A Invencdo de

AFRICA

Gnose, Filosofia e a
Ordem do Conhecimento

V. Y. MUDIMBE

7 }
edicoes pedago



A Invengio de Africa

Gnose, Filosofia e a Ordem do Conhecimento
V. Y. Mudimbe
Vencedor do Prémio Herskovits, 1989

Que significado tem hoje Africa e o que significa ser africano?
0 que pode ser considerado filosofia africana e o que ndo pode?
A filosofia € parte do “Africanismo”? Estas sdo algumas das
questdes fundamentais tratadas neste livro.

V.Y. Mudimbe argumenta que varios discursos estabelecem por
si proprios os universos do conhecimento no seio dos quais as
pessoas concebem a sua identidade. Os antropélogos e os
missionarios ocidentais introduziram distor¢des cuja influéncia
se fez sentir nao apenas nos estrangeiros, mas também nos afri-
canos, a medida que procuraram compreender-se a si praprios.

Mudimbe vai para além das questoes classicas em torno da
antropologia e da histéria africanas. O seu livro, argumenta o
autor, procura uma “arqueologia da gnose africana enquanto
sistema de conhecimento no seio do qual emergiram recente-
mente importantes questoes filosoficas: em primeiro lugar, no
que diz respeito a forma, ao contetdo e ao estilo da ‘africaniza-
7ao’ do conhecimento; em segundo lugar, no que concerne ao
estatuto dos sistemas de conhecimento tradicionais”. O autor
zentra-se particularmente nos processos de transformacio dos
diversos tipos de conhecimento.

0 trabalho de Mudimbe... alcanga a ‘descolonizagido’ do
conhecimento académico africano... Este estudo altamente
sofisticado, inovador e estimulante exige a atengdo de qualquer
académico.

Bogumil Jewsiewicki
Universidade de Laval, Canada
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Introducao

Este livro surgiu acidentalmente na sequéncia de um convite para
preparar um inquérito sobre filosofia africana. Estritamente falando,
anocao de filosofia africana refere-se a contribuigao de africanos que
praticam filosofia segundo os pardmetros definidos pela disciplina e
pela sua tradi¢ao histérica (Horton, 1976; Hountondji, 1977). E ape-
nas de uma forma metaférica ou, na melhor das hip6teses, numa
perspectiva historicista, que podemos estender a nocdo de filosofia
aos sistemas de pensamento tradicionais africanos, considerando-os
como processos dinamicos nos quais as experiéncias concretas sio
integradas numa ordem de conceitos e discursos (Ladriére, 1979,
pp-14-15). Portanto, decidi falar de uma gnose africana. ]. Fabian uti-
lizou a nogdo de gnose na sua analise daquilo a que chamou um movi-
mento carismatico (1969). Neste livro, um enquadramento mais geral
parece-me ajustar-se melhor a amplitude de problemas abordados,
todos eles baseados numa questao preliminar: até que ponto pode
alguém falar de um Conhecimento Africano e em que sentido? Etimo-
logicamente, o termo gnose esta relacionado com gnosko, que no grego
antigo significa “saber”,

Gnose significa, especificamente, procurar saber, questionar, méto-
dos de conhecimento, investigagdo e, mesmo ainda, familiaridade com
alguém. Normalmente, a palavra é usada num sentido mais especializado,
referindo-se a um conhecimento mais elevado e esotérico e, dessa for-
ma, a um conhecimento estruturado, comum e convencional, mas sob
o controlo estrito de procedimentos especificos tanto para o seu uso
como para a sua transmissao. Consequentemente, gnose é diferente
de doxa ou opinido e, por outro lado, ndo pode ser confundida com
episteme, entendida tanto como ciéncia como configuragio intelectual
geneérica.

O titulo é portanto, uma ferramenta metodolégica: abrange a
questdo do que é e do que nao é filosofia africana, orientando também
o debate numa outra direc¢do ao incidir nas condi¢des da possibili-
dade da filosofia fazer parte de um conjunto mais vasto do conheci-
mento em Africa, denominado de “Africanismo”, Uso esta nocao central
de condigdes de possibilidade em concordancia com a recente tradicao
segundo a qual Michel Foucault podia, por exemplo, definir a sua
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propria ambigdo intelectual nos termos da sua dependéncia face as
alteragdes que Jean Hyppolite introduziu na filosofia hegeliana. (Fou-
cault, 1982, pp.35-37). O que a nogdo de condigdes de possibilidade
indica é que os discursos nio tém apenas origens socio-histéricas, mas
também contextos epistemoldgicos. E este tiltimo aspecto que os torna
possiveis e que pode para eles contribuir de uma forma essencial.

Irei lidar com discursos de sociedades africanas, com culturas e com
pessoas enquanto marcas de algo mais. Gostaria de interrogar as suas
modalidades, significado, ou estratégias como meios para entender o
tipo de conhecimento que esta a ser proposto. Na verdade, nao abor-
do as questdes classicas da antropologia ou histéria africanas, cujos
resultados podem ou néo espelhar uma realidade africana objectiva.
Ao invés, observo-as numa perspectiva ascendente dos resultados,
em particular o que os torna possiveis, antes de os aceitar como uma
revelagao, ou restituigao, de uma experiéncia africana.

Deste modo, o livro procurau ma certa arqueologia da gnose africana
como um sistema de pensamento do qual emergiram as mais profun-
das questdes filoséficas: em primeiro lugar, no que diz respeito a forma,
ao contetido e ao estilo de “africanizar” o conhecimento; em segundo
lugar, no que concerne ao estatuto dos sistemas de pensamento tradi-
cionais e a sua possivel relagio com o género normativo de conhecimento.
Desde os primeiros capitulos, que questionam as imagens ocidentais
de Africa, passando pelos capitulos que analisam o poder de antropélo-
gos, missionarios e idedlogos, até aos tltimos, acerca da filosofia, estou
sobretudo preocupado com os processos de transformagao dos varios
tipos de conhecimento.

Esta orientagao tem duas consequéncias: por um lado, uma aparente
diminuicio da originalidade das contribuigdes africanas e, por outro
lado, uma énfase excessiva sobre procedimentos externos, tais como
influéncias antropologicas ou religiosas. A questao em causa € que, até
agora, tanto intérpretes ocidentais como analistas africanos tém vindo
a usar categorias de analise e sistemas conceptuais que dependem de
uma ordem epistemolégica ocidental. Mesmo nas mais evidentes
descrigdes “afrocéntricas’, os modelos de anélise utilizados referem-se,
directa ou indirectamente, consciente ou inconscientemente, a mesma
ordem. Significara isto que a Welstanschauungen Africana e os sistemas
de pensamento tradicionais africanos sdo inconcebiveis e que nao po-
dem ser tornados explicitos no quadro da sua propria racionalidade?
Neste contexto, 0 meu argumento é que ate a data as formas como estes
sistemas de pensamento tém sido analisados e os conceitos que tém
sido utilizados para os explicar estdo relacionados com teorias e méto-
dos cujas restricdes, regras e sistemas de operagao pressupdoem uma
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legitimidade epistemoldgica ndo-africana. Partindo desta perspectiva,
a reivindicagao de alguns filésofos africanos, tais como 0. Bimnenyi
(1981a) e F. Eboussi-Boulaga (1981), defendendo que aqueles siste-
mas de pensamento representam um hiato epistemoldgico, deve ser
seriamente considerada. O que é que representa isto para o campo dos
estudos africanos? Até que ponto podem as suas perspectivas modifi-
car a existéncia de uma dependéncia silenciosa da episteme ocidental?
Poderd, entdo, ser possivel renovar a nogao de tradigio através, diga-
mos, de uma dispersdo radical das culturas africanas?

Estes sdo os aspectos mais importantes no debate da filosofia afri-
cana. Eles obrigam-me imediatamente a clarificar a minha posicao rela-
tivamente aos representantes da gnose africana. Quem esta a debater
isto? Quem tem o direito e a credibilidade para a produzir, descrever,
comentar ou, pelo menos, apresentar opinides sobre ela? Ninguém se
sente ofendido se um antropélogo é questionado. Mas estranhamente,
os africanistas - e entre eles, os antropélogos - decidiram separar os
africanos “reais” dos africanos ocidentalizados, concentrando-se
estritamente nos primeiros. Rejeitando o mito do “homem na selva”
J. Jahn escolheu "virar-se para aqueles africanos que tém a sua propria
opinido e que determinario o futuro de Africa: ou seja, aqueles que
se diz estarem a tentar revitalizar a tradigdo africana” (Jahn, 1961,
p.16). Ainda assim, a decisao de Jahn parece exagerada. Preferiria uma
autoridade mais abrangente: os discursos de intelectuais como uma
biblioteca critica e, se pudesse, a experiéncia de formas de sabedoria
rejeitadas que ndo fazem parte das estruturas do poder politico e do
conhecimento cientifico.

Em suma, em vez de simplesmente aceitar a autoridade dos repre-
sentantes qualificados das culturas africanas, gostaria de estudar a
tematica dos fundamentos do discurso sobre Africa. E claro que num
trabalho tdo subjectivo ndo poderei querer reivindicar a apresentagio
de um relatério exaustivo que analise todas as tendéncias presentes,
enquadrando-as nas respectivas estruturas. Este livro é apenas uma
sintese critica de questdes complexas sobre o conhecimento e o poder
de e em Africa.

As pressuposicoes e hipéteses acima delineadas indicam um vasto
leque de alternativas teéricas sobre as quais tenho trabalhado nos
ultimos 15 anos. Se é verdade que desde L autre face du royannne
(1973), passando por L ‘Ordeur du pére (1982b), até ao presente tra-
balho, a minha visao geral de alguma forma mudou, nio ser4d menos
verdade que a minha tese central permaneceu igual no que diz res-
peito a forma analégica das ciéncias sociais e a histéria do discurso
africanista. Estas disciplinas ndo proporcionam uma compreensio

Introdugac 1



real da Welstanschauungen estudada. Contudo, também pode dizer-se
que é neste emaranhado de discursos variados que os mundos africa-
nos se tém estabelecido enquanto realidades para o conhecimento.
E hoje, os préprios africanos léem, desafiam e reescrevem estes dis-
cursos como forma de explicar e definir a sua cultura, a sua historia
e a sua existéncia. E evidente que desde a sua criagao o Africanismo
tem vindo a produzir os seus préprios motivos assim como objectos
e, fundamentalmente, tem vindo a comentar a propria existén-
cia, promovendo sistematicamente uma gnose. Através desta gnose
acabam por emergir tanto discursos africanos sobre alteridade como
ideologias de alteridade, cuja negritude, personalidade negra e filoso-
fia africana podem ser considerados como os melhores concebidos na
histéria intelectual da Africa contemporanea.

Alguns dos meus criticos (ex. Mpoyi-Bwatu, 1983; N'Zembele, 1983;
Williame, 1976) insurgiram-se de uma forma particularmente agressi-
va argumentando a necessidade de eu delinear as implicagdes politicas
das minhas conclusdes. Outros, como Mouralis (1981, 1984a), preferi-
ram pensar 0 meu projecto como estruturado em torno de temas tabu,
demasiado ambiciosos. Apenas espero que algumas pessoas possam
concordar que a tarefa de estender a filosofia aos seus proprios limites
e a metaforas no campo da ciéncia social, e a de questionar as ligagoes
filoséficas ambiguas com discursos nao filoséficos, justificam o meu
compromisso ndo perante a filosofia, nem tao pouco com a invencio de
Africa, mas sim perante o que realmente significa ser africano e filosofo
na actualidade. Agradeco a L. Kaumba, cujo estudo fenomenolagico
acerca o significado de identidade no meu trabalho (Kaumba, 1986)
me forcou a reavaliar as implicagdes das minhas teses sobre o0 Mesmo
e 0 Outro na antropologia filosofica. No entanto, as suas criticas encon-
tram-se com as minhas crencas fundamentais: identidade e alteridade
sdo sempre dadas a outros, assumidas por um Eu ou por um Nos, estru-
turadas em multiplas histériasindividuais e, de modo algum, expressas
ou silenciadas em funcio dos desejos pessoais vis-a-vis uma episteme.

Isto implica também que de um ponto de vista metodologico pense,
como colocou Foucault, que “discurso em geral e discurso cientifico em
particular sao uma realidade tao complexa que nés nio s6 podemos
como devemos abordé-la a diferentes niveis e usando diferentes mé-
todos” (1973, p.xiv). Para este ensaio escolhi uma perspectiva arque-
olégica que me permite abordar a questao da constituigao progressiva
de uma ordem de conhecimento africana. Todavia, por razdes relacio-
nadas com a natureza bizarra de algumas fontes usadas - sobretudo
as antropolégicas - preferi ndo distinguir o nivel epistemolégico de
conhecimento do nivel arqueoldgico de conhecimento.
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Estou profundamente em divida com o Joint Committee on African
Studies do Social Science Research Council, juntamente com o Ameri-
can Council of Learned Societies. Eles convidaram-me a escrever este
trabalho e disponibilizaram-me todos os meios necessarios. Uma
versio sucinta e ligeiramente diferente dos capitulos 3 e 5 foi publi-
cada pela African Studies Review, em 1985.

A bibliografia apresentada no final revela a minha divida intelectual
perante variadissimos estudos e académicos. Nesta bibliografia apre-
sento os livros que verdadeiramente utilizei. Pensei nao ser impor-
tante incluir autores como Aristoteles, Descartes, Diderot, Rosseau ou
Voltaire para os quais muitas vezes remeto. De igual forma, nao achei
Gtil incluir narrativas e textos da autoria de exploradores, teoricos
colonialistas e papas. Normalmente, eles expressam uma doxa norma-
tiva e a sua submissdo a uma episteme. Como tal, eles revelam o
desenvolvimento de teorias antropoldgicas e filosoficas. Quanto aos
livros escritos noutros idiomas que ndo o inglés que citei, consultei
quase sempre 0s originais - mas nao sempre - mesmo quando as
traducdes eram excelentes. Assim, e a parte as excepgdes menciona-
das, genericamente fago referéncia a versoes em lingua inglesa quando
disponiveis. Se uma edigao inglesa nao é mencionada na bibliografia,
a tradugdo é minha.

Devo expressar explicitamente a minha gratidao a alguns amigos e
colegas sem os quais o livro ndo poderia, talvez, ser escrito ou cer-
tamente ainda nio estar acabado: Elizabeth Boyi, pelo seu encora-
jamento; Christie Agawu, pela sua assisténcia editorial; Kofi Agawu,
Paul Riesman e Ivan Karp, pelas suas andlises criticas. Estou particu-
larmente grato a Arnd Bohm, Walter Michener, David Newbury e
Mildred Mortimer, cuja paciéncia de lerem os manuscritos na integra
e devidos comentéarios criticos me ajudaram a clarificar muitos pontos
e traduzir o meu estilo francéfono para a linguagem inglesa. Estendo
a minha gratidao ao Haverford College e, em particular, a Robert
Stevens, Robert Gavin, Jr., Wyatt MacGaffey e Judy Young, pelo seu apoio
e generosidade. Finalmente, tenho que expressar os meus especiais
agradecimentos a Shirley Averill pelas suas uteis sugestoes, por ter
dactilografado muitos esbogos de manuscritos e pela sua inesgotavel
paciéncia. Roberta L. Dihel e Janet Rabinowitch, meus editores, mere-
cem grato reconhecimento pelos seus conselhos, apoio e eficiéncia.
Escusado sera dizer que as ideias, hipdteses e interpretagdes apresen-
tadas neste livro sdo da minha inteira responsabilidade.

Introdugio 13






[. Discurso de Poder e o
Conhecimento da Alteridade

Estrutura da Colonizagdo e Marginalidade

Que Deus tenha piedade de nés!.."A raga humana?”

Phyllis exclamou, enfatizando a segunda palavra com espanto,
“E o que diz aqui”, garantiu-lhe inn.

“Nao comeces a interromper-me.”

P. Boulle, Planet of the Apes

A disputa por Africa, no perfodo mais intenso da colonizagio, durou
nenos que um século e envolveu uma grande parte do continente
ifricano, entre o final do século dezanove e meados do século vinte,
imbora a experiéncia colonial, quando olhada a partir da perspectiva
ictual, represente apenas um breve momento na historia africana, a
rerdade é que se trata de um perfodo ainda contestado e controverso,
)ois significou uma nova configuragao histérica e a possibilidade de tipos
le discursos completamente novos acerca das tradicoes e culturas
ifricanas. Poder-se-a pensar que esta nova configuragao histérica sig-
iificou, desde as suas origens, a negacao de dois mitos contraditérios:
1omeadamente, a “imagem hobbesiana de uma Africa pré-europeia,
nde nao existia nogao de Tempo; nem de Artes; nem de Escrita; uma
{frica sem Sociedade; e, pior ainda, marcada pela perpetuagdo do
nedo e pelo perigo de uma morte violenta”; e ainda a “imagem rosseana
ie uma era africana dourada, plena de liberdade, igualdade e fraterni-
lade” (Hodgkin, 1957, p.174-175).

Embora as generalizagdes sejam obviamente perigosas, colonialismo
: colonizagdo significam essencialmente organizagao, arranjo. Ambas
1s palavras derivam do termo latino colére, que significa cultivar ou
:onceber. No entanto, a experiéncia colonial histérica nao reflecte, nem
sode obviamente reflectir, as conotagées pacificas que estas palavras
:ncerram. Pode, contudo, admitir-se que tanto os colonos (aqueles
jue estabelecem uma regidao), como os colonizadores (aqueles que
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exploram um territério pelo dominio de uma maioria local), tenderam
ambos a organizar e transformar zonas nao europeias em construgoes
fundamentalmente europeias.

Eu sugeriria que ao analisar este processo, € possivel utilizar trés ex-
plicagdes principais para determinar as modulagoes e métodos represen-
tativos da organizagio colonial: os procedimentos de aquisi¢do, distri-
buigdo e exploragio de terras nas coldnias; as politicas para domesticar
nativos; e a forma de gerir organizagdes antigas e implementar novos
modos de produgdo. Assim, emergem trés hipdteses e acgdes comple-
mentares: o dominio do espago fisico, a reforma das mentes nativas,
e a integragdo de histérias econémicas locais segundo a perspectiva
ocidental. Estes projectos complementares constituem aquilo a que se
poderia chamar a estrutura colonizadora, que abarca completamente
os aspectos fisicos, humanos e espirituais da experiéncia colonizadora
(ver, por exemplo, Christopher; 1984, pp.27-87). Esta estrutura tam-
bém indica claramente a metamorfose prevista e projectada, com um
grande custo intelectual, por textos ideoldgicos e tedricos, que desde o
final do século XIX até a década de 1950 propuseram programas para
“regenerar” o espago africano e os seus habitantes.

Césaire pensa que

a grande tragédia histrica de Africa tem sido ndo tanto o facto de ter entrado em con-
tacto com o resto do mundo tardiamente como a forma como ésse contacto se proces-
sou; a Europa comecou a propagar-se num momento em que jd tinha cafdo nas maos
dos financeiros e capitdes da indistria mais inconscienciasos. (Césaire, 1972, p.23)

Ele refere-se a segunda parte do século dezanove, enfatizando a co-
existéncia de uma ideologia “imperialista’, processos econémicos e
politicos para alargar o controlo sobre o espaco africano e instituicoes
capitalistas que acabaram por conduzir a dependéncia e sub-desen-
volvimento (ver também Mazrui, 1974). Num livro recente, D. K. Field-
house escreve que “apenas um dogmatico tentaria afirmar categori-
camente que o colonialismo foi totalmente inconsistente com o
desenvolvimento econémico nas coldnias ou, alternativamente, foi o
melhor meio possivel para estimular o seu crescimento. O colonialismo
nao foi suficientemente consistente ao longo do tempo para justificar
tais declaragdes arrebatadoras, nem foram os seus objectivos sufici-
entemente coerentes para alcancar qualquer resultado individual”
(1981, p.103). Assim, o colonialismo foi uma espécie -de acidente
histérico, uma “fase em grande medida ndo planeada e, como se viu,
transitéria, na relacio em desenvolvimento entre as partes do mundo
mais e menos desenvolvidas” (1981, p.49). Este acidente, no seu todo,
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de acordo com esta visao, nao foi a pior coisa que poderia ter aconte-
cido ao continente negro.

0 argumento nao é essencialmente novo. Tem uma histéria que
remonta ao debate das primeiras décadas deste século. No seu livro,
Imperialism: A Study, ]. A. Hobson associou a disputa por Africa
ao capitalismo e a procura capitalista de lucros mais elevados nas
conquistas coloniais. Para J. A. Schumpeter, em 1919, o colonialismo,
bem como a sua causa, o imperialismo, nio obedecem a uma légica.
Foram “inclinagdes nao-racionais e irracionais puramente instintivas
em direcgdo a guerra e a conquista” que guiaram “tendéncias sem
finalidades em direc¢do a expansao a for¢a, sem limites definidos,
utilitarios” (Schumpeter, 1951, p.83). Contra o tema leninista patente
em Imperialism, the Highest Stage of Capitalism (1917), Schumpeter
afirmou que "um mundo puramente capitalista nao oferece solo fértil
a impulsos imperialistas... o capitalismo é por natureza anti-imperi-
alista” (1951, p.96). E num documento volumoso repleto de estatisticas,
The Balance Sheets of Imperialism (1936), Grover Clark demonstrou que
o colonialismo ndo era apenas economicamente irracional, mas tam-
bém ruinoso para os poderes coloniais.

Do lado oposto, correndo o risco de serem rotulados de dogmati-
cos, 0s intérpretes marxistas aceitam o essencial da tese de Lenine.
A disputa dos neomarxistas, como Samir Amin, Paul Baran, André
Gunder Frank, e Inmanuel Wallerstein reside no facto de se o colonial-
ismo era inconsistente com o desenvolvimento econémico, foi, pelo
menos, desde a sua origem, bastante coerente com os seus préprios
interesses econémicos e objectivos.

Assim, o colonialismo deveria ter produzido um conjunto de conhe-
cimento sobre os meios de explorar as colénias (Rodney, 1981). Também
deveria ter produzido um tipo de técnica empirica para implementa-
¢ao de distorgdes estruturais ao posicionar quatro propostas politicas
principais: em primeiro lugar, foi dada a prioridade a revolucio indus-
trial sobre a revolugao agricola; em segundo, a promogio simultinea
de todos os ramos da indistria, com uma abordagem preferencial da
industria pesada; em terceiro lugar, foi dada énfase as actividades do
sector tercidrio e aos servigos; em quarto, foi dada a preferéncia as
exportagoes em detrimento do sistema econémico total (Amin, 1973).
Em consequéncia dessas politicas iniciou-se um processo de subde-
senvolvimento em todos os lugares onde o colonialismo ocorreu. Este
processo pode ser resumido em trés pontos: primeiro, o sistema capi-
talista mundial é de tal forma que partes do sistema desenvolvem-se
sempre a custa de outras partes, ou pelo comércio ou pela transferén-
cia de excedentes. Segundo, o subdesenvolvimento das colénias
nao corresponde apenas a uma auséncia de desenvolvimento, mas
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também a uma estrutura organizacional criada sob o colonialismo que
conduz um territério ndo-ocidental para o mundo capitalista, Em
terceiro lugar, apesar do seu potencial economico, as col6nias nao tém
capacidade estrutural para a autonomia e para o crescimento susten-
tado, ja que o seu destino econémico ¢ determinado em larga medida
pelos paises desenvolvidos (Amin, 1974; Gunder-Frank, 1969; Wallerstein,
1979). A partir desta ultima afirmagao, alguns teoricos formularam
rapidamente a hipétese de 0 Japao ter escapado a situagao de subde-
senvolvimento por ser o tinico pais nao ocidental que escapou ao colo-
nialismo (Bigo, 1974, p.32, 60).

