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“- Ha muito que lhe queria dizer isto, Mwadia Malunga:

vocé ficou muito tempo la no seminario, perdeu o espirito das nossas coisas,
nem parece uma africana.

- Ha muitas maneiras de ser africana.

- E preciso ndo esquecer quem Somos.

- E quem somos, compadre Lazaro, quem somos?

- Vocé nao sabe?”
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RESUMO

O objetivo desta dissertacdo € o de discutir o modo como o0 escritor
mocambicano Mia Couto problematiza a identidade dos africanos, j& que a
representacdo das personagens aponta, freqientemente, para reflexbes que
giram em torno das questdes sobre a globalizacdo e a pdés-modernidade.
Escolhi o livro O outro pé da sereia (2009) como corpus principal desta
pesquisa por ser uma obra que procura desconstruir os arquétipos sobre a
Africa e seus povos representados no imaginario do homem ocidental. Imagem,
esta, que foi construida a partir de uma visdo eurocéntrica. Nesta perspectiva,
identifiquei que a obra de Mia Couto apresenta uma visao niilista quanto aos
construtos identitarios e, dessa forma, problematiza ao mesmo tempo em que
desmistifica a Africa como um lugar de regresso da diaspora em busca de suas
raizes. A partir deste recorte busquei questionar, sob a perspectiva
nietzschiana, o modo como os fatores sociais incidem na formacdo da
subjetividade de cada individuo, buscando ndo mais uma Verdade fixa sobre a
identidade dos africanos, mas questionar para quem e para que se busca esta
Verdade, observando os desafios e as tensbes do homem moderno
representado em suas obras frente aos desafios da contemporaneidade. Assim
esta dissertacdo procurou discutir e apresentar os construtos identitarios a
partir de fatores que julguei importantes como a pds-modernidade, a nagéo, a
raca e o cosmopolitismo.

Palavras chaves: Mia Couto, niilismo, identidade



Abstract

The goal of this dissertation is to discuss how the Mozambican writer Mia Couto
problematizes the identity of the African people, since the representation of the
characters points out, often to reflections that revolve around the issues of
globalization and postmodernity. | chose the book O outro pé da sereia as the
main corpus of this research because it's a book that seeks to deconstruct
those archetypes about Africa and its peoples represented in the imagination of
Western society - an image that was built from a Eurocentric view. In this
perspective, | have identified that the work of Mia Couto presents a nihilistic
view about the identity constructs and thus problematizes as well as demystifies
Africa as a place of return of the Diaspora in search of their roots. From this
crop | sought to question from a Nietzschean perspective, how social factors
affect the formation of subjectivity of each individual, seeking no longer a fixed
truth about the identity of Africans, but to whom and for what are we seeking
that Truth, noting the challenges and tensions of modern society represented in
its works before the challenges of contemporary times. This dissertation sought
to discuss and present the constructs identity from factors judged important as
post-modernity, nation, race and cosmopolitanism.

Keywords: Mia Couto, nihilism, identity
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1. COMECANDO A PROCURA: POR QUE PENSAR O PRESENTE?

Nés ndo somos quem vocés pensam.

(Rosie Southman)

Pensar o “agora” € contemporaneo. A cultura do pensamento ocidental
por diversas vezes rechagou a possibilidade de pensarmos o presente. O
argumento principal passava pela ideia de que era preciso pensarmos 0O
“agora” com um determinado distanciamento temporal, para ndo corrermos o
risco de cairmos em equivocos. No entanto, 0 pensamento contemporaneo tem
mostrado que mais do que uma tendéncia, pensar o presente é uma
necessidade dos homens. Na verdade, a vida cotidiana nos empurra, a todo o
instante, para 0s questionamentos que vao constituir nossa maneira de ser.

O tema da identidade € um assunto recorrente na obra do escritor Mia
Couto, por esse motivo, a fortuna critica tem produzido um nimero razoavel de
teses, dissertacfes e artigos nesse sentido. Muito se tem escrito a respeito e
as abordagens tém sido baseadas nas teorias que procuram refletir a relacéo
da tradicdo — como um elemento importante na constru¢ao da identidade — com
a visdo de uma Africa criada pelo Ocidente. Grande parte deste tipo de
problematizacéo traz em seu arcabouco os postulados teéricos do colonialismo
e do pdés-colonialismo.

Tais discussfes sdo importantes, pois € necessario pensar nos efeitos
provocados pelo sistema da colonizagcdo. No entanto, a intencdo desta
pesquisa também levou em consideracdo as teorias contemporaneas da pos-
modernidade, que cercam, em alguma medida, as obras do escritor Mia Couto
e gue nos possibilitam refletir sobre a identidade mogcambicana.

Durante a primeira leitura no livro “O outro pé da Sereia” (Companhia
das Letras, 2009), na disciplina de Mitos portugueses, ministrada por minha
orientadora, na UFRGS, ja foi possivel perceber alguns questionamentos dos
personagens em torno das matrizes que constituem a identidade. Apés uma
segunda leitura, notei que havia uma série de contestagcdes muito proximas
daquelas a que o filésofo Nietzsche contestava: A ideia de Verdade. A partir

desta constatacdo desenvolvi a pesquisa neste sentido. Desse modo, julguei



pertinente trabalhar com os seguintes aspectos com o intuito de questionar as

verdades estabelecidas em torno de:

- O contexto pés-moderno e a literatura africana

- A discusséo étnico-racial

- As discussdes sobre pétria e pertencimento

- A subjetividade e a religiosidade frente a era da técnica e do sistema
capitalista.

- Pensar o cosmopolitismo como uma outra forma de pensar as relacées

entre as pessoas num mundo globalizado sob a 6tica literaria.

Neste sentido, a filosofia niilista de Nietzsche pareceu-nos adequada
para a reflexdo a que se propde esta dissertacdo. Desse modo, o objetivo aqui
ndo serd o de esmiucar a filosofia nietzschiana, nem tampouco provar ou trazer
a luz Verdades. Nossa proposta vai ao encontro do pensamento niilista de
Nietzsche que procura negar um presente estabelecido por forcas
socioculturais e propor, dessa maneira, uma ideia de reinvencdo do individuo
enquanto sujeito inserido num contexto social. Com efeito, nossa prioridade € o
método nietzschiano no que diz respeito a construcao idealizada do outro e de
si mesmo. Pretende-se, aqui, buscar argumentos que possam hegar a
realidade que nos cerca e refletir sobre os construtos identitarios dos
mogambicanos.

Mesmo que pensar 0 presente seja contemporaneo, nao podemos negar
gue sempre h& o risco de cometermos equivocos, justamente porgue essa €
uma das condicbes para pensa-lo. Além disso, tenho consciéncia de que
estarei dissertando sobre a literatura de um pais africano que, por
consequéncia, possui uma outra trajetoria filosofica e cultural. No entanto, o
gue me interessou foi a contestacdo da histéria enquanto construto idealizado e
forjado pelo outro, ou seja, o Ocidente. Desse modo, aceito a ideia de que a
contestacdo da historia deve ser a partir de uma postura niilista. Porque, as
vezes, € preciso negar para sobreviver.

Eu tinha a clareza de sabermos que Nietzsche nunca foi ao continente
africano, nem tado pouco a cultura local teve grande contato com sua obra.

Entretanto, ndo € necessério que os habitantes de Mogcambique tenham de ler
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Nietzsche para exercer uma postura combativa, ndo nos parece necessario
que eles tenham de conhecer a teoria niilista para que possam negar as
identidades forjadas pelo outro. Por esta razdo, entendemos que a filosofia
niilista é praticada diariamente por homens e mulheres que desejam ser o que
quiserem e quando quiserem. Entretanto, os fatores que engendram a pos-
modernidade e o sistema capitalista com frequéncia impedem que as pessoas
sejam aquilo que de fato querem ser.

Por outro lado, eu também sabia que deveria encontrar um equilibrio
entre a estética literaria de Mia couto e a filosofia niilista de Nietzsche. Dessa
forma, eu ndo poderia conceber o “Outro pé€” como uma obra pretensamente
niilista, basilada pela teoria nietzcheana. Por certo, o caminho a ser percorrido
nao era esse. O ponto de equilibrio foi o de compreender que encontrar tragos
niilistas em Mia Couto fazia parte da minha leitura sobre sua obra, o que nao
significava que esta seria a mesma visdo do autor. O que fiz, portanto, foi
rastrear, através de minha interpretacédo esses vestigios.

E possivel perceber em “O Outro pé da sereia” o discurso que alguns

criticos chamam de “processo de retradicionalizagéo®”

, OU seja, 0 escritor das
ex-colonias tem tido o papel de criar pressupostos que deem condicOes de
exercer um pensamento mais enraizado no solo e nas culturas africanas para
que, desse modo, os indicadores identitarios deixem de ser definidos a partir de
categorias criadas pelos outros.

No entanto, a idealizacdo de uma tradicdo recuperada como forma de
dar uma unicidade identitaria oferece perigos e armadilhas, a ideia de
africanidade parece ter caido num limbo em que é possivel reencontrar o
“paraiso perdido”. Ainda, segundo o proprio Mia Couto (COUTO 2009), pensa-
se muito que se os africanos romperem com a tradicdo perderdo para sempre
sua identidade, como se a Africa fosse o Ultimo reduto do primitivismo no
mundo. Essa invencdo europeia sobre a Africa procura uma espécie de
virgindade étnica e racial.

E importante lembrar que a Africa, por si s, ja € um continente marcado
pela hibridez, seja por conta das centenas de linguas, seja por conta das

diferencas religiosas e culturais existentes em cada pais. Assim, a diaspora,

1 O processo de retradicionalizacdo foi observado pelo tedrico Patrick Chabal no livro Vozes
Mocambicanas: literatura e nacionalidade. Rio de Janeiro, Ed. Palavra Africana, 1994.
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consequentemente, tera um carater hibrido, portanto ndo pode ser interpretada
como a perda de uma pureza, mas sim como um principio de crescimento que
ajudou a formar o mundo moderno (GILROY, 2009, p. 47). Entretanto, esse
principio de crescimento promovido pela diaspora € paradoxal, porque a
contribuicdo negra foi ocultada pelo véu do obscurantismo étnico branco.

E paradoxal porque o racismo moderno ndo reconheceu 0s negros como
pessoas com capacidades cognitivas ou mesmo com uma historia intelectual e
estética, isto é, os negros integram o Ocidente sem fazer parte completamente
dele. Aimeé Césaire (1998), poeta, pensador, nascido na Martinica e critico
contundente do colonialismo, diz que o evento escravagista foi tdo trauméatico
que promoveu um apagamento da histdria africana.

Ainda, segundo Paul Gilroy (2004), os estudos culturais ingleses e afro-
americanos, marcados por uma perspectiva etnocéntrica e nacionalista,
criaram a falsa ideia de que cultura sempre flui em padrées correspondentes a
fronteira do Estado-nacéo. Esta correspondéncia acabou se tornando uma
tentativa de atribuir aos negros uma identidade fechada e estavel. Nesse
momento € gque temos o advento da negritude como uma reacdo as formas
coercitivas do mundo branco. Como escreveu Aimeé Cesaire (1971, p. 34)
“ninguém é negro impunemente, seja ele francés ou americano. Ha um fato
essencial, a saber, que ele € negro, e é isso que vale.” Assim surge a negritude
como uma atitude que pretendia restabelecer a dignidade do mundo negro e
efetivar a promocéo valorativa da cultura negra.

O interessante € que a obra de Mia, inserida hum contexto p6s-moderno,
estabelece uma série de questionamentos sobre os indicadores de identidade
como o proprio discurso da negritude. Ha claramente, em alguns de seus
personagens, um gesto niilista quando o assunto envolve as questdes raciais.
Existe uma espécie de negacédo do discurso da negritude como uma filosofia
capaz de abranger todos os individuos do mundo negro. N&o creio que seja um
julgamento do narrador ou mesmo que seja o caso de dizer que a negritude é
um movimento ultrapassado, mas nos parece, sim, uma forma de negar o
presente levando em consideracdo ndo mais a raca, mas a subjetividade de
cada um.

O Outro pé também traz outros questionamentos quanto a ideia de

nacdo enquanto parte desse construto identitario, nesse sentido esta

12



dissertacdo pretende refletir sobre as ideias de nacédo e nacionalidade no que
diz respeito a sua interferéncia na formacgéo identitaria dos africanos, uma vez
que, como afirma Benedict Anderson (2009, p. 33) “todas as na¢gdes modernas
sdo, na verdade, ‘comunidades imaginadas’ porque mesmo 0s membros das
mais minuscula das nacdes se conhecerao ou mesmo se encontrarao”.

Apbs o processo de independéncia do pais, em 1975, Mogambique
passou a sofrer com a terrivel guerra civi. Em seguida, j& com a paz
estabelecida, o pais passou a sofrer com a pobreza e a falta de estrutura
basica. Ainda assim, Mocambique, como qualquer outro pais, tem a
necessidade de inventar seu passado para também poder imaginar um
presente plausivel e forte o suficiente capaz de mobilizar os cidaddos para o
sentimento de pertencimento.

Ainda segundo Anderson (2009), as nacdes se formam ndo apenas por
aquilo que os seus habitantes imaginam juntos, mas também por aquilo que
esquecem juntos. Em O outro pé a reconstituicio da nacdo passa pela
estrutura temporal. O livro de Mia Couto ficcionaliza o passado e subverte-o,
isto é, reinventa a histéria de Mocambique, pois a obra narra a travessia do
Jesuita portugués D. Gongalo da Silveira, que deixa a cidade de Goa, na india,
em 1560, para seguir até o reino de Monomotapa, na Africa, com o intuito de
converter o imperador a fé cristd. Entretanto, € durante a travessia que Mia
reconstrdi a historia oficial entrelacando os acontecimentos do passado com os
de um Mocambique atual. Na verdade, temos a narracdo dos primeiros indicios
do processo que hoje chamamos de globalizacé&o.

E importante esclarecer que a dissertacdo ndo pretende responder a
pergunta “quando é ser africano?”, pois, nos capitulos seguintes, veremos que
este questionamento servira para levantarmos outras perguntas que nos
ajudardo a erguer uma reflexdo sobre a identidade. Assim, a intencdo é
procurar, metaforicamente, o outro pé da historia, o outro pé da escrita, ou
simplesmente encontrar o “Outro”. E justamente por isso entendo que essa
procura € um ato niilista, porque toda a procura é uma insatisfacdo. Um modo
de discordar da vida. Precisamos lembrar que as vezes a vida ndo tem razao, e
talvez a forma mais honesta de dizer isso a ela seja através da literatura. A

literatura serve também para encostar a vida na parede. Nao sei se a vida nos
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deve explicacbes, mas é dever de cada individuo exercer uma postura de
contestacao.

Os livros de Mia Couto nos mostram que o0 processo da vida é
extremamente complexo. As personagens fogem da ideia de unicidade por que
a identidade anseia e demonstram uma infinidade de forcas que estdo sempre
atuando, se chocando e se confrontando. A narrativa de Mia Couto representa
personagens que dominam e se submetem ao mesmo tempo. Na verdade, elas
representam aquilo que Nietzsche vai interpretar como um jogo de resisténcia
determinado pela vontade de poténcia®. Isso quer dizer que o ser humano vive
pela vontade de expanséo, e nao pela imobilidade.

O homem vive em fung&o da sua complexidade e da sua transitoriedade,
ou seja, 0 jogo de resisténcia ndo € marcado por um fim, mas, ao contrario, é
resultado das correlagdes de forcas que sdo méveis e transitérias. Interpretar o
mundo e contestd-lo é também um modo de se tornar senhor de um
acontecimento. Interpretar é constituir.

Nietzsche afirma que interpretacdo significa a propria vontade de
poténcia, por isso responder a pergunta que o titulo propde seria ir contra a
proposta dessa dissertacdo. Entendo, assim como Nietzsche, que o préprio ato
de interpretar, enquanto vontade de poténcia tem existéncia ndo como “ser”,
mas como um processo. Por isso podemos afirmar que 0s personagens que
constituem os livros de Mia Couto nos revelam que no principio ndo ha
identidade, ndo ha um ser, o0 que ha é a guerra que se instala silenciosamente
em cada um de nos.

Desse modo, percebemos que, no fim das contas, ndo ha a principio
sendo um constante jogo interpretativo. Entdo, se o “ser’ € uma auséncia
eternamente a ser preenchida, um fundamento sem fundamento, buscar uma
identidade fere o fluxo incessante e movel que nos constitui.

Certamente que ndo responder a pergunta “quando é ser africano?” ou
mesmo “Quando é ser mogambicano?” ndo significa elaborarmos somente
guestionamentos. Interpretar € apontar saidas, mas € também fechar outras
leituras, porque toda forma de interpretacdo € uma imposi¢do, uma forma de

violéncia. Assim, estou mais inclinado a discutir quem interpreta, e por que

2 Genealogia do mal , cap 1, frag. 12
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interpreta de determinada maneira. O fato é que querer definir o outro e nés
mesmos € uma intencdo inerente ao homem. N&o se trata, portanto, de
extinguirmos as interpretagcdes. Trata-se de buscarmos um equilibrio, um
fundamento, que, embora pareca utépico, €, para mim, o modo mais honesto
que encontrei quando pensamos na convivéncia entre as diferencas: o
cosmopolitismo.

Veremos ao longo dessa discusséao que Mia Couto opta por um discurso
estético e politico que privilegia a celebracdo do cosmo enquanto condicdo da
vida em sociedade. Seja pelo cosmopolitismo de Kwame Anthony Appiah, ou
pelo de Celestin Monga, perceberemos que as personagens de O Outro Pé da
Sereia estdo cansados de ter raca, de ter patria, de ter sexo, de ter religido, de
ter uma identidade que os defina e, como tal, os empobreca. O cosmopolitismo,
como veremos, é uma utopia, a mesma utopia encarnada no personagem D.
Gongalo ao dizer que esta transitando de raca, ou mesmo na revelagdo de
Jesustino ao dizer que as igrejas ndo importam, mas a fé da pessoas. Buscar o
outro pé é buscar uma outra forma de pensarmos nossa condicdo enguanto
individuos que carregam culturas diferentes. Desse modo, Appiah (2008, p. 24)
parece indicar os caminho ao dizer que: “as culturas s6 sdo importantes se lhe

importam as pessoas”
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2. AFRICA POS-MODERNA? DESDE QUANDO?

Eis a nossa sina:

esquecer para ter passado,
mentir para ter destino
(Barbeiro, de Vila Longe)

Antes de discutir possiveis caracteristicas pdés-modernas contidas nas
obras de Mia Couto, é preciso que facamos uma reflexdo sobre 0 movimento
cultural do mundo africano. Em abordagens deste tipo, naturalmente, corre-se
o risco de se cometer equivocos na medida em que as experiéncias politicas,
econbmicas e sociais ndo foram as mesmas nos paises africanos entre si.
Além disso, enquanto na Europa e na América o cenario cultural se modificava
radicalmente na década de 60, a Africa lutava por sua independéncia, como
bem explica Laura Padilha: “Desse modo a Africa nédo fez parte nem da euforia
tecnocrata, nem da utopica crenca das vanguardas em seu destino. Excluida,
periférica e dependente, ndo participou da ‘festa’ da modernidade, social,
politica, histérica e cultural” (PADILHA, 2002 p. 319)

Ou ainda nas palavras de Linda Hutcheon: “O pds-modernismo nédo
pode ser utilizado como um simples sindnimo para o contemporaneo. E que ele
realmente ndo descreve um fendmeno cultural internacional, pois €
basicamente europeu e (norte e sul) americano.” (HUTCHEON, 1987 p. 20)

Assim, falar da pds-modernidade numa Africa que estava em processo
de independéncia e que precisava abrir um novo caminho, reconstruir nacoes,
construir identidades, pressupbe, de certo modo, um descompasso tedrico.
Além disso, é preciso no minimo desconfiar das teorias que trazem uma
experiéncia muito diversa e totalizadora como é o caso da pos-modernidade.

Entretanto, Mogambique, assim como qualquer outro pais da América ou
da Europa, também foi afetado pelo sistema unificador, pela nova ordem: pela
globalizacdo. Portanto, através desse recorte, penso que seja possivel
tangenciar em que medida a globalizacdo e a pds-modernidade contribuiram
para a contestacdo identitaria que os personagens de Mia Couto representam,
ou para encontrar uma forma de pensar o “ser” Africano.

