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RESUMO

SOUZA, Luana Soares de. Imagens do negro e do colonialismo portugués em
José Craveirinha e Gilberto Freyre. Tese (Doutorado em Estudos Literarios) -
Programa de Pdés-graduacdo em Estudos Literarios da Universidade do Estado
de Mato Grosso - UNEMAT, Tangara da Serra, 2019.

Em nosso trabalho, confrontamos duas figuras paradigmaticas do mundo de
lingua portuguesa: o poeta mogambicano José Craveirinha, que cria imagens
poéticas da colonizacdo e do negro, as quais refutam a narrativa oficial ao
humanizar as personagens negras que sofreram historicamente com o
colonialismo, e Gilberto Freyre, sociélogo brasileiro que busca interpretar as
relacdes entre negros e brancos no espaco colonial a partir de uma analise da
colonizacéo portuguesa, propondo um complexo do colonizador e uma imagem
do colonizado, buscando assim legitimar a colonizac&o e ocultar as tensdes do
espaco colonial. Nesta pesquisa, buscamos confrontar e aproximar as imagens
criadas por esses autores, através de convergéncias e divergéncias entre o
discurso poético e socioldégico, analisando como essas imagens subvertem ou
propagam a colonizacdo portuguesa. Para tanto, utilizamos as obras Aventura e
rotina (2001) e O luso e o tropico (2010), de Gilberto Freyre, e Cela 1 (1980),
Xigubo (1980), Karingana ua Karingana (2008) e O folclore mocambicano e suas
tendéncias (2009), de José Craveirinha. Quanto ao arcabougo tedrico,
recorremos as formulacbes de Mbembe (2014), Memmi (1977), Fanon (1968-
2008), dentre outras referéncias criticas e teoricas que nos auxiliaram ao longo
da pesquisa para discutir o colonizado, o colonizador e o espaco colonial.

Palavras-chave: Colonizacdo portuguesa; José Craveirinha; Gilberto Freyre;
negro; imagem.



ABSTRACT

SOUZA, Luana Soares de. Images of the black people and portuguese
colonialism in José Craveirinha and Gilberto Freyre. Thesis (Doctorate in Literary
Studies) — Post-Graduate Program in Literary Studies of the State University of
Mato Grosso - UNEMAT, Tangara da Serra, 2019.

In our work, we confronted two paradigmatic figures of the Portuguese-speaking
world: the Mozambican poet José Craveirinha, who proposes new images of
colonization and black, which refute the official narrative by humanizing the black
characters who have historically suffered from colonialism, and Gilberto Freyre,
a Brazilian sociologist who seeks to interpret the relations between blacks and
whites in colonial space based on an analysis of Portuguese colonization,
proposing a colonizer complex and an image of the colonized, thus seeking to
legitimize colonization and hide the tensions of the colonial space. In this
research, we seek to confront and approximate the images created by these
authors, through convergences and divergences between poetic and sociological
discourse, analyzing how these images subvert or propagate Portuguese
colonization. To do so, we use Gilberto Freyre's Aventura e rotina (2001) and O
luso e o trépico (2010), and Cela 1 (1980), Xigubo (1980), Karingana ua
Karingana (2008) and O folclore mocambicano e suas tendéncias (2009), by
José Craveirinha. As for the theoretical framework, we used the Mbembe (2014),
Memmi (1977) and Fanon (1968-2008) formulations, among other critical and
theoretical references that helped us throughout the research to discuss the
colonized, the colonizer and the colonial space.

Keywords: Portuguese colonization; José Craveirinha; Gilberto Freyre; black;
image.
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REFLEXOES INICIAIS: JOGOS DE IMAGENS

Nossa sociedade € construida por imagens que estdo em constante
movimento. Redemoinhos de imagens nos engolem. Alguns lutam contra esses
(rede)moinhos. Outros absorvem, digerem e expelem estas imagens, que
crescem cada vez mais fortes. Nesta batalha, imagens sao fortalecidas,
esquecidas, fraturadas, contestadas. Um cemitério de imagens se forma nesse
processo, ao passo que, no utero das classes sociais, novas imagens sao
geradas.

Essas imagens séo, para Baudrillard (1991), simulacros. O autor comenta
que a simulacdo ocupa o lugar do real. Para tanto, ele utiliza um texto ficcional
de Jorge Luis Borges que nos apresenta um Império em que os cartégrafos
produziram um mapa do tamanho real do reino. “O territério ja ndo precede o
mapa, nem lhe sobrevive” (1991, p. 8). Assim, a imagem (mapa) alcanca a
dimensé&o do real (territério). “Ja n&do se trata de imitagcdo, nem de dobragem,
nem mesmo de parédia. Trata-se de uma substituicdo no real dos signos do real”
(ibid, p. 9).

A imagem pode ser uma representacao direta do real ou pode forjar uma
nova realidade, camuflando o que € o real. Assim, a imagem, em um processo
dialético, ocupa o lugar do real tornando-se o real. Em tempos tdo marcados pela
presenca das redes sociais, uma imagem é projetada. Luz, sombra, filtro, cor,
movimento. Essa modificacdo é o real. O real ndo € o experimentado, vivido, e
sim o fabricado. Essa fabricacdo de imagens tende a ocultar a face verdadeira,
composta de antagonismos, contradi¢cdes, subjetividades, vivendo-se na e da
imagem.

No entanto, as imagens sugiram muito antes de serem transmitidas por
redes, frequéncias, ondas, sinais, canais. Marx, ao analisar o desenvolvimento
das forgas produtivas, comenta que “O pais industrialmente mais desenvolvido
nao faz mais do que mostrar ao menos desenvolvido a imagem de seu proprio
futuro” (2013, p. 114). Nesse sentido, ele nos mostra que paises criam imagens
de outros paises. Esta imagem tem uma for¢ca simbdlica e econdmica. Ao falar
sobre as duas classes antagonicas e inconciliaveis, capitalistas e trabalhadores,
afirma que o burgués cria “0 mundo segundo sua propria imagem” (2013, p.

1479). O mundo moldado pelo burgués passa a se tornar o mundo real do
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trabalhador, em que as diferencas econdmicas sdo naturais e aqueles que se
esforcam mais, acabam por acumular mais capital. As imagens construidas
pelos burgueses perpetuam um modo de organizagéo da sociedade, uma forma
de producéo e reproducao da vida que ndo corresponde necessariamente aos
desejos e aos anseios dos trabalhadores. Mas, no processo de fabricacdo e
perpetuacdo de imagens, elas tornam-se a realidade dos trabalhadores.

Said, ao comentar sobre as relagcdes entre Ocidente e Oriente e ao falar
das “imagens do Outro” (2007, p. 13), explica que o “O Oriente ajudou a definir
a Europa (ou o Ocidente), como sua imagem, ideia, personalidade e experiéncia
de contraste”. Assim, criatura e criador se criam simultaneamente: o Ocidente
cria o Oriente e vice-versa. Conforme o palestino, “Como ideia, conceito ou
imagem, a palavra Oriente” possui uma “consideravel e interessante ressonancia
cultural no Ocidente” (2007, p. 208), no entanto, “nada desse Oriente é
meramente imaginativo” (2007, p. 13-14). Esse imaginario atende a uma
demanda econ6mica e politica, a uma ordem ideoldgica. As imagens séo criadas
para fortalecerem, destruirem, reerguerem grupos, classes, ideias, impérios.

Aimagem é a representacao de algo. Para Paz, “as imagens s&o produtos
imaginarios” (2009, p. 37). O poeta também é um criador de imagens. Segundo
ele, o poeta “cria realidades” e “as imagens poéticas tém a sua prépria logica”
(2009, p. 45). Assim, “o poeta afirma que suas imagens nos dizem algo sobre o
mundo e sobre nds mesmos e que esse algo [...] nos revela de fato o que somos”
(ibidem). A imagem da poesia projeta um novo mundo e desmascara o agora e
o0 antes. Ao citar Machado de Assis, Octavio Paz comenta que o verso, a
imagem, o ritmo “recria, revive nossa experiéncia do real” (2009, p. 46). “O
poema nos faz recordar o que esquecemos: o que somos realmente” (2009, p.
47). Vemos que as imagens do universo poético podem operar no possivel
reencontro com a nossa face verdadeira.

A imagem poética tem forca vital, podendo colocar o homem no caminho
do encontro consigo mesmo. Assim, desfazem-se as imagens que antes o
enclausuravam. A ele é apresentado um novo mundo, repleto de novos
significados, novas imagens. Nesse processo de ressurrei¢cao e ressignificacao,
o homem vai descamando esse mundo de imagens. Decodifica imagens velhas,
cria novas. Enfrenta redemoinhos. E na experiéncia poética a palavra cria uma

hY

imagem. Recorremos a imagem para traduzir experiéncias que nao
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conseguimos expressar: “a imagem € um recurso desesperado contra o siléncio
que nos invade cada vez que tentamos exprimir a terrivel experiéncia do que nos
rodeia e de n6s mesmos” (PAZ, 2009, p. 47).

De acordo com Sartre, a literatura pode contribuir com o processo de
desenvolvimento da consciéncia da coletividade, o que poderia gerar uma luta
pela modificagdo das imagens dessa coletividade, alterando sua propria
representacao: “Através da literatura [...] a coletividade passa a reflexdo e a
mediacao, adquire uma consciéncia infeliz, uma imagem nao equilibrada de si
mesma, que ela busca incessantemente modificar e aperfeigoar” (2015, p. 217).

O brasileiro Bosi afirma que as imagens podem exibir ou mascarar: “a
imagem assume fisionomias varias ao cumprir o seu destino de exibir-mascarar
0 objeto” (2000, p. 26). A imagem, portanto, torna-se corpo. E espaco, massa,
dimensédo. Exibe ou mascara o objeto, transformando-se ela mesma em objeto.
A imagem é objeto do objeto. Ndo € mais representacdo. E forma, consisténcia,
viva e pulsante.

Para Bosi, “a imagem nunca é um “elemento”. tem um passado que a
constitui; € um presente que a mantém viva e que permite a sua recorréncia”
(2000, p. 22). Nos interessa compreender nessa pesquisa a construcéo de
imagens do negro e do colonialismo portugués na poesia de José Craveirinha e
na sociologia de Gilberto Freyre, considerando que a imagem, por ter “um
passado”, ecoa “no presente que a mantém viva”.

Essa tese confronta e aproxima as imagens criadas por Freyre e
Craveirinha sobre 0 negro e a colonizacdo em Mocambique, analisando que a
imagem do negro no periodo colonial criada nos estudos sociais e nos estudos
poéticos fortalece um determinado extrato social.

E importante ressaltar que as imagens criadas pela sociologia s&o
substancialmente diferentes daquelas criadas pela literatura. Portanto, € preciso
entender o espaco de cada uma dessas areas, com suas respectivas
idiossincrasias, respeitando suas metodologias e formas.

A sociologia busca a relacdo dos homens e da sociedade, observa suas
dindmicas, tensbes, estruturas sociais, alinhando-se a historia. Nesta
investigagdo, que nunca é neutra, o sociologo funda sua escrita na historia, na

realidade, no método e na ciéncia. Considerando que Gilberto Freyre € um
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sociblogo brasileiro, € de suma importancia entender a sociologia produzida no
Brasil e como a sociologia pode criar ou reforgar imagens.

Candido comenta que a sociologia brasileira originou-se de dois
elementos fundamentais: o direito e o evolucionismo. Esses elementos
moldaram a pratica sociolégica nacional que constituiu as bases para uma

sociologia “bem brasileira”:

[...] em que a reconstrucdo do passado se amoldava a certos
pontos de vista do presente; em que o0 estudo se misturava a
intuicdo pessoal e o cientista ao retérico, ou ao escritor, dando
lugar as obras capitais de Alberto Torres, Oliveira Viana, Gilberto
Freyre, Sérgio Buarque de Holanda e Caio Prado Junior,
academicamente indefinidos entre Sociologia e Historia.
(CANDIDO, 2006, p. 272-273)

Candido, ao comentar sobre a “intuicdo pessoal” no processo socioldgico
em um determinado tempo histérico no Brasil, permite aproximar a escrita
literaria da sociologia, pois o escritor de ficcdo € movido também pela intuicdo

no labor da escrita. A esse respeito, ele comenta sobre Euclides da Cunha que

escreveu sobre uma situacdo social diretamente observada.
Enviado para noticiar a campanha contra os fanaticos de
Canudos, o socitlogo brota nele de imprevisto, pelo encontro
fortuito do gedgrafo com o repérter e o patriota republicano.
Angustiado pelo drama que viu e a luz do qual meditou os
problemas sociais que o condicionaram, descreveu-o com um
espirito parecido ao de Livio de Castro — buscando explicacao
rigorosa no determinismo naturalista, representado pelas forgas
do meio fisico e da constituicao racial, que tragcou com um toque
de fatalidade. (CANDIDO, 2006, p. 277)

Euclides mistura sua escrita jornalistica a literaria, a um fazer sociol6gico,
tal como lemos no trecho “o socidlogo brota nele de imprevisto”. Isso nos mostra
que, por vezes, a literatura se aproxima da sociologia e a sociologia se aproxima
da literatura, cada qual com suas formas, métodos e processos. Vejamos como

Antonio Candido se expressa a respeito de Euclides.

Além da visdo socioldgica, o livro vem marcado por qualidades
literarias de tao elevado teor, que a penetracao na sociedade e
nos fatos estudados se opera com profundidade divinatoria,
revelando bruscamente, como de fato revelou, a complexidade
dramatica da sociedade brasileira a consciéncia algo
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adormecida dos seus intelectuais e politicos. Os sertdes (1902)
constituem um marco: a partir dai os estudiosos seriam levados
irresistivelmente a intensificar o estudo da nossa sociedade de
um ponto de vista sistematico, superando tanto as preocupacdes
de ordem estritamente juridica como as especulacbes
demasiado académicas. Euclides da Cunha impusera
definitivamente a “realidade brasileira”. (CANDIDO, 2006, p.
278)

A busca empreendida pela sociologia no comeco do século XX para
entender a realidade brasileira € muito mais intuitiva, como disse Candido, do
que propriamente cientifica. O autor afirma que o nacionalismo norteou as
pesquisas nesse periodo e, para a sociologia, “no fundo, importava menos o
cuidado da investigacdo ou o rigor da inferéncia do que a interpretacao coerente
do pais no seu conjunto” (2006, p. 279).

Se falamos sobre sociologia e literatura, o que dizer do realismo e do
naturalismo, correntes literarias do século XIX que buscavam entender o homem
e 0 meio cientificamente? Na obra O corti¢co, de Aluisio Azevedo, por exemplo,
vemos uma escrita poética que humaniza o cortico e desumaniza os homens, e
gue ao mesmo tempo narra uma realidade de profundas desigualdades sociais
circunscritas naquele espaco, tarefa esta que se aproxima ao oficio do sociélogo.

Ainda sobre as reflexdes de Candido, o autor afirma que houve um
desenvolvimento da sociologia no Brasil “devido a agéo dos que estabeleceram
a Sociologia como disciplina curricular e proporcionaram exposicdes
sistematicas dos seus principios, na aula e no manual” (2006, p. 282). Nesse

grupo, enquadra-se Gilberto Freyre que, conforme Candido,

[...] € um espirito antiacadémico por exceléncia, livre das
injungbes da compartimentacdo universitaria, despreocupado
em estar “fazendo sociologia” e interessado apenas em dar
sentido e profundidade a sua analise da sociedade brasileira,
circulando livremente da Antropologia Fisica e Social a
Geografia Humana, a Economia, a Psicologia. Mas como se
aparelhou de formacao técnica sem renunciar aos pendores pela
intuicao artistica, a sua obra € limpidamente elaborada e rica de
sugestdes, tendo significado um marco decisivo e inspirador nao
apenas para sociologos e antrop6logos, mas para geografos,
higienistas, politicos, criticos, historiadores. (CANDIDO, 2006, p.
283)
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Essa forma antiacadémica de fazer sociologia, ocasionalmente, inscreve
um fazer poético nos textos de Freyre. Embora o sociologo tenha elevado o nivel
académico da sociologia, criando céatedras da disciplina em diversas
universidades, seu fazer transbordava os limites metodolégicos desta ciéncia,
adentrando por outras areas!, a exemplo da literatura e, por vezes, as
misturando. Para ilustrar nossa afirmativa, a respeito da obra “Nordeste”, de

Freyre, Candido aponta que

[...] inteiramente desligado de preconceitos académicos, como
ficou assinalado, utiliza uma linguagem viva e insinuante, mais
literaria que cientifica na sua estrutura, embora ndo no Iéxico, e
gue é nele um instrumento de interpretacdo pela riqueza das
imagens, a sugestdo dos longos periodos em que d& vida e
graca ao esqueleto da erudicao e da andlise. (CANDIDO, 2006,
p. 284)

A linguagem literaria, fecunda na obra de Freyre, esteve presente nos
estudos sociolégicos por um longo periodo no Brasil na busca por interpretar a

realidade brasileira. Dessa forma, Candido resume:

[...] no panorama da nossa historia intelectual, o advento
relativamente recente de uma sociologia cientifica se deu na
medida em que os estudos sociais conseguiram, aqui, superar a
mentalidade literaria a que se haviam até entdo ligado
indissoluvelmente. A literatura foi entre nés uma espécie de
matriz, de solo comum, que, por mais tempo que em outros
paises, alimentou os estudos sobre a sociedade, dando-lhes
viabilidade numa cultura intelectualmente pouco diferenciada.
Os brasileiros que lidaram até os nossos dias com as ciéncias
do homem fizeram-no em grande parte como escritores — com
atitude mental, linguagem, métodos mais adequados a criacdo
literaria (no sentido amplo) do que ao objeto de estudo que
escolhiam. (CANDIDO, 2006, p. 291)

Esse fazer literario na sociologia aos poucos vai sendo superado pela
busca de uma andlise histérica e social mais rigorosa. Para Candido, nos anos
50 surgiram “jovens que, ao se interessarem pelo estudo da vida social, fazem-

no despreocupados de qualquer intencdo estética, visando a abordar com

! Na exposigéo “Gilberto Freyre: vida, forma e cor” exibida em julho de 2016, na Caixa Cultural,
localizada na praca da Sé, em S&o Paulo, encontramos nao apenas as obras consagradas de
Freyre, como também livros de culinaria, retratos e pinturas produzidos pelo autor, mostrando as
facetas de Freyre para além da sociologia.
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espirito exclusivamente cientifico, ou pelo menos técnico” (2006, p. 291). No
tocante & essa questdo, Candido destaca o trabalho de Florestan Fernandes,
quem propde que “a Sociologia s6 marchara para formas mais rigorosas de
explicacdo se persistir na andlise de situacdes delimitadas por meio dos
processos empiricos” (2006, p. 295), desenvolvendo um pensamento mais
cientifico e técnico do que intuitivo na area de sociologia.

Vemos, portanto, que Freyre estd ligado & uma mentalidade literaria
quando produz sua sociologia, interpretando a realidade brasileira e,
posteriormente, as realidades das col6nias portuguesas, 0 que o aproxima de
Craveirinha, este ultimo, através de sua verve literaria, deixa entrever a realidade
colonial de Mogambique, as diferencas sociais, econémicas e geogréficas entre
colonizados e colonizadores, escrita essa que, embora esteja no campo da
subjetividade, se sustenta por uma realidade concreta vivida pelo poeta.

Craveirinha € um poeta que elenca, no cenario de sua poesia, questdes
politicas do seu tempo misturando-as ao trabalho artistico. Assim, o discurso
literario caminha harmonicamente em conjunto com o discurso politico, de modo
que a pratica literaria torna-se pratica social. Abdala Jr. nos mostra essa

premissa quando analisa a poesia de Gullar e Herberto Helder,

As apropriacdes poéticas [...] manifestam-se, assim, como
praticas sociais que se entrecruzam com outras — um discurso
de um sujeito social produzido por mudltiplas interseccdes
discursivas, com matizagao literaria” (ABDALA JR., 2007, p. 80)

A pratica social se entrecruza com a pratica literaria, produzindo a
chamada literatura engajada. No entanto, Abdala Jr. indica que € preciso analisar
o texto literario ndo “como um mero ‘reflexo’ da realidade”, pois isso “poderia
suscitar juizos de que tal ‘reflexo’ condicionaria textos de menor elaboragéo
artistica entre escritores engajados” (2007, p. 84). Dessa forma, escritores
engajados procuram a palavra, a linguagem para criar a “inter-agao” (ibidem)
com a realidade. Portanto, esses escritores buscam “(ndo)formar o texto na
interacéo texto/contexto, texto/situagao” (2007, p. 85).

Abdala Jr., ao falar da poesia do angolano Agostinho Neto, muito préxima
a do mocambicano José Craveirinha devido ao contexto das lutas pela

independéncia, nos mostra que em processos revolucionarios, amiude os
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escritores tendem a uma escrita militante que abre mé&o da escrita literaria.
Segundo Abdala Jr., Agostinho Neto, ao contrario, “ndo reduziu o trabalho
artistico a um mero apéndice das atividades do campo politico, embora essa
inclinacdo seja corrente nos momentos de grande tenséao revolucionaria” (2007,
p. 97). O mesmo caso se aplica a Craveirinha que, embora tenha um contetdo
politico e revoluciondrio escoando em seus versos, projeta imagens poéticas
com profundo lirismo. Ao analisar o poema “Grito Negro”, de Craveirinha, Abdala
Jr. afirma que “o poema né&o existe apenas na palavra escrita, mas na cadeia
comunicativa que envolve autor-texto-leitor” (2007, p. 101). Nessa relagao, as
estratégias discursivas do poeta “processam modelos articulatérios da
economia, da sociologia e da politica” (2007, p. 102).

A partir das reflexdes de Abdala Jr. e Antonio Candido, vemos como a
sociologia se articula a literatura e vice-versa. A poesia vai além, projetando o
futuro e, por vezes, subvertendo o passado a partir do seu discurso estético. A
sociologia interpreta o mundo, operando, por vezes, com categorias literarias.

No primeiro capitulo deste trabalho, intitulado Colonizacédo, passado e
histéria, propomos uma discussdo a respeito da colonizacdo ao buscar
conceituar os processos de colonizacdo e ao pontuar as diferencas da
colonizacdo portuguesa, visto que elas sdo tanto a base para a criagdo do
pensamento de Gilberto Freyre — que afirma que a colonizacao portuguesa €
bastante diferente das outras colonizacdes europeias — quanto base para a
criacdo do universo poético de José Craveirinha, uma vez que ele utiliza o
espaco colonial como espacgo poético. Para tanto, utilizamos o pensamento de
Albert Memmi, Frantz Fanon e Achille Mbembe, autores que discutem os
principios da colonizacao.

No segundo capitulo, Poesia e sociologia: confeccionando imagens
do negro e do colonialismo, buscamos expor as bases teméticas de José
Craveirinha e o pensamento de Gilberto Freyre. Na primeira parte analisamos
alguns poemas e as imagens construidas pelo mocambicano elencando os
principais temas de seu fazer poético, dando enfoque para a questdo da
negritude e da colonizacdo. Abordamos também como a literatura pode ser um
instrumento de combate a colonizacdo, invocando os autores que também
viveram o periodo das lutas anticoloniais em Africa. Na segunda parte,

passeamos pelo pensamento de Freyre analisando como o autor cria a imagem
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do colonizado e do colonizador a partir de sua teoria lusotropicalista. Interessou-
nos, sobretudo, a passagem de Freyre em Mocgambique, descrita na obra
Aventura e rotina. Cabe advertir ao leitor que o foco do nosso trabalho discute
essencialmente a representacdo do negro no espaco colonial mogambicano.
Embora Freyre tenha se dedicado a estudar a colonizac&o portuguesa no Brasil
e 0s processos de mesticagem, buscamos apreender, essencialmente, como o
tedrico analisa a colonizagcdo em Mog¢ambique e o lugar do negro, considerando
a configuracéo racial do Brasil, muito distinta daquela de Mocambique.

Por fim, em Discursos em diadlogo: do desencontro ao encontro,
expomos as relacdes entre os dois autores, buscando convergéncias e
divergéncias a fim de entender como as imagens criadas no periodo colonial sdo
narrativas que ora buscam afirmar e reafirmar um imaginario, ora tentam
denuncia-lo e reconstrui-lo. Nesta tese, buscamos analisar como se constroem
as imagens e como elas se dispdem no jogo da colonizagdo: imagem contra
imagem, contra-imagem.

Entendendo que uma pesquisa nunca se esgota em si mesma e que ela
pode provocar muitas reflexdes sobre o nosso tempo histérico, ao final fizemos
uma discussao em Ecos de imagens coloniais: algumas reflexbes, com o
objetivo de levantar questdes a respeito do negro hoje e como as imagens
coloniais ressoam no imaginario da modernidade, propondo, por fim, uma
reflexdo sobre como € possivel romper com estas imagens de modo a construir
novas.

Nos anexos encontrar-se-do informacfes e fotos da Fundacdo José
Craveirinha, situada no bairro da Mafalala, em Maputo, capital de Mocambique,
além de uma transcricdo de um Walking Tour realizado pelo grupo IVERCA, no
més de janeiro de 2019, que nos deu informacgdes preciosas a respeito do bairro

em que viveu José Craveirinha.
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CAPITULO I: COLONIZACAO, PASSADO E HISTORIA

A historia oficial € a historia contada pelos vencedores. Esse pressuposto
implica a analise de que existem outras histérias, outras narrativas que foram
esquecidas ou silenciadas. Assim, a historia € um conjunto de olhares construido
de acordo com os interesses de quem a conta: “A historia & objeto de uma
construcdo cujo lugar ndo é o tempo homogéneo e vazio, mas preenchido de
‘tempo de agora” (BENJAMIN, 2012, p. 249). Portanto, a questdo que se coloca
nao a de reformulacdo da historia, mas a da criacdo de novas analises e leituras
sobre ela, e isso exige “escovar a historia a contrapelo” (ibid., p. 245).

Analisar a historia requer inscrever o passado. Para Benjamin, “o passado
s6 se deixa capturar como imagem que relampeja irreversivelmente no momento
de sua conhecibilidade” (ibid., p. 243) e para Ki-Zerbo “a imagem do passado
ndo nos chega de modo claro e estavel como num espelho de boa qualidade,
mas como um reflexo fugaz que danga sobre a agitagao da agua” (2010, p. 39).
Se 0 passado é relampago — imagem instantanea — e agua em movimento,
analisa-lo torna-se uma tarefa delicada, uma vez que ele ndo se apresenta
concreta e objetivamente, mas como resultado de dinamicas e angulos. O que
nos cabe aqui é analisar profundamente esses movimentos, levantando o tapete
da historia e varrendo o véu das ideologias que contaminam o passado.

Abordar a colonizacédo € necessariamente abordar uma ideia de passado
e propor uma metodologia de andlise. Desse modo, a colonizacao nao pode ser
vista tal como é contada pela histéria oficial europeia, pois, assim, recorreriamos
ao erro de cristalizar a historia em via Unica, adotando a perspectiva dos
vencedores. Analisar a colonizacdo demanda entender um processo historico
que é permeado por uma teia complexa de relacées humanas e sociais.

Balandier, ao propor uma metodologia de andlise da situacdo colonial,
afirma que é preciso considerar essa sociedade em sua “importancia pratica real”
(1993, p. 109) e n&o a partir da ética dos “julgamentos morais que ela provoca”
(idem). Essa metodologia ndo consiste em “construir uma histéria-revanche, que
relancgaria a historia colonialista como um bumerangue contra seus autores, mas
de mudar a perspectiva e ressuscitar imagens ‘esquecidas’ ou perdidas” (KI-
ZERBO, 2010, p. 32). Por isso, nosso esfor¢o, ao examinar o passado, consiste

na busca por “explodir uma época determinada para fora do curso homogéneo
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da histéria” (BENJAMIN, 2012, p. 251), de modo que a colonizagdo seja
interpretada por uma perspectiva que escave um contra-caminho da historia

oficial.

1.1Aspectos da colonizacéo: espaco, agentes e relacdes

Por muito tempo propagou-se a ideia de aventura gerada pela
colonizacdo. Essa ideia — fortemente enviesada pela classe hegemonica —
fortalecida por filmes, mdasicas, poemas e todo um conjunto ideolégico da
superestrutura, criou um imaginario de que a colonizagdo é um principio de
realizacdo individual, ou seja, um individuo busca lugares desconhecidos,
mulheres exéticas e conflitos porque € movido por uma fé inabalavel e interesses
puramente individuais, produzindo um “ténus épico de risco e aventura” (BOSI,
1992, p. 12).

Para ilustrar esse imaginario, recorremos ao livro O coracao das trevas?,
cujo narrador-personagem Charlie Merlow, capitdo britanico, narra suas
experiéncias em um navio que penetra pela “selva africana”. Merlow comenta

que desde crianc¢a ja sonhava com aventuras ultramarinas:

guando eu era apenas um pirralho, eu tinha uma verdadeira
paixdo por mapas. Eu ficava olhando por horas para a América
do Sul, para a Africa, ou para a Austrélia, e perdia-me em todas
as gldrias da exploracao” (CONRAD, 2011, p. 14).

Ao utilizar as palavras “gldrias da exploragao”, vemos o entusiasmo do
narrador diante da colonizagdo. J4 no romance The Shadow Line3, Conrad
retrata o animo de um jovem capitdo ao entrar pela primeira vez na caravela que
iria conduzi-lo a uma longa viagem: “putting my foot on her deck for the first time,
| received the feeling of deep physical satisfaction. Nothing could equal the

fullness of that moment™ (1986, p. 35). Essa “profunda satisfacdo fisica”

2 O coracéo das trevas € um livro bastante complexo para discutir a colonizag&o, pois, embora
fortaleca algumas imagens do colonialismo, reforcando o desejo pela aventura, ao mesmo tempo
expde como a colonizagdo adoece fisica e psicologicamente tanto os colonizados como os
colonizadores.

3 A linha de sombra.

4 Colocando meus pés pela primeira vez no deque, recebi o sentimento de profunda satisfag&o
fisica. Nada poderia ser igual a plenitude daquele momento. (Tradugdo nossa)
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demonstra como a ideia da colonizacao se atrelou a subjetividade, camuflando
as questodes objetivas (lucro, exploragéo, dominacao).

Se o narrador conta suas historias de aventura construindo narrativas de
viagem e consolidando a “imagem do descobrir e do povoador” (BOSI, 1992, p.
12), ao pautar os grupos autoctones, ird desqualificd-los. Ainda em O Coracgéo

das Trevas, Merlow refere-se aos rostos dos negros como “mascaras grotescas”.

Eram pagaias conduzidas por negros. Ja de longe se lhes via o
branco dos olhos. Gritavam, cantavam; 0s Corpos escorriam suor
€ 0S rostos pareciam mascaras grotescas — eram assim, aqueles
tipos, embora bem langcados e musculosos, com vitalidade
selvagem, uma energia de movimentos intensa, tdo natural e
genuina como o rebentar das ondas ao longo da costa.
(CONRAD, 2011, p. 18)

Essa inclinacdo pela “aventura” e a simultdnea desqualificagdo dos
grupos autoctones descrita nas obras de Conrad, permeou e permeia todo
imaginario europeu, fortalecido por vérios discursos, de Camdes (Os Lusiadas)
a Julio Verne (Cinco semanas em um baldo). Fanon ironiza o modo como 0s
colonizadores contam a histéria: “O colono faz a histéria. Sua vida € uma
epopeia, uma odisseia. Ele € o comeco absoluto: ‘Esta terra, fomos nds que a
fizemos’™ (1968, p. 38). Conforme Bosi, “A colonizacdo da um ar de recomeco e
de arranque a culturas seculares” (1992, p. 12). Logo, tudo o que foi construido
antes da invasdo do colonizador sera descartado. O inicio da vida na colénia
inicia-se com a chegada “gloriosa” do colonizador.

A historia e 0 passado nao se constroem a partir do desejo, da paixao ou
da psique de um individuo, mas sim de relacdes concretas, de agentes em
campo e de situagdes objetivas. Logo, a colonizagéo “ndo depende de um ou de
alguns individuos generosos ou lacidos. As relagfes coloniais ndo dependem da
boa vontade ou do gesto individual” (MEMMI, 1977, p. 47). A colonizagdo € um
“conjunto de situacgdes vividas” (ibid., p. 33), e “o fato colonial € um fato histérico
especifico” (ibid., p. 37). Bosi afirma que “a produgéo dos meios de vida e as
relacbes de poder, a esfera econbmica e a esfera politica, reproduzem-se e
potenciam-se toda vez que se pde em marcha um ciclo de colonizagao” (1992,
p. 12).

A partir das citagdes dos romances de Conrad, tomados como paradigma,

pode-se afirmar que a literatura europeia por muito tempo operou legitimando a
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colonizacdo, uma vez que ela propde uma narrativa baseada na aventura e no
exotismo, descaracterizando assim as intencdes reais dos processos de
colonizagdo das metropoles. Portanto, é preciso retirar essa camada subjetiva
do processo colonial para analisa-lo como um sistema complexo de relacdes de
poder.

A colonizagao possui trés elementos essenciais: 0 espaco, 0s agentes
(colonizados e colonizadores) e as relagbes que estabelecem. Para Milton
Santos, “0 espago € um verdadeiro campo de forgas cuja formacéao é desigual.
Eis a razdo pela qual a evolucéo espacial ndo se apresenta de igual forma em
todos os lugares” (1978, p. 122). Recuperando o pensamento de Santos e
adequando-o a situacédo colonial, é possivel perceber que a geografia do espaco
colonial contém em si o contetdo e a forma das relagdes sociais da colonizacao.
Por isso, para Fanon, “o mundo colonizado € um mundo cindido em dois” (1968,
p. 28). Se a geografia do espaco colonial apresenta as diferengas sociais e ao
mesmo tempo as legitima, esse espaco também sera regido pelo poder simbdlico
(BOURDIEU, 1989, p. 9) dos colonizadores, ou seja, um conjunto de elementos

irA ampliar a cisdo entre o espaco do colonizado e do colonizador.

Mundo compartimentado, maniqueista, imével, mundo de
estatuas: a estadtua do general que efetuou a conquista, a
estatua do engenheiro que construiu a ponte. Mundo seguro de
si, que esmaga com suas pedras os lombos esfolados pelo
chicote. Eis 0 mundo colonial. (FANON, 1968, p. 39)

A esse respeito, vale lembrar um poema de José Craveirinha que remete
justamente a mesma reflexdao expressa por Fanon. Na terceira estrofe do poema
“Africa” (1980, p. 15), ele retrata o poder simbdlico dos colonizadores no espaco
colonial, a partir do eu-lirico que assume a voz do colonizado.

E ddo-me

a Unica permitida grandeza dos seus herois
a gléria dos seus monumentos de pedra

No trecho acima podemos perceber como a geografia colonial é
permeada pelos simbolos dos colonizadores e “seus herdis”, consolidados em
“monumentos de pedra”. E possivel inferir, a partir dessa metafora, como os
nomes das ruas, das escolas, os monumentos e nomes de avenidas refletem as

relacbes econdmicas. Quem possui 0 poder econdmico emprega seu poder
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simbdlico no espaco. Se as desigualdades espaciais expressam as
desigualdades econGmicas, consequentemente transbordam, nesse espacgo, as
desigualdades humanas.

A cidade do colono é uma cidade sélida, toda de pedra e ferro.
E uma cidade iluminada, asfaltada [...] A cidade do colonizado é
uma cidade faminta, faminta de pédo, de carne, de sapatos, de
carvao, de luz. A cidade do colonizado é uma cidade acocorada,
uma cidade ajoelhada, uma cidade acuada. (FANON, 1968, p.
28-29)

Esse dualismo permeia todo o colonialismo, segundo a visdo de Fanon.
Contrastes e antiteses ampliam a distancia entre os agentes que habitam o
espaco colonial. Para darmos mais uma vez a palavra a um poeta, agora
angolano, lembremos a quarta estrofe do poema “Sabado nos musseques”

(1974, p. 38), de Agostinho Neto, que apresenta a pobreza do espaco dos

colonizados.

Na lua cheia

acesa em vez de candeeiros
de iluminagéo publica

gue pobreza e luar

casam bem

Acima vemos a descricdo dos “musseques”, locais sem infraestrutura
basica que ndo possuem sequer “iluminagéo publica”, sendo apenas aclarados
pelo “luar” que vai se fundindo a pobreza, revelando como se compde a geografia
dos bairros dos colonizados.

Sendo o espaco colonial o lugar privilegiado de antiteses, encontramos
nele duas forgas antagonicas: colonizadores e colonizados. Entre eles existe
uma relagao de dependéncia, pois, segundo Memmi, “a existéncia do colonialista
esta por demais ligada a do colonizado, jamais podera superar essa dialética”
(1977, p. 57). E essas categorias (colonizado e colonizador) existem apenas
porque “é o colono que fez e continua a fazer o colonizado” (FANON, 1968, p.

26). Conforme Memmi, o colonizador:

Estrangeiro, chegado a um pais pelos acasos da historia,
conseguiu ndo apenas um lugar, mas tomar o do habitante, e
outorgar-se privilégios surpreendentes em detrimento dos que a
eles tinham direito. E isso, ndo em virtude das leis locais, que
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legitimam de certo modo a desigualdade pela tradicdo, mas ao
subverter as normas vigentes, substituindo-as pelas suas.
(MEMMI, 1977, p. 25)

O colonizador faz parte e atua enquanto grupo privilegiado no espaco
colonial, impondo a sua forma de organizagao e producao social da vida. Mas
essa imposi¢do nao é digerida de imediato pelo colonizado. Ha uma disputa

entre 0s agentes no espaco colonial.

A colonizagéo é um projeto totalizante [...] ocupar um novo chéo,
explorar os seus bens, submeter 0s seus naturais. Mas 0s
agentes desse processo ndo sdo apenas suportes fisicos de
operacfes econdmicas; sdo também crentes que trouxeram nas
arcas da memoria e da linguagem agueles mortos que nao
devem morrer (BOSI, 1992, p. 15)

Essa disputa, que se expressa na luta pela memaria e pela linguagem, é
também fisica. “O trago grosso da dominacao é inerente as diversas formas de
colonizar” (BOSI, 1992, p. 15). Sendo essa disputa violenta-fisica, mas também
passiva-ideoldgica, o colonizador precisa reafirmar sua posi¢do forjada no
espaco colonial. Para Lenin, a classe dominante se organiza através da violéncia
“para manter pela forga a classe explorada nas condi¢cdes de opresséao exigidas
pelo modo de producgao existente (escravidao, servidao, trabalho assalariado)’
(2010, p. 35). Assim, “as relagées humanas (no colonialismo) resultam de uma
exploracdo tdo intensa quanto possivel, fundam-se na desigualdade e no
desespero, garantidas pelo autoritarismo policial” (MEMMI, 1977, p. 64). Esta
violéncia ndo é ocultada; ao contrario, € visivel e celebrada. “Vé-se que o
intermediario do poder utiliza uma linguagem de pura violéncia. [...] exibe-as,
manifesta-as com a boa consciéncia das for¢cas da ordem”. (FANON, 1968, p.
28)

Sob esse aspecto, o escritor colonizado toma para si 0 papel de explicitar
essa violéncia, elaborando versos em que o mundo cindido é apresentado, assim
como denuncia as agruras e os profundos sofrimentos de um corpo negro
violentado desde a escravatura. Veja-se, por exemplo, a segunda estrofe do

poema “Se me quiseres conhecer”, de Noémia de Sousa. (2009, p. 49)

Ah, essa sou eu:
oOrbitas vazias no desespero de possuir a vida,
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boca rasgada em feridas de angustia,

maos enormes, espalmadas,

erguendo-se em jeito de quem implora e ameaca,
corpo tatuado de feridas visiveis e invisiveis
pelos chicotes da escravatura...

Na afirmativa do Eu, revela-se uma historia de violentacdo historica, de
“desespero” e de “angustia”, mas também, ndo esquegamos, de “ameaca”. O eu
poético apresenta elementos do sofrimento, mas projeta fiapos de resisténcia.

No sistema colonial, a violéncia ndo é apenas objetiva-fisica, ela é
também “atmosférica” (FANON, 1968, p. 53). Em uma breve passagem, Fanon
discorre que a violéncia atmosférica € “a violéncia a flor da pele” (idem).
Podemos inferir, a partir da leitura do autor, que esse tipo de violéncia é a
iminéncia da prépria violéncia. Ela seria um ato anterior & manifestacdo da
violéncia, que pode ser engendrada tanto pelo colonizador, com “seu édio e sua
célera” (idem) contra os colonizados, quanto pela resisténcia dos colonizados a
colonizacao. Para ele, o colonizado precisa passar da “atmosfera de violéncia
para a violéncia em acao” (idem).

Ao fazer uma reflexdo sobre tipos de violéncia (subjetiva, objetiva e
simbdlica), Zizek afirma a existéncia de “formas mais sutis de coergao que
sustentam as relacbes de dominacdo e de exploracéo, incluindo a ameaca de
violéncia” (2014, p. 24). O autor esta fazendo uma abordagem sobre a violéncia
sistémica do capitalismo, entretanto, pode ser muito bem enquadrada nos
moldes da violéncia sistémica do colonialismo. Essa violéncia, antes mesmo de
se expressar materialmente, causa desconforto simplesmente pela sua
possibilidade de iminéncia.

O fim da violéncia no espaco colonial seria consumado a partir de
estratégias de violéncia dos colonizados, como afirma Fanon: “o colonialismo
ndo é uma maquina de pensar, ndo é um corpo dotado de raz&o. E a violéncia
em estado bruto e s6 pode inclinar-se diante de uma violéncia ainda maior”
(1968, p. 46). Contudo, essa discusséo sera pautada posteriormente.

Se a violéncia, atmosférica ou objetiva, € um dos corolarios da
colonizagéo, a ideologia também vai cumprir um papel importante para legitimar
a empreitada colonial, pois, para Balandier, “a dominagdao politica &
acompanhada de uma dominagédo cultural” (1993, p. 114). Enquanto forga

ideolégica, o colonizador “esforga-se por falsificar a histéria, faz reescrever os



28

textos, apagaria memoaria. Nao importa o qué, afim de conseguir transformar sua
usurpacgao em legitimidade” (MEMMI, 1977, p. 56). Veremos como a ideologia
opera e potencializa as desigualdades sociais, econébmicas e epidérmicas no
capitulo “Literatura e colonizagao”.

Como elegemos a tematica da colonizacéo para esta pesquisa, e uma vez
gue abordamos a questdo da violéncia, vamos nos utilizar da obra de Fanon a
fim de entender as relagbes de poder no espaco colonial. Cabe pontuar que
existem diferentes analises sobre os mecanismos de dominacdo colonial.
Bhabha faz uma forte critica a andlise de Fanon afirmando haver uma “incomoda
divisdo” em seu pensamento” (1998, p. 70), bem como “um delirio maniqueista”
(ibid., p. 75).

O problema da critica de Bhabha ao pensamento de Fanon é
desconsiderar que o0 martinicano € um homem de seu tempo e carrega consigo
as dores viscerais de nascer e se reconhecer enquanto homem preto em um
pais colonizado pela Franca. Fanon, ao viver as explosdes anticoloniais em
Africa, sabe que o discurso necessario é o de implos&o, e ndo o de consenso ou
de mediacdo. O discurso cientifico é moldado pelas experiéncias do tempo
historico, portanto, ao lancar méo da violéncia e do dualismo, o tedrico cutuca as
feridas do colonialismo em defesa da destruicao deste sistema. Isso nao significa
reducionismo ou simplificacdo da analise, mas uma escolha politica. Fanon nao
fabrica a sociedade colonial a partir da sua vontade; ele |1é a sociedade colonial
gue o colonizador criou.

Bhabha, embora construa um pensamento baseado no hibridismo e nos
deslocamentos, negando o dualismo, reconhece a importancia do pensamento

de Fanon e sua originalidade ao mesclar ciéncia e literatura em suas analises.

A medida que os textos de Fanon se desenrolam, o fato cientifico
passa a ser confrontado pela experiéncia das ruas; observagdes
socioldgicas séo intercaladas por artefatos literarios e a poesia
da libertacdo é criada rente a prosa pesada, mortal, do mundo
colonizado. (BHABHA, 1998, p. 72)

Podemos dizer que os pensamentos de Bhabha e de Fanon séo
importantes para analise do espago colonial. Eles divergem quanto aos

movimentos que se dao neste espaco, todavia, escolhemos trabalhar com o
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martinicano porque o texto poético de Craveirinha reivindica o pensamento de
Fanon.

Neste capitulo vimos que a geografia reflete e produz as desigualdades
sociais no espaco colonial, que o processo de colonizacdo € inevitavelmente
violento, que o colonizador reafirma sua dominacao através do poder simbdlico
e que existem dois grupos antagbnicos (colonizados e colonizadores). No
entanto, muito se fala que a colonizagdo portuguesa tem suas particularidades
em relacdo a outras metropoles, a exemplo da Franca e da Espanha. Quais

seriam estas diferencas?

1.2 Colonizagéo portuguesa: particularidades

Fizemos referéncia, até o momento, aos aspectos da colonizacéo
(espacgo, agentes e relacdes) de forma mais geral, onde quer que ela ocorra. No
entanto, a fim de que possamos situar de forma mais particular o objeto de nossa
tese, ou seja, as elaboracfes discursivas de José Craveirinha e Gilberto Freyre
a partir da colonizacéo portuguesa, torna-se necessario, ainda que brevemente,
pontuar algumas de suas especificidades.

Segundo Hernandez, certas particularidades da colonizagéo portuguesa
residem em “um imaginario constituido por um pensamento elaborado com base
em mitos estruturais permanentes, contidos no nacionalismo e redefinido em
diferentes conjunturas” (2008, p. 501). E preciso percorrer a histéria de Portugal
para compreender como 0 pais chegou a construcdo e a consolidacdo desses
mitos que propulsaram os deslocamentos dos portugueses para o0s tropicos.

Para Cabaco, Portugal se inscreve no panorama da “conquista” por novas
terras em uma disputa com outras poténcias militares, entretanto, as condicdes

materiais do pais impediram seu desenvolvimento concreto.

Quando os portugueses se langaram na constru¢do do império,
formavam uma nagéo pobre, acantonada no extremo ocidental
da Europa e refém, no plano intelectual, de um clero
ultraconservador. Sua histéria de “gldrias militares” se limitava
entdo as guerras com os castelhanos, defendendo a
independéncia, e com os arabes (0s mouros), na conquista até
a costa meridional. (CABACO, 2009, p. 92)
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Além disso, o tamanho de Portugal era muito menor comparado a

territérios como a Espanha, a Franca e a Inglaterra.

[...] pais pequeno e escassamente povoado, depauperado pela
ignorancia e ma governagdo, amarrado a uma economia
atrasada que, ao contrario dos seus congéneres colonialistas,
nao faria a Revolucao Industrial nem construiria uma burguesia
tecnolégica e financeiramente a par com os tempos. Dessa
contradicao se alimentara a presuncao de uma especificidade da
colonizacao lusiada (CABACO, 2009, p. 92)

As colbnias portuguesas vao refletir todos os problemas da metropole. As
deficiéncias politicas e materiais de Portugal vao exigir novas estratégias de
colonizacdo. Apela-se para as bases abstratas de um “imaginario coletivo”, que,
segundo Hernandez, “foi marcado por certa debilidade tedrica, manipulando
dados para melhor exemplificar e justificar a dominagao” (2008, p. 502).

Para Cabaco, o Império portugués se fundard a partir de premissas
subjetivas. “A tensao dialética entre a pequenez de uma patria e a imensidao da
tarefa imperial se resolve na crenga em um “Destino” sobrenatural da patria, na
convicgao de ser um “Povo escolhido’ com uma missado sagrada” (2009, p. 98),
fenbmeno este que ira desaguar em toda a poesia e musica portuguesa, a
exemplo do fado, fundando-se na nostalgia e no maior simulacro de Portugal, o
mar, convertido em poder simbdlico para o imaginario lusitano.

Unindo a imagem do mar e da necessidade de desvenda-lo, cria-se a
imagem do colonizador predestinado e movido por uma “superioridade

intrinseca”. Nas palavras de Cabaco, essa superioridade

[...] se potencia nas vivéncias imperiais do Oriente e do Brasil,
mas é na Africa subsaariana, no decurso do relacionamento com
Seus povos e ha experiéncia escravista que se confirma como
dimensao identitaria. (CABACO, 2009, p. 98).

Como veremos posteriormente, a imagem do colonizado é criada pelo

colonizador, mas, igualmente, o colonizador cria sua propria imagem.

A fraqueza estrutural torna-se virtude e vem reforcar a
especificidade de “uma forma de estar no mundo” que faz do
portugués um ser “melhor” do que os outros europeus
colonizadores. Na realidade, o mito da afabilidade e tolerancia
necessita do nativo para se declarar e para afirmar a
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“superioridade” de quem o exerce, como o0 acto de caridade
catélico necessita do pobre para que o rico possa exprimir, com
a bondade, seu privilégio. (CABACO, 2009, p. 102)

Ao produzir uma semantica imperial (MACEDO, 2015, p. 73) que se
expressa em textos historicos, musicas, filmes, ballet e literatura, o portugués
construiu suas caracteristicas ocultando o caréater real da coloniza¢cdo, movida

tdo somente por interesses econdmicos.

O carater mercantil do colonialismo luso se manteve até finais
do século XIX, sempre balanceado nessa dialética entre accao
violenta e negociacdo, que, como antes referido, se traduziu
muitas vezes na integracdo dos comerciantes portugueses (e
indo-portugueses) nas comunidades e linhagens locais. A
escassez quantitativa e qualitativa de recursos humanos e
materiais foi, ao longo dos séculos de colonizac¢édo, mitigada por
uma singular mistica que se liga com o desenvolvimento da sua
consciéncia nacional. (CABACO, 2009, p. 95)

Embora se fale sobre a questdo da mesticagem como um diferencial da
politica colonial portuguesa, esta sera tratada com mais énfase apenas no
capitulo 1ll deste trabalho, importa aqui a revelacdo de Cabaco de que as
condi¢cdes materiais da Europa derivaram tal estratégia.

[...] as situacBes de poder criadas, aliadas a escassez de
europeus em geral (e, em especial, de mulheres), deram origem
ao aparecimento de uma elite predominantemente mestica com
lacos familiares, politicos, econémicos ou militares com as
linhagens locais importantes. (CABACO, 2009, p. 121)

7

Isso significa que penetrar na genética da populacdo é uma forma de
manté-la sob seu dominio. Conforme Balandier sobre a sociedade colonial,
“Trata-se sobretudo de uma sociedade que tem a funcdo de dominar,
politicamente, economicamente e espiritualmente” (1993, p. 117). Portugal
conseguiu “dominar politicamente, economicamente e espiritualmente”, mas
também geneticamente.

Ha, no entanto, um fato importante para singularizar o colonialismo
portugués: a metrépole viveu sob uma ditadura no periodo das Ilutas
anticoloniais. Dessa forma, a repressao foi efetiva em terras colonizadas e em

Portugal, diferentemente do que ocorria nos Impérios Francés e Inglés. Dessa
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forma, contestar o Império era um ato contra a Nagéo portuguesa e, a0 mesmo

tempo, de lesa-patria. Lembre-se, a respeito, o que afirma Fernando Rosas:

Naturalmente, este império ontolégico € um império inalienavel,
indiscutivel, permanente que corresponde a propria esséncia da
nacdo e portanto ndo se discute. E consagrada
constitucionalmente a sua existéncia, € indivisivel, ndo é
negociavel, é perene e permanente, e portanto esta no¢éo que
vai durar ao longo do Estado Novo, é muitissimo importante para
se compreender a forca ideoldgica do conceito, para além do
tempo e sobretudo nos periodos conturbados dos anos 60.
(ROSAS, 1997, p. 13)

Posteriormente, veremos como a teoria lusotropicalista de Gilberto Freyre
irA se enquadrar nesse tempo historico contemplando as necessidades politicas
de Portugal no salazarismo.

Héa diferencas entre a colonizacdo portuguesa e outras colonizacoes,
embora estas diferencas sejam produzidas devido as necessidades estratégicas
da metropole portuguesa para sobreviver no panorama mundial das disputas
imperiais.

Alguns tedricos afirmam que a colonizacdo portuguesa foi mais branda
gue a inglesa e a espanhola, a exemplo do préprio Gilberto Freyre. No entanto,
a diferenca que se estabelece entre elas é a estratégia politica e econdémica
adotada para manter a colonizacdo. Portugal promulga um tipo de colonizacdo
nao por “amor” ou por capacidade de “adaptacédo” aos trépicos, mas por uma
necessidade sobretudo politica.

A despeito destas diferencas, a colonizacdo portuguesa foi tdo violenta
quanto qualquer outra, pois toda colonizacdo, como vimos no inicio dessa
pesquisa, funda-se na violéncia. Apesar das suas particularidades, a colonizacao
portuguesa foi tdo viciosa como as outras (francesa, belga, espanhola, etc.),
embora esteja revestida por uma capa de moralidade e subjetividade tecida pela
semantica imperial.

Para Cabaco, o que animava os colonizadores ndo era o principio de
missao, “mas o do enriquecimento facil e rapido” (2009, p. 132). Esse desejo
pelo lucro e pela estabilidade econémica é retratado por Conrad, em O Coracao
das trevas, na seguinte passagem: “Arrancar tesouros das entranhas da terra

era o seu desejo, com nenhum propdsito moral por detras daquilo que nao
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aquele que ladrdes possuem ao arrombar um cofre” (CONRAD, 2011, p. 42),
demonstrando que o impeto colonizador que ndo se baseia em “propdsito moral”.

Deste modo, observamos que, embora existam diferencas, toda a
colonizacdo € um processo sanguinario e violento onde um grupo dominante
oprime um grupo explorado. No entanto, para além da violéncia, era preciso
legitimar o colonialismo ideologicamente. Recorre-se, entdo, a processos de
efabulagéo.