Parece impossivel fazer qualquer declaracao sobre o colonialismo
sem se ser um dogmatico, sobretudo no que respeita a organizacao
e crescimento econémico. Embora diferentes em forma e intengao, as
teorias marxistas e as periféricas tém o mesmo foco: territorio ultra-
marino, totalmente reorganizado e submetido a um modelo ociden-
tal (Mommsen, 1983). A primeira teoria considera o imperialismo
colonial como o auge calculado e inevitavel do capitalismo. Embora a
dltima desconte o aspecto do colonialismo planeado, ainda assume 0
fenémeno como uma consequéncia da industrializagao e desenvolvim-
ento europeus, obrigado de alguma forma a expandir-se para o ultra-
mar. Independentemente da teoria aceite, a aplicagdo permanece
a mesma, conduzindo inevitavelmente ao que designei de estrutura
colonizadora responsavel pela producdo de sociedades, culturas e
seres humanos marginais (Emmanuel, 1969; Bairoch, 1971). Portanto,
com o objectivo de clarificagao posterior, quero clarificar a dicotomia
criada por esta estrutura e que 6 um sinal do que 1. Sachs chama de
“eurocentrismo”, E um modelo que

domina o nosso pensamento e devido d sua projecgao a nivel mundial através da
expansao do capitalismo e do fenémenao colonial, ele marca a cultura contemporanea,
impondo-se coma um modelo fortemente condicionado para alguns que obrigou a
aculturacio de outros. (Sachs, 1971, p.22; citado por Bigo, 1974, p-23,n.3)

Devido a estrutura colonizadora, emergiu um sistema dicotomico
e com este surgiu um grande nimero de oposicdes paradigmaticas:
tradicional versus moderno; oral versus escrito e impresso; comuni-
dades agrarias e consuetudinarias versus civilizagao urbana e indus-
trializada: economias de subsisténcia versus economias altamente
produtivas. Em Africa é geralmente dada muita atencdo a evolugao
implicita e prometida pela passagem de antigos paradigmas para 0
{ltimo (Mudimbe, 1980). Isto pressupunha que um salto de uma extremi-
dade (sub-desenvulvimento) para a outra (desenvolvimento) era na
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verdade enganoso. Ao enfatizar a formulagao de técnicas de mudanga
economica, o modelo tende a negligenciar um modo estrutural herdado
do colonialismo. Entre os dois extremos existe um intermediario, um
espaco difuso, em que acontecimentos sociais e economicos definem o
grau de marginalidade (Bigo, 1974, p.20; Shaw, 1985, pp. 33-36). Ao
nivel economico, por exemplo, se a produtividade relativamente baixa
dos processos tradicionais de producdo (anteriormente adaptados
aos mercados e tipo de comércio e trocas entdo existentes) foi inter-
rompida por uma nova divisdo do trabalho, que depende de merca-
dos internacionais, entdo a transformacao significou uma destruigao
progressiva das areas tradicionais da agricultura e do artesanato
(Meillassoux, 1975, p.115). Como segundo exemplo, poderiamos con-
siderar a desintegracao social das sociedades africanas e o crescente
proletariado urbano como resultado de uma desestabilizacdo das orga-
nizagoes comuns através de um estabelecimento incoerente de novas
ordens e institui¢oes sociais (Turnbull, 1962; Memmi, 1966; Mair,
1975). Finalmente, se a nivel cultural e religioso, através das escolas,
igrejas, imprensa e meios audiovisuais, o projecto colonizador difun-
diu novas atitudes que eram modelos contraditérios e profundamente
complexos em termos de cultura, valores espirituais e no que respeita
a sua transmissao, também fragmentou o esquema culturalmente uni-
ficado e religiosamente integrado de grande parte das tradicoes afri-
canas (Bimwenyi, 1981a). A partir desse momento as formas e formu-
lagoes da cultura colonial e dos seus objectivos serviram de alguma
forma de meio de banaliza¢do de todo o modo de vida tradicional e
da sua estrutura espiritual. As transformacdes necessarias e possiveis
significaram que a simples presenc¢a dessa nova cultura esteve na base
da rejeicdo de pessoas inadaptadas e de mentes confusas.

A marginalidade designa o espaco intermédio entre a denominada
tradicao africana e a modernidade projectada do colonialismo. Aparente-
mente, trata-se de um espago urbanizado em que, como S. Amin obser-
vou, “vestigios do passado, especialmente a sobrevivéncia das estrutu-
ras que ainda sao realidades vivas (lagos tribais, por exemplo), muitas
vezes continuam a esconder as novas estruturas (lagos com base na
classe ou em grupos definidos pela sua posi¢cdo no sistema capitalis-
ta)" (1974, p.377). Este espaco revela nao tanto que os novos imperati-
vos poderiam ajudar a dar um salto para a modernidade, como o facto
de o desespero conferir a este espaco intermédio a sua pertinéncia
precaria e, simultaneamente, a sua importancia perigosa. Como P. Bigo
referiu recentemente:

As jovens nagdes receiam, com razao, ver o seu mundo original ser engolido nos turbilhdes
da sociedade industrial e desaparecer para sempre, um pouco como as espécies
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animais que tentamos com dificuldade e por vezes em vao proteger contra a invasao
do homem técnico. [Bigo, 1974, p.23)

Niéo existe qualquer divida de que o colonialismo directo ou indirecto provoca sempre
nos paises essa experiéncia de dominio cultural, uma contaminacdo tdao profunda
como oculta. Os estilos de vida e modos de pensar das nagdes dominantes tendem a
impor-se sobre as nagdes dominadas. Além disso, sdo aceites, até mesmo procurados.
0Os modelos surgem, sendo alienados certos factores para as pessoas que os adoptam.”
(Bigo, 1974, p.24)

Seja como for, este espaco intermédio poderia ser visto como a
principal expressdo do subdesenvolvimento, revelando a forte tensao
entre uma modernidade que é frequentemente uma ilusao de desen-
volvimento e uma tradigdo que por vezes reflecte uma imagem fraca
de um passado mitico. Também revela a evidéncia empirica desta ten-
s30 a0 mostrar os exemplos concretos de fracassos de desenvolvimen-
to, como o desequilibrio demografico, taxas de natalidades extrema-
mente elevadas, desintegracdo progressiva da estrutura familiar
classica, iliteracia, disparidades sociais e econdmicas graves, regimes
ditatoriais que funcionam sob o nome catartico de democracia, 0
declinio das tradigoes religiosas, a constituicao de igrejas sincréticas,
etc. (Bairoch, 1971; Bigo, 1974).

Normalmente, perturbados com tal confusao, os soci6logos preferem
apelar a uma reavaliagio dos programas de modernizagao. Nao ha
duvida de que ainda existem muitas teorias a propor e muitos planosa
fazer. Contudo, podemos perceber ja que este espago marginal tem-se
revelado um grande problema desde o inicio da experiéncia coloniza-
dora; mais do que um passo no “processo evolutivo” imaginado, tem
sido o local dos paradoxos que pas em causa as modalidades e impli-
cagdes da modernizagao em Africa.

Formacoes Discursivas e Alteridade
E certo que os Antelle instruidos, sem serem misantropos,
nao estavam de todo interessados nos seres humanos.

Ele declararia com frequéncia que ja ndo espera muito deles...

P. Boulle, Planet of the Apes

A estrutura colonizadora, mesmo nas suas manifestagoes mais extremas
— como a crise na Africa do Sul (ver, por exemplo, Seidman, 1985)
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- podera ndo ser a unica explicagiio para a actual marginalidade de
Africa. Talvez essa marginalidade possa, mais basicamente, ser enten-
dida do ponto de vista das hipéteses mais gerais sobre a classifica-
¢ao dos seres e das sociedades. Seria demasiado facil afirmar que esta
condigdo, pelo menos teoricamente, foi uma consequéncia dos discur-
sos antropol6gicos. Desde Turgot (que na década de 1750 classificou
pela primeira vez linguas e culturas, de acordo com “se os povos [sdo]
cagadores, pastores ou lavradores” [1913-1923, 1, p.172] e acabou por
definir um caminho ascendente desde o estado selvagem até as socie-
dades comerciais), a marginalidade nao-ocidental tem sido um sinal
de um possivel recomego e de uma origem primitiva da histéria con-
vencional. Em vez de reproduzir uma visao evolucionista ja demasiado
conhecida (Duchet, 1971; Hodgen, 1971), usaremos aqui um angulo
diferente, examinando ambas as questdes originadas por uma pintura
do século XV e por se atribuir a antropologia do século XIX um “objecto
africano”,

Ao comentar Las Meninas, de Velasquez, M. Foucault escreve: “o pintor
esta de pé um pouco afastado da sua tela. Ele olha para o seu modelo;
talvez esteja a pensar se deve dar algum toque final, embora também
seja possivel que o primeiro trago ainda nio tenha sido feito..” (1973,
p.3). O pintor esta de um dos lados da tela a trabalhar ou a medi-
tar sobre como representar os seus modelos. Finalizada a pintura,
torna-se tanto um dado adquirido como uma reflexdo do que a tor-
naram possivel. Foucault pensa que a ordem de Las Meninas parece
ser um exemplo de “uma representagio [que] se compromete a
representar-se... em todos os seus elementos, com as suas imagens,
os olhos a quem é oferecido, os rostos que torna visivel, os gestos
que a chamaréo a existéncia”. Contudo, na complexidade surpreen-
dente desta pintura existe uma auséncia notavel: “a pessoa a que se
assemelha e a pessoa aos olhos de quem é apenas uma semelhanca”
(Foucault, 1973, p.16).

Tenhamos agora em consideragio a pintura de Hans Burgkmair, Exotic
Tribe. Estara o pintor recostado a contemplar os seus modelos exéti-
cos? Quantos? Nem sequer ha a certeza de que esti presente um modelo
na sala onde Burgkmair pensa em maneiras de abarcar versaes par-
ticulares do ser humano. E o0 ano de 1508. Diirer ainda é vivo. Burg-
kmair é entdo um respeitado mestre da nova escola de Augsburg que
ele fundou. Ele gostaria de agradar aos Fuggers e Welsers e aceitou
ilustrar o livro de Bartholoméus Springer sobre as suas viagens ultra-
marinas (Kunst, 1967). Ele leu atentamente o diario de Springer, pro-
vavelmente analisou alguns esbogos desajeitados a lapis ou a caneta e
decidiu fazer seis desenhos de "primitivos”,
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A primeira imagem do conjunto parece representar uma familia.
Imaginemos o pintor a trabalhar. Acabou de ler a descrigao de Springer
sobre a sua viagem e, possivelmente com base nalguns esbogos, tenta
criar uma imagem de negros na “Gennea”. Talvez tenha decidido usar
um modelo, presumivelmente branco, mas bem constituido. O pin-
tor olha fixamente para o corpo palido, imaginando esquemas para o
transformar num ser negro. O modelo tornou-se um espelho atraveés
do qual o pintor avalia como poderiam as normas de semelhanca e a
sua propria criatividade transmitir quer uma identidade humana quer
uma diferenca racial para a tela. Talvez o artista ja esteja a trabalhar.
Mas tem de parar regularmente, caminhar em volta do modelo, aban-
donar o espago luminoso em frente a janela e retirar-se para um canto
discreto. A sua contemplagao aborda um ponto que é uma questao:
Como sobrepor as caracteristicas africanas descritas na narrativa de
Springer as normas do contraposto italiano? Se for bem-sucedido, a
pintura deveria ser, pela sua originalidade, uma celebragao e uma
recordagdo da ligagao natural entre seres humanos e, a0 mesmo tem-
po, uma alusdo as diferencas raciais e culturais. Sera testemunho da
verdade das semelhangcas, das analogias e até, possivelmente, da vio-
léncia da antipatia. De todo o modo, Kunst refere que:

0 nu africano retratado por trds estd em conformidade com a regra cldssica de contra-
posto expresso no equilibrio compensatario das partes simétricas do corpo em mavi-
mento: um ombro, inclinando-se sobre uma perna e o outro, erguido acima da perna
livre. Podemos supor que este homem nu foi copiado de urm modelo cldssico, ao qual o
artista atribuiu caracteristicas, jéias e espadas, de um povo exdtico ainda profunda-
mente ligado @ natureza. (Kunst, 1967, pp.19-20)

E facil julgar a minha preocupag¢do com a semelhanga neste pro-
cesso criativo especifico. Ndo estarei a projectar uma perspectiva do
século XX nas técnicas pictéricas do inicio do século XVI? A estrutu-
ra das imagens encontra-se na primeira pequena pintura tratada de
forma tipica. A questdo da semelhanga poderia ser, afinal de contas,
apenas uma hipétese contemporanea sobre o processo de criagao de
relages entre seres e coisas a partir do nosso ponto de vista actual.
Contudo, é possivel observar as questdes decorrentes da representagao
de Burgkmair. Com efeito, podemos descrever a sua filiagao artistica e
a sua dependéncia dos ideais classicos do renascimento (Kunst, 1967,
p.20). Podemos também comparar os principios da sua técnica com
o0s que surgem nalgumas obras contemporaneas que lidam, directa ou
indirectamente, com figuras negras, Moor Dancers (1480) de Erasmus
Grasser, Garden of Delights (1500) de Hieronymus Bosch, Katleen the
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Moor Woman (1521) de Albrecht Diirer, e mesmo no final do século,
Batseba (1594) de Cornelisz van Haarlem. Através da especulacdo ou
da analise dos contrastes entre as figuras brancas e negras destas pin-
turas, poderiamos certamente procurar uma visio associada a expli-
cagoes historicamente convencionais - por exemplo, o sentido das
caracteristicas e “a ideia do design, ou seja, da expressao através da
pura disposi¢ao dos contornos e das massas e pela perfeicao e orde-
namento do ritmo linear” (Fry, 1940, p.1 65). 0 complexo jogo de cores
em harmonia e oposi¢o, a ordem das sombras entre o branco e o pre-
to, baseiam-se obviamente em tais referéncias intelectuais e conscien-
tes. Mas ndo se referird a nossa compreensao das economias coloridas
das telas, de uma forma bastante insistente, a tragos invisfveis?

Os contrastes entre preto e branco contam uma histéria que pro-
vavelmente duplica uma configuragdo silenciosa, mas epistemologica
poderosa. Ex hippothesi podera ser apenas uma interac¢ao semelhante:
“Convenientia, aemulatio, analogia e simpatia contam-nos como o mun-
do se deve dobrar sobre si mesmo, duplicar-se, reflectir-se ou formar
uma cadeia consigo préprio, para que as coisas possam assemelhar-se
umas as outras. Dizem-nos quais sdo os caminhos da similitude e por
onde eles passam; mas nio onde se encontra, como a vemos, nem com
que marca a reconhecemos” (Foucault, 1973, pp.23-24).

Regressemos a pintura acabada de Burgkmair. As trés figuras negras
- um rapaz, um homem e uma mulher que se encontra sentada com
um bebé ao peito - possuem as proporgoes adequadas entre elas e
relativamente ao contexto mais geral. Todas se encontram nuas e pos-
suem braceletes nos pulsos ou um fio ao pescogo, sinais evidentes de
que pertencem a um universo “selvagem” (Kunst, 1967, p.20). O me-
nino esta a dangar; a sua cabega, com um tamanho fora do normal,
voltada em direcgao ao céu. No centro da tela, o homem, apresentado
com linhas claras e fortes, contempla um horizonte longinquo, brandin-
do uma seta com a mio esquerda e segurando outras duas setas com a
mao direita. Ele encarna o poder, nio apenas por ocupar a posi¢ao cen-
tral da pintura, mas também porque é o significante mais bem definido
nesta cena. Ele é o locus que define a relagio entre o rapaz a esquerda
e a mulher a direita, retratado com um toque de sentido hieratico e
uma for¢a ligeiramente instintiva, A direita, a mulher com o bebé esta
sentada em cima de um tronco. Ela parece estar a contemplar pensa-
tivamente a zona pélvica do homem. As curvas do seu corpo foram
executadas segundo os cinones.

A pintura no seu todo, com a sua simplicidade e o equilibrio dos ritmos
das linhas, parece uma pintura verdadeiramente encantadora e decorativa.
Porém, o que expressa realmente é uma ordem discursiva, A estrutura das
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figuras, bem como o significado dos corpos nus, proclamam as vir-
tudes das similitudes: para mostrar os negros de Springer, o pintor
representou brancos enegrecidos, técnica que nao era rara durante 0s
séculos dezasseis e dezassete, conforme revelam um grande numero
de pinturas desse periodo. E este o caso, por exemplo, da quinta pin-
tura de Filippo Pigafetta, Relatione del Reame di Congo, de 1591, que
representava trés mulheres africanas italianizadas, e a do rei africano
no frontispicio do livro de ]. Ogilby, de 1670, sobre Africa. O que
¢ importante na pintura de Burgkmair bem como noutras pinturas
semelhantes é a sua dupla representacao.

A primeira, cujo objectivo é assimilar os corpos ex6ticos da metodo-
logia da pintura italiana do século dezasseis, reduz e neutraliza todas
as diferencas na igualdade simbolizada pela norma branca, que, nao
esquegamos, tem mais a ver com a historia religiosa do que com a simples
tradicao cultural. Numa linguagem concreta, esta referéncia significa-
va “uma solucdo biblica para o problema das diferencas culturais [que]
era considerada pela maioria dos homens como a melhor que a razao e
a fé poderiam propor” (Hodgen, 1971, p.254); ou seja, a mesma origem
para todos os seres humanos, seguida da difusao geografica e diversi-
ficacdo racial e cultural. Acreditava-se que a Biblia estipulava que os
africanos apenas poderiam ser os escravos dos seus irmaos.

Ha um outro nivel, um mais discreto que identifica uma segunda
representagdo que une através da similitude e eventualmente articula
distincdes e separacdes, classificando assim tipos de identidades.
Em suma, posso afirmar que na pintura de Burgkmair existem duas
actividades representativas: por um lado, sinais de uma ordem epis-
temolégica que, silenciosa mas imperiosamente, indicam os processos
de integracdo e diferenciagdo das figuras no ambito da igualdade nor-
mativa; por outro lado, a exceléncia de uma pintura exdtica que cria
uma distincia cultural, gracas a uma acumulagao de diferengas aciden-
tais, nomeadamente, a nudez, a negrura, o cabelo encarapinhado, as
braceletes e os fios de pérolas.

Pelas suas disposi¢des, essas diferencas sio sinais pertinentes. Por
causa da ordem fundamental que revelam e que testemunham, as
virtudes da semelhanca apagam variagdes fisicas e culturais, defen-
dendo e propondo que as diferencas superficiais sdo significativas
para a complexidade humana. Juan de Pareja (1648), de Diego Velas-
quez, actualiza esta referéncia integradora, enquanto que importantes
pinturas como Study of Four Blacks' Heads (1620), de Peter Paul Ru-
bens, Two Negroes (1697), de Rembrandt, e Young Black (1697), de
Hyacinthe Rigaud, referem-se uma outra ordem que expressam ex-
plicitamente. Uma nova base epistemolégica funcionava entao no
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Ocidente. As teorias de diversiﬁcagéo dos seres, bem como as tabelas
classificatorias, explicam as origens da construgio de taxonomias e 0s
seus objectivos (Foucault, 1973, PP.125-165). O enquadramento de
Systema Naturae (1735), de Linnaeus, é apenas uma das classificacdes
paradigmaticas de espécies e variedades de Homo Sapiens (europaeus,
asiaticus, americanus...) que fazia uma distingdo de acordo com as
caracteristicas fisicas e temperamentais (Count, 1950, p.355). Seria
demasiado facil estabelecer uma ligagdo, a montante, com formagoes
discursivas sobre a grande cadeia dos seres e sua hierarquia e, a jusante,
primeiro com a craniologia de Blumenbach e, em segundo lugar, com o
preconceito anti-africano geral da literatura cientifica e filoséfica dos
séculos XVIII e XIX (Lyons, 1975, p.24-85).

Duas formagdes discursivas muito diferentes - a descoberta da arte
africana e a constituicdo do objecto dos Estudos Africanos, ou seja, a
“inven¢ao” do Africanismo como disciplina cientifica - podem ilus-
trar a eficacia de diferenciagdo de tais mecanismos de classificacio
gerais como o padrio da realidade, nomeagio, disposicdes, estrutura
e caracter. Ja sugeri que a similitude foi afastada das percepgoes dos
negros segundo Ruben, Rembrandt e Rigaud. O que se encontra I3, ofe-
recendo uma descri¢cio detalhada, pode considerar-se COmo uma no-
menclatura e uma anélise de uma alteridade que se refere a uma nova
ordem epistemoldgica: uma teoria da compreensio e da anélise dos
sinais em termos de “a organizacao de identidades e diferencas nas
tabelas ordenadas” (Foucault, 1973, p.72).

Os navegadores portugueses trouxeram para a Europa, em finais do
século XV, os primeiros [feiti¢os, objectos africanos que supostamente
teriam poderes misteriosos. Encontramo-los sobretudo em armarios
raros bem organizados, junto com tomahawks ou setas dos indios, arte-
factos egipcios e tambores. Alguns criticos consideram-nos sinais do
estado de barbarismo (Hodgen, 1971, pp.162-203). Porém, podemos
afirmar seguramente que sao com mais frequéncia considerados
simples curiosidades trazidas de acordo com a décima tarefa do via-
Jante-observador da tabela Geographia generalis (1650) de Varenius:
considerar "homens famosos, artifices e invencgoes dos nativos de to-
dos os paises” (Hodgen, 1971, p.167-168). De um modo geral, estes
objectos sdo culturalmente neutros, Por causa das suas formas e estilos,
por vezes um pouco assustadores, representam a diversidade mis-
teriosa do Mesmo (Bal, 1963, P.67). S6 no século XVIII é que os ar-
tefactos estranhos e “feios” foram considerados no ambito da arte
africana.

O continente negro ainda surgia nos mapas como terra incagnita,
Mas os seus povos e as suas producdes materiais eram mais conhecidas
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dos viajantes, dos estudantes da espécie humana, dos comerciantes
e dos Estados europeus. Desde o inicio do século XVIII, houve um
enorme aumento do comércio de escravos e de uma economia trans-
atlantica rentavel que envolveu a maioria dos paises ocidentais. Na
Africa Ocidental, Dahomey foi um poderoso parceiro comercial dos
comerciantes europeus. O Império Ashanti foi alargado, dominando
os Akans e o Reino de Oyo, mais a leste, e aumentando o seu poder
a medida que crescia. Os escravos libertos e os africanos empobre-
cidos estabeleceram-se na actual Serra Leoa por meio de organiza-
¢oes financiadas pela Europa. Na costa leste, em 1729, os africanos
expulsaram os portugueses das suas fortalezas na regiao norte de
Mocambique; e no Sul, em 1770, houve a primeira guerra entre imi-
grantes holandeses e Bantus. Dois anos mais tarde, James Bruce,
viajando do norte para a Africa Central, chegou a nascente do Nilo
Branco exactamente no mesmo ano em que o chefe de Justica Mans-
field declarou em Inglaterra que a escraviddo era proibida por lei
(Verger, 1968).