Ja se sabe que, ao falarmos de identidade, ndo estamos nos referindo a

algo fixo e seguro, pois “0 campo de batalha é o lar natural da identidade,”
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como sugere Zygmunt Bauman (2004, p. 34). O que houve, na verdade, foi um
enfraquecimento, uma fragilizagdo do conceito de identidade de tal modo que
defini-la tornou-se algo cada vez mais escorregadio, cada vez mais provisorio.
Tal fragilizacdo se deu enquanto a tradicdo e as instituicdes reguladoras da
identidade também sofreram um enfraquecimento. As novas geracdes nao
estdo mais atreladas as questdes de patria e nacdo. As fronteiras no mundo
globalizado se diluiram. No “admiravel mundo das oportunidades fugazes”
(2004 p. 48), como define Bauman, tornou-se necessaria a volubilidade das
identidades, ndo havendo, portanto, mais espaco para identidades rigidas e
inegociaveis. A identidade passou a ser, obrigatoriamente, ambivalente.

Creio que toda essa discussao valida a possibilidade de avangcarmos um
pouco mais nesse terreno movedico. O passo adiante fica por conta de uma
tentativa de pensar o que € ser mocambicano? Ou melhor: quando € ser
mogambicano? Antes de mais nada € preciso dizer que ndo se pretende aqui
resolver a identidade dentro da temporalidade que o advérbio “quando” sugere.
A pergunta implica, na verdade, um desafio de pensar o “ser” mogambicano
dentro dos vetores que englobam a contemporaneidade.

De fato é preciso ndo esquecer quem os mogambicanos foram, como foi
referido na epigrafe desta introducdo. No entanto, a consciéncia da histéria ndo
determina, de certo modo, a maneira de ser do africano. “Somos um espelho a
procura de sua imagem” (COUTO, 2005, 27), talvez este seja o ponto de
partida para pensarmos no construto identitario que tem sido largamente
baseado em equivocos, calcado, muitas vezes, na negac¢do do outro.
Entretanto, saber quem eu sou ndo significa a exclusao da diferenca.

Devemos pensar também que, se, por um lado, o processo de
globalizag&o diluiu fronteiras, por outro, dissolveu as barreiras das distancias
tornando inevitavel o contato entre o centro e a periferia colonizada. Conforme
entende Milton Santos, “na histéria da humanidade é a primeira vez que tal
conjunto de técnicas envolve o planeta como um todo e faz sentir,
instantaneamente, sua presenga” (SANTOS, 2004, p.25). Este contato intenso
provocou, certamente, uma demanda de buscas por novas identidades. Se “A
globalizacéo é, de certa forma, o apice do processo de internacionalizacado do
mundo capitalista” (SANTOS, 2004, p. 23), podemos acrescentar ainda que o

capitalismo, por sua vez, é também um processo de ocidentalizagéo.
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Nesta conjuntura social € muito provavel que haja uma producdo de
novas identificagbes tanto “locais” quanto “globais”. Em tempos de pés-
colonialismo, o Ocidente se vé cara a cara com o “outro”, com o “exdtico”. E ai
gue se da a emergéncia do retorno da etnia, pois as culturas locais sentem-se
ameacgadas pela globalizagao, tém medo de que as “raizes” se percam, que
sejam engolidas pela pés-modernidade, entretanto, este raciocinio nos parece
superficial e simplista, como nos esclarece Stuart Hall: “A idéia de que a
globalizacdo ameaca solapar as identidades e a unidade das culturas nacionais
€ muito simplista, exagerada e unilateral.” (HALL, 2005, p. 83)

Certamente, € preciso pensar numa outra forma de articulagdo entre o
“global” e o “local”, mas, sobretudo, ndo podemos achar que a globalizacao tem
o poder de extinguir culturas. O conceito de “atravessamento” cultural através
da mundializacdo, como propds Renato Ortiz (1996), corrobora para uma
andlise mais profunda, pois este conceito anula, de certo modo, a ideia de que
a globalizacdo assumiu tal situagdo produzindo um apagamento das fronteiras
e de que todos passaram a viver em uma grande “aldeia global”’. Anula também
a pressuposicao de que a globalizacao exclui culturas mais fechadas em suas
tradicoes.

Parece-nos, entretanto, mais preponderante pensar, assim como Ortiz,
gue as culturas se mantém mesmo que se modifiquem, que as fronteiras
existem e que as histérias locais, nacionais e globais se atravessam, e este
atravessamento se da pela mundializacdo. No mundo pds-moderno, as ideias
de conjuncdo e disjuncdo operam no mesmo sentido, na globalizacdo ha
sempre uma tensdo entre o particular e a diversidade, que nao sao,
necessariamente, antagonicos. Assim, é um erro, como aponta Bauman,
pensar que ao fortalecermos as identidades locais estaremos preservando as
raizes: “A globalizac&o atingiu agora um ponto em que néo ha volta. Qualquer
um gque defenda ‘identidades locais’ como antidoto contra os maleficios dos
globalizadores esta jogando o jogo deles e esta nas méos deles.” (2005, p.94)

Portanto, ndo se trata de ir contra a globalizac&o, a questdo nao é esta.
N&o ha como reverter esta situacao unificadora do mundo. A questédo € de que
maneira podemos produzir uma outra globalizagdo, como sugere Milton

Santos. Uma globalizagdo menos atroz e menos injusta. Até porque, usando a
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metafora de Bauman, “Nao se pode ser contra a globalizagdo, da mesma forma
que nao se pode ser contra um eclipse solar” (BAUMAN, 2004, p.94).

E neste contexto que discutir a identidade se torna imprescindivel.
Porque se as fronteiras estdo porosas e diluidas ha também um grande esforco
de comunidades e paises em erguer barreiras étnicas fazendo surgir,
inevitavelmente, a xenofobia. O “outro” é visto como uma ameaca e € preciso
levantar muros para impedir qualquer contato que possa interferir na “pureza”
de uma determinada cultura, assim como afirma Stuart Hall no livro Identidades
culturais na p6s-modernidade: “O fortalecimento de identidades locais pode ser
visto na forte reacdo defensiva daqueles membros dos grupos étnicos
dominantes que se sentem ameacados pela presenca de outras culturas”.
(HALL,2005, p. 91)

A abertura proporcionada pelos estudos culturais a partir da década de
60 foi de suma importancia para que se pudesse pensar em questdes que
fossem além das teorias marxistas. Para Stuart Hall (2003), o marxismo teve
sua importancia, mas ndo conseguiu dar conta das propostas que os estudos
culturais pretendiam, justamente porgue o marxismo foi engendrado dentro das
concepcdes eurocéntricas, portanto ndo abarcava questdes culturais. E € neste
sentido que a discussdo a que se propbe esta dissertagcdo nos parece
relevante, pois é preciso também procurar compreender de que modo o0s
construtos identitarios operam dentro das perspectivas de intelectuais que
fazem parte do mundo africano, observar o modo como se constitui esse
movimento que nega e afirma a propria identidade.

Por outro lado, é importante lembrar que Mia Couto faz parte de uma
geracdo que da continuidade aos tracos modernistas de fundacdo das
literaturas africanas de lingua portuguesa, tracos dentro do ambito estético que
caminhavam na direcdo da libertacdo nacional iniciada antes por escritores
angolanos, mocambicanos e autores de Cabo Verde, Guiné-Bissau. As lutas
pela independéncia mogambicana, intensificadas a partir da década 60, com a
criacdo da Frente de Libertagcdo de Mocambique (FRELIMO) e depois com a
independéncia do pais, ocorrida em 1975, mergulharam Mocambique em
sucessivas guerras civis, uma delas representada no classico mocambicano
Terra Sonambula (2010), de Mia Couto. O fato € que o projeto literario de Mia

Couto como um todo revela uma preocupacdo em discutir a questdo da
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tradicdo cultural, assim como a retomada histérica de Mocambique, como

sugere Jane Tutikian:
A cultura africana se imp®&e sobre o racional, dentro do projeto de Mia Couto
de resgatar e afirmar suas tradi¢c6es culturais e, a0 mesmo tempo, recontar
a histéria mogambicana, como povo, portanto mais do que territorio, cuja
propria historia foi reprimida, permitindo sua releitura sob um novo prisma,
que ndo o ocidental, mas através de uma forma ocidental, seja pela
reapropriacdo subversiva da lingua (com grande incidéncia sobre o prefixo
negador “des”) e dos provérbios europeus. Assim Mia Couto desconstroi a

realidade linguisticamente, denunciando-a linguisticamente. (TUTIKIAN,
2006, p.84-85)

O fato € que as negociacdes para o0 término das guerras civis nao
significaram, no entanto, uma melhora nas condi¢cées do pais, pois, como diz
Salufo Tuco, um dos personagens de Varanda do Franjipani desencantado
com o pais poés-guerra: “Sofremos a guerra, haveremos de sofrer a paz’
(COUTO, 2007, p.107). Isto representa o sentimento mogambicano esfacelado
por politicas que mergulharam o pais numa grande onda de inseguranca e
miséria, como podemos perceber mais precisamente nas palavras de Jane

Tutikian:

Na verdade, o impasse militar entre o governo e a guerrilha da Resisténcia
Nacional Mocgambicana (RENAMO) gerava muito sofrimento a uma
populacdo j& depauperada. O processo de pacificacdo, adiado
seguidamente em funcdo dos desentendimentos entre as partes
beligerantes, vai se iniciar apenas na década de 90. (...) As duas partes
assinam um acordo em 1992. A estabilizacdo € dificil. A miséria é
generalizada e a incidéncia de tifo e colera é alta. HA minas terrestres em
grande parte do territério, dificultando o cultivo da terra. (2006, p. 64)
Embora a construcdo de uma nac¢ao por muitos paises africanos, como
Mocambique, depois do processo de descolonizacdo seja bastante recente,
essa circunstancia ndo impediu que o continente entrasse em contato com a
globalizagdo e com a poOs-modernidade. Em nossa analise foi possivel
verificarmos que de alguma maneira a pos-modernidade e a globalizacéo
atravessam, em certa medida, as identidades da populacdo africana. Além
disso, outro aspecto importante nas obras de Mia Couto sdo as implicagGes
contidas nos discursos sobre racas e etnias.
No livro Cada homem é uma raca (1998), por exemplo, aparece a dificil
relacdo colonialista em Mocambique, dado o choque cultural entre os

portugueses e africanos. Nos contos vemos a sabedoria dos velhos
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responsaveis pelo repasse das tradicbes e a imaginacdo das criancas que
absorvem as experiéncias passadas e assim reinventam suas proprias raizes,
a partir disso o que temos € o conceito racial deslocado para além da
epiderme.

A raca passa a ser da ordem da existéncia, pois, como diz um dos
personagens portugueses em O outro pé, o padre Manuel Antunes: “Agora
estou certo: ser negro ndo é uma raca. E um modo de viver. E esse ser4, a
partir de agora, o0 meu modo de viver”. (COUTO, 2009, p 259) Deste modo, a
obra faz duras criticas a forma como o Ocidente construiu um imaginario sobre
a Africa e como isso afetou suas diasporas. O antropélogo afro-americano
Benjamim Southman, um dos personagens mais emblematicos nesta relacao

diasporica, representa este imaginario;

O avido fazia-se a pista e o americano agitava-se na cadeira: aquele era o
momento h&a muito esperado. Africa, a sua Africa, ia ganhando desenho, um
contorno préximo e real. Por fim ele chegava a terra de onde ha séculos os
seus antepassados tinham sido arrancados pela violéncia da escravatura.
Era preciso esse regresso para que Benjamim Southman, historiador afro-
americano, se reconstituisse, ele que se sentia como um rio a quem
houvessem arrancado a outra margem. (COUTO, 2009, p.137)

A expectativa do regresso € movida principalmente pelo desconforto,
guase uma espécie de desespero em busca das raizes. Southman busca a
redencao, o descanso num sonho de pertencimento. Um sonho que néo € seu,
posto que fabricado pelo Ocidente.

E possivel notar ai um certo tom de niilismo no discurso da negritude
gue perpassa grande parte da obra de Mia Couto. Assim, 0 que esta
dissertacdo pretende é analisar, através de uma reflexdo mais apurada, 0s
efeitos que a pos-modernidade e a globalizagdo provocam nos conceitos de
racas e a forma como isso corrobora para as configuracbes da identidade
mocambicana e, por conseguinte, africana.

Embora ndo se possa afirmar que a obra de Mia Couto seja pos-
moderna, creio que ainda assim seja possivel encontrarmos tragos que
podemos compreender como pés-modernos: em primeiro lugar, temos uma
narrativa que abriga dois nucleos temporais que se entrecruzam. Um se passa
no século XVI, em 1560, e o outro em um Mocg¢ambique contemporaneo de
2002. A ligacao entre esses dois tempos se da pela estadtua de Nossa Senhora,
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portanto uma (re)ligacdo por uma religiosidade sincrética e difusa. Certamente
que a introducdo deste aspecto temporal ndo faz de O outro pé uma obra pos-
moderna.

No entanto, essa recuperacdo do passado sem aspectos nostalgicos,
essa interpenetracdo da histéria pela ficcdo, aponta para aquilo que Linda
Hutcheon chama de “metaficgédo historiografica”. As obras pés-modernas, ainda

segundo Linda, ndo apresentam caracteristicas de nostalgia, pois:

N&o é um retorno nostalgico; € uma reavaliacdo critica, um dialogo
irbnico com o passado da arte e da sociedade, a ressurrei¢cdo de um
vocabulario de formas arquitetdnicas criticamente compartilhado (...)
Suas formas estéticas e suas formac¢des sociais sdo problematizadas
pela reflexdo critica. (HUTCHEON, 1987, p 20)

Além disso, outro aspecto importante presente na obra de Mia Couto é o
tom irbnico de contestacdo critica, a reflexdo provocada pela parddia, que
também é bastante frequente nas obras pés-modernas:

- N&o, ndo entendo. Para mim, escravatura é escravatura... Afro-
americanos querem saber s6 dos brancos que nos levaram a nés
para a América.

- Mas nés nunca fomos para a América...

- N&o nés, aqui. Mas noés, e faz um gesto largo com as maos, 0s
pretos, sim.Cauteloso, Zeca Matambira ainda ousou a duvida:

- Mas aqui, em Vila Longe, houve quem fosse levado nos navios? Eu
acho que nao...

- Acha? Pois vai passar a achar o contrario. N6s vamos contar uma
histéria aos americanos. Vamos vender-lhes uma grande historia.
(COUTO, 2009 p. 133)

Podemos perceber a intencdo do autor em n&o reproduzir o que a
historia oficial tem narrado; utiliza um tom parédico e contestatério para refletir
0 passado. Este posicionamento critico vai ao encontro do que Linda Hutcheon

pensa:

Mas quero afirmar que é exatamente a parodia — esse formalismo
aparentemente introvertido — que provoca, de forma paradoxal, uma
confrontacdo direta com problema da relacdo com o estético com o
mundo de significacdo exterior a si mesmo, com um mundo discursivo
de sistemas semanticos socialmente definidos (o passado e o
presente) — em outras palavras, com o politico e o histérico.
(HUTCHEON, 1987 p. 42)
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Deste modo, podemos notar que o O outro pé carrega, portanto, alguns
vestigios e tracos de uma certa pds-modernidade, justamente por conter em
sua composicdo estética a reconstrucdo ficcional da Africa através de um
retrato critico e irdbnico da populacdo de Mocambique, o que torna bastante
pertinente o modo como 0s construtos identitarios se configuram dentro de
teorias como a pés-modernidade.

Na verdade, a narrativa de Mia Couto parece, a todo 0 momento, em sua
estrutura discursiva, contestar o “lugar” dos africanos que €, segundo ele, uma
categoria criada pelos outros. O Outro pé € um questionamento da
africanidade, ja que esta tem sido motivo de muitos equivocos e mistificacdes.
Parece haver uma grande preocupacdo em “dar” uma esséncia para o0s
africanos, como se eles devessem permanecer alheios a globalizacédo. No livro

Pensatempo, Mia Couto reflete sobre isso:

Quando falamos de mesticagens falamos com algum receio como se
o produto hibrido fosse qualquer coisa menos “pura”. Mas nao existe
pureza quando se fala da espécie humana. (...) E nés perdemos
“identidade” se atravessamos a fronteira do tradicional: é isso que
dizem os preconceitos dos cagadores da virgindade étnica e racial. A
posicdo entre tradicional — visto como o lado ndo contaminado da
cultura africana. (...) (COUTO, 2005, p. 60-61)

A reflexdo de Mia Couto contempla o seu projeto literario na medida em
que suas personagens questionam essa “esséncia” africana. Na verdade, os
personagens questionam o que é um africano auténtico, genuino. Pensar
Mocambique, valoriza-lo, recuperar suas tradices nao significa ser devorado
por um ufanismo cultural. Reafirmar uma cultura ndo significa excluir outras. No
trecho abaixo, de O Outro pé, vemos uma cena que ilustra esta perda da

“esséncia” cultural dos africanos:

- (...) O senhor bom? Como vai a vida pessoalmente?

- Ora, eu continuo sempre na mesma: vou fazendo o favor de viver.
Mas agora, a minha vida vai mudar. Vejam so...

Lazaro dobrou o tronco para ir ao fundo do bolso e retirar algo que a
Zero pareceu um pequeno radio a pilhas.

- Um telemdvel, meus amigos.

Zero e Mwadia permaneceram impassiveis enquanto o outro agitava
0 minusculo telefone como uma bandeira vitoriosa.

- Eu ja estou no futuro. Quando chegar aqui a rede, ja posso ser
conectado para servicos internacionais. (COUTO, 2009, p.133)
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Aqui o personagem L&zaro € um curandeiro habitante de um lugar
afastado da vida urbana, que parece, portanto, caber dentro do arquétipo de
um tipico africano, dotado de uma &aurea sobrenatural e mistica. No entanto,
somos surpreendidos quando o curandeiro retira um celular e diz satisfeito que
agora ele esta no futuro.

Assim, o recurso parodico utilizado provoca paradoxalmente um
confronto direto com o problema do discurso essencialista e o mundo das
significacdes interiores, ou seja, temos a instalacdo de um aspecto contraditério
no personagem, com a intencdo de desestabilizar as convencgdes, oferecendo,
dessa forma, uma outra possibilidade de leitura estética ou politica. Com efeito,
esta outra possibilidade demonstra, como escreve Mia Couto em Pensatempo,

que:

Os africanos ndo necessitam de corresponder a imagem que 0s mitos
europeus fizeram deles. Nao carecem de artificios nem de fetiches
para serem africanos. Eles sdo africanos assim mesmo como s&ao,
urbanos de alma mista e mesclada, porque a Africa tem direito pleno
a modernidade, tem direito de assumir as mesticagens que ela
propria iniciou e que a tornaram mais diversa e, por isso, mais rica.
(COUTO, 2005, p. 62-63)

Isso significa que as na¢des ndo se fazem presas as purezas ancestrais.
Se a Africa € uma invencéo do Ocidente € bem verdade que muitos africanistas
persistem em manté-la nessa redoma arcaica, como se 0 continente africano
fosse o dltimo reduto do primitivismo da humanidade. Nao se pode exigir de
escritores como Mia Couto uma autenticidade literaria africana. E talvez esse
seja o grande desafio dos escritores africanos na pés-modernidade; pertencer
a uma sociedade afetada pela globalizacdo e seus efeitos tendo, por outro

lado, a consciéncia de um pertencimento identitario.
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A raca
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3. DEMASIADO MOCAMBICANO, MAS SEM PIEDADE

Pequenas acbes divergentes sao necessdarias! — Agir, em
guestdes do costume, mesmo que uma Unica vez, contra seu
melhor entendimento; quanto a isso, abandonar-se a praxe e
reservar-se a liberdade espiritual; fazer como todos e assim
manifestar a todos a gentileza e beneficio, como que em
reparacdo pelo que ha de divergente em nossas opinides
(NIETZSCHE, 1999, p. 159)

A filosofia niilista de Nietzsche é baseada, sobretudo, na negacédo da
realidade de determinados valores sociais. Uma espécie de desvalorizacdo do
presente como uma forma de superar o0 homem em si mesmo no presente. A
critica nietzschiana parte da negacéo platbnica que divide o mundo em dois
eixos: 0 mundo das ideias, e o0 mundo terreno. Essa mesma ideia serviu de
base para a doutrina do cristianismo, que adota o0 mundo das ideias de Platdo e
o transforma em paraiso.