1.3 O negro na colonizacao: efabulacédo e simulacro

Como foi dito anteriormente, a colonizagcdo sempre foi vista como um
processo de aventura, perigo e novidade. Essa narrativa — que ocultou os
verdadeiros principios econémicos da colonizacdo — foi construida a partir de
imagens produzidas nas literaturas e nas ciéncias. Se por um lado temos a
imagem do colonizador aventureiro, por outro temos a do colonizado. Conrad,
em O Coragéo das Trevas, retrata a chegada dos colonizadores europeus em
solo africano, descrevendo as comunidades autéctones na perspectiva do

narrador Charlie Merlow.

NOs estdvamos vagando por uma terra pré-historica, sobre uma
terra que se apresentava com aspecto de um planeta
desconhecido. Podiamos nos imaginar como 0s primeiros
homens a tomar posse de uma heranca amaldicoada [...] A terra
parecia sobrenatural. N6s nos acostumamos a olhar sobre a
forma acorrentada de um monstro conquistado, mas |a, la
podiamos olhar para algo monstruoso e livre. Era sobrenatural e
0s homens eram... ndo, eles ndo eram humanos. (CONRAD,
2011, p. 47)

O processo de adjetivacdo construido pelo narrador ao caracterizar o
continente vai habitar todo o imaginario sobre Africa, da coloniza¢&o aos nossos
dias: “Monstruoso”, “desconhecido”, “sobrenatural”’, “terra pré-histérica”. O
préprio nome do romance sugere esse lugar amaldicoado pelas trevas. Merlow
nos mostra o olhar do colonizador sobre a colénia: “Desembarcando por um
pantano, marchando através dos bosques [...] sentir que a selvageria, a
selvageria primitiva o havia circundado” (CONRAD, 2011, p. 13). Essa visao, na
perspectiva de Balandier, ocorre porque a sociedade colonial europeia se liga a

“‘uma imagem estereotipada do nativo” (1993, p. 110).
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Assim, a imagem do colonizado, de sua terra e de sua cultura € construida
pelo colonizador que passa pelo processo de exaltar a colonizacao e rechagar o
colonizado: “ao mesmo tempo, que se eleve a si mesmo até as nuvens e que
afunde o usurpado mais baixo que a terra” (MEMMI, 1977, p. 57). Para Memmi,
“o colonialista jamais decidiu-se a transformar a col6nia a imagem da metropole,
e o colonizado a sua imagem” (1977, p. 68), pois sabe que o seu lugar sé se
mantém se existir o colonizado. Portanto, ndo ha interesse em “educar” o
colonizado de forma emancipatoria, e sim manté-lo sob as rédeas da metropole,
afinal, “se assim fosse, quem trabalharia nas condicbes subumanas que
permitiam a acumulag&o do colonialismo?” (CABACO, 2009, p. 119).

Constréi-se o colonizado reafirmando uma seméantica negativa, para que
0 proprio colonizador se convenca da sua pseudolegitimidade. Estas imagens
nao se resumem apenas ao campo simbdlico. Elas ultrapassam o campo
semidtico para penetrar efetivamente nas relag6es humanas da colonizacao. Isto
significa que as imagens produzidas pelo colonialismo coagulam e, por vezes,
definem as estruturas, 0s processos e as dinamicas entre 0s agentes
antagonicos. Dialeticamente, as imagens determinam as relacdes sociais e vice-
versa, em um processo continuo.

Abordar a colonizacdo em Africa e a imagem do colonizado pressupée
necessariamente discutir o lugar do negro, embora “E verdade que nem todos
0s negros sao africanos nem todos os africanos séo negros” (MBEMBE, 2014,
p. 30). Para estabelecer uma analise sobre a imagem do negro, € preciso
compreender que o mecanismo colonial € fundamentalmente racista. “Voltamos
sempre ao racismo, que é bem uma substantificacdo, em proveito do acusador,
de um trago real ou imaginario do colonizado” (MEMMI, 1977, p. 79).

O racismo possui suas bases em um processo constante, denominado
por Mbembe de efabulacdo (2014, p. 26), ou como chama Memmi, mistificacdo
(1977, p. 83). Esse mesmo fendmeno sera chamado por Said de orientalismo
(2007, p. 41) ao buscar compreender as relagcdes entre Ocidente e Oriente.
“Trata-se, no fundo, de salientar vestigios reais ou comprovados, urdir historias
e constituirimagens” (MBEMBE, 2014, p. 57). Para Memmi, essa imagem nao &

acidental, e sim o resultado de um conjunto de rela¢des profundas de poder.
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O que é verdadeiramente o colonizado importa pouco ao
colonizador. Longe de querer apreender o colonizado na sua
realidade, preocupa-se em submeté-lo a essa indispensavel
transformacéo (desumanizagéo) (MEMMI, 1977, p. 80).

Para o colonizador, € preciso desumanizar e desfigurar o colonizado,
lancando mé&o de uma narrativa que propde e impde representacoes. Nas
palavras de Fanon:

Ao colonialismo ndo basta encerrar o povo em suas malhas,
esvaziar o cérebro colonizado de toda forma e todo contetdo.
Por uma espécie de perversao da logica, ele se orienta para o
passado do povo oprimido, deforma-o, desfigura-o, aniquila-o.
(FANON, 1968, p. 175)

O colonizador cria — em um processo imaginario que muitas vezes nao
possui bases materiais — uma narrativa sobre o colonizado a fim de desumaniza-
lo. “Por vezes este maniqueismo vai até o fim de sua légica e desumaniza o
colonizado. A rigor, animaliza-o. E, de fato, a linguagem do colono, quando fala
do colonizado, é uma linguagem zooldgica” (FANON, 1968, p. 31), como
podemos observar em outra passagem de O Coracdo das Trevas, quando
Merlow descreve os habitantes autéctones: “Formas negras se agachavam, se
recostavam e se sentavam entre as arvores, recostando-se contra 0s troncos,
agarrando-se a terra, metades visiveis, metades apagadas dentro da penumbra”
(CONRAD, 2011, p. 24). Segundo Fanon, “o colono faz do colonizado uma
espécie de quintesséncia do mal” (1968, p. 30). Quanto a colonizagao
portuguesa, segundo Cabago, “a ‘superioridade’ do europeu se afirma
inexoravelmente sobre a ‘inferioridade’ do homem negro e se fixa num acumulo
de representagdes negativas e depreciativas” (2009, p. 101).

A imagem do colonizado, na perspectiva do colonizador, € criada para
reduzir o colonizado a um estado vegetal, dessa maneira, mantém-se o dominio
politico e, sobretudo, fisico, uma vez que o corpo do colonizado é repetidamente
moldado. Para Cabago, ‘0 maniqueismo que caracterizara o espirito das
cruzadas permaneceu presente. Os relatos acerca das sociedades africanas

enfatizavam seus aspectos exéticos” (2009, p. 84).

As representaces da Africa no principio do século XX eram
tenebrosas, pelo impacto da resisténcia africana, pela
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hostilidade do clima a fixacao europeia, pelos relatos fantasticos
gue de la chegavam ecoando numa memdéria sedimentada em
tragédias passadas e em lendas demonizadas. (CABACO, 2009,
p. 130)

O negro é visto pelo branco como um ser “com formas bizarras, queimado
pela irradiacdo do fogo celeste [...] dominado pela alegria e abandonado pela
inteligéncia, o Negro é antes de tudo o resto um corpo” (MBEMBE, 2014, p. 76).
Esse ritmo vegetal, para Fanon, “faz parte do vocabulario colonial” (1968, p. 32).
Isto posto, podemos inferir que a classificacdo e a linguagem utilizadas pelos
colonizadores possuem interesses econdémicos e ideologicos, sentenciando o

grupo colonizado ao inevitavel: a coloniza¢éo. Para Mbembe

A Africa, de um modo geral, e o Negro, em particular, eram
apresentados como os simbolos acabados desta vida vegetal e
limitada. Figura em excesso de qual figura e, portanto,
fundamentalmente nao figuravel, o Negro, em patrticular, era o
exemplo total deste ser-outro, fortemente trabalhado pelo vazio
(MBEMBE, 2014, p. 28)

A grande tarefa das metropoles foi trabalhar o vazio do colonizado,
produzindo o que Mbembe chama de alterocidio ao falar das relacbes entre

negros e brancos.

[...] trata-se do que se apazigua odiando, mantendo o terror,
praticando o alterocidio, isto é, constituindo o Outro ndo como
semelhante a si mesmo, mas como objeto intrinsecamente
ameacador, do qual é preciso proteger-se, desfazer-se, ou que,
simplesmente, € preciso destruir, devido a ndo conseguir
assegurar o seu controlo total. (MBEMBE, 2014, p. 26)

E esse projeto politico teve a intengéo de legitimar o dominio europeu nas

coldnias africanas.

A nocéo de raca permite que se representem as humanidades
nao europeias como se fossem um ser menos, o reflexo pobre
do homem ideal de quem estavam separadas por um intervalo
de tempo instransponivel, uma diferenca praticamente
insuperavel. (MBEMBE, 2014, p. 39)

Se a geografia, como vimos anteriormente, delineia, produz e fortalece as
desigualdades econbémicas, sociais e epidérmicas, a linguagem também vai

realcar essas desproporgdes. Para Munanga “A percepgao das variagoes dos
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fendtipos ou da aparéncia fisica € fechada numa categoria dicotbmica bastante
rigida, que reflete bem a distancia social entre os dois grupos” (1999, p. 19). O
modo como nomeamos as coisas e 0s processos dizem muito sobre as relagbes
de poder e sobre o contetdo das relacbes humanas. Definir negro e branco, em
campos opostos, cria rivalidades, fragmenta e fabrica uma barreira invisivel, que
nao € intransponivel. “No dualismo da sociedade colonial, a representacao social
da categoria dos indigenas se apresenta como homogénea, estigmatizada como
uma classificagao de exclusao social” (CABACO, 2009, p. 120).

As categorias raciais ndo sao bioldgicas, pois, nas palavras de Munanga
“trata-se, de fato, de categorias cognitivas largamente herdadas da histéria da
colonizagao” (1999, p. 18), por sua vez, Mbembe afirma que “a raga ndo existe
engquanto facto natural fisico, antropologico ou genético. A raca nao passa de
uma ficgdo util, de uma construcao fantasista ou de uma projecao ideoldgica”
(2014, p. 26-27). Memmi, ao falar sobre como o colonizador reduz o colonizado,
afirma que “O fato sociologico é batizado bioldgico, ou melhor, metafisico” (1977,
p. 69-70). Ou seja, categorias como branco-negro, colonizador-colonizado,

civilizado-barbaro sao “sdécio-politicas” (MUNANGA, 1999, 19). A raga, portanto,

E também uma maneira de estabelecer e de afirmar forca e,
sobretudo, uma realidade especular e uma forga instintiva. Para
gue possa operar enquanto afeto, instinto e speculum, a raca
tem de transformar-se em imagem, forma, superficie, figura e,
sobretudo, imaginario. (MBEMBE, 2014, p. 65)

Além de social, a raca também se encontra no lugar do semiético, da
imagem. “A raca é um lugar de realidade e de verdade — a verdade das
aparéncias. [...] A raca esta por detras da aparéncia e sob aquilo de que nos
apercebemos. (MBEMBE, 2014, p. 66). Conforme Mbembe, “O Negro ndo existe,
no entanto, enquanto tal. E constantemente produzido. Produzir o Negro é
produzir um vinculo social de submissdao e um corpo de exploracao” (2014, p.
40). Esse produzir resulta em um “retrato mitico” que, inicialmente, é “puro
fantasma”, mas incorpora-se concretamente nas relacdes coloniais e passa a
“traduzir-se em condutas efetivas, em comportamentos ativos e constituintes”
(MEMMI, 1977, p. 85). Ora, se o colonizado é constantemente bombardeado por
imagens e sofre com a “mutilagédo social e historica” (ibid., p. 90), na colonizagao,

acaba, em certa medida, por absorver essa imagem. Esse processo continua a
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produzir ecos na modernidade e, ao que a vela da histéria indica, assim
permanecera por um longo tempo, uma vez que a sociedade atual ainda possui
vestigios do colonialismo, sobretudo na relagcdo entre brancos e negros.

Se aimagem se incorpora como realidade — deixando seu lugar semiotico
e ocupando o lugar do real — contaminando concretamente as relacdes
humanas, temos o que Mbembe (2014) e Baudrillard (1991) chamam de
simulacro. De acordo com Baudrillard, sobre o simulacro, “trata-se de uma
substituicdo no real dos signos do real, isto €, de uma operacao de dissuasao de
todo o processo real” (1991, p. 9), “enquanto a representacao tenta absorver a
simulacéo interpretando-a como falsa representacao, a simulagao envolve todo
o proprio edificio da representagdo como simulacro” (ibidem, p. 13). A diferenca
entre simulacro e representacéo € que o primeiro ocupa o lugar do real, ao passo
que a representacdo busca ocupar, mas sem éxito, justamente por ser
representacao.

Mbembe empresta o termo para usé-lo na relagcdo entre brancos e
negros. Para ele “é caracteristico da raga, ou do racismo, suscitar ou engendrar
um duplo, um substituto, um equivalente, uma mascara, um simulacro” (2014, p.
66). A ideia de mascara ja aparecia em Memmi ao refletir sobre as relacdes

coloniais.

A sociedade colonizada é uma sociedade malsad na qual a
dindmica interna ndo consegue mais desembocar em novas
estruturas. Sua fisionomia endurecida ha séculos ndo € mais do
gue uma mascara, sob a qual ela sufoca e agoniza lentamente.
(MEMMI, 1977, p. 91)

A articulacdo entre Memmi, que discute a colonizagéo, Fanon, que analisa
0 negro na colonizacdo e Mbembe, que reflete sobre o negro na modernidade,
se torna proficua, pois percebem o jogo de imagens produzido pelos brancos-
colonizadores. O negro-simulacro, portanto, passa por um processo de
aceitacdo da imagem que lhe é imposta e comeca por incorpora-la
cotidianamente em suas praticas, no seu trabalho e na sua relagdo com o
branco. Ha, portanto, “um sentimento de perda” (MBEMBE, 2014, p. 69), pois o
gue a comunidade e o negro efetivamente sdo, perdem-se no processo da

construcéo e imposicéo de imagens criado pelo colonizador.
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Fanon percebe como o racismo interfere na psique dos individuos e como
gera ruidos que se expressam no corpo, nos musculos (tensdo muscular), bem
como nos sonhos, no plano do subconsciente. Se para o colonizado j& € bastante
doloroso lidar com o racismo, os psicologos colonialistas vao aprofundar ainda
mais essa tensdo ao fazer estudos a fim de “desarmar’ o colonizado:
“‘multiplicam-se os estudos sobre os ‘complexos’. complexo de frustracao,
complexo belicoso, complexo de colonizabilidade. Promove-se o indigena, tenta-
se desarma-lo por meio da psicologia” (FANON, 1968, p. 115).

Incorporar a imagem produzida pelo branco implica distorcer o eu, negar-
se e, por vezes, busca-se a assimilacdo ao branco-colonizador: “uma vez que
suporta a colonizagdo, a Unica alternativa possivel para o colonizado é a
assimilacdo ou a petrificagao” (MEMMI, 1977, p. 94).

Portanto, o colonizador, além do jogo material, da disputa fisica,
geografica e econdmica, também produz um jogo de imagens, ao criar retratos
dele e do colonizado, esvanecendo processos, simplificando e generalizando-
0s. Em um método esquematico, colonizador e colonizado séo delineados em

campos diametralmente opostos.

1.4 Literatura e colonizagéo

Como vimos anteriormente, a colonizagéo se utiliza de uma narrativa para
fortalecer sua hegemonia. Essa narrativa foi construida a partir de um conjunto
de aparelhos ideolégicos do grupo dominante, da religido a ciéncia, a fim de
naturalizar comportamentos e fabricar dicotomias. Assim, a literatura opera ora
como elemento corrosivo que acidifica as relacfes sociais ao subverter e
guestionar a ordem, ora como chama que aquece e confirma as desigualdades.

Para Sartre, “o livro ndo é mais que um meio de alimentar o édio ou o
desejo” (2015, p. 46). Portanto, a obra literaria pode produzir imagens que
contribuam com o fim das desigualdades ou reafirmem as mesmas. O escritor
pode produzir o 6dio aos negros, judeus e mulheres ou, ainda, pode produzir o
odio pelo conformismo; pode produzir o desejo pela superioridade branca ou o
desejo pela emancipag&o humana.

Do mesmo modo que a literatura, uma vasta gama de areas vai encobrir

ou ndo a realidade, enrijecer estere6tipos ou naturalizar estruturas. Esse
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processo, examinado por Said ao se debrucar sobre a construcdo do Oriente,

pode também lancar luzes sobre o que aqui discorremos:

E antes a distribuicdo de consciéncia geopolitica em textos
estéticos, eruditos, econdmicos, socioldgicos, historicos e
filolbgicos; é a elaboracdo ndo s6 de uma distincdo geografica
basica (0 mundo composto de duas metades desiguais, 0
Oriente e o Ocidente), mas também de toda uma série de
“interesses” que, por meios como a descoberta erudita, a
reconstrucdo filolégica, a analise psicolégica, a descricdo
paisagistica e socioldgica, o Orientalismo ndo s6 cria, mas
igualmente mantém; é, mais do que expressa, uma certa
vontade ou intencdo de compreender, em alguns casos
controlar, manipular e até incorporar o que € um mundo
manifestamente diferente (ou alternativo e novo); € sobretudo
um discurso que ndo esta absolutamente em relagéo
correspondente direta com o poder politico ao natural, mas antes
€ produzido e existe num intercambio desigual com varios tipos
de poder [...] (SAID, 2007, p. 41)

Assim como as imagens produzidas pelo conjunto da ideologia dominante
para inferiorizar o Oriente em relagdo ao Ocidente, ha a construcao de discursos
e imagens que visam subalternizar o negro ao branco, ou ainda o colonizado ao
colonizador: é parte de um projeto politico das metrépoles, no contexto colonial.
Conforme Cabaco, “as leituras polarizadas da sociedade colonial feitas pela
razdo econdmica e pela razao politica se recompunham também ao nivel das
ciéncias humanas” (2009, p. 85). Nesse sentido, a literatura produzida no periodo
colonial cumpriu um papel de ora legitimar a dominacédo colonial, ora de
guestionar esta dominacao.

Essa rede de narrativas, gerada no seio da sociedade colonial e que se
estende até a modernidade, por muito tempo manteve-se sem ser questionada.
As histdrias eram escritas, contadas e internalizadas. Portanto, expor essa
literatura, suas contradi¢cdes e suas condi¢des de producéo, torna-se uma tarefa

importante para desmascarar a histéria oficial.

A literatura oficial ou anedética criou tantas histérias de pretos,
gue ndo podemos mais ignora-las. Porém, ao reuni-las, ndo se
avanca na verdadeira tarefa, que é mostrar seu mecanismo. O
essencial para n6s nao é acumular fatos, comportamentos, mas
encontrar o seu sentido. (FANON, 2008, p. 145)
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A literatura colonial claramente pro-colonizatoria criou e propagou
imagens que foram sendo incorporadas pelos colonizados e colonizadores. Se,
como dissemos, as imagens ultrapassam o campo semiotico para penetrar nas
relacbes humanas, as imagens de inferioridade e superioridade passaram a

habitar a vida real dos colonos e colonizados.

Essas duas imagens (colonizado e colonizador) ndo sdo, como
veremos adiante, inconsequentes. A do colonizado vista pelo
colonialista, imposta por suas exigéncias, difundida na colbnia,
e frequentemente no mundo, gragas aos seus jornais, a sua
literatura, acaba por repercutir, de certa maneira, na conduta e
portanto na fisionomia real do colonizado. (MEMMI, 1977, p. 58)

Estas imagens se manifestam na literatura ndo apenas sob a forma como
as personagens sao construidas, ou seja, no processo de adjetivacdo, mas
também nas “Comparacdées morais ou socioldgicas, estéticas ou geograficas,
explicitas, insultantes ou alusivas e discretas, mas sempre a favor da metrépole
do colonialista” (MEMMI, 1977, p. 67). Portanto, as personagens, a geografia, o
clima e toda composi¢do da obra literaria que enfatiza o colonialismo néo sao
gratuitas, mas partem de uma engrenagem que busca criar, fortalecer e legitimar
imagens.

Se a histéria € escrita pelos vencedores, a historia colonial — pautada na
literatura e na historia oficial — é contada pelos colonizadores a fim de legitimar

sua permanéncia em terras espoliadas.

O colono faz a histéria e sabe que a faz. E porque se refere
constantemente a histéria de sua metrépole, indica de modo
claro que ele é aqui o prolongamento dessa metrépole. A historia

s

gque escreve nao € portanto a histéria da regido por ele
saqueada, mas a historia de sua nagdo no territorio explorado,
violado e esfaimado. (FANON, 1968, p. 38)

Nesse processo, o colonizador oculta uma parte da historia, afinal, movido
pelo “gosto pela aventura” e pela fé em Deus, precisa aliviar-se da culpa crista.
Ao produzir as imagens de inferiorizagdo do colonizado e criar sua propria
imagem, o colonizador certifica-se de que faz a colonizacdo porque ela é
necessaria ao mundo. “Quando o colonizador afirma que o ‘colonizado é um
retardado perverso’, de maus instintos, ladrédo, um pouco sadico, legitima sua

policia e sua justa severidade” (MEMMI, 1977, p. 79), se convence da sua tarefa,
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legitima a violéncia e o0 sangue derramado, amparado pela maior imagem criada
pelo Ocidente: Deus (BAUDRILLARD, 1991, p. 12). “O préprio Deus nunca foi
sen&o seu proprio simulacro” (1991, p. 12).

Quanto a literatura colonial portuguesa pro-colonizatoria, Macédo
comenta que “houve um discurso do império erigido em fala hegeménica que
articulou elementos aparentemente dispares, a saber, a Fé, a Patria e o Estado
Novo” (2015, p. 74). Citando o trabalho do ensaista Manuel Ferreira, a referida
autora comenta que o critico “identifica a literatura colonial a propaganda, ou
seja, vé nessa producdo um forte carater panfletario, reconhecendo o objetivo
inicial de sua criagao: louvar a ‘tarefa civilizatoria’ do colonialismo portugués [...]"
(2015, p. 79).

Nas palavras de Cabacgo, a literatura colonial, “sem prestigio nem
ressonancia nos ambientes metropolitanos, limitava-se, na verdade, a projetar o
ponto de vista do colono, exaltando quase sempre, a ideologia do regime” (2009,
p. 229). Chaves afirma que “Pobre em recursos econémicos, o Império
Portugués era parco na producdo de conhecimentos sobre seus dominios, e

nessa caréncia incluia-se o repertério literario. (2002, p. 203)

[...] longe de manifestar qualquer preocupacdo estético e/ou
cultural num sentido amplo, a iniciativa caracterizava-se pela
dimensao da propaganda. Tratava-se, efetivamente, de expandir
para o imaginario a justeza da posse sobre as terras. No centro
da operacdo, girava o desejo de difundir a gloria dos feitos
iniciados no século XV. (CHAVES, 2002, p. 204)

Essa literatura nasce sob o signo do exotismo: “a literatura colonial
reunida pelo império portugués pode ser caracterizada pela presenca timida e
acidental do chamado texto exdtico” (2002, p. 206).

Macedo comenta que € preciso refletir sobre a literatura colonial
portuguesa, podendo ela referir-se tanto a literatura produzida no periodo
colonial, quanto a literatura que, mesmo apés o fim da colonizacdo, ainda
propaga vestigios de um saudoso colonialismo. Segundo a autora, € preciso
entender o modo como “se constituiu uma semantica imperial que fabricou
inimigos e criou discursos, condicionando formas de expressao, pensamento e

acao que permanecem ainda hoje atuantes” (2015, p. 73).
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Portanto, é possivel observar que existe o escritor que reforca o
colonialismo ao tecer sua literatura e buscar atenuar as contradicdes do mundo
colonial, propondo um equilibrio entre os grupos antagdnicos: “o intelectual que
seguiu o colonialista no plano do universal abstrato vai lutar para que o colono e
colonizado possam viver em paz num mundo novo” (FANON, 1968, p. 33). Ao
invés de acidificar as relagcbes coloniais, 0 escritor que se posiciona ao lado dos
dominadores cria um clima de estabilizagcdo, cobrindo os antagonismos do
espaco colonial.

Benjamin, analisando o plano das relacfes entre escritor e classes sociais
na contemporaneidade, afirma que o escritor que atenua os conflitos sociais
“trabalha a servigo de certos interesses de classe” (2011, p. 129). Pensando o
espaco colonial, se o escritor abraca o colonialismo, esta certamente servindo
aos interesses coloniais.

Se por um lado temos o0s escritores que paulatinamente reforcam a
estrutura colonial, por outro temos escritores que vao fortalecer a luta pela
emancipacdo humana e pelo fim do colonialismo. O escritor que se alia a
comunidade oprimida bebe da fonte imaterial do grupo explorado, tal como
vemos nos ultimos trechos do poema “Sinfonia”, de Agostinho Neto (1974, p. 64)

mostrando o comprometimento do escritor com seu grupo.

E a luta gloriosa do povo
A musica
gue a minha alma sente.

E a postura do escritor ndo poderia ser diferente, afinal, a literatura possui
relacfes viscerais com a realidade e a sociedade, nutrindo-se delas ao mesmo
tempo em que as questiona, as subverte e as caustifica. A literatura se insere na
histéria, em um espaco e uma comunidade, produzindo relacdes de
cumplicidade ou negatividade com esses elementos.

Segundo Bosi, a poesia, quando “reprimida, enxotada, avulsa de qualquer
contexto, fecha-se em um autismo altivo; e s6 pensa em si, e fala dos seus
codigos mais secretos e expde a nu o esqueleto a que a reduziram” (2000, p.
66). O preciosismo, ao analisar a literatura como um objeto-produto estético livre

de fatores sociais, ideologias e crises politicas, empobrece a prépria literatura,
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tornando-a incompleta: “um poeta nao vive em uma outra Historia, distante ou
alheia a histéria da formacgao social em que escreve” (ibid., p. 140), por sua vez,
Candido afirma que “forgas sociais condicionantes guiam o artista em grau maior
ou menor” (2006, p. 34).

A historia, a realidade e a comunidade afetam a literatura e o fazer
literario, embora ndo determinem seu contetdo e sua forma. O poeta pode, por
exemplo, no processo de negacao da sociedade, assumir a tarefa de questionar
incisivamente instituicbes e modos de producédo social da vida através do oficio
de construir metaforas, como o faz Bertold Brecht; mas pode também, a exemplo
de Byron, recorrer a planos oniricos para fugir da realidade angustiante
produzida pela burguesia.

As relacdes entre literatura e histéria sdo ainda mais profundas quando
observamos que o poeta opera com o futuro (e com os rumos da historia) a
medida que “projeta” (SARTRE, 2015, p. 41) o novo no embrido da sua poesia,
jogando com possibilidades, incitando labaredas de contestacdo, produzindo
amanhas, marchando na historia para além dela. A poesia, quando produz o
amanhd, caminha com a histéria para supera-la.

Para Memmi, “o papel do escritor colonizado é por demais dificil de
sustentar: encarna todas as ambiguidades, todas as impossibilidades do
colonizado, levadas a um grau extremo” (1977, p. 98). Ao posicionar-se ao lado
dos colonizados, o escritor cria novas imagens destes. Poderiamos chamar de
uma contra-imagem que ira subverter as imagens naturalizadas pela seméantica
imperial. Neste sentido, a imagem criada pelo escritor vai incendiar a luta pela

emancipacao humana.

O fruto ndo é um acidente ou um milagre da planta, mas o sinal
de sua maturidade. Quando muito o surgimento do artista
colonizado precede um pouco a tomada de consciéncia coletiva
da qual participa, que acelera com sua participacdo (MEMMI,
1977, p. 99)

A luta concreta e politica pela emancipacdo humana passa pela reflexéo
no fazer literario do escritor e vice-versa. Isso ocorre porque “o livro ndo serve a
minha liberdade: ele a requisita” (SARTRE, 2015, p. 44). Se o fazer literario é
uma atividade criadora que inscreve a liberdade, pode ocorrer que o escritor se

entregue facilmente as classes dominadas, esquecendo-se do trabalho poético
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gue exige a construcao estética da obra. Encontra-se, ai, o debate entre forma
e conteudo, pautado por Benjamin: “A tendéncia literaria contida implicita ou
explicitamente em toda tendéncia politica correta — € ela, e somente ela, que
determina a qualidade da obra” (2011, p. 130). Em momentos de luta e
efervescéncia revolucionaria, o escritor corre o risco de tornar-se absolutamente

populista, esquecendo-se do trabalho poético

Em compensagéo, quando milita no seio do povo, vai de
surpresa em surpresa. E literalmente desarmado pela boa-fé e
pela honestidade do povo. O risco permanente que o espreita é
entdo o de fazer populismo. Converte-se numa espécie de
amenista que aprova cada frase do povo, logo transformada por
ele em sentenca. (FANON, 1968, p. 37)

E preciso refletir e produzir um trabalho estético (forma) aliado & uma
tendéncia politica (conteudo), mas €& preciso também que o0 escritor
anticolonialista reformule o que é o trabalho estético, afinal, o colonizado, e
nesse bojo também o artista colonizado, absorveram as imagens estéticas da
Europa. Suas ideias sobre poesia, musicalidade, rima e verso foram dadas pela
metrépole. Sua oralidade, sua lingua e suas formas culturais foram apagadas
em detrimento da producéo cultural do colonizador.

O processo de consciéncia vivido pelo colonizado em luta permite uma
reinvengao das categorias estéticas. “Todos os valores mediterraneos, triunfo da
pessoa humana, da clareza e do Belo, convertem-se em quinquilharias sem vida
e sem cor’ (FANON, 1968, p. 35). Por isso, varios escritores anticoloniais, e mais
especificamente os poetas, vao propor novas formas do fazer poético, visto que
romper com a estética hegemonica € também fraturar a ordem hegemonica.

Essa tarefa implica uma nova metodologia, um novo olhar sobre esse
objeto literario. Exigir um novo olhar ndo significa esquecer a contribuicdo
europeia para as noc¢des de literatura e estética. Exigir um novo olhar significa
estar apto a receber esta outra poesia que rompe com as imagens cristalizadas
produzidas pela Europa. A poesia anticolonial, anti-imperialista, que se quer livre,
deve ser lida em voz alta, com o corpo, dancga, ritual, oracéo coletiva.

No momento de reelaboracéo do fazer poético ocorre um impasse para o
escritor anticolonial. Preso a um mundo cindido, fraturado, um mundo de

imagens que refletem as relagbes econémicas, sem geografia e sem memoria,
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como construir sua literatura com a lingua do opressor? O escritor vive o drama
do “dilaceramento cultural” (MEMMI, 1977, p. 160). Para Memmi, “A posse de
duas linguas ndo é apenas a de dois instrumentos, é a participagdo em dois
reinos psiquicos e culturais” (1977, p. 97). Logo, o capital simbdlico (lingua) do
colonizado reflete dois mundos: o seu mundo, conjunto de tudo o que foi
produzido antes da colonizacdo, e o0 mundo do outro, que ndo é seu embora

absorva-o cotidianamente pois assim lhe € imposto. Memmi afirma que

O escritor colonizado, que chegou penosamente a utilizacéo das
linguas europeias — a dos colonizadores, ndo 0 esquegamos —
nao pode deixar de servir-se delas para reclamar em favor da
sua. N&o se trata nem de incoeréncia, nem de reivindicagéo pura
ou cego ressentimento, mas de uma necessidade. (MEMMI,
1977, p. 100)

Descobre que precisa da lingua do colonizador para tecer sua literatura.
Dialeticamente, a aceita e a recusa: a aceita porque escreve com ela, mas a
recusa, pois vai tratar de reelabora-la contra o préprio colonizador. Para
Luandino Vieira, utilizar a lingua portuguesa na literatura € como um “troféu de
guerra” (VIEIRA apud MATA, 2009, p. 16).

A literatura anticolonial produzida em Mocambigue consegue subverter a
lingua portuguesa ao mescla-la as linguas locais. Em poemas de José
Craveirinha e de Noémia de Sousa encontramos varias palavras das linguas
rongas e changanas entrelacadas as palavras da lingua portuguesa, tal como

observamos no trecho do poema “Subida” (1980, p. 20), de José Craveirinha

As machambas® encheram-se de milho
preco do milho subiu.

Os campos cobriram-se de algodao
preco da capulana® subiu.

Comecou frio na palhota

subiu preco de “xiganga-bongolo™...

Ai a passividade animal

Dessa maneira, o escritor anticolonial descobre que pode usar as armas

da Europa contra ela mesma. Apropria-se da cultura material e imaterial da

> Plantagéo.
® Pano tipico que as mulheres vestem em Mogambique.
7 Cobertor barato em que se sela o burro.
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comunidade a fim de construir imagens que invertam a légica colonial. Olha para
o corpo estilhacado do colonizado e, ao produzir poesia, busca uma reintegragéo
dos estilhagos projetando imagens. Recompde pedacgos a fim de reconstruir a
totalidade do ser, pois, € tarefa do escritor “apelar para a liberdade dos outros
homens para que [...] eles reapropriem a totalidade do ser para o homem e
fechem a humanidade sobre o universo” (SARTRE, 2015, p. 52). A literatura
anticolonial, como veremos posteriormente, vai “apelar para a liberdade”,

combatendo a literatura colonial.

Em todos os territérios africanos colonizados por Portugal, a
producdo literaria chamada nacional nasce sob o signo da
reivindicacéo, trazendo para si a funcéo de participar no esforco
de construir um espaco de discussao sobre a condig&o colonial.
E o que temos em Angola desde os meados do século XIX; é o
gue vamos encontrar em Mocambique a partir dos anos 30 do
século XX. A pratica literaria surge, desse modo, mediada pelo
compromisso com algo que, sem desconsiderar a dimensao
estética dos textos, busca ultrapassa-la, empenhada em
potencializar seu poder de intervencdo. Esse trago leva-nos a
acreditar num processo de ruptura radical entre tal repertério e
aquele conjunto que genericamente se reconhece como
literatura colonial, fato, alids, apontado por alguns escritores em
seus manifestos e em seus discursos de intencdo. Para muitos
deles, tratava-se de fundar um projeto novo, que assegurasse
ao homem da terra um papel primordial, retirando-lhe a carga
exotizante com que o discurso colonial o apresentaria. A ideia
de ruptura parecia-lhes, portanto, fundamental para a
emergéncia de uma palavra nova que correspondesse ao
sentido da nacionalidade que se comecava a vislumbrar.
(CHAVES, 2002, p. 202)

O escritor anticolonial busca na comunidade o gérmen da sua criagao
artistica e contamina as dinamicas sociais, produzindo humanidade nos
colonizados. Ao produzir imagens na literatura que contestam a colonizacéo e o
lugar do negro, os escritores travam uma luta simbdlica para humanizar os
negros que foram historicamente animalizados. Nesse jogo-luta, anima as lutas
anticoloniais, regenera a autoestima dos grupos colonizados, contribuindo de
fato com a luta pela liberdade. O colonizado, “no instante mesmo em que
descobre sua humanidade, comeca a polir as armas para fazé-la triunfar”

(FANON, 1968, p. 32). E o inicio da luta armada contra o colonialismo.

1.5 Emancipacéo, violéncia e libertacdo nacional
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No processo de redescoberta das origens e da reconstrucao da identidade
— fortemente endossado pela literatura anticolonial —, o colonizado que antes
assumia uma posicao de assimilacdo ao branco, pois, como afirma Fanon, “n&o
ha um colonizado que n&o sonhe pelo menos uma vez por dia em se instalar no
lugar do colono” (1968, p. 29), passa agora a ter orgulho da sua ancestralidade,
da sua pele e da sua historia.

Nesse processo de tomada de consciéncia, percebe que a imagem
construida durante todo o periodo colonial ndo passa de um simulacro. Precisa
recuperar ou reinventar sua propria imagem, e percebe que sozinho ndo € capaz
de fazé-lo, afinal, “um drama coletivo jamais sera esgotado por meio de solug¢des
individuais” (MEMMI, 1977, p. 110). Ampara-se na comunidade e redescobre sua
vitalidade, tal como vemos na primeira estrofe do poema “Manifesto” (1980, p.

33), de José Craveirinha.

Onh!

Meus belos e curtos cabelos crespos

e meus olhos negros como insurrectas

grandes luas de pasmo na noite mais bela

das mais belas noites inesqueciveis das terras do Zambeze®.

Ocorre ai o0 orgulho dos “cabelos crespos” marcado pelo adjetivo “belos”.
E a beleza vai se fundindo ao espaco. Se, como afirmamos, a geografia € um
lugar que expressa as desigualdades sociais e a0 mesmo tempo as reafirma, ela
também serd um espaco de disputa. E preciso retomar a posse da terra tanto no
campo material, ou seja, na luta concreta pelo territério, quanto no aspecto
simbolico, reconstruir a imagem de Africa. Busca-se retirar a mascara construida
pelo colonizador sobre o que é Africa, como vemos em uma das estrofes de “A
reconquista” (1974, p. 84), de Agostinho Neto.

Vem comigo Africa dos palcos ocidentais

descobrir o mundo real

onde milhdes se irmanam na mesma miséria

atras das fachadas de democracia de cristianismo
de igualdade

8 Rio que se localiza na Africa austral
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E preciso “descobrir o mundo real” ocultado pelo colonizador. O
colonizado percebe que vive relagbes concretas que estdo contaminadas por
imagens criadas pelos brancos. Em resposta ao colonizador — que
despersonaliza o colonizado, “0 que se poderia chamar a marca do plural’,
fazendo dessa maneira um “afogamento no coletivo anénimo” (MEMMI, 1977, p.
81) —, o colonizado vai se reapropriar desse coletivo para criar forga vital e
superar o colonialismo. O “eles”, que era fortemente usado pelos colonizadores
para se referir aos colonizados, sera agora transformado em “nds”. Recupera-se
a propria voz, esvanecida pelo trabalho, pela dor e pela colonizac&o, a partir da
autorrepresentacdo. A poesia anticolonial, como veremos, vai produzir vozes
poéticas-proféticas marcadas pelo plural, reestabelecendo um plano coletivo das
relacbes humanas, antes fragmentadas pela colonizacéao.

A tarefa que se imp8e ao colonizado é romper com as imagens impostas
pela colonizacdo, uma vez consciente de que assimilacdo ndo é um caminho

possivel e, deste modo, rebela-se.

A libertacdo do colonizado deve efetuar-se pela reconquista de
si mesmo e de uma dignidade auténoma [..] E preciso
desembaracar-se dessa imagem acusadora e aniquiladora; é
preciso atacar de frente a opressao. (MEMMI, 1977, p. 112)

Refletindo sobre a colonizacdo portuguesa, o colonizado sabe que a
colonizacédo é estruturada pelo sangue de seu grupo; sabe e sente na pele. Se
Fanon analisa como o racismo promove cicatrizes profundas na psique dos
individuos, podemos inferir, portanto, que o processo oposto, ou seja, 0 orgulho
do eu e a retomada da ideia de comunidade, poderdao compor uma modificacédo
na psique desses individuos. Os corpos antes atrofiados pelo colonialismo
tornam-se motivo de orgulho. Rompe-se a imagem de inferioridade na equacéo

colono-colonizado.

[...] o colonizado descobre que sua vida, sua respiracdo, as
pulsacdes de seu coracdo sdo as mesmas do colono. Descobre
gue uma pele do colono ndo vale mais do que uma pele de
indigena. Essa descoberta introduz um abalo essencial no
mundo. Dela decorre toda a nova e revolucionaria seguranca do
colonizado. (FANON, 1968, p. 34)
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“‘Essa descoberta” faz nascer um “desejo de comunidade” (MBEMBE,
2014, p. 67) que percorre toda a historia dos negros na escraviddo. Para
Mbembe, “a invocacéo da raga ou a tentativa de estabelecer uma comunidade
racial visam, primeiro, fazer nascer um vinculo com o qual nos possamos erguer
como resposta a uma légica de subjugacéo e de fratura biopolitica” (2014, p. 68).
Fortalecer a comunidade é fortalecer a luta contra o colonialismo. “O importante
agora € reconstruir seu povo, seja qual for sua auténtica natureza, refazer sua
unidade, comunicar-se com ele e sentir que Ihe pertence” (MEMMI, 1977, p.
116). O capital simbdlico da sua comunidade, a familia, o descobrimento do seu
passado, € importante para a “saude geral do povo” (ibid., p. 115), assim o
colonizado descobre “o principio motor de sua agao, que ordena e valoriza todo
o0 resto: trata-se de afirmar seu povo e de afirmar-se solidario com ele” (ibid., p.
115). Devido ao fato de que “No mundo colonial a afetividade do colonizado se
mantém a flor da pele como uma chaga viva” (FANON, 1968, p. 42), a
subjetividade do colonizado comeca a ser restituida no processo de encontro
com a comunidade e na (re)feitura de sua histéria. Percebe, entdo, que é preciso
“fazer explodir o mundo colonial” (ibid., p. 30) e que “nao existe liberdade dada:
€ preciso conquistar-se as paixdes, a raga, a classe, a nagao” (SARTRE, 2015,
p. 60).

Concomitantemente, percebe que a Unica alternativa para pér fim ao
colonialismo € uma mudanca profunda das estruturas sociais e subijetivas.
Constata que nao existe reforma no espaco colonial. Portugal j& havia tentado
h& muito impor algumas reformas — no intuito de mudar a aparéncia das relagées
coloniais e ndo sua esséncia — a fim de manter seu dominio sobre as terras

colonizadas. O colonizado, entdo, compreende que

N&o se desorganiza uma sociedade, por mais primitiva que seja,
com tal programa se nao se esta decidido desde o inicio, isto é,
desde a formulacdo mesma deste programa, a destruir todos os
obstaculos encontrados no caminho. O colonizado que resolve
cumprir este programa, torna-se o motor que o impulsiona, esta
preparado sempre para a violéncia. Desde seu nascimento
percebe claramente que este mundo estreito, semeado de
interdicdes, ndo pode ser reformulado sendo pela violéncia
absoluta. (FANON, 1968, p. 27)
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Fanon, ao fazer esta analise sobre o método como o0s colonizados
deveriam atuar para libertarem-se do julgo colonial, estava observando as
movimentagdes anticoloniais na Argélia. Nascido na Martinica, coldnia francesa,
observa aquela outra colonia francesa, buscando ndo apenas analisar, mas
propor um plano de acdo concreto para os colonizados.

A tarefa de Fanon néo se limita a descrever as relagdes de poder contidas
na sociedade colonial, mas, essencialmente, destrui-las. A partir de um plano
metodoldgico, fundamentando-se teoricamente, 0 martinicano usa de seu plano
académico para transbordar uma militdncia que liberte os colonizados.
Poderiamos dizer que faz o0 mesmo em Pele Negra, Mascaras Brancas, ao
buscar compreender a psique dos individuos negros e como ela se conecta
visceralmente a uma realidade consubstanciada pelo racismo.

A Argélia ja dava passos rumo a “descolonizagao”, através de um
programa politico baseado na luta armada, clareando e abrindo caminhos para
outras descolonizacdes em Africa. O termo “descolonizagdo” tem varias
acepcoes a depender da perspectiva tedrica. Nesta pesquisa, nos referimos a
“descolonizagdo” na linha de Fanon, quem a considera como um processo
marcado pelo periodo de lutas nas col6nias, e que conduz a independéncia. Para
o autor, “a descolonizagdo € sempre um fendbmeno violento” (1968, p. 25) e “é
um processo histérico”: “é o encontro de duas forgcas congenitamente
antagbnicas que extraem sua originalidade precisamente dessa espécie de
substantificacdo que segrega e alimenta a situacao colonial” (ibid., p. 26).

O colonizado percebe, portanto, que a violéncia é a Unica alternativa para
por fim as relacbes de opressdo do espaco colonial. Fanon afirma que essa
violéncia — ou 0 que poderiamos chamar de contra-violéncia — na verdade tende

a ser humanizadora.

O periodo de opresséao €é doloroso, mas o0 combate, ao reabilitar
0 homem oprimido, desenvolve um processo de reintegracao
gue é extremamente fecundo e decisivo. O combate vitorioso de
um povo ndo consagra unicamente o triunfo de seus direitos.
Proporciona a esse povo densidade, coeréncia [...] (FANON,
1968, p. 254)

A violéncia que desumanizou o colonizado é a mesma que reabilitara sua

humanidade. Ela contém a origem do colonialismo e o gérmen de seu proprio
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fim. Essa € a mesma analise feita por Marx ao dizer que a violéncia desempenha
um papel revolucionario na histéria e que ela “é a parteira de toda sociedade
velha que esta prenhe de uma sociedade nova” (2013, p. 821). No colonialismo,
portanto, “O colonizado descobre o real e transforma-o no movimento de sua
praxis, no exercicio da violéncia, em seu projeto de libertagdo” (FANON, 1968,
p. 44).

O povo se presta para se por em marcha, para interromper o
tempo morto introduzido pelo colonialismo, para fazer a Historia.
O aparecimento da nova nacdo e a demolicdo das estruturas
coloniais sdo o resultado, ou de uma luta violenta do povo
independente ou da acéo, constritora para o regime colonial, da
violéncia periférica adotada por outros povos colonizados.
(FANON, 1968, p. 53)

E no momento de “fazer a Histéria”, o colonizado reconstroi também sua
histéria subjetiva, ancestral e espiritual rasgando o véu da ideologia. “O homem
colonizado liberta-se na e pela violéncia. Esta praxis ilumina o agente porque lhe
indica os meios e o fim” (FANON, 1968, p. 66).

Conforme Memmi, “Para um colonizador morto, centenas, milhares de
colonizados sao, ou serédo exterminados” (1977, p. 88). Portanto, a morte de um
colonizador € uma barbarie e com certeza sera noticiada pelos aparelhos
ideolégicos da metrépole, mas quando os colonizados sdo massacrados
diariamente, raramente se reflete sobre tal fato.

E importante perceber que fagulhas de revolta ja estavam se dispersando
desde o inicio do processo colonial portugués. Conforme Hernandez, entre os
anos de 1917 e 1921, “a resisténcia foi coletiva e violenta [...] no vale do
Zambeze. Revoltados com o aumento de impostos, o trabalho for¢ado [...] os
trabalhadores rurais [...] lutaram contra a opressdo e a violéncia do sistema
colonial” (2008, p. 598). Mbembe também fala sobre as insurrei¢cées de escravos
retomando o caso da independéncia do Haiti, responsavel por uma “reviravolta
na histéria moderna da emancipagao humana” (2014, p. 35). Tal resisténcia foi
politica, mas também indireta, pois, “a insatisfagao era manifestada por simbolos
culturais como cantigas de trabalho e provérbios que desafiavam os mecanismos
préprios do sistema colonial” (HERNANDEZ, 2008, p. 596). Se as cantigas e
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provérbios sdo formas de resisténcia, o siléncio também pode ser contestacao,
pois “o siléncio ndo é passividade®”.

Para Fanon, “A existéncia da luta armada indica que o povo esta decidido
a soO depositar confianca nos meios violentos. Ele, de quem sempre se disse que
s6 compreendia a linguagem da forca, resolveu exprimir-se pela forga” (1968, p.
65). E a linguagem da for¢a, enquanto atividade fisica, contamina as lutas pela
independéncia dos povos colonizados, mas também sera tema e forma na
literatura. A violéncia do colonizador e a resisténcia do colonizado seréo
reiteradamente expressas na literatura anticolonial. Imagens de dor serdo
criadas no espacgo poético para denunciar a opresséo intrinseca a sociedade
colonial, tal como vemos no poema “Joelhos em contradanga” (1980, p. 10), de

José Craveirinha

Na tarde viscosa de sol
joelhos puros de raparigas canibalizam
os olhos masculinos nas esquinas das ruas.

E o ritmo

da contradanca de joelhos nus nem parece
gue algures ha cartilagens sangrando

a esfolar-se no chao das cadeias.

Neste poema Craveirinha fala sobre dois espacos: as ruas e as cadeias.
Publicado no livro Cela I, obra que condensa os poemas de Craveirinha escritos
durante os dias em que esteve preso, COmo veremos posteriormente, 0 poema
revela o cotidiano de violéncia e tortura sofridas pelos homens e mulheres que
se opunham ao regime colonialista.

NoO poema ocorre um processo metonimico em que o corpo, enquanto
totalidade, € substituido por partes. Essas imagens fragmentadas (joelhos puros,
joelhos nus, olhos, cartilagens) descrevem duas a¢des simultaneas no espaco
mocambicano. Se na primeira estrofe o espaco € contaminado pelo erotismo, na
segunda estrofe a violéncia se apresenta no momento em que os joelhos nus
sangram no chado das cadeias. A contradanca se inscreve a medida que o ritmo

do erotico (12 estrofe) se contrapde ao ritmo da violéncia (22 estrofe).

° Reflexdo da escritora Conceicdo Evaristo no Seminario de Poéticas Orais, na Universidade
Federal do Rio Grande do Sul, em 2013, ao falar sobre a escrava Anastacia, que foi
historicamente silenciada.
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Para Cabaco, um dos motivos que motivaram 0s mogambicanos a lutarem
pela independéncia foi o desejo pelo fim da violéncia colonial. Essa violéncia
unida ao autoritarismo foram os elementos que permitiram e impulsionaram a
escolha pela luta armada como método de resisténcia por parte dos

mocambicanos.

Foram, contudo, as desigualdades sociais, a violéncia, os
abusos, a iniquidade na distribuicdo de renda e beneficios e a
exploracdo do sistema colonial que, criando um sentimento de
revolta e uma sede de justica, constituiram os fatores decisivos
na opgao dos guerrilheiros. (CABACO, 2009, p. 420)

Conforme perspectiva de Fanon, “O colonizado pegou em armas nao
somente porque morria de fome e via a desagregagao de sua sociedade”, mas
também “porque era considerado e tratado pelo colono com um animal” (1968,
p. 114). Vemos, dessa maneira, como a representacao do colonizado foi um dos
motivos que acentuou a escolha pela luta armada.

A luta contra o racismo também foi essencial no cenario de Mogambique.
A este respeito, lembremos Fanon ao afirmar que reconhecer-se como negro na
sociedade colonial ja era motivo suficiente para inscrever-se na luta anticolonial:
“[...] a vontade defender a pele que caracteriza a resposta do colonizado a
opressao colonial representam evidentemente razdes suficientes para entrar na
luta” (1968, p. 114).

A légica da violéncia ndo € uma estratégia escolhida por vontade ou
desejo, € tdo somente a Unica estratégia possivel para desestruturar uma

sociedade “coagulada” (FANON, 1968, p. 38). Segundo o mesmo autor,

Desmanchar o mundo colonial ndo significa que depois da
abolicdo das fronteiras se vao abrir vias de passagem entre as
duas zonas. Destruir o mundo colonial €, nem mais nem menos,
abolir uma zona, enterra-la profundamente no solo ou expulsa-
la do territorio. (FANON, 1968, p. 30)

Isso significa que o fim da colonizagdo ndo gera automaticamente a
liberdade e o encerramento das relacdes de opresséo. A violéncia dos processos
de emancipacdo pode gerar cicatrizes nas comunidades em luta, tal como é
possivel perceber no cenario politico de Angola e Mocambique pOs-

independéncia até os dias atuais.
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E banal constatar e dizer que na maioria dos casos, para 95%
da populacdo dos paises subdesenvolvidos, a independéncia
nao traz mudanga imediata. O observador atento percebe a
existéncia de um tipo de descontentamento encoberto, como
essas brasas que, apos a extingdo de um incéndio, ameacam
sempre inflamar-se (FANON, 1968, p. 57)

No entanto, a discussédo sobre as consequéncias da guerra anticolonial
ndo serd pautada neste trabalho. Buscaremos apreender as imagens
construidas pelo Império e as contra-imagens produzidas pelos escritores
anticoloniais, confrontando-as. A seguir, no trabalho de andlise dos poemas de
José Craveirinha, escritor mogambicano eleito para a pesquisa, optamos por
debater a historia de Mocambique e a do poeta, as condi¢des de producéo, as
imagens criadas no espaco poético, bem como as caracteristicas da sua escrita,
ressignificando a cultura material e imaterial dos povos colonizados. Desta
forma, propomos uma investigacao sobre como o poeta constréi ou desconstroi
imagens sobre 0 negro e a colonizagéo portuguesa. Em seguida, vamos discutir
0 pensamento sociologico de Freyre e a criacdo do lusotropicalismo, e como ele

legitima ou refuta a colonizacdo portuguesa.
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CAPITULO II: POESIA E SOCIOLOGIA: CONFECCIONANDO IMAGENS DO
NEGRO E DO COLONIALISMO

A tarefa imposta ao pesquisador que investiga o negro enguanto sujeito e
nao objeto e, em nossa pesquisa, ao negro na colonizacdo portuguesa, é a de
“restituir os Negros a sua historia” (MBEMBE, 2014, p. 59), algo que, conforme
Gilroy, “é a luta para tornar os negros percebidos como agentes, como pessoas
com capacidades cognitivas e mesmo com uma histéria intelectual” (2012, p. 40).
Portanto, resgatar ndo somente as lutas pela independéncia, mas também a
resisténcia historica que se constituiu desde o inicio da colonizacao, € uma forma
de restituir a historia dos e aos negros e, inclusive, refletir sobre o surgimento da
literatura anticolonial como parte visceral desta historia.

No inicio desse capitulo, partimos das resisténcias no espaco colonial
para revelar como as comunidades negras colonizadas tém lutado
historicamente contra o jugo colonial. A partir desta reflexdo, buscamos como a
literatura anticolonial — enquanto instrumento de resisténcia — sera tecida em
Mocambique a fim de nos aproximarmos da poesia de Craveirinha, e
posteriormente, as formulagdes socioldgicas de Gilberto Freyre.

