenta durante a
viagem que tornam possivel o confronto de culturas distintas e a iniciagdo de Manecas as
crencas da tradicdo ancestral. Como ele era menino do liceu, “educado nas boas educadas
maneiras” (MMM, p. 56), desconhecia as tradigdes angolanas. Ele “nunca tinha entendido
nem se preocupado com as populares tradigdes. Para qué? Valia a pena num mundo assim
cada vez mais modernizado?” (MMM, p. 52). Esse processo de conhecimento assemelha-se a
um rito de passagem. Manecas praticamente nao dorme na noite em que os batuques
ressoaram em torno das fogueiras, momento em que se dangou e cantou pela memoria dos
quatro mortos, resultante da confusdo que acontecera durante a paragem em Cacuso: “ele, o
mar oceanico, estava a olhar para todos os lados na descoberta de um mundo que nunca tinha
conhecido.” (MMM, p. 56). Assim, para Manecas, representante das geragdes crescidas
durante a época do Partido Unico, a viagem ¢é de aprendizagem e travessia identitéria,
transformando-se de menino com um imaginario urbano e voltado para o mar - ao “rio grande
extenso”, ao “marulhento azulmar” — em homem conhecedor das tradi¢cdes culturais da sua
terra, capaz de refletir sobre questdes e fendmenos religiosos em Angola.

Assim como Manecas, Mwadia também “fora educada em cidade, na missao catolica
do Zimbabwe” (OPS, p. 36). Por isso sua viagem ¢ de aprendizagem. Desse modo, para
cumprir sua missao, ela parte para Vila Longe em busca de uma igreja para abrigar a imagem
da santa. S3o também os acontecimentos durante essa viagem que possibilitam a

aprendizagem, ou o reencontro, de Mwadia com as tradi¢des africanas. Se o conhecimento de
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Mwadia sobre a Histéria de Mocambique advém da escrita, pois consultava os manuscritos da
viagem empreendida por Gongalo da Silveira e a biblioteca de seu pai Jesustino, 0 mesmo nao
ocorre com o conhecimento acerca do mundo invisivel e das crencas tradicionais africanas.
Estes lhe sao dados a conhecer pelas vozes dos seus antepassados, que a fazem se deparar
com o trauma do passado pessoal, mas também coletivo. Esse trauma, como j4 mencionamos
na se¢do 3.1, ¢ revelado no final do romance, quando ela finalmente consegue aceitar a morte
do marido, tantas vezes anunciada, e distinguir as fotografias expostas no paredao de ardosia,
descobrindo que os seus entes queridos ja ndo estavam mais entre os vivos € que Vila Longe
tinha sido arrasada pela guerra civil. Diante disso o fim da travessia de Mwadia se anuncia,
mediante a revelagdo do narrador de que a “viagem termina quando encerramos as nossas
fronteiras interiores. Regressamos a nés, ndo a um lugar” (OPS, p. 329).

Nesse sentido, o obstaculo imposto a Mwadia ¢ o de superar o trauma e o
esquecimento, retrabalhados via memoria e conhecimento historico. Assim, ¢ no caminho de
regresso a Antigamente que Mwadia encontra um lugar para abrigar a santa. Ela a deposita
junto ao tronco do embondeiro, se ajoelha e diz: “— Vocé ja foi Santa. Agora, é sereia. Agora,
¢ nzuzu” (OPS, p. 329). A atitude de Mwadia confirma a constatacdo ja apresentada pelo
narrador: “Por mais cristdos que fossem, os de Vila Longe olhavam a estitua e viam o espirito
de nzuzu, a deusa que mora em aguas limpas.” (OPS, p. 242). Desse modo, da viagem de Goa
para a Africa, Nossa Senhora, transita da religido dos céus para o sagrado das aguas. Essa
trajetdria constitui-se na mais importante estratégia contra-discursiva apresentada no romance,
pois ela subverte a l6gica de dominagao cultural do poder colonial, promovendo uma revisao
critica dos papéis dicotdmicos, principalmente em relagdo aos “propodsitos coloniais de
missionarizagdo e ocidentalizagdo, que resultam no seu contrario, em africanizacdo e
conversao aos habitos religiosos e linguisticos locais.” (LEITE, 2012, p. 262).