O segundo momento da critica nietzschiana € o niilismo a modernidade.
Com a morte de “Deus” através do nascimento da ciéncia, a religido perde
valor. O niilismo moderno cria uma outra ilusdo; o futuro. Partindo da ideia de
que o tempo é um constante devir (Platdo, 1998), em que a cada instante
entramos num fluxo volatil, a ideia de futuro aparece como uma forma de negar
0 presente, ja que as realizacdes parecem estar num outro tempo. No entanto,
a proposta nietzschiana prop6e uma légica justamente ao contrario: busca uma
superacao de si mesmo no presente.

E importante dizer que a filosofia Nietzschiana ndo busca a Verdade,
como muitos fildsofos fizeram, ja que ela sempre sera relativa. A postura critica
de Nietzsche busca uma outra proposicéo: “para quem e para que a Verdade?”
(NIETZSCHE, 2007, p. 104). Desse modo, Nietzsche passa ndo mais pela
relatividade, mas por uma filosofia centrada na recepcdo de uma determinada
Verdade no outro. Nado mais o que € a Verdade, mas quais os efeitos que essa
Verdade produz nos individuos.

O intuito desta dissertacdo € apresentar uma abordagem niilista de
Nietzsche. No entanto, o niilismo é um conceito filos6fico bastante amplo e com
diversas visdes, 0 que pode ocasionar uma confusdo tedrica. Assim, nossa

intencdo esta baseada nas seguintes concepcoes:
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A primeira refere-se a propria etimologia da palavra: nihil, “nada” em
latim, estd ligada ao sentido mais literal, a negacdo das Verdades
estabelecidas.Se pensarmos na histéria africana e em suas didsporas,
verificaremos que a atitude de negar ergueu diversos movimentos
revolucionarios: como as teorias radicais da violéncia dos Panteras Negras, por
exemplo. Segundo Celestain Monga (2010), o niilismo negro serviu de base
para o:

Fermento do nacionalismo pragmatico, de Martin R. Delany, militante
abolicionista negro americano do séc. XIX e fundador do
nacionalismo negro, e ainda que a negritude defina como exploséo de
célera positiva e transformadora. (MONGA 2010, p. 36)

A segunda concepcao que nos interessa € aquela ligada a um niilismo
que celebra o absurdo nada, como defendia Nietzsche. Uma postura que
celebrava a incapacidade de transformar a sociedade e ao mesmo tempo ainda
refutava a ideia de toda e qualquer acdo nesse sentido. Nao se trata de uma
inércia, mas daquilo que compde diretamente a metafisica de Nietzsche: a
morte de Deus, a decadéncia dos valores sociais, 0 pessimismo e o desprezo
pela autopiedade. Para serem céticos em relacdo as ilusdes, os africanos ndo
precisam das frases nietzschianas, cultivar um certo ceticismo é uma questéao
de sobrevivéncia.

Contudo, podemos ainda pensar numa terceira concepc¢ao adotada que
€ justamente aquela mais ativa, e talvez agquela que esteja mais evidente nos
livros de Mia Couto. Ativa porque, independentemente da morte, da
consciéncia de nossa finitude, é necessario dar sentido a vida, ou seja, €
preciso construir uma filosofia forte o suficiente que nos possibilite viver apesar
da constante eminéncia da morte. Nesse caso, 0 niilismo é uma postura
filosofica que nos permite agir contra 0s mecanismos que podem oprimir nossa
maneira de viver.

Portanto, pensar a negritude como um passo importante dentro da
revalorizagdo do mundo negro é tdo importante quanto rejeitar a sua
caricaturizacado promovida pela midia, reduzida quase sempre a um imaginario

de mazelas, sofrimento e guerras.
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Se os personagens de Mia Couto ndo discutem a metafisica ou a
epistemologia de Nietzsche, ndo quer dizer que suas ac¢des ndo sejam uma
forma cética de questionar os valores morais de uma sociedade, como € o caso
da reflexdo da personagem Rosie ao dizer: “estou cansada de ter pele”
(COUTO, 2009, p. 296). Nos parece um desabafo que s6 pode ser alcancado
apos uma reflexdo muito particular e atenta que permite decifrar o absurdo de
ser julgado pelo unico fato de ter uma pele negra.

Para Nietzsche, a negacdo de si mesmo enquanto sujeito afetado
historicamente é a condicdo para buscar suas proprias verdades. A superacao
do homem passa por aquilo que Nietzsche vai definir como Super-homem, um
ser capaz de ir para além do bem e do mal, sem culpas, sem desejos, um
homem acima dos outros homens, no entanto, o super-homem de Nietzsche &,
sendo, uma idealizacdo que jamais podera ser alcancada. Para Nietzsche o
homem deve caminhar na busca de ser o maximo de si. Isso também é uma
idealizacdo na medida em que ndo sabemos quando chegaremos ao NOSsO
maximo.

Com efeito, € 0 método nietzschiano que iremos nos ocupar ja que sua
teoria nos permitiu fazer uma andlise das personagens que nos dessem
condicbes de problematizar as questbes raciais e étnicas e,
consequentemente, as questdes identitarias que envolvem o0s tracos da
globalizacdo e pos-modernidade, visto que as relacdes étnico-culturais na
contemporaneidade tém mudado nossa percepcao em relacdo ao outro e a nds
mesmos.

Talvez falar de “percepgao” seja a forma mais adequada para iniciar esta
guestdo, na medida em que Mia Couto se propde a fazer, através da literatura,
uma espécie de revisionismo das mentalidades sobre a Africa. E é dentro
desse revisionismo que podemos identificar a postura niilista em sua obra.

Por muitos séculos a ordem de um discurso ocidental sobre o continente
africano prevaleceu, mostrando uma visao simplista e homogeneizadora de sua
cultura. Assim, nos parece que toda a obra de Mia Couto caminha para a
contestacdo desse discurso, demonstrando que a Africa € um continente
marcado por historias locais diversas, de povos caracterizados pela

multiplicidade étnica e cultural.
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E importante pensarmos que quando O expansionismo europeu
comecou a travar contato com a Africa, havia uma outra realidade bastante
diferente daquela imaginada: na¢des miticas movidas por costumes primitivos.
Toda a histéria africana anterior ao colonialismo foi solapada de tal modo que o
imaginario sobre a Africa ainda possui um carater estatico. Neste sentido,

Joseph Ki-Zerbo chama a atencao para o seguinte:

A histéria africana era desconhecida no ocidente. Fiz meus estudos
no ambito francés, com manuais franceses. Ndo havia nada no
programa que tratasse da Africa. Ainda pequenos, tinhamos de
utilizar um livro de histérias francés que comecgava assim: “Nossos
antepassados gauleses...” Assim, no inicio da nossa formacao, houve
deformagé@o (...) Noés, os historiadores africanos, realizamos a
mudanca indo mais longe. Afirmamos a necessidade de refundar a
histéria a partir da matriz africana (...) Foi por esta razdo que nés
dissemos que tinhamos que de partir de nds proprios para chegar a
nés proéprios. (KI-ZERBO, 2009, p. 14-15)

Como se pode ver, o sistema educacional colonial do Ocidente contribui
em larga escala para a ideia de uma Africa intacta, presa no primitivismo, assim
como o apagamento progressivo de sua histéria. Nos primeiros contatos com o
continente africano, 0 que 0S europeus encontraram, portanto, foi um
continente que ja tinha mais de cinco mil anos de histéria, depararam-se com
uma Africa hibrida, marcada por um longo histérico de contatos com outras
civilizacdes. Segundo Ana Lucia Danilevicz Pereira (2007) antes mesmo da

chegada dos europeus, os africanos mantinham contato com o mundo exterior:

Na Africa Ocidental, surgiu uma série de reinos de populacéo negra,
cuja base econdmica estava no controle das rotas comerciais
transarianas. A antiga Costa do Ouro, atual Gana, deve 0 seu nome
moderno ao de um antigo império que dominou a Africa Ocidental
durante o periodo que corresponde a Idade Média européia. Reino de
Gana ficava a muitos quildmetros ao norte do atual, entre o deserto
do Saara e os rios Niger e Senegal. (...) Por volta do X os
comerciantes arabes estabeleceram-se na Africa Oriental,
aprenderam linguas locais, e tornaram-se intermediarios, comprando
mercadorias dos africanos e repassando aos comerciantes do mar.
No século Xl, as guerras na Pérsia e na Ardbia forcaram muitos
arabes a ocuparem definitivamente areas da Africa Oriental. A
miscigenacéo cultural e o casamento desses &rabes com mulheres
africanas locais geraram algum tempo depois, uma nova cultura.
(PEREIRA 2007, p. 34 — 35)

No entanto, ndo se quer aqui negar algumas caracteristicas de ordem

animista que alguns paises africanos apresentam. E certo que em alguns locais
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0s nativos nascem, vivem dentro de um sistema tradicional onde os costumes
de cunho ancestral revelam um c carater mistico.

O perigo reside em acreditar que essa é a Unica caracteristica possivel
dos africanos. Nao se pode negar o carater heterogéneo que a diversidade
social apresenta no mundo contemporaneo, ou seja, € necessario pensarmos
numa coexisténcia de estilos de vida, justamente porque 0 processo de
urbanizacdo dentro da sociedade africana forcou a convivéncia com a
globalizacdo de tal maneira que os avancos tecnologicos e a economia das
grandes corporacfes passaram a fazer parte do cotidiano dessas pessoas,
como em qualquer outra parte do mundo.

Dessa forma, intelectuais como Mia Couto também estdo inseridos num
contexto de sociedades bastante complexas, em que a Europa e a América
dialogam a todo momento com a cultura africana. O que resulta dessa
heterogeneidade € uma identidade que estd sempre num processo de
mudanca. Como bem explica Walter Mignolo:

Mesmo nas mudancgas aparentemente mais incisivas de identidade
individual, permanecem as experiéncias anteriores, embora
reinterpretadas com outros significados. Entre um self fixo e imutavel,
por de tras das aparéncias e uma plasticidade total, procuro captar o
jogo da permanéncia e da mudanc¢a. (MIGNOLO, 2003, p. 120-131)

Captar este jogo de permanéncia e de mudanca na formacgdo da
identidade tem sido um dos temas frequentes nos livros de Mia Couto, como
um modo de contrapor a ideia de que o “outro” deve ser lancado numa
condicao de eterno estranhamento, guardado num imaginario sempre exotico,
mantido a distancia, enquadrado numa categoria de estranho, em que nao ha
espaco para singularidades. Em Mia Couto, percebe-se claramente um
discurso que procura revelar um estilhagcamento dessas mentalidades
coercitivas, um discurso que abre possibilidades de pensarmos, em primeiro
lugar, nas pessoas, para depois partirmos para o sujeito social.

Mas acredito que antes de discutir as questdes raciais em “O outro
pé”, se faz necessario discutir um livro bastante significativo em sua obra:
“Cada homem € uma raca”. Nesta obra o que predomina nos contos é a dificil
relacdo colonialista em Mocambique, dado o choque cultural entre os

portugueses e africanos. Nos contos vemos a sabedoria dos velhos
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responsaveis pelo repasse das tradicbes e as criancas que absorvem as
experiéncias passadas e assim reinventam suas préprias raizes, a partir disso
0 que temos é o conceito racial deslocado para além da epiderme. A raca

passa a ser da ordem da existéncia. Na epigrafe que abre o livro:

Inquirido sobre sua raga, respondeu:
- a minha sou eu, Jodo Passarinheiro.
Convidado a explicar-se, acrescentou:

- Minha raca sou eu mesmo.
A pessoa € uma humanidade individual.
Cada homem é uma raga, senhor policia.

Do livro Cada Homem é uma Raca

Percebemos que a questdo identitaria e a consciéncia hierarquica
estdo numa situacao de confronto justamente porque a fala € dita dentro da
ordem de intolerdncias raciais. No conto “O embondeiro que sonhava
passaros”. Descreve um vendedor de passaros, Jodo Passarinheiro, que
seduz a cidade dos brancos com aves encantadas, despertando a
admiracdo das criancas e a desconfiangca dos adultos. O menino Tiago
comeca a freqUentar a casa de Jodo, que na verdade € uma grande arvore.
A partir de entdo os brancos passam a ndo suportar mais a invasdao de um

homem negro que passeia de pés descalcos pelas ruas.

Os homens da cidade decidem dar fim naquela situacdo. Decidem ir
até o embondeiro e ateiam fogo. No entanto, descobrem que quem estava la
dentro era o0 menino Thiago. A morte de Tiago representa o choque cultural
entre portugueses e africanos. Passarinheiro simboliza o antes da
colonizacéo, ou seja, € através dele que vemos o despertar das tradi¢coes e
a manutencdo da memdria cultural, através da magia, do encantamento. O
menino Thiago parece representar o “depois” da colonizagido, pois se 0s
velhos deteem a sabedoria e sdo responsaveis pelo repasse das tradicdes,
sdo as criancas que absorvem as experiéncias passadas, ou que sé&o

capazes de reinventar suas proéprias raizes.

Desse modo, 0 conto, assim como 0s outros textos do livro, apresentam

uma visdo em que a discussdo étnica se da numa outra instancia, ndo a de
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propor um acerto de contas entre racas, mas a de promover a Visdo

humanistica, algo que pode ser lido mais precisamente em Fanon:

O negro é um homem negro; isto quer dizer, devido a uma série de
aberracdes afetivas ele se fixou no centro de um universo de onde é preciso
tira-lo. O problema é fundamental. Pretendemos nada mais nada menos do
gue libertar o homem de cor de si mesmo. Nao teremos nenhuma
condescendéncia pelos antigos governantes, pelos antigos missionarios.
Para nds, aquele que adora os negros € tdo “doente” quanto aqueles que os
execra (...). O essencial é deixar o homem livre. (FANON,1983, p. 10)

O conto “O apocalipse privado do tio Gegué” conta a historia de Gegué e
seu sobrinho. Tudo comeca quando Gegué encontra uma bota. Dizem-lhe que
deve livrar-se dela, e ele a joga no pantano. Naquela mesma noite, Zabelani,
também sobrinha de Gegué, chega a casa em que moram os dois. O rapaz
envolve-se com Zabelani. Entdo Gegué leva a moga de casa e a esconde,
dizendo ao jovem que somente lhe sera permitido recupera-la se ele estiver
disposto a obedecer a suas ordens. A partir dai, o sobrinho passa a
protagonizar maldades, roubos e outros delitos, as escondidas, a noite.
Durante o dia, ele e Gegué desempenham a funcéo de vigilantes da guarda
revolucionaria, na qual também provocam confuséo, utilizando-se de métodos
violentos. Um dia, passando pelo pantano, o jovem encontra a bota
abandonada e resolve procurar Zabelani. Quando descobre o paradeiro de sua
prima, ela ja fora levada pelo tio. Entdo ele volta a casa e, com a arma que
Gegué |Ihe dera, dispara contra seu tio, a pedido deste. Depois foge, sem saber
o destino do projétil.

A situacdo do povoado desse conto representa, de maneira alegérica, o
estado do pais nos anos subsequentes a libertagdo do dominio portugués, em
gue se instalou uma grande desordem devido a guerra civil.

Um outro conto bastante emblematico, “A princesa russa”, narra a
chegada de uma russa, chamada Nadia, na vila Manica e sua relacdo de
amizade com Fortin. Nadia é casada com o dono de uma Mina. Fortin € um dos
empregados que fica encarregado de cuidar de Nadia. Aos poucos a russa vai
se inteirando das condicbes desumanas que o0s operdrios das minas
enfrentam. Apds o desabamento da Mina matando dezenas de homens, Nadia
adoece ao ver tamanha tragédia. Assim, acaba revelando a Fortin que seu

grande amor estad na Russia e se chama Anton. Cria-se a partir de entdo um
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laco estreito de amizade baseada em confissbes de dores e saudades.

Mostrando que o sofrimento € comum a todos as racgas.

Assim, passou-se o tempo. A senhora s6 piorava das forcas. Eu
entrava no quarto e ela muito me olhava, quase me furava com aqueles olhos
azuis. Nunca perguntou se tinha chegado resposta. Nada. Sé aqueles olhos
roubados do céu me inquiriam e mudo desespero. (COUTO, 1999, p. 87)

O conto também avanca na discussdo sobre as questbes étnica,

demonstrando que deve haver uma espécie de comunhdo entre as racas:

Ela tinha a pele branca que era minha, aquela boca dela me pertencia,
aqueles olhos azuis eram ambos meus. Era como se fosse uma alma
distribuida em dois corpos contrarios; um preto e um branco. (...) Mas se eu era
ela, entdo, estava eu a morrer no meu segundo corpo. Assim, me senti
enfraquecido, desistido. Cai ao lado dela e ficamos os dois sem mexer. Ela, os
olhos fechados. Eu evitando a sonolentiddo. Sabia que se fechasse os olhos,
nunca mais havia de abrir-me. (COUTO, 1999, p. 91)

Desse modo, “Cada Homem € uma raca” provoca uma reflexdo que vai
numa direcdo humanista. No entanto, isto ndo quer, de maneira alguma, causar
0 apagamento ou maquiar as acodes racistas produzidas nas ex-coldnias.
Acredito que essa discussao esta de acordo com os estudos de Frantz Fanon,
que no livro Pele negra, mascaras brancas (1983) desenvolve a tese de que a
alma negra € uma criacdo dos homens brancos e analisa o que ele denomina
de duplo-narcisismo, a idéia de que os brancos tornaram-se escravos de sua
“branquidade”, assim como 0S negros tornaram-se escravos de sua “negrura”.
Por fim, Mia Couto aponta para as discussbes sobre etnias, fazendo
guestionamentos que, por sua vez, apontam para uma convivéncia mais justa
entre as pessoas, independentemente da sua condi¢ao étnica.

Em O outro pé a organizacdo estética dos personagens procura
desconstruir alguns discursos de afirmacdes de ragas e de etnias. Isto significa
dizer que toda e qualquer afirmacéo étnica e racial pode ser nociva, portanto
precisa ser sempre observada de perto. Neste jogo ideologico fica
subentendido que o problema racial ndo foi resolvido, ao mesmo tempo em que
€ preciso avancar nas discussdes. Sobre isso, o proprio Mia Couto® nos

esclarece:

® FELINTO, Marilene. Mia Couto e o exercicio da humildade. Disponivel em:
http://pphp.uol.com.br/tropico/html/textos/1393,2.shl Acesso em: 25 nov. 2010.
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O racismo colonial era contra os mulatos, e os pretos. [...] Era um
sistema que discriminava mais os pretos. Mas criou-se uma porta que
determinou a diferenca na comparacdo com a colonizacdo inglesa.
Aqui tu podias, sendo preto, ser branco. Podias ser assimilado. E
passar a ter privilégios que tua raca nao tinha. Se abdicasses daquilo
gue seria tua cultura, tua religido, o teu nome, porque tinhas que
mudar de nome. O fator raga era um fator, mas néo era o fator. Era
um fator pelo qual se podia transitar. Essa é a diferenga do racismo
inglés, que tu sendo preto ndo tens saida és preto sempre.

A contestacédo de Mia vai nessa direcédo: a de apontar um caminho que
possa libertar todos os homens de sua cor, mostrando que € possivel viver
para além das ragas. Se Simone Beauvoir acrescenta em sua célebre frase
“‘ndo se nasce mulher, torna-se mulher”, parafraseando Simone, o que Mia
parece nos dizer € que “ndo se nasce negro, torna-se negro”.

Para alguns personagens de o Outro pé€, a cor da pele nao é fixa, ela é
transmutavel, movente. O que revela que em todas as construgdes identitarias
existem diversas maneiras de existir. Dentro dessa otica temos alguns indicios
desta possibilidade a partir de alguns discursos produzidos, como por exemplo,

do personagem padre Manoel, um dos religiosos a bordo do navio negreiro:

- Acho que estou ficando negro, padre.