Nesta atmosfera de trocas intensas e violentas, os feiticos tornaram-se
simbolos da arte africana. Eram considerados primitivos, simples, in-
fantis, absurdos. Mary H. Kingsley, no inicio deste século, resumiu tudo
com uma avaliacio axiomatica: “0 africano nunca fez sequer um pano
da pior qualidade nem ceramica” (Kingsley, 1965, p.669). Parece-me
que a partir do século XVIII decorreu "um processo de estetiza¢ao”
(Baudrillard, 1972). O que é denominado arte selvagem ou primi-
tiva abrange uma vasta gama de objectos introduzidos pelo contacto
entre africanos e europeus durante o intenso comércio de escravos
no contexto do século XVIIIL Estes objectos, que provavelmente nao
sio realmente arte no seu “contexto nativo’, tornam-se arte quando
se lhes confere simultaneamente um caracter estético e a capacidade
de produzir e reproduzir outras formas artisticas. Tendo em conta a
sua fungdo inicial e o seu significado, poderiam estas ter criado uma
perspectivacdo radical da cultura ocidental ligada as classificagoes
(Baudrillard, 1972)? Isso € precisamente uma impossibilidade. As artes
baseiam-se em critérios e é dificil imaginar que estes padroes possam
emergir do exterior do campo “conhecimento-poder” de uma dada
cultura, um campo que, num perfodo histérico, institui a sua biblia
artistica. Portanto, é 6bvio gue os fetiches e outras pegas “primitivas”
de arte sio fantésticas, porque a sua estrutura, caracter e organizagao
exigem uma designagao (Laude, 1979; Wassing, 1969). 5ao “selvagens”
em termos da cadeia evolutiva do ser e da cultura, o que estabelece
uma correspondéncia entre o avango no processo de civilizacao e a
criatividade artistica, bem como as realizagdes intelectuais.
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Neste ponto, paradoxalmente, a celebragao do artesanato africano
confirma a minha anélise. Ao admirar a beleza de uma “escultura de
um negro’, o falecido R. Fry estava perplexo:

E curioso que as pessoas que produziram tdo bons artistas ndo tenham produzido
uma cultura no nosso sentido da palavra. [sto mostra que sio necessdrios dois factores
para produzir as culturas que distinguem as pessoas civilizadas. F necessdrio, claro, o
artista criativo, mas também o poder da apreciagdo critica consciente e da compara-
¢ao. (Fry, 190, pp.90-91),

Temo que Fry esteja completamente errado. Os dois factores nio
explicam nem podem explicar tipos de cultura. Apenas constituem
uma base para a produgdo de arte e as suas possiveis modificacdes
ao longo do tempo (ver Laude, 1979: Delange, 1967). Nao podem ser
completamente responsaveis pelos padroes de cultura internos. De
todo o modo, é 0 “poder-conhecimento” de um campo epistemoldgico
que possibilita uma cultura dominante ou modesta. Segundo esta perspec-
tiva, o ponto que Fry apresenta depois possui um grande sentido: “E
muito provavel que o artista negro, embora capaz de... compreensao
imaginativa profunda da forma, aceitasse a nossa arte magica mais
barata com modesto entusiasmo” (1940, p.91).

A minha tese ¢ confirmada, quase ad absurdum, pelo estudo de arte
africana contemporanea para turistas, de B. Jules-Rosette. Ela define
esta arte como uma “arte produzida localmente para ser consumida
por estranhos” (1984, p.9) e insiste fortemente na interacgao paradoxal
entre a sua origem e o seu destino, ou seja, a sua producio e o seu
consumo:

Embora o conceito de sistema de arte para turistas enfatize a forma como os artistas e
as suas audiéncias compreendem as imagens e as convertem em bens econdmicos, ndo
negligencia os componentes expressivos da Interacgao. No sistema, ambas as imagens
e objectos constituem fontes de permuta entre produtores e consumidores. Embora os
artistas tenham uma percepeao clara da audiéncia turistica, os consumidores por vezes
tém um contacto directo muito limitado com os artistas. (Jules-Rosette, 1984, p.10)

Este conceito de arte para turistas implica, em principio, uma critica
da compreensao classica da arte. Também significa explicitamente uma
relativizacdo do que o autor denomina “pressupostos sobre a forma e a
qualidade das produgdes de arte para turistas”; nomeadamente, o seu
caracter de produgdo em massa, a relativa inexperiéncia dos artesios
actuais, a colectivizagdo da produgio artistica e a sobreposi¢io da pro-
cura do consumidor relativamente a criatividade artistica.
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A tese do estudo é sustentada por um argumento claro. A arte para
turistas é tanto um intercambio simbélico como econémico. Isto pode
ser entendido, de acordo com Jules-Rosette, através da referéncia a
trés modelos: em primeiro lugar, as artes tradicionais com um significa-
do social e cerimonial podem e tornam-se objectos produzidos princi-
palmente para o comércio externo. Em segundo lugar, na prépria arte
para turistas, ha sinais de uma grande tensdo existente entre “cultura
popular” e “alta cultura”. Ou, como afirma Jules-Rosette: “cultura popu-
lar contrasta implicitamente com outra coisa - a alta cultura... Ha uma
tensdo inerente e assimetria entre os ideais da alta cultura e as causas
do lucro e as novas tecnologias reprodutivas que sustentam o cresci-
mento do mercado das culturas populares” (1984, p.23). Quanto aos
horizontes dessa produgdo artistica, Jules-Rosette insiste na questao
da leitura ocidental da criatividade africana e as suas propostas para
inovagoes em oficinas africanas.

0 mercado de arte internacional para turistas depende da procura ocidental de uma
lembranga “exdtica” e de presentes e a suposicdo de que eles devem ser adquiridos no
exterior. Os artistas e artesaos utilizam essa procura como um estimulo para a criagao
de novas ideias e de tecnologias para dar resposta as necessidades do mercado em
expansdo. (Jules-Rosette, 1984, p.1192)

A arte para turistas e suas contradi¢oes (Sera arte? Em que sen-
tido e de acordo com que tipo de classificagao estética?) sdo apenas
uma consequéncia ad vallem do processo que, durante o periodo
do trafico de escravos, classificou os artefactos africanos de acordo
com a classificacao ocidental de pensamento e imaginagao, em que a
alteridade é uma categoria negativa do Mesmo. E significativo que
um grande nimero de representagoes europeias de africanos, ou mais
geralmente do continente, demonstrou essa ordem da alteridade. Por
exemplo, a pintura de Andreas Schulter, Africa (1700), é estruturada
com base numa relagdo complexa entre uma mulher negra nua e um
ledo assustador que permanece de forma protectora por tras de seu
corpo voluptuoso. A African Allegory (1765), em Iconologia (t. IV. Fol.
164), de Cesare Ripa (t. IV, fol. 164) é um texto biblico e cientifico. O
nome do continente esta associado etimologicamente a Afer, filho de
Abraio, porém contrastando com a peculiaridade do continente ser
apresentada com simbolos poderosos: a cor preta de uma mulher com
chifres, um monstruoso animal com um rosto humano rodeado de ser-
pentes e de passaros bizarros. O africano tornou-se nao s6 o Outro,
que é toda a gente excepto eu, mas antes, a chave que, com as suas
diferengas anormais, especifica a identidade do Mesmo. Africa, de G. B.
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Tiepolo (1750-1753), Algerian Woman, de Delacroix (1834) e uma in-
finidade de outras pinturas podem ser observadas pelas suas insinua-
¢oes: vestigios de outra coisa murmuram, combinagdes de cor revelam
os significados, e degraus de uma escada secreta indicam a magnitude
de uma nova ordem.

Estas representagoes sio contemporaneas das discussdes do [lu-
minismo sobre propostas axiomaticas tais como “os homens nascem
desiguais” e questdes como “o lugar do selvagem na cadeia do ser”
(Duchet, 1971; Hodgen, 1971). Nos anos seguintes, as sagas da explo-
racao tiveram inicio com a expedicdo de |. Bruce na Etiépia, em 1770,
e a viagem de Mungo Park no rio Niger, em 1795. O texto romanceado
oriundo destas expedicdes nio é fundamentalmente original (ver, por
exemplo, Hammond & Jablow, 1977). Revela caracteristicas ja bem
delimitadas e instituidas, A distingdo entre “negro selvagem” e “mao-
metano civil’, os comentarios sobre a indoléncia dos africanos, as suas
paixdes desenfreadas e a sua crueldade ou atraso mental ja 14 estavam
presentes. Eles integravam a série de oposigdes e de niveis de classifi-
cagdo dos seres humanos exigidos pela légica da cadeia do ser e pelas
fases de evolugio e desenvolvimento social. Os exploradores apenas
trouxeram novas provas que poderiam explicar a “inferioridade afri-
cana”. Uma vez que os africanos nio conseguiam produzir nada de
valor; a técnica de estatuaria Yoruba deve ter tido origem nos egipcios;
aarte do Benim deve ser uma criagao portuguesa; as producies arqui-
tecténicas do Zimbabue deveram-se a técnicos arabes; e a arte de
governar de Hausa e Buganda foram invengoes dos invasores brancos
(Davidson, 1959; Lugard, 1905; Randall-Mclver, 1906; Sanders, 1969;
Mallows, 1984).

Esta tendéncia também surge noutros campos. Dois botanicos fran-
ceses, A. Chevalier, em 1938, e R. Portéres, na década de 1950, sugeri-
ram que o continente africano poderia ter sido muito cedo um local
de domesticacdo de plantas (ver por exemplo, Portéres, 1950 e 1962).
Com base nos dados linguisticos, o antropélogo G. P. Murdock apre-
sentou uma proposta semelhante e argumentou acerca do que chamou
“cultivos complexos sudaneses” (Murdock, 1959). Estas hipéteses
foram repudiadas e hoje “a visio de longe mais popular sobre as ori-
gens do cultivo de cereais na Africa Subsaariana é que seria o produto
da migragdo humana ou alguma forma de difusio de cultura ou estimulo
oriundo do sudoeste da Asia” (Desmond Clark & Brandt, 1984, p.111;
Ver também Reed, 1977).

Aqui estd uma ltima ilustracio. O trabalho de M. Griaule e dos seus
discipulos no pais dos Dogon demonstrou a complexidade do conhe-
cimento astronémico dos Dogon e o seu simbolismo (por exemplo,
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Griaule, 1948, 1952; Griaule & Dieterlen, 1965, 1976; Dieterlen, 1941;
Heusch, 1985). A Carl Sagan, professor de astronomia na Universi-
dade de Cornell, coube a tarefa de verificar a validade da cosmologia
dos Dogon. Sagan comega por expor a sua surpresa: "ao contrario de
quase todas as sociedades pré-cientificas, os Dogon acreditam que os
planetas bem como a Terra giram sobre os seus eixos e em torno do
sol.." (Sagan, 1983, p.81). Estranhamente, em vez de usar Griaule e a
documentacdo dos seus discipulos, Sagan explora um certo Templo,
que sintetizava as descobertas de Griaule: “os Dogon vao mais além.
Acreditam que Jupiter tem quatro satélites e que Saturno é envolvido
por um anel... Segundo se diz, ao contrario de qualquer astronomo an-
tes de Kepler, os Dogon retratam os planetas a moverem-se correcta-
mente de forma eliptica, ndo circular” (1983, p.82). O mais espantoso
para Sagan parece ser o seguinte:

[0s Dogons| afirmam que [Sirius] possui uma estrela companheira invisivel que
descreve uma drbita em torno de Sirius... a cada cinquenta anos. Eles afirmam que
a estrela companheira é muito pequena e muito pesada, constituida por um metal
especial chamado ‘Sagala’ e que ndo se encontra na Terra. O facto espantoso é que a
estrela visivel possui uma extraordindria companheira escura, Sirius B, que descreve
uma drbita eliptica em torno daquela a cada 50,04 + 0,09 anos. Sirius B € o primeiro
exemplo de uma estrela and descoberta por astrofisicos modernos cuja matéria se en-
contra num estado denominado "degeneragao relativista” que ndo existe na Terra e
uma vez que os electroes nao estao vinculados ao nicleo nessa matéria degenerada,
pode ser precisamente descrita como metdlica. (Sagan, 1983, p.83)

Como podemos explicar os conhecimentos de astronomia dos Dogons?
Sagan apresenta uma hipotese: “Imagino um visitante gaulés junto do
povo Dogon... Pode ter sido um diplomata, um explorador, um aventu-
reiro ou um antropologo precoce...” (1983, p.87). Este homem leuy, ou
melhor ainda, possui uma cépia do livro do Sir Arthur Stanley Edding-
ton, The Nature of the Physical World, publicado em 1928, no qual se
discute a densidade das estrelas anas brancas.

A conversa transforma-se em sabedoria astrondmica. Sirius é a estrela mais brilhante
do céu. Os Dogon presenteiam o visitante com a sua mitologia sobre a Sirius. Depois,
sorrindo educadamente, com ansiedade, questionam o seu visitante sobre o que poderd
ser o mito da sua Sirius... Sendo a companheira and e branca de Sirius uma sensagdo
astrondmica corrente, o viajante permuta um mito fantdstico por um rotineiro, Quan-
do parte, a sua versdo é recordada, recontada e eventualmente incorporada no corpo
da mitologia dos Dogon... Quando Marcel Griaule procede a pesquisas mitolégicas nas
décadas de 1930 e 1940, apareceu-lhe o mito europeu de Sirius.
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Tudo isto € pura especulagao. Se Sagan tivesse consultado cuidadosa-
mente fontes reconhecidas (por exemplo, Griaule, 1948; Dieterlen,
1971; Griaule & Dieterlen, 1965) nao teria confundido os factos e os
niveis simbélicos para tecer consideragdes sobre um “retorno do mito
apos um ciclo completo”, Analisemos trés factos. Em primeiro lugar, o
ciclo orbital de Sirius B é representado por meio de analogias e re-
flecte-se na celebragao do sigui, um ritual introduzido por um ante-
passado mitico dos Dogons, Dyongu Seru. E celebrado a cada sessenta
anos; um periodo simbélico que integra cinquenta anos de revolucao
de Sirius B (para os Dogons, a “estrela de fonio"), mais dez anos, o que
faz o ritual coincidir com o antigo sistema Mandé de numeracgao por
sessenta e com os seus simbolos esotéricos (Dieterlen, 1971, pp.2-3).
0 ultimo ritual sigui decorreu em 1967 e foi filmado por . Rouch e
G. Dieterlen e editado como documentério com o titulo La Caverne de
Bongo (1969, 35mm. a cores), A cerimonia sigui anterior foi em 1907 e,
antes disso, em 1847. “O rito é celebrado sob o 'signo’ da ‘estrela do fo-
nio’. Na verdade, esse ‘companheiro’ de Sirius é a representacao no céu
da pequena semente fonio.,, (Heusch, 1985. p.147). Em segundo lugar,
se quisermos validar a hipotese de Sagan, devemos, de facto, demon-
strar que um viajante europeu se dirigiu a regiao dos Dogon apenas
apos a descoberta em 1844, por F. W, Bessel, do movimento senoidal de
Sirius. Deve-o ter ensinado bem aos Dogons, pois estes rapidamente o
integraram nos seus mitos, de tal forma que funcionou perfeitamente
com o conjunto dos principais simbolos fundadores a tempo do ritual
de 1847 do sigui. Em terceiro lugar, a suposigio anterior parece dificil
Uma vez que Sirius B foi, na ciéncia ocidental, realmente descoberta em
1862, por A. G. Clark. Os Dogons ja haviam usado o simbolismo do fonio
nos rituais sigui de 1847 e 1787. Os especialistas de “civilizacoes orais”
podem facilmente confirmar este facto. Ao mesmo tempo, deviam avaliar
a credibilidade historica e o contexto de Dyongu Seru, que de acordo
com a tradi¢do Dogon é o “responsavel pela perda da imortalidade” e o
inventor do ciclo sigui (Heusch, 1985; Griaule & Dieterlen, 1965). Por
outro lado, vejo outro problema: o conceito de sagala dos Dogons, um
metal que nio existe na terra e que constitui a natureza do com-
panheiro de Sirius, esta profundamente associado ao ciclo mitico do
sigui. Assim, parece recuar relativamente longe na histéria do ritual,
enquanto na ciéncia ocidental a hipétese da “natureza relativamente
degenerada” de Sirius B apenas foi adiantada pela primeira vez na
década de 1930. A maioria dos cientistas nio aceitou entio o conceito,
0 qual foi proposto pelo académico indiano S, Chandrasekkar.

Para concluir esta longa ilustragdo de um etnocentrismo episte-
molégico, penso que ficou agora claro como as hipéteses de Carl Sagan
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sdo controversas. Vamos entdo resumi-las. Em primeiro lugar, nao
acredito que os Dogons tenham recebido o conhecimento em astrono-
mia dos extraterrestres. A "ma-fé” (no sentido de Sartre) com a qual
Sagan destroi as teses e fantasias de E. von Déniken que reivindica
estas ideias em Chariots of the Gods (1970) e Gods from Outer Space
(1978) faz-me suspeitar que Sagan e E. von Daniken estavam provavel-
mente mais perto um do outro do que eles préprios suspeitavam. Em
segundo lugar, a forma como Sagan trata os Dogons ilustra o poder
de uma verdadeira vontade. Uma metdfora pode generalizar este caso.
Imaginemos um teorico que esta rodeado pela geometria euclidiana.
Ele pensa, acredita e escreve sobre a impossibilidade de sistemas nao
euclidianos. Estes, com efeito, encarnariam a possibilidade de con-
tradi¢oes incriveis, como a realidade intelectual de uma verdade in-
trinseca (por exemplo, um teorema demonstrado de forma valida na
geometria euclidiana), que seria simultaneamente um erro extrinseco,
isto é, uma suposi¢do negada de forma vélida na légica de uma geome-
tria ndo euclidiana. Como sabemos, existem coisas como geometrias
nao euclidianas. Assim, a minha metafora poderia pelo menos tornar-se
um simbolo: pode nao fazer realmente sentido reduzir sistemas
nao-euclidianos a Euclides, uma vez que os sistemas brotam de axi-
omas e conjuntos de axiomas radicalmente diferentes.

Em suma, embora apresentadas na segunda parte do século XX, as
hipoteses de Carl Sagan pertencem ao pensamento do século XIX sobre
“primitivos”. Em nome do poder e conhecimento cientifico, revelam
de uma forma maravilhosa o que definirei no préximo capitulo como
um etnocentrismo epistemologico; nomeadamente, a crenga de que
cientificamente ndo ha nada a aprender com “eles”, excepto se ja for
“nosso” ou surgir de "nés”.

Os exploradores ndo revelam a alteridade, comentam a “antropolo-
gia", ou seja, a distancia que separa a selvajaria da civiliza¢do na linha
diacrénica do progresso (ver Rotberg, 1970). R. Thornton reivindica
que “a descoberta de Africa foi também uma descoberta pelo papel.
Se os grandes viajantes vitorianos nao tivessem escrito nada hoje nao
se diria que eles tinham ‘descoberto’ nada”. No entanto, estritamente
falando, parece ser dificil provar de forma convincente que “Livingstone,
Stanley, Burton, Grant, Speke e outros embarcaram nesta iniciativa por
causa do texto” (Thornton, 1983, p.509). Outros estudiosos podem
invocar outros motivos como os classicos de curiosidade, coragem,
generosidade e desdém (Killingray, 1973, p.48).

De qualquer forma, o texto do explorador nao é epistemologicamente
inventivo. Segue um caminho prescrito por uma tradigao. Os relatdrios
das expedigoes apenas determinam uma representagao muito concreta e
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vivida do que as pinturas e teorias de progresso social sugeriam desde
0 periodo barroco. Relativamente ao que o texto do explorador revela,
este ndo apresenta nada de novo para além das razoes visiveis e recen-
tes para validar uma disciplina ja bastante definida pelo Numinismo
(Lévi-Strauss, 1973, pp.45-56). A novidade reside no facto de o dis-
curso sobre “selvagens” ser, pela primeira vez, um discurso em que um
poder politico explicito pressupde a autoridade de um conhecimento
cientifico e vice-versa. O colonialismo torna-se o seu projecto e pode
ser pensado como uma duplicacio e um cumprimento do poder dos
discursos ocidentais sobre variedades humanas.

0 desenvolvimento da antropologia, que até ao final do século XVIII
foi pesquisado nas narrativas dos viajantes, d4 agora uma viragem
radical. De agora em diante ele evoluira para um sistema politico de
poder-conhecimento claramente visivel. Como Foucault refere:

A etnologia tem as suas raizes, na verdade, numa possibilidade que pertence concre-
tamente a historia da cultura europeia, ainda mais no que diz respeito a sua relagio
fundamental com toda a histéria.. 'Hd uma certa posigdo do rdcio ocidental que se
constituiu na sua histéria e proporciona uma base para a relacao que pode ter com
todas as outras sociedades... Obviamente, isso ndo significa que a colonizagio ¢
indispensdvel para a etnologia: nem a hipnose, nem a alienacao do paciente dentro da
personagem fantasmdtica do médico, integra a psicandlise; mas tal como esta tltima
pode ser implantada apenas na violéncia calma de uma relagdo especifica e na trans-
feréncia que produz, também a ‘etnologia pode assumir as suas dimensies adequadas
apenas dentro da soberania historica - sempre reprimida, mas sempre presente - do
pensamento europeu e da relagao que pode fazé-la enfrentar todas as outras culturas,
bem como a prépria’ (Foucault, 1973, p.377)

Génese Africana

Gostaria de usar a expressio African genesis (1937) de Frobenius
para formular hipéteses sobre o local epistemoldgico da invencao de
Africa e o seu significado nos discursos sobre Africa.

A génese da ciéncia antropolégica ocorreu no contexto da ideologia
mercantilista. Sabemos que durante o século XVIII, conforme refere
G. Williams, “as colénias eram... de valor apenas por trazerem vantagens
materiais para a pétria” (1967, pp.17-30). Por outro lado, é durante
este mesmo século que, paradoxalmente, as interpretacdes iniciais so-
bre os “selvagens” sdo propostas pelos cientistas sociais do Iluminismo
(Duchet, 1971). E eu concordo com R. L. Meek quando refere que se
observarmos os seus trabalhos, “o que se destaca sio as suas virtudes,
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mais do que os seus vicios, as suas institui¢des brilhantes, mais do que
os lapsos logicos ocasionais, a sua capacidade de se aventurarem e a
novidade, mais do que o seu dogmatismo” (1976, p.242). Para justifi-
car esta opinidao, Meek cita Marvin Harris, The Rise of Anthropological
Theory (1968), Benjamin Keen, The Aztec Image in Western Thought
(1971), e Sidney Pollard, The Idea of Progress (1958). Posso ainda
acrescentar Claude Lévi-Strauss, Anthropologie structurale 11 (1973) e
M. Duchet, Anthropologie et histoire au siécle des lumiéres (1977).

A questdo é que durante este periodo tanto o imperialismo como a
antropologia ganhavam forma, possibilitando a reificagao do “primi-
tivo”. O importante é a ideia da Histéria com um "H"” maiusculo que
primeiro integra a nogao de providentia de Santo Agostinho e depois
manifesta-se na evidéncia do Darwinismo Social. Evolugao, conquis-
ta e diferenca tornam-se sinais de um destino teolégico, biologico e
antropologico que atribui as coisas e aos seres as suas areas naturais e
missao social. Os teéricos do capitalismo, como Benjamin Kidd e Karl
Pearson, na Inglaterra, Paul Leroy-Beaulieu, em Franga, Friedrich Nau-
mann e Friedrich von Bernhard, na Alemanha, bem como fil6sofos,
comentam dois paradigmas principais e complementares. Estes sao
a superioridade inerente a raga branca, e, como ja foi explicitado em
Philosophy of Right, de Hegel, a necessidade das economias e estruturas
europeias se expandirem para as “zonas virgens” do mundo (Mom-
msen, 1983).