Essa mesma estratégia contra-discursiva também ¢ utilizada por Boaventura Cardoso,
na medida em que despe o discurso dominante de suas “verdades”, desvelando as verdades
ndo ditas, como a descoberta de que as “igrejas tinham como objectivo principal ndo a
salvacdo das almas, mas a salvacdo dos seus negocios” (MMM, p. 97) e, para tanto, se
deixavam africanizar.

Dentre as inumeras semelhancas entre essas duas narrativas romanescas pos-coloniais,
gostariamos de apontar algumas diferencas. Parece-nos que, apesar do tom bastante critico e
ironico de Boaventura Cardoso, construido principalmente pela linguagem, ¢ Mia Couto que,
sutilmente, impde uma critica mais severa na medida em que utiliza o discurso exotico sobre a

Africa, que fora construido pelo estrangeiro, € o vende ao seu proprio construtor. Assim, se
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em Mae, materno mar sdo os lideres religiosos que ganham dinheiro com o “comércio de
coisas sagradas”, em O outro pé da sereia, 0 processo € inverso.

Por fim, ndo podemos deixar de mencionar, mesmo que rapidamente, sobre a
“oraturizagdo”, estratégia narrativa pela qual se processa a interacdo entre tradicdo e
modernidade e se produz uma mimética propria para as narrativas africanas de lingua
portuguesa. Segundo Inocéncia Mata, a “oraturizacdo” vai além da africanizacdo do sistema
verbal portugués porque ultrapassa o codigo linguistico e “afeta terrenos translingiiisticos
como a onomasiologia (a onomadstica e a toponimia, sobretudo), a cenarizag¢ao (o registro de
vozes, a ritmica da dic¢do e a representagdo de gestos) e a sugestdo musical”, que constroem
uma “forma mimética a narracdo” e nos permitem identificar, “na fala narrativa, a intera¢ao
entre a escrita e os textos verbais ndo escritos mas pressentidos e incorporados na cultura
local, que se dao a conhecer em portugués.” (MATA, 2003, p. 64). Assim, enquanto Mia
Couto impde ao seu texto um tom mais poético, carregado de pausa e siléncio, Boaventura
Cardoso abusa de interjei¢des para produzir um tom critico e irdénico. O deboche ¢ mais
evidente ainda quando o narrador desconfia de manifestacdes magicas, o que ocorre, por
exemplo, quando o Profeta detém as 4guas da enchente com seu bastdo: “Heé! Hé! Hé! Podia
ser?!” (MMM, p. 234). Além disso, vemos que em Mde, materno mar, a voz narrativa
reencena o jogo das adivinhacdes, caracteristico das narrativas orais: “Quando ndo se sabe
para onde se vai, que se saiba de onde se vem. Quem falou?” (MMM, p. 52). Ja na narrativa
de Mia Couto, as falas das personagens detentoras de sabedorias populares produzem um
ritmo lento, pausado e poético a linguagem: “Os espiritos ndo vém de nenhum lugar. Sdo
como dgua: estdo entre nos.” (OPS, p. 169). A voz do narrador, ao se associar a esse discurso
magico, cria uma sensacao de proximidade do fato narrado e das personagens: “O siléncio nao
¢ auséncia da fala, ¢ o dizer-se tudo sem nenhuma palavra” (OPS, p. 14);