- Negro?

- Sim, um cafre.

- Agora comeco a achar que vocé deveria falar com um médico.

- Falo sério, Vossa Reveréncia, sinto que estou mudando de raca .
Até dia 4 de janeiro, data do embarque em Goa, ele era branco, filho
e neto de portugueses. No dia 5 de janeiro, comecara a ficar negro.
Depois de apagar um pequeno incéndio no seu camarote as suas
maos obscurecendo. Mas agora era a pele inteira que |he escurecia,
os cabelos se encrespavam. Nao |he restava duvida: Ele se convertia
num negro.

- Estou transitando de raca D. Goncgalo. E o pior é que estou
gostando mais dessa travessia do que de toda a restante viagem.
(COUTO, 2009, p.166-67)

O fragmento aponta para uma perspectiva que vai além do imaginario
fixo de raca, isto €, subverte a ideia de que as racas sao imutaveis. Pois, como
comprovamos em Stuart Hall (2005), a raca como um conceito cientifico ndo se
sustenta, porque ela é um conceito discursivo, e todo o discurso € ideoldgico. E
a ideologia tende, por natureza, a obscurecer a origem do discurso que, na

maioria das vezes, nasce engendrado no seio de uma estrutura opressora e

exploratdria e, neste caso, produz o racismo.
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Sob esta perspectiva, optamos por uma Visdo que nos possibilitou
avancar na problematica étnica. Nosso recorte também abarca o embate
cultural entre a diaspora africana e os proprios nativos da Africa na discussio

sobre a identidade, como podemaos verificar no fragmento abaixo:

- Uma coisa é certa, disse Southman, vocés, daquele lado, e nés,
deste lado, temos uma Unica luta, a afirmacao dos negros.

Foi lenha atirada a fogueira. O barbeiro, navalha em riste,
argumentou:

- Irrita-me, senhor Benjamin, esse discurso da afirmagéo dos negros.

- Irrita-o por qué?

- O que diria vocé se encontrasse uns brancos proclamando o
orgulho de serem brancos: néo diria que eram nazis racistas?

- N&o pode comparar, meu amigo, sdo percursos diferentes...

- Ora, diferentes, diferentes... por que somos tdo complacentes
€ONOSCco proprios?

- A verdade é s6 uma, afirmou Benjamim, nds, os negros, temos que
nos unir...

- E o contrario.

- O contrario, como? Sugere que nos devemos desunir?

- Nés temos que lutar para deixarmos de ser pretos, para sermos
simplesmente pessoas. (COUTO, 2009, p.188)

Verificamos que os didlogos refletem as questbes tangiveis das
identidades, de acordo com a perspectiva de personagens com trajetorias
culturais diferentes. No caso acima, temos o personagem Arcanjo Mistura, o
Barbeiro de Vila Longe, desconstruindo todo um imaginario sobre a afirmacao
de racas, sobre a falsa ideia de que o refor¢o de etnias e a formacao de guetos
manterdo 0S negros em suas raizes, em suas identidades, e que é sempre
preciso levantar a bandeira da negritude.

Creio que aqui seja necessario chamar a atencdo para a palavra
“negritude”. Segundo o pensador camaronés Celestin Monga (2010), a palavra
esta emperrada historicamente. Monga lembra que a palavra surgiu pela
primeira vez com Aimé Césaire, em 1935, num artigo da Revista L éstudiant
noir, segundo este artigo, negritude significa o conjunto de valores culturais do
mundo negro.

Tais valores, segundo Léopold Sedar Senghor (2000 p.43), tém a
intencdo de revalorizagdo da humanidade reivindicada pelos povos negro-
africanos. A negritude é, segundo Monga, a0 mesmo tempo uma atitude
filosofica e um movimento intelectual politico que reconhece a opresséo

oriunda do processo colonial. Assim, a negritude tem sua origem numa
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tentativa de reapropriacédo da dignidade dos povos oprimidos. Monga esclarece

mais ainda:

Ao se posicionar como movimento de reacdo a dominacédo branca, a
negritude se apoiava na viséo idilica e luxuosa de um mundo negro
gue, na realidade, nunca existira. A negritude, como simples recusa
do sofrimento e exaltacdo da alegria de dancar e de reivindicar a
“personalidade negra”, permitia aos novos lideres politicos e as elites
africanas oferecer-se um lugar ao sol. Mas, precisamente porque
focalizava a questdo da raca e ocultava, por exemplo, os problemas
de classe. (MONGA, 2010, p.27)

Justamente, como ja foi mencionado por Stuart Hall (2005), sob o ponto
de vista biolégico, as racas ndo se sustentam, porque a raca é antes de tudo
um discurso e todo o discurso é ideoldgico. Por outro lado, a afirma¢é@o de uma
negritude permitiu que bandeiras de resisténcia fossem erguidas, pois, como
disse Césaire: “Ninguém € negro impunemente, e seja ele francés ou
americano. H4 um fato essencial, a saber, que ele é negro, e € isso que vale.
Eis a negritude. E uma afirmacéo de solidariedade.” (CESAIRE, 1971, p.43). A
negritude seria entdo uma experiéncia partilhada de vidas dos proprios povos
disseminados pela Africa. A negritude é uma restauracdo filoséfica e
necessaria de todo o imaginario africano ferido pela experiéncia traumatica da
colonizagéo.

No entanto, o tempo tem mostrado que é preciso avancar neste sentido,
talvez Mia Couto esteja tentando construir uma outra forma de pensar as
relacdes de racas, pois na contemporaneidade nem todos 0s negros sentem-se

abrigados pelo discurso da negritude. Assim esclarece Monga:

O que tem a ver a filosofia de vida de um milionario afro-americano
de Chicago como Oprah Winfrey e a dos senegaleses emigrados que
vendem bibel6s nas ruas de Nova Yorque ou Dacar? O que h& de
comum entre um Barack Obama — filho de um pai queniano que
praticamente ndo o conheceu e de sua mae norte-americana do
Kansas, que o criou no Havai e na Indonésia- e seus primos de
Nairébi dos quais ignorava a existéncia e com quem nunca se
relacionou? (MONGA, 2010, p. 28)

Assim, as identidades na poOs-modernidade sdo sempre difusas e
fragmentadas. Qualquer individuo pode ser um cidaddo do mundo sem precisar
deixar sua terra natal. Por isso, torna-se necessario questionar o mito da

homogeneizacédo racial do mundo negro. As demandas identitarias da pos-
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modernidade, cada vez mais dinamicas, impedem de compreender a negritude
como filosofia de vida de tempos atras. E ainda interessante compreendermos
0 modo como o préprio Monga se define:

Eu me defino, portanto, como cidaddo do mundo, mas, apesar de
tudo, africano. E a partir da perspectiva dessa “africanidade”
sincrética (ou se preferirem, dessa nova negritude) que ajo, observo
meus semelhantes e interpreto seus pensamentos. (MONGA, 2010,
p. 31)

Na verdade, Monga se propde a pensar ndo um amalgamento acritico
com a globalizacdo e a pés-modernidade, mas um agir dentro de suas préprias
crencas filosoficas sendo elas basiladas ou ndo no Ocidente. Isto significa
questionar os critérios que definem o que é ser africano. E, mais do que isso,
guestionar-se porque tal proposicéo ainda é feita na medida em que sabemos
que identidade nao é algo estanque.

Se a negritude foi uma bandeira necesséria para chegarmos a
igualdade, ja que ser diferente significava ser menor, passados alguns anos, €
preciso agora pensar numa africanidade sincrética que ja ndo se quer mais
como um discurso de igualdade, mas que busca uma afirmagdo pela
diferenca, uma vez que a homogeneizacdo da cultura vem apagando as
particularidades.

N&o se trata, de maneira nenhuma, de negar a heranca que o discurso
da negritude deixou nas mentalidades dos cidaddos da Africa e de suas
diasporas, pois ainda que o0s personagens de Mia Couto endossem uma
postura com um tom discursivo niilista, ndo ha como refutar a existéncia da
ideia de que uma cultura africana, sendo ela estanque ou movente, serve como
base as identidades.

O livro de Mia nédo é um julgamento que recusa totalmente a ilusdo de
um pertencimento identitario, mas é a possibilidade que permite mostrar que os
africanos sao africanos quando querem ser. Dessa forma, Mia Couto, utilizando
uma linguagem irbnica, sugere que os africanos, em muitos casos, tém plena

consciéncia do imaginario criado pelo Ocidente:

- Vocé é um confusionista, Arcanjo Mistura. Essa escravatura era
outra coisa e ndo tem que vir agora ao caso. Esta a perceber?
- N&o, ndo entendo. Para mim, escravatura € escravatura...
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- Mas essa escravatura era entre os pretos. Estas a perceber? Os
afro-americanos querem saber s6 dos brancos que nos levaram para
a América...

- Mas nés nunca fomos para a América...

- N&o nés, aqui. Mas nos, e faz um gesto largo com as maos, os
pretos, sim.

Cauteloso, Zeca Matambira ainda ousou:

- Mas aqui em Vila Longe, houve quem fosse levado nos navios? Eu
acho que néo...

- Acha? Pois vai passar a achar ao contrario. N6s vamos contar umas
historias aos americanos. Vamos vender-lhes uma grande histéria.
(COUTO, 2009, p. 133)

A grande histéria a que o personagem Casuarino se refere € aquela que
o Ocidente traz em seu arcabouco cultural esterotipado. Por outro lado, ndo se
pode esquecer que Casuarino € um empresario, e que esta imbuido daquele
sentimento capitalista que afeta todos que estdo entrelacados no mundo

globalizado, ou, como melhor explica Ki-Zerbo:

Do ponto de vista africano, a globalizacéo é o desenvolvimento logico
do sistema capitalista de producéo. Este atingiu um patamar a partir
do qual deve necessariamente adquirir dimensdes planetarias (...) Os
conceitos de competitividade e rentabilidade levam a uma espécie de
darwinismo econdmico. Resultado: s6 os mais aptos sobreviverdo
(KI-ZERBO, 2009, p. 23)

Portanto, Casuarino, sendo o Unico empresario de Vila Longe, v& uma
maneira de lucrar com isso, ou seja, quer tirar proveito através dos elementos
culturais, vendendo exatamente 0 que 0s estrangeiros querem:. o exotico, o

diferente, como é também o caso do diadlogo abaixo:

A saida da sala de espera, Casuarino enxotou os mildos que se
aproximavam para pedinchar e sorriu embaragado para os visitantes
como se pedisse complacéncia.

- Meu afro-brada me desculpe, mas agora ja comeg¢o a precisar
daquela coisa...

Casuarino falava, mas era o gesto dos dedos que sugeria mais alto.
O americano entendeu de imediato e, langando um enfatico “of
course”, retirou do bolso um envelope que passou para as maos do
mocambicano. Ocultando-se num vdo de escadas, Casuarino foi
conferindo os ddlares, somando os valores as quantias. Deteve-se
mais tempo do que seria seguro. Mas ele deleitava-se em manusear
notas que permaneciam lisas, intactas e cheirosas. O empresério ndo
pdde deixar de comparar o estado daquelas notas com o dos meticais
gue circulavam sujos, rasgados e amassados. (COUTO, 2009, p.139)

O trecho citado também abre para essa possibilidade dos préprios

habitantes decidirem quando querem “vestir’ o discurso ocidental sobre os
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africanos, mesmo que essa atitude possa reforcar o imaginario sobre os
africanos. O fato € que os nativos se aproveitam dessa “folclorizagcdo” que os
estrangeiros tanto buscam e lhes vendem justamente aquela Africa desejada
por eles. Isso, de certa forma, sugere que os individuos africanos parecem ter
consciéncia daquilo que se imagina deles e por isso mesmo procuram tirar
vantagem, ao mesmo tempo tomam o poder e a liberdade de acreditar ou
recusar um determinado discurso sobre sua propria identidade.

Ha também um outro trecho em que o narrador se utiliza da ironia para

desconstruir o imaginario da Africa como a grande Mae:

- What is happening?

- Em portugués, por favor, eu falo portugués, avisou o recém-
chegado.

- O que se passa, mano, uma tontura?

-Eu s6 queria beijar a nossa mée...

- Qual mae? )

- Queria beijar o chao de Africa...

- Ora o chéao, pois o0 chdo de Africa, mas veja, meu brada, o melhor
chéo para ser beijado é noutro local que Ihe vou indicar, este chéo,
aqui, € melhor ndo... (COUTO, 2009, p. 138)

O gesto de beijar o solo africano parece um sintoma que procura atender
a mercantilizacdo da diferenca enquanto representacdo do exotismo e do
folclore. H& certamente um mundo negro, porém, antes disso, ha o homem
com sua subjetividade Unica. Se o discurso da negritude surgiu como uma
oposi¢do ao mundo branco, agora reagir a esse imaginario da Africa como um
todo homogéneo, como um lugar “auténtico” da cultura africana, € o que
permitira viver para além da raca.

Por outro lado, a grande critica do O Outro pé é a busca de uma
identidade perdida dos personagens afro-americanos. Busca essa que também
passa por questbes étnicas. E nessa procura exasperada de uma identidade
que acredita estar em Africa o personagem Southman literalmente perde-se em

Mocambique:

Confirma-se o desaparecimento do agente Benjamim Southman, que
investigava a explosdo da nave de espionagem no norte de
Mocambique. Existiam ja suspeitas de que a regido albergava
movimentagdes inimigas, mas, agora, 0S NOSSOS Servicos estdo
certos da necessidade de uma intervencéo rapida. (COUTO, 2009 p.
320)
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E preciso entender que Benjamin Southman é motivado a encontrar sua
identidade por um sentimento interior de pertencimento. Como se o fato de ser
negro fosse suficiente para que sua identidade pudesse ser abrigada pelo

continente africano:

Aquela viagem era a realizacdo de um sonho maior. Africa, para ele,
ndo era um lugar. Mas um ventre. O seu primeiro e derradeiro lugar.
Mé&e e terra. Sangue e pd6. Uns baptizam-se na agua. Benjamin
baptizava-se nesta viagem, pronto a renascer, mais puro, mais vivo.
(COUTO, 2009 p. 151)

Desse modo, reencontrar o passado vem, desde o inicio, amalgamado
as ideias pré-concebidas de Southman. Isto €, a histéria africana, e os préprios
africanos ja estdo construidos na mentalidade do historiador e é por essa
histéria inventada e idealizada que ele pretende encontrar, numa forma de se
encontrar a si mesmo, de encontrar a sua identidade numa histéria que nao é
sua, mas a qual quer pertencer. Por haver esse apagamento da histéria que Ki-

Zerbo ainda esclarece que:

Era preciso procurar novas fontes da  histéria africana,
particularmente a tradigao oral. Provei que a expressao “pré-historia”
era inadequada. Nao vejo por que razdo os primeiros humanos, que
inventaram a posicao ereta, a palavra, a arte, a religido, o fogo, os
primeiros utensilios, os primeiros habitats, as primeiras culturas,
deviam ficar de fora da histéria. Ninguém me contradisse. Onde quer
gue haja humanos, ha histéria, com ou sem escrita. (KI-ZERBO, 2009
p. 15)

Ki-zerbo nos mostra que era preciso desconstruir desde o inicio a
metodologia utilizada na categorizacédo organizada pelo Ocidente, para que se
pudesse trazer a tona 0s equivocos que historia cometeu. Mas para Southman,

a histéria estudada por ele ndo foi sequer contestada, bastava que estivesse

em solo africano para que ja soubesse tudo sobre a Africa.

O avido fazia-se a pista e 0 americano agitava-se na cadeira: aquele
era 0 momento ha muito esperado. Africa, a sua Africa, ia ganhando
desenho, um contorno proximo e real. Por fim, ele chegava a terra de
onde ha séculos os antepassados tinham sido arrancados pela
violéncia da escravatura. Era preciso esse regresso para que
Benjamin Southman, historiador afro-americano, se reconstituisse,
ele que sentia como um rio a quem houvesse arrancado a outra
margem. (COUTO, p. 137, 2009)

41



A posicao niilista de Mia Couto enquanto pensador da cultura africana
revela um esforgo de contestar o imaginario ocidental sobre a Africa, mas, por
outro lado, também sugere que os proprios africanos devem deixar de
culpabilizar os estrangeiros por isso. Em seu artigo “Os sete sapatos sujos”, do
livro Se Obama fosse africano (2009), Mia traz questionamentos sobre o
porqué da dificuldade dos mocambicanos atingirem aquele futuro melhor que

tanto anseiam:

A pergunta crucial é esta: 0 que é que nos separa desse futuro que
todos queremos? Alguns acreditam que o que falta s&o mais quadros,
mais escolas, mais hospitais. Outros acreditam que precisamos de
mais investidores, mais projetos tudo isso € necessario, tudo isso é
imprescindivel. Mas para mim ha uma outra coisa que é ainda mais
importante. Essa coisa tem um nome: é uma nova atitude. (COUTO,
p. 29, 2009)

Mas adiante Mia Couto esclarece a que nova atitude ele esta se

referindo:

Falo de uma nova atitude, mas a palavra deve ser pronunciada no
plural, pois ela compde um vasto conjunto de posturas, crengas,
conceitos e preconceitos (...) as vezes pergunto-me: De onde vem a
dificuldade em nos pensarmos como sujeitos da Historia? Vem
sobretudo de termos legado sempre aos outros o desenho da nossa
propria identidade. Primeiro os africanos foram negados. O seu
territério era a auséncia, o seu tempo estava fora da Histéria. Depois,
os africanos foram estudados como um caso clinico. Agora, sao
ajudados a sobreviver no quintal da Histéria. (COUTO, p. 29, 2009)
Para Mia a nova atitude passa também por uma autocritica, ou seja,
refletir e agir na direcdo de uma postura dos mogcambicanos que possibilite
exercer sua propria identidade, uma identidade ditada ndo mais pelos outros,
mas por eles mesmos. No entanto, alcancar isso é uma tarefa que
consequentemente necessitara uma revisao subjetiva e honesta ao mesmo
tempo. Nao basta negar o discurso ocidental, é preciso negar a si mesmo,
travar uma guerra dentro de si como forma de vencer as barreiras internas, ou,
como diria Paul Valéry, em Monsieur Teste: (1999, p. 93) “E preciso entrar em
si mesmo armado até os dentes”
Portanto, nos parece imprescindivel refutar as ilusbes de formas

distintas de producéo de cultura, ao mesmo tempo que € preciso analisar os
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modos de gestdo psicologica do mundo negro que anos ap0s anos vem sendo

amalgamados na cultura africana e em cada individuo.
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A nacéo
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4. MINHA NACAO E UMA VARANDA: A PATRIA IMAGINADA E OUTRAS
INVENCOES

O importante ndo é casa onde moramos.
Mas onde, em nds, a casa mora
(Avd mariano)

Segundo Benedict Anderson (2009), toda a nacdo € uma comunidade
inventada, possui um carater mitico e abstrato. Para que uma nacao exista €
preciso que haja, além das fronteiras geogréaficas, um acordo tacito entre suas
imaginacdes. No entanto, embora técitas, essas invencbes devem ser
suficientemente fortes para que os habitantes sintam-se pertencentes a essa

nacdo. Anderson ainda adverte que:

as comunidades se distinguem néo por sua falsidade/autencidade,
mas pelo estilo em que sdo imaginadas. Os aldefes javaneses
sempre souberam que estéo ligados a pessoas que nunca viram,
mas esses lacos eram, antigamente, imaginados de maneira
particularista — como redes de parentesco e clientes com passiveis
de extenséo indeterminada. (ANDERSON, 2009, p. 33)

Isso significa dizer que a ideia que nos temos hoje de patria € diferente
daquela de alguns séculos atras. Sobretudo apds a explosdo demografica
mundial iniciada ainda no periodo da Idade Média, ou seja, aquela nocdo em
que a patria podia caber numa paisagem desaparece. E neste momento que a
patria deixa de ser uma experiéncia com pessoas e passa a Ser uma
convivéncia imaginada. A patria deixa de ser concreta a passa a ter um carater
abstrato.