A literatura, enquanto campo simbdlico, contribui no processo de
entendimento, denuncia ou criacdo de (novas) relacdbes humanas. Como
dissemos anteriormente, o colonizado busca, a partir da violéncia, retomar seu
patriménio simbdlico e material. A literatura vai cumprir um papel decisivo ao
refletir sobre o passado e o futuro, projetando um novo mundo, na busca por
aniquilar o mundo colonial (FANON, 1968, p. 145). Dessa maneira, a literatura
e, em especifico, a poesia, restituirdo ao colonizado seu patriménio simbdlico a
partir da criacdo de imagens que integram o corpo, a geografia e a memaria dos
colonizados.

A literatura e as lutas anticoloniais se auto alimentam. A literatura aquece
as lutas anticoloniais ao projetar o novo; as lutas se apresentam como
manifestacéo e transformacgédo pratica do mundo sonhado. Nesse movimento, a
consciéncia da superacao da realidade historica se manifesta. A poesia de José

Craveirinha contribui com o desenvolvimento dessa consciéncia.
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2.1 Resisténcias no espaco colonial e o caso de José Craveirinha

Como vimos no capitulo anterior, o espaco colonial é demarcado pela
polarizacéo entre os agentes dominados e dominantes, sendo contrastantes a
arquitetura, os espacos politicos, a divisdo da riqueza, do trabalho e do poder.
Essa polarizagdo, mantida ndo sé pela violéncia objetiva e atmosférica, mas
também pela ideologia imposta pelos colonos, se transforma em tens&o, pois o
colonizado esta sempre no “limiar da revolta” (MBEMBE, 2014, p. 41). Essa
tensdo desagua em luta concreta — provocando resisténcias contra a ordem
hegembnica — para se transmutar, de revolta imediata, a um processo
revolucionério permeado pela violéncia.

Ao falar sobre o processo das lutas pela independéncia nas/das colbnias
africanas, é preciso resgatar a resisténcia dos povos dominados durante o todo
o regime colonial. De acordo com Villen, a Africa “nunca esteve passiva ao
dominio colonial, apesar da repressdo secular a que foi submetida pelo
colonialismo” (2013, p. 34).

O inicio do fim do colonialismo surge com o nascimento do préprio
colonialismo. Ao construir uma sociedade desigual, antagdnica, revestida pela
tensdo, alimentada pelo 6dio, o colonizador cria seu proprio fim. E este fim,
materializado nas lutas pela independéncia, se inicia nas resisténcias dos
subalternizados desde o surgimento da colonizacao.

Para Hernandez, ja no inicio do trafico negreiro havia resisténcias sendo
promovidas: “As consequéncias do comércio de escravos foram sentidas mais
no Norte do que no Sul de Mogambique, dando origem a lutas internas” (2008,
p. 588). Esses conflitos, amplamente reprimidos durante todo o periodo colonial,
mantiveram acesa a chama pela liberdade. Os colonizadores, para refrear
possiveis resisténcias, tiveram de manter o0s colonizados divididos

geograficamente.

Os africanos que ndo viviam nas fazendas eram subordinados
aos chefes, e as areas dos chefes eram estabelecidas em sitios
ou reservas que lhes eram atribuidos. Estes sitios eram muito
dispersos e cada um era localizado o mais perto possivel de uma
zona cultivada pelos brancos. Estas disposi¢Ges visavam dividir
os africanos de forma a impedir qualquer risco de rebelido
orquestrada e de modo que cada fazendeiro branco tivesse
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facilmente acesso a um reservatério de mao de obra negra.
(AJAYI, 2010, p. 190)

A respeito da discusséo de espaco e poder, referida anteriormente, vemos
nesse exemplo como a organizacéo da cidade interfere diretamente nas relacées
sociais. Angel Rama, ao falar sobre a organizacdo das cidades latino-
americanas na colonizacao, mostra como a disposicao urbana define e expressa
as relagdes de poder. Apesar da analise de Rama estar direcionada & América
Latina, podemos tomar de empréstimo tal reflexdo, pois estamos falando de um
continente (Africa) igualmente invadido pela Europa. Segundo Rama, a
colonizagdo espanhola impds aos paises colonizados uma estrutura espacial,
“do alto para baixo, da Espanha para América, da cabega do poder” (2015, p.
26), tal estrutura revelava a configuragdo social do proprio colonialismo: “a
constituicdo fisica da cidade, a fim de que a distribuicdo do espaco urbano
assegure e conserve a forma social” (idem). A disposi¢ao social e arquitetdnica
do espaco colonial se constitui para dividir os grupos antagonicos e reforgar as
desigualdades sociais.

No entanto, as resisténcias dos colonizados se efetivaram mesmo com as
tentativas de contencdo por parte das metropoles. Essa resisténcia ndo se
corporificou apenas como luta fisica e violenta, mas também como luta simbdlica.
Neste sentido, as religibes tiveram um papel importante na discussdo de
“soberania” e “legitimidade” dos simbolos, pois estes ndo se isolam apenas no
campo metafisico, uma vez que constituem parte integrante e vital das

representacdes humanas e sociais nas comunidades.

[...] o papel das ideias religiosas nos movimentos de resisténcia
foi de tal relevancia que colocou aos pesquisadores a
necessidade de ressalta-lo, reconhecendo que as doutrinas e 0s
simbolos religiosos apoiavam-se, por vezes diretamente, nas
guestbes de soberania e da legitimidade. Essa ideia merece ser
sublinhada ao mesmo tempo em que € preciso realcar a
expressao propriamente politica contida no papel das ideias
religiosas, uma vez que o sagrado apresenta-se historicamente
articulado a propria organizacao social. (HERNANDEZ, 1991, p.
144)

Dessa maneira, a resisténcia ndo se expressou apenas como violéncia
imediata, mas também como simbologia e manifestacdo religiosa. Podemos

inferir que evidenciar abertamente rituais, dancas e musicas da prépria cultura €
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uma maneira de resistir simbolicamente. Todavia, 0s processos de resisténcia
foram, por muitas vezes, ocultados da historiografia europeia a fim de fortalecer
e justificar a colonizac&o. Era preciso ocultar a historia e a cultura dos grupos
subalternos.

Se o simbolo, expresso na danca, ritual, oracdo, vestimenta e pintura
corporal, € uma expressao da resisténcia, a literatura serd um lugar igualmente
permeado pela propria resisténcia, uma vez que ela cria e projeta simbolos da
ancestralidade e da comunidade, costurando vinculos com a historia a fim de
recompor a identidade dos colonizados, propondo assim novas representacoes.

As resisténcias que foram permanentemente construidas durante todo o
processo de colonizagdo demonstraram a forga e a vitalidade das comunidades
engolidas pela semantica e pela violéncia colonial. Os processos de luta
acabaram por criar uma identificacdo do grupo, um organismo coletivo que se
reinventou e se transformou na tens&o com o outro. Neste embate, a consciéncia
adquiriu novas formas.

A luta anticolonial ndo emergiu como movimento isolado de resisténcia,
ela € antes um acumulo de todos os processos de luta dos colonizados que se
caracterizou pela recusa a violéncia e a opressao, fisica ou simbdlica. A busca
pela conquista da independéncia foi somente o apice das resisténcias africanas
gue ja tinham seu gérmen no inicio da colonizacéo. A luta armada foi, para Villen,

apenas uma resposta.

A Africa responde ndo somente por meio das lutas armadas
contra os exércitos coloniais; é no significado mais amplo que se
quis dar a recusa do destino de submissao colonial expresso na
deciséo do ato de lutar contra o colonialismo na sua totalidade
(VILLEN, 2013, p. 35)

A alternativa encontrada pelos grupos guerrilheiros foi a violéncia, uma

vez que ela dava respostas efetivas, a exemplo da independéncia da Argélia.

A adeséo a luta armada por esses movimentos se verifica ao
final dos anos 1950 e inicio dos 1960, logo apdés o
esclarecimento da néo operacionalidade dos métodos pacificos
de resisténcia empregados inicialmente. Os resultados da agéo
armada promovida naquele periodo na Argélia pela Frente de
Libertagdo Nacional (FLN) convencem em definitivo os
movimentos de libertacdo nacional portugueses da ideia que, em
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face da violéncia da dominacao colonial, somente seria possivel
responder por meio da violéncia. (VILLEN, 2013, p. 43)

Neste processo, a luta anticolonial atingiu outro patamar, ampliando-se
para uma luta contra a opressao humana. “No ultimo estagio, a descolonizagao
da histéria africana da época colonial devera derivar de uma fusdo da revolta
contra o eurocentrismo e do movimento antielitista” (KI-ZERBO, 2010, p. 44).
Para Bouene, “A resposta as quotidianas violéncias psicologicas e fisicas foi a
organizacdo da resisténcia em novos moldes e a luta pela independéncia do
pais” (2005, p. 73).

Na dialética da guerra, escolhe-se a violéncia como instrumento para
combaté-la. Sartre ja afirmava que a violéncia produzida pelos colonizados tinha
seu embrido na violéncia colonialista europeia: “E 0 momento do bumerangue, o
terceiro tempo da violéncia: ela se revolta contra nds, atinge-nos e, como das
outras vezes, ndo sabemos que é nossa” (SARTRE, 1968, p. 13). O autor,
enquanto homem branco e europeu, reconhece o sofrimento que sua nacéo
causou as coldnias do continente africano e, analisando os movimentos de
independéncia, observa que ndo ha outra saida ao colonizado senéo a violéncia:
“‘nenhuma suavidade apagara as marcas da violéncia; so a violéncia € que pode
destrui-las. E o colonizado se cura da neurose colonial passando o colono pelas
armas” (ibid., p. 14). Para Sartre, a violéncia tem um carater terapéutico: “A
violéncia, como langa de Aquiles, pode cicatrizar as feridas que ela mesma fez”
(ibid., p. 20).

Enquanto o projeto colonialista esteve articulado a um projeto imperialista
da Europa que buscou fortalecer seu dominio politico e econdmico, ha mesma
medida as resisténcias dos colonizados se articularam com outras forcas

produzindo novas aliangas. Para Vinsentini

As revolugbes africanas estiveram associadas, desde suas
origens, a redes internacionais e alteraram o perfil da
descolonizacdo, tendo permitido que paises como Cuba
exercessem um grande papel no continente. (VINSENTINI,
2012, p. 30)

A elite que se organizava contra as descolonizacdes e processos de
resisténcia esteve articulada a nivel internacional, mas, em contraponto, 0s

guerrilheiros também estavam associados a grupos de resisténcia de outros
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continentes. “As revolucdes sempre estao relacionadas a fatores tanto internos
guanto externos e, na sequéncia de sua concretizagcéo, necessariamente geram
um impacto internacional” (VINSENTINI, 2012, p. 29).

Embora as linhas politicas dos grupos guerrilheiros fossem direta ou
indiretamente influenciadas pelas aliancas externas, pode-se dizer que as lutas
pela independéncia tinham caracteristicas e nuances proprias, afinal, era
impossivel desconsiderar as questdes raciais da luta anticolonial. Fugindo de um
marxismo classico e tradicional, centralizado unicamente nas questdes de
classe, as lutas no espaco colonial africano recuperaram varias vertentes
tedricas, a exemplo do pan-africanismo. As palavras de ordem mantinham o
carater politico, classista e econébmico, mas se fundiam as questdes préprias da
realidade do continente. As estratégias politicas e ideolégicas ganham novas
dimensdes no territdrio, pois a luta se construiu a partir das particularidades da
opressao colonial.

Embora a violéncia (em qualquer uma de suas formas) seja inerente aos
conflitos entre classes antagonicas, as pautas e as palavras de ordem acabam
se modificando na anatomia da guerra considerando o territorio, a historia e a
cultura da comunidade. Cabacol® comenta sobre os problemas e as
contradi¢gdes enfrentados internamente na FRELIMO?!! a esse respeito.

A coexisténcia com as liderancas tradicionais ensaiada pela
FRELIMO se revelaria, em poucos anos, extremamente
problematica. Para a maioria dos “chairmen??”, a visdo
anticolonial se fundava na confrontacdo entre ‘“racas’.
Identificavam, n&o sem motivo, 0 colonialismo com os
portugueses”, os brancos [...] A pratica evidenciou o abismo que,
sob a aparente convergéncia das motivagdes
emancipacionistas, separava as cosmologias tradicionais e o
projeto de “modernidade” de que os jovens guerrilheiros eram
portadores. “Chairmen” e guerrilheiros divergiam em tudo: na
concepcgéao do poder, na perspectiva da organizacao econémica
e social, na estratégia militar e no método de treinamento dos
combatentes da liberdade, na participacdo da mulher no esforgo
da guerra, na forma de tratar os prisioneiros, na prépria definicao
do que seria “um mogambicano”, etc. Os “chairmen” acusavam
a direcdo da FRELIMO de ndo respeitar as tradicdes; os

10 Cf. “Mogambique: identidade, colonialismo e Libertagdo” (2009) para entender de forma
minuciosa a formacdo da FRELIMO e as dinAmicas da guerra em Mocambique.

11 Frente de Libertacio de Mocambique.

12 Segundo Cabagco, “chairmen” sdo chamados os “chefes tradicionais e membros de linhagens
prestigiadas que integraram a FRELIMO desde a sua fundagéao” (2009, p. 397).
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dirigentes acusavam-nos de pretenderem recriar uma estrutura
de exploracdo igual a dos portugueses, substituindo-se
simplesmente aos colonos. (CABACO, 2009, p. 397-398)

Portanto, a luta pela independéncia, especialmente nos paises africanos
de lingua portuguesa, absorveu as pautas internacionalistas, mas pontuou as
guestdes locais mesclando as categorias de classe e raca, oriundas dos debates
no seio das organizacgdes politicas.

Verifica-se, dessa maneira, a importancia de remodelar as teorias
politicas nascidas na Europa para a realidade dos paises subdesenvolvidos e
colonizados. Mas, talvez mais importante que “readequar” as teorias a fim de
afina-las a realidade colonial, seja o fato de que nesse processo surgiram Varios
tedricos no continente, responsaveis pela elaboracdo de teorias proprias sobre
politica, filosofia e ciéncia. Assim, produz-se uma teoria a partir de um lécus que
considera as especificidades exigidas pelo tempo historico. As organizacdes
guerrilheiras foram importantes para alavancar esse processo, pois criaram
espacos de debate e reflexao.

Em Mogambique, a FRELIMO?? foi a organizagdo responsavel por compor
a luta pela independéncia. Essa frente foi resultado da fusdo de trés
organizacdes: Udenamo4, Unami'® e Manu'® (VINSENTINI, 2012, p. 91). Desde
seu inicio, optou pela luta armada e “definiu uma plataforma capaz de unir todos
0S patriotas mogambicanos, fixou como objetivo central a libertagdo nacional”
(idem).

Quanto a FRELIMO, agrupava marxistas-leninistas que se auto-
definiam tanto como revolucionérios ou como moderados, com
0 mesmo objetivo de luta contra Portugal por um movimento
nacionalista que levasse Mogambique a independéncia. [...] Os
revolucionarios da direcdo da FRELIMO defendiam uma

“‘mudanca total” da sociedade, a partir da recuperacao do
coletivismo da guerrilha. (HERNANDEZ, 2008, p. 604)

Embora estejamos nos referindo ao caso de Mocambique, podemos

asseverar que houve um fio condutor unindo os processos de resisténcia nas

13 Frente de Libertacio de Mocambique.

14 Unido Democratica Nacional de Mogambique.

15 Unido Nacional Africana de Mogambique.

16 Unido Nacional Africana Mogambicana Independente.
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colonias africanas de lingua portuguesa. Podemos afirmar que a luta por uma

“‘mudanca total” sera a reivindicagao dos grupos guerrilheiros dos paises em luta.

Amilcar Cabral, idedlogo da luta armada de tendéncia marxista
nas colbnias portuguesas, lancou a guerrilha na Guiné-Bissau,
enquanto diversos movimentos fundiam-se na Frente de
Libertacdo de Mocambique (FRELIMO), também iniciando a
luta. Em  Angola, Vvéarias organizacbes igualmente
desencadearam a guerra contra os portugueses. (VINSENTINI,
2016, p. 119)

Se as organizagbes guerrilheiras cumpriram um importante papel na
confeccdo da resisténcia politica a partir da violéncia, a literatura tornou-se um
instrumento vital na luta simbdlica. Enquanto a Europa reprimia os colonizados
e produzia uma literatura que buscava reforgar a colonizagéo, os subalternizados
vao criar suas proprias manifestacfes de resisténcia através das guerrilhas, bem
como produzir uma literatura anticolonialista. Na construcdo desta literatura,
torna-se necessario ressignificar “a representacao de si e do outro” (MACEDO,
2008, p. 126).

2.1.1 A literatura anticolonial: uma luta simbélica

A literatura € um espaco de disputa simbdlica. Isto significa que se ndo ha
uma autorrepresentacdo do eu, 0 outro vai construir representacdes conforme
seus interesses. Ou seja, quem detém o poder politico e econémico consegue
criar, produzir e reafirmar as representacoes de si e do outro. Bourdieu, ao falar
sobre como os simbolos estdo atrelados a um poder simbdlico, afirma que os

grupos estao envolvidos

numa luta propriamente simbdlica para imporem a definicdo do
mundo social mais conforme aos seus interesses, e imporem o
campo das tomadas de posi¢Oes ideoldgicas reproduzindo em
forma transfigurada o campo das posicdes sociais. (BOURDIEU,
1989, p. 11)

Apesar da analise do autor ndo se direcionar a colonizacdo, consideramos
gue a leitura de poder simbdlico pode ser apropriada para entender como 0s
colonizadores criaram sua hegemonia simbodlica no espago colonial. O

colonialismo, como vimos, langca mé&o da violéncia em estado bruto, mas também
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recorre a processos de efabulacdo que resultam em representacfes. Estas
representacdes estdo permeadas pelo poder simbdlico.

Se a literatura colonial, enaltecedora da colonizacao, traduziu seu espaco
conforme os interesses da metropole, a literatura anticolonial surgiu para criar
um novo poder simbdlico que, por sua vez, alimentou uma nova imagem do
colonizado. Logo, ha uma disputa por poder simbdlico no espaco colonial. Nesse
sentido, se h4 uma luta aberta, explicita e material entre colonizados e
colonizadores, brancos e negros no processo de descolonizacao, ha igualmente
um jogo-luta pela construcdo-destruicdo de simbolos. A literatura, dessa
maneira, € um sistema simbolico em que autores buscam reafirmar ou contestar

representacdes, produzindo velhas ou novas imagens.

[...] os “sistemas simbolicos” cumprem a fungdo politica de
instrumentos de imposi¢éo ou de legitimacdo da dominacéo, que
contribuem para assegurar a dominacdo de uma classe sobre a
outra (violéncia simbdlica) dando o reforgo da sua propria for¢a
as relacdes de forca que as fundamentam [...] (BOURDIEU,
1989, p. 11)

A imposicédo da cultura do colonizador fara com que, segundo Memmi, o
colonizado parega “condenado a perder progressivamente a memoria’,
provocando uma “amneésia cultural” (1977, p. 94). Isto posto, para a perpetuacao
e reproducdo da cultura do colonizador, esse grupo lanca mao de um catalogo
de tedricos, constituido por intelectuais e artistas a fim de legitimar
simbolicamente as relagbes de poder e reforcar a perda da memoria sobre o
passado e a cultura do colonizado.

A resisténcia simbdlica consistiu na construcdo de uma literatura que
contestava as representacdes e imagens criadas pelo poder colonial. Além da
resisténcia que se expressou nos simbolos da cultura marginalizada, no orgulho
do corpo e da identidade, na recuperacdo da histéria silenciada, no canto de
suas proprias muasicas, no uso da lingua autoctone, a literatura foi um espaco
privilegiado de “produgdo simbdlica” na construgcdo de novas imagens e nas
projecdes do futuro e superacao da ordem.

O escritor anticolonialista, no entanto, segue por uma vereda bastante
espinhosa, pois corre o risco de produzir uma literatura inflamada e, para utilizar

0 pensamento de Gramsci acerca da literatura produzida pela Franga durante a
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Revolugao Francesa, “ela (a classe revolucionaria) luta para criar para si propria
uma cultura [...], no entanto, sua literatura de propaganda € pior e mais
demagaogica” (1982, p. 173). O escritor, contaminado pelas lutas e pela revolugéo
e, no caso especifico de Mocambique, pelas lutas anticoloniais, pode esquecer
a linguagem poética que a literatura exige para entregar-se a agitacdo e a uma
constru¢cdo meramente panfletaria.

A respeito da literatura italiana e da criacdo de uma nova arte, Gramsci
comenta que “a arte € sempre ligada a uma determinada cultura ou civilizagao e
que — lutando para reformar a cultura — consegue-se modificar o ‘conteudo’ da
arte [...] (1982, p. 64). No caso das literaturas anticoloniais, elas buscaram
justamente reformular o “conteudo da arte”. Se ele (o conteudo) esta
visceralmente ligado a forma, pois segundo Benjamin, é preciso superar o
“contraste infecundo entre forma e conteudo” (2012, p. 131), as literaturas
anticoloniais vao buscar novas formas e conteidos no campo da prosa e da
poesia. Estas formas estao ligadas a certas condi¢gdes sociais de produgéo que
se estabelecem em uma determinada realidade social. Conforme Adorno, é
preciso “nao so o saber da obra de arte por dentro, como também o da sociedade
fora dela” (2003, p. 68).

Nessa realidade social insere-se o escritor. Benjamin, ao comentar sobre
a situacgao deste, afirma que é necessario que ele se force “a decidir a favor de
que causa colocara sua atividade” (2012, p. 129). Deste modo, o tedrico
classifica os escritores em burgueses e progressistas, dizendo que os primeiros
produzem suas obras “destinadas a diversao”, ja os progressistas tomam sua
decisdo “no campo da luta de classes” (idem). Logo, ambos obedecem a uma
tendéncia. Said declara que o intelectual deve “representar, dar corpo e articular
uma mensagem, um ponto de vista, uma atitude” (2005, p. 25), corroborando o
discurso de Benjamin sobre a posi¢ao do escritor-intelectual, embora dialogue
explicitamente com Gramsci.

Para estes autores, a literatura ndo estd descolada da realidade, e a
posicao do intelectual € decisiva para a modificagdo da realidade e das relacdes
humanas e sociais. Para o escritor inserido no continente africano, a tarefa talvez
seja mais complexa, pois, conforme Mia Couto, “Africa tem sido sujeita a
sucessivos processos de essencializacéao e folclorizagdo, e muito daquilo que se

proclama como autenticamente africano resulta de invengdes feitas fora do



66

continente” (2011, p. 13). O continente carrega o peso histérico dessas
representacdes fortemente trabalhadas pela “folclorizacdo” e, ao escritor do
continente africano, cabe a tarefa de reconstruir novas representacoes.

Ainda que Mia Couto seja um mogambicano que escreve somente apos a
independéncia, podemos partir do pensamento do autor para entender o que é
ser escritor no continente. O mogambicano revela como as representacoes
histéricas dos africanos dificultam a construgdo do que ele chama de “sujeitos

da Histéria”.

De onde vem a dificuldade em nos pensarmos como sujeitos da
Hist6ria? Vem sobretudo de termos legado sempre aos outros o
desenho da nossa prépria identidade. Primeiro, os africanos
foram negados. O seu territério era a auséncia, 0 seu tempo
estava fora da Histéria. Depois, os africanos foram estudados
como um caso clinico. Agora, sdo ajudados a sobreviver no
quintal da Histéria. (COUTO, 2011, p. 17)

Nas palavras de Couto, “Ha tantas Africas quantos escritores, e todos eles
estdo reinventando continentes dentro de si mesmos” (2011, p. 13). Esta
afirmacdo demonstra que a tarefa do escritor africano € desessencializar
processos e retirar o véu que generaliza Africa.

O escritor no continente africano, e em nosso caso no periodo colonial,
combatente do colonialismo, enfrenta a tarefa de reformular o mundo, os
conceitos, as categorias. Os escritores anticoloniais fizeram uma escolha. Eles
decidiram buscar uma nova representacdo dos grupos colonizados, optaram por
reconstruir a histéria da colonizacéo revelando elementos até entdo ocultados
pela semantica imperial, produzindo assim novas formas do fazer literario.

Fanon, ao analisar o papel do intelectual colonizado, afirma que é preciso
que este mergulhe “nas entranhas de seu povo” (1968, p. 175). Podemos dizer
gue os poetas da década de 60-70 em Mocambique fazem este mergulho a fim
de recuperar a histéria, a memoria e a comunidade despedacadas pelo
colonialismo.

Retomando o pensamento de Memmi acerca da amnésia cultural (1977,
p. 94), os escritores desse periodo vao travar uma luta simbdlica para reconstituir
a memoria e o passado do grupo colonizado numa tentativa de “reconquistar
todas as suas dimensdes (do proprio escritor € dos grupos colonizados)” (ibid.,

p. 106). O escritor declaradamente anticolonialista busca a autorrepresentacao,
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a imagem do colonizado e a “afirmacgao de si” (ibid., p. 114): “trata-se de afirmar
seu povo e de afirmar-se solidario com ele” (ibid., p. 115). Para tanto, langa mé&o
dos simbolos da propria cultura para reconstruir a imagem do seu povo na
literatura, estabelecendo a luta simbdlica.

As literaturas anticoloniais nos paises africanos de lingua portuguesa —
embora seja importante pontuar que cada pais gerou suas particularidades —
propagou um intercambio entre o passado, representando a historia da
comunidade, o presente, ao refletir sobre a vida cotidiana na colonizacao, e o
futuro, ao tracar o projeto politico de um novo mundo. Essa literatura foi
fundamental para a propagacao da independéncia, pois veiculou uma semantica
de oposicao imperial, refletindo sobre a necessidade de superacéo da sociedade
colonial. O nacionalismo foi a palavra de ordem utilizada nos discursos politicos

e literarios.

Nao se pode deixar a margem que o chamado “nacionalismo
africano” consistiu em uma resposta as diversas demandas
impostas pelo colonialismo: a subjugacdo politica, a brutal
exploracdo econbmica, o desprezo das culturas autdctones
africanas, o menosprezo as formas proprias de crencas e
valores tradicionais, entre outros desastres. E em resposta, pois,
a esse quadro, que o nacionalismo buscara elaborar respostas
aos obstaculos colocados pelo colonialismo e erigir dos
escombros desse mundo colonial cindido, os edificios das novas
nacoes africanas e suas literaturas. (MACEDO, 2008, p. 136)

A literatura toma de empréstimo esse nacionalismo que contamina as
lutas anticoloniais. De acordo com Fanon, “Se o homem é o que ele mesmo faz,
diremos que a coisa mais urgente hoje para o intelectual africano € a construcao
de sua nacdo” (1968, p. 206). A busca pelo nacionalismo surge porque ao
colonizado foi negada a experiéncia da nacionalidade: “[...] o colonizado quase
nunca faz a experiéncia da nacionalidade e da cidadania, a nao ser
privativamente: Nacionalmente, civicamente € apenas aquilo que o colonizado
nao ¢” (MEMMI, 1977, p. 90). Portanto, reafirmar a ideia de nagdo ou buscar
uma “nacao que ainda nao existe” (CRAVEIRINHA, 2010, p. 19) € uma maneira
de romper com a imposi¢cdo colonialista, reafirmando valores préprios de
comunidade.

Anderson utiliza a expressao “comunidade imaginada” (2008, p. 34), ao

propor uma relacdo entre comunidade e nacdo: “independentemente da
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desigualdade e da exploracéo efetivas que possam existir dentro dela, a nacao
sempre é concebida como uma profunda camaradagem horizontal” (idem). A
nacao, na perspectiva de Anderson, sendo adequada para refletir sobre a escrita
de Craveirinha, € o lugar de cumplicidade da comunidade.

Fanon considera que o0 nacionalismo é apenas um estagio da luta pela
libertagcao: “é preciso passar velozmente da consciéncia nacional a consciéncia
politica e social” (1968, p. 166). Podemos observar, a partir da poética de
Craveirinha e dos autores anticoloniais em Mocambique, que o nacionalismo,
quando circunscrito em imagens e metaforas, estd condensado por um
humanismo que exige a igualdade entre os homens, superando o préprio
nacionalismo. Nesta literatura, parte-se do particular (consciéncia nacional) para
o global (consciéncia politica e social)

A partir da reelaboracdo da ideia de comunidade e de nacado, surge
também a necessidade de criar novas formas do fazer literario rompendo com a
estética hegemonica. Sobre esse debate, Leite discorre sobre como a poesia de
José Craveirinha € uma “atitude vanguardista que recusa as normas impostas e
reage contra os valores e a literatura entdo vigentes” (1991, p. 39). Podemos
dizer, tomando de exemplo a poesia do mogambicano, que h& uma ruptura com
as questdes teméaticas na poesia, mas também uma reformulacdo do modo de
construcdo estética, buscando um distanciamento da literatura colonial
produzida pela metropole que visava reafirmar a colonizacdo e subjugar os
negros.

Os escritores anticoloniais em Mogambique tecem seus versos buscando
nao apenas romper com a narrativa oficial produzida pelos escritores coloniais,
mas também com a forma do fazer literario. Conforme Ribeiro, a literatura
mogambicana, “no fim dos anos 40 e nos anos 50 do século XX” buscava sua
“autonomia, lutando para desvencilhar-se dos paradigmas literarios lusitanos”
(2002, p. 43).

Neste sentido, um dos elementos mais marcantes da literatura anticolonial
sera o uso da oralidade. Macedo comenta sobre a poesia de José Craveirinha e
fala como a oralidade foi um dos elementos da escrita e da estética anticolonial

dos paises de lingua portuguesa.
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[...] a linguagem de seus textos aproximava-se da oralidade e,
sob esse aspecto, acaba por constituir uma contraposicao a uma
literatura bacharelesca ou, em outras palavras, aspira a tornar a
escrita menos aristocratica e fazé-la compartilhada por um maior
grupo de leitores. Esses aspectos, rapidamente elencados,
remetem a preocupacoes e questdes que dominavam os autores
mogambicanos assim como escritores de outros paises de
lingua portuguesa. (MACEDO, 2008, p. 144-145)

O escritor evoca a oralidade na escrita de maneira que a ela ndo se
cristalize automaticamente, mas pulse nos versos criando resisténcia, uma vez
que a opcao pela lingua autéctone na escrita de lingua portuguesa (a escrita do
colonizador) confronta a autoridade e (re)legitima a lingua que foi silenciada.
Ocorre ai uma reelaboracao das linguas, o que significa, conforme Leite, uma
“violacdo semantica” (2005, p. 27).

Vejamos como a oralidade se expressa no texto literario enquanto
processo metalinguistico no trecho do conto “Companheiros” (1963, p. 168), de
Luandino Vieira: “Triste vida a do mulato Armindo. Mas quando ele contava até
parecia bonita. Parecia aquelas histérias do cinema. Sabia contar muito bem.
Calumango olhava e bebia as palavras”. Ao tecer a historia, Luandino reflete
sobre o ato de contar a histéria.

A oralidade pode se manifestar também no uso e no resgate das lendas
e das histérias cultivadas pela comunidade, a exemplo do poema “Aforismo”
(2008, p. 20), de José Craveirinha, poema este que sera analisado

posteriormente.

O preconceito da ave
nao é o tamanho das suas asas
nem o ramo em que poisou.

Mas a beleza do seu canto
a largueza do seu voo...
e o tiro que a matou.

Além da oralidade, outro elemento importante da literatura anticolonial é
a demarcacédo da diferenca entre brancos e negros para expor a opressao
colonial. Se o escritor colonialista centrava-se na diferenca para ressaltar a
suposta superioridade do branco, o escritor anticolonialista procura a diferencga
para estabelecer uma critica a ordem vigente. Desse modo, busca reconstruir a

histéria, evidenciando as dores dos subalternizados, tal como vemos nos
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primeiros versos do poema “O menino negro nao entrou na roda” (1963, p. 46),

de Geraldo Bessa Victor.

O menino negro nao entrou na roda

das criancas brancas — as criancas brancas
gue brincavam todas numa roda viva

de cancdes festivas, gargalhadas francas...

Neste poema vemos a separacado entre 0 menino negro excluido do
espaco ludico e as criancas brancas que brincam e se divertem. Ha uma ruptura
entre dois mundos, dois grupos, explicitando o racismo do mundo colonial.

As cores “branco” e “negro” também se apresentam nas metaforas dos
textos literarios evocando as divisbes sociais-raciais do espacgo colonial.
Seguindo o raciocinio de Fanon, o escritor colonizado busca “manifestar uma
cultura negra” (1968, p. 176) para opor-se a cultura branca, a cultura do
colonizador. A poesia anticolonial mogambicana cria um jogo cromatico e
antitético que revela as tensfes entre 0s grupos, tal como é possivel observar
na quarta estrofe do poema “Sangrantes e Germinantes” (1974, p. 86), de

Agostinho Neto, no uso das palavras “negra” e “clara”.

De Africa imensa

negra

e clara como as manhés da amizade
desejosa e forte como os passos da liberdade

Este jogo cromético esta presente nos dois primeiros versos do poema

“Nossa voz” (2009, p. 33), de Noémia de Sousa.

Nossa voz ergueu-se consciente e barbara
sobre o branco egoismo dos homens

E no poema “Africa” (1980, p. 15), de José Craveirinha, em que o eu
poético, em um processo antropofagico, fermenta em seus labios grossos

alimentos de coloracao branca (farinha e sal):

Em meus labios grossos fermenta

a farinha do sarcasmo que coloniza minha Mae Africa
e meus ouvidos ndo levam ao coracao seco
misturada com o sal dos pensamentos

a sintaxe anglo-latina de novas palavras.
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Ao caracterizar os labios como grossos, vemos a recuperacao da
corporalidade negra que foi renegada pelo colonizador. Neste processo, ha uma
busca pela totalidade do corpo fragmentado historicamente. Desde modo, o
corpo se apresenta como um elemento da literatura anticolonial, pois ele sera
motivo de orgulho e expressdo material da identidade. Se o corpo negro foi
humilhado, torturado e, por muito tempo, motivo de vergonha, na literatura ele
se torna sujeito, voz, resisténcia, a exemplo dos versos do poema “Arvores de
frutos” (1963, p. 52), de Anténio Cardoso.

No teu corpo

sons antigos dos batugues a minha porta,
com gue me provocas,

enchem-me o cérebro de fogo incontido.

E esse corpo pode ser resgatado, na poesia, enquanto corpo hegro,
humano, mas também enquanto territorio, corpo da terra erotizado, como vemos
nos ultimos versos de “Canto do nosso amor sem fronteira” (2008, p. 79), de

José Craveirinha

Mas bem fundo das almas

e dos corpos tatuados de esperanga

o clitoris das montanhas nos sexos das nuvens
patria do nosso desespero mais desesperado
pétria dos pés descalgos na brancura do algodéo
patria de beijos e promessas de mais beijos

[..]

E em “Para la da praia” (1963, p. 34), de Alda do Espirito Santo, vé-se

COmO 0 mar-corpo vai se antropomorfizando.

Baia morena da nossa terra
vem beijar os pezinhos agrestes
das nossas praias sedentas

[..]
Essa nova relagcdo com o espaco humaniza o homem e o territorio. Se
para o colonialista o clima, a geografia e 0 espaco eram apenas cenario, aqui, a

terra se transforma em corpo, matéria, vida, organismo, fortemente criada a partir

de imagens em processos de antropomorfizagéo.
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Se a violéncia foi um recurso do colonizado para curar-se da “neurose
colonial” (SARTRE, 1968, p. 14), todos os elementos da literatura anticolonial até
agui elencados (nacionalismo, oralidade, negritude, corpo) serdo substanciais
para contribuir com a “recomposi¢ao” (idem) do homem colonizado.

Nesse processo, 0 homem que antes sofria com a “amnésia cultural’
(MEMMI, 1977, p. 94) agora recupera sua humanidade. As imagens criadas por
essa literatura foram importantes na reconstrugdo de uma nova imagem do
colonizado, dessa forma, ele se humaniza e utiliza essa humanidade como
defesa, pois, conforme Sartre, “A arma do combatente € a sua humanidade”
(1968, p. 14).

Ao utilizar os elementos poéticos que recorrem a ideia de comunidade
para recompor a humanidade do colonizado, o escritor anticolonial opera
fundamentalmente com uma “procura apaixonada de uma cultura nacional
anterior a era colonial” (FANON, 1968, p. 174).

[...] talvez essas paixdes e essa flria sejam alimentadas ou pelo
menos orientadas pela secreta esperanca de descobrir, para
além da miséria atual, do desprezo por n6s mesmos, dessa
demissao e dessa rendncia, uma era extraordinariamente bela e
resplandecente que nos reabilite a0 mesmo tempo aos nossos
préprios olhos e aos olhos dos outros. (FANON, 1968, p. 174)

A maneira apaixonada e por vezes idealizada do passado constitui um
estagio importante para recompor a identidade do colonizado. O retorno,
regresso ou mesmo ‘reinvengado” (CHAVES, 2004, p. 148) do passado se
transmuta dialeticamente como reflexdo sobre o futuro desejado. Para citar
Fanon, “A reivindicagdo de uma cultura nacional passada nao reabilita apenas:
em verdade justifica uma cultura nacional futura® (1968, p. 175). Segundo o
argelino, € necessario “regressar a raizes ignoradas” (ibid., 181). Ainda sobre a
ideia de passado e futuro e os elementos inscritos na poesia anticolonial
mocambicana, Fanon sugere que “O homem colonizado que escreve para seu
povo deve, quando utiliza o passado, fazé-lo com o proposito de abrir o futuro,
convidar a agao, fundar a esperanga” (ibid., p. 193), corroborando a ideia de
projecéo formulada por Sartre ao falar de literatura (2015, p. 41).

Para além da corporalidade, da oralidade, da relacado passado-futuro e de

outros elementos poéticos e politicos que mencionamos, destacamos também a
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questdo da utopia que permeia essas literaturas. Bloch afirma que “todo ser
humano, na medida em que almeja, vive do futuro [...] O futuro contém o temido
ou o esperado” (2005, p. 14). O tedrico defende que a utopia ndo é conceito
abstrato, e sim forga de acao (utopia concreta): “em todas essas esferas, com
seus variados conteudos, a fungao utdpica esta agindo” (ibid., p. 24). Nas
palavras de Fanon, o escritor anticolonial deve “abrir o horizonte” (1968, p. 193).
Esse horizonte, que é a metéafora de um futuro esperado, motiva grande parte da
literatura anticolonial, tal como vemos nos trechos de “Poema da infancia
distante” (2009, p. 54), de Noémia de Sousa.

Um dia,
o sol iluminara a vida.
E ser4 como uma nova infancia raiando para todos...

Assim como na ultima estrofe de “Poema” (1963, p. 22), do angolano

Antonio Cardoso:

Nos seios férteis

das virgens

NoS SOrrisos perenes

das maes

nos dedos dos namorados

no embrido da semente

na luz irreal das estrelas

nos limites do tempo

hei-de uma esperanca semear

Notadamente marcada pela recusa a ordem colonial, a literatura
anticolonial mocambicana que nos interessa de perto produziu uma critica
consistente ao colonialismo e, como consequéncia, foi fortemente censurada
pela policia politica portuguesa. Leite, ao falar sobre a militancia do escritor José
Craveirinha, comenta sobre o contexto de silenciamento das producdes

artisticas.

A sua atividade enquanto poeta, assim como da maioria dos
poetas e artistas de Mocambique, estava condicionada ao
siléncio imposto e a ameagca da policia politica portuguesa. José
Craveirinha enforma por esse motivo, com Rui Nogar,
Malangatana Valente, Luis Bernardo Honwana e Orlando
Mendes, aquela que poderemos designar por geracdo do
siléncio. Silenciada embora, esta geracdo sempre se afirmou
pela recusa do sistema colonial, ao lado de uma outra que
podemos incluir fundamentalmente Rui Knopfli, Sebastido Alba
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e, mais tarde, Jodo Pedro Grabato Dias. Estes ultimos, de
formacédo intelectual de forte raiz europeia, identificavam-se
todavia, com o destino de Mogambique e experimentaram a
vivéncia do gueto e da clandestinidade que se iniciou, em
especial, por volta dos anos sessenta. (LEITE, 1991, p. 21)

Fanon comenta que a cultura produzida pelos escritores anticoloniais se
torna clandestina. Essa cultura autéctone é “uma cultura contestada, cuja
destruicdo é empreendida de maneira sistematica. E muito rapidamente uma
cultura condenada a clandestinidade” (1968, p. 198).

A literatura buscou acompanhar o ritmo da histdria politica produzindo a
resisténcia simbdlica que se expressou tanto na tematica dos textos poéticos —
ao retratar 0os negros, denunciar as diferencas entre colonizados e
colonizadores, ao trazer os rituais da comunidade, ao construir um critica acida
a metrépole — quanto na escolha estética que buscou subverter a aquela
portuguesa-europeia, ao reinventar a forma de descricdo do espaco (exaltando
a beleza do local, dos homens, da terra) e reelaborar o préprio ato do fazer
poético (ao inscrever a oralidade, reformular o verso, produzir novas

sonoridades). Neste contexto insere-se o poeta José Craveirinha.

2.1.2 A poesia de José Craveirinha: alguns aspectos

Nasci do negro e do branco
e quem olhar para mim

€ como se olhasse

para um tabuleiro de xadrez
Francisco José Tenreiro

José Craveirinha, nascido em 28 de maio de 1922, em Lourenco Marques
(atual Maputo), apresenta sua vida a partir dos poemas que constroi. Em “Ao
meu belo pai ex-emigrante” (2008, p. 98), o poeta assinala, em um processo
autobiografico, que ele é fruto de um “emigrante portugués” que o gerou “no
ventre de uma tombasana!’”. Nascido de um portugués e de uma mogambicana,

Craveirinha encontra-se no entre lugar.

[.]

7 Mulher solteira.
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eu mais um novo mogambicano
semiclaro para nao ser igual a um branco qualquer
e seminegro para jamais renegar

[..]

Tendo em seu sangue uma parte do mundo branco e uma parte do mundo
negro, o poeta encontra-se dividido. Segundo Leite!8, “sendo o autor mestico, o
qguestionamento da sua origem coloca-se ainda de modo mais premente, uma
vez que se encontra dividido, enquanto ser, entre duas ragas, duas culturas”
(1991, p. 16). No entanto, reconhece as raizes negras que Sse expressam
intensamente nos poemas “Mae” (2008, p. 42) e “Sangue de minha mée” (ibid.,
p. 85).

Sobre a infancia e a adolescéncia de Craveirinha, Leite comenta, “Filho
de méae negra, nascida em Michafutene [...] 0 poeta passa 0s primeiros tempos
da infancia inserido no meio tradicional mogambicano” (1991, p. 16) e que “fica
orfao de mae aos seis anos e de pai aos treze. Esta circunstancia, aliada a outros
factores, obriga-o a um autodidactismo” (ibid., p. 18).

Craveirinha iniciou uma série de contribuicdes a jornais nos anos 50. “José
Craveirinha foi, além de jornalista, um desportista, um dirigente associativo e um
funcionario do Estado” (LEITE, 2002, p. 22). Publicou os livros Xigubo (1964),
Cantico a um Dio di Catrame (1966), Karingana ua Karingana (1974), Cela |
(1980), Hamina e Outros Contos (1996), Babalaze das Hienas (1997) e Maria
(1998). Teve relacbes diretas com a FRELIMO, inclusive sendo preso pela
policia politica portuguesa.

A respeito da producdo poética do autor, a oralidade é um dos alicerces
da sua escrita que se expressa tanto como tema, quanto como forma, erigindo-
se na estrutura dos poemas. Ao combinar palavras da lingua portuguesa e da
xichangana (uma das varias linguas mocambicanas), ao produzir certas
sonoridades proprias do universo oral, ao imprimir um ritmo narrativo aos
poemas, ao reproduzir sons de animais, instrumentos e dancas de forma
explicita, no uso de onomatopeias, mas também implicita, no uso de aliteracdes
e assonancias, o poeta traz a oralidade para sua producéo. O resultado dessa
construcdo e combinacéo estética aponta para uma relacdo do poeta com os

18 Cf. “A poética de José Craveirinha”, de Ana Mafalda Leite (1991), para verificar a trajetéria do
poeta de maneira mais aprofundada.
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elementos da sua terra, que produzem uma atitude de valorizacdo da identidade
e ou uma busca pela reconstrucdo da comunidade colonizada fragmentada
historicamente.

O corolario do fazer poético de Craveirinha demonstra uma forca estética
que se une a uma forca politica, fugindo da pura referencialidade. O
mogambicano consegue erigir sua poesia postulando uma posi¢ao politica em
relacdo ao mundo, ao colonialismo e as desigualdades sociais, sem jamais
perder de vista o trabalho estético. Lemos o poema “Karingana ua Karingana”
(2008, p. 11) observando como a oralidade se apresentada, considerando 0s

elementos politicos e estéticos.

Este jeito

de contar as nossas coisas

a maneira simples das profecias
- Karingana ua Karingana?®®

€ que faz o poeta sentir-se
gente.

E nem de outra forma se inventa
0 que é propriedade dos poetas
nem em plena vida se transforma
a visdo do que parece impossivel
em sonho do que vai ser.

- Karingana?!

O titulo do poema nos remete ao universo oral e ao espa¢co mogambicano,
pois, “Karingana ua Karingana”, segundo Abdala Junior, significa uma
“atualizacdo mogambicana do paradigma universal de introdugdo dos contos
orais. Corresponde ao “Era uma vez...” que nos situa no faz-de-conta” (2002, p.
32). Craveirinha, ao inscrever o universo oral, resgata as tradicbes da
comunidade que foram rechacadas pelo colonialismo. Se Portugal impediu o uso
das linguas africanas e indigenas — tanto no Brasil como em outras colbnias —
com o objetivo de impor a lingua portuguesa como lingua oficial, trazer ao centro
do poema as linguas autdctones foi uma maneira de resistir ao processo colonial
e reestabelecer a memoaria da comunidade a partir do seu poder simbdlico: as

narrativas orais. Ao utilizar a expressao “Karingana ua Karingana”, o poeta cria

19 Expressao que inicia o processo de contagéo de uma histéria
20 Express3o ronga que finaliza a contacdo de uma histéria.
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relagdes entre a lingua portuguesa e as linguas locais. Conforme Leite, “Enunciar
literariamente a lingua dominada num contexto colonial € um acto de legitimacéo
simbdlico-cultural de grande coragem e intervencao” (1991, p. 54-55). Nesse

processo, Craveirinha comete uma “violagdo semantica”.

[.] no pleno oralismo que caracteriza 0 portugués
mocambicano, ao mesmo tempo, cativada pelo fascinio pelas
palavras cultas, sentindo o poeta quase uma atraccdo pela
palavra como um objeto, a par de uma pessoalissima e
esplendorosa nobreza de diccdo. (LEITE, 2002, p. 27)

Coadunando com o pensamento de Leite, Secco afirma que a poesia de
Craveirinha “passa por um processo de mogambicanizacao”, ao falar da mistura

entre linguas autdéctones mocambicanas e a lingua portuguesa.

Craveirinha conclama miticamente a ancestralidade africana e
impde em sua poesia como um canto apoteético de rebeldia.
Assim, a lingua portuguesa, que o aparelho colonial desejava
imune a alteraces, € sublevada [...] (SECCO, 2002, p. 46)

A poesia de Craveirinha contamina a lingua portuguesa em um ato e
“canto apotedtico de rebeldia”. Quando contamina a lingua do colonizador, ao
mesmo tempo enaltece as linguas locais que possuem uma relacéo afetiva com
o mundo subjetivo do colonizado. Nesse sentido, a poesia de Craveirinha “traz a
luz o lado de sombra da cultura mogcambicana que a colonizagcdo manteve
silenciada” (SECCO, 2002, p. 49). Para Baltazar:

O poeta parece incapaz, ou ndo lhe interessa a tarefa de, a partir
do instrumento linguistico que lhe foi legado, forjar uma
expressao nova dando ao seu portugués tonalidades originais.
Assim tinha de ser, alias: fiel captador da realidade em que se
inscreve, o portugués que Ihe oferecemos na utilizagéo
guotidiana do nosso falar, € o portugués que o0 poeta usara.
(BALTAZAR, 2002, p. 94)

O poeta recorre ao falar, ao cotidiano, remetendo aos modos de falar das
comunidades colonizadas. Nesse sentido, seguindo o pensamento de Calane, a
obra de José Craveirinha “[...] mostra-nos o sentido de uma construcao estilistica
e estética-nacionalista, mas que cria (desestruturando embora a lingua

portuguesa) uma nova harmonia de palavras [...]” (2002, p. 155). O poeta se
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posiciona politicamente ao colocar em pé de igualdade tanto a lingua portuguesa
quanto as linguas autoctones, pois une dois mundos cindidos, opostos.
Conforme Memmi, o bilinguismo colonial € uma “dilaceracdo essencial do
colonizado” (1977, p. 96).

[...] a lingua materna do colonizado, aquela que € nutrida por
suas sensac0es, suas paixdes e seus sonhos, aquela pela qual
se exprimem sua ternura e seus espantos, aquele enfim que
contém a maior carga afetiva, essa é precisamente a menos
valorizada. (MEMMI, 1977, p. 97)

Se as linguas autdctones sao negadas pelo colonizador, Craveirinha vai
reabilitar essas linguas. A escolha lexical € estética, porque estamos tratando de
poesia, mas também ética, pois revela uma atitude diante da invisibilidade das
linguas colonizadas, ou seja, do sistema linguistico (e simbdlico) dos
colonizados. Na perspectiva de Sartre, a cultura do colonizado foi destruida,
“para substituir a lingua deles (do colonizado) pela nossa” (do colonizador)
(1968, p. 9). Portanto, ao trazer linguas esquecidas para o0 texto poético,
Craveirinha mostra seu engajamento a medida que recompde a cultura a
colonizado.

Ainda sobre o poema, € possivel perceber que o poder simbdlico se
expressa na expressao “nossas coisas”. O pronome possessivo indica que as
“coisas” serdo contadas por um grupo (nés). Ao ecoar uma voz coletiva no
poema, indicada pelo plural, observamos que o poeta estd dando voz aos
marginalizados que tiveram sua voz enfraquecida pelo colonialismo. A esse coro
junta-se a voz do proprio poeta que discute o ato de fazer poesia lancando méo
da metalinguagem em sua construcao poética.

Nos ultimos versos da primeira estrofe lemos “é que faz o poeta sentir-se/
gente”, ao trazer a figura do poeta para o espacgo poético, construindo a fungao
metalinguistica, entendemos que ocorre uma reflexdo sobre o papel do poeta,
afinal, ele se sente “gente” quando conta “as nossas coisas/ a maneira simples
das profecias”. Se considerarmos que Craveirinha publica essa obra em um
momento de disputa politica e simbdlica, nas vésperas da independéncia, uma
vez que a obra é publicada em 1974, observamos que ha um profundo

sentimento de alteridade com a comunidade. Em oposicéo a literatura colonial
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tecida pela metropole, o poeta reflete sobre o fazer poético e sua relacdo com o
patriménio simbdlico da comunidade.

No poema ha uma certa uma dificuldade em vislumbrar o futuro a partir
do presente e da dor da guerra, expresso no verso “a visdo do que parece
impossivel”’, porém, em seguida, essa visdo se torna o “sonho do vai ser”. Essa
afirmacao demonstra que o poeta assume o papel de construir o futuro por meio
da poesia. As visdes do poeta podem inflamar as lutas e dar animo aos
combatentes. Encontramos, portanto, outro elemento visceral da poesia de

Craveirinha: a utopia. Para Leite, a utopia em Craveirinha é

Poética bifronte, por um lado voltada para um passado
tradicional, histérico e literdrio em que procura reencontrar a
devolugdo de uma imagem que lhe afirme o rosto, por outro
decididamente orientada para um futuro profético, de que o
sujeito assume a revelacao dos sinais. (LEITE, 1991, p. 38)

Como dissemos anteriormente, a partir da leitura de Fanon, o resgate do
passado é uma forma de reflexdo sobre o futuro. Leite, seguindo o mesmo
raciocinio, afirma que a escrita de Craveirinha cria o eu poético que se alimenta
do passado, mas se orienta “para um futuro profético”. Sobre a questao da utopia

em Craveirinha, Abdala Junior afirma que

Pela dialética sonho-realidade, o ainda-ndo-consciente torna-se,
pela atitude militante do poeta, uma forma de consciéncia
antecipante, consciéncia capaz de engendrar e de dar
expressdo formal as imagens do desejo de uma geracdo que
procurava materializar, no texto como na praxis politica, a utopia
libertaria. (ABDALA JUNIOR, 2002, p. 33).

Para Noa, olhar para o futuro é uma forma de obter a “garantia de
superagao dos constrangimentos do presente”. A relagado presente-futuro sera

evidente na maior parte da obra de José Craveirinha.

[...] se reconhece na poesia de José Craveirinha uma quase que
incontrolavel vocacdo utdpica tal é a seducdo pelo porvir,
enquanto garantia de superacdo dos constrangimentos do
presente, expressao de uma nem sempre mitigada nostalgia do
futuro. (NOA, 2002, p. 69)

E continua sua reflexao: “o poeta faz-se voz profética anunciando, entre o

fascinio e o éxtase, um mundo melhor por vir’ (2002, p. 71). Segundo Baltazar,
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a esperanga em Craveirinha “vem adocar o desespero, a revolta e a luta” (2002,
p. 104). A respeito da “constru¢cdo do futuro”, Leite afina as relagdes entre

linguagem, oralidade e utopia na poesia do autor.

[...] pode-se afirmar que a sua linguagem, enquanto acto de
legitimacdo e de conquista de poder simbdlico, estético-
linguistico, na medida em que entra em desacordo com 0s
valores literarios dominantes e consagrados da sociedade
colonial em que se insere, ja ndo é so a projeccdo, mas também
construcéo do futuro. (LEITE, 1991, p. 116)

Craveirinha utiliza recursos poéticos para constituir um “poder simbdlico”
aos colonizados. Ao criar imagens poéticas que se fundem ao plano politico, ele
projeta o futuro. O escritor se posiciona diante das questdes de seu tempo. Ao
optar pelos negros, pobres e colonizados, o poeta manifesta sua posicao politica.
E no seio da comunidade oprimida que ele descobre material para tecer a sua
poesia.