Desse modo, semelhante ao heroi, acreditamos ser preciso abandonar as certezas do
presente e desconstruir a versao Unica do passado para assim poder se aventurar nas incertezas
do futuro. E o que faz Mwadia. Depois de cumprir sua missdo, ela toma o caminho do rio para
empreender, ndo mais a viagem aos labirintos de sua alma, que a levou a dificil aceitagdao do
passado, mas para nascer de novo. Desse modo, parece ser através das aguas que as viagens
no interior de cada ser ocorrem, simbolizando uma travessia ciclica, sem tempo e espago
definido, acompanhando o fluir dos rios e mares, como a certeza de Gongalo da Silveira
quando percebe que o nau viajava em alto mar, “momento em que a agua perde o p¢” (OPS,
p- 55). Em sentido ambivalente, a agua pode assumir varias formas, lavar as chagas, carregar

consigo o passado sepulto da guerra, mas também ser a forga procriativa, de renovagdo e
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renascimento. Desse modo, as identidades culturais angolanas e mogambicanas ndo buscam
um ponto de chegada, mas prosseguir navegando, cruzando os rios € mares que cortam a
geografia da terra. Nesse sentido, o final de Mae, materno mar € bastante representativo e
significativo, pois além do regresso as aguas, cena que também estd presente em O outro pé
da sereia, hd a aprovacdo das acdes, atestando o éxito da viagem empreendida, pelo cair de
uma fina chuva: “sob uma chuvinha, Manecas, a mulher e o filho, acompanhados de Ti Lucas
e o guia, foram ainda molhar os pés na agua do mar. E assim Manecas retornou as maternais

aguas.” (MMM, p. 293).
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5 DAS CONSIDERACOES FINAIS A OUTROS POSSiVEIS CAMINHOS

Para entender os processos culturais que se processam nesse nosso tempo “pos”
(modernidade/colonialidade) e/ou nessa nossa “era global” ¢ preciso caminhar na ordem do
paradoxo, procurando compreender as ambivaléncias nas novas configuracdes do local e do
global, em que coexistem fendmenos de destradicionalizag¢do e de reinvengdo da tradi¢do. Se,
por um lado os fatores de homogeneizagdo do mundo, como mercados € consumos, empresas
e tecnologias, cooperagdo politica e economica, multiplicam-se em escala global, por outro,
abundam processos de revalorizagdo das particularidades locais que, por meio do patrimoénio
cultural, promovem o regresso da memoria, um dos veiculos de resisténcia ao
desenraizamento. Nas palavras de Alfredo Teixeira (2014, p. 8), as culturas, enquanto
“sistemas simbolicos [...], vivem uma dupla forga: a memoria que transportam e a capacidade
de responder aos novos enigmas.”

E em consonancia com esses processos paradoxais e ambivalentes que caminham as
literaturas pods-coloniais angolana e mogambicana. Segundo Ana Mafalda Leite (2012a, p.
09), estas literaturas vém recriando ou conceituando “a nagdo, seus espagos € seus mitos”,

sem desconsiderar

de que maneira o olhar do escritor € coadjuvante a criagcdo da ideia de ‘nagdo’, num
trajecto entre memoria, a historia, entre espacializagdo territorial e a viagem,
procurando a adequagdo de novos modos de ‘narrar’, que integram, no seu tecido
linguistico e genolodgico, cruzamentos de tradigdes culturais, oriundas dos territorios
nativos e do ocidente.

Assim, ao perceber nos olhares de Mia Couto e Boaventura Cardoso esses ‘“novos
modos de narrar”, desenvolvemos este estudo procurando compreender quais sdo as
configuracdes ambivalentes que as narrativas em analise propdem para o corpo da nagdo. Para
tanto, partimos de uma perspectiva comparatista e transdisciplinar, assegurada pelos Estudos
Culturais e Pos-Coloniais, que nos permitiram dialogar com diferentes posigdes teoricas e
criticas, a fim de conceber como se processam, no corpo linguistico dos textos, os
cruzamentos das tradi¢cdes culturais dos povos locais com o ocidente, principalmente em
relacdo a religiosidade, um dos pilares das identidades africanas, durante a expansao e o
colonialismo portugués com continuos efeitos no periodo pos-colonial.