No entanto, segundo o filésofo Renan, para que essa ilusdo sobre patria
funcione é necessario que: “a esséncia de uma nagdo consista em que todos
os individuos tenham muitas coisas em comum, e também que tenham
esquecido muitas coisas.” (RENAN, 1987, p. 67). A memadria e 0 esquecimento
S840 0s constituintes necessarios para que uma nacao exista. Neste sentido,
Paul Ricouer esclarece sobre a relacdo entre memoria, histéria e

esquecimento:

Sobre esse aspecto, a prépria memoria se define, pelo menos
numa primeira instancia, como luta contra o esquecimento. Herdédoto
ambiciona preservar do esquecimento a gloria dos gregos e dos
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barbaros. E nosso dever de memoria enuncia-se como uma
exortagdo a nao esquecer. Porém ao mesmo tempo, € no mesmo
tempo espontaneo, afastamos o espectro de uma memoria de que
nada esqueceria. (RICOUER, 2010, p. 424)

Ricouer analisa o carater seletivo da memoria. Para ele a memoria é
auxiliada pelas narrativas, isso significa entender que 0S mesmos
acontecimentos ndo podem ser memorizados da mesma forma em periodos
diferentes, porque a fronteira entre a memoria objeto de historia e a memoria
efetiva dos individuos e das comunidades histéricas, esboroa-se. O caso de
narrativas de um determinando periodo pertence a histéria como fenbmenos
culturais especificos.

Pode-se ainda pensar que as primeiras ideias que surgiram sobre a
globalizacédo apontavam para uma aldeia interligada em que todos os membros
da espécie humana fariam parte de uma mesma nac¢ao, assim como na época
em que os cristdos queriam um mundo totalmente cristdo. Na verdade, € a
partir deste mosaico “esburacado” da narrativa da histéria que a nacéo vai se
constituindo entre memoaria e esquecimento. Essa reflexdo € importante porque
em O Outro pé, temos um espaco, uma cidade chamada de Antigamente.
Parece-nos que a escolha desse nome leva a inferir uma metafora sobre a
influéncia do passado na constituicdo do presente. Isto €, 0 antigo como um
simbolo arcaico esta presente numa narrativa repleta de elementos modernos
e globalizantes.

Mesmo que as nacgles sejam imaginadas elas serdo sempre limitadas,
adverte Anderson (2009), porque possuem fronteiras definidas, ou seja, mesmo
gue ndo tenhamos acesso a esses limites, imaginamos uma nacgéo cercada e
vigiada por um estado maior. No entanto, o grande problema dessa ilusdo
sobre a patria consiste em desconsiderar a subjetividade que envolve cada
individuo. Assim, o Estado desconsidera a maneira como cada pessoa exerce
a complexa ideia de identidade. E ai que nos deparamos novamente com a
postura niilista de Mia Couto, pois seus personagens exercem essa
subjetividade mesmo que o discurso da nacionalidade opere sobre eles.

Todo o projeto de nacionalidade € um projeto do Estado. Sendo um
projeto do Estado faz com que haja um apagamento das particularidades, ja
gue é preciso dar unidade a um pais. Na era pds-moderna os personagens de

46



Mia experimentam aquilo que até pouco tempo atrds seria impensavel:
representar situagbes de desenraizamento causados principalmente pelas
politicas e econ6micas especificas dentro de seu proprio pais, ou seja, sao
personagens que assumem caracteristicas da cultura local ao mesmo tempo
em que a combatem. Estas atitudes de afirmacédo e negacdo dos construtos
identitarios séo consequéncias inevitaveis da globalizacao.

Os romances de Mia Couto pensam as questfes identitarias no limite.
Livros que representam a identidade em crise também daqueles que partem e
depois regressam a patria de origem como € o caso do inspetor Izidine Naita
de A varanda do Frangipani(2007), um “retornado” que saiu de Mocambique
para estudar fora e perdeu o contato com a cultura local, com as pequenas

comunidades:

Agora, sentado junto a rebentacdo das ondas, o inspector lembrava
as palavras da enfermeira. E sorria. Quem sabe Marta tinha razéo?
Ele estudara

na Europa, regressara a Mogcambique anos depois da independéncia.
Esse afastamento limitava o seu conhecimento da cultura, das
linguas, das pequenas coisas que figuram a alma de um povo. Em
Mocambique ele ingressara logo em trabalho de gabinete. O seu
guotidiano reduzia-se a uma pequena porcdo de Maputo. Pouco mais
gue iss0. no campo, ndo passava de um estranho. (COUTO, p. 44,
2007)

No entanto, € o proprio inspetor que terd de ouvir as historias dos velhos
e assim passar a regressar as tradicdes, aos costumes e, dessa forma, passar
a questionar sua propria identidade. Assim, vemos em Mia Couto um esforco
de seu projeto literdrio em demarcar o espaco da nacgdo, ndo sé aquela que
envolve as questdes do estado, mas principalmente aquela que podem caber
numa varanda. A nacdo como algo mais particular, como uma casa.

Isso quer dizer que a ideia de familia para os africanos é bastante
importante e ndo apenas composta por pai, mae e filhos, mas aquela familia
gue considera também um sistema que envolve a ampliacdo do parentesco e
etnias e grupos sociais. Portanto, a concepcdo de nacdo ndo passa, muitas
vezes, por um projeto de governo, mas justamente por esses lagos parentais e
étnicos. Em Vinte e zinco (1999), o personagem revolucionario, Marcelino,
escuta as palavras do tio Custodio, que esta prestes a morrer: “Veja Marcelino,

guanta familia ha nestas pessoas. Vocé fala muito de patria, acreditando ser
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coisa de muita dimensdo. Mas essa gente, nesta pequena roda, esta € a sua
Gnica patria.” (COUTO 1999, p. 55)

Para aquilo que Mia Couto se propde a refletir, a nagao pode ser uma
varanda. Mesmo que a ideia de varanda seja aquela que nos possibilite
olhar para fora estando em casa. Em “Venenos de deus, remédios do diabo”
(2008) a casa tem uma grande ligacdo com a ideia de nacéo, ja que o
personagem Bartolomeu percebe a propria casa como sua nacionalidade,
“aquela casa era a sua nagao. As dimensdes dessa nagao ndo cabiam em
mapa métrico. Todos sabem: a casa sO € nossa quando é maior que 0O
mundo” (COUTO, 2008, p. 50). A casa representa a patria particular de
cada familia, como se ela fosse o centro do mundo, um lugar onde o Estado
ndo chega e onde as leis sdo outras e especificas.

Encontrar a ideia de nacdo em O Outro pé, num sentido restrito de
soberania do Estado, ou mesmo a casa como patria é uma tarefa dificil, pois
a narracdo a todo tempo aponta muito mais para o deslocamento dos
personagens do que para sua fixidez. Pensemos primeiramente na
travessia da personagem histérica, D. Gonc¢alo da Silveira, que pretende
levar a imagem da santa, de Goa ao reino de Monomotapa, em
Mocambique. Gongalo tem o sonho de levar a palavra sagrada do
cristianismo com o intuito de converter o continente. Neste movimento
podemos perceber que O Outro pé € um romance de deslocamentos, em
que ndo importam, naquele momento da travessia, as linhas geograficas,
nem tampouco a fixidez de uma casa, mas o proprio navio. O mar como
ideia de contaminacédo, mistura e movimento.

Esse fluxo maritimo entre paises e de continentes cria uma rede que
entrelaca o local e o global. Neste sentido, o navio negreiro ganha uma
importancia historica por ter sido o principal veiculo da didspora. Na
verdade, o navio pode ser uma representacdo de um sistema vivo,
microcultural, micropolitico.

O navio em O Outro pé € uma espécie de microcosmo de uma nacao
gue travava seus primeiros contatos entre escravos e religiosos. Portanto, é

um movimento que coloca em circulagdo ideias, artefatos culturais e

48



politicos:“um lugar onde as culturas se afetam porque o navio é uma ilha
habitada por homens e seus fantasmas” (COUTO, 2009, p. 54), nessa ilha
em constante deslocamento ocorre a troca cultural. Quando o escravo Nimi
Nsundi foi apanhado no convés do navio rondando o camarote do
missionario Manuel Antunes, o padre pede para que o0 escravo hao seja
punido e conversa com ele:

- Es cristdo? Comegou por perguntar Manoel Antunes depois

emendou a pergunta: Es crente em Deus?

- Deus nédo desce |4 baixo.

- La em baixo onde?

- La em baixo, onde dormimos nés, os escravos. Ja desceu |14?

- Por que razé&o transportavas Nossa Senhora?

-Ela é Kianda...ndo é....vocés ndo sabem...

- N&o se percebe nada do que estas a dizer.

(COUTO, 2009, p. 44)

Desse modo, as culturas no navio vao criando lacos através do
sincretismo religioso entre os religiosos e 0s escravos. Porque as nacgdes se
formam também por sua diversidade. Podemos perceber claramente que,
desde o inicio de seu projeto literario, Mia Couto tem discutido, em alguma
medida, o espaco da nacdo de modo metaforizado. As imagens dessa
construcdo metaférica passam pela a terra, pela agua, pelos costumes e mitos.
Por outro lado, ao tratar desses assuntos, Mia prople, através de um
movimento niilista, imagens que contestam esse mesmo projeto e que mostram
a impossibilidade de unicidade, de uma homogeneizacdo das pessoas perante
o Estado. Deste modo, ha também uma negacdo do discurso sobre a nacdao,
demonstrando que uma patria ndo se constitui sendo como um conjunto de
diferencas, como a convivéncia contraditéria e, sobretudo, através das
negociacdes identitarias.

Ha nas narrativas de Mia determinadas passagens que nos remetem a
origem sagrada dos mitos. Todas as na¢des possuem um mito fundador. E
esse mito fundador exerce um papel exemplar e regulador nas sociedades
arcaicas. No caso de Outro pé, o mito tem a funcdo de harmonizar tempos
diferentes — o imemorial e o presente. Vemos, na obra de Mia Couto, essa
intencdo de ligar os tempos: a viagem em 1560 e a moderna sociedade dos
anos 2000. O interessante € que o argumento religioso se da sem a ilusdo de

uma volta a pureza das origens, pureza sempre presente nas estratégias de
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fabricacdo do projeto nacional. No entanto, no fragmento a seguir vemos uma
importante reflexdo de Mia aproximando a religiosidade e a ideia de

pertencimento identitario:

Na penumbra do quarto de hoéspedes. Mwadia Malunga
descobriu Benjamin Southman orando perante a estatua da Virgem.
Quando terminou, ele corrigiu o vinco das calcas e aproximou-se de
olhar vago:

- Vou lhe confessar uma coisa, minha irma.

- Fale Benjamin.

Por um instante, Mwadia receou que o estrangeiro estivesse
? ensaiando uma aproximag&@o mais intima. Por isso, quase respirou
de alivio quando o outro murmurou:

- As vezes sinto saudade da América.

Mwadia sabia de saudade. Todos aqueles anos em
Antigamente tinham sido uma escola no assunto. A saudade € uma
tatuagem na alma: s6 nos livramos dela perdendo um pedaco de nés.

- E natural que sinta saudade, aquela é a sua terra.

- Nao, a minha terra é esta. Foi aqui que nasci antes mesmo
de comecar a viver.

- Pois ainda bem que deixei aqui a estatua de Nossa
Senhora.

- S6 sei que venho aqui, me ajoelho perante a Virgem e
reencontro sossego.

- E natural, o senhor é religioso.

- N&do é s6 isso. O mais surpreendente, Mwadia, é que nesses
momentos de reza que mais encontro essa Africa que sempre sonhei.

(COUTO, 2009, p. 192)

Aqui o divino assume uma relacéo direta com a patria. A Africa sonhada
de Benjamin ndo pode ser encontrada na realidade que o cerca sendo numa
outra temporalidade, a temporalidade do sagrado. O jogo que se da no livro é
uma espécie de contradicdo, que, de certa forma, subverte o0 mito, ao mesmo
tempo em que ele é valorizado. Trata-se de um ponto de vista que possibilita
agregar novos sentidos sobre a religiosidade como um construto identitario de
uma nacdo. Estamos falando ndo mais de uma ou outra margem, mas de uma
terceira margem. Um “entre-lugar” incbmodo e contraditorio, mas que constitui
uma visdo mais enriquecedora sobre a ideia de nagéo, revelando a fragilidade
discursiva de um projeto harmonizador proposto pelo Estado.

A proposta literaria de Mia apresenta para o seu leitor uma narrativa
construida em permanente tensdo: ou seja, 0s rituais servem para preservar e
venerar a terra, que é na verdade uma metonimia da nagdo, ao mesmo tempo
em gue ha uma convivéncia, em conflito, com a diluicdo da fixidez de lugares e

tradicbes. O Outro pé é uma contestacdo dos processos globalizados e da

modernizacao violenta do mundo.
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A narrativa de deslocamentos subverte a ideia de casa, como um lugar
de permanéncia, e a transforma num lugar aberto, ligado ndo mais a uma
nacao fechada, mas ao cosmo. Por isso ha a mistura, porque é através do
sincretismo que outros elementos em transito sdo agregados. A Viagem, que é
uma marca de quase todos 0s seus textos, corrobora para a ideia da
impossibilidade de fixacdo e preservacdo de uma péatria. A viagem para Mia s6
é valida se for feita por dentro. Uma viagem intima e particular ja que:

A viagem ndo comeca quando se percorrem distancias, mas quando
se atravessam as fronteiras interiores. A viagem acontece quando
acordamos fora do corpo, longe do ultimo lugar onde podemos ter
casa. (COUTO, 2009 p. 65)

A viagem em Mia Couto €, contudo, a subversao da ideia de pétria, pois
é pelo filtro da errdncia, do movimento que a narrativa fara a critica ao presente
se utilizando da viagem real, do deslocamento imaginario e do cruzamento de
tempos.

N&do é de hoje que escritores tém se ocupado das representacdes
simbdlicas da nacdo. Se pensarmos em nossa propria literatura brasileira,
especialmente no movimento romantico, havia uma grande preocupacao
quanto a “construgdo da nagao brasileira”. Segundo Antonio Candido (1990),
essa atitudetratava-se de uma estratégia para “uma literatura empenhada”, ou
seja, o empenho dos romanticos era o de buscar uma identidade propria
atraves da afirmacéo de valores de uma patria.

De certo modo, Mia Couto retoma esta intencdo, mas nao no sentido de
buscar uma verdade sobre a identidade. O autorexerce um papel importante
dentro das literaturas luso-africanas, na medida em que desconstroi a patria
romantizada. Na verdade, € uma construgdo que procura contestar o discurso
fundador, afirmando dessa maneira a impossibilidade de um regresso as
origens, ou mesmo a impossibilidade discursiva que expresse um nacionalismo
gue possa dar conta de todos os habitantes de uma nacgao.

Também ha em O Outro pé uma grande predilecdo pelos discursos
simbdlicos e miticos, onde os elementos da tradicdo sdo sempre recuperados,
por outro lado nos parece uma estratégia para justamente romper o tempo € o
espaco da nacao, isso significa dizer que a literatura atual de lingua portuguesa

procura interferir nas linhas geograficas estipuladas pelo sistema colonial.
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Mia Couto é um dos autores empenhado em construir historias
nacionais, reinventando as fronteiras artificialmente criadas pelos portugueses.
As fronteiras ndo cabem numa obra literaria, a geografia dos mapas € ainda
resquicio dos europeus que partilharam o continente africano. Por isso, pensar
a nacao em tempos de pdés-colonialismo exige uma outra atitude, a atitude de
“reinventar” as fronteiras.

Se as nacgdes sao inventadas, como sugere Anderson, nos parece que 0
trabalho da ficcdo é o de criar outras interpretacdes capazes de ir para além
dos mapas. Dessa forma é que os mitos fundadores sdo recuperados. Trata-
se, antes, de uma estratégia politica por meio da literatura de afirmacéo, de
uma Africa que se quer mdltipla, embora respeitando suas individualidades
nacionais, tanto para africanos como para o mundo globalizado.

O Outro pé procura, através da ironia e da comicidade, tornar visiveis 0s
erros da historia, confrontando o imaginario ocidental com o tecido da memoria.
E um olhar agudo e atento quanto & inteng&o ideoldgica inserida num contexto
pos-colonial. Podemos notar esse movimento quando o0s nativos de
Mocambique comecam a narrar a memaoria da escravatura que o0 estrangeiro

Afro-americano tanto quer ouvir:

Southman pediu licenca antes de carregar no botdo do gravador e,
depois, langou a questéo:

- Pois queria saber se ainda existem memorias da escravatura neste
lugar?

- Esta cheio, meu amigo. E tudo memorias por ai a fora, levante-se
uma pedra e sai uma memoéria de escravos.

- Eu ndo percebi muito bem qual o seu objetivo, intrometeu-se o
barbeiro.

O empresario fez questdo em sugerir que intrusées nao eram bem-
vindas. Ele era o inquirido, aquela era uma “entrevista estruturada”.
Mas o americano ndo achou inconveniente em abrir o didlogo. E foi
ele que incentivou a participacdo de todos.

- Queriamos que nos dissessem tudo sobre a escravatura, desses
tempos de sofrimento...

- Ah, sim, sofremos muito com esses vangunis, disse Matambira.

Os olhos do americano brilharam enquanto procurava uma caneta
para anotar no seu caderno. (COUTO, 2009, p. 133-32)

A relacdo que o americano Benjamin estabelece com a Africa é
construida por um conceito bastante ingénuo, um conceito que ele adquiriu
de uma matriz cultural euro-americana. Em consequéncia, suas respostas

as questbes da identidade africana encontram-se enraizadas na Visao
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arquetipica e romantica. Por isso, ao satiriza-lo, Mia Couto tenta encontrar o
espaco de construcdo de uma identidade mogambicana. Além disso, temos

acesso a um outro discurso sobre a memdria escravagista:

Os olhos do americano brilharam enquanto procurava uma caneta
para anotar no seu caderno de pesquisa.

- Como lhe chamou? Vagumis?

- Vanguni, retificou o pugilista.

- Deixe-me anotar. Portanto, era esse 0 nome que davam aos
traficantes de escravos?

- Exacto.

- E diga-me: h&a lembranca de nome dos barcos que eles usavam?

- Como a pé? Como é que transportavam a carga humana la para
terra deles?

- A terra deles era aqui, eles nunca sairam daqui. N6s somos filhos
deles.

Incrédulo, Benjamim Southman deixou cair o caderno. Casuarino
tentou corrigir, mas o americano nao permitiu. Aproximou-se de Zeca
Matambira e, com um tom paternal, quase doce, lhe inquiriu:

- Diga-me, meu amigo, vocé esta a falar dos portugueses?

- Portugueses? Naquele tempo, nés éramos todos portugueses...

- Estés a falar dos brancos?

- Estou a falar de pretos. Desculpe, negros.

- Mas fale desses negros, desses vangunis...

- Esses negros vieram do sul e nos escravizaram, nos capturaram e
venderam e mataram. Os portugueses, numa certa altura, até nos
ajudaram a lutar contra eles.

(COUTO, 2009, p. 135)

Em entrevistas concedidas recentemente, durante sua passagem pelo
Brasil, Mia Couto disse pretender ironizar e questionar alguns arquétipos sobre
o homem africano, principalmente a ideia de pureza ou autenticidade, bem
como os lugares-comuns em sua representacao

Historia e ficgdes, relatos e mitos se misturam para construir processos
de negociacdo de sentidos para a nacdo. Por isso, essa literatura errante, sem
pouso e construtora de espacos multiplos, simultaneamente locais e universais.
Ao mesmo tempo, esse “‘empenho”, mesmo que conscientemente ineficaz,
exerce funcdo politica na atuagéo dos escritores africanos como intelectuais,
como jornalistas, nas tematicas trabalhadas em seus textos. O que Mia faz é
“errar” a historia, deslocar os lugares comuns como vemos neste outro trecho,
guando a personagem Mwadia revela a Benjamin Southman quem foi o

primeiro familiar africano a ir para América:

A possuida ergueu os bracos e agitou o corpo, como um péndulo
cego. O americano acompanhava o balanco em patética danca,
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espreitando o rosto da moca a adivinhar, nos seus esgares, a ansiada
revelacdo. Como Mwadia tardasse em falar, Benjamin Southman
insistiu:

- O primeiro familiar africano que veio para a América foi Nimi
Nsundi? Por amor de Deus, eu quero saber!