A segunda estrofe se abre com um enjambement, assim como os dois
primeiros versos da primeira estrofe do poema. Esse recurso poético, que rompe
com a estrutura sintatica, pode sugerir aqui o proprio ato de contar uma histéria,
pois alude ao siléncio, no momento da quebra da frase pronunciada pelo
contador oral. A contacdo de historia esta atrelada ao corpo, a voz, portanto, a
guebra da frase contribui com esse ritual criando o ludico, fabricando expectativa

no leitor-ouvinte. Para Zumthor

A “recepcao” vai se fazer pela audicdo acompanhada da vista,
uma e outra tendo por objeto o discurso assim performatizado:
€, com efeito, proprio da situagdo oral, que transmissdo e
recepcdo ai constituam um ato Unico de participagdo, co-
presenca, esta gerando o prazer. Esse ato Unico é performance.
(ZUMTHOR, 2014, p. 65)

Ouvinte e contador compartilham do discurso oral na contacao de historia.
Essa afirmacdo fica evidente quando lemos a palavra Karingana! que encerra o
poema. Esta expressao oral acentua a relagéo coletiva entre quem fala e quem
ouve, pois ela pede autorizacdo a plateia para iniciar e finalizar a historia.
Segundo Zumthor, “a oralidade permite a recepgao coletiva” (2014, p. 55). A
oralidade faz-se resisténcia, uma vez que ela torna-se substancia poética que

identifica os colonizados, criando uma relacao coletiva e de alteridade entre eles.
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Ela remete ao passado, ao resgatar o universo marginalizado pelo colonialismo,
mas também projeta o futuro, o sonho.

Como afirmamos, esse “sonho do que vai ser” pode sugerir a utopia. Mas
sonho é também o espaco da libertagcdo onde se pode projetar o desejado, o
imaginado. Fanon afirma que o colonizado “ndo cessa de se libertar entre nove

horas da noite e seis horas da manha” (1968, p. 39).

Os sonhos do indigena sdo sonhos musculares, sonhos de agao,
sonhos agressivos. Eu sonho que dou um salto, que nado, que
corro, que subo. Sonho que estouro na gargalhada, que
transponho o rio com uma pernada, que sou perseguido por
bandos de veiculos que ndo me pegam nunca. (FANON, 1968,
p. 39)

O sonho, no poema, que é o sonho do que parece impossivel e
dialeticamente o serd, é o desejo pela liberdade, pela acdo, pela recomposicao
do corpo, pela patria, pela reconstituicdo do “sentimento de comunidade”.
Utilizando as palavras de Mbembe para caracterizar o engajamento do ato de
criacao e a projegao de um futuro, € “o sonho de uma humanidade reconciliada”
(2014, p. 19). Se Campos afirma, ao analisar a poesia de Jo&do Cabral de Melo
e Neto, que ela é “poesia critica e poesia que pde o0 seu instrumento [...] a servigco
da comunidade” (2006, p. 84-85), podemos dizer que Craveirinha faz o mesmo.
E pelo futuro da comunidade que ele cria uma lirica que revela os problemas
sociais do colonialismo, ao invés de vela-los, tal como fez a literatura colonial
europeia.

O ato de contar histérias e a oralidade se apresentam ao longo do livro
Karingana ua Karingana e séo caracteristicas presentes em grande parte da obra
de Craveirinha, aparecendo fortemente também na obra Xigubo e em alguns
poemas de Cela |. Vejamos como a oralidade se expressa no poema “Aforismo”

(2008, p. 20), ja citado anteriormente.

O preconceito da ave
nao é o tamanho das suas asas
nem o ramo em que poisou.

Mas a beleza do seu canto
a largueza do seu voo...
e o tiro que a matou.
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“‘Aforismo”, titulo do poema, significa texto curto que imprime uma
mensagem filosoéfica. Ao inscrever tal género, o poeta opera novamente com a
oralidade, pois € uma forma de provérbio popular, embora seja sistematizada
pela escrita.

Outro aspecto que revela a oralidade € a propria extensao dos textos, que
€ curta. Feldman, ao analisar os poemas kiyori, produzidos pelos Wanas, no
interior da Indonésia, afirma que os textos orais sdo curtos porque “nao
conseguem sobreviver por muito tempo e grande espaco, pois a memaoria é curta
e reconstrutiva” (1995, p. 65). Portanto, a apropriagao da cultura oral, no poema,
se estabelece na escolha dos géneros que remetem a oralidade, mas também
no tamanho destes textos.

A oralidade sofre um processo de metaforizacdo nas comunidades orais.
Ainda sobre os Wanas, Feldman comenta que os poemas kiyori “fazem uso de
um vocabulario especialmente elegante e de metaforas, normalmente nédo
utilizadas na conversagao” (ibidem, p. 62). Vansina, ao falar da metodologia no
estudo das culturas africanas orais, explica que “Quase em toda parte, a palavra
tem um poder misterioso, pois palavras criam coisas. Isso, pelo menos, € o que
prevalece na maioria das civilizagbes africanas”, e prossegue, “A oralidade é
uma atitude diante da realidade e ndo a auséncia de uma habilidade” (2010, p.
140). Craveirinha, ao operar com a oralidade no poema, esta convocando sua
historia, sua comunidade e sua memoria.

No poema, ndo ha processo de antropomorfizacdo. A ave ndo assume
caracteristicas humanas, sendo apenas descrita em seu espaco natural com
qualidades que lhe sdo proprias (canto, asa e voo). No entanto, o0 texto nos
remete a fabula da aguia e da flecha, em que uma ave é atingida por uma flecha
e percebe que esse objeto tem uma pena de ave em sua ponta. A aguia percebe
que os inimigos a matam com a flecha que é ornamentada com penas de outras
aguias mortas.

Na primeira estrofe do poema, encontramos uma negativa: “o preconceito
da ave/ nao é o tamanho das suas asas”. Na segunda estrofe o narrador revela
gue a ave morreu devido ao seu canto, ao voo e ao tiro. Se o género fabula &
uma metafora das relacbes humanas, podemos inferir que a morte dos
subalternos, que no processo metaférico se cristaliza em aves, transcorre devido

a violéncia (tiro), mas também a largueza do voo e a beleza do canto, formas de
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resisténcia dos grupos oprimidos. Portanto, a resisténcia se materializa no voo,
no canto e na asa, ou seja, na manifestacdo simbdlica, através das cantigas e
cantos da comunidade, e no orgulho do préprio corpo, que metonimicamente se
expressa no tamanho das asas.

A ave condensa a representacdo da sabedoria e do sagrado, pois €
lembrada em textos biblicos, mas também representa o coletivo. Quando se une
coletivamente, as aves podem representar a luta pela liberdade, como vemos
em Joao Cabral de Melo Neto, no primeiro verso do poema “Tecendo a manha”:
“‘um galo sozinho nao tece a manha”.

Se 0 poeta produz sua poesia durante o processo de luta pela
independéncia, podemos observar como a opressao aos grupos subalternos é
metaforizada no poema: a ave sugere 0s grupos colonizados e o tiro, a repressao
provocada pelos grupos colonizadores.

Outro componente da obra de Craveirinha é o erotismo que, por vezes,
se apresenta como utopia no ato de semear 0 novo a partir do sexo, do amor e
do desejo. A cultura cristd — a cultura do colonizador — buscou separar o0 corpo
do espirito, o amor do carnal, construindo relacbes opostas entre profano e
sagrado, “através de um conjunto de regras e proibicdes” (PAES, 2006, p. 17).

Para o mexicano Octavio Paz, a sociedade concebeu essa divisdo
(profano e sagrado), produzindo o tabu que é “a linha de separacao entre ambos.
Numa zona podem ser feitas certas coisas que em outra estao proibidas” (1982,
p. 146). Essa divisdo, pensando a sociedade ocidental, tem suas raizes na
punicdo de Eva em Génesis. Ao comer a macd, simbolo da proibicdo, Eva,
simbolo de todas as mulheres, € castigada por Deus: “Multiplicarei os
sofrimentos de teu parto; daras a luz com dores, teus desejos te impelirdo para
o teu marido e tu estaras sob o seu dominio” (Génesis 3:16). O erotismo seria a
tensdo do transpassar a zona do proibido.

O erotismo em Craveirinha se apresenta como reconstituicdo do corpo e
do espirito, do desejo, da vontade e da livre relacdo com as sensacdes, ou seja,
a ruptura da “linha de separacao”. O erotico nao é reprimido; ndo ha punicao
para o desejo. O erotismo, segundo Secco, cumpre uma funcdo politica em
Craveirinha: “o erotismo neobarroco se manifesta como jogo, revolta, indignacéo
diante da consciéncia da fratura em relacdo as matrizes africanas; como perda,

desperdicio, gozo e procura das origens [...]" (2002, p. 43), e complementa, “os
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poemas de Craveirinha desafivelam um erotismo visceral que, barrocamente,
busca preencher vazios e as brechas da identidade dilacerada [...]” (ibid., p. 45).
Se o erotismo é negado pelo colonizador, Craveirinha vai apropriar-se dele para
provocar seu opressor. Nesse sentido, o erético é poder simbdlico, pois
questiona a cultura cristd e tenciona as fronteiras das dicotomias profano-
sagrado, corpo-espirito, pureza-impureza, libertinagem-decéncia.

O gozo se apresenta como resisténcia na medida em que guestiona a
ordem cristd, mas também figura como gozo poético. O jogo de palavras gera
prazer. Segundo Almeida, “O erotismo possibilita o jogo dialético entre o sujeito,
poeta e a linguagem. Esse jogo resulta na fruicdo, pela qual o poeta age as
palavras” (2010, p. 162). Vejamos como o ele constréi o erdtico em “Contra-
senha” (2008, p. 142).

Extase

de esfera de beijos.
Fomes azuis de horizonte
e tu, querida

flor indnime na madrugada
espirito presente

artérias em assombracoes.

Minutos gritados em vao.

Crénios estilhacados.

Cumulos de estertor.

E no desbotado anil do céu

as pupilas vazadas a bicos de baioneta
pintam um pesadelo de gengivas amarelas.

Leve

teu corpo impala

€ 0 bico dos teus peitos
arando-me o torax na alucinagao.

Louvada a ansia
Aerdlitos de desejo.
Isolamento.

Apesar de tudo, Maria
a senha és sempre tu
e a contra-senha é: “Amor”!

O poema abre-se com a palavra “éxtase”, que diretamente nos remete ao
prazer. Essa palavra conecta-se a “beijos”, expondo o universo do erotismo. O

eu poético cria interlocugdo com uma mulher, marcada pelo adjetivo “querida
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flor”. Vemos, portanto, dois sujeitos nesse poema: locutor (homem) e interlocutor
(mulher). Na segunda estrofe vemos conexfes do erético com a violéncia.
Segundo Paes, “o erotismo implica um principio de violéncia e de violagdo”
(2006, p. 18), pois no ato erdtico ha uma parte “violada” e uma parte “violadora”.
“Pela violagao, o homem sacia o seu desejo sem abdicar” (ibidem, p. 19). Apesar
do erdtico conter a violéncia em si, Craveirinha aborda a violéncia enquanto
manifestagdo da guerra, como vemos em “cranios estilhacados” e “bicos de
baioneta”.

Ainda nessa estrofe, as imagens produzidas remetem ao surrealismo que
se constitui pela construgdo de imagens oniricas em “pesadelo de gengivas
brancas” e “cumulos de estertor”. O sonho é também o espaco do erdético, pois
€ nele que o subconsciente consegue expressar-se. Fanon aponta que, para o
colonizado, o sonho € um espaco de resisténcia, visto que “permite a imaginagao
cabriolar fora da ordem colonial” (1968, p. 52). Para o tedrico, como vimos
anteriormente, o sonho € um espaco poderoso e precioso, uma vez que
possibilita imaginar uma inversao nas relacdes de poder. O sonho € o espaco
em que o colonizado burla, debocha e se liberta.

Se héa elementos eroticos que contribuem para a resisténcia simbodlica,
unidos ao sonho — que também € um espaco de resisténcia — temos ai uma
funcao politica, contestadora, operando no poema.

Na terceira estrofe temos a palavra “alucinacdo”. O poeta joga com o
sonho, mas também com o real, na medida em que a alucinagdo se liga & uma
realidade concreta. Durante a alucinacdo atuam as sensacgOes, relacdes
neurofisiolégicas e psicopatoldgicas. Contudo, no poema, 0 sexo leva a
alucinacado. O prazer, expresso em “teu corpo impala” e em “bico dos teus
peitos”, leva o locutor a alucinagéo, assumida como uma caracteristica positiva
no poema. Craveirinha subverte a relagcdo de alucinacdo (que € tida pela
medicina ocidental como um distarbio) transpondo-a para o campo do prazer e
da afetividade.

Ainda nessa estrofe vemos que o erotico se estabelece na parte do corpo
feminino, “bicos dos teus peitos”, em movimento com o “térax”’. Para Paes, a

nudez proporciona uma relagéo de mistério e obscenidade.
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O pejo da nudez — momento inaugural da autoconsciéncia do
sexo e por conseguinte do proprio erotismo [...] levou a
ocultagdo, pela vestimenta, das partes genitais, assim
introduzindo no dominio da sexualidade a duplice nocdo de
mistério (curiosidade pelo que se oculta) e de obscenidade
(escéndalo pela repentina revelacdo do ocultado). (PAES, 2008,
p. 17)

Embora a nudez estabeleca a no¢céo de mistério e obscenidade, no poema
ela se apresenta de maneira harmoénica, sem tensdes. Encontramos novamente
a fonte da resisténcia no erético, uma vez que a cultura cristd priva o
conhecimento do préprio corpo e Craveirinha, em contraponto, expde 0S corpos
e 0 prazer.

Na ultima estrofe o eu poético cria uma atmosfera de afetividade ao
encerrar o poema com “Amor”, misturando o erético ao campo amoroso. Vemos
também o nome “Maria”, justamente o nome da esposa do autor.

Por falar em Maria, personagem recorrente na obra de Craveirinha, uma
obra que destoa de toda a producdo do escritor e que sera brevemente
comentada aqui, € Maria. Essa obra condensa 200 poemas divididos em
subtitulos: livro I, livro Il, livro 11l e livro IV. Neste livro, publicado apds a morte da
esposa, Craveirinha faz uma espécie de inventario sobre a vida do casal,
evidenciando, a partir dos elementos da casa e de elementos que a compdem
(moveis, utensilios, café, acucar, linha de costura), a soliddo e a auséncia.
Segundo Almeida, o poeta traz a partir da linguagem “a questao da morte e sua
desagregacao pessoal/familiar/social e promove, de certa maneira, a ceriménia
funeraria de Maria, talvez na tentativa de restabelecer a dor da perda” (2011, p.

7). Vejamos o poema “A vassoura” (2008, p. 179).

Nos primeiros tempos
como era inabil

nas minhas maos

a viuvez

da vassoura.

Hoje em dia

ca nos vamos ajustando

e mal ou bem que remédio
no tempo do tédio
vassouras de nds préprios
vamo-nos vassourando.
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Em tom melancalico, o eu poético cria uma nova relacdo com a vassoura.
“Nos primeiros tempos”, apos a morte da esposa, o sujeito poético era “inabil”
com os afazeres domésticos, que possivelmente eram relegados antes a mulher.
No processo da morte, o vilvo se identifica com a vassoura. Se o velho de
Hemingway, em O velho e o mar, ao pescar o peixe velho se reconhece no
proprio peixe, aqui, o vilvo cria uma relagdo com a viuvez da vassoura, que
também “perdeu” a mulher que a manejava. O eu poético, ao longo dessa obra,
vai se tornando objeto junto aos objetos da casa. Sem a presenca de Maria, a
vida vai se objetificando.

A segunda estrofe se abre com “hoje em dia”, demarcando outra
temporalidade, sugerindo que o eu poético jA se acostumou com a auséncia,
COmo vemos nos versos “ca nos vamos ajustando”. Em “no tempo do tédio”, o
sujeito poético constréi novamente a ideia de auséncia que perpassa e modifica
o tempo. Ao refletir sobre o oficio de vassourar, o poeta reflete sobre a vida.
Nessa relacao conclui que os homens, ao longo do tempo, se tornam vassouras.
A vassoura é um instrumento puramente utilitario. Assim, os homens, que tinham
desejos, sonhos, vontades, tornam-se objetos praticos, assim como ele que sem
a mulher amada n&o encontra sentido na existéncia.

O livro Maria € uma grande reflexdo sobre a tenséo entre vida e morte, a
partir das pequenezas da casa, simbolo da vida do casal. Em toda a obra de
Craveirinha vemos pautadas as grandes questdes sobre a colonizacdo, o
nacionalismo, o racismo e a criacdo de uma nova patria. No entanto, essa obra
desliga-se das questbes sociais para refletir sobre o amor, a morte e o
casamento. Talvez esse desligamento esteja relacionado aos rumos da
independéncia e da FRELIMO, que se desviaram do seu programa politico
inicial, afastando Craveirinha das questdes politicas. A obra foi publicada em
1998, muito tempo depois da independéncia. O poeta possivelmente ja via que
0os caminhos do pés-independéncia estavam bem distantes da utopia sonhada
na colonizagéo.

Embora se defenda que, ao pensar as relagbes conjugais, 0 poeta esteja
pensando a patria mogcambicana, é preciso considerar que, embora as relacdes
entre literatura e sociedade sejam latentes e evidentes, ha um carater pessoal e
autobiografico que ndo necessariamente se liga ou resolve ou questiona a

histéria. No entanto, é possivel pensar que o poeta esteja matutando sobre as
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relacbes humanas, memoria, nostalgia, tempo, e isso, por si so, € uma forma de
pensar o social, é pensar a historia. Dai advém algumas questdes: pensar a
patria mocambicana a partir de Maria seria forcar uma analise historica a partir
da literatura? Ou a obra Maria condensa a propria morte da patria desejada? Ou
Craveirinha apenas esta refletindo sobre as vivéncias conjugais e a viuvez?
Essas sdo questdes para uma outra tese.

Vimos, portanto, alguns dos pilares da poesia de José Craveirinha: a
oralidade, a utopia e o erotismo. Observamos que a oralidade se expressa tanto
na escolha tematica quanto na construcao estética, possui elementos extraidos
das comunidades orais e também assume um carater politico, na medida em
que resgata as linguas autoctones e se apropria da lingua do colonizador. A
utopia, sinteticamente, se apresenta na construcdo do novo, na projecao do
amanha, na esperanga que aquece o “lume” do “rastilho”. O erético inscreve-se
no desejo, na reabilitacdo dos corpos, no sonho, transgredindo a ordem.
Pontuamos aqui, de forma bastante resumida, alguns dos elementos
constituintes da poesia do escritor. E preciso compreender que a obra do
mocambicano é vasta e que estes elementos podem assumir diversas
dimensbdes no universo poético criado por ele. Afirmamos também que a
literatura produzida por José Craveirinha, ao condensar a oralidade, utopia e
erotismo, cria poder simbdlico aos colonizados, jA que estabelece novas
imagens e novas representacées que buscam evidenciar a cultura, o trabalho e
0 corpo da gente colonizada.

Outro tépico presente na obra do autor é a negritude. Para refletirmos
sobre o0 negro na colonizacdo portuguesa, precisamos discutir a negritude e
como ela se manifesta nos poemas. Para tanto, dedicamos um subcapitulo para

este tema.

2.1.3 Meus cabelos crespos

A negritude, segundo Domingues, “passou a ser um conceito dinamico, o
qual tem um carater politico, ideoldgico e cultural” (2005, p. 25). Embora seja um
“conceito multifacetado” (idem), visto que se manifesta em varios lugares do

mundo adquirindo diferentes fei¢cdes, € preciso buscar seus fios condutores para
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entender o que € a negritude, considerando que ela incide nas lutas anticoloniais
nos paises africanos de lingua portuguesa.

Em amplo sentido, a negritude foi e € um movimento histérico que
reivindicou o lugar do negro, manifestando-se de forma politica, cultural e
estética. Conforme Domingues, o “movimento da negritude, na fase inicial,
cumpriu um papel revolucionario, rompendo com os valores da cultura
eurocéntrica” (2005, p. 26).

O movimento da negritude foi idealizado fora da Africa. Ele
provavelmente surgiu nos Estados Unidos, passou pelas
Antilhas; em seguida atingiu a Europa, chegando a Franca
aonde adquiriu corpo e foi sistematizado. Depois, 0 movimento
expandiu-se por toda a Africa negra e as Américas (inclusive o
Brasil), tendo sua mensagem, assim, alcancado os negros da
didspora. (DOMINGUES, 2005, p. 26)

Se a branquitude, ou seja, a manifestacao dos privilégios simbdlicos dos
brancos em relacdo aos negros, produziu historicamente uma arte, uma
literatura, uma ciéncia prépria que buscou ressaltar a imagem dos brancos,
reduzindo o papel dos negros nas sociedades, produzindo o “canone da
civilizacdo europeia” (GILROY, 2012, p. 46), a negritude surge nao como
inversdo dessa relacdo, ou seja, como reinvindicacdo do poder simbdlico
unicamente para 0S negros, mas como reinvindicagdo de um lugar, de uma
mem©éria e de um corpo.

A negritude forma-se fora do continente africano, mas o simbolo “Africa”
permeia toda a formulacdo de seu pensamento, conduzindo tanto as questées
filosdéficas, isto é, a busca por reconstituir um corddo umbilical que foi rompido
com o deslocamento forcado das comunidades negras, mas também as
guestBes estéticas na busca por alegorias, imagens, sons desse continente
como manifestacdo do orgulho da riqgueza cultural dos negros. Porém, Mbembe
nos alerta que “E verdade que nem todos os negros s&o africanos nem todos os
africanos sao negros” (2014, p. 30). Mas é preciso compreender que um esta

ligado ao outro por obra da narrativa contada pelos brancos.

“Africa” e “Negro” — uma relagéo de co-producéo liga estes dois
conceitos. Falar de um é efetivamente evocar o outro. Um
concede ao outro o seu valor consagrado. Dizemos que nem
todos os africanos sdo negros. No entanto, se Africa tem um
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corpo e se ela € um corpo, um isto, € o Negro que o concede —
pouco importa onde ele se encontra no mundo. E se o Negro é
uma alcunha, se ele é aquilo, é por causa de Africa. Ambos, o
isto e o aquilo, remetem para a diferenga mais pura e mais
radical e para a lei da separacdo. Um confunde-se com o outro,
€ um pesa ho outro com O Seu peso contagiante,
simultaneamente sombra e matéria. Os dois séo o resultado de
um longo processo histérico de producao de questbes de raca.
(MBEMBE, 2014, p. 75)

Esses dois elementos estdo ligados historicamente, como dissemos,
porque os brancos construiram tal narrativa, mas, nesse processo, 0S negros se
apropriardo dessa ligacdo para reabilitar as feridas produzidas pelo discurso
hegemonico; a negritude serd o caminho para cicatrizar tais feridas.

No entanto, antes de refletirmos sobre o surgimento da negritude como
forma politica e cultural, é preciso pensar a producéao intelectual e humana dos
“‘negros dispersos nas estruturas de sentimento, produgcdo, comunicagao e
memoria” (GILROY, 2012, p. 35), que Gilroy chama de “mundo atlantico negro”
(ibidem). Para falar da negritude e da condicdo do ser negro, e como essa
questdo afeta e contamina as literaturas, é preciso retomar os deslocamentos
forcados, pois, segundo Mbembe e Gilroy, esse processo gerou uma nova

consciéncia.

A consciéncia negra na era do primeiro capitalismo emerge em
parte de tal dindmica do movimento e da circulacéo. Deste ponto
de vista, é o resultado de uma tradicdo de viagens e de
deslocacdes e apoia-se numa ldgica de desnacionalizacdo da
imaginagcdo, um processo que prosseguird até meados do
século XX e acompanhara a maioria dos grandes movimentos
negros de emancipagéo. [...] A transnacionalizagéo da condi¢ao
negra é portanto um momento constitutivo da modernidade,
sendo o Atlantico o seu lugar de incubagéo. (MBEMBE, 2014, p.
33-34)

Essa transnacionalizacdo advém do processo de deslocamento forgado
dos negros que ora faziam parte de seu lugar de origem e passam a habitar um
novo lugar, formando o que Gilroy, a luz do pensamento de Du Bois, chama de
“‘dupla consciéncia” (2012, p. 33). Gilroy defende que esses movimentos

produziram “sincretismo” (ibidem, p. 58), fluxos e trocas, e que, portanto, a

historia do Atlantico negro
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constantemente zizezagueando pelos movimentos de povos
negros — ndo s6 como mercadorias mas engajados em varias
lutas de emancipag&o, autonomia e cidadania -, propicia um
meio para reexaminar 0s problemas de nacionalidade,
posicionamento [location], identidade e memoria histérica.
(GILROY, 2012, p. 59)

Podemos dizer que a negritude surge do incomodo sobre a “identidade”,
a “memoria histérica”, a “falta de raizes” (GILROY, 2012, p. 233) e do que Gilroy,
ao falar da vida de Du Bois, chama de “tensdo entre ser e tornar-se negro”
(ibidem, p. 230). Apesar das fronteiras e fissuras de cor produzidas pela cultura
eurocéntrica, pode-se dizer que o sentimento de exclusdo, fragmentacéo e

despertencimento produziu uma relacéo de cumplicidade entre 0s negros.

O encontro entre o Negro dos Estados Unidos, o das Caraibas
e o de Africa ndo passou de um encontro com outro. Tera sido,
em muitos casos, 0 encontro com outros da minha espécie —
uma humanidade castrada, uma vida que é preciso a todo o
custo retirar da sombra e que necessita de ser bem tratada.
Neste encontro, Africa desempenharia o papel de uma forca
plastica, quase poética-mitica — uma forca que remetera
constantemente para um “antes do tempo” (o do rebaixamento);
uma forgca que, esperemos, serd capaz de transformar e
assimilar o passado, de curar as mais terriveis feridas, de
reparar as perdas, de fazer uma histéria nova com os
acontecimentos antigos [...] (MBEMBE, 2014, p. 55)

Ao resgatar a imagem de Africa, os negros na didspora procuram
reconstruir a memoria e a histéria que encontram-se despedacadas pela histéria
oficial. As estéticas negras ao longo do século XX, embora ndo sejam
homogéneas, vao, sobremaneira, buscar essa “forga plastica, quase poética-
mitica” para reestabelecer ligagdes ancestrais, como forma de resolver a dor do
ser negro no presente.

Um dos primeiros momentos da negritude foi o pan-africanismo, que tem
suas raizes no pensamento de Du Bois. Segundo Gilroy, Du Bois produzia suas
obras buscando “animar um sonho de cooperagao global entre as populagbées

de cor’ (2012, p. 248). Segundo Domingues

O afro-americano W. E. B. Du Bois (1868-1963) é considerado o
patrono do pan-africanismo, movimento politico e cultural que
lutava tanto pela independéncia dos paises africanos do jugo
colonial quanto pela construcdo da unidade africana. Pelo fato
de Du Bois ser uma das primeiras liderancas a adotar com



92

veeméncia um discurso de orgulho racial e de volta as origens
negras é considerado da mesma maneira, o pai simbodlico do
movimento de tomada de consciéncia de ser negro [...]
(DOMINGUES, 2005, p. 26)

A grande questao da obra de Du Bois é entender o negro na modernidade:
“The problem of the twentieth century is the problem of the color-line, - the relation
of the darker to the lighter races of men in Asia and Africa, in America and the
islands of the sea?!” (2005, p. 10). Esse “problema”, ainda que tenha sido
debatido por Du Bois e outros tedricos, nao foi resolvido, e continua a ser um
novelo que precisa ser desenrolado pela marcha infinita da histéria.

Um momento importante da histéria da negritude foi o Renascimento do
Harlem (ou Renascimento Negro), ocorrido nos Estados Unidos no inicio do
século XX. Foi um movimento cultural, estético e politico que — a partir da musica,
teatro, fotografia, pintura — reformulou a ideia de cultura. Nesse movimento, 0s
negros buscaram simbolos préprios para reconstruir a sua histéria a partir da
arte. Segundo Wall, “It was not just a time when the Negro was in vogue, although
it was certainly that; it was also a time when black people redefined themselves
and announced their entrance into modernity??” (2016, p. 3). Essa busca por uma
arte propria surge diante da reflexdo sobre a experiéncia fragmentada dos
negros que gerou uma histéria “em pontilhado” (MBEMBE, 2014, p. 59).

Ja4 em Paris, no ano de 1934, surge um grupo de jovens negros que
fundam a revista L’étudiant noir. Segundo Domingues, trés grandes escritores

articularam essa revista: Césaire, Damas e Senghor.

Organizando reunides, exposicfes, assembleias, publicando
artigos e poemas em outras revistas, esse grupo conseguiu
progressivamente transmitir uma imagem positiva da civilizagéo
africana. Deste periodo adquiriram notoriedade os trés diretores
da revista: Aimé Césaire (Martinica) — que foi o criador da
palavra negritude — Léon Damas (Guiana Francesa) e Léopold
Sédar Senghor (Senegal). (DOMINGUES, 2005, p. 28)

21 O problema do século XX é o problema da cor — a relagdo das ragcas mais escuras e mais
claras dos homens na Asia e Africa, na América e nas ilhas do mar. (tradug&o nossa)

22 Nao era apenas um tempo em que o Negro estava em voga, embora fosse certamente isso;
era um tempo em que 0S negros se redefiniram e anunciaram sua entrada na modernidade.
(traducéo nossa)
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Esta revista, e posteriormente 0 movimento que se criou a partir dela, teve
importancia vital ndo s6 ao pensamento da negritude na didspora francéfona,
mas também a outros territorios.

A partir da década de 50, nos Estados Unidos, novos movimentos serao
desencadeados. Surgem entdo o Partido dos Panteras Negras, grandes lideres
negros, a exemplo de Malcom X e Martin Luther King, e movimentos negros de
varios paises lancam manifestos e jornais. Esses e inUmeros outros momentos,
pessoas e fatos, contribuiram para a construcdo da negritude, resultado da
busca por dissolver essa histdria pontilhada a fim de construir uma histoéria real,
sélida, corporea.

E por que foi preciso transcorrer os deslocamentos forgados e a histéria
do Atlantico negro para pensar a negritude na poesia de José Craveirinha?
Porque, segundo Gomes, a negritude foi um “preparatério para a formacéo das
literaturas nacionais africanas” (2009, p. 30). Embora Craveirinha e os poetas
das literaturas anticoloniais vivessem no continente, a identidade negra também
Ihes foi roubada pelo colonialismo. O sofrimento do homem negro deslocado
forcadamente para outro pais também foi o sofrimento sentido pelo homem
negro que permaneceu no local de origem, pois, como o colonialismo operou
profundas transformacdes na geografia, no trabalho e nas relagcbes humanas,
arrancando a identidade das comunidades negras; o lugar de origem tornou-se
um outro lugar, um lugar desconhecido. Se a dupla consciéncia provocada pelos
deslocamentos produziu reflexdes sobre o que é ser homem negro, qual o
passado e qual é a memdria do homem negro, essas mesmas reflexées vao
permear o homem que permaneceu na colbnia. Leite revela as relacdes entre a
literatura produzida nas coldnias a partir da poesia de Craveirinha em relacéo as

questdes negras da chamada “diaspora’.

A imagem de identidade do sujeito poético, enquanto ser
cultural, é captada noutras imagens exteriores, do mundo
americano e africano, em especial, que Ihe devolvem a
consisténcia e que o implicam num processo de auto-
reconhecimento. A afirmagéo fundamenta-se e apoia-se, assim,
no recurso a citagdo, que envolve o emprego de unidades
tematicas ao gosto do Renascimento Negro, tais como a
escravatura, a raca, a hostilidade em relagdo a civilizacao, a
forca do vitalismo e a da sensualidade, a revalorizagdo da cultura
tradicional, a procura edénica e exaltada da “terra prometida”, o
continente africano. (LEITE, 1991, p. 35-36)
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Regressar ao passado, na literatura, era uma forma de reintegrar a
identidade e a corporalidade a partir do reconhecimento das raizes materiais e
imateriais.

Em Mocambique, os poetas vao produzir uma literatura vinculada as
raizes ancestrais, gerando a chamada “mogambicanidade”. Os artistas desse
periodo “comegam a viagem de reaproximagao consigo proprios e com as
referéncias que, reconciliando-os com os seus irméos, lhes revelam uma
identidade mais abrangente: a mogambicanidade” (CABACO, 2004, p. 64). A
poesia anticolonial vai assumir a imagem de Africa com orgulho, como forma de
abracar as origens, em desobediéncia a ordem colonial. Como comentamos a
partir de Mbembe, se ao inscrever o “Negro” ligamos tal sujeito a “Africa”,
orgulhar-se de Africa é orgulhar-se de ser negro. No poema “Manifesto” (1980,
p. 33), vemos o orgulho da identidade negra em mistura com o orgulho das
origens e daterra. A beleza do corpo negro se funde a beleza do espaco africano.

Assim, lemos a primeira estrofe do poema, mencionada anteriormente.

Onh!

Meus belos e curtos cabelos crespos

e meus olhos negros como insurrectas

grandes luas de pasmo na noite mais bela

das mais belas inesqueciveis das terras do Zambeze.

O poema inicia-se com a interjeicao “Oh!”, indicando énfase. No verso
seguinte o sujeito poético apresenta suas caracteristicas fisicas marcadas pelo
pronome possessivo “meus” e pelo adjetivo “belos”. Ao utilizar o pronome
pOSSessivo, 0 eu poético esta operando com a autorrepresentacédo. Nao é uma
voz que fala de um outro sujeito; € uma voz que fala de si propria. Além de
enunciar e mostrar seu corpo, 0 sujeito poético caracteriza seu cabelo como belo,
revelando a beleza negra marcada pela expresséao “crespos”. A interjeicao opera
como refor¢co da beleza do corpo negro, definido pelos “cabelos crespos”. Ao
compor esse corpo como belo, o eu poético rompe com a estética hegemobnica
que é branca. Orgulhar-se do cabelo é uma forma de resisténcia simbdlica, na
medida em que a hegemonia branca buscou-busca injuriar os cabelos crespos

qualificando-os como “pixaim” ou “ruim”.
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No terceiro verso da primeira estrofe, vemos os “olhos negros” que se

ligam a palavra “inssurectas”. Ao utilizar “negros”, o sujeito poético alude nao

somente a cor dos olhos, mas também aos homens negros. A palavra

“‘inssurectas”, que significa pessoa que insurge, se revolta, mostra como esse

corpo negro ndo mais aceitard a opressdo com passividade. Ai ja temos

elementos que explicam o titulo do poema (Manifesto). O manifesto é um género

textual que revela uma posi¢ao politica e anuncia principios.

Nos dois versos seguintes vemos que os olhos sdo metaforizados em

“grandes luas”. Ocorre, ao longo do poema, uma fuséo entre o corpo humano e

0 corpo da natureza, diluindo as fronteiras entre corpo-homem e corpo-territorio.

Segundo Leite

Em Africa, o sentido do mundo, da vida e dos seres é
fundamentalmente feito em relacdo, como num sistema de
vasos comunicantes. O principio vitalista da existéncia reune,
gera e implica os seres e as coisas, colocando-os em
permanente comunhdo. [...] o estado animico envolve tudo,
mundo interior e exterior, passado, presente e futuro. (LEITE,
1991, p. 47)

Essa forca vital se expressa ao longo do poema, como vemaos nos versos

seguintes:

Como passaros desconfiados

incorruptos voando com estrelas nas asas meus olhos

enormes de pesadelos e fantasmas estranhos motorizados

e minhas maravilhosas méos escuras raizes do cosmos

nostélgicas de novos ritos de iniciagdo

duras da velha rota das canoas das tribos

e belas como carvdes de micaias®

na noite das quizumbas?*.

E minha boca de labios timidos

cheios da bela virilidade impia de negro

mordendo a nudez lubrica de um péo

ao som da orgia dos insectos urbanos

apodrecendo na manha nova

cantando a cega-rega inutil de cigarras obesas.

Oh! meus dentes brancos de marfim espoliado

puros brilhando na minha negra reencarnada face altiva

e no ventre maternal dos campos da nossa indisfrutada colheita
[de milho]

2 Arvore que atinge de 10 a 12 metros.

24 Hienas.
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o célido encantamento selvagem da minha pele tropical.

Nos primeiros versos da estrofe vemos o elemento do “pesadelo”, que se
liga ao campo onirico, corporificando elementos ligados ao surrealismo tao
recorrentes na obra de Craveirinha, tal como vimos na analise do poema “Contra-

senha”. Se para Mbembe, a luz de Fanon, afirma que

[...] a raca serd um complexo perverso, gerador de medos e de
tormentos, de problemas do pensamento e de terror, mas
sobretudo de infinitos sofrimentos e, eventualmente, de
catastrofes. Na sua dimenséo fantasmagorica (o0 negro), € uma
figura de nevrose fobica, obsessiva e, porventura, histérica.
(MBEMBE, 2014, p. 25).

Esse mundo de sensacdes condensadas no corpo negro incitado pelo
racismo, e no contexto de producdo de Craveirinha, o racismo colonialista é
inscrito no poema ndo como sofrimento, mas como forca para a propria revolta.
Ao invés de negar o corpo e cultivar complexos, a voz poética cria orgulho e
adjetiva-o positivamente, superando os “tormentos” e “medos”. E, para
assegurar essa reinvencao do corpo, entram em cena elementos da natureza
que se fundem ao corpo do homem, expressos na ligacao entre “olhos” e
“passaros desconfiados”.

No verso “e minhas maravilhosas méaos escuras raizes do cosmos”, temos
mais uma vez 0 pronome possessivo “minhas” e o adjetivo “maravilhosas”,
compondo a beleza do corpo negro que € expresso em “escuras”. Na expressao
“raizes do cosmos”, o sujeito poético mostra que seu corpo € o inicio do universo.
Contrapondo-se & histéria oficial, que omite que Africa € o chamado “berco da
humanidade”, a voz poética anuncia que seu corpo € o inicio. Ao inscrever o
‘cosmos”, ele opera nao somente com o planeta terra, mas com a totalidade do
universo (planetas, estrelas, galaxias). Se o homem negro foi historicamente
desqualificado de humanidade e, segundo Mbembe, “Humano, cujo nome é
humilhado; o poder de descendéncia e de geracdo, perturbado; o rosto,
desfigurado, e o trabalho, espoliado, ele testemunha uma humanidade mutilada”
(2014, p. 73), no poema, ele é a origem do universo. Nesse movimento, criado

pelo poeta, 0 homem negro
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[...] numa reviravolta espetacular, tornou-se o simbolo de um
desejo consciente de vida, forca pujante, flutuante e plastica,
plenamente engajada no ato de criacdo e até de viver em varios
tempos e vérias histérias ao mesmo tempo. A sua capacidade
de enfeiticar e, até, de alucinar multiplicou-se. Algumas pessoas
nao hesitariam em reconhecer no Negro o lodo da terra, o nervo
da vida através do qual o sonho de uma Humanidade
reconciliada com a natureza, ou mesmo com a totalidade do
existente, encontraria novo rosto, voz e movimento. (MBEMBE,
2014, p. 19)

No poema, 0 sujeito poético reconcilia-se com seu corpo, suas raizes,
reivindica seu espaco e suas tradi¢oes. Ele opera recalibrando (MBEMBE, 2014,
p. 44) 0 que € ser negro.

Ainda nessa estrofe vemos a antitese novo e velho em “novos ritos” e
“‘duras de velha”, expressando as “maravilhosas maos escuras”. As maos do
sujeito poético sdo a sintese de todas as méos negras, como veremos ao longo
do poema. Baltazar, a propdsito da negritude na poesia de Craveirinha, afirma
que o poeta parte “na aventura de se identificar com os homens, a sofrer com os
negros do mundo inteiro, numa aspiracdo de universalizar a negritude que,

também essa, ha-se superar-se” (2002, p. 106), e complementa:

Dos negros subnutridos dos seus campos patrios, Craveirinha,
sem transcricdo, trata ao aperto do seu abraco fraternal as
criancas que nascem num qualquer canto do mundo: quer
chorem no Harlem, quer se achem no mais perdido pedago da
Zululandia (BALTAZAR, 2002, p. 106).

A mao do sujeito negro, portanto, cumpre uma funcdo metonimica do
corpo do sujeito, mas também de todos os corpos de todos os homens negros,
que sao “raizes do cosmos”. Novamente temos o adjetivo “belas” no sétimo verso
da segunda estrofe que se mescla a “noite” e “carvdes”, elementos recorrentes
em outros poemas do autor, ambos de tonalidade escura. O poeta inscreve
elementos escuros para compor 0 corpo negro, mas também para compor o
mundo. Assim, o cosmos de Craveirinha propde gue o0 negro € universo, e vice-
versa, ndo existindo fronteira entre eles.

Em “micaias” (arvore) e “quizumba”, vemos referéncias ao universo
mocambicano, por se tratarem de palavras ndo pertencentes a lingua
portuguesa. Assim, 0 poeta esta privilegiando as linguas autéctones. Se Oswald

de Andrade, no Manifesto Antropofagico, joga com a lingua inglesa e o tupi,
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lingua autdctone de algumas comunidades indigenas no Brasil, em “Tupi or not
tupi: that's the question”, questionando a interferéncia da cultura enlatada e
estadunidense na producdo artistica brasileira, nesse poema, Craveirinha
ilumina as linguas autdctones que foram silenciadas pelo colonialismo,
reivindicando a legitimidade das linguas locais.

No trecho citado do poema, vemos que 0 sujeito poético, até o momento,
elencou partes de seu corpo: “cabelos crespos”, “olhos negros”, “maos escuras”.
Nota-se que ele busca recompor uma totalidade que foi ou esta fragmentada.
Em sua busca pela totalidade, o verso “minha boca de labios tumidos” é
inevitdvel. Tumidos tem dois significados: inchados, 0 que representaria 0s
labios negros grossos, mas também pode significar orgulhosos. Ao utilizar tal
adjetivo, percebemos novamente o orgulho do proprio corpo e o respeito as suas
caracteristicas naturais. Os labios ligam-se a “cheios de virilidade impia de
negro”. Aqui atuam alguns elementos do discurso colonialista que Craveirinha
subverte. Tal discurso afirma que o0 corpo negro € um corpo animalizado e
sexualizado. Ao comentar sobre a predisposicdo a “colonizagdo hibrida e
escravocrata dos trépicos” (FREYRE, 2003, p. 66), Freyre deixa implicito que o

portugués foi contaminado por uma “sexualidade africana” fervilhante.

A influéncia africana fervendo sob a europeia e dando um acre
requeime a vida sexual [...] o ar da Africa, um ar quente, oleoso,
amolecendo nas instituicdes e nas formas de cultura as durezas
germanicas; corrompendo a rigidez moral e doutrinaria da Igreja
medieval [...] (FREYRE, 2003, p. 66)

Nosso estudo sobre Freyre sera feito cuidadosamente no terceiro
capitulo, entretanto, esse comentario revela que o discurso europeu colonialista
via 0 homem africano como um ser dominado pela livre sexualidade. No poema,
Craveirinha opera com o discurso do colonizador, manipulando-o em beneficio
proprio. Como dissemos algumas paginas atras, o erético pode ser um campo
simbalico recheado pela resisténcia. Quando o sujeito poético afirma que seus
labios tumidos sao belos, viris e impios, ele inscreve o erotismo e joga com o
discurso dominante. Esse erotismo continua nas expressdes “nudez”, “lubrica” e
“orgia”. A recuperagao do proprio corpo faz-se ndo pelo modo como o outro
caracteriza o corpo negro, mas como o préprio corpo negro se adjetiva. A voz

poética, que esta marcada pela primeira pessoa do singular em todo o poema,
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circunscreve a sua existéncia a partir da sua experiéncia com o mundo. O
erdtico, portanto, ndo estéd ligado ao profano, tampouco a uma sexualidade
inerente ao continente, e sim como uma das muitas caracteristicas componentes

deste corpo. Essa caracteristica se transmuta em resisténcia na medida em que

[...] o sujeito que na poesia de Craveirinha se anuncia e se
enuncia, mesmo nos poemas mais liricos, e o tema do amor é
em simultaneo tema de luta e de libertacao, é sempre um sujeito
plural, que assume os destinos da sua terra. Poética mitica e
profética, que constantemente evoca a singularidade do sujeito,
e o centrifuga numa anterioridade poética, para depois
centripetamente o transformar no depositario da voz da sua
nacao. (LEITE, 1991, p. 41)

Para além das mé&os e da boca, vemos os “meus dentes brancos de
marfim espoliado”. Ao utilizar o marfim, cria-se uma duplicidade de sentido,
podendo remeter a cor marfim, que é clara, mas também aos dentes de elefante
que foram explorados pelos colonizadores a fim de enriquecer os impérios. A
palavra “espoliado” enfatiza essa relagéo, ao sugerir o trabalho escravo negro
nas colbnias para a extragao do marfim.

Os dentes sdo acompanhados pelos adjetivos “puros” e pelo verbo
“brilhando”, reforcando a ideia do orgulho, que é expressa também em “minha
negra reencarnada face altiva”. O poeta cria um jogo semidtico como se
estivesse fotografando o corpo negro: cabelos, olhos, méos, boca, face.

Ainda nos versos citados acima, encontramos o corpo feminino em “ventre
maternal”’. No entanto, esse ventre ndo se refere necessariamente a mulher, e
sim a ideia de mae Africa, como sera evidente na quinta estrofe. Aqui vemos que
o ventre de mae Africa gera o milho e gera seus filhos. Novamente estabelece-
se a relacdo entre o corpo do homem e o corpo de Africa. Estes corpos se
confundem em “encantamento selvagem da minha pele tropical’. O corpo é
caracterizado como a geografia mogambicana: tropical e selvagem. Podemos
falar de uma geografia do corpo que Craveirinha mapeia; ele cria uma cartografia
do corpo humano e do corpo-terra mogambicano ou do corpo-mae Africa. O

poema continua.

Ah!l' e meu
corpo flexivel como o relampago fatal da flecha de caca
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e meus ombros lisos de negro da Guiné

e meus musculos tensos e brunidos ao sol das colheitas e da
[carga]

e na capulana?® austral de um céu intangivel

0s buzios de gente soprando os velhos sons cabalisticos de
[Africa.]

Ao inscrever o “corpo flexivel”, “ombros lisos” e “musculos tensos”, vemos
a articulacdo desta busca pela totalidade do corpo. Nas estrofes anteriores,
percebemos a composicdo da face negra altiva. Agora, vemos 0S outros
membros desse corpo.

Entra em cena outro territério africano: Guiné. O sujeito poético vai
percorrer varios territrios a fim de condensar a experiéncia negra na
colonizacdo. Os musculos tensos sao resultado do trabalho escravo “ao sol das
colheitas e da carga”. Sartre, ao comentar sobre a violéncia dos colonizados,

afirma que o corpo submisso transformar-se-4 em corpo que resiste.

Mas essas agressdes incessantemente renovadas, longe de os
induzir a submissdao, atiram-nos numa contradi¢cdo insuportavel
pela qual cedo ou tarde o europeu pagara. Depois disso, 0
aprendizado a que por sua vez serdo submetidos, aprendizado
de humilhacao, dor e fome, suscitard em seus corpos uma ira
vulcanica cujo poder € igual ao da pressao que se exerce sobre
eles. (SARTRE, 1968, p. 11)

Nesse ponto vemos que o corpo negro, embora mutilado pelo trabalho e
pela escravidao, encontrara forca para sua propria recomposicdo e superacao
tornando-se “relampago fatal da flecha de caga”. O poeta estd anunciando
metaforicamente que a recomposicdo do corpo negro sera o inicio do levante
contra a ordem colonialista.

Os versos “os buzios de gente soprando os velhos sons cabalisticos de
Africa”, sugerem a retomada dos movimentos misticos, expresso em “buzios”
(que nas religides de matriz africana séo artes divinatérias), e “sons cabalisticos”
(sons magicos ou misteriosos). Se a cultura ocidental impds uma determinada
religido, anulando outras possibilidades religiosas, ao pautar os “buzios”, o poeta
resiste simbolicamente ao inscrever uma religido que néo é postulada pela

Europa.

% Tecido que as mulheres mogambicanas vestem
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Ah!

o fogo

alua

0 suor amadurecendo os milhos

a grande irm& agua dos nossos rios mogambicanos

e a purpura do nascente no gume azul dos seios das montanhas.

Ah, Mae Africa no meu rosto escuro de diamante
de belas e largas narinas masculas

frementes haurindo o odor florestal

e as tatuadas bailarinas macondes?®

nuas

na barbara maravilha euritimica

das sensuais ancas puras

e no bater unissono dos mil pés descalgos.

Nessas duas estrofes, percebemos como o poeta lanca mao da
antropomorfizacdo ao criar o corpo de Africa, metaforizado pelos “seios das
montanhas”. Além de humanizar o proprio corpo, a voz poética humaniza o
espaco. A grande humanizacédo estabelece-se no uso da palavra “méae”, pois
agui ela é o reconhecimento maximo da humanidade, visto que gera vida,
alimenta, amamenta. E essa mée esté vinculada ao erético, como vemos em
“sensuais ancas puras”. Enquanto a cultura crista busca purificar a maternidade,
limpar a sexualidade, colocando a mée em um patamar de pureza, aqui, vemos
que a mae Africa estd em harmonia com o eroético.

O corpo de Africa entra em transe com o corpo do sujeito poético, como
vemos na expressao “frementes haurindo”. Nesta estrofe, hd o movimento dos
corpos que dancam indicados por “barbara maravilha euritmica”. Cria-se uma
correspondéncia entre a terra e o corpo negro, como tentativa de restabelecer
conexdes ancestrais. Esta correspondéncia pode também ser vista no poema
Sangue Negro (2009, p. 00), de Noémia de Sousa.

O sujeito poético é marcado pelas expressdes “belas e largas narinas”,

mostrando novamente a relacdo de orgulho do corpo. O masculo, denotado

%6 Grupo étnico bantu. Os maconde possuiam a caracteristica de resistir aos processos de
colonizagdo tanto de grupos africanos quanto de portugueses. “Os maconde vivem
principalmente nas provincias de Mtwara e Lindi, no sudeste da Tanzania, e na provincia de
Cabo Delgado, no nordeste de Mocambique, separados pelo rio Rovuma. Em Cabo Delgado, o
referido grupo vive, sobretudo, nas zonas altas, nos planaltos de Mueda e de Macomia [...] A
tradicéo de resisténcia marcou a histéria dos maconde de Mogambique desde os séculos XVIII
e XIX.” (LARANJEIRA, 2013, p. 02)
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pelas narinas, cria um jogo de seducdo com as bailarinas nuas e as ancas
sensuais. O erotico, no universo de Craveirinha, é sémen da criacdo poética.
Novamente o0s elementos da cultura mogambicana sdo inscritos na
palavra macondes, que nos remete a um grupo bantu que vive na Tanzania e no
nordeste de Mocambique. Assim, 0 sujeito poético une corpo e os simbolos, ou

representacgdes, da cultura autoctone.

Oh! E meu peito da tonalidade mais bela do breu

e no embondeiro da nossa inaudita esperanca gravado
o tétem mais invencivel tétem do Mundo

e minha voz estentéria de homem do Tanganhica?’

do Congo, Angola, Mocambique e Senegal.

O sujeito poético adjetiva o peito como “tonalidade mais bela do breu”,
reafirmando o orgulho do corpo. Novamente ele se utiliza do espago, no uso de
“breu”, que remete ao lugar escuro que, por sua vez, se liga a cor da pele. Corpo
e espaco se camuflam, pois tém a mesma cor. A expressao “mais bela” é
repetida trés vezes ao longo do poema, reafirmando a beleza do corpo e do
espaco.

Nesta estrofe, o “embondeiro”, que alude ao Baoba, arvore presente na
vegetacdo de varios paises africanos, a exemplo de Angola e Senegal,
presentifica-se como elemento da esperanca, visto que o Baoba pode ser
considerado uma arvore sagrada em algumas culturas. Mas ele também pode
ser simbolo de resisténcia por ser uma arvore tipica desses locais e possuir um
caule volumoso, portanto, dificil de ser derrubado, além de muito duradouro. O
eu poético pode estar sugerindo que a arvore simboliza a resisténcia e projeta a
esperanca. Esse simbolo é expresso em “totem mais invencivel totem do
Mundo”. O totem € um simbolo, nesse caso o Baoba, que atua como divindade
protetora.

Se nas estrofes anteriores vimos a dimenséo do corpo se reerguendo, se
corporificando, agora observamos um novo elemento: a voz. Essa voz €
adjetivada como “estentéria”, significa voz alta, potente. A voz do eu poético se
une as vozes dos homens de outras regides: Tanganhica (maior lago da Africa),

Congo, Angola, Mocambique e Senegal. Apesar do sujeito poético ndo utilizar o

27 Segundo maior lago de Africa.
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plural (homens), € possivel notar uma tentativa de busca por uma coletividade
que se apresenta ao trazer outros paises, habitados por outros homens com

LTS LTS

“cabelos crespos”, “olhos negros”, “dentes brancos de marfim espoliado”.

Ah! Outra vez eu chefe zulo

eu azagaia?® banto

eu lancador de maleficios contra as insaciaveis
pragas de gafanhotos invasores.

Se a linguagem do manifesto revela uma conjuntura, explica um contexto,
ela também procura elencar tarefas, viabilizando alternativas. Na referida
estrofe, percebe-se que o sujeito poético torna-se flecha (azagaia), lancando
“‘maleficios contra as insaciaveis/ pragas”. Ao corporificar-se na totalidade e
encontrar sua voz, o sujeito poético passa a agir. O orgulho estético transforma-
se em energia vital para modificar a condigéo concreta das relacdes humanas.