Por entender a literatura como um produto cultural, cujas obras sdo “recriadas” pelo

ato de leitura, preocupamo-nos em apresentar, talvez com mintcias exacerbadas, informagdes

geograficas, historicas, linguisticas e socioculturais de Angola e Mocambique com o
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propésito de aproximar os leitores, aos quais me incluo, do universo cultural bantu, ainda
bastante estereotipado e desconhecido pelo olhar ocidental. Entretanto, esse ndo foi nosso
unico propodsito, pois tais informacdes se faziam necessarias para cumprir o objetivo da
presente pesquisa: analisar os continuos processos de negociacao cultural que permeiam as
representacdes identitarias produzidas em narrativas literarias pds-coloniais de Mia Couto e
Boaventura Cardoso, percebendo os elementos do sagrado enquanto encruzilhada
transcultural e forca politica de descolonizagao.

Desse modo, ancorados nas ideias de Mircea Eliade (2000), consideramos a
religiosidade como uma complexa experiéncia humana que tem como esséncia, os mitos.
Estes, por sua vez, sdo o principio sobre o qual se fundamenta o mundo, pois respondem,
através de simbolos, as questdes mais universais ¢ permanentes do homem. Por isso, Joseph
Campbell (1997) acredita que os mitos representam “introspec¢des universais”. Isso
justificaria a existéncia de varios mitos em torno de um mesmo motivo, ainda que entre
culturas e civilizagdes diversas e distantes, em que a expressao particular ¢ assegurada pelo
tema (Trousson, 1988). Assim, partindo de arquétipos universais, a geografia local e as
necessidades regionais seriam as responsaveis pela construcao dos diferentes mitos que, para
Eliade (2000), tem sua estrutura e finalidade asseguradas pela sacralidade.

Se os mitos resultam de “introspec¢des universais” e sdo a base que fundamenta as
religides, deduzimos que todas elas ja nascem sincréticas, pressuposto que confirmamos nas
leituras sobre o assunto (BOFF, 1994; FERRETTI, 1995). Contudo, o que sempre nos
intrigou foi a percepcao de que o conceito de sincretismo religioso, associado reiteradamente
a ideia de unificacdo, cujos sentidos mais comuns remetem a fusdo, amalgama e mistura,
parecia ndo dar conta dos fendmenos religiosos descritos nos textos literarios africanos. Ao
remeter a ideia de unificagdo, embora decorrente de uma mistura de sistemas religiosos
distintos, o conceito de sincretismo propde uma nocao homogeneizante. Desse modo, na
medida em que os textos ficcionais nos apresentam exatamente o oposto, sugerimos usar o
termo “coexisténcia religiosa”, tomando-o emprestado de Frangoise Dunand (1999), por
verificar que as personagens se filiam a mais de um sistema religioso, pois na medida em que
a “conversdao” ocorre por meio de analogias e correspondéncias, torna inviavel um
apagamento por completo do imaginario cultural religioso anterior. Assim, mesmo o0s
convertidos, que se autodeclaram cristdos, na falta do Deus catolico, voltam-se para seus
antigos sistemas religiosos. Esse fenomeno, observado também entre as religides de matriz
africana no Brasil, como ¢ o caso do Candomblé, € recorrente entre os povos que vivenciaram

a imposicao cultural religiosa da colonizagdo. Associado a isso, interpde-se uma outra
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problematica, o fato de o cristianismo ter construido em torno de si mesmo, ajudado pela
episteme eurocéntrica e ocidental, uma imagem de pureza e superioridade, decorrente de sua
pretensa universalidade e da pressuposi¢ao de que era a unica e verdadeira Igreja. Assim,
quando se viu obrigado a pensar teologicamente nos fendmenos sincréticos, colocou-se em
posicao hierarquica sobre as demais religides, ja& que a matriz catdlica ¢ tomada como o
modelo a ser seguido. Desse modo, para fugir a essa ldgica de raciocinio, concebemos os
cruzamentos entre os sistemas religiosos africanos e europeus como uma encruzilhada
transcultural, por entendé-los como processos dindmicos que sempre geraram negociagdes
plurais e diversas, marcadas por relagdes de poder desiguais. Assim, a encruzilhada, como
“um lugar terceiro” (MARTINS, 2000), em vez de unificar, como o termo sincretismo sugere,
plurifica e diversifica associagdes simbolicas, linguagens e discursos, por vezes ambivalentes
e fora do controle do poder hegemonico.