A partir deste momento, varias escolas de antropologia desen-
volveram modelos e técnicas para descrever o “primitivo” de acordo
com tendéncias em mutacdo no contexto da experiéncia ocidental.
Estas tendéncias diversas podem ser facilmente explicadas a partir de
dois angulos: o primeiro é ideologico e diz respeito a relagao entre a
projecgdo de consciéncia de um individuo, as normas exemplificadas
pela nossa sociedade, e o grupo social e cientifico dominante (ver, por
exemplo, Baudrillard, 1972, p.174). Por outro lado, sobretudo a partir do
fim do século XVIII, as ciéncias naturais serviram como modelos para
a implementagdo progressiva e hesitante das ciéncias sociais (Duchet,
1971, pp.229-473). Pensamos, in concreto, nos "interesses ideologicos
das camadas que sao de varias formas privilegiadas num sistema e, de
facto, privilegiadas pela sua prapria existéncia” (Weber, 1978, p.920).
Por outro lado, o convite de Aristoteles para estudar os seres do “plano
da natureza” (Animal, I, 5) matematizados (Veyne, 1984, p.63). Novas
classificagoes metodoldgicas ligam factos sociais a fenémenos fisicos.
As leis de organizagao e distribuigdo estrutural e os padroes de desen-
volvimento individual ou colectivo sdo responsaveis pelas transfor-
macdes histéricas. O cientista social tende a imitar o naturalista e a
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concentrar os comportamentos sociais e as culturas humanas em
“paradigmas cientificos”. Na verdade, estes continuam integrados pelo
objectivo do conhecimento definido. Paul Veyne produziu recente-
mente afirmagdes fortes sobre a confusio que advém deste legado:

Buffon pensava que a mosca ndo deveria ocupar um lugar mais importante nas preo-
cupagaes do naturalista do que aquele que ocupa na natureza; por outro lado, manteve
uma relagao importante com o cavalo € o cisne.. Mas a Zoologia mudou bastante
desde entao e, depois de Lamarck ter defendido a causa dos animais inferiores, cada
organismo tornou-se de interesse para a ciéncia.

Weber estava indignado por a histéria dos Bantus poder ser estudada tanto como a dos
gregos. Nao respondamos que os tempos mudaram, que o Terceiro Mundo e seu patrio-
tismo nascente... que o despertar do povo africano que se interessa pelo passado... seria
um momento adequado para ver que a consideragdo patridtica deve ser o critério do
interesse intelectual e que os africanos tém mais razées para desprezar a antiguidade
grega do que os europeus para desprezar a antiguidade Bantu. (Veyne, 1984, p.62)

Ao nivel da organizagio dos discursos, estes dois factores - o impac-
to da ideologia e 0 modelo das ciéncias naturais - podem orientar a
unidade epistemoldgica relativa das ciéncias sociais desde o século
XIX. Por exemplo, seria mais facil tragar um paralelo entre a filologia
e a antropologia. Hoje em dia tendemos erradamente a considerar o
primeiro, e particularmente um dos seus ramos, a linguistica, como
mais cientifica do que a tltima. O historicismo de Morgan em Systems
of Consanguinity and Affinity of the Human Family (1871) corresponde
ao positivismo de Max Muller em Lectures on the Science of Language
(1861 e 1864), no qual a fidelidade a August Schleicher, Stammbaum-
theorie, esta integrada nos pressupostos gerais de Darwin. Da mesma
forma, a Wellentbeorie é crucial no trabalho de J. Schmidt (por exem-
plo, Die Verwandtschaftsverhdltnisse der Indo-Germanischen Sprachen,
1872) e é semelhante A perspectiva difusionista de Ankermann,
Frobenius e Graebner na antropologia. Os principios de associagio e
diferenca evocados por Boas e Lowie assemelham-se a muitas hipéte-
ses do campo filoldgico. Os exemplos sdo as interpretagdes de analogia
“Junggrammatiker” na evolugio da linguagem, exemplificados no tra-
balho de Meyer-Lubke ou as perspectivas abertas por H. Schuchardt,
em Uber die Lautgesetze, no qual o conceito principal - Sprachmischung
- implica quer a necessidade de subordinar leis gerais, como as pro-
movidas pelos discipulos de Darwin, quer complexidade e alteridade
dos objectos descritos e estudados.

Nao quero com isto dizer que existe uma dependéncia genealdgica
inquestionavel ou uma ligagdo sincrénica ébvia entre estas teorias.
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E evidente, por exemplo, que Schuchardt lida extensivamente com a
comparagao multidimensional, enquanto Boas a evita. Simplificando,
pretendo com isto dizer que a antropologia e a filologia e todas as
ciéncias sociais podem ser efectivamente compreendidas apenas no
contexto da alternativa epistemolégica. As historias destas ciéncias
bem como das suas tendéncias, as suas verdades bem como as suas
experiéncias, derivando de um dado espaco, falam dai e, sobretudo,
sobre esse mesmo espaco. Assim, também poderiamos concordar que
desde a antropologia de Buffon, Voltaire e Rousseau e Diderot aos
estudos mais modernos, tais como o estudo de ). Favret-Saada sobre
a feiticaria em Franca (1977), a preocupacdo basica da antropologia
nao é tanto a descri¢ao de sociedades “primitivas” e das suas realiza-
¢oes, mas sim a questdo dos seus préprios motivos e a histéria do
campo epistemologico que a torna possivel e na qual floresceu como
discurso filosdfico retrospectivo ou perspectivista (ver Sebag, 1964;
Diamond, 1974). Assim, o etnocentrismo é tanto a sua virtude como a
sua fraqueza. Nao é, como alguns académicos referem, um lamentavel
acidente nem um acidente estiipido, mas um dos sinais mais impor-
tantes da alternativa da antropologia.

Alguns pensadores, como Lévi-Strauss, defendiam que o estudo da
diversidade de culturas reduzia o peso da ideologia e possibilitava aos
antropologos lutar contra falsidades como as relacionadas com a supe-
rioridade natural de algumas racas e tradi¢oes relativamente a outras.
Deste ponto de vista ético, alguns académicos questionaram-se se seria
possivel pensar numa ciéncia antropolégica livre do etnocentrismo
(por exemplo, Leclerc, 1972). E decerto possivel, conforme provaram
o funcionalismo e o estruturalismo, ter trabalhos que parecem respeitar
as tradicoes indigenas. E poderiamos esperar mudancas ainda mais
profundas na antropologia, conforme propoe R. Wagner (1981). Con-
tudo, muitas vezes, continua a parecer impossivel imaginar qualquer
antropologia sem uma liga¢io epistemoldgica ocidental, Por um lado,
nao pode ser completamente eliminada do campo da sua origem epis-
temolégica e das suas raizes; e, por outro lado, como ciéncia, depende
de uma estrutura precisa sem a qual uma ciéncia ndo existe, nem a
antropologia.

Distingo dois tipos de “etnocentrismo”: uma filiagao epistemoldgica
e uma ligagdo ideolégica. De facto, estas sdo com frequéncia comple-
mentares e inseparaveis. A primeira é uma ligacdo a episteme, ou seja,
uma atmosfera intelectual que confere a antropologia o seu estatuto
como discurso, o seu significado como disciplina e a sua credibilidade
como ciéncia no campo da experiéncia humana. A segunda é uma ati-
tude intelectual e comportamental que varia de individuo para indi-
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viduo. Esta atitude é basicamente uma consequéncia e uma expressao
de uma ligagao complexa entre a projec¢ao da consciéncia do académi-
co, os modelos cientificos do momento e as normas culturais e sociais
desta sociedade. Assim, por exemplo, relativamente ao século XVII1,
poderiamos pensar nas diferengas existentes entre Goguet, Quesnay
e Helvétius, independentemente do contetido das suas interpretacées
das etapas evolucionistas (ver Duchet, 1971; Meek, 1976). Frobenius e
Lévy-Bruhl diferem da mesma forma e o seu etnocentrismo & bastante
diferente do de, por exemplo, Michel Leiris, Margaret Mead ou Carl Sagan.
Poderia dizer que a filiagdo epistemologica mantém e suporta a antro-
pologia como sistema de conhecimento e como ciéncia em desenvolvi-
mento; o etnocentrismo cultural explica as mudangas ideoldgicas e as
lutas na histéria, bem como a pratica da disciplina da ciéncia social.

0 facto de a civilizagdo universal ter tido origem durante muito tempo no centro
europeu conservou a ilusdo de que a cultura europeia foi, de facto e por direito, uma
cultura universal, A sua superioridade sobre outras civilizacées parecia proporcionar
uma verificagdo experimental desta suposicao. Além disso, o encontro com outras
culturas foi em si o resultado do avanco e mais geralmente o resultado da prépria
ciéncia ocidental. Ndo foi a Europa que inventou a histéria, a geografia, a etnografia e
a sociologia nas suas formas cientificas explicitas? (Ricoeur, 1965, p.277).

Na experiéncia colonizadora, 3 fusdo destes dois aspectos de etno-
centrismo tendia, quase naturalmente, a ser completa no discurso
do poder e no do conhecimento, ao ponto de transformar a missao
da disciplina num projecto de aculturacdo. E o antropélogo decidiu
encarregar-se do controlo dos processos evolutivos: “A Antropologia,
que costumava ser o estudo dos seres e coisas antigas, gradualmente
e, ao contrario, depara-se agora com a dificil tarefa de recordar como
0 ‘selvagem’ se torna um participante activo da civilizagao moderna”
(Malinowski, 1938, p.vii).

Ainda assim, € claro que, desde o inicio do século XIX, os relatérios de
exploradores tinham sido lteis para a abertura do continente africano
aos interesses europeus. Mitos sobre “selvagens bestiais”, “esplen-
dores barbaros, ou 0 “tiimulo do homem branco” condiziam muito
bem com a “teoria da tropical casa do tesouro”, as promessas da Terra
de Ouro ou Novo Orphir e os principios humanitérios para reprimir o
trafico de escravos e para cristianizar e civilizar os africanos (Hammond
& Jablow, 1977; Leclerc, 1972).

As teorias da expansdo colonial e os discursos sobre o primitivismo
africano enfatizam uma certa historicidade e a promogao de um modelo
especifico da histéria. O Journal of a Mission (1815), de Mungo Park, ou

I O Discursa do Foder e o Conhecimento da Altendade 37



relatorio de Richard e John Lander (1838), abordam essencialmente
as mesmas questoes que R. E. Burton, V. L. Cameron, H. M. Stanley e
E. D. Lugard apontaram por outras palavras, e na qual a Antropologia
do século XX se concentra. Esta é a discrepancia entre “civilizagao” e
“cristianismo”, por um lado, “primitivismo” e “paganismo”, por outro,
e os meios de “evolugao” ou “conversao” da primeira fase para a se-
gunda. Deste ponto de vista, pode dizer-se que, por exemplo, a teoria
programatica das etapas da colonizacao, de J. Chaillet-Bert, (agricul-
tura, comeércio, indistria) tem o mesmo significado que as opinides
de Lugard sobre a presenca europeia em Africa. O que propdem é uma
explicagdo ideoldgica para forgar os africanos a uma nova dimensao
historica. Afinal, ambos os tipos de discurso sdo, essencialmente,
reducionistas. Eles ndo falam de Africa nem dos africanos, mas antes
justificam o processo de inventar e conquistar um continente designando
o seu “primitivismo” ou “desordem”, bem como os meios subsequentes
da sua exploracao e métodos para a sua "regeneracgao”.

De facto, a questdo podera ser mais complicada, e também dramati-
ca, para o poder imperial do Mesmo, se tomarmos em consideragao,
por exemplo, a meditacdo de Ricoeur sobre a irrup¢do do Outro na
consciéncia europeia:

Quando descobrimos que hd vdrias culturas em vez de apenas uma, consequente,
quando reconhecemos o fim de uma espécie de monopdlio cultural, seja ele ilusério
ou real, somos ameacados de destruigdo pela nossa propria descoberta. Depois do
significado e do objectivo desaparecerem, torna-se possivel vaguear pelas civilizagdes
como se fossem vestigios e ruinas. Toda a humanidade se torna uma espécie de museu
imagindrio: onde devemos ir este fim-de-semana - visitar as ruinas Angkor ou passear
no Tivoli de Copenhaga? (Ricoeur, 1965, p.278)

Para além dos juizos de angustia de Paul Ricoeur, é de notar ainda o
forte espirito antropolégico exemplificado no pequeno livro de N. Bar-
ley, Adventures in a Mud Hut (1984). Em 1978, Barley decidiu dedicara
sua atengdo aos Dowayos, "um grupo de pagdos da montanha, no norte
dos Camardes, estranhamente negligenciado... Eles eram interessantes
[para ele]: tinham, por exemplo, cultos do crénio, circuncisao, uma lin-
guagem de apitos, mimias e uma reputacgao de serem recalcitrantes e
selvagens” (1984, p.13). O resultado é uma breve memoéria que hé pou-
co mais de trinta anos atras seria vista como arrogante ou, na melhor
das hipoteses, desrespeitosa do trabalho de campo e das pessoas
descritas. Entre comentarios sobre “a sua versao profundamente afri-
canizada de Marianne, a heroina revolucionaria francesa” (1984, p.17)
e o facto de ser “ridiculo que em Africa as pessoas de diferentes ragas se
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conseguissem encontrar de forma facil e descomplicada” (1984, p.21),
obtemos li¢des esclarecedoras. Entre elas, as duas seguintes resumem
0 interesse cientifico do projecto. Acerca da “actividade integral” da
antropologia, o autor afirma:

Francamente, parecia entdo e parece agora, que a fustificacdo para o trabalho de
campo, como para todos os esforgos académicos, reside nio numa contribuicao para a
colectividade, mas sim nalgum tipo de desenvolvimento egofsta. Como a vida mondsti-
¢a, a pesquisa académica tem realmente tudo a ver com a perfeicao da propria alma.
Isso pode muito bem servir algum propdsito maior, mas ndo deve ser Julgado apenas
por esses. (Barley, 1964, p.10)

Quanto ao estudo dos Dowayos, as aventuras de Barley numa cabana
de terra deram-lhe motivos a para acreditar que “na tentativa de com-
preender a visdo do mundo dos Dowayos eu tinha testado a relevancia
de certos modelos de interpretacao e simbolismo cultural muito gerais.
De um modo geral eles encontravam-se muito bem e senti-me muito
mais feliz com a sua posi¢io no esquema das coisas” (1984, p.188).

Isto, escreveu um colunista do The Daily Telegraph, foi “provavel-
mente o livro mais engragado publicado este ano”. Esta avaliacao da
imprensa tem servido desde entio para divulgar o ensaio, De uma
forma mais neutra, diria que este livro & epistemologicamente signifi-
cativo, na medida em que ilustra convincentemente as minhas duas
dimensées do etnocentrismo nas ciéncias sociais descritas anterior-
mente: a pertinéncia da projec¢io da consciéncia de um individuo e
a percepgao de uma disciplina do ponto de vista normativo da sua
pratica e da historia; comenta-se a si propria a partir de dentro de um
modelo cultural paradigmatico. Barley assume uma posigio magni-
fica que alegoricamente indica o espaco da sua introspeccio e da sua
antropologia africana: “Frente a frente com Africa, as diferencas entre
um botanico francés e um antropologista inglés parecem minimas e
conversamos pela noite dentro” (1984, p.106).

Desta forma, nao lidamos com um eventual museu imaginario, mas
com constrangimentos concretos produzidos por duas ordens princi-
pais: uma dimensao topogréfica que explica como e porqué os discur-
50s sobre 0 Mesmo e o Outro sio interpretados, e uma ordem cultural
que, na desordem do que hoje parece ser uma humanidade comum,
indica claras divisdes, fronteiras subtis e por vezes as denominadas
aberturas  singularidade.

Penso que ¢ agora claro que o problema do texto de Barley nao é
a sua orientagao ideolégica. De facto, ndo parece haver nenhuma, ou
pelo menos uma explicita, para além do seu soberbo questionamento

| O Discurso do Pader e o Conhecimenta da Alteridade 35



da antropologia como uma actividade de “"histérias antigas”. O que
revela, no final, € um hipercriticismo absoluto e quase amoral e uma
metaforiza¢io da leitura cultural. Por isso, por exemplo, este “estranho
inglés”, na Europa, redescobre a cidade eterna e afirma: "percorri as
ruas de Roma como um feiticeiro Dowayo cuja lentidao sobre-humana
desencadeia o seu ritual de actividades didrias”. (1984, p.183). Salvo de
ladroes italianos e enviado para a Inglaterra pela embaixada britanica
em Roma, uma das coisas mais importantes de que se lembra é de ser
estranho: “uma hora ap6s a minha chegada, um amigo ligou-me para
apenas observar laconicamente: ‘Olha, eu nao sei onde foste, mas
deixaste um puléver em minha casa ha quase dois anos. Quando vens
busca-lo?" Em vao, sente-se que tais questdes subjazem a preocupagao
de um profeta que esta de regresso” (1984, p.186). Com efeito, o dis-
curso de Barley é originado por uma configuracao topografica e o seu
vicio por bolos com creme e pela Antropologia dever-se-a a uma
atmosfera cultural, Quanto 4 sua mensagem impressionista, é uma
licio modernizada impressionante sobre as perguntas de Conrad em
Heart of Darkness: Por que é que a cultura africana é uma experiéncia
“barbara"? O que é a civilizacdo europeia e em que sentido é diferente?

Para se obter a histéria dos estudos e discursos africanos é, portanto,
importante observar que alterages aparentes dentro dos simbolos
dominantes nunca modificou substancialmente o sentido da con-
versdo de Africa, mas apenas as politicas para a sua expressao e pratica
ideol6gica e etnocéntrica. As categorias intelectuais actuais podem
permitir, como demonstrado por Copans na sua periodizagdo, uma
distincao entre a literatura de viagens, etnologia e antropologia apli-
cada (Copans, 1971a). No entanto, é erréneo depender deste tipo de
distingdo tedrica, que se preocupa com as diferencas de condigoes
ideolégicas, a fim de distinguir os géneros de “conhecimento africano.”
Os viajantes no século XVIII, bem como os do século XIX e seus suces-
sares no século XX (conselheiros coloniais, antropélogos e coloniza-
dores), recorreram ao uso do mesmo tipo de sinais e simbolos e agiram
em funcio deles. Durante a era colonial, estes envolveram consistente-
mente a reducéo das diferencas para com uma historicidade ocidental.
Isto ndo implica que os inventores ocidentais de uma “génese africana”
ndo distingam niveis e tipos de interpretacdes de Africa. O autor de
Ursprung der Afrikanischen Kulturen, por exemplo, pode, num artigo
sobre a origem das civilizagdes africanas, perceber que as exigéncias
da sua disciplina nao eram satisfeitas pela informacao dos viajantes.
“Longe de nos darem respostas as nossas perguntas, os viajantes au-
mentaram em muito os nossos enigmas” (Frobenius, 1988, p.637). Hoje,
os melhores alunos, confrontados com os relatérios contraditérios,
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fardao perguntas pertinentes: O que é que estes relatdrios testemunham?
Contribuem para um melhor conhecimento do passado de Africa? Sao
cientificamente crediveis e aceitaveis? (ver Vansina, 1961). Se forem
correctamente respondidas, estas questdes conduzem, em principio, a
um novo conhecimento da historia humana. Conforme afirmou Veyne,
“se se provou que o Homo historicus Bantu era um organismo mais
primitivo do que o ateniense, apenas aumentaria o interesse, pois
revelaria uma parte menos conhecida do plano da Natureza. Quanto
a saber - Weber... faz demasiadas perguntas - quantas paginas devem
ser dedicadas a histéria do povo Bantu e quantas ao Grego, a resposta
é simples... Tudo depende do volume da documentagao” (1984, p.62).

A questdo que debato é entdo aquela que poderia ser responsavel
pela possibilidade do conhecimento antropolégico, e do seu signifi-
cado, para a criagdo tanto dos discursos africanistas como da gnose
africana. Proponho, por isso, formula-la através de uma sintese critica
da tese de Foucault sobre a tltima ruptura arqueol6gica na epistemo-
logia ocidental, uma breve interpreta¢ao da nogao de savage mind
de Lévi-Strauss e, por fim, um apelo relativo a importancia do objecto
nas ciéncias sociais; um assunto que o estruturalismo reivindica ter
eliminado demasiado facilmente. Estas questoes filoséficas de método
deveriam, espero, confirmar a utilidade quer da andlise epistemologi-
ca quer a compreensao critica do Africanismo.
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[I. Questdes de Método

Proposta de Foucault sobre o Desaparecimento
do Sujeito

Recordei as conclusoes de um bidlogo célebre
relativamente a uma experiéncia semelhante:

era possivel, dizia ele, ao abusar de um animal,
produzir nele perturbagoes emocionais que recordem
estranhamente a neurose nos homens,

e por vezes deixa-lo louco através da repetigao

destas manobras com muita frequéncia.

P. Boulle, Planet of the Apes

De acordo com a arqueologia de Foucault (1973), na Idade Classica
Europeia o centro do conhecimento constituia o principio da ordem.
Este conhecimento é organizado por meio do discurso, da tabela e da
troca. Neste cenario epistemolégico podemos observar trés sistemas
principais: (a) Gramatica geral, “o estudo da ordem verbal relativamente
a simultaneidade cuja func¢io é representar”; possui, no seu objecto, o
discurso no qual domina o nome: “a fungdo do ‘discurso’ Classico é atri-
buir um nome as coisas e através desse nome nomear a sua existéncia’,
(b) Histéria natural ou uma teoria da natureza entendida como caracter-
izacdo, ordenamento e nomeacdo do visivel. O seu projecto é o de “criar
uma tabela geral e completa das espécies, géneros e classes.” (c) Uma teo-
ria da riqueza, mais do que uma economia politica, que analise o “valor
em termos de troca de objectos necessarios”, ou “em termos da formacao
e origem dos objectos cuja permuta ird mais tarde definir o seu valor em
termos da prolixidade da natureza” (Foucault, 1973, p.79-211).

Por outras palavras, durante a Idade Classica ha apenas uma episteme
que “define as condig6es de possibilidade de todo o conhecimento, quer
expresso em teoria quer aplicado silenciosamente na pratica” (Foucault,
1973, p.168). Nos tltimos anos do século XVIII surgiu uma ruptura. A
episteme que possibilitou a gramatica geral, a histéria natural e ateoriada
riqueza desaparece gradualmente. Existe uma mutac¢io radical do tema
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da ordem para o da histéria. No espago nunca ocupado pelos sistemas
do conhecimento cléssico, definem-se novas formas de conhecimento,
gracas a novos transcendentais: trabalho, vida e linguagem. A econo-
mia substitui a teoria da riqueza e, desde Adam Smith, o trabalho “revela
uma unidade de medida irredutivel e absoluta’, e a riqueza “é repartida
de acordo com as unidades de trabalho que na realidade a produziram”
(Foucault, 1973, pp.217-236). A biologia ultrapassa a histéria natural.
Com Lamarck, Jussieu e Vicq d'Azyr, o principio da estrutura organica
torna-se a base das taxonomias e assim separa o organico do inorgani-
co: 0 primeiro, os vivos, e o segundo, os ndo vivos. No campo da analise
da linguagem, a filologia ocupa o lugar da gramatica geral: “a lingua-
gem ja ndo consiste apenas em representagoes e sons que por sua vez
simbolizam as representacées e sdo ordenados entre eles conforme
as associagdes do pensamento o requerem; também inclui elementos
formais, agrupados num sistema, que se sobrepéem aos sons, sflabas
e constituem a base de uma organizagdo que néo é a das representa-
¢oes” (Foucault, 1973, p.235).

A partir deste cesura epistemoldgica desenvolve-se um novo cenario.

0 espago de ordem, que serviu de lugar-comum’ @ representagdo e ds coisas, @ visi-
bilidade empirica e as regras essenciais, que unia as reqularidades da natureza e as
semelhangas da imaginagdo na grelha das semelhancas e diferengas, que expunha a
sequéncia emplirica das representagdes num quadro simultdneo e permitia percorrer,
passo a passo, de acordo com uma sequéncia ligica, o conjunto dos elementos da na-
tureza, assim tornados contempordneos deles praprios - esse espago de ordem passa
agora a ser disperso: haverd coisas, com a sua organizagdo prépria, as suas visées
dissimuladas, o espago que as articula, o tempo que as produz; e, depois, a represen-
tagdo, uma sucessdo puramente temporal, em que se dirigem (sempre parcialmente)
a uma subjectividade, a uma consciéncia, ao esforco singular de um conhecimento, ao
individuo “psicoldgico” que, da profundidade da sua prépria histéria, ou baseada na
relagdo que se lhe transmitiu, tenta saber. (Foucault, 1973, p.240).