Outro elemento — carregado de ironia — utilizado pelo poeta para
contrapor-se a cultura europeia é o uso de “pragas de gafanhoto”. Em Exodo
(10:1), séo contadas as historias das dez pragas que atingiram o Egito. O senhor
manda essas pragas, sendo uma delas uma nuvem de gafanhotos que destroi
as plantacdes. Segundo algumas analises, tais pragas foram descritas para
descredenciar a fé nos deuses egipcios, fortalecendo a cultura cristd que
canalizava a fé para um Unico deus. Enquanto em Exodo encontramos as pragas
assolando as comunidades no Egito, no poema, o “chefe zulo” busca resistir as
pragas. Dessa maneira, Craveirinha subverte a histéria oficial ao recriar essa
passagem biblica.

Nos versos seguintes vemos uma reafiimacdo do Eu, que é a
autorrepresentacdo que Craveirinha cria. Ele produz uma nova imagem do

colonizado, vital e triunfante.

Eu tambor

Eu suruma

Eu negro suaili

Eu Tchaca

Eu Mahazul e Dingana

Eu Zichacha na confidéncia dos ossinhos magicos do tintlholo
Eu insubordinada arvore da Munhuana?®

28 Flecha
2% O bairro da Mafalala era conhecido como bairro Munhuana.
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Eu tocador de pressagio nas teclas das timbilas®® chopes
Eu cacador de leopardos traicoeiros
Eu xiguilo® no batuque

E nas fronteiras de agua do Rovuma ao Incomati
Eu cidadao dos espiritos das luas
carregadas de anatemas de Mogambique.

A anafora “Eu”, na pendltima estrofe do poema, reforca a
autorrepresentacdo do negro. Agora, em sua totalidade plena, o corpo negro
condensa os elementos da propria cultura: tambor, arvore, xiguilo (danca de
guerra). Tais simbolos remetem simbolicamente a instrumentos de luta, uma vez
gue contém energia e forca.

Este poema desencadeia uma espécie de impulso, empolgacdo, a
afirmacao e reafirmacgéo de eu africano. Ao som do tambor, o ritmo aumenta e
cresce reforcando assim essa afirmacéao identitaria. O corpo negro, reintegrado,
totalizante, busca agora a guerra. Arma-se dos simbolos da sua comunidade,
para proteger, de certa maneira, as fronteiras do seu territério.

O eu poético torna-se uma espécie de guerreiro guardido que busca
preservar seu corpo, sua comunidade e sua terra, formando uma imagem que,
para Leite, €& recorrente nos poemas de Craveirinha: “herdi colectivo
individualizado nas varias figuras criadas, e seu poder de confrontacdo com
todos os obstaculos e provagdes vividos, ao longo do tempo colonial.” (1991, p.
130)

Partir do negro enquanto sujeito € uma forma de dar-gerar poder simbdélico
as comunidades silenciadas e subalternas. Portanto, a negritude € a reabilitacdo
do corpo negro e do corpo da mie Africa, é a retomada dos simbolos da
comunidade, € a reinvencao da historia oficial, é a subversdo do sagrado, €
erotismo, violéncia que desemboca na resisténcia negra.

A negritude parte do particular, do negro no espago mogambicano, para
refletir o total, o negro em qualquer espago. Segundo Baltazar, o poeta “mergulha
raizes numa ancestralidade negro-matriarcal, da mesma forma o vemos

continuamente encher o seu canto de simbolos rurais, numa explosdo de amor

30 Instrumento que se assemelha ao xilofone.
31 Danca guerreira.
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pela terra” (2002, p. 97). Baltazar consegue sintetizar extraordinariamente o que

buscamos elencar até o presente momento, a respeito da poesia de Craveirinha.

O poeta, em procura duma ancestralidade, optou pelo tronco
materno identificado com o mundo negro africano; incorporou
nos poemas vocabulario das linguas nativas de Mogambique;
utilizou com abundancia uma simbologia sexual e fez viver nos
seus versos intensos momentos de erotismo; povoou-0s duma
paisagem fisica africana e encheu-os das multidées negras da
sua terra; virou as costas a requintada cidade europeia
refugiando-se no mundo suburbano; manifestou uma espécie de
culto agrario como expressdo do tipo de atividade econémica
dominante; martelou seus versos de ritmo, e manteve uma
tensdo perturbada pela dor e pelo sofrimento envolventes.
(BALTAZAR, 2002, p. 102).

A negritude em Craveirinha assume feigcéao racial para se transformar em
forca geradora contra qualquer forma de opressdo do homem sobre o homem,
convertendo o “universalismo negro” (ibid., p. 106) em “universalismo humano”
(idem). Voltaremos a questéo da negritude no ultimo capitulo, ao estabelecer um
dialogo entre José Craveirinha e Gilberto Freyre e como ambos representam os
negros no espago colonial. Vejamos, no proximo subcapitulo, como o

mocambicano constréi imagens da colonizagéo portuguesa.

2.1.4 Se me visses morrer: imagens da colonizagéo

No primeiro capitulo, embasamos nossa discussao sobre colonizacédo a
partir das reflexées de Memmi, Fanon e Mbembe. Chegamos a concluséao de
que o espaco colonial é cindido em dois, que a geografia do espaco define,
revela e reproduz as desigualdades e que o colonizador constantemente efabula
sobre si proprio e sobre o outro, produzindo uma imagem do colonizado.

Se o colonizador vai retratar seus “feitos” e construir uma imagem sobre
0 colonizado para afirmar e reafirmar a necessidade da colonizagdo, em
contraposicao, José Craveirinha, estando no espaco colonial mogcambicano,
buscard desconstruir as imagens criadas pela colonizagdo portuguesa,
denunciando as atrocidades e a violéncia geradas pelos colonos. O “Mundo
compartimentado, maniqueista, imével” (FANON, 1968, p. 39), que é o mundo

colonial, seréa retratado nos versos do poeta. Conforme Mendonga, Craveirinha
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extrai sua matéria poética do “mundo dos homens, dessacralizado e real, o

mundo dos homens mogambicanos” (2002, p. 53). Para Ribeiro, na poesia do

autor

As dores e padecimentos pessoais se acumpliciam com a
consciéncia em relacdo as torturas sofridas pelo povo
mocambicano. Ironia, sarcasmo e ceticismo se fazem
procedimentos poéticos de denuncia social. (RIBEIRO, 2002, p.
48)

E essa dor sentida pelo povo mocambicano serd traduzida para o universo

poético de Craveirinha a fim de evidenciar as injusticas. Segundo Mendonca, o

poeta vai “produzir um universo povoado de imagens” que evidenciavam a

“‘dominacao colonial” e suas “formas de opresséo” (2002, p. 56).

Fanon afirma que “A cidade do colono é uma cidade sdlida, toda de pedra

e ferro”, ao passo que “A cidade do colonizado é uma cidade faminta” (1968, p.

28-29). A poesia de Craveirinha “comecga onde acabam as ruas asfaltadas; onde

emerge 0 canic¢o, a areia, a agua putrida, a escuriddo e a miséria. Esse 0 seu

mundo” (BALTAZAR, 2002, p. 96). O mogambicano garimpa no espaco relegado

ao colonizado o gérmen da sua poesia.

continua:

Craveirinha é, sem duavida, um poeta dos suburbios [...] A sua
poesia fica para além dessa fronteira onde estancam 0s nossos
passos e 0S Nnossos pensamentos, no mundo ignorado e
perturbador do cani¢o que, com seu odor, nos ndo deixa respirar
tranquilos. (BALTAZAR, 2002, p. 96)

A respeito da dor produzida pela miséria social e espacial, Baltazar

Com efeito, no seu escancarar de olhos atentos sobre a vida dos
negros, Craveirinha encheré a retina da dor de que é feito o
destino dos seus irméos de raga, homens duma mesma terra,
arrastando as suas privagdes, as suas caréncias, a sua indizivel
miséria num mundo desumanizado que os desumaniza também.
(BALTAZAR, 2002, p. 100)

No entanto, embora os versos do poeta estejam carregados pelo

sofrimento historico, ha também “os termos que o superam (sofrimento) na
progressao libertadora: revolta e luta” (BALTAZAR, 2002, p. 101). Silveira
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comenta que em José Craveirinha “a apresentacdo de como é possivel
transformar a licdo do colonizador em instrumento para sua propria destruicao é
um dos aspectos mais importantes” (2002, p. 80). O poeta se utiliza dos
elementos da colonizacdo para desestabiliza-la, apropriando-se, por exemplo,
da lingua portuguesa para subverté-la. Logo, é preciso “saber-se outro como
estratégia de luta. Ou seja: ha um saber do externo e do interno de si” (ibidem,
p. 83)

Se, como dissemos, Craveirinha cria um universalismo em sua poesia, a
dor do colonialismo nédo sera sentida apenas pelo mo¢cambicano, mas por todos
os outros colonizados de Africa. Esse universalismo procura “delimitar
poeticamente a unidade entre povos que o colonialismo procurava dividir’
(MENDONCGA, 2002, p. 56). E recorrente encontrarmos, como vimos em alguns
poemas analisados nesta pesquisa, imagens de Senegal, Congo, Angola, etc.,
como forma de esquadrinhar uma alteridade com outros povos colonizados.
Vejamos como 0 poeta recria as relagdes entre colonizados e colonizadores no
poema “Cantiga de batelao”, (1980, p.36) a fim de identificarmos como atuam os

elementos que citamos anteriormente.

Se me visses morrer
os milhdes de vezes que nasci

Se me visses chorar
os milhdes de vezes que te riste...

Se me visses gritar
os milhdes de vezes que me calei...

Se me visses cantar
os milhdes de vezes que morri
e sangrei...

Digo-te irmé&o europeu
havias de nascer
havias de chorar
havias de cantar
havias de gritar

E havias de sofrer
a sangrar vivo
milhdes de mortes como Eu!!!
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A voz poética, marcada pelo pronome obliquo “me”, estabelece um ato
comunicativo com outro sujeito, marcado pelo pronome obliquo “te”. Assim,
encontramos dois personagens no espago poético: o emissor e 0 receptor.
Utilizando-se da funcdo emotiva, ha um jogo de antiteses ao longo do poema,
expressos nos verbos “morrer-nascer”, “chorar-rir’, “gritar-calar’. Enquanto os
verbos positivos (nascer, rir) se referem ao “irmédo europeu”, os verbos que
exprimem sensacdes negativas se ligam ao sujeito poético (morrer, chorar).

Essas antiteses representam a prépria estrutura da sociedade colonial.

A sociedade colonial na Africa concebe-se e estrutura-se em
consequéncia de uma multiplicidade de dualismos: frente a
frente, bem demarcados, estarao nao apenas “branco e preto”,
‘indigena e colonizador”, mas também “civilizado e primitivo”,
“tradicional e moderno”, “cultura e usos e costumes”, “oralidade
e escrita”, “sociedade com histéria e sociedade sem historia”,
“supersticdo e religiao”, “regime juridico europeu e direito
consuetudinario”, “cédigo de trabalho indigena e lei do trabalho”,
“economia de mercado e economia de subsisténcia” etc., todos
eles conceitos marcados pela hierarquizagdo, em que uns se
apresentam como a negac¢do dos outros e, em muitos casos,

como a sua razéo de ser. (CABACO, 2009, p. 35)

As sensac0Oes fisicas (morrer, chorar, gritar) revelam as contradi¢cdes
sociais. Os homens colonizados sao brutalmente desumanizados pelo
colonialismo. A oposicao de sensagdes entre a figura do que ri e a figura do que
chora, figura do que nasce e a figura do que morre, sugere a representacao de
duas forcas antagbOnicas: o colono e o colonizado. Ao apontar essas vozes
diametralmente opostas, Craveirinha tece a critica de que a dor dos colonizados
deriva de um processo de subjugacéo.

A repeticdo de “milhdes” inscreve o processo historico de colonizagéo e
invoca a memoria de todos aqueles que sofreram nesse processo, ampliando a
critica sobre a colonizacéo para além do territério mocambicano. Para Baltazar,
Craveirinha reconhece politicamente as causas desse sofrimento, sem

necessariamente penetrar em uma seara moral.

Esse sofrimento tem determinantes que o poeta néo
desconhece e até indica: ele é a resultante das condi¢cdes em
gue se processam as relagbes econdmica-sociais, mas sabe ser
ele consequéncia duma exploracdo do trabalho. (BALTAZAR,
2002, p. 103).
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O titulo do poema nos remete ao universo colonial. O termo cantiga
sugere a forma lirica portuguesa utilizada pelos trovadores do século Xll ao XIV,
mas também pode ser analisada como cantiga de roda, prépria da oralidade e
da coletividade, uma vez que a cantiga é cantada em grupo. A anafora “se me
visses” traz a musicalidade prépria da cantiga de roda. A repeticdo dos verbos
também inscreve a melodia da cantiga no poema (nascer, chorar, cantar, gritar),
criando uma musicalidade que ao mesmo tempo se contrapde a tristeza do
conteudo dos versos.

A cantiga é cantada no bateldo, uma forma de embarcacao utilizada em
algumas moncdes e expedi¢cdes, ndo sendo propriamente um grande barco
devido ao exiguo tamanho. O eu-poético canta melancolicamente as dores
daqueles que sofrem nessas embarcacoes.

A anafora “havias” opera quase como uma maldicdo, uma profecia. Entra
em cena a resisténcia, que é reforgada pelos verbos “gritar” e “cantar’. A
projecdo utdpica € uma caracteristica de Craveirinha, e, aqui, se apresenta na
teimosia do ato de gritar e cantar mesmo diante da morte e do choro. Para Noa,
“se reconhece na poesia de José Craveirinha uma quase incontrolavel vocacéo
utdpica tal € a seducdo pelo porvir, enquanto garantia de superacdo dos
constrangimentos do presente” (2002, p. 69).

Observamos que Craveirinha cria imagens denunciando o espaco colonial
e a fronteira invisivel que divide os homens colonizados e os colonizadores,
negros e brancos, africanos e europeus. O poeta se recusa a mascarar a dor dos
homens que recebem as migalhas da Europa. Vejamos essa recusa no poema

“Imprecacao” (1980, p. 24)

... Mas pde nas maos de Africa o pdo que te sobeja

e da fome de Mogambique dar-te-ei os restos da tua gula
e veras como também te enche o nada que te restituo
dos meus banquetes de sobras.

Que para mim
todo o pdo que me das é tudo
0 que tu rejeitas, Europa!

O poeta lanca mao do recurso da personificacio para falar de Africa e da

Europa. A voz poética é de Africa, sintese de todos os colonizados, expressa no
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pronome “meus” e “me”. Como em outros poemas do autor, ao personificar
Africa, o poeta cria vida, restitui uma humanidade perdida, ele intenta devolver
vOz a um continente historicamente silenciado. Esta voz se dirige a um receptor:
a Europa, sintese dos colonizadores, representada pelos pronomes “tua” e “te”.

O titulo nos conduz ao conteddo do poema, pois imprecacao significa
praga. Observamos que a maldicdo se direciona a Europa que apenas da
migalhas nas maos de Africa. Assim, a maldicdo propde que as sobras vindas
da Europa sejam devolvidas, como vemos no verso “dar-te-ei 0os restos da tua
gula”, propondo assim uma inversdo histérica em que o colonizador sera
obrigado a viver dos restos. As reticéncias no primeiro verso do poema chamam
atencdo, pois pode sugerir a continuidade histérica desse processo de
desigualdade, na medida em que um dos empregos das reticéncias €
representar uma ideia ou a¢éo que nao foi concluida.

A relacdo eu (Africa) e tu (Europa), que esta inscrita em “banquetes de
sobras” e “gula”, representa o conflito entre o grupo que tudo possui € o grupo
que fica com as sobras. A critica social instalada por Craveirinha, denunciador
da fome em Mocambique causada pela Europa, mostra como a colonizacdo
expropria os bens materiais das comunidades colonizadas, expressa no jogo
linguistico antitético das palavras “nada-tudo”, “gula-fome”, “banquete-sobras”,
“dar-rejeitar’. Enquanto a metrépole vive em abundéncia, a coldnia sobrevive das

sobras. Memmi afirma que o colonizador tem consciéncia desse privilégio.

Poderia demorar muito tempo para ver a miséria do colonizado
e a relacdo dessa miséria com seu bem-estar? Percebe que
esse lucro sé é tao facil porque tirado de outros. Em suma, faz
duas aquisicdes em uma: descobre a existéncia do colonizado e
ao mesmo tempo seu proprio privilégio. (MEMMI, 1977, p. 24)

Craveirinha, ao revelar esse mundo colonial, denuncia as desigualdades
que afetam desde o espaco fisico até os corpos, que se embrutecem. O poeta
revela que os colonizadores sao, como afirma Memmi (1977, p. 25), usurpadores
gue se apropriam de uma terra ancestral, em busca da riqueza, conscientes de
seus privilégios em relagdo ao colonizado. “Sabe também que os colonizados
mais favorecidos serdo sempre colonizados, isto €, que certos direitos que Ihes
serdo eternamente recusados” (ibid., p. 26). O colonizador na poesia de

Craveirinha, ora metaforizado pela Europa, ora como “leopardo traigoeiro”, tem
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consciéncia do papel que cumpre na colonia: legitima e reafirma as
desigualdades sociais em beneficio préprio.

Em outro momento, vemos como a colonizagdo massacra 0s
mocambicanos em um poema que mostra um dialogo entre os filhos de José
Craveirinha e a mae, ao que tudo indica, Maria, esposa do autor, enquanto
Craveirinha estava na cadeia. Em um poema notadamente autobiografico, os
filhos pedem para ndo irem a escola. Lemos o poema “os dois meninos maus
estudantes” (2002, p. 21).

- Zeca-e-Stélio!

- Mama!

- S3o horas da escola.
-

- Vocés nao ouvem? Sao horas.

- Nao queremos ir a escola, mama.

- O que? Nao véo a escola? Vao, sim-senhor!

- Nao vamos a escola, mama.

- Mas nao vao a escola porqué? Nao estudaram, nao é?
- E a sora professora, mama.

- E a sora professora o que?
-1

- Olhem amanha € dia de visita e vou queixar ao vosso pai.
- N&o vai queixar, mama.

- Queixo sim, vocés vao ver.

- A sbra professora chama... a sbra professora cha...

- A sora professora ndo chama nada. Vou queixar.

- A sora professora chama-nos filhos de um turra®?, mama.
-

- Esta bem, mama, nédo chore.
- Nao chore, mama. N6s vamos a escola, mama. (p. 21)

Todos os versos do poema se iniciam com um travessao, marcacao
linguistica utilizada na escrita para expressar um didlogo. Nessa narrativa temos
cinco personagens: os dois filhos de José Craveirinha (Zeca e Stélio), a mae, a
professora e o pai.

Na primeira estrofe, temos um dialogo muito comum entre maes e filhos.
A mée acorda-os dizendo que é hora de irem a escola. Na segunda estrofe os
filhos tentam dialogar falando algo sobre a professora, sem expressarem

claramente o que os incomodava. Na estrofe seguinte vemos o desfecho. Os

32 Nome ofensivo atribuido pelos militares portugueses aos combatentes independentistas
africanos, durante a guerra colonial portuguesa
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meninos ndo querem ir a escola porque a professora disse que eles sao “filhos
de um turra”. Turra € uma expressdo utilizada pelos portugueses para se
referirem ao africano que era inimigo do império portugués.

Nesse poema temos dois espacos que apresentam o mundo colonial: a
escola e a prisdo. A escola € um aparelho ideolégico do Estado, desse modo,
perpetua e propaga ideias, conceitos e formas de vivéncia. Em Mogambique, a
escola era o lugar da assimilacdo, o lugar de imposi¢do da lingua portuguesa
sob as linguas autdctones, ou seja, o lugar do colonizador. O acesso a educacéo
oficial era um direito reservado aos filhos dos colonos. A escola, portanto,
buscava transmitir a ideologia colonial através da educagdo. Segundo Lavinia
Gasparini

Ao contrario do que aconteceu nas areas de influéncia de outros
paises europeus, 0 sistema escolar colonial constituiu em
Mocgambique uma possibilidade formativa s6 para uma minima
parte da populagdo. Durante quatro séculos o colonialismo
portugués, caracterizado pelo trafico de escravos e pela
exploragdo indiscriminada de matérias-primas, manteve-se
exclusivamente atraves da for¢a. (GASPARINI, 1989, p. 11)
A escola, assim como a poesia colonial alinhada ao império portugués,
transmitia imagens que negavam a vivéncia e a existéncia do colonizado,
outorgando ao colonizador uma imagem superior. Nas palavras de Lavinia:

A escola criava nos colonizados uma imagem de si funcional em
relacdo ao papel que ocupavam na divisdo do trabalho.
Ensinava-lhes que a hierarquia social era o resultado de uma
vontade sobrenatural e hereditariedade biologica, e o poder
politico a manifestacdo de uma ordem metafisica. (GASPARINI,
1989, p. 13)

No poema, os filhos sdo discriminados pela professora por terem um pai
que resistiu a colonizacdo. O pai é a representacdo de uma ameaca real a
colonizacédo e precisa ser combatido pelo sistema colonial.

A imagem da prisao, expressa no verso “amanha é dia de visita e vou
queixar ao vosso pai’, mostra como os “indigenas”, insubordinados a légica
colonial, eram tratados, exibindo como as relagdes coloniais ndo se baseavam
no afeto.

Na ultima estrofe vemos a imagem da mée que chora. Essa mae, que se
preocupa com a educacao dos seus filhos e insiste para que eles frequentem a

escola, é a representacdo de tantas outras maes que tiveram seus maridos
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arrancados de seus lares pela colonizacdo portuguesa. A auséncia do pai no
espaco privado sobrecarrega ainda mais as mulheres durante o periodo colonial,
visto que elas precisam gerir esse espago sozinhas.

Se Craveirinha constréi em seu universo poético o universo colonial, como
Gilberto Freyre produz as imagens do negro e da colonizacdo? Partindo da
discusséo sobre colonizagéo portuguesa nas colonias africanas, vamos buscar
interpretar as imagens de Freyre sobre colonizados, colonizadores, geografia
colonial, alimentacdo, corpos e trabalho. No ultimo capitulo retornaremos a
poesia de Craveirinha para verificar possiveis encontros e desencontros,
convergéncias e divergéncias nas imagens concebidas pelo poeta e pelo
sociologo.

2.2 Percursos tropicais: alguns momentos da vida de Gilberto Freyre

Gilberto Freyre foi um dos mais importantes sociélogos do Brasil. Sua
producdo ultrapassa a esfera sociologica, enveredando por diversos campos,
como as artes plasticas, poesia, culinaria, entre outros. Nasceu em 15 de marco
de 1900 na cidade do Recife, Nordeste do Brasil, regido onde despontaram
tantos intelectuais, tais como José Lins do Rego, Jorge Amado, Paulo Freire,
Graciliano Ramos, e tantos outros.

Embora nascido no Nordeste, realizou boa parte de seus estudos fora do
Brasil. Formou-se bacharel em Ciéncias e Letras, em Pernambuco, e em seguida
partiu para os Estados Unidos para bacharelar-se em Artes Liberais. Uma vez
concluido seus estudos nos EUA, fez mestrado e doutorado em Ciéncias
Politicas e Sociais®3.

Autor de livros fundamentais da sociologia, ressaltamos aqui as obras
Casa-grande e Senzala: Formacdo da Familia Brasileira Sob o Regime da
Economia Patriarcal (2006), Aventura e Rotina: Sugestdes de uma Viagem a
Procura das Constantes Portuguesas de Carater e Acao (2001), Novo Mundo
nos Tropicos (1971), Um Brasileiro em Terras Portuguesas: Introdugdo a uma

Possivel Luso-Tropicologia, acompanhada de conferéncias e discursos

3 Informacdes extraidas dos dados biobibliograficos do autor, do livro Aventura e Rotina (2001,
p. 485).
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proferidos em Portugal e em terras lusitanas e ex-lusitanas da Asia, da Africa e
do Atlantico (1953), Uma Cultura Ameacada e Outros Ensaios (2010), O mundo
Que o Portugués Criou: Aspectos das Relacdes Sociais e de Cultura do Brasil
com Portugal e as Colbnias Portuguesas (2010) e O Luso e o Trépico: sugestdes
em torno dos métodos portugueses de integracdo de povos autoctones e de
culturas diferentes da europeia num complexo novo de civilizac&o: o lusotropical
(2010), obras basilares para compreensédo do pensamento de Freyre sobre a
colonizacéo portuguesa.

Uma das caracteristicas fundamentais da obra de Freyre € a sua
extensdo. Freyre, além de produzir incontaveis obras e artigos, foi também um
homem de préaxis, envolvido em projetos politicos que foram questionados ao
longo de sua vida, e que inclusive continuam a ser questionados. Destacamos
aqgui alguns dos inumeros episédios da vida de Freyre importantes para
entendimento da teoria lusotropicalista.

Em 1933 Gilberto Freyre publica Casa-grande e Senzala, obra aclamada
pelos intelectuais brasileiros da época. Nela, Freyre observa a formacéo do povo
brasileiro a partir do Brasil Col6nia, buscando interpretar as relacdes entre
negros, indios e portugueses. Segundo Lima, a obra tornou-se parte do canone

dos estudos sociol6gicos.

Desde 1933, ano em que pela primeira vez foi submetida ao
escrutinio do leitor brasileiro, “Casa-grande e senzala” se imp6s
como uma obra-prima. E deriva essa qualidade inequivoca nao
da circunstancia, prépria de certas obras-primas, de integrar-se
a uma categoria de grandes obras cujos méritos e valores
predominantes estao ja estabelecidos nos quadros classicos da
tradicdo cultural. (LIMA, 1995, p. 88)

Cabaco também atenta para o fato de que, essa obra, “pela sua
abordagem inovadora e pela proposta antirracista que a enformava, tinha
suscitado, desde os anos 30, o interesse de alguns intelectuais e académicos”
(2009, p. 193). Como nosso foco € Mogambique, ndo vamos nos deter na obra
Casa-grande e Senzala, por focar-se apenas nas rela¢cdes Brasil-Portugal,
embora 0 gérmen para a criacdo do lusotropicalismo esteja no subterraneo dela.
No entanto, ndo poderiamos deixar de cita-la visto que constitui um divisor de

adguas para o pensamento da formagdo do povo brasileiro. Freyre é um dos
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primeiros autores a incluir o negro e o indio como figuras importantes para
colonizacéo, embora destaque desproporcionalmente a figura do portugués em
detrimento destes outros dois. O que Freyre analisa no Brasil como sendo fruto
da colonizacdo portuguesa, vai se estender, posteriormente, para as outras
colénias dominadas por Portugal.

Apesar de ser uma obra candnica dos cursos de sociologia, foi bastante
refutada posteriormente por outros autores, a exemplo de Florestan Fernandes,
na publicacdo, em 1972, de O Negro no Mundo dos Brancos, em que o0
sociélogo, embasado em dados sobre as populacdes negras e brancas do Brasil,
fala das diferencas sociais (distribuicdo de renda, niveis de escolaridade, etc.)
conforme a raca. No primeiro capitulo do livro, Florestan questiona “O que é
democracia racial? A auséncia de tensfes abertas e de conflitos permanentes €,
em si mesma, indice de “boa” organizacao das relagdes sociais?” (1972, p. 21),
dialogando diretamente com Gilberto Freyre.

Apos dois anos da publicacdo de Casa-grande e Senzala, Freyre foi
professor extraordinario de Sociologia na Faculdade de Direito do Recife. Em
1935, inaugurou as catedras de Sociologia, Antropologia Social e Cultural e
Pesquisa Social na Universidade do Distrito Federal. Em 1940, publica a obra O
Mundo que o Portugués Criou.

No ano de 1948, em Paris, participa de uma conferéncia organizada pela
UNESCO (Organizacdo das Nacbes Unidas para a Educacdo, Ciéncia e
Cultura), chamada de “Conferéncia dos QOito”, com o objetivo de criar uma
discusséo sobre conflitos humanos. Gilberto Freyre foi um dos oito cientistas
convidados.

De 1946 a 1950 foi deputado pelo Estado de Pernambuco, na legenda da
UDN (Unido Democréatica Nacional). Em 49, foi representante brasileiro na
Assembleia-Geral das Nac¢des Unidas, a pedido do governo brasileiro.

Nos anos de 1951 e 1952 viaja a Portugal, a convite de Salazar e do
ministro Sarmento Rodrigues, e de |a as colbnias portuguesas para “que veja da
Africa, do Oriente, das ilhas, os defeitos e ndo apenas as virtudes” (FREYRE,
2001, p. 35).

ApoOs essa viagem, publica em 1961 O Luso e o Tropico. No mesmo ano,

recebe o Prémio de Exceléncia Literaria da Academia Paulistana de Letras. No
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ano seguinte, pela Academia Brasileira de Letras, recebe o “Prémio de Conjunto

de Obra literaria”. Faleceu no Recife em 1987.

2.2.1 As narrativas de viagem de um hospede do Estado em terras

portuguesas

[...] pelas terras de sol cru e de cores fortes. Aqui as cores sao
fortes e o0 sol é cru: sem excesso de nuangas verlainianas. A
néo ser nos rapidos fins de tarde, nos curtos arremedos de
crepusculo, quando os azuis-claros se parecem com os do
norte do Brasil: indecisos, misticos, tocados de vagos comecos
de roxo

Gilberto Freyre

As margens de uma selva colossal, de um verde tao escuro
gue quase era negro, debruadas com ondas brancas, corria
reta, como uma linha tracada por uma régua, bem ao longo de
um mar azul [...] O sol era violento, a terra parecia resplandecer
e gotejar com o vapor

Joseph Conrad

As citacoes de Gilberto Freyre e Conrad dialogam em varios aspectos.
Primeiramente porque o livro Aventura e Rotina, de Gilberto Freyre, tem como
epigrafe inicial uma das frases da obra O Espelho do Mar, de Conrad: “he who
loves the sea loves also the ship’s routine®#”. Portanto, o titulo da obra de Freyre,
gue sintetiza o complexo portugués construido pelo socidlogo, se vincula a obra
de Conrad?®, cujas personagens — que Se inscrevem para viajar rumo as terras
colonizadas — oscilam entre um desejo profundo pela “aventura” e a estabilidade
da “rotina”.

A citacdo de Freyre que inicia esse subcapitulo revela as impressées do
soci6logo quando estava ao norte de Mocambique (FREYRE, 2001, p. 445), a
convite do ministro portugués Sarmento Rodrigues. Ele fala de forma poética
sobre as marcas ecoldgicas, geogréficas, culturais e sociais da chamada
“cultural lusotropical” na “Africa portuguesa’, tal como veremos adiante. Conrad,
também citado no inicio do capitulo, em O Coracéo das Trevas, conta a histéria

3 Ele que amava o mar, também amava a rotina do navio. (traducio nossa)
% Joseph Conrad foi um escritor britanico. Suas obras se ligam ao mar, aos marinheiros e as

companhias das metrépoles nas coldnias. Ressaltamos aqui as obras O Coracédo das Trevas e
A Linha de Sombra.



117

do capitdo Charles Merlow em terras colonizadas. Sua narrativa tece as
impressodes sobre a terra colonizada e as pessoas que nela habitam.

O que aproxima esses textos sao as impressdes de um viajante em “terras
desconhecidas”. O proéprio Freyre, durante sua estadia na Guiné-Bissau, diz que
seu texto é quase narrativo: “Incluo também, neste quase diario de viagem [...]”
(2010, p. 258). Se em Conrad vemos Merlow emocionado ao embarcar no navio
rumo “ao desconhecido”, “ao coracao das trevas”, “a selva colossal”, narrando
seu contato com a terra colonizada, em Freyre vemos um homem animado por
conhecer o “Ultramar”, embora com receio, assim como Merlow, de “desvendar”
esse outro lugar, como vemos no trecho abaixo que Freyre escreveu quando

estava em Lisboa, pouco antes de sua viagem para as colonias portuguesas.

Eu pensara, alids, ao querer evitar o Ultramar, menos em
asperezas de viagem que nos riscos de doengas exdticas que
viessem a atraigoar o corpo ja menos de moco do que de velho,
perdido por terras distantes. (FREYRE, 2001, 36).

Merlow, personagem de Conrad, também convive com o imaginario de
que a terra dos colonizados € uma terra assolada por doengas: “[...] quando
varias doencas tropicais abateram quase todos os aspirantes do posto, ouviram-
no dizer: ‘Os homens que vém para aqui ndo devem ter tripas’.” (CONRAD, 2011,
p. 27).

Freyre, em Aventura e Rotina, € como o capitdo Merlow. Ele descreve os
detalhes de sua viagem em uma composicao de impressdes que fogem de uma
metodologia rigorosa que apresente dados e conceitos fixos.

A primeira frase, que abre Aventura e Rotina &, “Desco do avido em
Lisboa, vindo de Paris, com a cidade chamada ‘de Ulisses3®’ a arder sob um
desses sois portugueses” (2001, p. 33). O uso da primeira pessoa do singular
“‘desco”, demonstra o que encontraremos nessa obra. Um homem que relata sua
viagem pelos tropicos: “Verei com olhos ainda sem 6culos o mundo que o
portugués nao acabou ainda de criar com seu sangue, Seu suor e suas lagrimas:

suas e principalmente das suas mulheres®” (2001, p. 36). Em Conrad,

3% Ulisses € um personagem fundamental que sera constantemente resgatado por Freyre para
falar sobre o “herd6i” portugués.

37 Esse trecho nos remete aos famosos versos de Fernando Pessoa “O mar salgado, quanto do
teu sal, sdo lagrimas de Portugal!”.
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encontramos a seguinte frase ainda nas paginas iniciais: “Eu parti em um vapor
francés e esse parou em cada porto amaldigoado” (2011, p. 20). Assim como
Freyre, Merlow descreve sua viagem em primeira pessoa do singular. Freyre de
aviao; Merlow de navio. Ambos viajantes contadores de historias.

Freyre inicia sua obra falando sobre o convite do governo portugués e
afirma que aceitar essa viagem é mais uma “homenagem nacional” do que
“oficial” (2001, p. 39). O autor fala sobre como aceitar o convite do governo
salazarista produziu um clima de mal-estar entre os intelectuais da época. Em

sua defesa ele pontua:

O fato de ser eu hidspede do Estado deve estar a distanciar de
mim mais de um ortodoxo da “esquerda”. Paciéncia. A mim basta
o fato de ser um governo honrado, intransigentemente honesto,
como é [...] Do mais ausente de todos, me informam que é muito
timido: tem receio de ser visto pelos extremistas da “esquerda”
em visita a um hospede de “fascistas” ou “direitistas”. (FREYRE,
2001, p. 39).

Nas paginas seguintes, afirma: “O convite recebido por mim do ministro
do Ultramar nao poderia ser mais nitidamente apolitico” (2001, p. 41). Sendo um
socidlogo, € bastante surpreendente o uso da palavra “apolitico”, pois a espinha
dorsal tedrica da sociologia, enquanto ciéncia que estuda as relacées humanas,
vé no elemento politico o0 gérmen dos movimentos individuais e sociais, como
lemos em Bourdieu38,

Na primeira parte do livro, Freyre esta em Portugal e fala sobre inimeras
figuras portuguesas que encontra antes de sua viagem. Em determinado trecho,

Freyre descreve seu encontro com Salazar.

Recebe-me o grao-doutor portugués com uma simplicidade de
professor que acolhe outro. Interessado nos meus livros, alguns
dos quais vejo a seu lado [...] Sua palavra, a principio de um
timido, aos poucos toma toda sua naturalidade. Até que tenho a
impressdo de ouvir uma pessoa amiga e ndo estranha.
(FREYRE, 2001, p. 43).

%8 para Bourdieu, as relagbes humanas fazem parte de uma complexa teia de relagdes entre
grupos dominantes e dominados que estéo inseridos em campos, se confrontando na busca pelo
poder econdmico e simbdlico. Para o autor, as escolhas individuais, portanto, séo resultados do
grupo em que se insere, do poder simbdlico e econdmico que se possui, do habitus e do campo
em que se luta. (1989, p. 34)
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A certa altura do relato, Freyre compara Salazar a Getulio Vargas: “O
professor Salazar, ao contrario, conversa sobre qualquer assunto como se fosse
tema para ser versado em voz baixa e ndo aos gritos. Nisto se parece com o
brasileiro Getulio Vargas [...]” (2001, p. 45). A respeito destas duas figuras,
Salazar e Getulio, Cabaco faz a seguinte observagao: “celebrou-se, ainda em
1953, um tratado de amizade entre o Portugal de Salazar e o Brasil de Getulio
Vargas” (2009, p. 157). Portanto, a comparagcdo de Freyre ndo € gratuita; é
politica, visando construir um projeto politico que reforcasse “lagos de
solidariedade” entre colénias e metropoles, a fim de que Portugal mantivesse
seu controle politico e ideologico.

Descrito por Cabaco, este contexto acaba sendo observado por Freyre a
época, tal como nos deparamos no trecho em que o pernambucano reflete sobre
a situagao politica do pais: “Sera que, portugués, eu me conformaria hoje com o
regime politico em vigor em Portugal ao ponto ndo digo de apoia-lo mas de néo
combate-lo? Nao sei [...]" (2001, p. 189). Freyre, portanto, d& indicios de que
sabia o que se passava em Portugal: um regime politico com aspectos fascistas,
o salazarismo. Na mesma passagem afirma: “o regime politico portugués peca
por excessos de policialismo que sou o primeiro a lamentar” (ibidem).

Mesmo com essas angustias, Freyre parte rumo as colénias portuguesas.
Ele relata sua estadia em Guiné, Goa, Angola, Mocambique, etc. O mais
importante, para essa pesquisa, sdo as impressbes de Freyre sobre
Mocambique, terra de José Craveirinha. Quando o sociélogo chega ao aeroporto

de Lourencgo Marques, atual Maputo, descreve:

Levam-me a um hotel que é o melhor dos hotéis em que tenho
estado nestes varios meses de viagem por terras tropicais, em
geral; e ndo apenas pelas portuguesas. Esplendidamente
situado. Com uma piscina tao sedutora quanto a do Copacabana
no Rio. Boas salas. Bons quartos com banheiros. Bom servigo:
pretos limpos, &geis, muito corretos nos seus uniformes.
(FREYRE, 2001, p. 428)

Nesse hotel em Maputo o autor observa que nenhum dos héspedes é
negro e relata: “ndo admite pessoas de cor, nem como hdspedes nem
simplesmente como visitantes [...] Estranho que o governo portugués permita

que isto se verifique na Africa portuguesa” (2001, p. 428). Em uma breve analise,
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Freyre atribui esse “fendmeno” a expansao do “imperialismo cultural ou
econdmico sul-africano” (2001, p. 429), pais que faz divisa com Mogambique e
que enfrentou o apartheid de 1948 a 1994. Freyre direciona possiveis
segregacdes raciais a presenca da Africa do Sul em Mogambique, desviando o
foco do governo portugués. Em defesa da cultura transnacional, Freyre afirma
que “as civilizagdes lusotropicais devem resistir o mais possivel unidas” a
“valores e estilo de cultura que ndo sejam os seus” (ibidem), se referindo aos sul-
africanos.

Em contraponto a descricéo de Freyre, escrita no ano de 1952, de que as
divisBes raciais provinham da Africa do Sul e ndo de Portugal, Cabaco comenta
que a década de 50 foi a “década de siléncio” (2009, p. 221) em Mogambique,
assim como nas outras colonias, pois em 1954 publica-se o “Estatuto dos
indigenas” que “deu forga juridica a discriminagao e ao regime de exploragao
intensiva do trabalhador autéctone” (ibidem). Cabaco afirma ainda que nas areas

m

rurais “imperava a ‘politica de bastdo™ (ibidem). Relata que “uma simples queixa
de um branco poderia determinar a prisdo de um negro sem processo
investigado” (ibidem), demostrando que a segregacgao racial ndo era produto
apenas do sistema sul-africano, mas também perpetuado pelo governo
salazarista.

Freyre, embora ataque o sistema sul-africano, da sinais de que sabia que
a truculéncia portuguesa existia nas colénias, tal como podemos observar no
trecho escrito em janeiro de 1952: “o atual ministro do Ultramar e antigo
governador da Guiné; o atual governador-geral de Mocambique; o atual
governador de Macau [...] todos, bons administradores; suaves mas, nos
momentos justos, enérgicos” (2001, p. 450). A palavra “enérgico” demonstra
esse sinal de truculéncia, acompanhado de “nos momentos justos”, buscando
legitimar e suavizar a postura dos administradores.

Outro momento do relato de Freyre demonstra o clima de opressao
portuguesa em um encontro de teve com Virgilio de Lemos, poeta mogambicano
gue expds em seu fazer poético a repressao do Estado portugués. O recado de

Virgilio atenta para as formas de trabalho escravo:

pedem-me alguns que ndo me deixe iludir com aparéncias de
boas relacdes das grandes industrias e grandes plantadores
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com trabalhadores indigenas: estes seriam explorados aqui do
mesmo que nas Rodésias. Quase como escravos. Quase como
na Africa do Sul (FREYRE, 2001, p. 454).

Apesar de “alertado” para possiveis sistemas de trabalho escravocrata em
Mocambique, Freyre ndo se aprofunda no assunto, preferindo falar dos
hibridismos entre coldnia e metrépole.

Freyre observa a beleza das culturas tropicais que se “amolecem” e se
fundem & cultura portuguesa, mas ndo aceita o hibridismo com outras culturas
europeias. Para ele, entre a colonizacdo portuguesa e outras colonizacfes
europeias, ha um grande hiato que as separa. Afirma, desse modo, que apenas
a portuguesa pode se fundir aos tropicos. O socitlogo ndo apenas critica a Africa
do Sul, mas também os colonizadores europeus, a exemplo dos ingleses na obra
O Luso e o Tropico. A respeito dos colonizadores europeus, com excecao dos

portugueses, ele afirma

[...] por outros europeus da mesma época: sempre marginais em
seus contatos com o0s tropicos; transitérios; sem animo para, em
tais espacos, levantarem igrejas, mosteiros, colégios, palacios,
residéncias — e ndo apenas fabricas [...] (FREYRE, 2010, p. 113)

Dessa forma, 0 autor quer criar uma relagdo amistosa entre colonizadores
portugueses e grupos autoctones, afirmando que outros grupos europeus nao
tinham animo para construir “igrejas, mosteiros, colégios”, focando-se apenas na
construcdo de fabricas. Para Freyre, a construcao de instituicbes seria mais
‘humana” do que a construgcao de “fabricas”, como se aquelas instituicbes nao
tivessem um poder simbdlico na dominacéo de um povo, tanto quanto a fabrica
como espaco de poder material e econémico.

Em Aventura e Rotina, Freyre amplia esse pensamento ao afirmar que o
racismo seria reflexo dos colonizadores nédo-portugueses, como lemos em
“africanos tratados como raca fatalmente ‘inferior’, ou ‘incapaz’, por holandeses,
belgas e mesmo ingleses, exageradamente etnocéntricos” (2001, p. 430).

Um ponto bastante interessante desta obra € que, embora ndo seja, como
ja foi dito, rigorosamente metodologica e cientifica, o autor passeia pelas
colonias e observa a diferenca de cada pais, sem fazer generalizac0es. Freyre

se concentra nas particularidades de cada pais, porém, sempre celebrando os
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elementos portugueses em cada uma das culturas. Todavia, em se tratando dos
negros, o autor é categorico: “Nos negros de Mogambique ndo se nota grande
diferenca de formas dos de Angola” (2001, p. 430). Em vista disso, observamos
que o autor revela as diferencas ecologicas, geogréficas, gastronémicas e
culturais, mas € incapaz de verificar as diferencas raciais, colocando os negros
como seres uniformes, como se nao houvesse diferenca entre negros
mocambicanos e angolanos.

Considerando o continente um lugar de diferencas, embora Angola e
Mocambique falem oficialmente uma lingua imposta pela metropole, resultado
do processo de violéncia simbdlica, ambos paises possuem diferentes linguas
autoctones, diferentes processos histéricos, portanto, ndo podem ser colocados
no mesmo patamar apenas por sua populagéo ser negra.

Em outro momento de sua viagem a Maputo, 0 autor comenta sua
surpresa ao ver negros pedalando: “Impressiona-me aqui, como na Guiné, o
muito uso de bicicletas pelos pretos” (2001, p. 431). E continua sua reflexao:
“estes, simples pretos, a rodarem para seus trabalhos, suas rogas, suas
‘senzalas;, ou seus mucambos de negros livres. Como se explica tanto o uso de
bicicleta [...]?” (ibidem).

Ao chegar ao Norte de Mocambique, o0 socidlogo observa a presenca forte
da influéncia maometana. Para explicar tal influéncia, Freyre afirma que isso faz

parte da “lusitanizagao”.

Se a lusitanizacdo pode operar-se tanto sob uma como sobre
outra predominancia de cores e formas urbanas e quase
urbanas, é que a cultura lusitana é plastica bastante para admitir
as duas predominancias e continuar lusitana no essencial de
suas formas gerais [...] Tanto em Mocambique — que ainda é
Africa mas ja é Oriente — como no Oriente propriamente dito,
sente-se que o portugués pode, como nenhum outro europeu,
realizar o aparente milagre de unir o Ocidente ao Oriente; e,
dentro de sua complexidade e plasticidade de cultura, permitir
gue 0 maometano ou o hindu se sinta tdo naturalmente lusitano
guanto o catélico romano ou o cristdo protestante. (FREYRE,
2001, p. 437).

Portanto, para o autor, a presenca de outras formas culturais e religiosas

sao fruto do processo de colonizacdo portuguesa. Freyre acredita que a cultura
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sul-africana € uma ameaca para as col6nias, mas ao falar de religiosidade, ele
“aceita” o processo de hibridismo e ainda cria uma analise sobre esse processo.

Ainda em Maputo, em determinado momento de seu relato, o brasileiro
relembra um encontro com jovens de Macau que estavam na Casa dos
Estudantes do Império®®, em Lisboa, e falavam sobre a saudade da terra natal.
Assim, confirma o “‘complexo da saudade” (2001, p. 440), presente tanto em

Portugal como nas colbnias. A respeito desses mogos ele comenta:

Tem saudade da hamorada, a mesma saudade que qualquer de
nos, portugués ou brasileiro, da noiva ou da esposa; a mesma
saudade que, ha séculos, em sonetos, fados e modinhas de
amor — amor ferido pela auséncia da pessoa amada ou querida
— 0 portugués e o brasileiro cantam de modo particularmente
lusitano. (2001, p. 440)

A saudade seria, para o autor, um legado do portugués as terras tropicais.
Outro aspecto da aventura de Freyre em Mocambique é seu encontro com
“animais de verdade selvagens” (2001, p. 452). Freyre descreve “ledes”,
“crocodilos”, “elefantes”, “hipopdtamos”, “zebras”, “rinocerontes”, “girafas” (2011,
p. 452-453): “Em Mogambique realizo um dos meus sonhos: o de ver de perto
do meio da mata tropical as feras, que desde menino, um individuo de formacao
europeia aprende a considerar expressées dramaticas da natureza africana” [...]”
(2001, p. 452).

Merlow, citado no inicio deste subcapitulo, também descreve sua
fascinacao por essa “cultura selvagem” ainda na infancia, como lemos em seu
relato: “Acontece que em miudo eu tinha a paixao por mapas. Ficava horas a
olhar para a América do Sul, a Africa ou a Australia, e divagava por todas as
glérias da exploragao” (2011, p. 14).

Uma passagem de Freyre em Mocambique relata seu encontro com
jornalistas (2001, p. 454), o que nos interessa visto que Craveirinha também foi
um deles e atuou em diversos periddicos. O sociélogo comenta que “Lourengo
Marques tem jornais que sob alguns aspectos de técnica jornalistica sdo

superiores aos brasileiros” (2001, p. 455) e faz um elogio ao servigo de fotografia

39 Nesse momento Freyre faz uma reflexdo bastante interessante sobre a palavra “do Império”.
“Fui recebido uma noite pelos estudantes do Ultramar que ali ttm uma espécie de Casa do
Estudante, chamada ainda, por um arcaismo desculpéavel, “do Império” [...]" (2001, p. 440).
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dos jornais Noticias e Guardian. No entanto, Freyre ndo comenta sobre a
censura a imprensa mogambicana mais combativa. Segundo Hohfeldt (2008),
uma das caracteristicas da imprensa nesse periodo é a critica as companhias

de administracdo e, como resultado, a censura promovida pelo Estado portugués

[....] menos que oposicdo a condicdo colonial em si, 0s jornais
coloniais, de modo geral, exercem uma constante critica as
companhias de administracao a quem a Metrépole entregava as
colonias. Assim, instituicbes com o Banco Ultramarino
Portugués, a Cia. De Mocambique, a Cia. Nacional de
Navegacdo, dentre outras, sdo algumas das instituicbes que
mais claramente descontentam as populacdes coloniais, pela
alegada mé& qualidade de seus servicos. Em consequéncia, séo
também as mais visadas pelas publicagfes [...] multiplicam-se
os periodos de censura ao longo da histéria desses jornais, na
maior parte das vezes por questdes absolutamente externas ao
préprio contexto colonial. (HOHFELDT, 2008, p. 10)

Sobre esse contexto, Cabaco comenta a importancia da imprensa nas
mobilizagBes populares. Segundo ele, apés a Primeira Guerra Mundial, houve
uma crise que reestruturou o Estado. Essa reestruturacdo se baseava na
ocupacao de determinados cargos apenas para “civilizados”. Conforme o autor,
“os trabalhadores afetados reagiram, apoiados pela imprensa africana (e, por
vezes, pela operaria)” (2009, p. 171).

A imprensa, portanto, teve um papel fundamental tanto na critica a
colonizacdo em Mocambique quanto na projecado de grandes poetas, através da

publicacdo de poemas nos periédicos.

A importancia de O Brado Africano € incontestavel. Foi em suas
paginas que Rui Noronha publicou seus primeiros poemas. Ele
estreia no jornal aos 17 anos de idade, em 1932, com uma série
de crénicas. Depois da divisdo no seio do Grémio Africano, com
repercussdo no jornal, diminui sua colaboracdo, mas nao se
ausenta. Também o poeta José Craveirinha comecou a divulgar
seus poemas, na década de 40, no mesmo jornal. Nos anos de
1950, um jovem de 19 anos, Marcelino dos Santos, residindo em
Lisboa, escreve para O Brado Africano destacando seu papel de
divulgador da cultura mogambicana. Era, nada mais nada
menos, que o filho de Firmino dos Santos, que também havia se
iniciado ainda aos tempos de O Africano. Quando Rui Noronha
vem a falecer, em 1943, é ainda O Brado Africano que publica
seu obituario, lembrando que ele “proclamara o direito de
cidadania dos nativos” (HOHFELDT; GRABAUSKA, 2010, p.
207-208).
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Se o0s periodicos foram essenciais para a divulgacdo das criacOes
literdrias em Mocambique, podemos dizer que a literatura brasileira também
esteve presente no pais. Freyre relata que foi convidado por José Antdnio de
Carvalho, dono de uma livraria, para uma inauguracdo de livros brasileiros.

Seguem as palavras de Freyre a respeito desse momento:

[..] confesso meu assombro. N&o encontro apenas Erico
Verissimo — que é o escritor brasileiro mais lido em Portugal e
na Africa portuguesa — Afranio Peixoto, Ribeiro Couto, José Lins
do Rego [..] A -cultura brasileira nas suas principais
manifestacdes. (FREYRE, 2001, p. 458)

A presenca da literatura brasileira foi relatada também por Craveirinha

durante entrevista

Na escola, éramos obrigados a passar por um Jodo de Deus,
Dom Dinis etc., os classicos de la. Mas chegava uma certa altura
em que nos liberthvamos e entdo envereddvamos para uma
literatura “errada”: Graciliano Ramos e por ai afora. Tinhamos
nossas preferéncias e, na nossa escolha, pendiamos desde o
Alencar... A nossa literatura tinha reflexos da literatura brasileira.
Entdo, quando chegou o Jorge Amado, estdvamos em casa.
Jorge Amado nos marcou muito porque aquela maneira de expor
as histdrias fazia pensar em muitas situagfes que existiam aqui.
Ele tinha aqui um publico. (THOMAZ; CHAVES, 2003, p. 415)

Outro elemento relatado tanto por Freyre, em Aventura e Rotina, quanto
por Craveirinha, em entrevista, € o futebol. Craveirinha rememorou inclusive
momentos em que jogava bola: “O Brasil teve uma influéncia muito grande na
populacao suburbana daqui. Uma influéncia que ia desde o futebol. Posso dizer
até que eu joguei bola com jogadores brasileiros, por exemplo, o Fausto”
(THOMAZ, CHAVES, 2003, p. 415). Freyre comenta que em Mogambique:

[...] os grandes jogos de futebol sdo aqui a noite com bolas
brancas que me informavam virem do Brasil. Alguém me diz que
as bolas brancas de futebol, para os jogos a noite, sdo um
brasileirismo que vem sendo adotado noutros paises tropicais.
(FREYRE, 2001, p. 433)
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Vemos, dessa maneira, convergéncias entre as formas como Freyre e
Craveirinha focalizam a relagédo entre o Brasil e Mogcambique, aspecto que
focalizaremos com mais atenc&o no capitulo IV da presente tese.

Cremos gue os aspectos que o sociélogo brasileiro enxerga — e 0s que
deixa de ver — em Mocambigue guardam relacdo com a teoria lusotropicalista
criada pelo autor. Segundo nossa perspectiva, ela surge no subterraneo de
Casa-Grande e Senzala, mas toma corpo principalmente apds a viagem

realizada as entdo colonias portuguesas.

2.2.2 A teoria lusotropicalista

A teoria criada por Gilberto Freyre chamada de “lusotropicalismo” se
estrutura principalmente na obra O Luso e o Trépico (2010), fazendo referéncia
aos portugueses (luso) e a terra dos colonizados (autoctones dos trépicos). Esta
obra foi originalmente publicada em 1961, apds a viagem de Freyre ao “mundo
que o portugués criou”.