Em relagdo a isso, os estudiosos africanistas — antropologos, socidlogos, historiadores,
filésofos, entre outros — sdo unanimes em afirmar, embora por vias de raciocinio diferentes,
que a conversdo dos africanos ao cristianismo ndo era gratuita nem neutra, pois negociavam
de acordo com seus proprios interesses (a exemplo do Reino do Congo). O mesmo teria
ocorrido com o envolvimento de autdctones africanos na captura e venda de escravos, pois
compreendiam-no como um negdcio bastante rentavel sem, necessariamente, considerarem
uma crueldade humana, uma vez que a escraviddo ji existia em Africa, embora numa
concepcao bastante diferenciada. Tais premissas aparecem no constructo discursivo ficcional
dos textos em andlise.

Mia Couto, explorando a técnica de entrelacar duas historias que vao sendo narradas
em paralelo no romance, explorou ficcionalmente dois tempos contextuais, em que as agdes
das personagens e a trama narrativa desvelam os cruzamentos culturais religiosos
desencadeados pela imagem de Nossa Senhora. Na narrativa ambientada em 1560, em que
reinventa a viagem real do missiondrio D. Gongalo da Silveira, ha duas personagens bastante
significativas. Enquanto o escravo africano do Congo identifica, na imagem de Nossa
Senhora, a divindade angolana das dguas, Kianda (demonstrando uma aparente conversao, ou
entdo, como estamos sugerindo, uma coexisténcia de crengas religiosas), o Pe. Manuel
Antunes faz o caminho inverso, transformando-se em um “nyanga branco”. Como observa
Cantarela (2010), se ndo fossem as escolhas estrategicamente bem arquitetadas das
personagens, Mia Couto nao conseguiria produzir um efeito de sentido tdo poderoso. Assim, o
jogo irénico e contra-discursivo so se constroi porque o suposto devoto de “Nossa Senhora”,

ndo ¢ qualquer africano, mas um escravo do Congo, regido que permitiu mais facilmente a
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penetragdo do cristianismo, objetivando acessar os cddigos de uma cultura escrita que lhe
serviriam para estabelecer relagdes diplomaticas e comerciais. Do mesmo modo, qualquer
outro catolico que se convertesse as religides tradicionais africanas nao teria 0 mesmo peso
que um padre, um legitimo representante da Igreja Catdlica. Na outra historia narrada em
paralelo, a personagem Zero Madzero simboliza as atuais configura¢des locais, marcadas pela
crescente presenca de Igrejas Independentes de matriz catdlica protestante. Assim, embora
seja um “vapostori”’, crente da Igreja Apostdlica de Jhoane Marange, suas atitudes caminham
em sentido oposto na medida em que demonstra conhecer profundamente suas tradi¢des
ancestrais.

Estratégias narrativas contra-discursivas semelhantes, também sdo utilizadas por
Boaventura Cardoso. Todos os lideres religiosos, embora se filiem as religides cristds, ao que
tudo indica, protestantes, diante da impoténcia das rezas e do Deus cristdo, voltam-se, sem
excegdo, para as crengas religiosas africanas, mesmo que ndo as conhecam em profundidade.
Se tais a¢des fossem praticadas por qualquer outra personagem, as cenas nao produziriam o
mesmo efeito de sentido. Esse desconhecimento dos lideres religiosos, que ndo os permite
acessar muitos dos cddigos das crengas tradicionais, em contraste com os poderes do velho
cego Ti Lucas, reencena a necessidade urgente de carregar a memoria do velho da tradigdo em
consonancia com o novo e, assim, tentar responder aos enigmas das novas configuragdes
locais.