- Vocé nao pode perguntar-lhe a ela, comentou Jesustino.

- Deixe, deixe, 0 nosso brother ndo € um qualquer. Ele tem os direitos
especiais, afirmou Casuarino.

O empresario reiterou: deixassem a moga concentrar-se em sua
viagem pelo passado. Southman debrucou-se sobre o leito onde
Mwadia se reviravolteava:

- Pois me diga, Mwadia, esse homem africano que saiu para a
America...

- N&o era nem homem, nem africano, cortou a possuida.

- Como assim?

- Era mulher e indiana.

Era como se tivesse anunciado o fim do mundo. Cabisbaixo,
Casuarino rezava para que ele mesmo entrasse em transe e fosse
levado dali para fora. Ninguém ousava fitar o americano. A voz de
Mwadia voltou a fazer-se escutar:

- Quem veio para América foi a indiana Dia Kumari.

- N&o é possivel...

- Trazia com ela o filho que tivera de Nimi Nsundi.

(COUTO, 2009, p. 267-268)

Assim, Mwadia é chamada a evocar e encenar transes, visitar os
espiritos, como um modo de impressionar os americanos. E para convencé-los,
de dia, 1€ os velhos documentos de D. Gongalo, encontrados com a santa; e
depois a noite, vai ao quarto dos americanos e |é os papéis do casal, além de
visitar a biblioteca que o padrasto havia herdado. O efeito da encenacédo é
imediato: “Como Casuarino previra, os americanos ficaram fascinados com a
sessdo de transe (...). Eis a Africa auténtica, repetiam, deleitados” (COUTO,
2009, p. 236). A guestdo da feiticaria é tematizada em sua relagdo com as
transformacdes sociais, uma vez que, gracas a questdes econdémicas, perde a
sua caracteristica religiosa e passa a fazer parte de uma pantomima comercial.

Embora Mwadia fizesse parte de um grande engodo, ela estava, de
certo modo, também desconstruindo o imaginario que Benjamin tinha em
relacdo as origens da diaspora, demonstrando com isso que 0 continente
sempre foi marcado pela diversidade.

Ao longo do romance, percebe-se claramente a imbricacao entre o real e
0 imaginario, entre o fantastico e a realidade, que, segundo o proprio autor, €
algo completamente presente na realidade mocambicana, que € regida
segundo uma outra ordem de racionalidade. Ao criar um mundo ficcional em

gue s6 o impossivel é natural, Mia Couto revisita suas raizes, provando que a
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palavra é o lugar da construcdo da identidade, pois € onde a memoéria é
preservada. Ao invés de dar trés voltas a volta da “arvore do esquecimento”,
como as personagens do romance, O autor opta por outro tipo de
guestionamento: compete ao homem decidir o que deve ou ndo ser lembrado.
O outro pé da sereia €, afinal, o que propde ser a partir do contexto histérico
que lhe serve de base: uma histéria de viagens, onde a pétria ndo é sendo
aquilo que cada um carrega, cada homem é um pais em viagem.

Sob esta perspectiva temos uma possivel saida para tempos téao dificeis
no mundo contemporaneo, em que as fronteiras das nacdes repelem o diverso.
Portanto, se as na¢Bes sdo imaginadas, inventadas, é preciso adapta-las e
tranforma-las. Roland Barthes afirmou que “a lingua é simplesmente fascista,
porque ela nao proibe de dizer, mas obriga a dizer” (1996, p. 84), além disso,
continua Barthes, na lingua hd sempre um jogo de poder entre opressores e
oprimidos, de modo que a Unica solucdo de fugirmos do jogo de poder na
linguagem é o de justamente lubridiar, enganar, errar a lingua. E o nome disso
se chama literatura®.

Mia Couto consegue “errar’ a ideia de nagao fechada, porque, mesmo
em tempos atuais, h& de se desconfiar que o conceito de globalizacao tenha de
fato transformado a consciéncia nacional, ou seja, ainda é dificil acreditarmos
que as invencles sobre a nacdo ndo estejam mais a servico do patolégico
nacionalismo, em que cada vez mais o 6dio ao Outro encrava suas raizes no
racismo e na xenofobia.

A tarefa de Mia é ainda mais dificil na medida quem que ha em seus
livros a representacéo de povos que sofreram o duro processo de colonizacao
e que, portanto, teriam todos os motivos para alimentarem o 6dio aos paises
imperialistas. Embora pareca que inverter a condigcdo nacional para algo mais
particular e subjetivo seja um tanto utopico, esse €&, por outro lado, um modo de
contestar a patria como uma entidade soberana, sobre isso Anderson nos

esclarece:

E verdade que, nesses (ltimos vinte anos, tem-se escrito
muito sobre a ideia da familia como estrutura articulada de poder,
mas essa concepcdo €, certamente estranha a maioria da
humanidade. Pelo contrario, tradicionalmente concebe-se a familia

* Aula proferida por Roland Barthes em 1975, na Ecole de France.
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como o campo da solidariedade e do amor desinteressado. De modo
gue, mesmo que historiadores, diplomatas, politicos, cientistas sociais
estejam plenamente a vontade com a ideia do “interesse nacional”,
toda a questdo da nacdo, para maioria das pessoas comuns de
gualquer classe social, é que ela é desinteressada E exatamente por
essa razao ela pode pedir sacrificios. (ANDERSON, 2009, p. 202)

A literatura de Mia Couto, no entanto, ndo celebra a morte pela
patria, mas o encontro entre as pessoas. Parece-me que esta é a forca de suas
obras literarias: a de deslocar a ideologia que enxerga 0 outro como uma
constante ameaca.

No capitulo anterior tratei na negritude e de suas armadilhas no livro O
outro pé. Cabe aqui analisarmos a relacéo estreita que ha entre o nacionalismo
e 0 racismo. Assim, mais uma vez Anderson esclarece sobre a diferenca

desses dois conceitos:

O fato é que o nacionalismo pensa em termos de destinos
histéricos, ao passo que o racismo sonha com contaminacdes
eternas, transmitidas desde as origens dos tempos por uma
sequencia intermindvel de cépulas abominaveis: fora da histéria. Os
negros devido a nddoa invisivel ao sangue serdo sempre negros, 0s
judeus, devido ao sémen de Abrado, serdo sempre judeus, nao
importam o0s passaportes que usem ou que falem ou leiam.
(ANDERSON, 2009, p. 209)

Assim podemos perceber que a ideologia racista tem origem, segundo
Anderson, nas relacdes de classe, e ndo nas relacdes de nagcdo. Ou seja, as
disputas que envolvem divindades, totens e linhagens no interior de uma
comunidade parecem provocar e estimular mais o racismo que as diferencas
entre as nacdes. Dessa forma, a origem do racismo e do anti-semitismo se
deu dentro, e ndo fora das fronteiras nacionais. No entanto, o0 racismo
moderno, obviamente, se utilizou desse discurso para justificar as acdes
racistas. Nao é raro escutarmos que 0s proprios negros tém preconceito com
negros. Ou mesmo que nao séo unidos. Que néo gostam de sua cor.

E uma sintese redutora e nociva, ja que é preciso entender ndo sé as
relacdes de classe, mas também as relagcdes humanas. Por certo, € disso que
Mia esta falando quando o personagem Arcanjo Mistura responde ao afro-
americano Benjamin Southman quando este |Ihe diz que os negros devem se
unir: “E ao contrario - diz Arcanjo -. N6s temos que lutar para deixar de sermos

pretos, para sermos simplesmente pessoas” (COUTO, 2009, p. 188), ou ainda:
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“Para muitos brancos sera impossivel deixar de ter raca, porque ha muito que
eles aprenderam a gostar de ser brancos.” (COUTO, 2006, p. 189).

O livro de Mia sugere muito mais uma luta interior do que a busca de um
territdrio concreto que podemos chamar de patria. Quando estamos a procura
de algo, e talvez esta seja a minha aprendizagem enquanto pesquisador é
preciso nos perguntamos por que e para que estamos procurando. Procurar
também ¢é perder: “O que me faz sentir pena ndo é o0 que vocé procura em
Africa, mas € o que perdeu la de onde vem” (COUTO, 2009, p. 190), e Mia
complementa novamente com o personagem Arcanjo Mistura dizendo aos afro-
americanos: “voltem para a América, |& é que a vossa casa. E vocés tem que
lutar ndo para serem africanos. Tem que lutar para serem americanos. Nao
afro-americanos, mas americanos por inteiro” (COUTO, 2009, p. 190). Por fim,
a postura niilista que Arcanjo assume revela algo importante que talvez
justifique a trajetoria desse capitulo: o de conceber a pétria, seja em
Antigamente ou em Mocambique, como uma nac¢édo que s6é pode caber dentro
de cada pessoa, pois; “Essa Africa ele tem de procurar na America, ou dentro
dele.” (COUTO, 2009, p. 294)
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A dor ndo nos matara
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5. QUANDO E SER AFRICANO? A SUBJETIVIDADE NO LIMITE NA ERA
DA TECNICA

Quando a terra se converte num altar,
a vida se transforma numa reza.
(Padre Nunes)

Antes de adentrarmos na questdo proposta neste capitulo, é preciso que
facamos uma reflexdo sobre dois eixos que podem nos dar pistas quanto a
contestacdao niilista de Mia Couto na formacao da identidade africana, séo eles:
a religiosidade e o modelo tecnicista do mundo globalizado. Tais eixos nos
parecem importantes na medida em que ambos sdo temas bastantes
discutidos em O Outro pé. A abordagem destes temas, nesse capitulo final, nos
permite observar a sua contestacéo frente a um mundo globalizado e cada vez
mais tecnicista. Além disso, a ideia de religido no livro de Mia é o fio condutor
da narrativa e também responsavel pela ligacdo temporal da histéria. Podemos
ainda perceber que o tom niilista da narrativa ndo passa pela simples negacéo
de uma religido, seja ela catdlica ou de raiz africana, mas passa pelo
sincretismo como forma de buscar uma liberdade religiosa.

A religiosidade em O Outro pé é o que encontramos de mais subjetivo
em suas personagens. Na verdade, pensar a religido nos abre para uma outra
questdo: até onde se pode ir com nossa subjetividade levando em
consideracdo as forcas externas, como a globalizacdo, as questfes étnicas e
raciais e o nacionalismo? Em outras palavras, até que ponto é possivel exercer
nossa subjetividade e ndo sermos atropelados e achatados pela era poés-
moderna? No caso da religiosidade, nos parece que 0 sincretismo € na
verdade uma tentativa de exercer aquilo que Kwame Anthony Appiah (2008)

descreve como “Ciudadano del mundo”:

No coragédo do cosmopolita moderno esta o respeito pela diversidade
da cultura, ndo porque as culturas sejam importantes em si mesmas,
mas porque as pessoas sdo importantes e a cultura importa a elas
(APPIAH, 2008, p. 23)

O cosmospolitismo que Appiah esta se referindo é aquele que permite a
todas as pessoas manter o respeito pelo diverso, esta atitude provém de um
modo mais humano e solidario, ou seja, ha uma obrigacdo de cuidarmos uns

dos outros, mutuamente, através da tolerancia diante das diferencas quanto as
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crencas e ao estilo de vida. Para Appiah, o mais importante para que haja a
tolerancia € o didlogo entre essas diferencas, sejam elas religiosas, éticas,
raciais ou de nacionalidades. Significa compreender que todos nés fazemos
parte de um mesmo mundo e, portanto, somos todos responsaveis uns pelos
outros. Apenas com o dialogo poderemos estar abertos para as aprendizagens
com o0s outros, “inclusive com pessoas que tém ideias incompativeis com as

nossas” (APPIAH, 2008, p. 24), como podemos ver no seguinte trecho:

E também vale a pena porque, se aceitamos a ideia de que vivemos
em um mundo com pessoas muito diversas e nos propomos a
conviver com 0s demais em respeitosa paz, necessitaremos nos
entendermos mutuamente, inclusive se ndo estamos de acordo.
(APPIAH, 2008 p. 27)

A teoria cosmopolita de Appiah pode parecer até certo ponto ingénua, na
medida em que propbe como solucdo a conversacdo sem fim, uma
conversagcao que nado ira nos levar a resolucdo dos problemas religiosos ou
étnicos, mas poderd oferecer um enriqguecimento quanto a convivéncia de
todos os envolvidos nesse processo. No entanto, acredito que seja necessario
observar mais de perto por que a teoria cosmopolita pode nos parecer ingénua.

Desse modo, vamos voltar ao estudo do gedgrafo Milton Santos, onde,
temos um quadro da globalizacdo que podera nos ajudar a refletir sobre a ideia
de cidaddo do mundo de Appiah e sua aparente ingenuidade: para Santos
(2004) existem trés espécies de globalizacdo. A primeira diz respeito aquele
mundo que nos forcam a ver e em que nos fazem acreditar, ou seja, 0 mundo
como fabula, como uma fantasia e como reforco dos mitos como a
comunicacdo universal (internet, por exemplo), o fim do Estado e a aldeia

global:

Este mundo globalizado, visto como fabula, erige como verdade um
certo nimero de fantasias, cuja repeticdo, entretanto, acaba por se
tornar uma base aparentemente soélida de sua interpretacao (Maria da
Conceigéo Tavares, Destruicdo ndo criadora, 1999) (SANTOS, 2004,
p. 18)

A segunda espécie se refere a globalizacdo perversa, aquela que afeta
principalmente o0s paises pobres, provocando miséria, fome e doencas.
Segundo Milton Santos (2004), ndo h& como negar que a globalizacdo é

produzida por diversos meios que Ihe ddo uma unicidade técnica capaz de
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fazer com que todos tenham acesso as Ultimas tecnologias, com isso cria-se a

l6gica da competicdo das grandes corporacdes

De fato, para a grande maior parte da humanidade a globalizacéo
esta se impondo como uma fabrica de perversidades. O desemprego
crescente torna-se cronico. A pobreza aumenta e as classes médias
perdem em qualidade de vida. O salario médio tende a baixar. A fome
e 0 desabrigo se generalizam em todos os continentes. Novas
enfermidades como a SIDA se instalam e velhas doengas,
supostamente extirpadas, fazem seu retorno triunfal. A mortalidade
infantil permanece, a despeito dos progressos médicos e da
informacdo. A educacédo de qualidade é cada vez mais inacessivel.
Alastram-se e aprofundam-se males espirituais e morais, como 0s
egoismos, os cinismos, a corrup¢éo. (SANTOS, 2004, p.20)

Assim, na légica capitalista, temos uma grande diferenca em relacao
aguilo que Appiah defende. Na era da globalizacdo, nos parece dificil ser um
“cidaddo do mundo”, na medida em que o mercado nos impde uma postura de
‘consumidor do mundo”, onde o sistema econdmico, muitas vezes, estimula o
protecionismo dos paises. As fronteiras mesmo porosas parecem se fechar
cada vez mais aos imigrantes. Trata-se de uma postura que € movida
principalmente pelas forgcas do marketing e do design, impostas pelas leis de
mercado. Ee a terceira espécie?

E dai que vemos nascer a violéncia estrutural e a perversidade

sistémica, onde a competitividade é base da ideologia neoliberal

predominante, como entende Milton Santos:

A perversidade sistémica que esta na raiz dessa evolucdo negativa
da humanidade tem relacdo com a adesdo desenfreada aos
comportamentos competitivos que atualmente caracterizam as actes
hegeménicas. Todas essas mazelas sdo direta ou indiretamente
imputaveis ao presente processo de globalizacdo. (SANTOS, 2004, p.
43)
Para Fredric Jameson, em A légica cultural do capitalismo tardio (2001),
o sistema econdbmico na pds-modernidade é praticamente imbativel e, dessa
forma, torna o capitalismo bastante flexivel e maleavel, isto €, seja qual for o
discurso contra esse sistema, 0 capitalismo nunca batera de frente com ele,
pois o capitalismo incorpora até os seus algozes.
O capitalismo valora tudo: as mentalidades, os sonhos e a nossa propria

ideia de identidade. O mercado tornou-se o préprio substituto da cultura e,
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assim, juntamente com o avanco capitalista, o0 p6s-modernismo passa a ser 0

consumo da propria producdo de mercadorias como processo:

O pés-modernismo nao é a dominante cultural de uma época?, mas é
apenas reflexo de aspecto concomitante de mais uma modificacdo
sistémica do préprio capitalismo. O capitalismo tardio marca uma
continuidade em relacdo ao que precedeu e ndo uma quebra, ruptura
ou mutacdo. (JAMESON, 2000, p. 27)

Jameson confere ao capitalismo um desenvolvimento ciclico: a
implantacdo, o desenvolvimento e a saturacdo. Neste Ultimo estagio de
saturacao temos a emergéncia de novas formas de organizacdo das empresas
multinacionais ou transacionais. Além disso, ha uma nova divisdo internacional
de trabalho, uma nova dindmica vertiginosa de transacdes bancarias
internacionais e das bolsas de valores, computadores, a automacéo, assim
como a fuga da producéo para areas desenvolvidas do terceiro mundo.

O mais preocupante disso tudo é que o capitalismo tardio que Jameson
aponta marca uma continuidade em relacdo ao que o precedeu. Nunca ha uma
quebra, ruptura ou mutacdo. O sistema capitalista € um fenbmeno continuo e
ininterrupto. Ainda segundo Jameson, o pos-modernismo € a teorizacao que
permite observar os deslocamentos do sistema capitalista e as mudancas
inexoraveis quanto a representacao dos objetos e quanto ao modo como elas
mudam.

Essa mudanca implica necessariamente um processo vertiginoso de
modernizacdo, uma modernizacdo que estd completa num contexto onde a
natureza se foi para sempre, estamos diante, portanto, da era tecnicista. O
substituto dessa natureza que se foi é a propria cultura. Ao colocarmos a
cultura dentro da logica capitalista, constataremos que ela sera incorporada
pelo sistema econbémico. Os indicios s&o latentes: o aumento da rede de
controle burocratico; a interpenetracdo do governo e do Big Business. Além
disso, o capitalismo tardio tem implicacdes bastante nocivas quanto ao setor
estatal, justamente porque esse processo de burocratizagdo faz parecer que é
um “simples” fato da vida cotidiano, ele é incorporado ao dia-a-dia das
pessoas.

Por isso € preciso compreender que tanto Milton Santos quanto

Jameson alertam que o capitalismo, como sistema econdmico da globalizacéo,
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ndo pode ser tratado como uma mera emergéncia de novas formas de
organizagdo das empresas multinacionais ou transacionais, mas deve ser
tratado, acima de tudo, com a visdo de um sistema fundamentalmente diferente
do antigo imperialismo. Nele é agregada, além dos processos econdémicos
predatérios, uma celebracdo, um culto a simultaneidade temporal. As
sociedades tém tido percepgbes cada vez mais efémeras do seu passado e
uma total descrenca na transformacdo da sociedade a longo prazo, como se o
presente estivesse encerrado e o futuro € visto como um desastre ecoldgico.
Portanto, o tempo parece estar reduzido a ideia de instantaneidade.

Em seu artigo “Para uma sociologia das auséncias e uma sociologia das
emergéncias” (1984), o soci6logo Boaventura de Souza Santos procura
estudar, através de uma reflexdo teorica e epistemoldgica, alternativas a
globalizacéo neoliberal e ao capitalismo global. O estudo procurou determinar
em gue medida tais alternativas estdo de fato sendo reproduzidas em paises
pobres como Mocambique, por exemplo. As primeiras conclusdes de

Boaventura apontam que:

Em primeiro lugar, a experiéncia em todo mundo € muito mais ampla
e variada do que o que a tradicdo cientifica ou filoséfica ocidental
conhece e considera importante. Em segundo lugar essa riqueza
estad a ser desperdicada. E deste desperdicio que se nutrem as
idéias que proclamam que ndo ha alternativas, que a histéria chegou
ao fim. (SANTOS, 2010 p.113)

Portanto, as causas para o discurso do fim passam, segundo
Boaventura, pela ideia de que a compreensdo do mundo excede a
compreensao do mundo visto pelo Ocidente. E é através dessa compreensao
ocidental que os discursos legitimam o poder social que rege as compressoes

do tempo e da temporalidade. Desse modo, Boaventura ainda afirma que:

A caracteristica mais fundamental da concep¢do ocidental de
racionalidade é o fato de, por um lado, contrair o presente e, por
outro, expandir o futuro. A contragdo do presente, ocasionada por
uma peculiar concepc¢éo de totalidade, transformou o presente num
instante fugidio, entrincheirado entre o passado o futuro. (SANTOS,

2009 p.19)

Essa contracdo do presente esconde uma grande da parte das riquezas

de nossas experiéncias. Walter Benjamin detectou o problema, mas néo as
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suas causas, como afirma Boaventura. A pobreza da experiéncia ndo significa
uma caréncia, mas uma atitude de arrogancia que nao pensa o contexto que
nos cerca nem o valoriza, apenas porque € um presente localizado fora da
compreensao da razéo,que julga seu valor a partir de uma Unica visao.