Assim, impde-se uma nova episteme, diferente e contraria a sua
propria historia e pré-historia. Ainda mais importante, de acordo com
Foucault, na prépria mutagao que a origina - a metamorfose da teoria
da riqueza na economia, da histéria natural na biologia e da gramatica
geral na filologia - pela primeira vez, o “homem aparece com a sua
posicao ambigua de objecto de conhecimento e de sujeito que conhece”
(Foucault, 1973, p.330). Foucault afirma que no inicio do século XIX o
homem é constituido da seguinte forma:

A origem, para o homem, ndo é de modo algum o comego — uma espécie de aurora da
histéria a partir da qual se teriam acumulado as aquisicdes subsequentes. A origem,
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para o homem, é muito mais do que a forma como o homem em geral, como qualquer
homem, se articula com o trabalho, a vida e a linguagem que jd comecaram; deve ser
procurada nessa dobra onde o homem aplica o seu trabalho com toda a simplicidade
num mundo onde se trabalha ha milhares de anos, vive na frescura da sua existéncia
tnica, recentemente precdria, uma vida que tem as suas raizes nas primeiras forma-
gdes orgdnicas, compde sob a forma de frases nunca antes ditas... palavras mais velhas
do que toda a memdria. (Foucault, 1973, p.330)

Falando claramente, desde a mutagdo epistemoldgica no final do sé-
culo XVIII, trés modelos impuseram-se como paradigmas essenciais:
funcdo e norma, conflito e regra, significado e sistema. Constituem e
simultaneamente abrangem o campo de tudo o que pode ser conhe-
cido e dito sobre os humanos. Definem exactamente o que o conhe-
cimento pode oferecer acerca dos seres humanos. Foucault pensa até
que a breve histéria das ciéncias sociais e humanas pode ser estudada
“com base nestes trés modelos”, Bastara aos estudantes “seguirem a
dinastia dos seus privilégios”, centrando-se na sucessao temporal dos
modelos (biologico, econdmico, filolégico e linguistico) ou analisando
as mudangas regulares de categorias e o significado da sua deslocagio.
Um exemplo podera ser o retrocesso de fungéo, conflito e significado
e a emergéncia de norma, regra e sistema com Goldstein, Mauss e Du-
mézil. Foucault também apresenta duas consequéncias importantes
desta mudanga.

1

(a) enquanto o ponto de vista funcional continuava a ter mais peso do que o ponto
de vista normativo... € claro que era necessdrio, de facto, para partilhar as [fungédes
normais com as ndo normais; assim foi aceite uma psicologia patoldgica a par de uma
psicologia normal... da mesma forma, foram também aceites uma patologia das so-
ciedades (Durkheim), de formas de crenca irracionais e quase-morbidas (Lévy-Bruhl,
Blondel);

(b) do mesmo modo, desde que o ponto de vista do conflito tivesse mais peso do que o
da norma, supés-se que certos conflitos ndo poderiam ser superados, que os individuos
e as sociedades corriam o risco de se destruirem a si através dos mesmos;

(c] por fim, desde que o ponto de vista da significagdo tivesse mais peso do que o do
sistema, procedeu-se a uma divisao entre significante e ndo significante; aceitou-se
que havia sentido em certos dominios do comportamento humano ou de certas zonas
da drea social, mas noutras nao.

2.
Quando, por outro lado, a andlise foi realizada a partir do ponto de vista da norma, da
regra e do sistema, cada drea proporcionou a sua propria coeréncia e a sua propria
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validade; jé ndo era possivel falar de ‘consciéncia mérbida’ (mesmo referindo-se aos
doentes), de ‘mentalidades primitivas’ (mesmo aludindo a sociedades deixadas pela
histéria) ou de ‘discurso insignificante’ (mesmo referindo-se a historias absurdas ou
a lendas aparentemente incoerentes). Tudo pode ser pensado no Gmbito da ordem do
sistema, da regra e da norma. Por se pluralizar - uma vez que os sistemas sdo isolados,
uma vez que as regras formam conjuntos fechados, uma vez que as normas sdo pro-
postas na sua autonomia - o campo das ciéncias humanas unificou-se; uma vez que ja
ndo possufa rupturas na sua anterior dicotomia de valores. (Foucault, 1973, pp.360-
361; a organizagdo da citagdo € minha).

Com estas sugestdes, poderfamos, por questoes metodologicas, clas-
sificar o conjunto dos discursos em sociedades ndo ocidentais em
dois grupos principais. Durante o século XIX e no primeiro quarto
do século XX, os discursos caracterizavam-se normalmente por uma
perspectiva funcional e uma intolerancia dominante que se encontra
nas conclusoes filosoficas dos paradigmas de conflito e significado.
Assim, a andlise, através de uma temporalizagdo da cadeia do ser e
das civilizagdes (Duchet, 1971; Hodgen, 1971; Meek, 1976), podia ser
simultaneamente responsavel pela normalidade, dinamismo criativo
e realizacdes do “mundo civilizado” contra a anormalidade, desvio e
primitividade de “sociedades néo alfabetizadas”. Este desejo de ver-
dade sO recentemente comegou a Ser questionado - gragas as con-
clusdes do trabalho de Freud e as contribuigoes de Dumézil, Mauss,
Dumont e Lévi-Strauss - ao ponto de hoje concordarmos facilmente
com a afirmagao de R. Wagner: “Na verdade, poderiamos dizer que um
antropélogo ‘inventa’ a cultura que ele proprio acredita que estuda,
que a relagdo é mais ‘real’ por serem 0s S€us actos e as experiéncias
particulares em vez de as coisas com que se relaciona (1981, p4).

Contudo, encaremos a hipétese de Foucault de uma arqueologia do
conhecimento. A ordem das coisas, afirma ele, nao é g arqueologia, mas
a arqueologia das ciéncias humanas (1980, p.82). Podemos pergun-
tar em primeiro lugar: na realidade o que é esta arqueologia que, de
acordo com o autor, é diferente da tradicional histéria das ideias (Fou-
cault, 1972, pp.135-140)7 A arqueologia pode tratar cada discurso
como um “monumento” e pode enfatizar a analise diferencial das suas
modalidades e as normas silenciosas que lideram as praticas discursi-
vas. Ainda assim, a sua originalidade e especificidade sao relativas. No
entanto, a sua originalidade e a sua especificidade sao de certo modo
relativas, na medida em que sdo determinadas geograficamente
e integradas culturalmente. Sim, Foucault insiste na imprecisao
do que o “seu” Ocidente realmente é (1980). Mas a sucessao de
epistemes, assim como 0S procedimentos e disciplinas por elas
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possibilitados, sdo responsaveis por uma actividade historica e, in-
directamente, legitimam uma evolugao social na qual o conhecimento
funciona essencialmente como uma forma de poder. E verdade que
Foucault procura opor metodologicamente esse resultado através de
quatro grandes principios: a inversdo, para “reconhecer a actividade
negativa resultante da cessagao do discurso”; a descontinuidade, para
compreender o discurso como "uma actividade descontinua”; a especi-
ficidade, para “conceber o discurso como uma violéncia que exercemos
sobre as coisas, ou, em todas as situagoes, como uma pratica que lhes
impomos”, e, a exterioridade, para observarmos “as condigoes externas
da existéncia’ do discurso (Foucault, 1982, p.229). Estes principios,
em conjunto com as nogdes que transportam, contribuem para uma
nova compreensao da experiéncia ocidental, a0 mesmo tempo que in-
dicam claramente a sua capacidade de aproximarem 0 conhecimento
e o poder.

A histéria podera, conforme afirma Foucault, “ter abandonado
as suas tentativas de compreender os eventos em termos de causa
e efeito na unidade informe de um grande processo evolutivo, quer
vagamente homogéneo quer rigidamente hierarquizado”. A iniciativa
de Foucault explica notavelmente a conquista dos horizontes nesta
historia. Desde finais do século XVIII, os discursos antropologicos
representam-na. Sao discursos subordinados e desenvolvem-se no
seio de um sistema geral de conhecimento o qual possui uma relagao
interdependente com os sistemas de poder e controlo social. As dis-
posigoes de Durkheim sobre a patologia das civilizagoes, as teses de
Lévy-Bruhl sobre sistemas pré-logicos de pensamento, bem como as
hipéteses de Frazer sobre sociedades primitivas, sio um testemunho,
do ponto de vista funcional, do mesmo espago epistemoldgico no qual
as historias sobre Outros e os comentarios sobre as suas diferencas
sio apenas elementos na historia do Mesmo e do seu conhecimento.

0 Reino da Mente Selvagem

“0s homens!” exclamou Phyllis de novo.
“Sim. os homens," afirmou Jinn . “E o que diz"

P Boulle, Planet of the Apes

0 que une Foucault a Lévi-Strauss ¢ a busca de uma ordem discreta,
mas essencial. Num sentido lato, os objectivos de Lévi-Strauss para
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a compreensdo da histéria e da antropologia baseiam-se em quatro
principios: (a) a realidade verdadeira nunca é 6bvia e "a sua natureza
ja é aparente no cuidado que tem para iludir a nossa atengao”; (b)
as ciéncias sociais nio se baseiam em eventos; (c) a realidade e a
experiéncia podem ser complementares, mas "nao ha nenhuma con-
tinuidade na passagem entre elas”; e (d) a missao do cientista social &
“compreender que se relaciona com ela e ndo consigo mesmo” (Lévi-
Strauss, 1963, 1966).

De acordo com Lévi-Strauss, as semelhangas que existem entre a
histéria e a antropologia sdo mais importantes do que as suas dife-
rengas. Em primeiro lugar, ambas as disciplinas tratam o afastamento
e a alteridade: enquanto a historia aborda o afastamento no tempo, a
antropologia lida com o afastamento no espago. Em segundo lugar, o
seu objectivo é o mesmo, ou seja, uma melhor compreensao de socie-
dades diferentes no tempo ou no espago e, assim, uma reconstrugao,
uma "reescrita’ do que “aconteceu” ou do que “estd a acontecer”
naquelas sociedades. Por fim, em ambos os casos, os cientistas enfren-
tam “sistemas de representagdes que diferem para cada membro do
grupo e que, no seu conjunto, diferem das interpretagoes do investi-
gador”.

0 melhor estudo etnogrdfico nunca tornard o leitor um nativo... Tudo o que o histo-
riador ou etndgrafo pode fazer, e tudo o que podemos esperar de qualquer um deles é
o alargamento de uma experiéncia especifica para as dimensoes de uma mais geral,
a qual se torna assim acessivel como experiéncia para homens de outro pais ou de
outra época. E para ter sucesso, tanto o historiador como o etnégrafo devem possuir
as mesmas qualidades: aptiddo, precisdo, uma abordagem sensivel e objectividade.
(Lévi-Strauss, 1963, pp.16-17)

Lévi-Strauss conhece a distingdo classica das metodologias. As téc-
nicas do historiador baseiam-se em dados precisos e em documentos,
enquanto o antropélogo constréi um conhecimento de uma “civili-
zagao oral” com base na observagao. Contudo, Lévi-Strauss nao con-
sidera esta distingdo pertinente:

A diferenga fundamental entre as duas disciplinas ndo € o assunto, o objectivo nem o
métode. Estas partilham o mesmo assunto, que é a vida social; o mesmo objectivo, que
¢ uma melhor compreensio do homem; e, de facto, 0 mesmo método, no qual apenas a
proporgio de técnicas de investigagdo varia. A histéria organiza os seus dados relati-
vamente ds expressdes conscientes da vida social, enquanto a antropologia segue com
a andlise das suas bases inconscientes. (Lévi-Strauss, 1963, p.18)
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Relembramos imediatamente as seguintes afirmagoes de Foucault.
Acerca da histéria, este observa: “todo o conhecimento esta enraizado
numa vida, numa sociedade e numa lingua que tem uma historia; e é
nessa propria histéria que o conhecimento encontra o elemento que
Ihe permite comunicar com outras formas de vida, outros tipos de
sociedade e outros significados” (1973, p.372). Acerca da antropolo-
gia, assegura: “a etnologia situa-se na dimensao da historicidade (da
oscilagdo perpétua que leva as ciéncias humanas a serem sempre con-
testadas, do exterior, pela sua prépria historia)” (1973, p.376). No en-
tanto, a diferenca entre as duas posi¢des é evidente. Foucault enfatiza
a possibilidade de uma nova antropologia e da sua dependéncia da his-
toricidade ocidental. Quanto a Lévi-Strauss, este distingue a questao
metodologica da epistemoldgica. A primeira relaciona-se com o futuro
da antropologia, a ltima com formas de descrever a solidariedade
que podera existir entre historia e antropologia, se levarmos a sério
a afirmacdo de Marx: "os homens criam a sua propria historia, mas
sem saberem que a estdo a criar” (Lévi-Strauss, 1963, p.23). Conse-
quentemente, Lévi-Strauss pensa que seria incorrecto opor o método
do historiador ao do antropologo.

[0 antropdlago e os historiadores] fizeram a mesma viagem pela mesma estrada e na
mesma direcgdo, apenas a orientagdo difere. O antropdloge avanga, através da
consciéncia e estando consciente disso, e procura alcangar cada vez mais a inconscién-
cia; enquanto o historiador avanca, digamos, para tras, mantendo os seus olhos fixados
em actividades concretas e especificas das quais ele se retira apenas para observd-las
de uma perspectiva mais completa e rica. (Lévi-Strauss, 1963, p.24)

Esta concepgao da histéria e da antropologia como sendo duas faces
da mesma moeda tem implicagdes importantes. Significa uma reor-
ganizagdo das disciplinas sociais: histéria, sociologia, filologia social,
etnografia e antropologia. Mais importante, significa quer um distanci-
amento da antropologia face os paradigmas explicativos da primitivi-
dade quer um olhar diferente relativamente as “sociedades primitivas”
e a “mente selvagem”. Ex hypothesi, a sua forca reside na rejei¢ao de
antinomia entre a logica e a pré-légica. De acordo com Lévi-Strauss, a
mente selvagem é logica (1966, p.268).

0 que é concretamente a “mente selvagem”? Lévi-Strauss afirma que
“a mente primitiva ndo é a mente do homem primitivo ou da humani-
dade arcaica, mas um pensamento nio domesticado” (1962, p.289).
Discordando de Levi-Strauss, Maurice Godelier afirma que “pensamento
mitico” ndo é apenas o pensamento de selvagens, mas também, pelo
seu estatuto, um pensamento primitivo, Ele escreve: “Penso que discordo
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de Claude Lévi-Strauss, porque acredito que o pensamento mitico é
tanto 0 pensamento nio domesticado como o pensamento dos primiti-
vos” (1973, p.385). Godelier afirma que o pensamento mitico €, essencial-
mente, constituido por processos de analogias, dominado por relagoes
de semelhanca, como foi, de acordo com Foucault, o campo episte-
molégico do Ocidente no século XVI (1973, pp.17-44).

Sdo estas as analogias que nos permitem tirar conclusées a partir do campo de ‘per-
cepedo, desde o conhecimento utilizdvel, que constitui a base com a qual 0 pensam-
ento dos primitivos, naturalmente submetido aos principios formais do pensamento
ndo domesticado, organiza as ideias nas quais se reflecte infinitamente a imagem
reciproca dos humanos e do mundo, no qual nascem e funcionam as ilusées que o ser
primitivo tem de si e do mundo. (Godelier, 1973, p.386)

A opinido de Godelier ¢ estimulante, na medida em que indica uma
hipétese radical e controversa: a possibilidade de comparagao inter-
cultural de sistemas de pensamento dominados por temas de simili-
tude e assim um estudo comparativo de tipos de conhecimento defini-
dos no seio de uma reprodugao infinita de semelhangas (por exemplo,
Mudimbe, 1981b, pp.195-197). Por outro lado, podemos temer que
apenas disfarce o materialismo historico das teses mais tradicionais e
controversas do evolucionismo social. J. Goody propos a implementa-
¢ao de mudangas na comunicagdo, como critérios para compreender
este tipo de alteridade. Uma vez que essas mudancas sao essenciais na
natureza e sao “de caracter miltiplo em vez de singular”, estas invali-
dam a dicotomia entre “primitivos” e “evoluidos” (Goody, 1977, p.10).
Além disso, Goody aponta como um grande problema a necessidade de
revelar as transformagdes sociais observadas e os tipos de domestica-
¢30 (1977, p.16).

De facto, 2 primeira vista, ficamos perplexos pelo caracter aparente-
mente estatico da andlise de Lévi-Strauss da mente selvagem. Passemos
entdo a resumir os trés principais principios.

Em primeiro lugar, cada linguagem humana é exclusiva e expressa de
uma forma original os tipos de contactos que existem entre o homem
(produtor de cultura) e o seu ambiente (natureza). Assim, cada lingua
é delimitada pelos seus proprios conceitos de forma, sistemas de
classificagio e de conhecimento. Tradicionalmente, a oposigao entre
“primitivos” e “evoluidos” tem sido explicada através da oposi¢ao de
dois sistemas de “ordem”: magia e ciéncia. Lévi-Strauss substitui outra
oposicio, ciéncia do concreto versus ciéncia do abstracto.

Em segundo lugar, Lévi-Strauss pensa que a magia e a ciéncia nao de-
veriam ser consideradas etapas diferentes de uma evolugao cronologi-
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ca, a primeira primitiva e apenas mensageira da segunda. Existem dois
sistemas diferentes e paralelos do conhecimento. "A magia postula
um determinismo completo e abrangente” e é possivelmente "uma
expressao da apreensao inconsciente da verdade do determinismo, o
modo que origina o fenémeno cientifico”. A ciéncia, por outro lado,
“baseia-se numa distingao entre niveis: apenas alguns destes admitem
formas de determinismo; noutros, as mesmas formas de determinismo
existem para nao serem aplicadas” (Lévi-Strauss, 1966, p.11). Assim,
o paralelismo contribuiria para a ciéncia poder coexistir com a magia.
0 periodo neolitico, que se caracteriza pela magia e, ao mesmo tempo,
por importantissimas descobertas e resultados obtidos, como a inven-
¢ao da agricultura e a domesticagao de animais, mostra isto.

Em terceiro lugar, uma oposi¢ao mais pertinente seria, portanto, a
ciéncia do concreto versus a ciéncia do abstracto, ou, falando de forma
analoga, uma oposicao entre “bricolagem” e “engenharia’, que poderia
introduzir e significar a oposicdo entre “pensamento mitico” e "cién-
cia”. Estas ndo sao “duas etapas ou fases na evolugao do conhecimento.
Ambas as abordagens sao igualmente validas" (Lévi-Strauss 1966,
p.22). Lévi-Strauss insiste na relatividade da distin¢ao classica entre
estes dois sistemas de requerer e adquirir conhecimento.

Por conseguinte, em vez de contrastar a magia e a ciéncia, € melhor compard-las como
dois modos paralelos de adquirir conhecimento. Os seus resultados tedricos e praticos
diferem em valor, pois € verdade que a ciéncia é mais bem-sucedida do que a magia
segundo este ponto de vista, embora a magia pressagie a ciéncia, sendo também por
vezes bem-sucedida. No entanto, tanto a ciéncia como a magia requerem o mesmao
tipo de operagdes mentais, as quais diferem ndo tanto quanto ao tipo como quanto aos
tipos de fendmenos diferentes a que se aplicam. (Levi-Strauss, 1966, p.13)

Esta declaracdo sobre “a ciéncia do concreto” exprime as razoes de
Lévi-Strauss para a promogao e celebragdo dos mitos “primitivos”,
como “sistemas de relagtes abstractas e como objectos de contempla-
¢do estética” (1964). 0 estudo dos mitos “primitivos” pode nao so abrir
caminhos para compreender a légica oculta por detras do pensamento
mitico (no seu aspecto dual enquanto logica de qualidades e légica de
formas), mas também pode potenciar a descoberta de sistemas éticos,
que Lévi-Strauss julga poderem “dar-nos uma licdo de humildade”
(1979, p.507).
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A Ciéncia do Concreto

A Ciéncia do Abstracto

Antes "prévio” do que primitivo
Bricolagem

0 "bricoleur” & um perito na realizagao de
uma variedade de tarefas.

0 seu universo de instrumentos estd
fechado e as regras do seu jogo sao sem-
pre as de fazer o que quer que esteja a
mao; o conjunto do "bricoleur” nao pode
ser definido em termos de um projecto...
Deve ser definido apenas pelo seu even-
tual uso.

0 "bricoleur” dirige-se... a um subconjun-
to da cultura,

Ele trabalha por inclinagao ou necessi-
dade através de sinais. 0 "bricoleur” man-
tém-se sempre no ambito dos constrangi-
mentos impostos por um determinado
estado da civilizagao.

Pensamento Mitico

Parece ser uma forma intelectual de bri-
colagem; constrbi conjuntos estruturados
usando os restos e fragmentos de eventos.

Constroi conjuntos estruturados por meio
de um conjunto estruturado, nomeada-
mente, a linguagem. Mas nao é ao nivel
estrutural que faz uso dela (a linguagem);
constroi castelos ideologicos com os frag-
mentos do que foi antes um discurso social.

Fonte: The Savage Mind, pp.16-22

Engenharia

0 engenheiro subordina cada tarefa a dis-
ponibilidade das matérias-primas e das
ferramentas concebidas e proporciona-
das em fun¢ao do objectivo do projecto.

0 engenheiro questiona o universo.

Ele trabalha através de conceitos, tentan-
do sempre fugir aos constrangimentos
impostos por um determinado estado da
civilizagdo.

Ciéncia

Baseia-se na distingdo entre o contin-
gente e o necessario, sendo tambem isto o
que distingue o evento da estrutura.

A ciéncia “em funcionamento” cria os seus
meios e resultados sob a forma de even-
tos, gragas as estruturas que constante-
mente elabora e que sdo as suas hipoteses
e teorias.

Figura 1 - Dicotomia de Lévi-Strauss

A critica de Goody relativamente a dicotomia de Lévi-Strauss enfatiza
a fraqueza das premissas, e da propria distingao entre “magia” e “mito’,
conceitos que devem “ser manuseados com delicadeza”, “reliquias de
algum contraste popular anterior entre a religido, por um lado (como
na Inglaterra do século XVI), e a histéria, por outro (como na Atenas
do século V)". Mais importante, ele acredita que a oposi¢ao de Lévi-
Strauss da “ciéncia do concreto” a “ciéncia do abstracto” constitui “um
contraste entre o dominio da ciéncia abstracta e da historia contra
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as formas mais concretas de conhecimento” (Goody, 1977, p.148).
Goody, contrariamente a Lévi-Strauss, enfatiza a dimensdo sincrénica,
insiste no desenvolvimento histérico e, especificamente, na "mudanca
da ciéncia do concreto para a do abstracto”. Ele relativiza assim uma
das adverténcias de Lévi-Strauss: os dois sistemas sdo paralelos e nio
devem ser pensados como etapas cronolégicas. Goody trabalha diacroni-
camente. De acordo com ele, esta mudanca "ndo pode ser entendida
sendo em termos de mudangas basicas na natureza da comunicacio
humana”. Por outras palavras, devemos considerar um processo
histérico responsavel pelo “crescimento do conhecimento’, e “este
movimento relaciona-se com os desenvolvimentos na tecnologia do
intelecto, as mudancas em termos de comunicagio e, mais especifica-
mente, com a introdugio da escrita”. Apresentando uma nova distin-
¢ao - o oral versus o escrito - Goody espera evitar a Grande Dicotomia
de Lévi-Strauss e “o seu relativismo difuso que recusa reconhecer as
diferencas a longo prazo e olha cada ‘cultura’ como algo auténomo,
uma lei por si propria” (1977, p.151).