Essas e outras estratégias literarias, como a “venda” das historias forjadas sobre os
escravos e as crengas religiosas africanas, que Mwadia encena para os afro-americanos, assim
como as praticas de Casuarino na administragdo de Vila Longe, cujo Unico objetivo era
extorquir dinheiro dos estrangeiros, ou entdo, a bizarra e ridicula elite angolana, representada
pela familia da noiva no romance Mde, materno mar, assim como as inumeras agoes
exploratorias dos lideres religiosos, reencenam as espoliagdes do colonialismo através do que
Homi Bhabha chama de “mimica colonial”'®, demonstrando que os efeitos do colonialismo
sdo continuos ¢ de que eles ainda vibram, de muitas maneiras, no pds-colonialismo. Nesse
sentido, também observamos a permanéncia de resquicios das relagdes, quase sempre
perniciosas e veladas, entre Estado e Igreja. Do mesmo modo que a episteme

“ocidentalocéntrica” se utilizou da religido para justificar a colonizacdo, em que a

1% para Bhabha (2013, p. 146), a mimica é uma das estratégias mais ardilosas e eficazes do poder e do saber coloniais porque

se configura num desejo interdito e, sob o disfarce da camuflagem ou do fetiche, imita as formas de autoridade a0 mesmo
tempo que as desautoriza, rearticulando a presencga colonial em termos da alteridade que recusa, cujo discurso ¢ construido
em torno de uma ambivaléncia: “a mimica colonial ¢ o desejo de um Outro reformado, reconhecivel, como sujeito de uma
diferenga que é quase a mesma, mas ndo exatamente”. Essa mimica colonial ¢ ainda mais evidente na representagdo
construida para a familia da noiva.
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missionacdo funcionou como um de seus “bragcos” na pratica colonialista, também os
movimentos das Igrejas Independentes em Africa, a exemplo do Kimbanguismo e Tocoismo,
acabaram por se constituir como importantes ferramentas para a construgdo revoluciondria e
luta anticolonial.

Se os episodios mencionados nos permitem observar os elementos do sagrado, que se
reportam tanto ao periodo da expansdo portuguesa, quanto ao da independéncia, funcionando
ora como meio de aproximacdo, ora como forca politica de descolonizacdo, na narrativa
ambientada no periodo efetivo da presenca portuguesa, as representacdoes nao aparecem de
forma tdo ambivalentes. No conto A arvore que tinha batucada, Boaventura Cardoso
apresenta simbolicamente as crengas tradicionais como um elemento de resisténcia cultural,
com uma encenagdo do (des)encontro entre as religides tradicionais angolanas e o
cristianismo. Nesse sentido, parece-nos que o objetivo da narrativa ¢ demonstrar que, mesmo
diante da forca bruta utilizada pelo colonizador para se impor politica e culturalmente, as
estruturas e valores tradicionais permanceceriam. Contudo, ao eleger a arvore como o
elemento simbolo da resisténcia, estampa as possibilidades de associacdes com significacdes
simbolicas universais, recurso que também explora no romance, a fim de desconstruir o
estigma das “essencialidades” africanas. Com isso, consegue demonstrar tanto as
particularidades que marcam a cultura angolana, quanto as suas filiacdes universais.

Desse modo, percebemos que tanto Boaventura Cardoso como Mia Couto, partem da
compreensdo de que a descolonizacao sé ¢ possivel a partir de um didlogo constante com o
passado colonial. Por isso, o fio condutor de aproximacao dos romances analisados sdo as
personagens Manecas e Mwadia, que figuram como os “hero6is” representativos da travessia
identitaria de seus paises. As suas viagens reencenam um rito de iniciacdo as tradi¢des
ancestrais. Desse modo, sugerem ser essa a necessidade de Angola e Mogambique: regressar
as tradi¢cdes ancestrais e seu passado historico, pois para entender o presente € sonhar com um
futuro ¢ preciso conhecer o passado.