Nesta obra, Freyre elenca os aspectos que consolidam uma civilizacéo
lusotropical. Para o sociblogo, essa civilizagdo resulta de hibridismos entre povos
dos tropicos e os portugueses. Nas palavras do autor, a expressao lusotropical

surge

Para adjetivar sociologicamente o complexo de cultura marcado
pela presenca em terras quentes, menos do homem com valor
étnico que da cultura de origem principalmente portuguesa, de
gue homens etnicamente diversos, mas sociologicamente
semelhantes, vém sendo portadores, deformadores ou
recriadores. (FREYRE, 2010, p. 71)

Ainda pode ser compreendida como “sistema lusitano de convivéncia de
europeus com nao europeus em terras quentes” (2010, p. 72) ou, ainda, como
‘estudo sistematico de um encontro dramatico de determinada cultura,
predominante sobre outras, com a natureza, em espacos ja definidos pelos
naturalistas como tropicais” (2010, p. 73). Em outro momento, o lusotropicalismo
€ caracterizado como ‘o esforco de expansdo e hoje de consolidacédo
portuguesas nos tropicos” (2010, p. 74). Lusotropicalismo pode ser entendido

também como “contemporizagdes étnicas, sociais, culturais, de quem vém
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resultando simbioses e ndo apenas associacbes de europeus com tropicais”
(2010, p. 125).

Na perspectiva de Freyre, o lusotropicalismo € um processo de relacdes
organicas entre colonizadores e colonizados, de intercambios e trocas, que
produz uma nova cultura na medida em que se transforma. Essas trocas se
materializam — para o autor — em Vvarios campos, dentre 0s quais a comida, a
danca, a religido, a arquitetura, entre outros.

Um dos primeiros elementos postulados por Freyre para sustentar o
lusotropicalismo € a diferenca entre a colonizac&o portuguesa e as demais. Ele
afirma que as culturas europeias apenas toleraram os colonizados por
“conveniéncia politica ou militar” (FREYRE, 2010, p. 70). A colonizagdo

portuguesa, no entanto, teria se baseado em relacfes de afetividade.

O encontro dos portugueses com 0s trépicos vem tendo quase
sempre outra configuragéo: a da conveniéncia completada pelo
amor. Nao tem deixado de haver drama, conflito, dor, angustia e
sofrimento em tais encontros. Mas raramente lhes tem faltado
amor: amor de homem a mulher de cor e amor de homem a terra
guente, para amortecer, dulcificar asperezas, em choques de
interesses [...]. (FREYRE, 2010, p. 70)

O primeiro elemento dessa teoria € o amor. O amor é o que diferenciaria
a colonizacdo portuguesa das outras colonizacbes europeias. Para o
pernambucano, essa disposi¢cao do portugués ao amor viria de seu contato com
os mouros: “Da gente moura teria 0 portugués absorvido nocdes de valor [...] e
adotado atitude que outros europeus [...] ndo tiveram igual oportunidade de
absorver ou adotar” (2010, p. 70). Para ele, a postura do colonizador portugués
teria relacdo com a presenca moura em Portugal.

Outro elemento que alimenta a tese de Freyre é o personagem Ulisses de
Odisseia, retomado por Camdes em Os Lusiadas. Para Freyre, Ulisses € a
sintese do colonizador portugués, indicando que a “aventura” € um dos
elementos substanciais que Ihe move a existéncia. Assim, o que diferenciaria os

lusitanos nos trépicos seria a “disposi¢do de animo” (2010, p. 109).

Ulisses seria — para interpretarmos sociopsicologicamente o
complexo do portugués responsavel pela expanséo lusitana nos
tropicos — o gosto de aventura, a mobilidade transregional
estendida em mobilidade transcontinental, o entusiasmo pelo
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mar e pelo exético, a inconformidade com os limites europeus
de Portugal ou com aquela profundidade de vida agréria [...]
(FREYRE, 2010, p. 75)

Essa aventura viria atrelada a uma flexibilidade do portugués, que
conseguiria se adaptar a outros lugares: “Os trépicos seriam para o portugués,
inquieto com os limites europeus de Portugal, terras-maes, terras de origem,
terras estranhas a que ele regressasse com direitos especialissimos” (2010, p.
75-76). Logo, outro elemento do lusotropicalismo seria a plasticidade dos
portugueses de se adaptarem aos tropicos. Essa adaptacéo, aos olhos do autor,
€ “de ordem mistica, de ordem comercial, de ordem politica” (2010, p. 76).

Nesse sentido, ao se adaptar as culturas tropicais, o portugués imprime
seu estilo de vida a esses lugares, influenciando as col6nias nas relagdes com a
terra, alimentacao, vestimenta e arquitetura. Vemos abaixo uma observacao do
autor de Casa-Grande e Senzala a respeito das relagdes arquitetdnicas entre as

colénias e a metropole:

os palacios, os solares, as casas-grandes, os sobraddes que
ainda agora se encontram em Mogcambique, na india, no Brasil,
em Angola, alguns quase perfeitos, a despeito da acidez tropical
[...] influenciados por combinacdes de valores lusitanos com os
tropicais ja verificados no Brasil [...] (FREYRE, 2010, p. 77)

Freyre observa intercambios arquitetdnicos entre Brasil, Angola,
Mocambique, a partir de caracteristicas lusitanas. Esse € um processo que parte
das relacfes entre povos. Entretanto, tais intercambios n&o se consolidaram de
forma pacifica. Segundo o pensamento de Bourdieu (1989), as colisbes entre
grupos, na luta por capital econémico e simbdlico, resultam em interferéncias.
No caso da colonizag&do, a imposi¢cao da arquitetura portuguesa se impde de
forma desigual a arquitetura dos colonizados.

Outro aspecto encontrado na arquitetura, segundo Freyre, e que constitui
um elemento do lusotropicalismo, € o “amolecimento” (2010, p. 77). Essa palavra
surge inicialmente em Casa-Grande e Senzala e serve para mostrar como 0
conjunto de elementos portugueses vao “amolecendo”, se juntando e se
ajustando aos tropicos. Nesse amolecimento, os portugueses foram plantando
raizes nos tropicos: “raizes de casas, de igrejas, de fortalezas, de arvores, de

plantas, de homens, de mulheres” (2010, p. 78).
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Além da arquitetura, Freyre observa que houve uma mudanca da
paisagem por onde o portugués passou. Ou seja, o portugués modificou inclusive

a terra, como lemos no trecho

Em quase todas as areas tropicais de Africa e da Asia por onde
passou o0 portugués, a sua presenca ficou assinalada por outros
brasileirismos vegetais: a mandioca e o cajueiro, por exemplo.
Enquanto para o Brasil foi ele, portugués, que trouxe a manga,
a jaca, o coco chamado da india, numa grande obra de
enriquecimento intertropical de vegetacdo atii ao homem e
favoravel a sua seguranca nos tropicos. (FREYRE, 2010, p. 79)

Essa mistura e intercambios, que se expressam na arquitetura, fauna e
flora, confluem para o que Freyre chama de “terceiro homem” ou “terceira
cultura” (2010, p. 108), que nada mais é do que um “homem simbioticamente
lusotropical”, visto que o povo portugués tem “renunciado”, como nenhum outro
europeu até hoje, a sua pureza, quer étnica, quer cultural, a favor de formas
hibridas” (ibidem). Ele nomeia esse processo de “transeuropeizag¢ao” (ibidem).
Para o autor, as formas hibridas de cultura e comportamento vao se moldando
de forma “espontanea” (2010, p. 109).

Ainda sobre os vegetais e as frutas, o tedrico completa que o portugués
operou uma modificagédo “de distribuigéo intratropical de vegetais ao homem” em
“beneficio de populagbes humanas e animais e de economias e culturas, vitimas
algumas delas de escassez e penuria de alimentos” (2010, p. 118-119). Freyre

analisa que o portugués possui um mérito por tais praticas.

O europeu (portugués) que pioneiramente levou dos trépicos
para a Europa maior nUmero de valores e técnicas capazes de
alterar a vida, a economia, as culturas européias, no sentido de
sua tropicalizacdo (FREYRE, 2010, p. 119)

Outro aspecto do lusotropicalismo € o que Freyre intitula de “esforco
portugués” ou “esforgo lusitano” (2010, p. 123). Para formular seu pensamento,
o autor utiliza os jesuitas para afirmar o esfor¢o histérico de estabelecimento e
de permanéncia dos portugueses nas colonias. Sendo assim, 0s portugueses
teriam um esforco que outros povos europeus nao possuiam: ‘o do
estabelecimento da civilizagdo cristd nos tropicos — que falta aos esforgos

espanhdis” (ibidem).
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A teoria lusotropical, que enaltece o portugués nos tropicos, como vimos,
€ baseada no amor, no animo e na plasticidade dos portugueses, que nao se
compara a nenhuma outra civilizagado europeia. Desse modo, o autor observa
gue a cultura se transfunde criando novas formas arquitetonicas, gastronémicas
e culturais, em que o portugués deixa sua marca por onde passa. No entanto,
seria esse hibridismo resultado da troca igualitaria ou da constante tenséo entre

colonizados e colonizadores?

2.2.3 Hibridismos e tensdes no espaco colonial: um contraponto ao

lusotropicalismo

O primeiro capitulo desta tese pontuou 0s principais aspectos da
colonizacdo a partir das leituras de Memmi, Fanon e Mbembe. O ponto
nevralgico do pensamento dos trés autores reside no fato de que a colonizacédo
€ um processo de imposicao violenta e ideoldgica da cultura, da economia, das
formas de trabalho do colonizador sob o colonizado.

Ainda sobre os processos de colonizagao, para Bosi, “a colonizagao nao
pode ser tratada como uma simples corrente migratéria” (1992, p. 13). Ele
comenta ainda que a analise mais positiva que pode ser feita sobre o processo
de colonizagao é a de que “aculturar um povo se traduziria, afinal, em sujeita-lo
ou, no melhor dos casos, adapta-lo tecnologicamente a um certo padréo tido
como superior’ (1992, p. 17). A simples ideia de “padrdo superior’ ja
desestabiliza a relacdo de harmonia entre colonizados e colonizadores. Um
padrdo superior implica um padrdo inferior, desse modo, ha uma relacao
desigual entre os agentes inseridos na colonizagdo, como reforgca Cabaco, “a
“superioridade” do europeu se afirma inexoravelmente sobre a ‘inferioridade’ do
homem negro” (2009, p. 101).

Se para Freyre o que move o colonizador portugués € o animo, para Bosi
0 que move o colonizador é a cobica: “Novas terras, novos bens abrem-se a
cobica dos invasores. Reaviva-se 0 impeto predatério e mercantil que leva a
aceleracdo econbmica da matriz em termos de uma acumulacido de riqueza”
(1992, p. 20).

Embora a literatura atue no campo do simbdlico, vemos que ela, em

alguma medida, dialoga com a realidade. Dessa maneira, encontramos em relato
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descrito pelo capitdo Merlow, de Conrad, um desejo dos colonizadores pela

riqueza produzida pelos colonizados.

Era um bando que apenas queria arrancar tesouros as
entranhas da terra, sem intengdo mais nobre que a do gatuno
arrombador de cofres. Ignoro quem pagava as despesas da
nobilissima empresa; sei, sim, que o chefe da quadrilha era tio
do administrador. (CONRAD, 2011, p. 37)

Essa quadrilha é composta de colonizadores, tal como observamos no
trecho: “A infeliz quadrilha cujos membros, imagino, se obrigavam ao segredo,
dava a si propria 0 nome de Exploragdo do Eldorado” (2011, p. 37). Assim,
vemos a “cobi¢a” descrita por Bosi, na prosa de Conrad.

Um dos desdobramentos da teoria lusotropicalista € a aceitacdo dos
colonizados pelos colonizadores em um processo de simbiose e integracao.
Cabaco, em oposicao, afirma que “o encontro de culturas e civilizagbes se
pautava pelo desconhecimento reciproco, pela incompreensdo e,
frequentemente, pela intolerancia em relagao a essas diferengas” (2009, p. 84).
Assim, notamos gque o choque entre culturas promove a tensao, pois uma cultura
se sobrepde a outra, reduzindo e descredenciando a cultura dos colonizados.

Ainda na logica de Freyre, ocorreram hibridismos harmonicos quando os
europeus entraram em contato com o0s povos dos tropicos. Bosi, ao analisar a
escrita do padre José de Anchieta, mostra que, na realidade, em se tratando do
Brasil, foi criado um “projeto” para “penetrar no imaginario do outro”, projeto este
que nada tinha de espontaneo. Portanto, o hibridismo é resultado de imposi¢ao
e ndo de harmonia entre grupos. A respeito de Anchieta, 0 mesmo autor afirma
gue “O projeto de transpor para a fala do indio a mensagem catdlica demandava
um esforco de penetrar no imaginario do outro, e este foi o empenho do primeiro
apostolo” (1992, p. 65).

Ainda sobre a colonizagdo portuguesa no Brasil, Bosi comenta que 0s
jesuitas langcaram mao do “medo, horror” nas pregacdes, ao diabolizar toda
cerimOnia indigena que “abrisse caminho para a volta dos mortos” (1992, p. 69).
Observamos, entdo, que o colono impde sua cultura e sua visdo de mundo
atraves de um processo tenso e arbitrario.

Freyre, ao afirmar que os colonos lusitanos construiram “igrejas,

mosteiros, colégios, palacios, residéncias — e ndo apenas fabricas [...] (2010, p.
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113) em um processo de enriquecimento da civilizacdo Ilusotropical,
desconsidera que esses aparelhos sao ideoldgicos e cumprem a funcéo de impor
um conteudo aos colonizados.

Em Mocambique e outras colbnias portuguesas, 0 processo de
colonizacdo consistiu em penetrar no outro e impor a cultura portuguesa ao
colonizado em um processo de aculturacdo. Cabaco, na mesma linha de

raciocinio de Bosi, afirma que

A acdo missionaria definiu categoricamente o modo de
civilizacdo a impor e, identificando os africanos como pagéos,
introduziu a primeira classificacdo binaria na relagdo com os
povos colonizados: o0 europeu era 0 sujeito do processo
civilizador e o africano seu objeto. (CABACO, 2009, p. 84)

Ainda sobre essa acdo, Cabaco conta que a religido foi conduzida a fim
de vincular “interesses prioritarios da metrépole”. Assim como a agao missionaria
era didatica no processo de colonizar o outro, a educacao formal também teve
um papel fundamental no silenciamento da cultura do outro, do colonizado.
Sobre a educacdo dos colonizados na colonizacdo de Mocambique, Cabaco
discorre: “No sistema de ensino oficial, o Estado completava o projeto de extirpar
o colonizado da propria histéria e da tradicdo sociocultural para o fazer assumir
os valores, os comportamentos e a histéria de Portugal” (2009, p. 115).

Em consonancia com Cabaco, Villen mostra que o colonialismo portugués
“ndo permitia, portanto, ao homem africano a minima possibilidade de cultivar
ideias ou sonhos que fossem em direcdo contraria ao seu destino colonial,
naturalmente limitado ao trabalho e a sujeigao” (2013, p. 64).

Logo, o hibridismo da cultura colonizada com a cultura colonizadora surge
de um processo de silenciamento da histdria do colonizado. O sujeito, anterior a
colonizacéo, perde sua autonomia no processo de contato com o colonizador.
Sem identidade, assimila os valores que lhe sédo impostos.

Se Freyre celebra o contato dos colonizados com o0s colonizadores
enaltecendo a “superioridade do processo de colonizagao portuguesa” (2010, p.
196) que permite o acesso dos negros ao mundo dos brancos, Cabaco afirma
que ndo havia nenhum interesse de “elevacdo de todos os autoéctones aos

patamares da ordem cultural e juridica dos colonos portugueses” (2009, p. 119).
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O pernambucano, em sua teoria lusotropicalista, assinala que uma das
caracteristicas do portugués, como vimos, € o desejo pela aventura. A palavra
aventura se liga ao imaginario construido pela Europa sobre a Africa, como
vemos na descri¢cdo de Merlow — na narrativa de Conrad — chegando a terra dos

colonizados.

A terra parecia sobrenatural. N0s nos acostumamos a olhar
sobre a forma acorrentada de um monstro conquistado, mas |4,
la podiamos olhar para algo monstruoso e livre. Era sobrenatural
e 0s homens eram... ndo, eles ndo eram humanos. [...] Eles
uivavam, pulavam e rodopiavam, fazendo horriveis caretas
(CONRAD, 2011, p. 47).

Conforme Cabaco, “As representacdes de Africa no principio do século
XX eram tenebrosas, pelo impacto da resisténcia africana” (2009, p. 130). Essas
representacdes serviram apenas como argumento para legitimar a colonizacao,
como expde Villen: “A constante referéncia a inferioridade da civilizagao africana,
a incapacidade de autogoverno, € o principal argumento de justificacdo do
regime administrativo unitario adotado pelo sistema colonial portugués” (2013, p.
56).

Essa pratica do governo portugués se associa ao que pontuamos no
capitulo I, “O negro na colonizagdo: efabulacdo e simulacro”’, em que o
colonizador efabula sobre o colonizado, a fim de domina-lo em todas as suas
dimensdes. A ideia de aventura se alia a um projeto politico e econémico da
metrépole a fim de estimular a migracdo de portugueses as colonias.

No tocante ao amor, Freyre afirma que 0s portugueses se misturavam
“gostosamente” as mulheres de cor e as indias. E preciso considerar que os
pensamentos a respeito da miscigenacgao formulados por Freyre — e que serdo
aprofundados no ultimo capitulo dessa tese — foram importantes em sua época,
considerando um contexto internacional que descartava o negro da histéria.
Portanto, falar de sexualidade enquanto elemento chave para a construgcéao de
colonias era uma atitude bastante provocativa por parte de Freyre. Contudo, a
problematica acerca da teoria lusotropicalista € desconsiderar as relacdes
econdmicas e sociais em torno da sexualidade e a violéncia sexual contra as
mulheres negras e indigenas. As rela¢cdes sexuais, portanto, s&o mais movidas

pelo interesse econbémico do que propriamente pela afetividade. Todavia, é
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preciso pontuar que a formacédo da identidade do Brasil é bastante diferente
daquela de Mocambique. O proprio autor, em Aventura e Rotina, como veremaos,
relata que os negros da “Africa portuguesa” séo bastante diferentes dos mestigos
no Brasil.

Ainda sobre afetividade, Freyre pontua que o encontro dos colonos com
0os colonizados gera conflito, mas a convivéncia se estrutura no amor. No
entanto, pontuamos que 0s encontros coloniais s&o tensos e violentos, e
ocasionam negociagdes. Logo, o hibridismo n&o surge do “amolecimento” das
estruturas sociais, mas da negociacdo entre grupos. Conforme Balandier,
“sociedade colonial e sociedade colonizada se encontram dentro de certas
relacdes (assinalamos precisamente o carater instrumental desta relacao) que
implicam tensdes e conflitos” (1963, p. 111). Para Freyre, o hibridismo produz
um “terceiro homem” ou “terceira cultura” (2010, p. 108) que é um “homem

simbioticamente lusotropical”.
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CAPITULO lIl: DISCURSOS EM DIALOGO: DO DESENCONTRO AO
ENCONTRO

Até o presente momento, buscamos refletir sobre os pensamentos dos
autores em discussao, ilustrando-os com exemplos de poemas e escritos
sociolégicos. A partir dos poemas de Craveirinha, delineamos uma reflexdo
sobre os pilares teméticos que sustentam sua obra; em Freyre, analisamos como
0s principios do pensamento lusotropicalista operam, além disso, verificamos
seu relato de viagem a Mogcambique. Assim, buscamos compreender como cada
autor considera e interpreta o espaco colonial mogambicano.

Neste capitulo verificaremos ndo apenas as diferencas, mas também as
aproximacdes entre esses autores. Inicialmente, faremos uma discussdo a
respeito da literatura e da sociologia, buscando os pontos de contato entre as
duas areas. Posteriormente, apresentaremos o conjunto de imagens criadas por
Craveirinha e Freyre a respeito do negro e da colonizagdo portuguesa. No
subcapitulo “O mestico: produto da simbiose” discutimos o lugar do mestico,
analisando alguns poemas e textos jornalisticos de Craveirinha, assim como
textos de Freyre, com foco em Mogambique e na colonizacdo portuguesa, uma
vez que a configuragdo racial da mesticagem no Brasil € bastante diferente
daquela dos paises africanos de lingua portuguesa.

Ao final, no subcapitulo “O folclore e a arte lusotropical: pontos de
encontro”, observamos como Craveirinha, em sua escrita jornalistica e
interpretacéo da realidade, se aproxima da analise de Freyre sobre as simbioses
e hibridismos entre colonizador-colonizado, tradicdo-modernidade. Para essa
tarefa, utilizaremos poemas e um conjunto de textos de Craveirinha publicados
em VArios jornais, nos anos de 1955 a 1970, a respeito do folclore, observando
como o autor verifica os cambios culturais no espaco mogambicano.
Simultaneamente, compreendendo o pensamento de Freyre a respeito da arte

lusotropical e como ela é gerada.

3.1 O negro e a colonizagdo: imagens em movimento

Como foi dito no primeiro capitulo desta tese, a colonizagcéo portuguesa

possui algumas particularidades que a diferem de outros processos de



136

colonizacdo, todavia, a violéncia é algo estrutural de qualquer processo
colonizatorio, evocando aqui pensamento de Fanon.

O negro, figura que se inscreve nos versos de Craveirinha e na analise
sociologica de Freyre, se arquiteta enquanto imagem. Neste capitulo, nos
interessa mais 0 negro enquanto figura poética e sociolégica do que o negro
enquanto objeto da historia, embora ambos estejam profundamente ligados: o
negro enquanto ser social ontolégico e histérico e o negro enquanto
representacdo. Queremos apreender as imagens do negro nas narrativas
poéticas e sociologicas. A mesma premissa se aplica a coloniza¢do. Buscamos
refletir sobre como esses autores representam a colonizacdo, cada qual em sua
area.

Assim, vamos analisar alguns poemas que Craveirinha escreve no
periodo em que esteve na prisdo, durante a colonizacéo, e que compdem o livro

Cela I. Lemos o0 poema abaixo (2002, p. 18), que nao leva titulo.

Sou analfabeto.

A comida das livrarias

€ indigerivel para mim eu sei.

E sobre isso infelizmente s6 ha duas opinides
a tua opinido quando me bates.

A minha opinido quando apanho.

Sou analfabeto.

Mas na minha gramatica

ultrapasso todos os idiomas

guando a minha pele sente na porrada
gualquer tipo de abecedario.

Na primeira estrofe do poema, vemos 0 eu poético que se considera
analfabeto. O analfabetismo é a incapacidade de decodificar a palavra escrita. O
eu poético vé as palavras como uma forma de alimento, que néo € digerido por
ele. Ao final dos versos temos uma antitese formada pelos verbos “bater” e
“apanhar”. Nesse espaco, o eu poético, inscrito no pronome possessivo “minha”,
apanha, enquanto o outro, sugerido pelo pronome “tua”, bate.

Na estrofe seguinte o eu poético afirma que é analfabeto, mas que possui
uma gramatica prépria — que ndo se limita a nenhum idioma — e sente a violéncia,
que, ao que tudo indica, considerando o contexto de producdo do autor, €

policial. Com isso, vemos a imagem de um sujeito poético que sofre a violéncia
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e a tortura dos aparelhos repressivos da colonizacdo, mostrando que néo ha
uma relagdo harmonica entre colonizados e colonizadores no espaco colonial.

Mesmo que esse sujeito poético se autointitule analfabeto e que por isso
nao tenha acesso aos livros e ao mundo escrito, ainda sim possui uma opinido,
demarcada no sexto verso: “a minha opinido quando apanho”. N&o ter a
capacidade de digerir a escrita, ndo invalida a leitura de mundo do eu poético
que, embora ndo domine a gramatica normativa-escrita, sabe o que ocorre nesse
contexto permeado pela violéncia.

Lemos ainda o poema “O meu prego” (2002, p. 22), da mesma obra,
percebendo como o eu poético dara o seu corpo e alma em troca do bem-estar

da populacéo.

O meu prego

Eu cidaddo an6nimo

do pais que mais amo sem dizer o nome

se é para me dar de corpo e alma

dou-me todo como daquela vez em Chaimite.

Dou-me em troca de mil criangas felizes

Nenhum velho a pedir esmola

uma escola em cada bairro

salario justo nas oficinas

filas de camibes carregados de hortalicas

um exército de operarios todos com servigo

um tesouro de belas raparigas maravilhosas nas praias
e ao vento da minha terra uma grande bandeira sem quinas.

Se é para me dar
dou-me de graca por conta disso.

Mas se é para me vender
vendo-me mas vendo-me muito caro.

Ao preco incondicional
de quanto me pode custar este poema.

O eu poético nessa obra se confunde com o préprio autor. A partir das
suas vivéncias na prisdo, Craveirinha expressa suas experiéncias que
confundem a voz poética com a voz autobiografica. Este poema aponta para um
sujeito poético que esta sendo interrogado pela policia, possivelmente querendo
Ihe arrancar uma confissdo estando disposta a pagar um precgo por ela. Tal
individuo é direto e diz que esta disposto a se dar “de corpo e alma”, por inteiro.

Em troca, essa voz oprimida pede melhorias em seu pais, que mais ama sem



138

dizer o nome, exigindo escolas, assisténcia aos velhos, salarios, comida e
emprego. Essa exigéncia revela que a populagcdo ndo tem acesso a educacao,
lazer e felicidade, mostrando a situacdo de privagdo em que vivem O0S
mocambicanos.

No verso “dou-me todo como daquela vez em Chaimite”, o eu poético
inscreve o Chaimite, distrito de Chibuto, em Mocambique, conhecido também
como uma viatura blindada desenvolvida e fabricada em Portugal. Esses
veiculos foram produzidos na década de 60 sendo utilizados pelas Forcas
Armadas Portuguesas para conter as lutas pela independéncia. Com essa
informacdo, percebemos que o eu poético estd nos situando em um periodo
histérico bastante especifico e dirigindo-se diretamente a policia portuguesa. Por
meio do recurso anaférico “dou-me”, o eu poético sugere que ele se entregara a
policia portuguesa se suas exigéncias forem cumpridas.

Na antitese “dar” e “vender”, presente nos ultimos versos, vemos que eu
poético vai se dar em troca do bem da sua gente e s6 se vender, em troca do
valor do seu poema, que tem o preco incondicional, ou seja, ndo tem preco.
Portanto, o eu poético ndo esta a venda, se recusando a negociar com a policia
portuguesa.

A colonizacdo é um espaco marcado pela violéncia, como vimos no
poema anterior, € 0 eu poético € categorico ao ndo negociar com a policia, pois
acredita na superacédo da situacao colonial. Quando ele elenca suas exigéncias,
ndo estd a espera de que a metropole atenda tais condi¢cdes. Na verdade, ele
esta projetando o mundo que deseja e acredita, produzindo e projetando o devir
em seus versos. E por falar na esperanca do devir, lemos o poema “Amor a doer”
(2002, p. 12), da obra Cela I.

Beijos.

Caricias.

Este infinito sentimento

no reciproco amor homem e mulher
para jamais nos esquecermos de vez
do amor dos amores mais amados

0 amor chamado patria!

Mordacgas.

Palmatoadas.

Calaboucos.

Anilhas de ferro nos tornozelos.
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E no infinito amor a doer

também o infantil beijo dos filhos

a magoada ternura incansavel da esposa

um cobertor grande e um pequeno para 0s quatro
e numa tabua despregada no chao

escondido o jornal a falar do Fidel.

E nem que nos caia em cima o argumento

de cigarro na boca e lagubre revolver em cima da mesa
nao mostraremos o papel guardado na tdbua do soalho
ali a fazer do amor escondido

o futuro de um povo.

Na primeira estrofe o eu lirico fala do amor, que & um sentimento infinito
e reciproco que se expressa, na relacdo homem e mulher, em beijos e caricias.
Ja nos ultimos versos da primeira estrofe ele afirma que o maior amor € o amor
chamado Patria, injetando o sentimento de nacionalismo nos versos. Essa
estrofe, anunciando o amor, se contrapfe a segunda estrofe marcada pela
violéncia nas palavras “mordacgas”, “palmatoadas”, “calaboucgos” e “anilhas de
ferro”. Notamos que no mesmo espago que ha o amor, ha também a violéncia
colonial que gera dor.

Na terceira estrofe o leitor € deslocado para uma outra cena em que uma
mulher beija os quatro filhos, com sua ternura magoada e incansavel, enquanto
cobre-os com um cobertor. Nesta cena narrativa, operando quase como uma
camera cinematografica, nosso olhar, o de leitores, se desloca para o chao onde
vemos “escondido o jornal a falar do Fidel”. Fidel aqui representa o avango do
socialismo no mundo e, naquele periodo, a esperanca de superacdo das
contradicdes coloniais e capitalistas.

Ao final, na dltima estrofe, vemos que esse papel escondido ndo sera
mostrado, mesmo que um policial “caia em cima” com “cigarro na boca”, coloque
um “revolver em cima da mesa” e 0 ameace de morte, evocada pela palavra
ligubre. Vemos que esse papel, que ndo sera mostrado, sugerindo uma forte
censura, esta guardado embaixo do piso de madeira “ali a fazer do amor
escondido/ o futuro de um povo”. Seria, portanto, a figura de Fidel a
representacéo do futuro do povo mogambicano, projetando o devir de um novo
mundo. Esse devir permeia toda a poética da geragdo do siléncio, grupo de
intelectuais que combatiam a colonizagdo através da musica, escultura e

literatura. Sobre esse devir, vejamos o poema “Jambul” (2008, p. 42-43).
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Jambul°

levantou a cabeca

levantou mao e vibrou sua azagaia*
Jambul cantou dltimos hinos de guerra
Jambul cantou ultimos hinos do seu povo.
Jambul foi derrotado pelas espingardas
foi derrotado Jambul o primeiro homem
trafico de Jambul primeiro xibalo*?
comecou!

Il

Na cidade

Jambul esté varrer lixo

Jambul esta limpar alcatifa*®

Jambul estéa carregar baldes de machimba*
Jambul esté carregar pedras

Jambul esta carregar vagao

Jambul est4 pisado até 14 no fundo

... pisado até 1a no fundo do coracdo em sangue
diz: - “Baiete®... Baiete...” — e na sua terra
humilhacdo de Jambul segundo xibalo

com vassoura ha mao

e corrente nos pés

continua.

I

Méae ficou prenha.

Mae geme no mundo fechado de mil ferros
Mae esta chorar lagrimas de sangue

Mae esta chorar sangue de sangue escravo

Méae esta chorar mas € “m’pongolo” de uputo fermentando

Mae esta chorar até voltar a nascer
finalmente do ventre fermentado de suor
Jambul o terceiro homem

Jambul 0 homem da esperanca

Jambul azagaia da Redencgé&o
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Jambul, figura que leva o titulo do poema, € considerado um heréi que

lutou contra a ocupacdo de Mocambique. Na primeira estrofe, temos a

construcdo desse homem que esta se preparando para a guerra, armado com

40 Heroi que ndo aceitou o jugo dos colonizadores em Mogambique.

“! Flecha.

42 Trabalhador bragal, sindnimo de escravo.

3 Tapete.
4 Fezes.
4 Salve.
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sua azagaia (flecha). Neste rito de preparacdo, Jambul, junto com seu povo,
cantou hinos de guerra.

A anafora construida pela reiteracdo do termo “Jambul cantou” expressa
ritmicamente esse ritual de canto anterior a guerra, muito comum nas
comunidades autéctones. Craveirinha, na obra O Folclore Mogambicano e Suas
Tendéncias, comenta sobre esse ritual, afirmando que o xigubo é “uma dancga
de cunho acentuadamente guerreiro, cuja origem € da responsabilidade da
grande bélica tribo zulo” (2009, p. 78). Além disso, ele nos diz que “o xigubo
serve para exaltar a luta ou para celebrar acontecimentos de grande importancia
para a comunidade tribal” (ibidem). Podemos inferir que Jambul, nos primeiros
versos, esta dancando algo como o xigubo para que vivam “um clima de
exaltagao bélica” (CRAVEIRINHA, 2009, p. 119).

Porém, Jambul, na guerra, é derrotado pelas espingardas e é levado como
escravo, como vemos ha expressdo xibalo, que significa trabalho forcado
temporério, implantado pela metropole portuguesa para garantir a producéo de
matérias-primas e infraestrutura.

A cena é cortada como um fade in e fade out, técnicas utilizadas no
cinema, que aqui sdo demarcadas pelos numeros romanos |, Il e lll, nos
transportando para outra cena, na segunda estrofe. No primeiro verso nos
situamos dentro da cidade, onde o protagonista faz trabalhos como varrer lixo,
carregar baldes de fezes (machimbas) e pedras. A anafora que se repete ao
longo da estrofe sugere um ritmo de tambor, de um espirito guerreiro que circula
no subterraneo dos versos.

Na transicdo da segunda para a terceira estrofe temos novamente o
recurso estético de fade in e fade out. Na segunda estrofe, vemos Jambul na
cidade; na terceira vemos a mae que esta gravida. A insisténcia da repeticdo de
“Mae esta chorar” aprofunda ainda mais a expressao de dor sentido pela mae.
Dessa dor, que sugere o parto, nasce “Jambul o terceiro homem/ Jambul o
homem da esperanca/ Jambul azagaia da Redencao”, que representa o devir
para o povo mogambicano que deve, assim como ele, combater os portugueses.

Neste poema, vemos gque a danga guerreira, inscrita nos primeiros versos,
deve servir como inspiracdo e exortacao para a luta anticolonial. Ao resgatar
elementos das comunidades autoctones, 0 poeta opera restaurando a historia

da prépria comunidade, inspirando os colonizados a lutarem pela independéncia.
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Outro elemento sugerido pelo poema, de forma simbdlica, € a azagaia, um
instrumento utilizado pelas comunidades nativas. Ao lancar mao da azagaia,
recorre a violéncia, deixando entrever que a independéncia ser4 uma forma de
redencdo a historia de Jambul que, por sua vez, sintetiza aqui a historia do
préprio povo mogambicano.

Se em Craveirinha a colonizagdo é sinbnimo de sofrimento, violéncia e
censura, para Freyre o encontro dos portugueses com os tropicos foi marcado

pela cordialidade.

Portugal, o Brasil, a Africa e a india Portuguesas, a Madeira, os
Acores e Cabo Verde constituem hoje uma unidade de
sentimento e de cultura. [...] Essa unidade intima, de sentimento,
e externa, de cultura [...] é consequéncia dos processos e das
condi¢bes de colonizagdo portuguesa na Asia como no Brasil,
nas ilhas do Atlantico e até certo ponto na Africa, desenvolveram
nos homens as mesmas qualidades essenciais de cordialidade
e de simpatia, caracteristicas do povo portugués (FREYRE,
2010, p. 25)

Enguanto Craveirinha exp0e as profundas humilhacdes sofridas na Cela
146 durante a colonizacéo, Freyre afirma que o encontro dos portugueses com 0s
tropicos se estabeleceu na base da cordialidade e da simpatia, caracteristicas
que acabaram por se alastrar para as comunidades autéctones. Freyre
complementa ainda que a simbiose de culturas esta “preparando o caminho para
maiores liberdades de expressdo de personalidade, quer entre individuos, quer
entre grupos, dentro ou a margem do sistema [...] lusotropical” (2010, p. 92).

Em outro momento, Freyre afirma que a colonizagao foi uma necessidade
para o desenvolvimento das culturas que eram ‘“vitimas do seu préprio
isolamento ou da sua prépria inércia” (2010, p. 118), o que nos remonta ao
poema de Craveirinha em que o eu poético afirma que é analfabeto. A cultura do
colonizado poderia ndo decodificar a palavra escrita do colonizador, mas seu
repertério de leitura de mundo era uma forma de expressao e de comunicacao
préprias, todavia interpretada pelos colonizadores como “inércia” ou tendéncia
ao “isolamento”. Essa interpretacdo, como vimos em Mbembe, tinha como

objetivo animalizar o colonizado.

46 Numero da cela em que Craveirinha esteve preso, que serviu de referéncia para o titulo da
obra Cela |
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A respeito da imagem do negro, lemos o poema “Xigubo” (2008, p. 17-
18), também de José Craveirinha, verificando como o0 poeta resgata rituais

ancestrais como forma de regenerar a vitalidade do negro.

Minha mae Africa
meu irmao Zambeze*’
Culucumba*®! Culucumba!

Xigubo®® estremece terra do mato

e negros fundem-se ao sopro da xipalapala®
e negrinhos de peitos nus na sua cadéncia
levantam os bracos para o lume da irméa Lua
e dancam as dancas do tempo da guerra
das velhas tribos da margem do rio.

Ao tanta do tambor

o leopardo traigoeiro fugiu.

E na noite de assombracdes
brilham alucinados de vermelho

os olhos dos homens e brilha ainda
mais o fio azul do a¢o das catanas.

Dum-dum!
Tantal

No primeiro verso vemos o vocativo “mae Africa”, figura materna que cria,
da vida e nutre. No segundo verso temos o vocativo “irmao Zambeze”, em clara
referéncia ao Rio Zambeze que atravessa Mogcambique de oeste para leste. Essa
personificacdo da geografia € uma forma de transformar o espaco em algo
organico e vital. No terceiro verso, temos a expressao “Culubumba’”, que significa
Deus ou espirito maior. Nesta estrofe ha uma espécie de ritual que se inicia, uma
vez que os rituais geralmente comecam pela invocacdo de entidades. A modo
de ilustracao, ha que se notar que os cristdos iniciam suas missas com “Em nome
do pai, do filho e do espirito santo”, inscrevendo essas entidades para dar inicio
aos seus rituais.

Xigubo abre a segunda estrofe, remetendo ao ritual que prepara os
guerreiros para o combate. Neste ritual, os negros se juntam ao som da

xipalapala, instrumento musical parecido com uma trompa, feito do chifre do

47 Rio que atravessa Mogambique.
8 Espirito maior.

49 Danca guerreira.

0 Trompa feita de chifre de antilope.
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antilope e utilizado para convocar o povo. O leitor do poema sente-se dentro do
ritual como se 0s meninos estivessem a dancar para a lua na sua frente. A lua
aqui aparece como irma, criando essa relagdo umbilical entre mae Africa e irméo
Zambeze. Para muitas comunidades autéctones, os elementos da natureza
possuem uma funcéo sagrada no espaco. O pleonasmo “dangam as dangas do
tempo da guerra” remonta aos costumes ancestrais das tribos que dangavam na
margem do Rio Zambeze.

Na terceira estrofe vemos que o tambor, instrumento musical, se une ao
som da xipalapala e ecoam entre os homens. Os olhos dos homens brilham,
assim como as espadas de ago (catanas). A onomatopeia “Dum-dum! Tanta!”

inscreve a sonoridade do tambor. E 0 poema continua...

E negro Maiela

musculos tensos na azagaia rubra
salta o fogo da fogueira amarela

e danca as dancas do tempo da guerra
das velhas tribos da margem do rio.

E a noite desflorada

abre 0 sexo ao orgasmo do tambor

e a planicie arde todas as luas cheias

no feitico viril da insupersticdo das catanas.

Tanta!

E os negros dangcam ao ritmo da Lua Nova
rangem os dentes na volUpia do xigubo

e provam o ago ardente das catanas ferozes
na carne sangrenta da micaia®* grande.

E as vozes rasgam o siléncio da terra
enguanto os pés batem

enguanto os tambores batem

e enguanto a planicie vibra os ecos milenarios
aqui outra vez os homens desta terra

dancam as dancas do tempo da guerra

das velhas tribos juntas na margem do rio.

Nas estrofes finais vemos uma narracdo do ritual e todo o espaco
geografico vai sendo contaminado por ele. O som dos instrumentos se misturam

aos pés que batem na terra. Os negros cortam, com suas catanas, a grande

51 Arvore.
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arvore (micaia grande) enquanto dancam. E as vozes dos que cantam, o som da
danca e da musica penetram na terra.

Ao narrar o funcionamento do xigubo, o poeta busca restaurar a
ancestralidade que foi silenciada pela colonizacdo, procurando reanimar o
espirito guerreiro e combativo dos negros. O xigubo, portanto, pode ser uma
metéfora da danca guerreira que antecede a luta pela independéncia de
Mogcambique. Craveirinha ndo opera exotizando a comunidade, mas
circunscrevendo os rituais de forma organica, a fim de que o passado sirva como
forca motora para a superagcdo do presente, reabilitando os negros de forma
coletiva. Lemos como se constroi a relacdo com a identidade negra no poema
“Mae” (2002, p. 117-118).

Minha mae:

Trago a resina das velhas arvores

da floresta nas minhas veias.

E a sina de nascenca

no meio das baladas a volta da fogueira
tu sabes como € sempre uma dor nova
sabes ou nao sabes, minha Mae?

Sabes ou n&o sabes

0 mistério de olhos inflamados de macho
gue um dia encontraste no meu caminho
de tombasana®? de pés-descalcos?

Sabes ou ndo sabes, Mae

a resina das velhas arvores plantadas pelos espiritos
as blasfémias dos mortos salgando as raizes virgens
e as grandes luas de ansiedade esticando

... as peles dos tambores enraivecidos

e dando as folhas das palmeiras

o brilho incandescente das catanas nuas?

E no sabor do encantamento, Mae

dos nossos desenfeiticados feiticos ancestrais
€ 0 exorcismo ingénuo das tuas missangas

o maravilhoso mecheu das tuas cancdes

e 0 segredo do teu corpo possuido

mas de materno sangue inviolavel

donde a minha sina nasceu.

No

espaco da tua sepultura de negra
sabes ou nédo sabes a verdade
agora sabes ou nhao sabes

minha Méae?

52 Mulher solteira.
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O poema abre-se com o termo “minha mae”. A mée, na literatura
anticolonial, pode fazer mencdo a propria méae, biologicamente falando, mas
também a mae Africa. Nos versos seguintes vemos a ancestralidade que corre
nas veias da voz poética, representada por “resina das velhas arvores”. Em
varias comunidades autéctones, a arvore tem um significado simbdlico. Segundo
Ki-Zerbo, em algumas comunidades as arvores ndo podem ser cortadas: “Sendo
a arvore considerada viva e habitada por outros espiritos vivos, ndo pode ser
derrubada ou cortada sem determinadas precaucdes rituais” (2010, p. 192).

Em seguida, ha uma referéncia as “baladas a volta da fogueira”,
remontando aos costumes orais das comunidades nativas que usam a fogueira
em rituais, dancas ou, ainda, para contar historias. O eu poético, emissor no
poema, dialoga com sua interlocutora, a mée, perguntando sobre as dores
novas. Se pensarmos a mae no sentido de Africa, vemos essa dor como um
processo sistematico de espoliacao realizado pelos colonizadores.

Na terceira estrofe, 0 eu poético elenca varios elementos referenciais do
espaco mocambicano (arvores, luas, folhas das palmeiras) que se fundem a
elementos abstratos (espiritos), comungando o mundo material e imaterial que
se prolonga na estrofe seguinte com o uso das expressdes “desenfeiticados
feiticos ancestrais” e “exorcismo ingénuo”. Deste corpo possuido de mae Africa
nasce o destino do eu poético: “donde da minha sina nasceu”. Ao final vemos
essa mae negra na sepultura. A mée Africa é também a representacéo de todas
as mées negras.

Assim como no poema “Xigubo”, também aqui ha vérios elementos
ancestrais sendo elencados no espaco poético. A antitese “desenfeiticado
feitico” apresenta a unido do mundo material e imaterial tdo propria das
comunidades autdctones. A imagem do negro apresenta-se aqui como retorno
ao passado para relembrar as dores ancestrais, uma vez que olhar para o
passado é uma forma de entender o presente e possibilitar estratégias de
recriacéo e reivindicacao do futuro.

Ainda sobre esse mundo imaterial, xamanistico, espiritual, lemos o0 poema
“Sangue de minha mé&e” (2010, p. 50-51).
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Xipalapala®® esta chamar

oh, sangue de minha Mae

xigubo vai comecar

xigubo vai rebentar

e xipalapala esta chamar sangue de minha Mae.

Oh, sangue de minha Mée

xigubo esta chamar

xigubo esta chamar

e vou entrar no xigubo sangue de minha Méae!

Pode vir o fiel sipai®* Jodo “Mulato”

com sua nonga® escondida nas costas

e pode vir chuva de pedra

vir vento de fogo dos chifununo®® de feitico

e 0s guardas montados em odiosos cavalos de cascos ferrados

Oh, sangue de minha Mae
xipalapala esta chamar alma de minha Mae!

E o mato dos xipene vai acordar

sangue de minha Mae!

Oh, sangue de minha Mae

0 mato dos xipene®’ vai finalmente acordar
e gritar no oiro terrivel da grande fogueira
gritar sangue de minha Méae!

Xipalapala esta chamar

Culucumba®® de minha Mae estéa rezar

mato vai acordar

xigubo vai comecar

oh... sangue de minha M&e xigubo vai comecar

e xipalapala vai cruzar os caminhos do rio e do mar
gritar e suar no xigubo

gritar sangue de minha Méae!

Nesse poema, vemos como 0 xigubo se mistura ao mundo material. Nas
duas estrofes iniciais ha a invocacao da Mae, que aqui também opera como Mae
Africa, sempre demarcada pelo M maitsculo. Na terceira estrofe vemos que o
eu poético esta na prisdo sofrendo forte violéncia fisica, como observamos na
passagem em que 0 eu poético espera a chegada do policial Jodo Mulato que

vem com um pau escondido nas costas.

53 Instrumento musical, parecido com um trompete, feito do chifre do antilope.

>4 Policial auxiliar que ndo é europeu.

> Pau que funciona como cajado e que também serve de arma de defesa ou ataque.
%6 Escaravelho.

>” Antilope.

>8 Espirito maior.
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O eu poético invoca o ritual, a danca, o xigubo, a fim poder se proteger da
violéncia imputada pelo sistema colonial. Ao contrario do poema “Xigubo”, em
que O eu poético estava na natureza comungando com 0s seus, homens e
criancas negras da comunidade, aqui ele esta pedindo a forca ancestral do
xigubo para suportar a violéncia.

Lemos como o negro é representado no poema “Grito negro” (2008, p.

19), observando a relacdo de trabalho entre o eu poético e o patréo.

Eu sou carvao!

E tu arrancas-me brutalmente do chao
e fazes-me tua mina,

patrao!

Eu sou carvao!

E tu acendes-me, patréo,

para te servir eternamente como forga motriz
mas eternamente nao,

patrao!

Eu sou carvao!
E tenho que arder sim;
gueimar tudo com a forga da minha combustéo.

Eu sou carvao!

Tenho que arder na exploracao
arder até as cinzas da maldi¢éo
arder vivo como alcatrdo, meu irmao,
até nao ser mais a tua mina,

patrao!

Eu sou carvao.
Tenho que arder
Queimar tudo com o fogo da minha combustao.

Sim!
Eu serei o teu carvao,
patrao!

Um dos maiores segmentos econémicos e grande gerador trabalho em
Mocambique é a mineragdo, tema exposto no poema. Desde o periodo colonial,
a extracdo de minerais foi uma atividade recorrente que visava enriquecer a
metrépole portuguesa. Até hoje temos a presenca de grandes mineradoras no
pais, a exemplo da Vale do Rio Doce.

O poema inicia-se com 0s pronomes eu e tu. O eu poético arrancado do

ché&o, assim como o carvao, pelo tu, representado na figura do patrdo. O ato de
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arrancar sugere uma acao da colonizagdo, em que o patrdo arranca o negro de
suas tradi¢cdes que estéo fincadas simbolicamente no chéo.

Na segunda estrofe vemos que o patrdo acende o eu poético, o carvao.
O carvao é resultado de galhos, troncos e folhas mortas que foram soterrados e,
devido a alta temperatura, se tornaram o que conhecemos como carvao. Entado
0 corpo do eu poético é metaforizado ndo apenas na nomenclatura anunciada
nos versos “‘eu sou carvao”, mas também no proprio processo de seu
surgimento. Ao final, a insubordinagado do eu poético € marcada pelo “ndo” no
quarto verso desta estrofe.

Nas ultimas estrofes vemos o carvao, mineral metaforizado na cor da pele
do sujeito poético pelo uso palavra “alcatrédo”, elemento escuro. Esse carvao,
sujeito negro, gera o lucro do patrdo. O uso de palavras que terminam com o
sufixo “ao0”, aponta para uma certa sonoridade que sugere o ritmo do trabalho do
minerador: carvdo, chdo, nao, patrdo, combustdo, exploracdo, maldicao,
alcatrdo, irméo. Essa repeticédo de sufixos pode também endossar o grito negro,
anunciado desde o titulo do poema.

Em Craveirinha, portanto, o negro é projetado como patrimdnio ancestral,
inserido em uma comunidade e retirado, na colonizacao, do seu chéo para servir
de forca de trabalho gerando riqueza para a metrépole. Vejamos como
Craveirinha representa a colonizacdo e como ele integra os negros na diaspora,
convocando-os & voltarem para Africa, no poema “Roteiro” (2002, p. 97-98).

De cesarianas

do mar

vieram os palidos navegantes
com espadas

com espingardas

com missangas

e com biblias ca ficaram.

Ent&o

o odor da polvora

e o cheiro do sangue chamou os corvos

e as quizumbas® de dentes amarelos
comeram a ira das espadas

do agudo erotismo das balas

das palavras das biblias

e do ofuscante brilho falso das missangas.

59 Em Mocambique, quizomba pode significar hiena, mas também pode significar assombracéo.
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Na primeira estrofe vemos as imagens dos colonizadores chegando em
Africa, como lemos no verso “palidos navegantes’. Dois elementos do
colonialismo se fazem presentes: a violéncia - expressa em “espadas’ e
“‘espingardas” - e a religido, expressa em “missangas”, que sugerem o tergo
catdlico e as “biblias”. Assim, se estabelece no poema que a violéncia e a religiao
foram as duas frentes estratégicas do império portugués para a dominagéo dos
povos africanos. Se em Freyre o mar € o lugar da aventura, em Craveirinha a
imagem do mar é a da dor.

A segunda estrofe nos apresenta a imagem da guerra expressa em “odor
da polvora” e “cheiro de sangue”, demonstrando a violéncia da colonizacéo. Os
corvos e as hienas se aproximam desse lugar permeado pela sujeira produzida
pelas espadas e balas dos colonizadores. Em meio ao sangue, a expressao
“ofuscante brilho falso das missangas” mostra como a religiao legitimou a
violéncia colonial. “Palavras das biblias”, que representariam os missionarios, se
misturam com as “balas” e “espingardas” do exército portugués. O poema segue:

E para os infernos do cacau

senhores das fabricas de acucar

campos de algodéao

plantacdes de cana

e minas de oiro

as proas dos barcos levaram Africa

os vagbes dos comboios levaram Africa

e também os musculos de Africa

os mais fortes e mais belas filhas de Africa.

Os “palidos navegantes”, apds perpetrarem a violéncia e a religido,
impuseram aos africanos o trabalho em “infernos de cacau”, “fabricas de agucar”,
“‘campos de algodao”, “plantagdes de cana” e “minar de oiro”. Esses espacos de
trabalho ndo se restringem apenas ao continente africano, mas também se
referem a diaspora, como veremos nas estrofes seguintes. Os colonizadores
levaram a riqueza de Africa: seu povo, representado pelos musculos, e as filhas
“mais fortes e mais belas”. A pobreza circunscrita em Africa, portanto, é gerada
pelos grupos colonizadores que saquearam o continente.

E os homens escravizados pelos homens
aprenderam as rezas dos capitdes negreiros
sentiram nas costas o gosto paternal

dos capatazes de capacetes brancos
dizendo o ter¢co com grilhetas nos pulsos

e nas chagas vermelhas dos tornozelos.
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No primeiro verso dessa estrofe vemos como o poeta opera igualando os
homens: “homens escravizados pelos homens”. Vemos que a ideia de homens
negros e homens brancos € um antagonismo criado para segregar grupos e
inferioriza-los. Assim, ele iguala os homens negros aos brancos, mostrando que
o estatuto da humanidade deveria ser universal e ndo circunscrito pela cor da
pele.

Ainda assim, o poeta ndo deixa de fazer critica aos brancos. Nesse
momento do poema é possivel observar imagens de repressao aos negros que
foram escravizados e torturados pelos “capatazes de capacetes brancos”.
Enquanto os colonizados sé&o obrigados a rezarem com o tergco, a0 mesmo
tempo carregam “grilhetas nos pulsos”, mostrando que ndo eram homens livres,
e possuem “chagas vermelhas dos tornozelos”, representando as feridas
geradas pelos castigos e pelas correntes. O poema continua:

Africa das minas do Transval®®

Africa das rocas brasileiras

Africa dos canaviais cubanos

Africa das tardes de futebol no Maracana
tu Africa dos candomblés na Baia

Africa das roletas nos casinos de Havana
Africa do samba nas favelas do morro

Mesmo diante desse espaco de violéncia e humilhacdo criado pela
colonizacédo, o poeta institui uma relacdo de irmandade entre os negros fora de
Africa ao inscrever espacos de trabalho no Brasil, em Cuba e na Africa do Sul.
Assim, o continente africano ndo é apenas uma demarcacdo geogréfica, mas
uma extensado simbdlica que penetra outras regides.

Os espagos de trabalho, expressos em “minas do Transaval’, “rogas
brasileiras” e “canaviais cubanos”, se misturam ao fazer simbdlico dos negros na
diaspora, expressos no futebol, na religido e na musica (“futebol no Maracana”,
“candomblés na Baia”, “samba nas favelas”). A Africa que sofreu com a saida de
seu povo, brutalmente arrancado de sua terra, agora transborda suas fronteiras
conectando todos 0s negros ao seu Utero. Lemos a estrofe final:

volta que os cajueiros estado florindo

volta que as balas estdo germinando

volta que os milhafres®! ansiosamente precisam
beber os nossos carnavais de setas
transformadas em evangelhos de balas

60 Regi&o da Africa do Sul
61 Ave de rapina que reside em regides quentes
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a cantar paz

paz!