Paradoxalmente, é o aparente relativismo difuso de Lévi-Strauss que
me atrai e, penso eu, a numerosos estudantes de sistemas de pensamen-
to e Weltanschauungen' nao ocidentais (ver, por exemplo, Heusch,
1982; Hallen & Sodipo, 1986). Faz sentido, ndo s6 pelo que permite
- uma antropologia auto-analitica -, mas também pelo que relativiza.
Como demonstra Tristes Tropiques, a utilidade de um discurso relati-
vamente a outros ultrapassa a doutrina da alteridade: nio existe uma
cultura humana normativa. Torna-se um meio para nos compreender-
mos a n6s mesmos. Como afirma Lévi-Strauss, numa excelente meta-
fora, o prazer ao ouvir Debussy apds Chopin é intensificado, pois
0 primeiro constitui uma preparagao organizada do segundo, o que
ndo é entendido como arbitrdrio. “Talvez, entao, isto [seja] o que vi-
ajar [e a antropologia sdo], uma exploragio dos desertos da minha
mente em vez daqueles que me rodeiam” (1977, p.430). Por outro
lado, pela primeira vez, o antropélogo sabe que é o Outro que pode
aceitar estar encarregado da reprodugao de um estado mitico “que
ja ndo existe, que provavelmente nunca existiu e que provavelmente
nunca ira existir no futuro” (1977, p.447). Ele pode pensar no impos-
sivel: na exterioridade da sua prépria cultura, contactou com uma
episteme radicalmente oposta as normas ocidentais, que desde
Descartes, e apesar do convite de Rosseau, salvaguardou o cogi-
to (1973, pp.48-49). A perspectiva de Lévi-Strauss indica, pre-
sumivelmente, um projecto radical para fornecer um corpo de

1. Termo com origem na lingua alemi que significa literalmente visdo do mundo ou cosmovisio,
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conhecimento que poderia simultaneamente minar uma ordem do
conhecimento totalitiria e empurrar o conhecimento para territérios
tradicionalmente rejeitados por serem supostamente absurdos.

Geertz afirma que "o que Lévi-Strauss produziu para si mesmo foi
uma maquina infernal da cultura” (1973, p.346). E em relagdo ao pro-
jecto de Foucault, White observa que “parece ser pouco mais do que
a continuaciao de uma tradi¢ao de pensamento pessimista, decadente
mesmo... E é verdade que [Foucault] ndo apenas ndo identifica grande
coisa a lamentar com a passagem da civilizacdo ocidental, como
também ndo oferece grande esperanca de esta ser substituida por
qualquer coisa melhor” (1979, p.113). O diagnéstico é familiar. Pode
ser relacionado com as duvidas de Lévi-Strauss e de Foucault acerca
da historia do Mesmo.

Lévi-Strauss opde-se a tirania da histéria. “Até mesmo a historia
que pretende ser universal é apenas uma justaposi¢do de algumas
histérias reais em que (e entre as quais) muito mais é deixado de fora
do que incluido” (1966, p.257). Podemos mesmo generalizar a partir
deste ponto de vista e pensar que a histéria é, fundamentalmente, um
mito e, assim, aumentar a preocupacao de Lévi-Strauss: “a historia
nunca é histéria, mas historia para”. Com efeito, conforme afirma Lévi-
Strauss, "o que possibilita a histéria é o facto de se considerar que um
subconjunto de eventos, num dado periodo, tem aproximadamente o
mesmo significado para um grupo de individuos que ndo experimen-
taram necessariamente os eventos e podem até mesmo julga-los com
um intervalo de varios séculos” (1966, pp.2-57).

Lévi-Strauss optou por seguir a andlise dos “sistemas mitoldogicos”
para escrever o seu proprio mito sobre estes usando como ferramen-
tas “categorias” intelectuais, com o objectivo de revelar uma ordem
abstracta e universal de racionalidade (Lévi-Strauss, 1968). Neste
processo, ele promove simultaneamente os reinos das “organizagoes
primitivas” e comega por assumir que a ordem das mudangas culturais
é sempre determinada pelas limitagdes da mente humana e, ao fazer
isso, substitui metodologicamente o inconsciente freudiano propondo,
como seu objectivo, um “super-racionalismo”, um inconsciente univer-
sal que englobari todas as particularidades. O que &, de facto, rejeitado
ou desvalorizado nesta perspectiva é a soberania da "razao dialéctica”
e "consciéncia historica”. Ao referir-se ao Critique de la raison dialec-
tique de Sartre, Lévi-Strauss pode afirmar que no sistema de Sartre, a
histéria desempenha precisamente o papel de um mito (1966, p.256).

Foucault parece ser um “historiador do Mesmo” insatisfeito. “Nao
posso’, escreve ele, “estar satisfeito enquanto ndo me excluir da
‘histéria das ideias, enquanto ndao mostrar de que forma a analise
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arqueologica difere das descrigdes da “histéria das ideias” (1982, p.136).
Em suma, como um historiador descrente, ele “reescreve” a paixio
ambigua do conhecimento. Todos os seus livros proporcionam bons
exemplos deste exercicio, 0 que origina a luta longa, dificil e permanente
do Mesmo e do Outro. Ao promover uma arqueologia critica do conhe-
cimento, ndo s6 ele se separa a si préprio de uma histéria como
também dos seus pressupostos classicos que conduzem e servem a
arrogancia do Mesmo. No seu Discourse on Language, Foucault traga
este objectivo: “questionar a vontade [ocidental] de verdade; restituir
ao discurso o seu caracter como um evento; abolir a soberania do signifi-
cante” (1982, p.229).

Poderfamos afirmar que o horizonte de Foucault é uma relativiza-
¢ao da verdade do Outro na dispersdo da histéria; por outras palavras
“uma descentralizagdo que nao deixa qualquer privilégio a qualquer
centro”. E surpreendente que possamos ouvir, sobre esta mesma
pratica que distribui uma dispersdo que nunca pode ser reduzida a
um tnico sistema de diferenga’, a voz de Lévi-Strauss a anunciar apos
Rosseau: “Nada esta definido; tudo pode ser alterado. O que foi feito,
mas teve mau resultado, pode ser refeito. A Idade de Ouro que a
superstigao cega colocou atras de nos [ou a nossa frente], esta em nos”
(1977, p.448).

Penso que as opinides de Lévi-Strauss e de Foucault simbolizam
quer novos simbolos importantes quer convites para redefinir e voltar
a trabalhar ou transformar a histéria do Mesmo. Também gostaria de
integrar Ricoeur, que, ao estudar a crise da historicidade ocidental, nos
convida a unirmos esforgos “sob o signo da 'grande escola’ de (Platao)
que também ela associa 0 Mesmo e o Outro. O Semelhante é a grande
categoria, ou melhor, o Analogo, que é uma semelhanca entre relagoes
mais do que entre simples termos” (Ricoeur, 1984, p.25).

Nas paginas seguintes mostrar-se-4 a verdadeira ambicdo do Analo-
g0. Mas para o tornar mais claro, devo referir que o estudarei com a
paixdo do Outro, daquele ser que tem sido até a data um mero objecto
dos discursos das ciéncias sociais e humanas.

As demonstragdes magistrais de Lévi-Strauss e Foucault ndo me con-
vencem de que o sujeito no discurso sobre o Mesmo ou sobre o Qutro
deve ser uma mera ilusao ou uma simples sombra da episteme. O que
me mostram é diferente; que, por um lado, ndo dispomos de uma teo-
ria capaz de resolver a tensdo dialéctica entre os discursos criativos e
0 campo epistemoldgico que os possibilita, e que, por outro lado, o in-
consciente de Lévi-Strauss que sustenta os discursos é responsavel
pela sua organizagao. De facto, existe um refligio 6bvio para este
problema através do sujeito, que directa ou indirectamente, consciente
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ou inconscientemente, participa na modificagdo ou constitui¢ao de
uma ordem epistemol6gica. M. Foucault, por exemplo, sabia perfeita-
mente o significado da sua vontade subjectiva na promogao da alteri-
dade e impelia-nos vivamente a reconsiderar o que loucura, encarce-
ragdo e “anormalidade” sexual significam numa dada sociedade (ver,
por exemplo, Foucault, 1965, 1977, 1978). Quanto a Lévi-Strauss, sur-
preende-me o facto de ele comprovar perfeitamente em Mythologiques
que as categorias empiricas podem ser usadas como solugdes para um
codigo silencioso que conduz ao universal. Quando analisado, um pro-
jecto destes nas ciéncias sociais pode ser pertinente apenas no que
respeita a intencionalidade do seu inventor. No nosso caso, é na praxis
Lévi-Strauss que se expressa no ambito do contexto cultural e humano
que é um 6bvio practico-inert conforme foi ilustrado na declaragao de
Triste Tropiques. O grito que encerra o livro - que a Idade de Ouro nao
se encontra atras de nés nem a nossa frente, mas em nés - expressa
o poder de uma consciéncia e a sua liberdade. Em suma, o método es-
truturalista que Lévi-Strauss desenvolve e aplica convincentemente €
uma ferramenta intelectual; a sua condigéo de possibilidade reside num
campo epistemoldgico no qual a forga do cogito conduziu ao direito a
uma absoluta liberdade humana e, consequentemente, a meditacoes
sistematicas sobre as virtudes comparativas do Mesmo e do Outro.
Poderiamos meditar sobre a verdadeira conclusao moral do final de
Origin of Table Manners (1979), que demonstra que a ideia ambigua de
Sartre de que “o inferno sdo as outras pessoas” nao foi recebida pelo
Indianos, que modestamente afirmam que o “inferno somos nos”
(Lévi-Strauss, 1979, p.422). Esta escolha filosofica encerra a explica-
cdo de Rousseau sobre o Eu e o Outro em Confessions, sem negar nem
anular a liberdade de Lévi-Strauss para reflectir e comparar estas afir-
magdes paradoxais. Nesta situagdo em particular, Lévi-Strauss - usan-
do uma expressao de que ele gosta - encontra-se na situagao de um as-
tronomo que observa as estrelas. Afirmar que “Eu sou um Outro” seria,
neste caso, propor uma identificagao simbélica. 0 “Eu” que pronuncia
esta afirmacd@o encontra-se, de acordo com a terminologia de Sartre,
em anglstia, um sujeito que reflecte sobre a sua propria definigao.
Sera ele o sujeito absoluto do costume que a afirmac¢ao expressa sim-
bolicamente ou uma reflexdo pura do Outro conforme a cépula?
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Uma Amplificacao Africana

Apos um determinado periodo bastaria apenas

o som do apito para produzir efeito.

Os homens teriam adquiride o que é denominado
no jargao cientifico como reflexos condicionados.

P. Boulle, Planet of the Apes

Lévi-Strauss e Foucault trouxeram para a consciéncia africana novos
motivos para desenvolver estratégias originais nas ciéncias sociais.
Nao € meu objectivo discutir aqui a dimensdo da sua presenca africana
nem o possivel afastamento que os seus discipulos reais ou eventuais
indicam nos estudos sociais africanos (ver, por exemplo, Kinanga,
1981; N'zembele, 1983). Prefiro descrever uma atmosfera, da prise de
parole africana sobre filosofia e conhecimento, na qual facilmente se
reconhece um desenvolvimento das principais teses de Lévi-Strauss e
de Foucault. Politicamente, poderiamos encontrar na superficie fortes
coincidéncias com os sonhos de Sartre sobre a libertacao.

A nocao de desenvolvimento implica directa ou indirectamente
relagoes causais. Conforme . D. London refere, “os efeitos do desen-
volvimento... podem tornar eventos menores os progenitores de acon-
tecimentos maiores”, Podemos distinguir, mais precisamente, dois
géneros principais de efeitos: “pode considerar-se que uma sequéncia
causal amplificadora produz dois efeitos. (1) Pode convergir na expec-
tativa, sendo nesse caso a amplificagio considerada convergéncia; (2)
pode divergir da expectativa, sendo nesse caso a amplificacdo con-
siderada divergente” (1977).

A convergéncia é 6bvia, sobretudo na Africa francéfona, onde a prise
de parole ocorreu na década de 1960 e 1970 como um discurso sobre
antropologia e, simultaneamente, uma reflexao critica sobre a
cultura e a geografia africana. A geragio de intelectuais africanos
pré-independéncia estava sobretudo preocupada com o poder politico
e as estratégias para a sucessio ideoldgica. Desde 1960, e de forma
mais visivel desde a década de 1970, uma nova geragao prefere expor
a nogao de vigildncia epistemoldgica. Esta geracdo parece muito mais
preocupada com as estratégias para dominar os paradigmas intelec-
tuais sobre o “caminho para a verdade”, com a andlise das dimensdes
politicas do conhecimento e com os procedimentos para instituir no-
vas regras nos Estudos africanos. Conforme expressou recentemente E.
Mveng, o principio da nova atitude é diferente: “se a soberania politica
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é necessaria, a soberania cientifica talvez seja mais importante para a
Africa actual” (Mveng, 1983, p.141).

0 poder ainda é um objectivo. Para compreender o mais original dos
discursos contemporaneos, ainda podemos referir o desejo de Aimé
Césaire de uma “revolucio copérnica africana” (1956, p.12). Quer o
uso do 6dio contra a tutela ou as politicas (neo)colonialistas ainda
tenha sentido ou nio, ja nao parece ser um factor importante na luta
pela maturidade. Existe uma literatura africana que lisonjeia os con-
descendentes ouvidos ocidentais, na qual os africanos provam, através
da negritude e retérica da personalidade negra, que sao “seres huma-
nos inteligentes” que tiveram outrora civilizagdes respeitaveis que 0
colonialismo destruiu, Isto é considerado por alguns representantes
da geracio actual de intelectuais africanos como uma reac¢ao imatura
a compensacio excessiva (Towa, 1971a; Rombaut, 1976). Pois, con-
forme Adovéti referiu,

0 negro que aceita a sua raga € um bom negro, mas se esquecer a nossa queda, es-
quece-se de si, se desmaiar num éxtase mitico, se ele vir negro quando devia ser certo,
ele ou ela perde-se, perde o ser negro ao perder a perspectiva. {Adotévi, 1972, p.102).

A responsabilidade africana parece ser assim definida em termos de
atitudes intelectuais mais do que por referéncia a uma sucessao politi-
ca imperativa, Sera este tipo de estratégia um sinal da amplificagdo da
crise ocidental das ciéncias sociais e humanas? E. Mveng é explicito
quanto as ligagoes e ao seu significado: “O Ocidente concorda connos-
co hoje que o caminho para a verdade passa por varios caminhos, para
além da Logica Aristotélica Tomista ou a Dialéctica Hegeliana. Mas as
proprias ciéncias sociais e humanas devem ser descolonizadas” (1983,
p.141). Num texto onde apresenta a missdo da “filosofia” em Africa,
P. Hountondji insiste na consciéncia preliminar e na necessidade de
destruir os mitos da “Africanidade” e mistificagdes herdadas dos “in-
ventores” de Africa e da sua cultura.

Por isso, foi necessdrio comegar por desmistificar o conceito de Africanidade, reduzindo-
-0 @ um estatuto de fenémeno — o simples fendmeno que per se € perfeitamente neutro,
de pertencer a Africa - ao dissipar 0 halo mitico de valores enxertados neste fenomeno
pelos idedlogos da identidade. Era necessdrio, para pensar na complexidade da nossa
histdria, devolver o teatro desta histéria @ sua simplicidade basica. Para pensar na
riqueza das tradicdes africanas, era necessdrio enfraquecer com determinagao o con-
ceito de Africa, livrar-se de todas as conotagdes éticas, religiosas, filoséficas e politicas,
etc., com as quais uma longa tradigdo antropoldgica as tinham sobrecarregado, sendo
o efeito mais visivel o encerramento do horizonte, para encerrar prematuramen te a
histéria. (Hountondji, 1981, p.52)
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As afirmacdes sdo transparentes. Mveng parece levar o projecto
de Foucault mais longe do que o filésofo francés levaria. Hountondji
enfatiza a necessidade de considerar a Africanidade como um fait,
no sentido de um acontecimento. A sua desmistificagao suportaria
a reinterpretacdo critica de uma historia africana inventada a partir
da sua exterioridade. O convite de Hountondji para appauvrir (em-
pobrecer ou enfraquecer) a propria nogao de Africa implica uma
quebra radical na antropologia, na histéria e na ideologia africana. E
evidente a convergéncia com a situacdo complicada de Lévi-Strauss
e Foucault.

Embora a maioria dos antropélogos tenha continuado até ao momen-
to a debater quais os modelos que melhor representam as sociedades
primitivas, Lévi-Strauss, Foucault e, desde a década de 1960, os africa-
nos tém destruido a estrutura classica da Antropologia. Ao enfatizar
a importancia do inconsciente e questionar a validade de um assunto
universal enquanto centro do significado, estes exigem simultanea-
mente uma nova compreensao do estranho objecto das ciéncias hu-
manas e uma redefini¢io de pelo menos trés campos, antropologia,
histéria e psicoanalise, enquanto disciplinas importantes da autocriti-
ca. Foucault sonhava com o prestigio de uma antropologia que “procu-
ra o seu objecto na area dos processos inconscientes que caracterizam
o sistema de uma dada cultura” e "mobilizaria a relagdo da historicidade,
que em geral integra toda a etnologia, para o seio da dimensao na qual
tem sido sempre implantada a psicandlise”. O objectivo desta re-
construcio seria a definigao de “um sistema de inconsciéncia cultur-
al" A antropologia poderia, entdo, deixar de ser o que tem vindo a ser
até agora, um discurso questionavel sobre “sociedades sem histéria”
(1973, pp.373-381). Como podemos esquecer a defini¢ao do objectivo
do antropoélogo segundo Levi-Strauss ?

0 seu objectivo é entender, para além do consciente e mudando sempre as imagens que
os homens mantém, a gama completa de possibilidades do inconsciente. Estas nao sao
ilimitadas, e as relagdes de compatibilidade ou incompatibilidade que cada um man-
tém com todos os outros proporcionam uma estrutura lgica para os desenvolvimen-
tos histéricos que, embora talvez imprevisiveis, nunca sdo arbitrdrios. (Lévi- Strauss,
1963, p.23)

0 resultado desta critica da antropologia tem sido devastador (Towa,
1971a; Leclerc, 1972; Adotévi, 1972). Contudo, é essencialmente o
resultado de uma crise externa (ver, ex., Schwarz, 1979, 1980).
Por exemplo, Mveng refere-se explicitamente a esta reconversao e a
desconstrugio de sistemas que alegadamente seriam o melhor caminho
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para a verdade. Na ordem de trabalhos de tarefas filosoficas de Houn-
tondji, se um criticismo radical dos produtos da antropologia for uma
obrigacdo preliminar, o objectivo final da tarefa do filésofo parece
definido por uma ampliacio de uma li¢ao especifica de Althusser,
sustentando uma teoria de pratica cientifica cujo desenvolvimento
depende do desenvolvimento real do conhecimento cientifico (Houn-
tondji, 1977, p.214). No entanto, mesmo um leitor causal percebera
um tom etnocéntrico. Mveng escreve “o Ocidente concorda connos-
co”, em vez de “nés aprendemos com o Ocidente”. Hountondji real¢a
a singularidade da tradi¢do cientifica europeia e, ao mesmo tempo,
descreve o novo sujeito do pensamento, o fildsofo africano, como "um ser
humano entre seres humanos, um intelectual entre os seus colegas e
um membro de uma dada classe social” (Hountondji, 1977, p.70). Uma
retrospectiva na literatura de 1940 a 1960 mostra a originalidade do
espirito dos dias de hoje. Entdo, como G. Balandier escreveu na sua
Afrique ambigué?, a Africa estava a desafiar “a fraqueza” do Ocidente,
tentando “alcancar reconhecimento como um sujeito da histéria,” e,
paradoxalmente, exigindo “a aten¢dao de um mundo que se tornou mais
curioso sobre o seu destino”. Este periodo foi para ela um momento de
uma “autoexpressao” agressiva, “depois de ter sido um objecto de tro-
ca ou um instrumento nas mios de estrangeiros”. Ela estava a definir
os seus direitos a sucesséo e a dedicar-se a um possivel novo comego.
Foi a era da Negritude e Personalidade Africana, em suma, o periodo
do acontecimento africano como descrito por Claude Wauthier na sua
visdo geral da Africa de intelectuais africanos (1964). Um académico
liberal francés poderia comegar o seu livro em L' Avénement de lAfrique
noire... de uma forma que hoje provocaria embaraco. Os negros estao a
acordar de um sono de séculos:

A Africa Negra, como um acontecimento politico, expressa-se como a lenta evolugao
que levou os negros a participar activamente na cena internacional. Durante milhares
de anos, com efeito, ndo pareceram ter quaisquer iniciativas: nem na antiguidade,
quando estavam em contacto com as civilizagoes do Médio Oriente e do Extremo Ori-
ente; nem durante a ldade Média quando disponibilizavam escravos, ouro e incenso
aos mercadores drabes que viviam nas costas de Mogcambique e da Somdlia, e onde
a mensagem do Islao chegou a partir do Norte de Africa e pelo Saara; nem na era
moderna, quando os europeus cercaram as costas africanas com fortalezas e fabricas.
(Brunschwig, 1963, p.7}

Nos anos cinquenta, alguns dos melhores estudantes de assuntos
africanos continuavam preocupados com questées de humanidade

2. N.E.: Obra em traducdo. A publicar brevemente na colecgdo Reler Africa, Edicdes Pedago e
Edicoes Mulemba.
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africana, capacidades intelectuais e evolugao moral (Griaule, 1950,
1952; Guernier, 1952; Ombredane, 1969; Van Caeneghem, 1956),
J. Vansina examinava como a oralidade podia actualizar meros textos
factuais e conhecimento preciso que, uma vez bem compreendidos,
poderiam ser reproduzidos e consagrados na estrutura dos discursos
cientificos (Vansina, 1961). Na América, particularmente durante a
década de 1960, pelo menos na ciéncia politica, "o grande objectivo
procurado pelos comparativistas da altura era o desenvolvimento de
uma estrutura e categorias que fossem universalmente validas para
permitir a comparagao de todos os tipos de sistemas politicos histori-
cos e contemporaneos (particularmente ocidentais e nao ocidentais)
independentemente da escala, estrutura ou matriz cultural dentro da
qual foram encontrados” (Coleman & Halisi, 1983, p.40).

Alguns africanos - apos a gerag¢ao negritude - foram violentamente
domesticados, intelectualmente falando. Em principio, deveriam fun-
cionar facilmente de uma forma ortodoxa dentro do campo consagrado
do discurso normativo, inteligéncia sofisticada e textualidade cienti-
fica. Porém, em vez de reforgarem de forma normativa a sua prépria
competéncia, a maioria deles, numa espécie de reflexo instintivo,
comecou a questionar o seu significado, a interrogar a credibilidade
das suas proprias prises de parole, e a desafiar a escala avaliativa tanto
dos processos cientificos de pesquisa como dos pressupostos ideologi-
cos do trabalho em ciéncias sociais.