Com base nessa linha de raciocinio, nosso estudo sugere que as construcdes literarias
sobre os entrecruzamentos culturais religiosos africanos demonstram uma conversao parcial
ao cristianismo € um sincretismo aparente, pois nao se verifica uma total ruptura com as
crencas tradicionais, nem o surgimento de Igrejas sincréticas em que os elementos das
religides tradicionais africanas se fundem com os do cristianismo aos moldes do que
ecumenismo catélico propde. O que se observa ¢ uma interpretacdo e interiorizacdo dos
conhecimentos do cristianismo no ambito da cosmologia tradicional, pois mesmo quando as

crengas africanas perdem o seu valor religioso, continuam a ser observadas como elementos
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do patriménio cultural. Mia Couto (2014a, p. 216), em uma de suas entrevistas, endossa essa
visdo, pois afirma ser necessario observar o que ¢ fundamental em uma cultura se a quisermos
realmente entendé-la: aquilo que “¢ invisivel, o lado religioso”. Assim, da mesma maneira
que considera ser impossivel compreender a Europa sem entender a historia de suas religioes,
com o catolicismo, e o protestantismo, acredita ser impossivel compreender Mogambique e,

acrescentariamos noés, Angola, sem considerar a cultura religiosa.

Em Mocambique hd uma religiosidade, nem ¢ bem uma religido, que as vezes ¢
chamada de animista. A relagdo com os antepassados ¢ fundamental. Quase todos os
mocambicanos, 90 por cento dos mogambicanos t€ém essa religido. Depois, sdo
catolicos ou protestantes mas ao mesmo tempo. Eles tém essa habilidade de fazer
essa permuta, essa fusdo, tém habilidade de fazer o resto porque a religido ¢ o mais
intimo, o chio da alma das pessoas. Acho que vale a pena perceber isso. Sendo, fica
dificil, porque um dia Mogambique parece uma coisa, outro dia Mogambique ja
parece outra coisa, porque nio se percebeu o que € que estava por baixo. (COUTO,
2014a, p. 216).

Assim, se considerarmos que a experiéncia religiosa ¢ o que hd de mais intimo para
um povo, “o chao da alma das pessoas”, como afirma Mia Couto, acreditamos ser necessario
que mais estudos académicos se voltem para esta problematica, pois nos parece que ela nao
tem passado desapercebida aos olhos de muitos escritores africanos, a exemplo de Chinua
Achebe, em Quando tudo se desmora, de Pepetela, em O desejo de Kianda, de Paulina
Chiziane, em O sétimo juramento, de Chimamanda Ngozi Adichie, em Hibisco Roxo, de
Ahmadou Kourouma, em O sol das Independéncias, entre outros.

Portanto, se o colonialismo continua a produzir ecos em Angola e Mocambique,
revelando os continuos efeitos da colonialidade, a religiosidade destes povos continua a
reverberar como uma necessidade, constituindo-se em uma poderosa arma de negociagdo
diante das imposigdes culturais advindas do estrangeiro, agora ndo mais do colonizador
portugués, mas perante um mundo globalizado, repleto de novos “colonizadores”, dentre eles
os proprios nativos. Nesse sentido, ndo ¢ dificil perceber que “as continuidades se revestem de
uma importancia crucial, € que os conceitos supostamente tradicionais sobrevivem porque
encontram uma nova dimensdo € uma nova aplicacdo em situagdes contemporaneas”.
(MENESES, 2010, p. 223).

Assim, para tentar promover o que Boaventura de Souza Santos (2010, p. 544-545)
chama de “traducdo intercultural”, realizada “através de procedimentos de busca de proporcao
e correspondéncia”, capazes de nos fazer perceber a “existéncia da diferenga epistemoldgica”,

contemplemos, cada vez mais, as “ecologias de saberes”, em que o saber formal e o saber-
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fazer, o escrito e o oral, a tradicao ancestral e a ciéncia, possam ser investigados, nao em
confronto, mas em didlogos e condi¢oes horizontais.

Que possamos, cada vez mais, caminhar em dire¢do ao Sul.
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