Paz!

Volta que as missangas estdo sangrando.

O poema se encerra com um chamado aos negros para que retornem a
Africa. Assim, vemos que toda a violéncia gerada e germinada pelo colonialismo
transforma-se em vida, como observamos em “cajueiros estdo florindo” e “as
balas estdo germinando”. Se no inicio os corvos povoaram o espago de dor,
sangue e violéncia, agora os milhafres, aves que estao por todo o continente,
cantam a paz.

Esse retorno representaria o processo de cura causada violéncia colonial.

A simbologia do florescimento e da germinag&o sugerem a superacao da ordem
colonial e a criacdo de um novo lugar para os negros da diaspora.
Nos escritos de Freyre, ao falar da colonizagédo portuguesa em solo africano, a
figura do branco tem mais destaque que a figura do negro. Vejamos como o
negro & projetado através da producdo de imagens do colonizador. Se em
Craveirinha ha uma denuncia das formas de trabalho escravo, como vimos no
poema “Jambul”’, Freyre, ao contrario, faz a defesa dizendo que a escravidao
“era inevitavel”’ (2010, p. 26). A respeito da colonizagao portuguesa, o sociélogo
minimiza o racismo dizendo que, “onde dominou esse tipo de colonizagao, o
preconceito de raga se apresenta insignificante” (2010, p. 27).

Se em Craveirinha o eu poético se dara de corpo e alma em defesa de
sua gente, em Freyre, o portugués é que se da de corpo e alma ao processo de
colonizagcdo. Ao falar da introducdo de animais europeus nos trépicos, ele
comenta: “aspecto sociologicamente significativo da atividade lusitana nos
tropicos, animada pelo gosto de previdéncia de uma gente disposta a integrar-
se de corpo e alma entre populagdes e em terras tropicais” (2010, p. 80).

A respeito de sua viagem & Africa portuguesa, Freyre relembra: “lembro-
me da muita gente portuguesa e descendente de portugués que vi nos tropicos
africanos trabalhando a terra, lavrando, semeando, cuidando de hortas” (2010,
p. 81), projetando a imagem do branco trabalhador.

Ao falar da Africa Negra, o sociélogo comenta: “desde meados do século
XIX a Africa negra tomaria também cores messidnicas aos olhos dos
portugueses com a velha fibra pioneira e 0 antigo gosto por aventuras nos

trépicos” (2010, p. 106). Enquanto para Craveirinha a Africa é mae que acolhe e
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nutre, para os portugueses, na perspectiva freyreana, Africa é o lugar que o
portugués vai explorar, dominado pelo “gosto por aventuras”.

Nesse sentido, para Freyre, a parte racial tem pouca importancia para o
portugués: “a parte étnica vem perdendo toda a sua importancia sob a acédo da
parte cultural, que € a que decisivamente tem caracterizado o processo (de
colonizag&o)” (2010, p. 108). Outro aspecto colocado por Freyre € a forma de

escraviddo empregada pelos portugueses. Conforme o sociélogo

Para o desenvolvimento de tais relacfes (lusotropicais) muito
concorreu o sistema de trabalho — o escravo — de que o
portugués, como fundador da moderna agricultura nos tropicos,
julgou essencial utilizar-se, seguindo mais o exemplo ou o
método éarabe de escraviddo — e de relagbes pessoais,
patriarcais, familiais, de relagbes dos senhores com os cativos —
gue o método impessoal, caracteristico da escraviddo industrial
ou da semiescraviddo praticada por europeus do Norte [...]
(2010, p. 117)

Freyre pontua que a escraviddo promovida pelos portugueses se
aproxima da mesma promovida pelos arabes, caracterizada como mais pessoal,
distanciando-se de outras formas de escraviddo europeias. Mas, de forma lucida,
deixa entrever que havia violéncia mesmo na forma mais pessoal de escravido:
‘0 que ndo importa afirmar-se daquele tipo mais pessoal e menos industrial de
escraviddo que nao implicasse por vezes crueldade da parte dos senhores para
com os escravos” (2010, p. 117).

Observamos, portanto, que Craveirinha projeta a imagem do negro a partir
do passado ancestral, como forma de injetar for¢a na luta anticolonial, enquanto
Freyre justifica a escraviddo com o atenuante de ser mais “pessoal’, projetando

o branco como o0 homem disposto a trabalhar e viver nos tropicos.

3.2 O mestico: produto da simbiose

O mestico é uma figura que aparece timidamente na obra poética de José
Craveirinha, sendo mais estudada na obra de Gilberto Freyre. José Craveirinha,
€m Seu percurso poético, da mais destaque aos negros do que propriamente aos
mesticos. Considerando que ambos pautam essa figura em suas reflexdes,

buscamos aqui analisar como o0 mestico € representado.
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E importante entender, primeiramente, que cada pais possui uma forma
diferente de absorver e compreender a questdo racial. Uma pessoa de pele
marrom clara pode ser considerada negra no Brasil, branca em Mogcambique e
mulata em outro pais. A configuracao racial depende muito da forma como o pais
foi colonizado, como a comunidade lida com a sua heranca ancestral, como
foram gerados os processos de miscigenacao e quais sao suas estratégias de
luta antirracista.

Cabe aqui pontuar que a questdo racial em Mocambique é bastante
diferente do Brasil, embora sejam paises que viveram a mesma colonizacéo. A
populacdo miscigenada em Mogambique é muito menor que a do Brasil, a titulo
de exemplo. Como estamos lidando com um periodo especifico, o colonial, é
importante refletir sobre como os autores constroem a imagem do mestico-
mulato.

José Craveirinha se considera mulato, como vemos nesse trecho de uma
cronica de jornal: “Achas que fui eu que escolhi ser mulato?%?” (2009, p. 37).
Sendo mulato, o poeta vive dois mundos: o europeu (pai portugués) e o africano
(m&e mocgambicana). Freyre comenta que a unido destes dois mundos produziria
‘um terceiro homem ou de uma terceira cultura’, ou seja, “um homem
simbioticamente lusotropical, uma cultura simbioticamente lusotropical” (2010, p.
108).

O mulato figura em alguns poemas do mocambicano, a exemplo de
“‘Mulata Margarida” (2008, p. 44-45). Lemos:

Eu tenho uma lirica poesia

nos cinquenta escudos do meu ordenado
gue me dao quinze minutos de sinceridade
na cama da mulata que abortou

e pagou a parteira

com o relégio suico do marinheiro inglés.

Mulata Margarida

da carreira do machimbombo® treze

de cabelo desfrisado com ferro e brilhantina
fio de ouro com medalha de um misericordioso
Deus Nosso Senhor do patrdo

e tu Joaquim chofer do taxi castanho

62 Trecho encontrado nas cartas da prisdo de José Craveirinha, para Luis Bernardo Honwana,
em 1965.
63 Onibus.
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sabem que eu sou bom fregués

trés dias apenas depois do fim do més.

E corpo moreno de mulata Margarida

€ vestido de nailon que senhor da cantina pagou
€ quinhentas de cha

arroz e molho de amendoim

de Zeca Macubana que herdou olhos azuis
das roméanticas noites

de jazz

nos bares da Rua Araujo

enguanto a cinta elastica suspende

0 ovario descaido.

E eu sei poesia

guando levo comigo a pureza

da mulata Margarida

na sua décima quinta blenorragia.

Neste poema, percebe-se que a mulata Margarida € uma prostituta. Na
primeira estrofe, observamos que eu poético da um valor em dinheiro para ter
quinze minutos com a mulata. Ela abortou um filho e pagou a parteira com o
reldgio do marinheiro suico, obtido como pagamento pelo ato sexual. Assim, o
eu poético inicia o triste relato a respeito das prostitutas em Mocambique, como
vemos quando o eu poético faz referéncia & Rua Araujo, onde tradicionalmente
se concentravam os cabarés frequentados por marinheiros e boémios.

Margarida € descrita com “cabelo desfrisado com ferro e brilhantina”,
mostrando que ela alisa as madeixas. A partir dessa descricdo, 0 eu poético
apresenta uma série de homens que usufruem do corpo da mulata: ele mesmo,
o0 marinheiro inglés, o senhor da cantina. Ela usa o vestido pago pelo senhor da
cantina e uma “cinta elastica” que “suspende o ovario descaido”, mostrando que
a prostituta ja esteve com muitos homens.

Ao final irrompe a critica, ja instaurada no poema, sobre as dificuldades
enfrentadas pelas prostitutas, representadas aqui por Mulata Margarida, que
sofre por ter pegado, pela décima quinta vez, gonorreia. Portanto, a mulata seria
o lugar do sexo, do desejo, da carne como mercadoria. Mulata Margarida, no
poema, circula enquanto objeto mercantil, paga pelos homens, sem qualquer
mengao a romantismos.

Para Freyre, a mulata é objeto de desejo do homem branco europeu, que
se relaciona com profundo amor. O portugués, segundo Freyre, “dominou as

populacdes nativas, misturando-se com elas e amando com gosto as mulheres
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de cor” (2010, p. 25). Para Freyre, a mestigagem nasce do amor: “o amor desses
homens (portugueses) pelas mulheres indias e, mais tarde, pelas africanas,
amor acima de preconceitos e de convencgdes” (2010, p. 27). Em outra
passagem, afirma: “ndo se deve perder de vista, por medo de romantismo, a
acao ou a influéncia que teve o amor sentimental nas relacdes de portugueses
com as mulheres de cor” (2010, p. 27). No poema, em contraponto, vemos que
Margarida é apenas objeto de desejo carnal.

Para Freyre, a cultura lusotropical é uma “Cultura formada pela
confraternizacéo de racas, de povos, de valores morais e materiais diversos, sob
o dominio de Portugal e a direcdo do cristianismo” (2010, p. 43). Em
contrapartida, no poema vemos que a Unica mencao a religido é o corddo
religioso, ironicamente chamado pelo eu poético de “medalha de um
misericordioso/ Deus Nosso Senhor do patrao”.

Além de representar o mulato na poesia, como vimos no poema “Mulata
Margarida”, Craveirinha o faz também quando produz seus estudos a respeito
do folclore, como veremos mais profundamente no ultimo subcapitulo da
presente tese. O mulato, sob a o6tica de Craveirinha, muito se aproxima daquele

de Gilberto Freyre.

Os melhores dancarinos, principalmente da marra benta, a
danca mais caracteristica da regido do Sul do Zave e aquela que
nos parece reunir mais condi¢des de divulgacdo em todos os
niveis da sociedade mogambicana, s&o 0s mesticos e 0S negros
de convivio de ruralizado. (CRAVEIRINHA, 2009, p. 52).

Craveirinha considera que 0 mestico possui certas habilidades e
caracteristicas por viver em dois mundos: o do portugués e do mogambicano,

COmMo vemos no seguinte trecho.

[...] no facto de o mulato ter assento nos dois lados mais
importantes da sociedade constituida, ja que os pais europeus
proporcionavam aos filhos mulatos uma educacédo nas escolas
oficiais frequentadas pelas criancas europeias e a maior
percentagem de criangcas mesticas era reconhecida pelos
progenitores colonos aqui estabelecidos. E assim, com o mulato
a participar em dois tipos de vida distintos, o do pai e o da mae,
aconteceu que houve um papel relevante desempenhado pelo
mestico, tanto nas actividades sociais (agremiacoes
representativas) como nas actividades desportivas (futebol,
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pugilismo, atletismo) nas actividades culturais (jornalismo,
poesia, teatro e musica). (CRAVEIRINHA, 2009, p. 61)

Craveirinha afirma que o mulato se constituiu como uma figura
proeminente na sociedade, desempenhando “um papel relevante” em diversas
atividades. Essa ética se alinha a de Freyre que acredita que o surgimento do
mulato abriu portas para uma possivel “mobilidade social” dentro da estrutura
colonial (2010, p. 35).

Por seu dinamismo cultural — que nédo fecha a cultura europeia a
outras influéncias; pela valorizacdo no homem, o0 mais possivel,
de qualidades auténticas, independentes de cor, de posicao, de
sucesso econdmico; pela igualdade — tanto quanto possivel — de
oportunidades sociais e de cultura para os homens de origens
diversas, as areas de formagé&o portuguesa — formacao por meio
da mesticagem — constituem hoje uma antecipac¢ao ou, mais do
gue isso, uma aproximacgdo daquela democracia social de que
se acham distantes os povos atualmente avancados na pratica
da tantas vezes ineficiente e injusta democracia politica,
simplesmente politica. (FREYRE, 2010, p. 33)

Freyre avalia que o surgimento do mulato, produto da simbiose entre
negros e brancos, é a figura que representa o dinamismo cultural, pois ele abre
caminhos para possiveis oportunidades de desenvolvimento social e cultural,
como nos exemplificou Craveirinha a respeito das atividades sociais, desportivas
e culturais dos mulatos em Mogambique.

Em outro trecho, essa aproximacdo com o pensamento de Freyre fica
ainda mais evidente quando discorre sobre a mistura entre as culturas utilizando-

se da palavra “luso-mogambicanismo” (2009, p. 72).

Cantando o fado ao mesmo tempo que a marrabenta; bebendo
vinho ao mesmo tempo em que o caju € 0 sumo de ucanho;
comendo bacalhau com batatas ao mesmo tempo que um bom
prato de m’boa e upsa; batendo-se com um caldo verde e logo a
seguir com um pratalhada de amendoim. Pura osmose cultural,
ndo ha duvida. (CRAVEIRINHA, 2009, p. 72)

Essa descricdo da sociedade mogambicana que se funde a cultura
europeia quase se confunde com a descricéo feita por Freyre a respeito do

homem europeu e sua facilidade em se mesclar a cultura dos trépicos. Lemos.
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O cristao portugués no Brasil, ao contrario, ndo tardou em fazer
da mandioca dos indios o seu segundo péo [...] do suco do caju,
seu dentifricio; do tatu, seu segundo porco; da tartaruga, matéria
para uma série de experiéncias gastronbmicas dentro das
tradicbes da cozinha portuguesa; da folha de carobucu
gueimada e reduzida a p6 como de carvao, remédio para secar
as boubas [...] do leite de coco, um substituto do leite de vaca;
do vinho de caju, um substituto do vinho do Porto [...] (FREYRE,
2010, p. 27)

Assim, vemos que Craveirinha corrobora com o pensamento de Freyre a
respeito do hibridismo entre culturas, sendo o mestico o mediador dos dois
mundos: o mundo do branco e o mundo do negro. Craveirinha usa a palavra
osmose, enquanto Freyre utiliza simbiose. Ambas buscam apresentar o mesmo
fendbmeno: o empréstimo de elementos entre culturas.

No artigo “Processo de endoculturagdo®” (2009, p. 63), para Craveirinha
os mulatos operavam “como um elo das duas correntes culturais, promovendo
um ciclo de permutas desde a fala aos costumes, gostos, religido, etc.” (2009, p.
63).

Em outro artigo Craveirinha aponta para um problema gerado no seio da
comunidade mocambicana a respeito dos mulatos, aludindo a espinhosa
questdo da miscigenacdo. Como os mulatos tinham um acesso maior a

sociedade do que os negros, eles acabavam se acomodando.

Adormecidos por um certo nimero de circunstancias favoraveis
desde o berco, os mulatos ficaram anestesiados pelo conforto,
facilidades de vida e oportunidades de escolaridade e emprego
melhores do que o comum dos suburbanos. E dai nasceria uma
sociedade de mulatos fortemente eivada de preconceitos tdo
desumanizantes quantos os erros e lapsos que eles até entao
haviam combatido como formas humilhantes de socializagdo do
individuo  mogambicano no quadro geral da comunidade.
(CRAVEIRINHA, 2009, p. 69)

O preconceito criado pelos mulatos, segundo o autor, renegava a tradi¢cao
mogambicana, e consistia no “repudio da lingua nativa e ao veto quanto a
aspectos folcléricos como a musica, a danga e a culinaria” (2009, p. 71). Assim,
houve um processo de assimilacdo a cultura europeia e o silenciamento da parte

‘mogambicana” da qual provinham os mulatos. Nas palavras do proprio

64 Publicado em agosto de 1969
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Craveirinha: “eles renegavam valores auténticos sem se dar conta da
mistificagdo em que caiam” (ibidem). Ao final, o escritor comenta que isso &
prejudicial, pois a tarefa dos mulatos € “a missdo de continuar um processo de
aglutinacao e intercambio culturais sumamente valioso, sumamente construtivo”
(ibidem). Neste trecho, vemos que Craveirinha vé o mulato como a simbiose
entre 0 mundo europeu e o mundo africano, alinhando-se a teoria lusotropicalista
de Freyre em que as culturas se amolecem e se misturam. Nas palavras de
Cabaco, ao analisar as reflexdes de Craveirinha a respeito da marrabenta,
“dependeria de o mestigo preservar, como um valor, os vinculos com 0 mundo
africanos e o mundo europeu a que ele esta ligado pelos seus progenitores”
(2009, p. 44).

No prefacio da obra O Folclore Mogcambicano e Suas Tendéncias, Cabaco
comenta que Craveirinha possui certas afinidades tedricas com Freyre quando

observa a cultura mogambicana.

A definicdo de duas culturas com idéntica dignidade que se
olham e, de algum modo, convivem nos ambientes urbanos
coloca Craveirinha perante a questdo das influéncias que ele
trata no quadro da teoria da aculturacdo. Embora sem citar
Gilberto Freyre, o autor deixa entrever afinidades com a viséo
simbidtica do processo da miscigenacao cultural que o socidlogo
brasileiro defende. Craveirinha identifica no mestico, bioldgico e
cultural, o sujeito potencial da superagdo da contradicdo.
(CABACO in CRAVEIRINHA, 2009, p. 43)

Isto posto, vemos que ocorre um ponto de encontro entre o pensamento
de Craveirinha e Freyre. A aproximagao ocorre na maneira como Craveirinha
incumbe o mestico de desempenhar o papel de unir as duas culturas, de maneira
que elas dialogassem de forma nao hierarquica ou, como nos diz Cabaco, “com

idéntica dignidade”.
3.3 O folclore e a arte lusotropical: pontos de encontro
Sendo o trabalho comparativo um processo de analise, € preciso nao

apenas marcar a diferenca, mas também a convergéncia entre os objetos de

pesquisa, tal como apontamos ao final do subcapitulo “O mestico: produto da
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simbiose”. Sobre tal questao, vejamos mais profundamente como se estabelece
0 encontro entre o pensamento de Freyre e Craveirinha.

Nas obras tanto do mocambicano quanto do brasileiro é possivel
encontrar artigos que formulam reflexfes a respeito da arte. Craveirinha, além
de poeta, foi também estudioso do folclore, dedicando-se ao estudo e analise
das manifestagbes culturais, especialmente da musica e da danca. Freyre
também faz um estudo sobre as manifesta¢des culturais nos trépicos, propondo
uma arte lusotropical que misture formas das culturas colonizadas e
colonizadoras. Para facilitar esse dialogo, € preciso ter em mente que tanto
Freyre quanto Craveirinha compreendem arte como manifestacdo da cultura,
isso inclui penteados, roupas, muasicas, culinaria, arquitetura, dancas, dentre
outros elementos que de uma maneira ou de outra representem um modo de ser
de um povo.

Gilberto Freyre pondera que, no processo de hibridismo das culturas
europeias e autéctones, surge a arte lusotropical. Entretanto, antes de definir
esse conceito, busca algumas definicdes a respeito do que € arte, pois, para o
autor, arte é pintura, escultura, mdasica, danca, mas também culinéria,
vestimentas, penteados, arquitetura. Segundo o socidlogo, arte € “universal na
cultura do homem, como um dos meios de comparticipacdo de experiéncia
emocional entre individuos [...] psicoldgica [...] cultural nos seus temas”, portanto,
a arte “aumenta ou intensifica a apreciagédo da vida pelo homem” e “aumenta a
eficiéncia do homem” no mundo do trabalho. Assim, 0 homem sente-se “mais
feliz com a vida que vive e com o trabalho que executa”. Desse modo, a arte
“‘podera ter grande influéncia sobre um grupo, através de certas formas de
atividade desejadas por governo ou instituicdo dominante” (2010, p. 173).

Um dos elementos que caracterizam a arte, segundo o autor, € 0 modo
como a “vitalidade” de uma cultura se expressa artisticamente. Assim, Freyre da
grande valor a “criatividade” que, segundo ele, é “capacidade, além do desejo,
gosto, alegria, de criar” (2010, p. 191).

O autor tece uma critica a chamada “arte folclorica” pois, em sua
concepcao, ela seria uma forma comercial de arte que abastece “industrias de
souvenirs”, a exemplo da “arte popular de ceramica em certos meios rurais de
Pernambuco” (ibidem). Portanto, a arte lusotropical ndo é a chamada arte

folclérica, como veremos a sequir.
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Na visdo de Freyre, a arte que se desenvolve em areas tropicais, “a base
dos valores europeus”, tem uma relagcdo profunda com o “espaco” onde as
“condigdes tropicais de clima e de luz” favorecerem “formas de vida e de arte”
(2010, p. 192), e afirma, ainda, que a “democratizacdo social dos espagos”
apenas pode se intensificar nos tropicos. Isso porque nos trépicos ocorrem
“relagbes mais livres e mais intimas do homem com a natureza” (2010, p. 193).
Desse modo, 0 europeu impacta a arte produzida nos tropicos, mas o europeu
também € impactado por essa arte, como afirma Freyre na seguinte passagem
a respeito dos ingleses: “A Inglaterra sofre hoje dentro dos mais sagrados dos
seus muros o impacto de artes e concepcdes tropicais ligadas a arte que séo
criagcdes no espago” (ibidem). Para o pernambucano, portanto, a arte lusotropical
sao

Artes e formas em que os gostos e estilos europeus, nesse
particular, sem serem destruidos, sejam ultrapassados, para que
se verifigue a sua harmonizagdo com uma concepcdo mais
dinAmica de espago, provocada pela existéncia jA normal do

homem civilizado e moderno em ambiente tropical. (FREYRE,
2010, p. 194)

O autor cita ainda a Semana de Arte Moderna no Brasil e as criticas
recebidas pelos modernistas ao harmonizarem a cultura europeia a cultura dos
tropicos, a exemplo do mauasico Heitor Villa-Lobos, “quando a sua musica
brasileira impregnada ora de ternura, ora de violéncia tropical, primeiro feriu os
ouvidos convencionalmente europeus e subeuropeus” (2010, p. 194). Freyre
também cita o escultor Celso Antonio e sua obra que apresenta “formas de
homem tropicais [...] nus” (2010, p. 195). Assim, o socidlogo vai elencando o que
considera uma arte produzida pelo lusotropicalismo, considerando “elementos
dos ambientes nativos ou pela fusdo desses elementos com os europeus” (2010,
p. 196).

Para Freyre, a arte produzida nos tropicos portugueses € “superior” e esta
ligada ao processo de “superioridade do processo de colonizagao portuguesa’.
(2010, p. 196). Nesse momento, vemos 0 pensamento de Freyre operando
inclusive sobre as manifestacdes artisticas, pois ele acredita que a arte de outros
paises europeus talvez seja mais “estéril” que a arte dos colonos portugueses,
porque aqueles se recusaram a ter um contato mais intimo com as populacdes

autoctones.
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[...] essa esterilidade talvez se apresente como viva revelagéao
do fato de que dificilmente se verificam manifestacdes artisticas
em grupos a que falte contato intimo com o seu meio fisico, que
inclua intimidade sexual com os nativos desse meio, através da
gual se desenvolvam outras intimidades. Pela mesma falta de
intimidade, ndo tanta, mas quanta, da parte do inglés com
relacéo a india, por ele dominada durante trés séculos, explica-
se sociologicamente néo se ter desenvolvido nem uma arte nem
uma civilizacdo profunda ou integralmente tropical. [...] E o
motivo parece estar sempre no fato de ndo se terem verificado
nas relacdes desses europeus com os trépicos intimidades que,
a base de uma intimidade sexual profunda [...] (FREYRE, 2010,
p. 196-197)

Freyre utiliza a discussdo de miscigenacdo, como veremos
posteriormente, atribuindo a ela a producédo de formas e expressdes artisticas
lusotropicais. Para afirmar tal premissa, o sociélogo lanca mao de objetos que
seriam expressodes vivas de uma “arte simbidtica” (2010, p. 197), a arte produzida
pela civilizacao lusotropical.

Para materializar seu pensamento, Freyre fala sobre a “sandalia” ou o
‘chinelo”, que é a “manifestacdo de arte simbidtica, com a adaptacdo de
elementos europeus aos nio europeus”, e também sobre o uso de “tunicas,
togas, vestes soltas, as quais uma arte ecologicamente tropical do traje poderia
dar uma variedade de formas e cores combinadas” (2010, p. 197). No mesmo
trecho, fala sobre “arte de penteado”, que revela, em algumas culturas, “valores
simbdlicos de condi¢cdes de sexo, casta, idade, tribo, cultura” e “tatuagens [...]
para 0s quais esses adornos sobre a propria carne, as vezes como valores
simbdlicos, substituiam adornos em vestes ou trajes” (ibidem).

O autor comenta como a inspiracéo tropical foi penetrando também nos
costumes europeus: “estdo também em grande moda, na Europa, certas
fantasias de inspiragao oriental ou tropical: colares, braceletes, ‘clips’ € brincos
gue imitam dentes de elefantes [...] (FREYRE, 2010, p. 199). Assim, ele afirma
gue o homem europeu acabou por também incorporar estéticas tropicais a sua

propria estética.

[...] no que diz respeito a artes que representem ndo sO a
adaptacdo do homem civilizado aos espacos tropicais como a
assimilacdo pelo homem civilizado, situado em regibes frias, de
valores estéticos desenvolvidos em regifes quentes e que levem
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sugestdes de sol e de cores quentes para os verfes e para 0s
préprios invernos europeus. (FREYRE, 2010, p. 199)

Se o0 pernambucano observa que os homens europeus acabam por
absorver elementos “desenvolvidos em regides quentes”, transpondo-os para a
cultura europeia, Freyre também observa o movimento contrario quando fala dos
“‘penteados de cabelo de mulher caracteristicamente africanos e dos panos que
envolvem o torso da mulher” (2010, p. 201). Ele atenta para o fato de que as

mulheres

[...] mais africanas nas suas caracteristicas étnicas de cabelo”,
em contato com os europeus, passam a aderir “as modas e aos
estilos europeus de penteado artistico, através de processos de
amaciamento ou de arianizagdo do cabelo” (FREYRE, 2010, p.
201-202)

Embora Freyre coloque a questdo das caracteristicas do cabelo como
moda, Fanon, em contraponto, pondera que a assimilacdo € um processo de
absorcao do inconsciente coletivo do outro, ndo sendo, portanto, um processo
harménico de troca: “Quanto mais assimilar os valores culturais da metrépole,
mais o colonizado escapara da sua selva. Quanto mais ele rejeitar sua negridao,
seu mato, mais branco sera” (2008, p. 34). O amaciamento do cabelo, nesse
sentido, portanto, € mais uma assimilacdo aos valores europeus vinculados a um
mundo simbdlico que o colonizado quer ter acesso do que propriamente uma
adesdo a um modismo capilar.

O sociologo brasileiro comenta que a Europa deveria desenvolver “estilos
de vestidos, chapéus, penteados - inclusive aqueles em que o cabelo
encarapinhado seja artisticamente valorizado”, e que “possa ser aproveitada
pela europeia” (2010, p. 202). Em uma visdo muito positiva, ele acredita ser
possivel que o colonizador valorize as caracteristicas do colonizado,
absorvendo-as como suas.

José Craveirinha, na obra O Folclore Mogcambicano e Suas Tendéncias
(2009), se dedica estritamente aos estudos da musica, danca e performance.
Analisando grupos musicais, instrumentos, mausicas, compositores, o0 autor
reflete sobre o que é a musica mogcambicana, suas relagdes com a negritude, o

erotismo e o exotismo, as linguas autéctones.
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Ja nas primeiras paginas da obra encontramos um artigo chamado “Ha ou
ndo ha mdsica tipicamente mocambicana?%®” (2009, p. 19). Neste texto
Craveirinha fala sobre o jazz em Lourenco Marques (atual Maputo). Ele afirma
que as pessoas que ouviam jazz sofriam “humilhacgdes, interdicbes em bailes,
citados como loucos” (2009, p. 19-20). Essa observacao é bastante interessante
considerando que o jazz é um ritmo musical surgido nos Estados Unidos e criado
pelos negros. Embora nascido nos EUA, sua raiz é a musica africana, sendo
considerada “musica da diaspora”, como veremos.

Portanto, o hibridismo cultural ocorre entre os povos colonizados e 0s
povos escravizados da diaspora. Esse deslocamento é uma rede de
solidariedade do povo negro no chamado transatlantico, evocando aqui o
pensamento de Gilroy (2012).

Refletindo sobre a musica e danca negra, dialeticamente, Craveirinha
observa que as expressdes musicais que chegam a Mocambique foram criadas
pelos povos escravizados retirados de Africa. Portanto, as formas musicais que

chegam em solo africano, na verdade tiveram suas raizes nesse mesmo solo.

O samba, a rumba, o bolero, 0 swing e tantas outras dancas
importadas das Américas, do norte e do sul, 0 que sdo senao
formas folcléricas negro-africanas transplantadas para o
Continente americano pelos povos que daqui seguiam
escravizados? (CRAVEIRINHA, 2009, p. 21)

Nesse trecho observamos como Craveirinha articula a cultura autéctone
e a cultura dos povos negros da diaspora. O encontro dos sons produzidos nos
espacos escravizados fora de Africa e trazidos para dentro, s&o na verdade um
reencontro, uma vez que tais sons foram gerados no Gtero de Africa. Assim,
vemos que as manifestacdes negras fora do continente sdo oriundas das
manifestacées internas de Africa, visto que os negros foram retirados de sua
terra e, posteriormente, sua carga ancestral e sua memoria se expressaram
musicalmente na diaspora.

Na obra de Craveirinha, encontramos uma carta aberta a artista plastica

mocambicana Bertina Lopes®® (2009, p. 27). Considerando que essa obra é um

8 Publicado em julho de 1956 por Jesuino Cravo, pseudonimo de José Craveirinha
66 Publicado em fevereiro de 1964
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compilado de textos publicados em jornais, varios artigos consistiam em
respostas a outros artigos de outros autores. Infelizmente ndo conseguimos
identificar as circunstancias em gue essa carta foi escrita, ou seja, se era uma
resposta a algum outro artigo. Sabemos, no entanto, que esse texto foi publicado
em fevereiro de 1964. Abaixo trouxemos algumas citacdes da carta que sao
fundamentais para construir o pensamento de Craveirinha a respeito da arte
produzida em Mogambique e seu conceito de folclore.

O autor comenta que “a realidade social ndo € uma parede subjectiva para
nos. Pertence a dada época” (2009, p. 27). O “ndés” demarca a posicao do
Craveirinha artista-escritor em didlogo com Bertina. O autor pontua que o artista

esta inserido em um tempo historico.

Precisamos de ser compreendidos no tempo-prazo,
preenchendo o vazio histérico ao nosso redor e a angustia
dilacerante da solidao. A poesia classica comumente aceite ndo
tem 0 nosso conceito de poesia. A obra de arte, que € uma
afirmacdo, em nés supde uma graga social de reafirmacao.
(CRAVEIRINHA, 2009, p. 27)

Aqui ocorre uma cisdo entre o que € considerado poesia classica e o
“nosso” conceito de poesia. Esse pronome possessivo indica uma poesia propria
de Mocambique. Dessa forma, se ha afirmacao na obra de arte classica, para 0s
artistas mogambicanos (indicados pelo “nds”) a obra de arte é reafirmacao,
mostrando que o “tempo-prazo” em que o artista se situa interfere na maneira
como ele produz arte.

Em seguida Craveirinha recorre a outro artista mogcambicano para falar do
elo que os une: “Bertina: mesmo que residamos, tu na Polana®’, o Malangatana
para |4 de Mavalane® e eu na Munhuana®®, um elo indestrutivel liga-nos. O elo
€ como somos porque assim nascemos”. E continua: “Rejeitar uma cultura
regionalista € negarmo-nos” (2009, p. 28 e 29), fazendo uma defesa dos
elementos regionais na arte, que sdo amplamente empregados na pintura de
Malangatana e no universo poético do proprio autor. Além dos elementos

regionais, Craveirinha convoca artistas de diferentes classes sociais a se unirem

67 Bairro de Maputo.
68 Bairro de Maputo.
% Bairro de Maputo.
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contra o colonialismo portugués, pois quem mora na Polana tem mais condicdes
financeiras que quem mora na Munhuana (Mafalala).

Nessa mesma carta 0 poeta comenta que a arte daqueles que se
transcontinentalizaram n&o é vivida com a mesma “intensidade do lar-terra como
uma verdade césmica. Libertaram-se. Emigraram. N&o experimentaram a
nostalgia do cla senao por um esforgo de inteligéncia e ndo do emocional” (2009,
p. 28), apontando para outras formas culturais fora de Africa que n&do vivem as
mesmas circunstancias dos povos africanos. Portanto, ele eleva a arte
mocambicana e ainda afirma que é preciso, através da arte, “cultuar a
reminiscéncia ancestral como forma de reabilitac&o integral” (ibidem), mostrando
que a arte pode ser um processo curativo ao inscrever a ancestralidade.

O conceito de arte de Craveirinha é universal porque preenche o vazio do
papel com linguagem verbal e ndo verbal, mas também & particular,
considerando que ele fala de um determinado tempo histérico, e esse tempo
incide sobre sua producéo.

Essa particularidade se apresenta em “Tornamos os objectos coisas
sobrenaturais. O ocultismo é um jogo inacabado nos valores do nosso
planejamento estético.” (ibidem). A arte produzida pelos grupos autdctones,
desse modo, é uma arte que nao tem apenas um objetivo estético, mas semeia
a cultura ancestral em cada palavra, forma e linha. E Craveirinha, no épice da
apreciacdo da arte mocambicana manifesta em elementos culturais, afirma:
‘Ainda nao conquistamos a cidade sendo por mero acidente visual. [...]
Realizamo-nos através de raizes mergulhadas na terra” (ibidem).

Em outro trecho da carta, o autor mostra como outras civilizacoes
anteriores produziram o que ele considera folclore, e que isto ainda perdura nos

dias atuais. Comenta que ele néo se limita e ndo limita o artista.

O circunstancial da arte faradnica ficou até os nossos dias. Era
folclorica. A arte grega era circunstancial e permaneceu. A arte
azteca era azteca e subsiste. Era folclore. A arte dos maias era
circunstancial e sobreviveu. Também era folclore. Bertina: o
folclore no limita quando E. Nem sequer folclore mogcambicano
pode ser Ultima moda para o préprio natural, porque folclore e
povo univalem-se. (CRAVEIRINHA, 2009, p. 29)
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Vemos que o poeta faz uma defesa do folclore e sugere que, assim como
outras culturas, o folclore mogambicano vai permanecer: “Nao fazemos folclore.
Somos folclore. E o folclore n&o € fendbmeno petrificado, mas dindmico” (2009,
p. 29). Ao final da carta, Craveirinha cita Gwendolyn Brooks, escritora negra
estadunidense, para falar sobre a posicao ideologica do poeta negro, que sendo
negro “ndo pode deixar de ter importantes coisas a dizer” (2009, p. 29). Se ser
negro e escritor é ter algo a dizer, vemos que a arte para o artista negro €, como
ja foi dito, o lugar de reafirmacao. O artista negro afirma e se reafirma na criacao

estética, como vemos nos ultimos trechos da carta.

Bertina: N&o temos a felicidade de desejar sO ser artistas. NOs
desejamos a reabilitacdo da nossa personalidade plena através
da nossa arte. Para nos Arte é também reivindicacdo da nossa
identidade no mundo dos homens. A linguagem em que pedimos
gue nos aceitem, nos amem e nos respeitem. (CRAVEIRINHA,
2009, p. 30).

A arte é um conceito cambiavel, tendo uma configuracao diferente para o
escritor negro em Africa. Craveirinha, nessa carta, ndo apenas dialoga com
Bertina, mas expressa, quase como um manifesto, que a arte € resisténcia,
manifestacao, reabilitacdo. Os pressupostos criados pelo autor reivindicam uma
“cidadania plena” (CABACO in CRAVEIRINHA, 2009, p. 42) através da arte.

Em outro artigo, Craveirinha apresenta uma definicdo do que é folclore.
Para ele, o folclore é um conjunto de préaticas de uma determinada comunidade

gue possui seus critérios proprios de beleza, espiritualidade e materialidade.

Quando uma comunidade de homens exprime de maneira
prépria os seus estados de alma, as suas necessidades
espirituais e 0s seus conceitos do Belo, do Bom e do Mau, assim
como quando cria as suas regras alimentares e suas normas de
indumentaria ou busca a transcendéncia através de ritos
invocatorios e se submete a uma mistica divinatéria (crencas
num Ser supremo), essa comunidade de pessoas faz
FOLCLORE. (CRAVEIRINHA, 2009, p. 31).

E muito interessante notar que o poeta assume quase o papel de
sociblogo ao pensa-lo. Ele busca tirar a carga negativa constantemente
associada a palavra folclore: “E que [...] automaticamente associa folclore com

uma duzia de negros de tanga a pular ao som cavo de tambores”, e prossegue



168

afirmando que “associacao feita através de muitos anos de costumes aplicados
a valores locais por efeito de deslocacéo do eixo tradicional [...] embora n&o
correspondendo com uma realidade sociologica” (ibidem).

O poeta afirma ainda que a representacao folclérica € uma forma de
identificacdo com o povo: “Aceitar o folclore de uma terra é aceitar a cultura de
um povo e aceitar a cultura desse povo é identificar-se com ele” (2009, p. 38).
Essa identificagdo com o povo, portanto, posiciona o artista em um campo de
resisténcia e luta. O artista que representa o folclore, seguindo esse raciocinio,
nao esta perpetuando formas engessadas e caricaturadas do povo, mas aliando-
se aele.

Em entrevista, publicada em 1969 na Revista Nova, Craveirinha afirma
que o folclore passa por um processo de mercantilizacao: “se estdo a processar
alteragdes graves com o unico intuito de seduzir as plateias” (2009, p. 39). Ele
visualiza que o folclore esta sendo produzido para fins comerciais na Europa:
“Sou pela digressdo de um conjunto de folclore mogambicano a Europa mais
como um acontecimento cultural e menos como um empreendimento comercial’
(ibidem). Nesse trecho vemos que o folclore, consumido pela Europa, tem muito
mais o objetivo de expor a cultura de forma exética do que de fato representa-la
com legitimidade, de forma organica.

Ao falar do passo xitlhacula-guinha, o folclorista fala que formas ocidentais
estdo incidindo na danca mocambicana. Em uma belissima passagem,
Craveirinha discorre sobre como 0s pés se posicionam de forma diametralmente

oposta na danga europeia e na dan¢ca mogambicana.

A referida xitlhacula-guinha é o Gnico passo de marrabenta em
gue os bailarinos saltam simultaneamente com os dois pés
deixando por momentos de estar em contacto com 0 solo,
guebrando assim a regra caracteristica nas dancas sul-
mocgambicanas: 0s pés numa permanente identificagdo com o
chéo, tendendo sempre para ele e ndo para fora dele como é
principio simbdlico de certas manifestacdes coreograficas da
civilizagdo ocidental, mormente na mais universal que é o ballet,
onde podemos ver a sublimac&o nos corpos que sugerem o Voo,
o elevar-se, a fuga da Terra, 0 que é a antitese das dancas
africanas de Mocambique, cujas transcendéncias sao
procuradas na integracdo com o mesmo chédo que simboliza a
fertilidade, a mae que concede os alimentos e é onde se
deposita a semente ou se colhem as varias plantas para a
alimentagcdo ou para confec¢do de infusbes medicinais e até
por¢cdes esconjurantes que se largam furtivamente nos
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caminhos para que o mal se transmita a outros. (CRAVEIRINHA,
2009, p. 55)

Embora pontue haver uma grande diferenca entre as dancas europeias e
mocambicanas, ao relatar que as primeiras fogem da terra e as segundas
querem se fundir a ela, Craveirinha mostra que ha um inicio de simbiose entre
essas dancas quando observa que a xitlhacula-guinha foge da “regra
caracteristica nas dancas sul-mogambicanas”, aproximando-se das regras
europeias simbolicas de danca.

Ja no artigo “A marrabenta é pornografica?’®” (2009, p. 56-57),
Craveirinha faz uma defesa dela, vinculando-a ao valor social que a danca tem
em Africa. Conforme o autor: “atribuir a marrabenta uma dose de pornografia é
desconhecer todos os fundamentos da coreografia e revelar a maior ignorancia
quanto ao valor social de grande percentagem de dancas de Africa” (2009, p.
56). Nesse momento, o escritor novamente coloca em lados opostos a relacao
do europeu e do africano no quesito danca. Para ele, a danca para os africanos

€ uma forma de coletividade, de construcédo da comunidade.

Contrariamente aos europeus de hoje, os africanos encontram
na danga uma forma de regular muitos dos seus actos perante a
comunidade. Seja num caso de exorcismo, acto de dar o nome
a crianca (Kenguelekezé!), nas nupcias (lovolo) ou nas
manifestacdes ludicas, o que esta em causa € a participacéo dos
elementos da familia ou da tribo numa ceriménia que simboliza
a tradicao. A fruicao de prazer € uma sensacao a parte do dever.
Enquanto o europeu pagar para assistir a um grupo de pessoas
gue executa passos de danga ou canta, o africano néo se poe a
si proprio tal hipétese porque o juntar-se para dangar ou ver
dancar faz parte das suas necessidades culturais, ao padrao de
costumes do cla, da tribo ou do povo. (CRAVEIRINHA, 2009, p.
56-57)

Craveirinha faz uma defesa das culturas africanas mostrando o valor
simbdlico da danca dentro da comunidade dos processos ritualisticos, sendo a
danca fruto organico da comunidade, ndo tendo o valor mercadolégico que tem
para o europeu. Craveirinha relata ainda sobre como o canto e danca sao
expressdes coletivas e ndo individuais. Para o europeu a danca é propriedade

individual; para o africano a danca é patriménio coletivo.

70 Publicado em julho de 1969
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Cantar e dancar entre os africanos contém principios de ordem
xamanistica ou de ajustamento socializante mas néo exigéncias
de mero deleite estético como ocidentalmente se entende. Isto
nao quer dizer que ndo haja um sentido estético no espirito
africano quando executa dancas ou entoa melodias, mas sim
gue ndo existe um conceito de arte na coreografia ou melddica
dos africanos. E é talvez por isso que as dangcas e as
composi¢des musicais, a partir do momento em que séo fixadas
pelo grupo passam a ser pertenca de todos e n&do dos autores,
individualmente. (CRAVEIRINHA, 2009, p. 57)

Ainda sobre esse assunto, Craveirinha afirma que o preconceito sobre as
manifestacdes folcléricas “é um indicio evidente da nossa xenofobia ou mesmo
da nossa auséncia de conhecimento no que respeita ao vasto mundo dos tracos
culturais que distinguem e caracterizam os diversos povos” (2009, p. 75). Ele
comenta que, para 0s mogambicanos de origem, a valsa e a marcha ndo
possuem “qualquer espécie de beleza estética ou fonte emocional de prazer. A
coisa parece-lhes exotica e de mau gosto” (2009, p. 76).

Ainda na defesa do que autor chama de folclore, mas ja anunciando as
mudancas culturais, visto que, conforme ele, a cultura ndo é estagnada,
Craveirinha utiliza uma expressdo frequentemente encontrada na obra de
Freyre: plasticidade. Essa expressédo da inicio a uma série de pontos de encontro
entre os dois autores. O poeta comenta que o folclore “ndo € nenhum fenémeno
parado, petrificado ou estéril. O folclore reflecte uma psicologia peculiar de uma
comunidade de passos em funcao do sdcio-historico, pelo que tem plasticidade
e ciclos dindmicos” (2009, p. 107). Freyre, ao refletir sobre a interpenetragcao das
culturas, utiliza essa mesma reflexdo propondo que as culturas modificam umas
as outras. No entanto, como veremos adiante, essa andlise pressupfe que as
culturas (europeias e africanas) teriam 0 mesmo peso nesse movimento de troca.

Em outro momento da obra, Craveirinha analisa trés mulheres que fazem
parte de grupos musicais: uma do grupo Kenguelekezé e outras duas da
Associacdo Africana. Ele observa que elas usam perucas no momento das
apresentacoes. Assim, ele reflete sobre 0 modo como as mulheres africanas
lidam com o cabelo: “ndo faz sentido uma negra ou mulata de peruca lisa, nem
uma branca para dancar a marrabenta usasse uma peruca de carapinha” (2009,
p. 174). A assimilagéo ao cabelo liso em detrimento do cabelo natural surge a

partir de um padrao estético europeu que vai sendo incorporado pelas mulheres,
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processo esse que se estende até os nossos dias, porém, ndo incorporado
pacificamente, mas fundado pela imposi¢édo da imagem da mulher branca de
cabelo liso como estatuto do belo. Diferentemente de Freyre, que analisa o
cabelo liso entre as negras como modismo, Craveirinha faz uma dura critica a
esse processo.

Craveirinha, no entanto, se aproxima novamente de Freyre ao afirmar que
certos elementos da cultura surgem pela “harmoniosa interacgao cultural” entre

cultura africana e europeia. Lemos no autor:

[...] a cabeleira postica de uma branca na cabeca de uma negra
ou mulata significa um desvio demasiadamente forcado para
gue seja consentido, seja como adorno seja como aquisi¢cao
realizada por uma harmoniosa interaccdo cultural, tal como
acontece com certos instrumentos musicais (a viola, por
exemplo), ferramentas (a enxada), alimentos (o arroz, o milho, o
amendoim, a mandioca e 0 coco); vestuario (capulana,
xicatauana, lencos de cabeca); adornos (missangas) e bebidas
espirituosas (sumo de caju, sumo de uva, cerveja de milho, etc.),
tudo isto coisas vindas de fora mas logo constituindo-se artigos
institucionalizados pelo costume, ou seja tornados
complementos do codigo social da  comunidade.
(CRAVEIRINHA, 2009, p. 174)

Esse trecho revela uma posi¢cao muito parecida com a de Gilberto Freyre.
Embora o mogambicano recuse “a cabeleira postica de uma branca na cabeca
de uma negra”, fazendo uma critica ao uso de perucas, ele acaba por enaltecer
as trocas entre colonizados e colonizadores, exemplificando as trocas nos
vestuarios, alimentacao e instrumentos de trabalho.

Em determinado momento, acreditamos que estamos lendo trechos da
obra O Mundo que o Portugués Criou, de Gilberto Freyre, ao invés de uma obra
de José Craveirinha, 0 mesmo que criou 0s versos que falam que a Europa da
seu banquete de sobras para Africa: ... Mas pée nas maos de Africa o pdo que
te sobeja/ e da fome de Mocambique dar-te-ei os restos da tua gula/ e veras
como também te enche o nada que te restituo/ dos meus banquetes de sobras.”
(1980, p. 24).

Segundo Cabaco, no prefacio da obra O Folclore Mo¢cambicano e suas
Tendéncias, ha um ponto de convergéncia entre Freyre e Craveirinha. Lemos:
“‘Embora sem citar Gilberto Freyre, o autor (Craveirinha) deixa entrever

afinidades com a visado simbidtica do processo de miscigenacgao cultural que o
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soci6logo brasileiro defende. Craveirinha identifica no mestico, biologico e
cultural, o sujeito potencial da superagédo da contradi¢cao”.

Mesmo alinhando-se ao pensamento freyreano, sem em nenhum
momento mencionar o nome de Gilberto Freyre, como disse Cabaco, Craveirinha
fala da tensé@o da mulher negra em relagéo ao proprio corpo em um processo de
constante negacao, o que abre espaco para entendermos que ndo h4, de fato,
uma harmonia na troca. Se assim o fosse, as mulheres de cabelos lisos usariam
perucas com cabelos cacheados a mesma propor¢cdo que as mulheres de
cabelos crespos ou cacheados usam perucas lisas’t. O proprio autor reconhece
que ter cabelo liso simbolicamente posiciona a mulher em um determinado “grau
civilizacional”, o que nos mostra que o cabelo liso possui um valor simbdlico

maior em relacdo ao cabelo crespo ou cacheado.

[...] a necessidade de cada negra ou mulata que adquire e usa
perucas de cabelos lisos promover-se a si prépria aos olhos da
sociedade ostentando os distintivos usados por aquelas
entidades humanas tidas como pertencendo a um grau
civilizacional, cultural, social e estético superior. [...] Desse modo
operam no sentido de se promover rejeitando-se. A mulata ou a
negra com pretensdes a mais consideracao social ou tributos de
admiragdo pensa consegui-lo por meio de cabelos lisos e
epiderme branqueada. Os seus conceitos de belo e do bom
estdo completamente educados no sentido estandartizado pelo
cinema, pelas revistas de fotonovelas, pelos figurinos e pelas
entidades miticas povoando a sua imaginacao. (CRAVEIRINHA,
2009, p. 175-176).

A analise de Craveirinha enaltece o corpo negro, os cabelos, a tradicdo
como forma de combate a opressao vivida pela mulher negra e pela mulata.
Nesse processo, ocorre a hegacao do proprio corpo. A0 mesmo tempo em que
reconhece essa opressao estética — e que, portanto, ndo ha equilibrio entre
mulheres negras e brancas —, afirma que ha uma “interacgdo harmoniosa”,
colocando seu discurso em ambiguidade, mesmo caso de Freyre, que apresenta
ambiguidades em sua analise da realidade, sendo bastante dificil penetrar por
suas palavras escorregadias que ora se afirmam e ora se negam. Essa leitura

da realidade ndo é uniforme, o que dificulta compreender o pensamento de

1 Atualmente em Maputo € possivel encontrar vérias texturas de cabelo a venda no Mercado
Central, localizado na Baixa. Observamos nas ruas que as mulheres raramente deixam seus
cabelos naturais a mostra. O uso de extensdes € muito comum.
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ambos; Freyre quanto a colonizacdo, que ora € violenta, ora harmoniosa, e
Craveirinha quanto as trocas culturais entre metrépole e colbnia, que ora
oprimem a cultura dos negros, ora se harmonizam.

Craveirinha, ainda nesta obra, fala sobre a simbiose entre as culturas
afirmando que “o contacto com formas de civilizagdo nao sé diferentes mas
também mais bem apetrechadas tecnologicamente [...] tende a extinguir velhas

crengas, antigos tabus e herangas rituais” (2009, p. 183). Para o autor:

Isto também no que respeita as dancas, melodias, trajes,
adornos, culinaria, etc. Este é o preco — nao esta em causa se
bom se mau — da extingdo do isolamento comunitario em que
certos grupos humanos vivam durante véarias geracoes.
(CRAVEIRINHA, 2009, p. 183)

Sendo esse processo (assimilacdo) algo “natural na existéncia das
comunidades humanas” (ibidem), o mogambicano dialoga com o pensamento de
Freyre ao nao identificar como esse processo se estabelece, ou seja, nao
apontando para quais forcas operam, com quais interesses e com quais objetivos
agem no processo de assimilacao.

A despeito do mocambicano pautar a simbiose harmdnica entre culturas,
Craveirinha revela que a xingombela, danca nativa, foi alvo de preconceito e,
para fazer uma defesa dessa danca, o autor a compara com a danga europeia,
fazendo uma critica aos circulos elitistas que condenem as formas de dancas

africanas.

[...] axingombela s6 se pode chamar licenciosa se a analisarmos
pelos parametros morais. Afinal, ela ndo o é mais nem tanto do
gue certas europeias em que 0s pares se abracam e ficam todo
0 tempo completamente unidos dos joelhos para cima. E esta
maneira europeizada de dancar ja esta plenamente consagrada
e ndo é alvo de condenacéo por parte das mais pudicas damas
ou dos seus preconceitos papas, nada mais natural o aceitar-se
também os varios movimentos de ancas e nadegas com que a
xingombela é interpretada [...] (CRAVEIRINHA, 2009, p. 189)

O escritor faz uma critica aos que criticam a dancga por julga-la “erética”
(ibidem) e a compara a amamentacéo: “Considera-lo obsceno seria 0 mesmo
gue sermos capazes de encontrar um ato de imoralidade no seio que se desnuda

no acto da amamentagao” (ibidem).
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No texto “Na musica como na culinaria’®” (2009, p. 211), Craveirinha
comenta que a musica, assim como a culinaria, se apresenta de forma diferente
a depender de cada regido, mostrando que existem parametros caracteristicos
da musica mogcambicana, mas que ao mesmo tempo se estilizam e se modificam:
“podemos encontrar na culinaria landim o caril tipicamente local embora sua
origem seja indiana; ouve alteracbes mas as regras base, mantiveram-se
tornando a ementa um prato mogambicano por aculturagdo” (ibidem). Nesse
trecho lemos a palavra aculturacdo, em uma aproximacao da dinamica proposta
por Freyre ao interpretar a colonizacao portuguesa como um processo em que

duas culturas entram em contato e se alteram. Craveirinha continua:

O coco do norte é aproveitado dum modo que ndo o é no sul. O
caju no sul é mais uma bebida do que uma compota como no
norte. As folhas de abdébora tém uma aplicacao dietética no sul
gue ndo tém no norte e assim por ai diante. (CRAVEIRINHA,
2009, p. 211)

Essa bela descricdo a respeito do uso dos alimentos em refeicbes nos
mais diversos territérios de Mocambique nos remete a forma poética como
Freyre descreve a alimentacdo dos portugueses em terras tropicais. Contudo,
diferentemente do pernambucano, que eleva a cultura portuguesa, aqui
Craveirinha esta falando como os varios povos mogambicanos, com seus usos
e costumes, fazem um sé Mogambique, e nao “tribos” que somente tém uma
ligacdo porque o portugués as une. H4 uma diferenca no pensamento dos
autores, mas ocorre uma convergéncia na forma de escrita.