Entre outros, os seguintes podem ser representativos deste espirito: W.
E. Abraham (Gana), 0. Bimwenyi (Zaire), H. Djait (Tunfsia), F. Eboussi-
-Boulaga (Camardes), A. P. E. Elungu (Zaire), P. ]. Hountondji (Benim),
E. Mveng (Camardes), A. M. Ngindu (Zaire), T. Obenga (Congo). T. Okere
(Nigéria), J. O. Sodipo (Nigéria), I. Sow (Guiné), M. Towa (Camardes),
e K. Wiredu (Gana). Sdo todos membros da mesma geragio: o mais
velho, Mveng, nasceu em 1930; o mais novo, Hountondji, em 1942,
Todos publicaram as suas principais obras entre 1960 e 1970. Duas
caracteristicas externas conferem a este grupo uma relativa homo-
geneidade: o contexto espiritual da sua juventude e a sua educacio
formal. A maioria nasceu no seio de familias cristds, que constitui a
segunda ou terceira geracdo de cristdos africanos. Assim, eram ou con-
tinuam a ser profundamente marcados pelos principios e valores cris-
tdos. Alguns deles (Bimwenyi, Eboussi-Boulaga, Mveng, Okere e Ngin-
du) sdo sacerdotes catolicos e outros (Elungu e Towa, por exemplo), em
algum momento das suas vidas pensaram em tornar-se sacerdotes. A
segunda caracterfstica unificadora externa é o tipo de formacio que es-
tas pessoas receberam. Para ilustrar, observemos que foram educados
em algumas das mais respeitadas escolas e universidades na Europa,

Il Questdes de Método By



principalmente na Bélgica e na Franga, e obtiveram prestigiados graus
académicos, Por exemplo, Djait e Hountondji frequentaram a bem con-
hecida Ecole Normale Supérieure, em Paris, e sao ambos agrégés em
historia e filosofia, respectivamente. Abraham fez a sua pds-graduagao
na Universidade de Oxford, onde recebeu o seu Doutoramento em Filoso-
fia. Obenga obteve uma impressionante lista de graus desde a historia a
egiptologia e filosofia. Teélogo e filosofo, formado dentro do curricu-
lum studiorum da Companhia de Jesus, Eboussi-Boulaga é um docteur
en philosophie pela Universidade de Lyon. Bimwenyi e Okere tém dou-
toramentos em teologia e filosofia pela Universidade de Louvain; Ngin-
du tem um doutoramento da Escola Catdlica de Teologia em Kinshasa
e uma licenciatura em ciéncias sociais pela Universidade de Paris. Sow,
médico, tem dois doctorats d’Etat pela Universidade de Paris, um em
medicina, o segundo em ciéncias humanas e sociais. Elungu, Mveng e
Towa, para além dos seus doutoramentos de troisieme cycle e de varias
licenciaturas em filosofia e letras, sdo docteurs d'Etat pela Universi-
dade de Paris.

Com base nas suas conquistas académicas, estes homens detém
posi¢oes importantes. Sdo professores universitarios e alguns assumi-
ram importantes responsabilidades politicas. Durante alguns anos,
Abraham foi o filosofo in partibus do Presidente Nkrumah no Gana;
Obenga foi o ministro dos negécios estrangeiros no Congo; e Houn-
tondji e Mveng foram, durante anos, altos funciondrios nos seus respec-
tivos paises, Benim e Camardes. O seu poder real esta, no entanto, no
campo intelectual e espiritual que controlam de facto. Ndo sdo apenas
professores, mas também sao responsaveis por agéncias regionais,
inter-africanas ou mesmo internacionais que trabalham para o desen-
volvimento do continente. Bimwenyi, por exemplo, foi um poderoso
secretario-geral do influente episcopado zairense. Sow é activo em
toda a Africa negra no estabelecimento de novos programas em psi-
coantropologia. Obenga traz para as associacdes de histdria africana
uma visdo critica sobre as teses de Cheikh Anta Diop e, ao mesmo
tempo, como director de um grande centro de pesquisa em Libreville,
luta por “uma perspectiva africana” e iniciativa na histéria. Sodipo,
um vice-reitor universitario, é o editor de Second Order, e Wiredu, o
seu editor assistente. Hountondji gere a Secretaria Geral do Conselho
Inter-Africano de Filosofia. Mveng, que durante muito tempo foi Se-
cretario-geral da Sociedade Africana da Cultura, em Paris, serve agora
como coordenador da Associagao Ecuménica de Tedlogos do Terceiro
Mundo; e Ngindu é o editor do Bulletin of African Theology, o secre-
tario do Centro de Religides Africanas em Kinshasa e secretario do seu
jornal, Cahiers des religions africaines.
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Todos estes homens estio “no poder” e ninguém duvida da sua
missdo no processo de modernizagio. Através de diferentes visdes,
todos eles mais ou menos definem e explicam as condigdes e possibi-
lidades de accionar os principios da modernizagao e definir o signifi-
cado de ser africano hoje. Isto é profundamente ideolégico e pode-se
afirmar que os seus contributos nio sio mais do que “declaragoes pro-
gramaticas” ou “polémicas.” Isto é uma questio de avaliagdo subjectiva.
Estes intelectuais estao a produzir um conjunto de bons trabalhos, que
sao dificeis, devido as amplifica¢oes que os explicam e extremamente
sofisticados com respeito as relagdes entre poder e conhecimento. Nio
ha divida que um estudo cuidadoso dos seus trabalhos encontraria
limitagdes. No entanto, também realcaria a complexidade e ambiguidade
de proposicoes para capacidades criativas e percursos muiltiplos e
nao limitativos para a verdade. Na verdade, a ambicao geral destas
proposigoes para a autonomia espiritual e intelectual assume silencio-
samente uma severa confronta¢ao politica e ideoldgica. Com Abraham
tdo bem afirmou:

Mas o que deverd a Africa, que nao é nem do Ocidente nem do Oriente, fazer? Seria,
pelo menos, um acto de loucura imitar o Ocidente ou o Oriente, na verdade, qualquer
rumo, como um nove culto solar, de forma que ndo possam deixar as culturas de Africa
iguais sem as nossas terem um interesse no que é dominante na cultura externa ou
sem se preocupar em entender a sua mecdnica e logica. (Abraham, 1966, p.35)

Com o problema da verdade, somos confrontados com uma das mais
paradoxas formas de desenvolvimento e com a promocao de alternati-
vas africanas. Com efeito, é nesta questao particular que os académicos
e estudiosos africanos interrogam violentamente a tradi¢ao europeia.
Para clarificar o significado desta violéncia, observemos que desde
Descartes, a filosofia no Ocidente tem estado, de uma forma especial,
preocupada com a relagao entre conhecimento e verdade: “ser um filg-
sofo era estar preocupado com a questdo, o que é a verdade? O que
€ 0 conhecimento?” (Foucault, 1980, p.82). Com Nietzsche, a questio
foi modificada e passou a ser: "qual é o melhor caminho, o percurso
mais seguro para a verdade?” Assim, no seu trabalho The Crisis of the
European Sciences, Husserl lidava, na realidade, com a promulgacio de
Nietzsche. Foucault considera-se representar um terceiro momento, a
partir do qual, olhando para trés, se pode perguntar: "Qual € a histéria
desta vontade pela verdade? Quais sio os seus efeitos? Como tudo isto
se relaciona com o poder?” (1980).

O postulado africano pareceria situado, metaforicamente, entre o
dilema de Nietzsche e a iniciativa de Foucault, mais precisamente,
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salta criticamente as bavardages dos discursos coloniais e as suas apli-
cagdes “antropoldgicas’, e centra-se no sistema da significagao que per-
mitiu as “proposigdes coloniais” e as suas inferéncias. Este salto critico
é negativamente descrito por Eboussi-Boulaga como uma “forma de
sobrevivéncia. Filosofar torna-se uma tarefa urgente: “si I'on veut sur-
vivre, il faut 'vraiment’ philosopher” (para sobreviver é necessario filoso-
far). Concretamente, o percurso para a verdade continua a parecer,
até agora, um modelo externo executado no Ocidente, impondo regras
para a rentncia da vontade africana para ser ela proria e, simultanea-
mente, definindo os principios para a aboli¢ao das histérias regionais:

Resta perceber por si proprio o que jd estd em si. Para perceber por si proprio, para
seu préprio proveito, frequentando uma boa escola, obtendo ajuda ou aprendendo a
produzir, imitar de acordo com a sua capacidade. A sua verdade, sendo percebida fora
de si mesmo, nio tem recurso excepto aplicar, imitar, virar-se para os intermedidrios.
(Eboussi-Boulaga, 1977, p.95)

Este principio que fundou as “ciéncias coloniais” esta, de acordo
com Eboussi-Boulaga, ainda em funcionamento em Africa. Mesmo no
compromisso dos filosofos africanos atuais e cientistas sociais, pode
encontrar-se a aceitagao, subtil e silenciosa, da tese do modelo filosé-
fico ocidental como uma “rationalité en acte!” Devido a esta situagao,
Eboussi-Boulaga coloca a hipotese de uma critica “récit pour soi," que
numa base regional e a partir de uma nova “leitura” da prépria experién-
cia social particular de alguém, pode organizar o caos e apresentar a
racionalidade das sequéncias historicas, as ligacdes entre factos do
ponto de vista da sua finalidade, ou da génese desta prépria finalidade.
Assim, de acordo com Eboussi-Boulaga, o récit é uma reconstrugao da
histdria. Por necessidade, uma negac¢do do presente e também uma
negacao de si, ¢, a0 mesmo tempo, a tinica forma critica para si. O seu
dinamismo interno garantira, eventualmente, a reconciliagao da razao
historica com uma liberdade razoavel.

A razdo histdrica e a liberdade razodvel estdo descansadas a partir de uma loucura e
arbitrariedade experienciadas. Sao a inversdo e reversao da loucura e da arbitrarie-
dade. O discurso que estd a ser constitufdo pelo ser por si proprio descreverd de uma
forma concreta o futuro para o préprio na histéria, numa histéria regional, cujo
alcance é universal devido ao ser do sujeito, o sujeito da histéria. (Eboussi-Boulaga,
1977, p.223)

A nogdo de leitura critica, bem como a de récit pour soi que possa pro-
duzir um relato histérico regional da histéria global da humanidade,
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leva-nos de volta a aniquilagio das mitologias do Mesmo de Lévi-Strauss
e Foucault.

A partir desta perspectiva, as regras classicas de B. Moore sobre
estratégias cientificas e as suas metaforas - ex. “na ciéncia, tal como
na arte, somos obrigados a fazer estimativas sobre linhas de ataque
promissoras e nao promissoras” (1958) - parecem sonhos de uma
conjungao questionavel da ciéncia, conhecimento e poder. Lévi-Strauss
insiste: Quem esta a falar sobre ciéncia? Sabemos como viver com os
outros? “A férmula ‘o inferno sdo as outras pessoas, que alcancou tal
fama em larga escala, ndo é tanto uma proposigio filoséfica como uma
declaragdo etnogréfica sobre a civilizagdo [ocidental]. Pois, desde a in-
fancia, habituamo-nos a temer a impureza como vinda de fora. Quando
afirmam, pelo contrario, que ‘o inferno somos nés proprios’, os povos
selvagens dao-nos uma li¢ao de humildade, que se espera, possamos
continuar a ser capazes de compreender” (Lévi-Strauss, 1979, p.507).
Esta licao de ética decorre de um contexto antropolégico. O discurso
de Eboussi-Boulaga implementa-se na ordem de uma amplificacio
concebida a partir de uma perspectiva africana. Foucault, na conclusio
da sua pesquisa sobre a histdria da insanidade na Idade da Razao, ob-
serva que "0 ultimo grito de Nietzsche, proclamando-se Cristo e Dionisio,
nao esta na fronteira da razdo e da desrazdo, ... mas o ponto em que [a
arte] se torna impossivel e em que se deve calar” (1965, p.287). Penso
que alguns pensadores africanos se identificariam com a alegacio de
Nietzsche, de um modo figurativo.

A amplificagio é ébvia. E puro acidente que um grande nimero de
lideres intelectuais africanos tenha, entre 1955 e 1970, trabalhado
afincadamente para publicar trabalhos sobre alguns pensadores europeus
realmente “comprometedores”? De salientar apenas alguns: Elungu espe-
cializou-se na filosofia de Malebranche; Hountondji escolheu Husserl
e Comte; Senghor comentou as teses de Teilhard e de Chardin; Towa
trabalhou Hegel, Ngindu comegou o seu livro sobre Laberthonniére, e
Ugirashebuja conclufa a sua pesquisa sobre Heidegger. Nestas inicia-
tivas observa-se uma notavel mediagdo entre o rigor de um exercicio
filosofico e as fantasias de uma revolta politica: o texto comentado é
um espelho que revela o préprio ao leitor ou ao comentador. A partir
de uma epistemologia idealista surgem questdes e proposigoes que,
por um lado, parecem préximas da estética politica de Sartre para a
libertagao do Terceiro Mundo e, por outro lado, transpdem para a geo-
grafia africana as criticas de Foucault e Lévi-Strauss sobre tais nogoes
como histéria, cultura, espago humano e convengoes.

Esta clara amplificacao é razao suficiente para declarar que apesar
da sua violéncia contra a regra do Mesmo e a histéria das suas conquistas
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sobre todos os regionalismos, especificidades e diferencas, Lévi-Strauss
e Foucault, bem como muitos pensadores africanos, pertencem aos
sinais do mesmo poder. O que pensam poderia ser considerada uma
expressao da “inteligéncia” do Mesmo. Como o proprio Foucault de-
clarou, referindo-se a sua propria filiagao intelectual: “Podemos con-
tinuar a filosofar quando Hegel ja ndo é possivel? Pode alguma filosofia
que ndo seja mais hegeliana continuar a existir?” E mais precisamente:
“para escapar verdadeiramente Hegel inclui uma apreciagao exacta do
preco que temos de pagar para nos afastarmos dele. Assume que es-
tamos conscientes de até que ponto Hegel, talvez insidiosamente, esta
préximo de nos; implica um conhecimento que nos permite pensar
contra Hegel, do que permanece hegeliano” (1982, p.235). Podemos
também relacionar o ponto de vista de Lévi-Strauss com esta mes-
ma origem, ou, mais convincentemente, com o sonho de Kant sobre
metaffsica e antropologia (ver Lévi-Strauss, 1968).

A aparente profanagdo representada por estes projectos podia sim-
plesmente ser uma ilusao de optica. Lévi-Strauss e Foucault sdo mer-
gulhados na historia do Mesmo e nas suas contradicoes. Eu nao diria
que os intelectuais africanos estdo mergulhados da mesma forma.
A paixdo que nas obras de Lévi-Strauss e Foucault apresenta teorias
sobre a norma, regra e sistema apenas revela e procura rigorosamente
definir esta histria complexa de uma identidade. Em nome dos mes-
mos principios metodoldgicos, os africanos tendem - apesar das dife-
rencas de linguagem e educagao - a duvidar do valor ético destas esti-
mativas (ver Hountondji, 1977; Wiredu, 1980).

A partir dos limites do sistema de poder-saber ocidental, todas estas
escolhas parecem estimulantes. Ainda assim, podemos meditar sobre
0s seus projectos como simbolos possiveis de uma vontade falhada
para a transcendéncia, que expressa agora o seu desejo por um ambiguo
novo inicio. No entanto, é importante salientar que a ideologia afri-
cana, como um conjunto de reflexdes e questoes, avanca das mesmas
linhas de dissolugao que, no reino do Mesmo, permitiram as crises de
Lévi-Strauss e Foucault. Metaforicamente falando, na confusido de
Nietzsche ndo existe apenas o siléncio de uma arte e um poder-saber,
mas também, insistentemente, existem todas as promessas da velha
questdo de Kant sobre a possibilidade de uma antropologia: qual a
pertinéncia de se falar sobre humanos?
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[1I. O Poder do Discurso

-0 Discurso do Missionario e a Conversdo de
Africa

De facto, ja estou tdo acostumado aos paradoxos deste planeta
que escrevi a frase precedente sem pensar
na absurdidade que esta representa.

F. Boulle, Planet of the Apes

Nao precisamos de muita imaginagdo para perceber que os discur-
sos missionarios sobre os africanos foram preponderantes; foram quer
sinais quer simbolos de um modelo cultural, tendo constituido durante
bastante tempo, a par dos relatos dos viajantes e das interpretagdes dos
antropélogos, um tipo de conhecimento. No primeiro quarto deste sé-
culo, tornou-se evidente que o viajante se tinha tornado um colonizador
e 0 antrop6logo o seu consultor cientifico, enquanto que o missionario,
com mais veeméncia do que nunca, continuava, na teoria e na pratica, a
interpretar o modelo da metamorfose espiritual e cultural africana.

A posigao especifica do missionario no processo de conversao de Afri-
ca conduziu a resultados muito especificos (Bureau, 1962, pp.248-262).
Estes resultados, cruzados com perspectivas ideologicas, promoveram
as teorias da alteridade africanas, por um lado, e suscitaram sérias divi-
das relativamente a pertinéncia dos discursos ocidentais nas sociedades
africanas, por outro. Assim, temos dois actores fantasticos: o missionario
e 0 seu sucessor africano, apresentando ambos os seus pontos de vista
sobre as politicas de conversao, baseadas naquilo que a cultura africana
deveria ser e utilizando a antropologia como um meio de dominar ou
libertar os africanos (Hastings, 1979, pp.1 19-120).

0 tema a investigar é a ligagio entre a linguagem missionaria e o seu
impacto ou a negagéo africana, assim como as derradeiras consequeén-
cias desta relagdo para a Antropologia. A investigacio é pertinente em
face das hipéteses questiondveis sobre as contribuicées positivas ou
negativas dos missionarios para a ideologia africana, e, em geral, as in-
terpretagGes controversas desta relagao na crise dos Estudos Africanos.
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Por razoes de clareza, abordarei em primeiro lugar o assunto do dis-
curso missionario; em segundo lugar, como se associaram historica e
ideologicamente numa localiza¢do antropolégica e possuem ad valorem
responsabilidade na construcio de uma ideologia africana da alteridade.

Quanto mais atentamente estudamos a histéria das missoes em Africa,
mais dificil se torna nao associa-la a propaganda cultural, as motivacdes
patridticas e aos interesses comerciais, ja que o programa das missaes é,
na realidade, bastante mais complexo do que a mera transmissao da fé
crista. Do século XVI ao XVIII, os missionarios, por todos os “novos mun-
dos”, integravam o processo politico de criacao e ampliagao do direito
da soberania europeia sobre as terras “acabadas de descobrir” (Keller,
Lissitzyn & Mann, 1938). Ao fazerem isso, obedecem as “instrucées sa-
gradas” do Papa Alexandre VI na sua bula Inter Caetera (1493): derru-
bar o paganismo e instituir a fé cristd em todas as nagoes barbaras.
As bulas de Nicolau V - Dum Diversas (1452) e Romanus Pontifex (1455)
- jatinham, de facto, concedido o direito aos reis de Portugal de desapropri-
ar e escravizar perpetuamente maometanos, pagdos e negros em geral
(Deschamps, 1971). Dum Diversas estipula claramente este direito de
invadir, conquistar, expulsar e lutar (invadendi, conquirendi, expugnandi,
debellandi) contra mugulmanos, pagaos e outros inimigos de Cristo
(saracenos ac paganos, aliosque Christi inimicos) onde quer que este-
jam. Os reis cristaos, seguindo as decisdes do papa, poderiam ocupar
os reinos pagaos, principados, dominios, coldnias (regna, principatus,
Dominia, possessiones) e desaloja-los da sua propriedade pessoal, terra
e 0 que quer que tivessem (et mobilia et immobilia bona quaecumque
per eos detenta ac possessa). O rei e 0s seus sucessores tém o poder € 0
direito escravizar perpetuamente estas pessoas (subjugandi illorumque
personas in perpetuam servitutem). (Ver Bimwenyi, 1981a, pp.621-622)

Os missionarios, antecedendo ou seguindo uma bandeira europeia,
ndo apenas ajudaram o seu pais natal a adquirir novas terras, mas tam-
bém cumpriram uma missao “divina” ordenada pelo Santo Padre, Domi-
nator Dominus. Foi em nome de Deus que o Papa considerou o planeta
seu de direito e criou os principios basicos da terra nullius (terra de nin-
guém), o que priva os nativos ndo cristaos do direito a uma existéncia
politica autonoma e do direito de possuir ou transferir a propriedade
(Witte, 1958).

Se areforma pos em causa o poder do Santo Padre de “dar, conceder e
doar” terras aos monarcas europeus, 0 novo axioma, cuius regio, illius re-
ligio, reforgou a complementaridade entre a actividade colonial e a con-
versdo religiosa. Por exemplo, o reino cristdo do Congo foi oficialmente
reconhecido pela Santa Sé e pelas maiores marinhas europeias nos
séculos XVI e XVII; no entanto, perdeu este estatuto especial no século
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do mercantilismo e do protestantismo, o século XVIIL. 0 ideal econémico
prevalecente de “balanga comercial” era inseparavel da necessidade de
aumentar ariqueza e a forga da na¢ao, dai a grande utilidade do comér-
cio e propriedades coloniais.

A participagao da Igreja na criagdo de uma soberania ocidental foi
importante antes e depois da reforma. A missa celebrada na Costa da
Guiné, em 1481, sob uma grande arvore, mostrando as armas reais de
Portugal, simbolizava a posse de um novo territério. Entre intimeros
rituais semelhantes, Vasco da Gama edificou um pilar, onde se encontra-
vam gravadas as armas reais portuguesas, na costa Este do reino de Melinda;
e Diogo Cao construiu um outro, em 1494, na foz do Rio Congo. Estes
simbolos faziam parte de uma ceriménia formal e elaborada de apropri-
acao da terra nullius. Normalmente, estas cerimanias apresentavam
trés caracteristicas principais (Keller et al, 1938):a) a construcio de um
simbolo fisico patenteando as armas reais, como a coluna (portugués),
um marco ou mesmo um simples monte de pedras (espanhol) ou uma
cruz (inglés e francés); (b) uma declaracao solene, talvez apresentando
as cartas recebidas do rei, anunciando a nova soberania e indicando que
a posse € realizada em nome do, ou pelo Rei; (c) a simboliza¢io da nova
jurisdigao. Normalmente, os exploradores das nagdes romano-catélicas
realizavam uma missa, enquanto os anglo-saxénicos simbolizavam o
seu controlo sobre a terra com uma férmula sagrada ou decreto legal.
Por exemplo, a 5 de Agosto de 1583, integrado na ceriménia de tomada
de posse da Terra Nova, Sir Humphrey Gilbert promulgou um codigo de
trés leis, a saber, a criacao da Igreja de Inglaterra na colénia; a punicio
por alta traicao por qualquer acto prejudicial para o direito de posse da
nova terra da Rainha; e, por “proferir palavras desonrosas para a Rainha,
a pena consistira na remogao das orelhas e a confiscacio do navio e dos
bens” (ver, por exemplo, Keller et al,, 1938).

0 missionario desempenhou um papel fundamental no processo geral
de expropriagao e, subsequentemente, na exploragio de todas as “novas
terras descobertas”. Conforme refere G. Williams, se em muitas areas
a sua presenca “ajudou a atenuar a dureza do impacto europeu sobre
os indigenas cujas terras foram invadidas e exploradas’, o seu “fervor
foi aliado, mais do que contrario ao motivo comercial” (Williams, 1967,
p.29).

A luta por Africa no século XIX ocorreu numa atmosfera de reaviva-
mento cristao: a idade do lluminismo e a sua critica a religido tinham
acabado. A expressao de Coleridge, “a Biblia encontra-te’, foi apropriada
para todos os cristdos. Na Europa catélica, o Primeiro Conselho do Vati-
cano reorganizou decisivamente o catolicismo. Um grupo de distintos
prelados reavaliou o significado da denominada maldicio de Ham, na
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expectativa de que “o interior de Africa podera participar na solene
alegria préxima do triunfo da lIgreja” (Interior Africa solemnis gaudii
proximi Ecclesiae triumphi particeps fiat) (Bimwenyi, 1981, pp.625-626).
Além disso, havia um espirito geral de aventura no ar (Rotberg, 1970;
Betts, 1975). As rivalidades politicas e econémicas europeias serviram
de incentivo a acgdo ultramarina. Acima de tudo, a curiosidade cientifica
e 0s objectivos filantrépicos conciliaram e confundiram a luta contra a
escravatura, as exploragdes geograficas e os mitos relacionados com “os
pobres selvagens africanos” (Hammond & Jablow, 1977).

Trés importantes figuras, entre século XV e finais do século XIX, deter-
minaram as modalidades e o ritmo do dominio, colonizagio e transfor-
magao do “Continente Negro”: o explorador, o soldado e o missionario
(Christopher, 1984). O explorador, nos finais do século XV, procurava o
caminho marftimo para a India. Mais tarde, este preocupou-se com o
mapeamento do continente e, no século XIX, com a compilagao de infor-
magao e a organizagao de complexas areas de conhecimento, como me-
dicina, a geografia e a antropologia. O soldado constituiu a figura mais
visivel da expansio do poder europeu. Construiu castelos e fortes nas
costas, era encarregado das feitorias, participou no trafico de escravos,
e, no século XIX, implementou o poder colonial. Por fim, havia o missionario,
cujo objectivo foi, ao longo dos séculos, o mais consistente: expandir “o
poder absoluto do Cristianismo” e as suas virtudes.