A propagacdo desta visdo nos leva, portanto, a decretar o fim dos
tempos, pois a circulagdo do conhecimento hegemonico produz um
pensamento arrogante sobre o futuro, como se soubéssemos tudo sobre ele.
Na verdade, a consolidacdo do Estado liberal no Ocidente, as revolucfes
industriais, a ideia de progresso, o avanco do capitalismo, o colonialismo e, por
conseguinte, o imperialismo contribuiram enormemente para a construcdo de
um discurso robusto sobre da extingdo de tudo, criando uma ilusdo do fim,

como aponta Jean Baudrillard:

Nossa obsesséo do tempo real, da instantaneidade da informacéo,
ndo deixa de corresponder a um milenarismo secreto: anular a
duracao, o tempo deferido, o que esta para além do acontecimento,
antecipar o seu fim, abolindo o tempo linear, agarrar as coisas quase
antes de acontecerem. Neste sentido, o tempo real € um artificio
muito maior do que o tempo deferido, mas ao mesmo tempo é a sua
negacao; se queremos vivé-lo no instante, como se |4 estivéssemos,
€ porque ndo temos mais a confianga no sentido ou finalidade do
acontecimento (BAUDRILLARD, 1992, p. 19)

A obsessado que Baudrillard aponta revela um sintoma coletivo de que o
tempo tera um fim, pois a perda de um passado glorioso, de uma histéria cheia
de grandes feitos tornou o presente inécuo, ja que a histéria vista a contrapelo,
como sugeriu Benjamin®, mostra uma outra perspectiva; a dos derrotados, a
dos que perderam. Portanto, o acontecimento grandioso, cinematografico ja
nao existe mais. Na era pés-moderna € preferivel alimentar o pressentimento
do fim apocaliptico a olhar para a histéria das proprias feridas, como esclarece
Baudrillard:

Em vez da fuga para frente, preferimos o apocalipse retrospectivo e o
revisionismo em todas as coisas — todas as sociedades se tornam
revisionistas, repensam tudo pacificamente, branqueiam os crimes
politicos, os escandalos e também as feridas, alimentam o seu fim.
(BAUDRILLARD, 1992, p. 39)

® Obras Escolhidas, v. I, Magia e técnica, arte e politica, trad. S.P. Rouanet, Sdo Paulo:
Brasiliense, 1985.
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Portanto, seja através do revisionismo ou da manipulacdo da histéria, o
que nés temos é sempre uma tentativa de apagamento da memodria,
liquidando-a de forma lenta e violenta, promovendo esse salto espetacular do
tempo e do espaco. Ou seja, 0 modo de pensar 0 passado e o0 presente parece
estar sempre deslocado para um sistema baseado numa antecipacdo negativa
dos fatos.

No entanto, apesar desse contexto bastante desanimador do mundo
atual e de sua projecao catastrofica do futuro, Jameson faz uma importante
reflexdo: a de que é preciso entender o capitalismo como, ao mesmo, a melhor
e a pior coisa que jamais aconteceu com a humanidade. Ou seja, é preciso
pensar que a evolucdo do capitalismo é, a0 mesmo tempo, progresso e
catastrofe. Para Jameson, 0 que esta em jogo ndo é provar se o capitalismo é
bom ou ruim. O que estd em jogo sdo os efeitos do sistema econdmico nas
pessoas.

Diante desse quadro, parece dificil sustentar a ideia de que os africanos
sdo africanos quando querem ser, como afirmei no capitulo anterior, pois a
estrutura contemporanea nado permite que sejamos aquilo que realmente
gueremos ser, ao contrario, limita quase sempre a condicdo de sermos aquilo
gue conseguirmos ser, ou pior, ser aquilo que o mercado nos diz que devemos
ser. Nao nos cabe aqui discutir quando é ser africano sem antes adotarmos
outros guestionamentos que nos permitam refletir com mais clareza essa
perspectiva de circunstancia que o advérbio “quando” oferece.

Com efeito, 0 que parece mais coerente com a proposta dessa pesquisa
€ o de procuramos, através da proposta nietzschiana, uma outra forma de
pensar a identidade que nao seja aquela que nos faga cair numa eterna ideia
relativista e que talvez néo nos leve a lugar algum.

Assim, dentro de uma perspectiva niilista, € possivel elaborarmos outras
perguntas, porque agora ndo estamos falando somente em quando é ser
africano, mas quando importa ser africano? E para quem isso importa? Em que
contexto vale a pena assumir uma identidade africana dentro dessa conjectura
globalizante e capitalista? Se encontrar uma Verdade sobre a identidade néo é
possivel, entdo € preciso que pensemos até onde podemos ser aquilo que
gueremos ser e para quem isso de fato importa. O certo € que ndo ha sentido

em reivindicar uma identidade africana, nem tampouco defini-la para usa-la em
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determinada situacdo, como uma roupa, pois a identidade é tdo liquida (para

7

utilizar a visdo de Bauman®) quanto profunda. A identidade é uma raiz
movente. E € esse paradoxo que a legitima. Ser africano, americano ou
brasileiro é por vezes um estado de espirito, e € também uma das milhares de
maneiras que temos de existir. Na verdade, ninguém pode ser um africano
completo ou um africano tipico.

E possivel ndo ser africano mesmo que as pessoas sejam nativas de
Mocambique. As pessoas sd0 0 que Sao e isso sO diz respeito a elas. Definir
suas identidades ou as suas circunstancias ndo €& nossa tarefa como
pesquisadores. Nossa tarefa € a de refletir a importancia que o Mercado, o
Estado e a Elite capitalista dao para essas definicdes e quais as consequéncias
disso. Em O Outro pé estd claro que se definir africano a partir de uma

ideologia ocidental pode ser uma atitude bastante nociva:

Em casa de Casuarino ndo houve tempo para intréitos. Assim que
fechou a porta de entrada, o empresario atacou:

- Pois vocé vai-me dizer que brincadeira é essa de matar o
americano!

- Pensa que me intimida com modos de policia?

- Quem o vai interrogar ndo sou eu, ndo é a policia. E Lazaro Vivo
gue esta a chegar aqui nao tarda.

- Ja cé faltava, a feiticaria! Vocé, caro Casuarino, deu o tiro no pé:
essa Africa que vocé queria mostrar aos americanos...

- Foi vocé, foi vocé! Interrompeu o empresario. Foi vocé que tramou
tudo, esses ridiculos comunicados forjados pela sua letra...

- Por minha letra?

- N&o me interrompa! Vocé tramou Vila Longe inteira, até a suspeita
de que tinhamos entre nés, africanos, um homossexual, até isso vocé
semeou na cabeca do estrangeiro...

- Vocé quer-nos apresentar como criaturas exoticas, vivendo de
crencas e tradicdes. N&o era essa imagem que os colonos faziam de
noés?

- N&o me venha com politiquices, eu quero explicagdes concretas.
(COUTO, 2009, p. 290)

E nociva porque o carater de exotismo pode ser reforcado. No

entanto, é através da politiquice que se pode interferir nesses estereétipos.
Além disso, a fé é sempre pessoal. Como podemos ver nesse dialogo entre as
personagens Rosie Southman e uma nativa de Mocambique, o que nao
significa contribuir para a manutencao do discurso exotico sobre a religiosidade

dos africanos: “- Diga-me uma coisa, perguntou a brasileira, ha mesmo um

® Vida Liquida (Liquid Life. Cambridge: Polity) Traduzido por Carlos Alberto Medeiros. S&o
Paulo. Jorge Zahar Editor, 2005.
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deus que mora no rio?- Deus mora nos labios de quem reza.” (COUTO, 2009,
p. 296)

Neste caso, Mia Couto ndo estd discutindo a religido, nem tampouco a
existéncia de Deus. Essa discussdo nos parece irriséria dentro da sua proposta
literaria. Mia esta se referindo a religiosidade que permita exercer aquilo que ha
de mais subjetivo nas pessoas. Com o0 advento da ciéncia, a morte de Deus foi
decretada, como esclareceu Nietzsche. A sociologia mais tradicional afirma que
a religido serviria para explicar o sagrado, ou seja, explicar as experiéncias
misteriosas que ocorrem de modo repetitivo na vida cotidiana.

E um discurso valido até certo ponto, pois é verdade que a religido tenta
dar respostas as perguntas existenciais sobre o sentido da vida, sobre como
medir nossos atos. Contudo, € preciso perceber também a complexidade e a
importancia que a religido assumiu. Porque, querendo ou nao, a religido ainda
continua respondendo as questbes mais subjetivas do homem, ajudando os
cidadaos a enfrentarem a davida sobre o fim, sobre a morte e, desse modo, a
afirmarem a propria identidade e a dar sentido as suas vidas, pois conseguem

responder também ao:

Peso do sofrimento humano — a doenca, a mutilagéo, a dor, a
velhice, a morte. Por que nasci cego? Por que o meu melhor amigo
ficou paralitico? As religifes tentam explicar. O grande ponto fraco de
todos os estilos de pensamento revoluciondrios / progressivos,
incluindo o marxismo, é que eles respondem a essas perguntas com
um silencio impactante. Ao mesmo tempo, e de diversas maneiras, o
pensamento religioso também da respostas sobre as obscuras
insinuacbes de imortalidade. Assim a religido se interessa pelos
vinculos entre mortos e os ainda ndo nascidos, pelo mistério da
regeneracdo. (ANDERSON, 2009, p. 37)

Além disso, ha na religido um reforco das normas sociais que também
servem como um valor ético. A religido ajuda a suportar as grandes dores da
alma. Se Deus estd nos labios de quem reza, entdo a fé ndo esta no

pertencimento, sendo dentro das pessoas:

- Minha filha, vocé ainda anda a procura de uma igreja?

- O senhor sabe bem que sim.

- Nunca encontrara nenhuma.

- N&o diga isso, defendeu-se Mwadia, com rigor.

- Vocé nao entende: igrejas ha, o que falta € a fé.

O barbeiro explicou-se: ele seria um crente, sim, no dia em que a
igreja morasse dentro de cada um. (COUTO, 2009 p. 318)
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N&o é a igreja que importa, mas a religiosidade. Trata-se também de
uma critica a religido dos dominadores que pode ser lida como o catolicismo
romano, e, mais precisamente, 0 missionarismo jesuitico, que, num primeiro
momento, proclama o Evangelho cristdo, re-afirmando a identidade religiosa e
tendo como pretensao a conversdo do mundo.

A saida que encontramos em O Outro pé é a agregacdo das diversas
crengas e religides. A obra de Mia nos mostra que o sincretismo surge como
uma proposta pés-moderna da religiosidade. Tal saida se deve, sobretudo, ao

declinio do catolicismo, como assinala Benedict Anderson:

O século XVIII, na Europa Ocidental, marca ndo s6 o amanhecer da
era do nacionalismo, mas também o anoitecer dos modos de
pensamento religiosos. O século do iluminismo, do secularismo
racionalista, trouxe consigo suas proprias trevas modernas. A fé
religiosa declinou, mas o sofrimento de que ela ajudava a apaziguar
ndo desapareceu. A desintegracdo do paraiso: nada torna a
fatalidade mais arbitraria. O absurdo da salvacdo: nada torna mais
necessario um outro estilo de comunidade. Entdo foi preciso que
houvesse uma transformacéo secular da fatalidade em continuidade,
da contingéncia em significado. Como veremos, poucas coisas se
mostram mais adequadas a essa finalidade do que a idéia de nacéo.
Admite-se normalmente que os estados que os estados nacionais sédo
“novos” e “histéricos”, ao passo que as nagbes a que eles dao
expressdo politica sempre assomam de um passado imemorial e,
ainda mais importante, seguem rumo a um futuro ilimitado. E a magia
do nacionalismo que converte o acaso em destino. (ANDERSON,
2009, p. 38-39)

Assim, a partir de entdo, temos o inicio do processo de sincretismo
envolvendo santos catdlicos e divindades africanas, tal sincretismo foi iniciado
pelos proprios jesuitas e ndo pela populacdo autoctone. Os jesuitas utilizavam
o “teatro pedagdgico,” como se sabe, com a finalidade de explicar a doutrina da
Igreja Catolica, em que adaptavam os mitos africanos e indigenas as crencas e
dogmas catdlicos. Bem ou mal, houve ai um passo importante para que
houvesse o sincretismo religioso.

Na verdade, o sincretismo, nestes moldes, acabou servindo muito mais
aos colonizados que aos colonizadores, ja que, em muitos casos, a conversao
nao aconteceu, propiciando, dessa forma, a fusdo das religides. Portanto,
aguela tentativa de aculturacéo transformou-se numa ferramenta de resisténcia

e preservacao da cultura africana.

68



E importante lembrar que, quando os jesuitas passaram por Angola, com
a intencéo de converter a populagdo negra, acabaram colaborando para que as
deusas das aguas pudessem ser “misturadas” com a Virgem Maria e, assim,
fossem perpetuadas nessa ideia.

Em O outro pé, a Viagem da Virgem Maria inicia-se na india. Enquanto
ocorre o carregamento do barco as portas da Igreja de N. Sra. da Penha de
Franca, em Goa, a imagem tomba das méaos de Padre Antunes e cai no Rio.
Nsundi, o escravo, se joga para “salva-la”. Contudo, o escravo alerta D.
Goncalo que a Santa se jogara por vontade propria e revela os motivos dessa
atitude: “Essa Senhora, eu ja conhego, na minha terra chamam de Kianda.”
(COUTO, 2009, p.52).

Assim, podemos observar como, por exemplo, Nsundi, “convertido”,
pode assimilar o sincretismo. Ao escolher Kianda ao invés da Virgem Maria,
Nsundi revela, na verdade, a intencdo de uma subversao ao discurso cristao,
ou seja, enegrecer Maria, a “mae de Deus”, € também uma forma de negar,
uma forma de niilismo.

A grande devocdo de Nimi Nsundi ao culto da imagem comovia 0s
clérigos, que imaginavam ter diante deles um sucesso de conversdo. Todavia,
o narrador onisciente revela: “Mal ele (D. Gongalo) sabia o que essa devogéo
ocultava.” (COUTO, 2009, p. 55) Tal devocao fez com que Nsundi guardasse a
imagem escondida nos pordes da caravela, onde os escravos habitavam. E
uma grande metéfora, j& que Nsundi desce a imagem para um nivel inferior na
caravela onde vivem os escravos. Podemos dizer, portanto, que se trata de um
deslocamento simbdlico do Centro para a Margem.

Neste contexto, a religido, que poderia servir de base identitaria, acaba
nao conseguindo exercer grande forca sobre o comportamento dos homens.
Da mesma forma como as posturas sociais desvinculam-se da religido, o
sagrado parece desassociar-se de suas raizes e é o sincretismo religioso que
vai caracterizar os personagens e a propria estrutura do romance, misturando
em varios momentos o sagrado africano e o sagrado cristdo. E ai que reside,
como foi dito antes, o niilismo de Mia, que recusa uma determinada religido,
preferindo o sincretismo como forma de negar uma Igreja marcada pela
dominagdo e ao mesmo tempo promover a liberdade quanto a busca de uma
identidade.
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Essa parece ser a equacéao religiosa de Mia em O Outro Pé: a crenca
nos deuses africanos e nos espiritos dos antepassados que dividem espaco
com o culto catolico, com as oracdes e as missas. Mesmo 0s que parecem ser
cristdos acabam por manter algum vinculo com a cultura mistica local. A igreja
como um lugar para rezas ndo parece importar, como diz dona Constanga, “o0
que faz uma igreja (...) € o sossego que mora la dentro” (COUTO, 2009, p.
214), porgque no fundo a personagem Mwadia compreende que ndo é castigada
pela santa porque o melhor lugar para ela € no seu coracgéao.

A imagem da santa, na verdade, faz parte do processo de
ficcionalizacdo da historia a que Mia Couto se propde. E nesse processo é a
personagem Mwadia quem vai inventar histérias ficcionais a partir do passado
gue aprendeu nos livros e nos papéis antigos. Entretanto, a Histéria s6 pode
ser ficcdo, ndo sendo exatamente como o passado realmente foi se pelo
menos houver alguma reminiscéncia importante que se ligue ao presente.

Assim, a historia de D. Gongalo é ligada a Vila Longe, principalmente ao
americano Benjamin, por pequenos detalhes na vida dos antepassados. E é
desse modo que o passado narrado no romance vai ao encontro do presente, a
partir da discussédo sobre identidades que passa pela religido e pela histéria.
Entretanto, ndo fica muito claro o que é passado e o que é presente no
romance, pois ao final do livro ndo é possivel saber se tudo 0 que aconteceu
em Vila Longe é o presente da narrativa ou mais uma volta ao passado de
Mwadia, uma vez que os moradores da aldeia estdo mortos.

Essa volta a tempos passados mostra que ha a diluicdo identitaria desde
os primeiros momentos da formagdao de Mocambique, ou seja, voltar significa
desconstruir o maniqueismo que figurava na historiografia oficial, com vitimas e
culpados, africanos e portugueses. A prova disso € a propria historia do padre
Silveira que é contada sob um novo viés, colocando a culpa de sua morte nos
proprios portugueses.

A ficcionalizagdo da Historia ndo se reduz a esfera literaria, para
Nietzsche a Histdria é, na verdade, oriunda de um pensamento conceitual. E
sendo conceitua,l a Histéria € uma rede de valores que se foi sendo produzida
ao longo da propria historia dos homens. Segundo Roberto Machado (1985),
esta malha conceitual que nos enreda a todos esta fundamentada numa ficgéo:

a de que existe alguma origem de tudo, algo que seja imutavel, estavel, unico e
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singular. A essa coisa é que damos o nome de Verdade. Nietzsche entende
essa crenca como uma necessidade metafisica de duracdo, que € um anseio
psicolégico dos homens. Portanto, o pensamento ocidental de permanéncia
das coisas vai atender a essa vontade humana de duracdo, uma forca negativa
que é contra a ideia de mudanca, negando, inclusive o curso do tempo e a
brevidade da vida. Nietzsche pensa a histéria como um processo que deve
caminhar para o desenvolvimento do niilismo, ou seja, Nietzsche propde uma
substituicdo da historia da vida como Verdade, pela ideia de Verdade, pois para
ele é somente na ficcdo, na ideia, que a identidade pode se sustentar.

Em Assim falou Zaratrusta, Nietzsche afirma que vida € vontade de
poténcia “onde encontrei vida, encontrei vontade de poténcia” (NIETZSCHE,
1989, p.54). Ora, dizer que a vida é vontade de poténcia significa dizer que
toda manifestacéo oriunda da vida € sempre uma guerra a ser travada. A vida é
uma relacdo de forgcas, um movimento de combate que tem como principal
objetivo a busca da expanséo, do crescimento e da superagcdo do homem em si
mesmo: “eu sou aquilo que deve sempre superar a si mesmo” (NIETZSCHE,
2002, p. 134). Em dltima analise, este é o objetivo da vida para Nietzsche, “o
exemplo de todo o ser vivo que permite demonstrar, o mais claro possivel, que
ele faz tudo ndo para conservar-se, mas para tornar-se mais” (NIETZSCHE,
1989, p. 76). No entanto, esse tornar-se mais encontrara resisténcias. Para
imprimir o “seu modo de ser” é preciso entender que “a vontade de poténcia s6
pode manifestar-se em face de resisténcia” (NIETZSCHE, 2002, p. 247).