Craveirinha, embora pontue essa mistura de diferenciados fazeres
alimentares para justificar as mudancas musicais, alerta para o fato de que a
classe dominante pode modificar o folclore provocando “uma espécie de erosao
mental de uma comunidade especifica” (2009, p. 221) e nédo de forma natural,

tal como defende no processo de simbiose. Lemos:

Enquanto Mocambique ndo se processar uma posicdo das
classes dominantes, que se harmonize com esses factores
soberanos, o folclore tendera para uma sofisticacdo que nao
serd um processo evolutivo de habitos e regras da sociedade
(CRAVEIRINHA, 2009, p. 221)

72 Publicado em julho de 1970
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Esse incomodo com a modificagdo do folclore de forma arbitraria é
sintetizado pelo neologismo “folcloricidio” (2009, p. 224). Segundo o autor, o
folclore se insere na categoria de espetaculo, desvinculando-se de suas raizes
embrionarias, o que provocaria sua morte. Assim, para Craveirinha, os costumes

étnicos se realizam

[...] mais em funcdo do espetaculo exdtico e ndo da preservacao
de uma fisionomia especifica de uma comunidade perante as
variadas feigcbes do seu acomodamento social, ou aquilo a que
se chama, ainda com certo acento pejorativo, de Folclore.
(CRAVEIRINHA, 2009, p. 224)

Bem como Freyre acredita que é possivel que as mulheres europeias
aceitem cachear seus cabelos, em um movimento de constante troca,
Craveirinha acredita que a populagao europeia pode “tomar consciéncia” sobre
o folclore mocambicano: “Compete, sim aos estratos sociais de maioria europeia
ou europeizada tomar consciéncia de que cultuar o folclore é uma atitude
regionalista € ndo uma agressao ou descivilizamento” (2009, p. 225). Assim,
Craveirinha convida 0s europeus a reconhecerem que existe uma arte
mocambicana e, portanto, faz uma defesa da arte africana.

Em outra passagem, o mogambicano comenta que 0 processo de
mudanca de uma cultura, o chamado “empréstimo cultural®, para usar as

palavras do autor, € um processo que pode ser pacifico ou violento.

Na longa fase de experiéncia em que o Homem teve de criar 0s
seus préprios meios de solugdo contra o caos e a vontade
anarquica que podiam alterar a harmonia do grupo, ele obteve
esses meios para uma ordem e uma disciplinacao através do
gue a sua imaginacdo lhe proporcionava e também do que a
imaginacdo de homens de outros agrupamentos Ihe davam, uma
vez por contacto pacifico e outras vezes por via de estado de
guerra com sujeicdo sua ou sujeicdo de outrem. A tais casos
chama-se empréstimo cultural ou simbiose de culturas.
(CRAVEIRINHA, 2009, p. 229)

Esse trecho sugere que Craveirinha esta falando de Mogambique e do
processo de acomodacao de seus varios povos para formar uma sé nacéo. Tal

processo pode ser pacifico ou estabelecer-se “por via de estado de guerra”.
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Em outra crénica, “A linguagem também é folk-lore’®” (2009, p. 231),
Craveirinha fala sobre os cambios linguisticos em Mocambique. Ao utilizar a
expressao “folk-lore”, ele inscreve o folk, palavra que em inglés significa povo,
género musical que tem como base a musica folclorica. Neste texto o autor fala

sobre como a lingua portuguesa incidiu nas linguas autéctones e vice-versa.

O suca é outro mogambicanissimo termo que ja radicado na
linguagem do portugués crioulo e que serve para exprimir forte
repulsa e dar énfase pejorativa e insultuosa ao “vai-te embora”
ou “sai daqui”. [...] esses exemplos dizem respeito a adopgao de
vocabulos nativos por utentes de uma lingua mais culta, neste
caso a portuguesa. (CRAVEIRINHA, 2009, p. 231)

Aqui vemos um caso em que a lingua portuguesa se incorpora ao léxico
das linguas autdctones. Contudo, Craveirinha também observa o movimento
contrario, o que ele chama de “ronguizagéo” ou “changaniza¢do do portugués’,

fazendo referéncias as linguas ronga e changana.

[...] o automovel foi transformado em mova, numa sintese que é
um prodigio de economia vocabular ou ximovana, carro
pequeno; o machimbombo passou a ser simplesmente xibomba;
o futebol passou a ser bolua e o futebol é em ronga boluene,
uma preferéncia pelo vocabulo portugués bola e desprezo pelo
inglesissimo futebol [...] (CRAVEIRINHA, 2009, p. 232)

Esse processo € amplamente encontrado na escrita poética do autor, que
se utiliza da lingua portuguesa e das linguas autdctones, corrompendo a lingua
do colonizador e aproximando-a das linguas do colonizados, consideradas
inferiores.

Anteriormente, Craveirinha ja havia feito mencdo de que a palavra
marrabenta é metade portuguesa e metade ronga: “Marrabenta (do portugués
rebenta e prefixo ronga ma)” (2009, p. 58), aludindo para as misturas linguisticas
que, para ele, sao transformacgdes naturais da cultura, o que ele chama de
“‘empréstimo cultural na linguagem” (2009, p. 233). O autor pontua que esse
empréstimo faz-se necessario para que as comunidades nao percam “o passo
na grande caminhada da vida e da sobrevivéncia” (2009, p. 234). Assim como

Freyre, o mocambicano fala sobre o dinamismo da lingua utilizando-se

73 Publicado em junho de 1970
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novamente da palavra plasticidade, excessivamente encontrada nos

manuscritos de Freyre.

[...] a lingua, sendo um sistema de valores padronizados néo
consiste no entanto num elemento convencionalmente
imobilizado ou petrificado. Uma verdade irrefutavel é a
plasticidade da lingua, a sua constante mobilidade e o
transformismo da sua silhueta. (CRAVEIRINHA, 2009, p. 240)

Outra palavra que brota da escrita de Craveirinha, também empregada
por Freyre, é o hibridismo. Para o poeta, a lingua vai se modificando e se

ramificando e da o exemplo de uma arvore para exemplificar esse pressuposto.

Os canones funcionam na linguagem de um povo como uma
arvore: os ramos que partem em diversos sentidos ndo deixam
de ser galhos diferentes de um mesmo tronco, caso dos
idiotismos, hibridismos, sotagques e regionalismos e dos
dialectos. (CRAVEIRINHA, 2009, p. 241)

Craveirinha indica as mudancas linguisticas entre a lingua do colonizado
e a lingua do colonizador valendo-se da arvore como metéafora para as simbioses
culturais.

Ja nos artigos finais, Craveirinha observa os grupos musicais e como eles
misturam a fertilidade da tradicdo com as sementes da modernidade. Ao fazer

uma critica do “Sarau de Folclore”, ele comenta

[..] o espetaculo resultou numa extraordinaria amostra da
riqueza coreografica e musical do sul-mog¢ambicano, ja possivel
uma maior polifonia devido a instrumentacdo ocidental utilizada
com rara felicidade e hébil intuicdo: saxofones, trompetes e
violas. Foi uma bomba. (CRAVEIRINHA, 2009, p. 264)

Embora tenha feito uma defesa do folclore no inicio da obra, ao final
vemos que 0 autor considera com entusiasmo a mistura de elementos
tradicionais autoctones e elementos ocidentais. Esse processo ele nomeia de “A
revolugao folclore” (2009, p. 261), testemunhando também a adesdo dos
brancos a marrabenta: “a populacado branca ndo sentiu medo de se transculturar
para menos ou apretizar-se devido a marrabenta, a danca mais popular de

todas”. Portanto, os brancos, que viviam em constante negacéo desta cultura,
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acabam por se renderem ao ritmo mogambicano. Tal “rendicdo” pode ser uma
forma de compreender a cultura do Outro, mas também pode ser uma forma de
exotizacao da cultura do Outro. Novamente, o escritor celebra a simbiose cultural

na passagem:

A “revolucéo folclore” € uma afirmacgao da personalidade de cada
regiao, fendmeno do pluralismo cultural em que os povos se vao
enriguecendo por osmose e como realidade de um ideério
estético harmoniosamente comum, até mesmo nas diferengas
ou, precisamente, pelas diferencas. (CRAVEIRINHA, 2009, p.
265)

Constatamos, portanto, que a escrita poética de Craveirinha assume o
lugar da recusa da colonizacdo como estratégia de preservacao e orgulho da
comunidade ancestral. O Craveirinha poeta constr6i um universo que resgata 0s
costumes orais, o orgulho negro, o passado. Craveirinha quando analisa o
folclore, compreende a marcha da histéria como um processo de simbiose entre
velho e novo, tradicdo e modernidade, contemplando os hibridismos culturais.
No entanto, € importante pontuar que 0 mog¢ambicano, ao escrever sobre o
folclore, estéa produzindo sua andlise no periodo colonial, o que impde ao autor
restricBes ideoldgicas devido a censura da policia politica portuguesa.

Freyre vé 0 negro como homem que tem muito a aprender com o0 homem
branco, ja que este se adequou aos tropicos por amor, e que equilibra o desejo
pela aventura do novo e pela saudade da rotina europeia. Ele considera as trocas
parte de um movimento equilibrado e harmbnico entre colonizados e
colonizadores, assim como Craveirinha. Vemos, portanto, que ocorrem pontos
de desencontro e encontro entre os autores.

Os pontos de desencontro, como vimos ao longo desta tese, se constroem
na oposicao entre 0 projeto estético e literario que denuncia a colonizacao,
defendido por Craveirinha, e a analise da colonizacéo feita por Freyre, ao avaliar
que o complexo portugués se sustenta através do “amor’” e de seu
“amolecimento” nos trépicos. Este encontro do luso (portugués) com os tropicos
(mundo dos colonizados) é profundamente celebrado na obra de Freyre.

Os pontos de encontro se estabelecem quando Craveirinha — ao analisar
o "folclore” mogambicano — relata as misturas culturais. Como dissemos, toda

cultura estd em movimento. Oswald de Andrade ja falava no comecgo do século
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XX sobre digerir a cultura do Outro em um processo antropofagico. Contudo, a
maneira — por vezes romantica — como Craveirinha expde esse processo se
aproxima da visédo de Freyre.

Vemos convergéncia também, embora apenas ocasionalmente, na forma
como Craveirinha e Freyre escrevem. O sociélogo, como foi dito por Anténio
Candido, foge de uma metodologia rigorosa e, na escrita, se aproxima muito da
literatura. Ambos falam de alimentos, musicas, pinturas e dancas de forma
bastante poética e sinestésica.

Outra aproximacdo ocorre na imagem do mestico. Segundo Cabaco,
Craveirinha atribui ao mesti¢co o papel de “preservar, como um valor, os vinculos
com o mundo africano e o mundo europeu a que ele esta ligado pelos seus
progenitores” (2009, p. 45). No entanto, cabe salientar que, mesmo assim, o
mocambicano demarca as diferencas da sociedade colonial e as disparidades
entre negros e brancos. Nas palavras de Cabaco, Craveirinha "ndo deixa,
contudo, de marcar com clareza os termos da contradicdo que vive a sociedade
colonial, enfatizando, sistematicamente, a oposi¢cao de duas culturas" (2009, p.
44)

Assim como Craveirinha da destaque ao mestico em seus escritos
jornalisticos, Freyre também o faz celebrando o encontro entre negros e brancos,
porém, sempre exaltando o papel do branco na colonizacdo. Ndo obstante, é
preciso reconhecer que Freyre foi um estudioso ousado ao inserir 0s negros na
histéria tanto do Brasil quanto das colénias. Enquanto muitos sociélogos
negavam a presenca destes povos na primeira metade do século XX, o
pernambucano ja os inseria em sua analise.

Freyre e Craveirinha foram grandes intérpretes e estudiosos da cultura e
da colonizacdo. A producdo de ambos é vasta e profunda. A escrita destes
autores perpassa outras geracgBes, marcando fortemente o0 pensamento
brasileiro e mocambicano. E preciso revisitar as imagens construidas pelos
autores com o propoésito de descortinar o passado e desvencilhar o futuro. E
preciso reconhecer o legado destes autores e sua profundidade de analise sobre

a realidade em seu devido tempo historico.
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ECOS DAS IMAGENS COLONIAIS: ALGUMAS REFLEXOES

Falar sobre negritude causa inquietacdo. Passado fragmentado,
resquicios, histéria (co)rompida. Na tentativa de unir sua ancestralidade
silenciada pela colonizacdo, o negro busca costurar sua histéria na teia de
relagdes sociais da humanidade. Trabalho de refazer seu passado e refazer-se.
Descobrir um rosto, uma pele, uma memdéria que estavam ocultados pelo véu da
ideologia.

No caminho de ressignificar sua historia, descobre que seu corpo é
controlado pela soberania que possui a “capacidade de ditar quem pode viver e
quem deve morrer” (MBEMBE, 2018, p. 5). Nesse processo, 0 negro descobre
que a palavra liberdade ndo possui um significado real, organico. Trata-se antes
de um substantivo abstrato, comum, e que precisa ser redimensionado.
Descobre que “o presente em si é apenas um momento de visdo — visdo da
liberdade que ainda ndo chegou” (MBEMBE, 2018, p. 70).

Nas urgéncias da reivindicacdo da liberdade, o passado precisa ser
aberto, desvendado. Quebra-cabeca doloroso. Entender o passado do negro no
periodo colonial, em Africa e na diaspora, € uma acdo fundamental para
compreender o presente e libertar o futuro.

Mbembe afirma que o surgimento do terror moderno esta intimamente
ligado a escravidao. Para o camaronés, o escravo sofre uma perda tripla: “perda
de um “lar”, perda de direitos sobre seu corpo e perda de estatuto politico” (2018,
p. 27). Essa perda ainda € um espectro para as populacdes negras na
modernidade.

Mesmo o homem que permaneceu em Africa no periodo colonial, ndo
tendo sido deslocado fisicamente a outro continente, viveu essa experiéncia de
perda’®, uma vez que a forma como a terra foi dividida, o processo de trabalho,
a imposicdo de uma nova lingua, as novas formas de moradia’®, tudo isso

deslocou esse homem de sua forma de produzir e compreender a vida.

74 Cf. Paul Gilroy, O atlantico negro (2012).

> Em Maputo, por exemplo, a cidade foi cindida entre cidade de cimento e cidade de madeira e
zinco. Os colonizadores moravam na cidade de cimento, enquanto os colonizados moravam na
cidade de madeira e zinco, penetrando na cidade de cimento apenas para trabalhar. Isso mostra
essa sensacdo de perda do negro que nao foi deslocado fisicamente para fora de Africa. (Ver,
ao final da tese, o0 anexo Il para maiores informacdes).
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O escravo, nesse processo de perda, “é mantido vivo, mas em ‘estado de
injuria’, em um mundo espectral de horrores, crueldade e profanidade intensos”
(MBEMBE, 2018, p. 28). Essa violéncia do passado marca o presente. O homem
negro, hdo mais escravizado, continua a assistir a um espetaculo de violéncia
que se expressa como uma “forma de morte-em-vida” (2018, p. 29). Mbembe
nos diz que “a selecédo de racgas, [...] o exterminio dos povos vencidos foram
testados pela primeira vez no mundo colonial” (2018, p. 31-32). Se hoje no Brasil
se discute o exterminio da populacdo negra, para citar Amarildo, Claudia e
Douglas, casos que tiveram maior visibilidade na imprensa, esse exterminio é
uma pratica que teve inicio no periodo colonial.

Pensar Africa e seu passado é pensar o Brasil presente na tentativa de
compreender que a desigualdade racial é fruto de um “mundo histérico
construido pelo branco e para o branco” (FERNANDES, 1972, p. 26). Estudar
Craveirinha e Freyre & também refletir sobre o presente do Brasil e de
Mocambique, bem como o lugar do negro na marcha da historia.

Se afirmamos que as relacdes raciais sdo ou foram democraticas,
equilibradas e proporcionais, ao invés de “eliminarmos as contradigdes,
aumentamos as tensdes antigas e criamos outras novas, de potencialidade
destrutiva ainda maior” (ibid., p. 34). Para o desfecho desejado de nossa histéria,
que nao “pretende desalojar o branco das posi¢gées sociais em que ele se
encontra, mas compartilhar com ele dos direitos e garantias sociais” (ibid., p. 39),
€ preciso revelar o passado em uma contra-narrativa.

Desfigurar as imagens impostas pela soberania e pela ordem pode ser um
caminho. Tirar o verniz que camufla um ser organico, ancestral, vital. Nessa
tarefa, para evocar as palavras de Fanon, é preciso “aquecer a carcaca do
homem e torna-lo livre. Talvez assim cheguemos a este resultado: 0 Homem
mantendo o fogo por autocombustdo” (2008, p. 27). Contudo essa tarefa néo é
facil, pois o negro foi, ao longo da vida, e durante o tempo colonial, forcado a
combater a sua propria imagem: “o preto, em todos os momentos, combate a
propria imagem” (ibid., p. 163).

Essa imagem, constantemente negada, precisa ser restituida. Patrimoénio
de beleza, orgulho, identidade, a imagem do negro precisa ser construida para
gue possamos refazer uma realidade que supere a imagem. Imagem e realidade

econdmica-concreta estdo interligadas. A aceitagdo da pele e do cabelo, honrar
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0 passado e a tradicao, sdo passos fundamentais para a construcdo da imagem
do negro. Mas é preciso que as condi¢cdes econdmicas e sociais deem suporte
para a existéncia desse corpo negro, para que ele possa explorar e desenvolver
todas as suas possibilidades e profundidades.

Afirmar que nosso modelo econémico possibilita uma maior mobilidade
dos grupos negros a certos espacos sociais ndo significa necessariamente que
essa mobilidade seja plena, emancipatoria e que atinja todas as camadas
sociais. A “crenca de que o sujeito € o principal autor controlador do seu préprio
significado” (MBEMBE, 2018, p. 10) € uma ideia romantica que ndo da conta da
nossa realidade marcada por profundas desigualdades sociais.

As imagens do negro construidas no periodo colonial rompem o tempo
passado e ecoam no tempo presente. Esse eco ensurdecer que desfigura o
homem negro precisa ser rompido. Esse eco pode ser rompido pelo som da voz.
Voz que se propaga nos versos de escritores negros, que reestabelecem a
afetividade negra fraturada. E o reconhecimento do passado e da ancestralidade
quebra o eco:

nossa voz trespassou a atmosfera conformista da cidade

e revolucionou-a
(SOUSA, 2001, p. 33)

Essa voz, inscrita nos versos de Noémia de Sousa, mostra um levante
contra a opressao colonial. Voz coletiva que se expressa ritmicamente nas vinte
e oito anaforas, “Nossa voz”, divididas nas seis estrofes do poema. Essa voz que
“aponta caminhos” e grita “sem cessar” vai de encontro ao colonialismo para
confrontd-lo. Reconstituir a imagem do negro € lancar uma voz contra
hegembnica que se levanta contra a soberania. A imagem do negro na
modernidade é perpassada pela imagem do negro do periodo colonial. Imagem
gue atravessa a fronteira do passado. E para libertar e produzir novas imagens,
é preciso olhar para Africa. Eduardo de Oliveira, em poema homenageando
Patrice Lumumba’®, nos diz:

eu sei que sou um pedaco d’Africa

na noite do meu povo
(OLIVEIRA in CUTI, 2010, p. 120)

76 Lider anticolonial no Congo.
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Compreender o passado e reestabelecer uma relacdo de pertencimento
ancestral é essencial para libertar a imagem do negro. Ao falar dos seus
ancestrais que tiveram “sonhos esmagados”, o eu lirico relata as civilizagdes que
foram erguidas pelos bracos negros, os chicotes, as chibatas, e como essa dor
fisica se embrenhou no espirito dos homens negros como vemos em “mil
chicotes abriram na minh'alma/ um deserto de dor e de descrenga”. Manter vivo
o lume do passado faz-se necessario para reinventar as imagens do presente. E
assumir-se negro e ter orgulho das proprias caracteristicas € fabricar uma nova

imagem. Lemos os versos de Carlos Assumpcao.

eu Sou negro sim sou negro
e nao admito chacota
minha cor é linda firme
(ASSUMPCAO in CUTI, 2010, p. 53)

Nesses versos, vemos a consciéncia do homem negro sobre sua prépria
pele e seu desejo de intervir em uma realidade perfurada pelo racismo. Se o
sujeito negro historicamente foi alvo de chacota, agora essa voz rompe o siléncio
para afirmar-se negando o racismo e enaltecendo o corpo negro. O adjetivo
‘linda”, que se refere ao substantivo cor, compde essa imagem de beleza do
sujeito negro. Essa reafirmacao da identidade negra € também matéria poética

de Luciene Carvalho.

Ademais, 0 meu corpo
€ 0 meu lugar,
meu reino, minha nagéo.
(CARVALHO, 2003, p. 71-71)

Se a imagem do negro foi construida pelo branco, em Luciene vemos a
reintegracdo de posse do proprio corpo. O sujeito poético expressa autonomia
em relagdo ao seu eu, marcada pelos pronomes possessivos “meu” e “minha”.
Constréi-se uma imagem do negro carregada de positividade. O retorno ao
préprio eu marca o parto de uma nova imagem. O corpo ndo mais como lugar de
negacao, mas como territorio de autoconhecimento.

Ja4 o camarada Agostinho Neto projeta uma esperanca espiritual que

marca o retorno ao Utero africano, o Utero de mae Africa.
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Sou eu minha Mae
a esperanga somos nés
os teus filhos
partidos para uma fé que alimenta a vida
(NETO, 1974, p. 35)

E essa esperancga que “alimenta a vida” no desejo pelo amanha em que
“‘entoaremos hinos a liberdade” marca a morte das velhas imagens do negro,
desnutrido de esperanca e esmagado pelo espaco colonial. A imagem da méae
Africa que nutre seus filhos negros, alimenta uma nova imagem do sujeito negro.
Africa esta prenha de imagens do negro que fortalecem corpos e vozes; cord&o
umbilical que conecta todos os homens negros na diaspora e em Africa.

O eu lirico, em Craveirinha, projeta a imagem do futuro que ainda néo
existe. O futuro cidad&o esta em construcdo. Se ha incertezas porque o horizonte

nao é visivel, o sujeito poético nos mostra que ele existe.

E

tenho no coragéo

gritos que ndo sao meus somente

porque venho de um Pais que ainda ndo existe
(CRAVEIRINHA, 1980, p. 18)

Ao transpor a barreira do tempo, 0 sujeito poético prenuncia um caminho
para o futuro. Essa anunciacdo, presente em toda a obra do autor, germina a
esperanca da superacdo do presente. O sujeito poético grita do futuro para
alcancar o presente. Ele anuncia que vem “de um pais que ainda n&o existe”,
mas que, cedo ou tarde, vai rebentar. Essa esperanca negra, em Concei¢cao
Evaristo, esta prestes a brotar.
negras sementes resistem

reamanhecendo esperancas em nés” )
(EVARISTO in RIBEIRO, BARBOSA, FATIMA, 1998, p. 32)

Plantar imagens negras de resisténcia para colhé-las é uma forma de
combate as velhas imagens que reforcam estereétipos negativos. E preciso
reintegrar o corpo € o mundo do sujeito negro: “sera preciso restituir aqueles e
aquelas que foram submetidos a processos de abstracdo e de coisificagdo na
histéria a parte de humanidade que Ihes foi roubada” (MBEMBE, 2018, p. 314).
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Neste processo, € necessario que ocorra um “desmascaramento racial’””, (1972,
p. 00) para usar expresséo de Florestan Fernandes a fim de compreender que a
colonizagédo portuguesa tentou ocultar e atenuar as diferengas raciais como
forma de manutencéo do colonialismo. A poesia € um caminho fecundo para a
criacao de novas imagens.

Cada verso da producdo poética negra pode libertar a imagem do negro
que esta aprisionada pela imagem do que o negro representa para o branco.
Como foi dito, restituir a voz rompendo com o0 eco das imagens coloniais,
apropriar-se e reintegrar seu corpo e seu espaco, regressar ao Utero de Africa
para extrair forca ancestral e relembrar o passado colonial a fim de fermentar
estratégias ao presente, sao tarefas daqueles que se atrevem a combater as

velhas e criar novas imagens do negro na modernidade.

7 Cf. O negro no mundo dos brancos (1972).
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ANEXO |: FUNDACAO JOSE CRAVEIRINHA

No més de janeiro de 2019 estive em Maputo e tive o prazer de conhecer
a Fundacdo José Craveirinha®, situada no bairro da Mafalala, em Maputo. O
espaco da Fundacdo é a casa onde José Craveirinha viveu com Maria. Fui
recebida pelo neto do autor e tive acesso a todos os comodos da residéncia.
Seguem em anexos fotos da Fundacéo, pois acredito que servirdo de fonte para

outros pesquisadores que estudam José Craveirinha.

PRI ok N LA Dy , o
JOSE CRAVEIRINHA
POET, JORNALISTA, DESPORTISTA, FOLCLORISTA

- ©  ANTIGO COMBATENTE
HEROINACIONAL

=

((1976A2003) o

8 Agradeco ao neto, Stélio, e ao filho de José Craveirinha, Zeca, por me receberem nesse
espaco e, em especial, @ minha coorientadora, Marinei Almeida, que abriu todos os caminhos
para eu pudesse conhecer a fundacgéo.
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Figura 3: Segundo o neto de José Craveirinha, a maior parte das pinturas e esculturas
gue estdo na Fundacédo foram doadas por artistas a Craveirinha (Arquivo da autora)
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Figura 5: Parede da sala principal da Fundacao José Craveirinha (Arquivo da autora)
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Figura 7: Pinturas e esculturas (Arquivo da autora)
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Figura 8: Foto de Craveirinha e Maria (Arqui{/o da atora)
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Figura9: O aitaTI (Arquivo da autora)
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Figura 11: Livro do Terceiro Congresso da FRELIMO e vitrola (Arquivo da autora)
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Figura 12: Carteirinhas de José Craveirinha (Arquivo da autora)

Figura 13: Fotografia de José Craveirinha (Arquivo da autora)
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Figura 15: Molduras (Arquivo da autora)
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Figura 16: Fotografias de José Craveirinha (Arquivo da autora)
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Figura 19: Cadeira de Rodas (José Craveirinha)
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Figura 20: Troféus, relégio e cdmoda (Arquivo da autora)
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ANEXO II: TRANSCRICAO DO WALKING TOUR NA MAFALALA

Durante minha estada em Maputo, descobri a IVERCA®, associacéo que
realiza projetos sociais na Mafalala. Uma das formas de subsisténcia do grupo &
um walking tour guiado pela Mafalala que atrai muitos turistas. Nesse passeio,
somos apresentados ao bairro de forma poética e instigante. Abaixo transcrevi
as falas de uma das mulheres da associagdo que gravei durante o passeio.
Infelizmente algumas partes nao foram gravadas. Acredito que esse material é

riquissimo para outros pesquisadores que investigam Maputo. O passeio tem

inicio na rua da Goa.
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Figura 21: Mapa da Mafalala (Google Maps)
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IVERCA: Para qualquer residente do bairro de lata, de modo a se ter acesso e
atravessar essa linha divisoria, para o outro lado da cidade, tinha que ser
mediante a um tipo de passaporte denominado caderneta indigena. E esta
caderneta devia conter o carimbo da empresa onde esse indigena trabalhava.
Entdo se ndo estivesse em uma empresa ou se ele ndo estivesse em uma

estacdo ou nos portos, tinha que ter a assinatura do seu senhorio na caderneta

9 Para maiores informacdes acessar http://www.iverca.org/
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qgue dava o privilégio de estar na cidade de cimento até as 9 da noite. Se depois
das 9 horas esse indigena fosse encontrado a circular na cidade de cimento,
seria preso e levado ao xibalo. Xibalo € o trabalho forcado. Em casos piores,
esses mesmos indigenas poderiam ser deportados para outras colonias
portuguesas. A caderneta indigena figurou de 1920 a 1960, que foi quando ela
foi abolida. SO para ter ideia ndo havia um muro, ndo havia uma barreira, nada
tangivel que dividisse essas duas cidades. Era tudo psicoldgico. A pessoa sabia
que por ser de pele negra, ndo podia ter acesso livre a cidade de cimento. Desta
feita, a Mafalala cria dois presidentes. O primeiro que ministrou a independéncia
que foi o Samora Moises Machel. O segundo, Joaquim Chissano; a mée da
poesia mogcambicana, Noémia de Sousa; o pai da poesia mogambicana, José
Craveirinha; o melhor jogador de todos os tempos, Eusébio da Silva Ferreira.

Seja bem-vinda a Mafalala.

Figura 22: Mafalala (Arquivo da autora)

IVERCA: Todos os bairros periféricos da cidade de Maputo séo caracterizados
como madeira e zinco. Foi um plano portugués de construir a cidade de cimento.
Quando o governo portugués chega ao sul do pais, para ter um melhor controle

daquilo que estava a acontecer no porto e na estacéo, ele viu que o porto poderia
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ser mais rentavel se tivessem mao de obra para trabalhar. Mas o que acontece
com as pessoas da zona sul do pais? Essas pessoas ndo tinham habilidade
nenhuma para trabalhar nos portos e na estagcdo. Enquanto que as pessoas do
norte, em Nampula, la na Ilha de Mocambique, j& haviam trabalhado com essa
atividade. Entdo o que que fazem? Voltam ao norte, vao recrutar um grande
namero de trabalhadores e, chegados ao sul, as pessoas que séo de pele negra
nao podiam estar na cidade de cimento e vieram a residir na Mafalala. Com a
construcdo de grandes hotéis, como o hotel Cardoso, viu-se a necessidade de
pessoas para la trabalhar. N6s nem sabiamos que para estar num hotel ou num
restaurante a pessoa tem que ter o dominio da lingua estrangeira, que é o inglés,
o francés. O mogambicano do tempo colonial ndo tinha dominio nenhum com as
linguas. Entdo o que que o governo portugués faz? Volta ao norte mas desta vez
para as ilhas do indico e vai recrutar um grande nimero de trabalhadores e,
chegados a Lourengo Marques, as pessoas que eram de pele negra ndo podiam

estar na cidade de cimento e vieram residir na Mafalala.

IVERCA: Atualmente na Mafalala, bairro periférico da cidade de Maputo,
concentra o maior numero de habitantes mulgumanos em um sé lugar. Nos
temos um total de 25 mil habitantes na Mafalala, no qual 50% dos mesmos sé&o
mulcumanos. A medida que nés vamos viajando por Mocambique, nés vamos
encontrando varios grupos étnicos diferentes. Desta feita, Mocambique tem um
total de 23 linguas, no qual 80% das mesmas se encontram presentes no bairro
da Mafalala. Desta feita, Mafalala se torna um bairro multicultural. E nés
encontramos um total de 15 mesquitas para responder a demanda de
mulcumanos que se encontram aqui a residir. E o melhor momento para se visitar
a Mafalala é no més do ramada porque vemos como as pessoas se vestem, as

especiarias que séo vendidas no préprio bairro e 0 aroma da comida.
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Flgura 23 Mulgumana na Mafalalé (Arquwo dgautora)

IVERCA: O canico queima com muita facilidade. Ent&o, a primeira col6nia sofreu
um incéndio e perdeu-se muitas vidas. Entdo substitui-se o cani¢co por madeira
e zinco, que também & um material de facil remoc&o. A ideia era ndo colocar o

cimento para que nada fosse permanente.

Figura 24: Andando pela Mafalala (Arquivo da autora)

IVERCA: A Noémia vivia por detras deste muro e Noémia era mulata. Isso

porque no tempo colonial era comum encontrar a imigracdo dos homens
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portugueses, mas ndo das mulheres. Isso fez com que surgissem relacdes
mistas, dando origem aos mulatos. Esses mesticos tinham alguns privilégios:
viver numa casa grande, perto de uma rua que desse acesso direto a cidade de
cimento. E também podiam ir a escola. Por ser mulato, podia desfrutar de todos
0s servicos que eram oferecidos na cidade de cimento. A Unica coisa que esse
mulato ndo podia fazer era viver na cidade de cimento. Ela vivia na Mafalala,
junto com a sua mae. Quando seu pai a vinha visitar, ele trazia cartdes postais,
revistas, que continham la poemas que falavam do amor, de quéo a vida era bela
e falavam das facilidades que as pessoas tem para fazer uso de determinados
servigos. E Noémia viu que aquilo que ela vivia no seu seio familiar, ndo constitui
a verdade da comunidade no seu dia-a-dia. A comunidade era indigena, ndo
podia ir a escola, assim como ela podia. Nao podia ter acesso livre a cidade de
cimento, assim como ela tinha. Com esse pensamento, aos quinze anos, comeca
a escrever manifestos politicos junto com dois amigos: Orlando Mendes e José
Craveirinha. E esses mesmos manifestos eram feitos através de poemas. Eles
escreviam poemas e colavam nas paredes da comunidade. Mas a comunidade
gue era indigena, ndo sabia ler. Era um esforco em vdo. Com isso, escrevem
uma carta reivindicando a sua liberdade e vao deixar na casa do governador.
Quando o governo portugués tem consciéncia da existéncia de trés jovens que
estdo a realizar manifestos politicos na Mafalala, vdo a caca do trés, e
eventualmente prendem a Noémia como exemplo. Prendem a Noémia e |he dao
duas escolas: a primeira € ficar em Mocambique e continuar com seu manifesto
politico, mas presa, ou ir ao exilio em Lisboa. Ela fica com a segunda op¢éo. No
exilio ela fica na Casa dos Estudantes do Império e vai conhecer pessoas vindas
de outras coldnias portuguesas, que foi o caso do Agostinho Neto, Amilcar
Cabral, que sairam das suas zonas de origem pela mesma razdo que Noémia
deixou Mogcambique. Entdo, no exilio ela continua a trocar cartas com José
Craveirinha, e no tempo colonial, 0 que entrasse ou saisse do pais, passava por
uma inspecao. Quando eles descobriram isso passaram a escrever cartas com
mensagens banais e passaram a anexar um poema. O poema era a mensagem
que eles queriam trocar um com o outro na verdade. A Noémia, quando chega
ao exilio, ela troca de identidade. Ou seja, para além de ser conhecida como
Noémia, passa a ser conhecida como Carolina Noémia Abranches de Sousa,

gue eventualmente é conhecida como Carol. No tempo colonial s6 o0 homem
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branco poderia publicar um livro, uma obra. Os outros s6 uma parte, um poema
em um jornal. Virgilio Lemos, que era um poeta e amigo da Noémia, escreve no
jornal que a bandeira portuguesa é nada mais, nada menos, que uma capulana
verde e vermelha. Naquele tempo qualquer peca, seja item africano, era visto
como algo sem valor. Nao era do civilizado. Entdo comparar o maior simbolo de
Portugal a uma mera capulana era 0 mesmo que dizer que essa bandeira nao
tinha valor nenhum. Com isto, Virgilio Lemos foi preso e foi levado para o tribunal.
Chegado ao tribunal, ele diz que ao comparar a bandeira portuguesa a uma
capulana verde e vermelha, ndo quis ofender, mas sim transmitir o valor que
essa bandeira tem para nés. A capulana € vestida pela mulher e a mulher, em
qualquer sociedade, é considerada a base, o pilar de um lar, e esta mesma
mulher usa capulana para p6r-se bonita, usa a capulana nos seus afazeres do
dia-a-dia, usa a capulana para levar seu bebé ao colo, usa a capulana para fazer
o leito de amor para o seu marido. Quando o bebe nasce a capulana esta
presente. A capulana estd presente quando alguém se casa. Quando alguém
morre a capulana também esta presente. A capulana esta presente em todos os
momentos importantes da vida de um africano. Comparar a bandeira portuguesa
a uma capulana verde e vermelha, eu ndo quis ofender, mas sim transmitir o
valor que essa mesma bandeira tem. Com este argumento, Virgilio Lemos foi
solto e o governo portugués decretou que daquele dia em diante, caso recebesse
uma visita ou celebrasse uma data, a comunidade deveria usar capulanas
vermelhas e verdes. Entdo em torno do sarcasmo, Virgilio Lemos conseguiu ser

solto.

IVERCA: Ricardo Rangel é considerado o maior fotégrafo de Mocambique. Ele
expressava-se através da fotografia. O mesmo caso da Noémia de Souza,
Virgilio Lemos e José Craveirinha, que se expressavam através da poesia. O
Ricardo Rangel expressava-se através da fotografia e a fotografia do Ricardo
Rangel retratava duas portas de casa de banho. Em uma escrita homens e em
outra serventes, que era para demonstrar a diferenca racial. Anexada a fotografia
do Ricardo Rangel, nés tinhamos um poema de Noémia de Sousa que levava o
titulo de “Let my people go”, que é deixe meu povo ir. O poema da Noémia era
uma critica a linha diviséria da qual falamos no inicio da visita. No poema ela diz

gue identificasse com a luta de Martin Luther King, nos Estados Unidos, com a
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luta de Nelson Mandela, durante o apartheid na vizinha Africa do Sul, e também
identificasse com a musica gospel, a qual falava de Moisés a levar o seu povo a
terra prometida. Ela diz que assim como Deus mandou Moisés ao Egito, levou
seu povo, foi capaz de abrir o Mar Vermelho, deixando-os passar até a terra
prometida, ird um salvador até a Mafalala capaz de quebrar aquela linha divisoria
e deixar o meu povo passar livremente até a cidade de cimento. A curiosidade
nesse momento deve ser de como a Noémia, em um bairro pobre como a
Mafalala, tinha acesso a tanta informacdo. Voltando para as pessoas que
estavam na estacao, nos portos, hotéis e restaurantes, essas pessoas viviam na
Mafalala, e Noémia tinha acesso direto as mesmas. Através delas, colhia
informagdo que usava como fonte de inspiracdo para escrever 0S Seus
manifestos politicos. Considera-se a Noémia, a mée da poesia mogambicana,
porque assim como toda mae, quer o bem para os seus filhos, a Noémia quer o

bem para a sua comunidade.

Figura 25: Casa onde viveu Noémia de Sousa (Arquivo da autora)

IVERCA: Na Mafalala haviam os mulatos como Noémia. Haviam os indigenas
gue eram o0s negros. E tinhamos os assimilados. O assimilado era um negro

mocambicano que tinha que se assimilar a cultura portuguesa. Vamos olhar para



211

essas duas casas de madeira e zinco. Essas duas casas de madeira e zinco s&o
conhecidas como casa de duas 4guas porque quando chove a agua cai para
duas dire¢Bes. Entdo, quanto mais agua a sua casa tiver, mais importante tu
eras. Na casa de duas aguas, nés encontravamos um mulato, a residir, ou um
assimilado. Quem era o assimilado? Conforme eu ja havia dito, era um negro
mocambicano que tinha que assimilar a cultura portuguesa. Primeiramente, tinha
que ser maior de 18 anos, saber falar e escrever perfeitamente portugués. Ele
tinha que sentar-se a mesa usando talheres, comer um bacalhau ou um cozido
a portuguesa. E a sua mulher ndo podia fazer o uso da capulana. Entéo vestia-
se propriamente como as mulheres portuguesas vestiam-se. Com isto, ia se
apresentar a administragcédo portuguesa. A administracdo, em meio de resposta,
mandava uma equipe de inspetores a sua casa, para ver se realmente no vosso
seio familiar fala-se portugués, se na hora da refeicdo se sentam a mesa usando
talheres e se sua mulher veste-se propriamente como as mulheres portuguesas.
Com isto, davam a categoria de assimilado. Mas por que desse mog¢ambicano
ambicionar ser um assimilado? Ser um assimilado dava-lhe o privilégio de estar
em uma casa de duas aguas, um bom emprego na estacao de ferro, e também
tinha seus filhos acesso a escola. Um caso concreto de assimilado, temos o caso
do Samora e do Joaquim Chissano. Eles eram filhos de assimilados. Por seus
pais serem assimilados, eles tiveram privilégio de ir a escola. Numa casa de duas
aguas nos encontramos um mulato ou um assimilado a residir. N6és sabemos
que a madeira e o0 zinco, € um material que quando esta quente, dentro fica mais
quente ainda. Quando esta frio, dentro fica mais frio ainda. Mas para uma pessoa
gue vive em uma casa de duas aguas, comparado a outras, esta tinha mais
conforto comparado a uma pessoa que vivia numa casa com uma s6 agua. E por
iISSO que esse mesmo mocambicano ambicionava ser um assimilado. O
assimilado ndo era bem visto na comunidade porque era informante do governo
portugués de tudo o que se sucedia dentro da comunidade. Conforme eu disse,
guanto mais aguas tua casa tinha, mais importante tu eras. Isto porque tivemos
casos de brancos a residirem na Mafalala. Indianos e chineses, que por nao
poderem ter uma renda na cidade de cimento, vieram a Mafalala e construiram
casas de quatro a seis aguas. Entdo ao passar numa rua, e ver uma casa de
duas aguas, a pessoa sabia que estava la um assimilado a residir. Em uma casa

de quatro a seis 4guas, sabia que estava la um branco, indiano ou chinés a
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residir. O edificio de cimento azul ali embaixo era uma cantina. A cantina ndo é
a ideia que temos atualmente do lugar onde se compra um lanche na escola.
Aquela cantina, que pertencia a estacdo dos caminhos de ferro, era como um
supermercado, uma mercearia, um bar. Era tudo naquela cantina. E a cantina
por sua vez tinha um compound onde os trabalhadores da estacado dos caminhos
de ferro residiam. Entdo, o trabalhador recebia seu salario na estagéo, e vinha
gastar todo na propriedade da estacdo caminhos de ferro. Entdo era um ciclo
vicioso. O dinheiro saia e voltava a entrar para 0 mesmo cofre. A cantina era
onde a pessoa, que era indigena, quando recebesse a carta do seu marido, ia a
cantina e a cantina ia responder. O indigena pagava pelo servi¢o. Se eu quisesse
ouvir uma masica, tomar uma cerveja, conversar com meus amigos, era na
cantina que isso acontecia. A Noémia e seus amigos frequentavam. A Noémia,
o Orlando, o Virgilio Lemos, eram considerados intelectuais do bairro da Mafalala
e juntos pensaram: se em Paris existe um cabaré de nome “Le chat noir”, onde
0s intelectuais encontram-se para conversar, e nés, que somos intelectuais do
bairro da Mafalala, frequentamos aquela cantina, por que ndo batizar com o
nome de “Le chat noir”. Desta feita, aquela cantina toma o nome de Gato Preto.
O Gato Preto em particular tinha la um guitarrista de dedos magicos: o Daico.
Disse Daico que quando segurasse sua guitarra para tocar, ele dizia “benta,
rebenta”, até que as cordas da guitarra rebentassem. A marrabenta, estilo de
musica que nos representa como mocambicanos, nasce na cantina Gato Preto,
no bairro da Mafalala. Combinando o fato da cantina ser um lugar com noites
vibrantes e o compound que la existia, comeca a surgir um mal negécio na
Mafalala, que € o da prostituicdo. Com a prostituicdo sobe o nimero de mulatos
no bairro. Atualmente, se encontras um mulato e o chama de “mulato da
Mafalala”, isso € uma grande ofensa porque ser mulato esta vinculado com o

passado de prostituicao.
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Figura 26: Antiga cantina conhecida como “Gato Preto” (Arquivo da autora)

IVERCA: Todos os anos a associacdo IVERCA realiza o festival Mafalala no més
de novembro e no festival nds temos uma atividade denominada “artevismo”,
que é a pintura de murais. Porque na verdade s6 vimos que contamos uma
histéria, mas ndo temos nada que a retrate, que a pessoa possa ver e tenha ideia
daquilo que estamos a falar. Com este pensamento foi-se a comunidade e
perguntou-se “Qual é a sua definicdo de Mafalala?”. A quem diz que na Mafalala
nasceu a marrabenta, onde nasceu o pai e a mae da poesia mogambicana, e
outras respostas que a comunidade deu. Pegando essas mesmas respostas,
cria-se um mural da literatura, e no mural da literatura, no topo nés temos
“Mafalala”, que € o nome atual desse bairro, em seguida temos “Brado Africano”,
gue € o primeiro jornal negro e era bilingue, em ronga e em portugués. E por fim
nos temos “Munhuana”, que era o nome da atual Mafalala. Mas por que de ser
conhecido como bairro da “Munhuana®? Noés tinhamos ca uma lagoa de
producdo de sal. E o sal, em ronga, se diz munhu, e onde o munho é produzido
se diz munhuana. Munhuana é o lugar onde se produz o sal. Mas com a chegada
dos primeiros imigrantes do norte, ou seja, 0 grupo étnico Macua, quando eles
chegaram na Munhuana, chegaram com a tradicdo e a cultura deles. Todos os
meses eles tinham uma cerimbnia no qual faziam uma performance de uma
danca, denominada falala. Entéo, para quem vivesse a redores da Munhuana e

na cidade de cimento, quando vinha a Munhuana, para ver um falala, ndo diziam
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qgue iam para Munhuana, mas sim que ia a Mafalala. Mafalala vem dessa mesma

danca dos macuas.

AP

IVERCA: No mural n6s encontramos 0s quatro pais que € o Rui de Noronha,
Jodo Albazini, Noémia de Sousa e o José Craveirinha. Diferente dos trés
presentes no mural, Jodo Albazini ndo era poeta, mas sim jornalista. Entédo ele é
o fundador do Brado Africano, o primeiro jornal negro que deu a plataforma para
gue seus amigos pudessem se expressar. Em seguida nés temos o Rui de
Noronha, que é considerado o melhor escritor de sonetos. Atualmente ndo ha
ninguém com capacidade suficiente para o superar. E 0 poema que deu
visibilidade a ele é esse exatamente que encontramos no mural com o titulo
“Africa surge et ambula”, que é latim, e 0 mesmo que dizer “Africa levante-se e
caminhe”. Ele perdeu a vida muito cedo porque ele apaixona-se por uma indiana
branca e os indianos brancos néo realizam casamentos mistos. Por essa razao,
ele entra em profunda depresséo e vem a perder a vida na casa dos vinte e cinco
anos. Entédo nds presumimos que Rui de Noronha morre de amor por uma mulher
com quem ele ndo pode se casar. De seguida temos a Noémia de Sousa, que €
considerada a méde da poesia mogcambicana e nds temos ai 0 poema dela que
leva o titulo “Se quiseres compreender-me”. Este é um poema bem longo no qual
ela fala de todos os grupos étnicos do pais. Ela dizia que identificava-se com
todos os grupos étnicos do pais. E por fim, nds temos o José Craveirinha, que é
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considerado o pai da poesia mogcambicana, e o primeiro negro mogambicano a
vencer um prémio de literatura portugués: o prémio Camdoes, isso em 91. Nés
temos um poema de José Craveirinha, muito engragado, que leva o titulo “As
saborosas tangerinas de Inhambane”, que fala de um caminhonista que vai levar
tangerinas de Inhambane para revender em Maputo. No percurso Maputo e
Inhambane, estava l4 a policia a inspecionar se tinha documentacado completa,
tinha carimbos em dia, e na ida tava tudo bem. Chegado em Inhambane, ele
carregava suas tangerinas rumo a Maputo. Mas este caminhonista, que nao fugia
a regra de todo machangana, tinha familias no percurso todo. Entdo na volta,
com as tangerinas, nas mesmas paragens que ele teve quando ia, e a policia
disse que estava tudo ok, agora ndo. Faltava carimbo, faltavam documentos.
Para que pudessem deixa-lo passar, ele tinha que deixar uma parte das suas
tangerinas. O caminhonista, que tinha familias no percurso todo, tinha que deixar
uma parte das suas tangerinas também com as familias. Chegado a Maputo, ja
nao havia nada para revender. Com este poema, ele queria criticar a corrupcao
gue se fazia sentir naquele tempo, mas também criticar o fato de os homens

terem mais de uma mulher.

Figura 28: Mural da literatura 2 (Arquivo da autora)

IVERCA: Lembra que eu falei que a linha divisoria foi abolida em 607 Ela vigorou
de 20 a 60. Em 60, todas as colonias portuguesas meteram uma carta

reivindicando sua liberdade. Entéo o governo portugués arranjou uma estratégia
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de tirar o pensamento de liberdade das suas col6nias. Entédo, para Mocambique,
em particular, primeiro foi abolir a linha divisdria e construiu escolas. O porqué
dessas escolas tomarem o nome unidade e depois o nimero? Nés temos o total
de 30 unidades na cidade de Maputo. Por terem se construido varias escolas em
simultaneo, ndo houve tempo para dar um nome a cada uma delas. Entédo
coloca-se numero. Mas j4, antes do niumero da escola, se coloca unidade que
era para mostrar que era unido as suas colbnias. Para além de abolir a linha
diviséria, ele construiu essas escolas e colocou cinco jogadores da selecao
portuguesa. Foi o0 caso onde esteve Eusébio. Por isso que atualmente nds temos

essas unidades que sao resultado de uma estratégia do governo portugués de

tirar a consciéncia de independéncia da cabeca de suas colonias.
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Figura 29: Escola na Mafalala (Arquivo da autora)
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Figra 30: sg interno da escola Arquio da autora) A
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Figura 31: Menino na escola (Arquivo da autora)
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Figura 32: Muros da escola (Arquivo da autora)

IVERCA: NOs paramos aqui nessa casa, que é na verdade uma mesquita.
Conforme pode ver, ndo tem arquitetura de uma mesquita. Essa é uma casa de
quatro aguas. Nao tem arquitetura nenhuma de uma mesquita. Isto deve-se ao
fato de que no tempo colonial era proibido seguir uma religido que néo fosse a
catdlica. Havia um vinculo entre a igreja catélica e o governo portugués. Todas
as colbnias viam ser catolicas. Os mulgumanos, quando chegaram a Mafalala,
negaram-se a professar outra religido que ndo fosse a deles. Com esse
pensamento, construiram essa casa e batizaram como Associacdo dos
Comorianos. Era vista como uma associacdo de imigrantes, enquanto na
verdade era uma mesquita clandestina. Entdo quando um grupo estava dentro a
rezar, outro ficava de fora a vigiar se ndo vinha ninguém suspeito, porque se
fossem encontrados, seriam presos e levados ao xibalo, que era o trabalho
forcado. Mas essa casa também teve seu papel de associacdo de imigrantes,
que para além de pessoas que vieram a Mogcambique contra a sua vontade, para
trabalhar nos hotéis e restaurantes, tivemos casos de pessoas que sairam da
sua zona de origem, procurando melhores condi¢cdes de vida. Entdo, essas
pessoas quando chegassem a Mafalala, procuravam abrigo na associacao até
gue conseguissem um emprego na cidade de cimento e conseguissem se

enquadrar nessa mesma comunidade. Essa casa também teve um papel
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importante na mobilizacdo de jovens para fazerem parte da FRELIMO. Quando
se funda a FRELIMO, vé-se a necessidade de pessoas para fazerem parte da
frente. Com esse pensamento recrutam-se jovens clandestinamente a partir da
associacdo e eram enviados para o treinamento militar na Argélia, de forma

clandestina. Se as paredes da associacao pudessem falar, obviamente nos

contariam boas e longas historias.

1
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squ'it’; Méééjid Baraza (Arcjuﬁo d‘a{;aUtérVa)
IVERCA: Neste campo, diferente do que muita gente pensa, ndo é onde o
Eusébio jogou. Eusébio jogou em outro campo que fica mais para baixo que deu
lugar a residéncias. Depois da guerra de libertacdo do pais, tivemos a guerra
civil, entre a RENAMO e a FRELIMO: os dois partidos mais poderosos no pais.
Temos o partido que estda no poder, a FRELIMO, e seu maior oponente, a
RENAMO. Tivemos a guerra civil entre esses dois partidos que durou 16 anos e
s6 cessou em 92. As pessoas que foram diretamente afetadas pela guerra civil
refugiaram-se no campo que Eusébio jogava e colocaram l& suas residéncias.
Quando se cria aquela rua para baixo, aquela rua toma o nome de “Eusébio da
Silva Ferreira”, em homenagem ao Eusébio. Mas nesse campinho é onde foi
descoberta a nossa Unica campea olimpica: Maria de Lurdes Mutola. E a Mutola
nao é da Mafalala, mas ela & de um bairro vizinho de nome Chamanculo. Ela
jogava futebol aqui na Mafalala, e em particular na Copa Mafalala. A Copa

Mafalala ja existe ha 35 anos. No tempo colonial ndo existia futebol feminino. E



220

a Mutola gostava de jogar futebol. O que que ela faz? Infiltra-se em uma equipe
masculina e passa a jogar futebol no campinho da Mafalala. Uma tarde,
enquanto José Craveirinha assistia a essa mesma partida de futebol, nota um
porte fisico de um dos jogadores. Ele se aproxima e vé que nao era um menino
mas sim uma menina. Comparado ao futebol, ela tinha mais inclinacdo ao
atletismo. Entdo pega na Mutola e comeca a treina-la. Em Sidney, em 2000, ela
consegue vencer os 800 metros, levando a medalha de ouro a Mogambique.
Todos os anos, de outubro a dezembro decorre, no campinho da Mafalala, a

Copa Mafalala.

I R

Figura 34: Placa na entrada do campinho da Mafalala (Arquivo da autora)
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Figura 35: Grafite de Eusébio (Arquivo da autora)

IVERCA: Aqui temos um mural chamado “Tufo da Mafalala”. Tufo € uma danca
do norte do pais, l& para Nampula, e 0 grupo étnico € Macua. Elas sao
conhecidas como as mulheres mais bonitas do pais. E nds temos aqui presente
no mural uma das dancas que elas vao fazer para nds que € o salto a corda.

Vamos ver uma performance das senhoras.
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a Mfalala” (Arquivd da autora)

Figura 36: Mural “Tufo d




Figura 38: Msicos esquentando tambores com o objetivo de esticar a pele dos
tambores (Arquivo da autora)

Figura 39: Musico (Arquivo da autora)
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Figura 41: Performance das mulheres macuas na Mafalala 2 (Arquivo da autora)
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