Também é preciso compreender que a identidade é uma crenca oriunda
do medo e da ameacga transitéria da vida. Ou seja, € para se afastar dessa
ideia de contingéncia que criamos a ilusdo de unidades conceituais, verdades e

esséncias, fornecendo dessa maneira a seguranca desejada pelo sujeito.

Sujeito: tal é a terminologia da nossa crenga uma unidade
subbjacente a todos os diferentes momentos de mais alto sentimento
de realidade: entendemos essa crenca como efeito de uma causa —
acreditamos na nossa crenga a ponto de, gracas a ela, imaginarmos
a “verdade”, a “realidade”, a “substancialidade” (NIETZSCHE, 1974,
p. 233)

Para Nietzsche a definicdo de sujeito passa pela ideia de que ele é

constituido por uma interioridade, uma unidade e um principio. Na verdade,
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Nietzsche esta se referindo a uma representacéo da substancia ativa dotada de
um principio e de uma vontade. Estamos falando de um mundo interior
caracterizado pela atividade e identidade. E a partir desse conceito que o
mundo interior estabelece um elo com o mundo exterior. Dessa ligacdo emerge
0 sujeito de conhecimento’, que é o sujeito que exerce uma postura auténoma
e que tem consciéncia de si.

O sujeito de conhecimento € o resultado de um processo subjetivo,
interior, fundamentado na ideia de vontade e principio ativo. Portanto, na
concepcao nietzschiana o sujeito € aquele que produz subjetividade. Essa
producdo esta intrinsecamente ligada a trés fatores: a vontade, a consciéncia e
o0 conhecimento. Essas nog¢des nos ajudam a compreender que o mundo
interior torna possivel interpretar a vida, ou, como nos explica melhor Viviane
Mosé refletindo sobre Nietzsche:

O mundo exterior € o0 mundo interpretado na perspectiva do
sujeito que compreende a si mesmo como interioridade. A partir dai o
homem nao se percebe mais como mundo; ele agora é um agente
no® mundo, ele atua porque estd em relagélo9 ao mundo com o
mundo. Essa distingdo entre homem e mundo, esse distanciamento a
partir do qual o homem comecga a se colocar como agente no mundo
torna-se cada vez mais sofisticado, culminando com a producéo de

uma subjetividade que se pretende totalmente autdnoma em relagao
a vida. (MOSE, 2005, p.173)

A concepcao de que o homem é plural é antiga. Desde Platdo tem-se
essa nocao filoséfica. No entanto, o sentimento corporal, muscular, teria
ocasionado o equivoco de vincular o conceito e unicidade ao ser humano,
como se um corpo material fosse a representacédo de uma unidade, dee uma
identidade fechada. Além disso, o surgimento do homem cartesiano, a
substituicdo dos valores divinos e a morte de Deus fizeram com que o sujeito
moderno se tornasse um representante maximo da autonomia da substancia.

A racionalidade moderna acredita numa ciéncia que pode explicar tudo.
O sujeito iluminado, racional é aquele que ja ndo precisa mais de Deus. Para o
homem moderno, um Deus que ndo pode ser questionado, que € onipresente,
nao faz mais sentido. Nietzsche vai combater as certezas do homem cartesiano

sobre o pensamento, pois, segundo o fildsofo, ndo temos total controle de

" Crepasculo dos idolos, cap. “O erro da causalidade™
® Grifo da autora.
® Grifo da autora.
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NOssos pensamentos, eles vém quando querem e ndo quando queremos que
eles venham'. E é justamente dessa tens&o que surge a guerra interior, um
permanente conflito interior e plural.

Com isso, Nietzsche parece estar afirmando é que € preciso lutar para
conquistar “o modo de ser”. Esta é a condigdo para nos tornarmos aquilo que
queremos no momento em que queremos. Querer ser africano ou ndo esta
atrelado ao carater intrinseco de toda a manifestacdo da vida: a luta, o
confronto, o choque produzido pelo movimento de uma cultura dominante que

se recusa a constante mudanca, a transformacéo e as identidades provisoérias:

Todo corpo especifico aspira a tornar-se totalmente senhor do espaco
e a estender sua for¢ca (sua vontade de poténcia), a repelir tudo que
resiste & sua expansdo. Mas incessantemente choca-se com as
aspiracfes semelhantes de outros corpos e termina por arranjar-se
(combinar-se) com os que lhe sdo suficientemente homogéneos:
entdo conspiram juntos para conquistar a poténcia. E o processo
continua. (NIETZSCHE, 1974, p.216)

Na verdade, a luta ndo se refere somente aos fatores externos, a luta
deve ser interna e incansavel, mas o que nos faz recuar € aquela necessidade
psicolégica a que Nietzsche se referia, ou seja, encontrar uma identidade
estavel faz parte do desejo de permanéncia. Foi a busca da estabilidade que
nos levou a constituir o mundo como ele é porque encarar a vida sem o filtro
religioso, por exemplo, parece algo insuportavel ao ser humano. Quando
damos forma a nossa identidade, mesmo que a saibamos como provisoria,
conseguimos dar sentido, passamos a traduzir o misterioso em conhecido,
porque assim, a ilusdo de estabilidade nos tranquiliza e nos ajuda a enfrentar o
carater absurdo da vida e da morte.

Antes de concluir este capitulo, creio ser necessario ainda chamar a
atencdo para o conceito metafisico do “ser”. Para Nietzsche, o “ser” é
representacdo da crenca na possibilidade de uma identidade que seja
permanente. Isto €, toda a identidade do “ser” se quer como verdade primeira,
aguela que é incondicional e irredutivel. Assim, o “ser” assume, portanto, um
carater intrinseco ao principio das causas, a unidade, ao fundamento.

Desse modo, a producdo de uma identidade imutavel passa pela

tentativa ilusoéria de criar uma vida onde a mudanca, o confronto, a luta e a dor

19 Além do bem e do mal. Cap. 27
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ndo podem existir. E aqui talvez tenhamos chegado ao ndé de toda nossa
discusséo, porque tornar-se aquilo que se quer tornar e no momento em que se
quer tornar, implica um aprendizado dificil e perene: o aprendizado da dor: “se
€ verdade que toda forca somente pode manifestar-se contra resisténcias, ha
em toda acdo uma dose de dor necessaria” (NIETZSCHE, 1974, p.136). No
entanto, tomar consciéncia de que é preciso combater a mercantilizacdo, de
gue o capitalismo nos impede de exercermos livremente nossa identidade e de
que a religido pode nos encarcerar quanto a nossa subjetividade, ndo nos
impede de sofrer. Saber disso tudo ndo impede a dor.

Ou seja, toda mudanca € um exercicio de despedidas e regressos de
nossa posigao de “ser”. E mudar implica doer-se. O embate entre as forcas que
buscam a estabilidade e a vontade de ser mais do que se € pressupde o0
desencadeamento de um processo de materializacdo da dor. Para Nietzsche
toda mudanca implica uma dose de sofrimento, qualquer tentativa de criar um
mundo sem dor € simplesmente lutar contra a vida. Decidir quando se € ou ndo
africano, quando se é ou ndo mogambicano, deve sempre partir da consciéncia
de que mudar é também a afirmacédo do sofrimento. Mas a dor ndo nos matara,
como escreveu Jonatan Franzen (2012), Porque sofrer faz parte de uma
postura autbnoma e niilista que nos leva a alegria que é a nossa afirmacéao
diante da vida.

E preciso entender que o “super-homem” a que Nietzsche se refere €,
na verdade, um homem fragil, ou melhor, um homem que se sabe e se
reconhece fragil. E ai € que podemos voltar a Appiah no sentido de que seu
discurso pode parecer ingénuo, talvez fragil. Precisamos compreender que o
discurso de Appiah ndo esta negando os conflitos que ha entre os povos
inseridos no processo capitalista e globalizante, mas afirmando que se pode
aprender com esses mesmos conflitos. Neste sentido, o “ser” como ideia de
permanéncia, como unidade estavel do individuo, s6 poderad encerrar as
pessoas em si mesmas, porgue agora surge algo importante e que pde em
evidéncias as nossas fragilidades: o outro.

Para Appiah, preciso pensar 0 outro como um constituinte de uma rede
que paradoxalmente somos nds mesmos. Appiah defende uma concepcéo

cosmopolita, diz ele:
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A conexdo pela identidade local é tdo imaginaria quanto a conexao

pela pertenca a humanidade. A relacdo dos nigerianos com os
bronzes de Benin é uma conexdo imaginada, tal como a minha. Nao
a torna menos verdadeira por isso. E a mais verdadeira conexdo que
temos. (2008, p. 135)

Assim, podemos perceber que para Appiah a identidade esta vinculada
ao cosmos. E preciso saber quem sdo “outros”. Entretanto, ele adverte que
para sermos cidaddo do mundo temos que nos influir mutuamente, afetar e nos
deixar sermos afetados. E para que isso aconteca de fato também é necessério
gue tenhamos a intencdo nietzschiana do super-homem. Em outras palavras, é
preciso que, por exemplo, tanto africanos como europeus se reconhecam
frageis e que é preciso aprender com pessoas que tenham ideias diferentes.
Appiah propde que se deve escapar da ideia moderna de que cada indiiduo é
responsavel por si. No lugar disso, prefere acreditar que ndo importa quando
somos uma determinada identidade, mas o quanto importa ser com as pessoas
de modo que ocorram aprendizagens no que diz respeito as pluralidades

culturais.
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6. PARA CONTINUAR A PROCURA: PENSANDO O OUTRO EM NOS

Em todo o mundo é assim:
morrem as pessoas, fica a historia.
Aqui é o inverso: morre apenas a
Histdria, os mortos ndo se vao.

(O barbeiro de Vila Longe)

Questionar os construtos identitarios contidos nos livros de Mia Couto
revelou-me, entre outras coisas, que o0 conceito de identidade implica,
sobretudo, a semelhanca a si préprio, isto €, a identidade, para além de uma
caracteristica temporal, estd muito mais préoxima de uma postura de re-
conhecimento do que de conhecimento. Ao que tudo indica sdo nossas crencas
internas que parecem contribuir fortemente para aquilo que nos define, a busca
externa de uma identidade quase sempre constitui uma ameaca.

A projecdo que fazemos de nds mesmos nas identidades culturais
socialmente construidas, cujos valores e significados sédo parte de nos,
conferiria um carater pretensamente estavel ao sujeito e ao mundo (HALL,
2005). Tal projecéo revela um movimento bastante conservador, que privilegia
a fixidez em detrimento da mudanca.

Em Mia Couto tal movimento de busca de origens, de preservacao
identitaria e de ensaio de restauracdo do espaco nacional responde a um
movimento paralelo de desconstrugdo, assim como o contraponto conferido
pelo outro, mesmo em risco, é paradoxalmente o limite do mesmo e a sua
possibilidade de expanséo, de saida de si.

Vimos também que a escrita de O Outro pé muitas vezes parte de fatos
historicos, de acontecimentos “reais” e documentados, para, dessa forma,
neles inserir vozes que a propria histéria silenciou e para reler os
acontecimentos reinventando seu contexto, envolvendo-os com uma aura de
fantasia, hipertrofiando o real ao atravessa-lo pelas visdes miticas que marcam
seu projeto literario.

Mia Couto, portanto, propde novas visdes do real, trabalhando com uma
perspectiva bastante particular, onde consegue articular a visdo mitica aos

fatos histéricos que proporcionam um movimento de contestagdo. Ndo assume,
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também, o ponto de vista do maravilhoso ocidental. Pauta-se por uma outra
l6gica, que parte de uma realidade em que a o sobrenatural € dela constitutivo.

O préprio Mia Couto, no entanto, desconstréi, atraveés da literatura, a
possibilidade de uma reconstituicdo de uma historia fiel. Sabemos, por
exemplo, que os restos mortais da figura histérica de Gongalo da Silveira nunca
foram encontrados. Mia, em entrevistas, revela que o mais estranho é que ele
proprio vaticinou isso, dizendo que: “nunca achardo o lugar onde me irdo
sepultar”’, mas para o autor encontrar tais informacdes é desnecessario. O mais
importante é propor uma outra explicacao e assim promover a terceira margem
da historia.

A partir desse fato, historicamente registrado, varias viagens se cruzam
no espaco ficcional. A viagem dessa personagem historica tem como missao
levar a imagem da sant, de Goa ao império do Monotapa, em Mocambique.
Com ela iria também a palavra sagrada do cristianismo, com o sonho de
conversdo de todo um continente. As viagens da personagem Mwadia
Malunga, que empreende um deslocamento “concreto” de Antigamente para
Vila Longe e outros metaféricos constitui na busca de autoconhecimento, na
volta impossivel a infancia, ao passado pessoal, mas também ao passado
histérico, ao ter acesso ao bau de lembrancas onde estdo os documentos
sobre a viagem de D. Goncgalo.

Nesse sentido, também o bau é, metaforicamente, uma reserva de
memorias. A viagem do casal de afro-americanos, Rosie e Benjamin
Southman, constitui a busca de um reencontro idealizado com as origens da
méae Africa. Ironicamente, o escritor os coloca como pertencentes a uma
fundagédo chamada Save Africa, destinada a combater “o afro-pessimismo”
(COUTO, 2009 p. 147). As viagens, entdo, se dao atravessando séculos e
espagos, como a do escravo Nimi, também ele tentando recuperar as origens
de que foi arrancado, e a do padre Manuel Antunes, que pde em davida sua fé.
Viajam o0s escravos no pordo do navio, mortos de sede e fome, um deles
comendo a propria lingua, metafora da revolta muda contra a opressdo. A
infeliz Dona Filipa, que viaja ao encontro do marido, espelha-se na aia, a
igualmente viajante Dia Kumari, arrancada a sua terra de origem, a india.

A metéafora da viagem como a condicdo humana de transitoriedade é

uma estratégia literaria que Mia encontrou para pensar o individuo e a sua
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subjetividade. Tal estratégia pode ser, talvez, a chave conceitual para
compreender a tens&o presente no Nosso mundo contemporaneo, uma vez que
perceber o outro que nos habita é perceber a “estrangeiridade” de nossa
prépria casa e no interior de nossa propria cultura.

Na verdade, desconfiar da nossa aparente maneira ser € uma atitude
niilista e importante na constru¢do de uma identidade que € ao mesmo tempo
forte e movente. A leitura da vivéncia interna do outro dentro de minha prépria
identidade pode ser o conceito mediador de compreensdo do mundo que
partiihamos, como possibilidade de atravessa-lo mais criticamente.

Nosso estudo verificou a postura cosmopolita de Mia Couto. Para
Appiah, cosmopolitismo é um compromisso ético, que pressupde um esforco
em estender nossas realidades até o “outro” mais distante. A globalizagdo nao
€ uma nacao Unica, e acredito que ndo é essa a saida, mas ela permite
considerarmos todos como nossos vizinhos globais. Logicamente que as
comunidades locais nos impdem mais necessidades que a comunidade global,

assim como a familia ou pessoas mais proximas. Appiah explica que:

O cosmopolitanismo é uma aventura e um ideal mas vocé pode ter
respeito pela diversidade humana e esperar que todos se tornem
cosmopolitas. As obrigacBes daqueles que desejam exercer sua
legitima liberdade de associagdo com seus proximos — mantendo o
mundo longe, como fazem os Amish nos Estados Unidos — séo
apenas as mesmas obrigacdes basicas que todos temos: fazer aos
outros o que é moralmente exigido. Ainda assim, um mundo no qual
as comunidades sdo ordenadamente separadas uma das outras ndo
parece mais ser uma opc¢ao séria, se algum dia ela foi. As formas de
segregacdo e exclusdo sempre foram anbémalas em nossa
constantemente ndmade espécie. O cosmopolitanismo nao é trabalho
duro, repudia-lo sim."*

Certamente diante de uma discussédo epistemoldgica e politica a tese
defendida por Appiah talvez pareca ndo ter a sustentacdo necessaria na

academia, até porque ha em seus livros uma tensao entre o universalismo, o

13 APPIAH, K. A. Cosmopolitanism: Ethics in a world of stranger. New York: W.W.Norton, 2006. p.
XX "Cosmopolitanism is an adventure and an ideal: but you can have any respect for human diversity and
expect everyone to become cosmopolitan. The obligations of those who wish to exercise their legitimate
freedom to associate with their own kind - to keep the rest of the world away as the Amish do in the
United States - are only the same as the basic obligations we all have: to do for others what morality
requires. Still, a world in which communities are neatly hived off from one another seems no longer a
serious option, if it ever was. And the way of segregation and seclusion has always been anomalous in our
perpetually voyaging species. Cosmopolitanismisn’t hard work; repudiating it is."
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relativismo e o comunitarismo. Uma tensdo que, segundo ele, pode ser
resolvida a partir de um comportamento moral. Neste sentido, Appiah vai tentar
abordar as questdes relacionadas com objetos de cultura e memoria, depois
passando para a questao da justificacdo moral e da tolerancia do intolerante. A
questdo do paradigma da justificacdo € complexa, mas ndo exige a
epistemologia moral que Appiah parece inserir ali. O que nos parece é que
Appiah esta preocupado em justificar sua compreenséo universal de verdade

gue € construida no processo politico, que pode ser alcancada dialeticamente:

Nés, cosmopolitas, acreditamos também em uma verdade universal,
ainda que ndo estejamos certos de que j4 a temos. Ndo é um
ceticismo sobre a idéia de verdade que nos guia; € um realismo sobre
quao dificil € encontrar a verdade. Consideramos verdade, no
entanto, que todos seres humanos tém obrigacbes para com 0s
outros. Todos importam: esta € nossa idéia central, e ela define
claramente os objetivos de nossa tolerancia®.

N&o ha como ndo sermos seduzidos pelo discurso cosmopolita, parece
mesmo uma saida que d& mais importancia a posicao ética e moral de cada
individuo do que propriamente ao cosmopolitismo. Contudo percebo que toda a
discusséo feita até aqui nos permite pelo menos continuar a procura do outro
pé, creio que a juncdo entre Mia couto, Appiah e Nietzsche nos permite
avancar um pouco mais nas relacbes humanas. Considero o discurso de
Appiah utopico, mas ndo ingénuo. E € preciso entender que sdo através das
utopias que avan¢gamos.

Todo o estudo tedrico tem, para sua legibilidade, que excluir outros
pontos de vistas que poderiam contribuir para a qualidade do trabalho
realizado. Muitos autores ficaram de fora desta pesquisa, no entanto, acredito
gue o nosso objetivo foi 0 de pensar quais as chaves conceituais que nos
fariam compreender melhor a tensdo muito presente no mundo
contemporaneo.

E nesse mundo ha uma preocupacdo primordial sobre a qual todos

temos responsabilidade, uma preocupacdo que esta para além das teorias pos-

12 APPIAH, K. A. Cosmopolitanism: Ethics in a world of stranger. New York: W.W.Norton, 2006. p.
144 "(...) we cosmopolitans believe in universal truth, too, tough we are less certain that we have it all
already. It is not skepticism about the very idea of truth that guides us; it is realism about how hard the
truth is to find. One truth we hold to, however, is that every human being has obligations to every other.
Everybody matters: that is our central idea. And it sharply limits the scope of our tolerance."”

80



modernas, das questdes étnicas e raciais, das questdes do Estado e da nacéo,
uma preocupacgao que todos que estejam em qualquer parte do mundo devem
exercer. E essa preocupagao tem um nome: as pessoas.

Isso significa que ndo ha como haver uma outra globalizacdo, aquela
mais justa e solidaria a que Milton Santos (1988) se refere, se néo
percebermos que o outro é também aquele que nos habita. Perceber que
muitas vezes somos estrangeiros de nossa prépria casa, porque somos, por
natureza, eternamente deslocados, cada um de nés € uma nacédo e cada um
de nos € a propria cultura. Manter uma postura niilista é, em ultima analise,
manter um olhar sincero sobre a vida, o que significa por em xeque Nn0sSsos
conceitos de identidade e a propria realidade que nos circunda.

Precisamos viajar pelos outros, como sugere o proprio Mia Couto e
encontrarmos em cada um o outro pé da sereia, ler a vivéncia interna do outro
dentro da minha propria identidade. Precisamos do outro pé da histéria para
compreender o mundo que vivemos. Afetar e deixamos sermos afetados por
agueles que sao diferentes de ndés. O mundo € nossa igreja e as pessoas, a

nossa religido.
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