Entre todos estes “portadores do fardo africano”, o missionario foi tam-
bém, paradoxalmente, o melhor simbolo da iniciativa colonial (ver Kalu,
1977), pois devotou-se com sinceridade aos ideais do colonialismo: a
expansao da Civilizagao, a disseminagao do Cristianismo e o avango do
Progresso. A visao de Pringle, em 1820, € bem elucidativa:

Entremos numa nova e mais nobre carreira de conquista. Dominemos a Africa Selvagem
pela justica, a benevoléncia, o talisma da verdade cristd. Avancemos, por isso, gradual-
mente, em nome e sob a béngdo de Deus, para estendermos a influéncia moral... e a
fronteira territorial da nossa colénia, até que se torne um Império. (Hammond & Jablow,
1977, p.44)

Obviamente, os objectivos do missionario tinham de incluir as perspec-
tivas politicas e culturais do pais da colonizagao, bem como a visao crista da
sua missdo. Com igual entusiasmo, ele serviu de agente de um império
politico, representante de uma civilizagao e enviado de Deus, Nao existe
uma contradicio essencial entre estes papéis, dado que todos envolveram
o mesmo objectivo: a conversdo das mentes e do espago africano. A. J.
Christopher observa com razao que “os missionarios, possivelmente mais
do que os membros de outros sectores da iniciativa colonial, visavam
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uma transformacao radical da sociedade indigena... Portanto, procura-
vam, consciente ou inconscientemente, a destruicao das sociedades
pré-coloniais e a sua substitui¢ao pelas novas sociedades Cristas a ima-
gem da Europa” (1984, p.83).

Podemos considerar que o discurso do missionario é sempre pré-deter-
minado, pré-regulado, digamos, colonizado. Este depende de um dis-
curso normativo ja facultado, definitivamente fixado, e que constitui,
claramente, “uma liga¢do vital entre o Cristianismo e a cultura ocidental
como um todo” (Dickson, 1984, p.33). O discurso missionario ortodoxo,
mesmo sendo imaginativo ou fantasioso, evoluiu no quadro do que, a
partir de agora, denominarei de autoridade da verdade. Este é o desejo
de Deus para a conversao do mundo em termos de regeneracéo cultural
e sociopolitica, desenvolvimento econémico e salvagao espiritual. Isto
significa, pelo menos, que o missionario nao entra em dialogo com os
pagdos e os “selvagens’, mas deve impor a lei de Deus que ele encar-
na. Todas as culturas ndo cristds tém de sujeitar-se a um processo de
redugdo, ou — em linguagem missionaria - de regeneragdo segundo as
normas que o missionario representa. Este projecto é perfeitamente
l6gico: uma pessoa cujas ideias e missdo sdo provenientes e apoiadas
por Deus tem o pleno direito de usar todos os meios possiveis, até a vio-
léncia, para atingir os seus objectivos. Consequentemente, a “conversao
africana’, em vez de ser uma consequéncia positiva de um dialogo - im-
pensavel per se — acabou por ser a tinica posi¢do que os africanos pode-
riam assumir, de forma a poderem sobreviver enquanto seres humanos.

Ao lidar com este tipo de teoria geral, precisamos de modelos de
referéncia, pelo que proponho a referéncia a trés homens: o italiano do
século XVII Giovanni Francesco Romano; o africano do século XIX
Samuel Ajayi Crowther; o belga do século XX Placide Frans Tempels.
Estes individuos nao foram os melhores missiondrios nem necessaria-
mente os mais notaveis; no entanto, facilmente percebemos que cada
um, no seu tempo, foi um excelente exemplo do forte compromisso com
os interesses religiosos e a politica imperial.

Giovanni F Romano, um missionario no Congo, desde 1645 até 1654,
publicou em 1648 um relatorio com menos de cem paginas da sua via-
gem e da sua permanéncia naquele reino da Africa central (Romano,
1648). Na verdade, ele ndo apresenta motivos que levem a supor que
os congoleses nao conseguem entender a mensagem da doutrina. A sua
concepgao de missdo coincide com a pratica tradicional. Ocorreu-me
que, como missiondrio, podia ter realizado o mesmo tipo de trabalho
com Santo Bonifacio na Alemanha. Ele gaba-se do niimero de pessoas
convertidas, missas celebradas, sacramentos realizados, igrejas
construidas, mas ndo consegue suportar a presen¢a dos Protestantes

il O Poder do Discursa TL



Holandeses, aqueles “inimigos da fé catdlica”, nemici della Santa Fede
Cattolica, que prejudicam a sensagio de grandiosidade e unidade euro-
peia. Romano define a sua prépria missao como trabalhando “no campo
de Deus” la Vigna del Signore, e “pregando as noticias de Deus” predi-
care la parola di Dio, aos “pobres e pagios” congoleses, questi gentili,
quei poveri, etc. Para um soldado de Deus, isto ndo exclui a preocupagio
com os privilégios da posi¢ao e a continuacio deste reino do Congo cris-
tao amistoso. Romano e os seus colegas intervieram no conflito entre o
monarca congolés e um dos vassalos rebeldes, uma vez que o monarca
cristdo € um tesouro que deve ser preservado a qualquer custo. Ele es-
creveu a proposito do monarca congolés catélico Garcia II: “A devogio
que Sua Majestade demonstrou pela nossa religido, convento e escola é
algo digno de nota para a eternidade” (Romano, 1648, p.37).

Alinguagem de Romano é a da ortodoxia, a expressio de the Holy Faith.
Neste relatorio surgem poucas palavras depreciativas. Nesta descricio
etnografica do reino, os costumes africanos nio sio curiosos nem bizar-
ros (Mudimbe-Boyi, 1977). A excepgio do rei e dos cortesios, todos os
habitantes sdo pobres e pagaos. Isto nao é ortodoxo. Romano descreve
uma versao do reino europeu cristio com os seus duques, condes e
barées. Com um modelo como este, é perfeitamente normal observar
uma hierarquia determinada pelo estatuto social e pela posicio, se-
gundo a interpretagdo corrente no tempo de Romano, e pela vontade de
Deus. A tinica grande diferenca entre 0 modelo e a sua expressao afri-
cana aparece numa metafora de cores - brancos versus pretos: “Os nati-
vos do Congo sao todos negros, uns mais do que outros. Quando nascem
nao sao negros, mas brancos e depois tornam-se, gradualmente negros”
(Mudimbe-Boyi, 1977, pp.375-383). No centro da crenca de Romano
encontra-se o desejo de universalidade da lei de Deus. Ao mesmo tempo
ele espera ultrapassar a presenca de Satanas na vigna della Christianita
(campo de Cristianismo) africana e promover a essenza della verita
(esséncia da verdade).

0 segundo modelo é de Samuel Ajayi Crowther. Nascido em 1806, este
antigo escravo e nativo de Yorubaland, na Nigéria, foi educado no Fouray
Bay College (Serra Leoa) e em Inglaterra. Ordenado ministro, em 1843,
da Church Missionary Society, tornou-se o primeiro bispo anglicano, em
1864, “dos territérios da Africa Equatorial Ocidental sob o dominio da
Rainha". Missionério incansavel, participou em diversas exploraces,
entre elas a viagem que relatou no seu Journal of an Expedition Up the
Tshadda Rivers, publicado em 1855.

Crowther acreditava que Africa se podia regenerar sem a ajuda de outros
(Mester, 1980b, p.72; Sane, 1983, pp.60-83). No entanto, ao apresentar
a sua experiéncia, tende a referir-se a classificagio contemporanea de
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“selvagens” e, a partir desta perspectiva, constréi o seu proprio projecto
de conversao dos seus irmaos africanos 3 civilizagdo e ao Cristianismo,
Sobre, por exemplo, a sua expedicio de 1854 i Republica do Niger,
Crowther relembra:

Perguntei se os habitantes de Gomo eram pagaos ou maometanos e fui informado que
eram todos pag@os; os homens usavam uma espécie de tecido em torno do ventre, mas as
mulheres usavam apenas algumas folhas verdes, Ao perguntar se eram canibais, recebj
uma resposta negativa. (Hammond & Jablow, 1977, p.36)

0 que é interessante nesta pequena citacdo sao as implicagoes da clas-
sificagao, sobretudo as caracteristicas escolhidas: paganismo, nudez e
canibalismo. Ocidentalizado, Crowther tenciona relatar objectivamente
um caso etnografico, mas descreve nitidamente o sindrome de selvaja-
ria. Conforme D. Hammond e A. Jablow expdem de forma correcta:

As atitudes basicas que relacionam de forma arbitrdria estas qualidades basicamente
nao relacionadas - paganismo, nudez, canibalismo - sdo as que atribuem todas as dife-
rengas culturais a uma tinica categoria de selvajaria; e um trago que distingue um selva-
gem de um europeu torna-se um indice para a existéncia de outros tragos que integram
a sindrome. (Hammond & Jablow, 1977, pp.36-37)

De facto, longe de responsabilizar Crowther pela sindrome, sinto-me
inclinado a considerar que ele expressa os sinais de uma Episteme, par-
tilha simplesmente uma hipétese evolucionista intensa, uma tendéncia
para ver nos africanos apenas estas caracteristicas indexadas e, assim,
de seguida, indicar a necessidade de regeneragao através de uma con-
versao cultural e espiritual (ver figura 2).

Premissa Mediadores Objectivos
Estatuto Primitivismo Conversao Civilizagao
Simbolos Pagdo (maldade) Cristianismo Cristdo (bondade)
Ou sinais —N'uﬁiam;a] Educagio Civilizado (adultos)
Canibal (besta)  Evolucio “Evoluido” (ser humano)
Método Pressupostos Missiologia, Ciéncias coloniais
antropoldgicos  antropologia
aplicada,
pedagogia

Figura 1 - Modelo Ideclégico de Conversao: Regra Colonial
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0 meu terceiro modelo é o belga Placide F. Tempels, um missionario da
Africa Central, entre 1933 e 1962, e autor de Bantu Philosoohy. Placide
Tempels foi um estudante sério e atento da cultura Bantu, apesar das
alegagoes contrarias produzidas sobretudo por antropélogos profis-
sionais e filosofos, que tendem a enfatizar a formacgao formal como a
condicdo sine qua non para o excelente trabalho. Tempels viveu mais de
dez anos entre o povo Luba Katanga, partilhando a sua lingua e cultura,
quando decidiu publicar as suas experiéncias (1979, pp.3-25). Em vez
de um tratado filoséfico, a sua Bantu Philosoohy podia ser compreen-
dida simultaneamente como uma indicacao de percepcoes religiosas, a
expressao da divida cultural sobre o suposto atraso dos africanos e um
novo manifesto politico para uma nova politica para promogao da “civi-
lizagdo" e do cristianismo. Mas esta complexidade ndo é a comummente
discutida quando os especialistas se referem a filosofia de Tempels.

Convém recordar que a Bantu Philosophy se baseia em ideias muito
simples, a saber: primeiro, que em todas as culturas a vida e a morte
determinam o comportamento humano, ou seja, todo o comportamento
humano depende de um sistema de principios gerais; segundo, se 0s
Bantu sdo seres humanos, ha motivos para procurar os fundamentos
das suas crengas e do seu comportamento ou o seu sistema filosofico
basico. A partir desta posi¢ao, Tempels tenta “uma verdadeira aproxima-
¢ao aos indigenas”, rejeitando o “mal-entendido e fanatismo da etnolo-
gia do passado e da anterior atitude de aversao” (Prefacio de Possoz em
Tempels, 1959, pp.13-15). Isto implicava o questionamento das doutri-
nas classicas sobre evangeliza¢io, civilizacdo e colonizagdo (Tempels,
1959, pp.167-189).

Estes trés modelos - Giovanni Francesco Romano, Samuel Ajayi
Crowther e Placide Frans Tempels - significam a autoridade da verdade,
0s seus sinais e o seu discurso. Podemos percepcionar neles a manifesta-
cao de uma ideologia comum. Eles sao, todos eles, pessoas para quem o
compromisso perante Deus é essencial. Mais concretamente, acreditam
que sdo os responsaveis pela salvacdo de Africa. Para eles, isto significa
apromogio dos ideais da civilizagao crista. Definitivamente, eles acredi-
tam conhecer os meios correctos para a conversao de Africa. Em suma,
ddo razdo a observagido de M. Certeau sobre “a credibilidade de um
discurso é o que faz antes de tudo os crentes agirem de acordo com ele”
(Certeau, 1984, p.148).

Nesta avaliacao do Cristianismo de um ponto de vista africano, Ebous-
si-Boulaga, o filésofo dos Camardes, cré que o discurso dos missionarios
sempre foi, em geral, apresentado como um discurso de redugéo filos6-
fica e de intolerancia ideologica:
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0 Cristianismo é o herdeiro da razao grega e € a continuagdo € a realizagao da revelacdio
Jjudaica. Com estes dois tragos, critica a falsidade de outras religioes e denuncia o sey
cardcter mitologico. O seu elemento apropriado é a linguagem e a histéria, mas ndo as
regidies obscuras do cosmos nem do imagindrio. E por isso que concorda com a moderni-
dade e resiste melhor do que outros sistemas @ corrosao da modernidade, a decepgao do
mundo em que existe. (Eboussi-Boulaga, 1981, p.35)

Ao partilhar esta cren¢a na superioridade do Cristianismo, exposta
nas suas caracteristicas essenciais, ou seja, na sua identificacdo com
a razdo, a histéria e o poder, o discurso do missionario sempre apre-
sentou, segundo Eboussi-Boulaga, cinco caracteristicas principais. Em
primeiro lugar, € a linguagem do menosprezo, a medida que ridiculariza
essencialmente os deuses pagaos. E ndo devemos esquecer que o Cris-
tianismo, desde o seu nascimento, se apropriou tanto da inica forma de
verdadeira comunicacdo com o divino como da tinica imagem correcta
de Deus e da magnificéncia de Deus. Em segundo lugar, é a linguagem
da refutagao ou da reducio sistematica: todas as religides pagas con-
stituem o lado negro de um cristianismo branco transcendental e esta
oposi¢cao metaférica simboliza a oposi¢do do bem e do mal, Deus e Sa-
tanas. A terceira caracteristica ilumina os objectivos programaticos do
missionario: a sua acgdo é suportada por uma linguagem de demonstra-
¢do que reflecte a verdade de Deus. De forma a conseguir o menosprezo
e a refutacdo das crengas e praticas nao cristas, o missionario enfatiza a
coeréncia historica e virtudes de transformacdo da fé crista. As catego-
rias religiosas e biblicas entram na légica da sua civilizagao, tornando
assim sagrado um modelo cultural e conferindo-lhe um selo divino. Con-
sequentemente, surge uma quarta caracteristica: a regra da ortodoxia
cristd que relaciona a Fé com o conhecimento da tinica Verdade. Este é o
pilar da crenga na supremacia da experiéncia europeia, o suporte de um
conjunto fantastico de principios que representa os seguintes aspectos:
que a caracteristica crista reside na qualidade da Fé e ndo na sua gran-
diosidade moral; que é a Fé que promove e da sentido a ética e nao o
oposto. O dltimo trago do discurso do missiondrio relaciona-se com es-
tes dois axiomas e o seu significado teoldgico: é uma linguagem que lhes
obedece. O discurso do missionario e a praxis provam que nenhuma
actividade humana pode ter éxito enquanto o verdadeiro Deus ndo for
reconhecido.

Preferiria simplificar esta perspectiva analitica de Eboussi-Boulaga
apresentando um esquema mais simples. A linguagem de irrisao do
missionario é essencialmente uma posigdo cultural, a expressao de uma
perspectiva etnocéntrica. A refutagdo e a demonstragdo reflectem o
momento etnocéntrico inicial e sdo explicitamente direccionadas para
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a reducdo intelectual que complementaria as regras da ortodoxia e da
conformidade. Temos assim trés momentos de violéncia, em vez de tipos,
na linguagem missionaria. Teoricamente, expressam-se através dos con-
ceitos de irrisdo, refutacdo-demonstracio e ortodoxia-conformidade.

Tendo em consideracio a teologia da salvacdo do missionario, e mais
precisamente as politicas gerais de conversio gentium, torna-se evidente
que a mesma violéncia esta associada ao processo espiritual e cultural
de conversao na unido hipostatica (ver Figura 3). Todos os missionarios,
independentemente das suas denominacées, operam de acordo com o
mesmo canone de conversao.

A sua linguagem depende de trés aspectos importantes que sao
sempre considerados dados e garantidos: local, mediadores e objecti-
vos. Todos eles tendem a integrar objectivos culturais e religiosos, sen-
do a missdo no seu todo orientada para a promogao cultural e salvacao
espiritual dos “selvagens”. Assim, por exemplo, a pregacao da Santa Fe
de G. E Romano a “estes necessitados” também implicava o envolvimen-
to nos assuntos politicos para perpetuar uma politica crista em Africa
dependente do Ocidente. O bispo Crowther estava preocupado com a
cristianizacdo e a ocidentalizagdo do “primitivo nu, canibal e pagao”.
Tempels referiu-se a sua filosofia de civilizar o povo Bantu da seguinte
forma: “Se os Bantu ndo puderem ser educados por uma civilizagao cris-
ta, ndo o serao por nenhuma outra” (1959, p.186).

As categorias pertinentes resultam de uma combinagdo estrutural.
Por um lado, os comentarios etnograficos sobre os povos africanos sdo
dispostos de acordo com a perspectiva da sua possivel converséo; por
outro lado, simbolos socioculturais designam a passagem do primitivis-
mo a civilizagao.

Locais Mediadores Objectivos

Estatuto Primitivismo Conversao Civilizagao ocidentalizada
e cristianismo
Simbolos Doenga para apresentar  Salde
para restaurar

Desordem para estabelecer Ordem

(loucura, ilusdes (modelos cristios

satdnicas e de fé e comporta-

corrupgan) mento)

Escuriddo para promover A Luz de Deus e a Civilizagdo
Metodo Irrisao Demonstragio Conformidade

Figura 2. A Teologia Missionaria da Salvacao
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Uma tese evolucionista expressa a conversao da selvajaria e da escu-
riddo de Satanas na luz da civilizagao e do reino de Deus, A transfor-
magéo é, por vezes, descrita como uma introdugao ou recuperacao da
satide de um universo doente, o estabelecimento da ordem num mundo
de desordem, loucura, corrupgao e ilusdes diabdlicas (ver Pirotte, 1973;
Fernandez, 1979). Na sua forma padrdo, o processo de conversao que
é 0 caminho para uma "vida civilizada” apresenta-se gradualmente: no
nivel mais inferior encontramos primitivos ou pagaos; estes, infectados
pela “vontade de se tornarem ocidentalizados", catecimenos; o apo-
geu do seu desenvolvimento atinge-se quando se tornam cristaos ou
“evoluidos”, ou seja, individuos ocidentalizados. Assim, a linguagem do
missionario apresenta trés abordagens principais: irrisao das denomi-
nadas religides primitivas e dos seus deuses, refutagao e demonstragao
para convencer os africanos desenvolvidos e uma imposigao das regras
da ortodoxia e da conformidade para os convertidos.

De forma bastante inevitdvel a Fé Cristd tem sido durante muitos anos... inextricavel-
mente associada a esta agressio ocidental. Mas deve-se admitir sinceramente que
durante estes séculos os missiondrios da [grefa Crista@ assumiram em conjunto que a
civilizago ocidental e o cristianismo eram dois aspectos do mesmo presente que com
os poderes conferidos devem oferecer ao resto da humanidade. Esta suposi¢ao era por
vezes bastante consciente e afirmada de forma explicita. Mas em nenhum dos casos so-
mos chamados a julgar os nossos pais. A sua sinceridade ndo pode de forma nenhuma
ser disputada. (Taylor, 1963, pp.5-6)

Fundamentalmente, uma suposi¢ao evolucionista foi expressa com
base numa antropologia dualistica (ver Ngimbi-Nseka, 1979, p.10 e
pp.18-19). Conforme referiu Benedito XV na sua enciclica, Maximum
Illud (1919), os missionarios devem ser determinados na oposicao a
Satands e na atribuicao da salvaco as “pobres pessoas da Africa vitimi-
zadas por forgas mas”. No entanto, notamos que Romano se concentrou
nos mediadores e nos objectivos mais do que nos locais. E Tempels du-
vidou absolutamente do processo classico de conversao: ele ndo tinha a
certeza, no minimo, que a assimilacao seria a melhor forma e detestava
os “evoluidos” que ele considerava as més copias dos europeus. Além
disso, ele nao acreditava que cristianizar significasse impor uma antro-
pologia filosofica ocidental (Tempels, 1962). No entanto, a posi¢ao de
Tempels ndo implicava uma negagdo completa do dualismo essencial,
apenas indicava outro tipo de orientagdo para a promogao da ortodoxia
e conformidade. A énfase na ontologia Bantu, por exemplo, significa que
ele acreditava na possibilidade de criar uma “nova civilizagao crista” sem
destruir os valores Bantu ou os seus principais principios subjacentes,
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o conceito e a realidade de “forga vital” (ver, por exemplo, Mataczynski,
1984; Donders, 1985), Esta perspectiva é apenas uma nova forma de
demonstrar e promover a esséncia da ortodoxia, continuando o objec-
tivo a ser o mesmo: "0 Cristianismo é o tinico desfecho possivel para o
ideal Bantu” (Tempels, 1959, p.186).

Tempels ndo esta sozinho ao analisar as novas politicas para a integra-
¢do do cristianismo nas culturas africanas, no cristianismo etfope e no
Isldo africano, e as igrejas sincréticas por todo o continente testemunham
a vitalidade de um processo de indigenizacao (Monteil, 1980; Sundkler,
1964; Barrett, 1968; Brenner, 1984). Na década de 1960, Taylor detec-
tou trés elementos que considerou estruturantes do desafio africano do
cristianismo: (a) A religido cristd é “inerentemente ocidental” e “falha
na correspondéncia as necessidades sentidas pela Asia e pela Africa”;
(b) Este desafio coloca uma questao radical: “podera a fé crista nao ape-
nas provar a sua capacidade de dar resposta as profundas necessidades
humanas dos nossos tempos, como também conseguir que as pessoas
de diferentes origens se sintam em casa no novo mundo?”; (c) “A Igreja
Crista ainda nio enfrentou o problema teoldgico da coexisténcia com
outras religides” (Taylor, 1963, pp.6-8).

Em todo o caso, o aparente sucesso do Cristianismo é alarmante.
Depois de um século de evangelizagdo, a comunidade Crista represen-
ta hoje cerca de 45% da populacdo do continente. Note-se que ja num
relatério do Banco Mundial, em 1984 era salientado que a populagao
total da Africa subsariana, que aumentou de 270 milhdes em 1970 para
359 milhdes em 1980, tenderia a duplicar na viragem do século e seria
sensivelmente mais do que o triplo no ano 2020 (Banco Mundial, 1984).
Nesta altura, a Igreja Catolica tinha setenta e sete milhdes de membros,
contando as denominagdes Protestantes com cinquenta milhdes de
seguidores; a Igreja Copta etiope, trinta milhdes de membros e alguns
membros independentes de igrejas locais aproximavam o nimero de
membros cristios para os 200 milhdes. Se nos lembrarmos que, pela
convers3o, e sobretudo pelo crescimento populacional desproporciona-
do (ver Banco Mundial, 1984, pp.82-83), a comunidade Crista ganha en-
tre cinco a seis milhdes de novos membros todos os anos, tornava-se evi-
dente que no ano 2000 Africa teria a maior concentragdo de cristdos no
mundo (Barrett, 1970; Meester de Ravenstein, 1980a, p.215; Donders,
1985, pp.1-30). A tendéncia era na altura semelhante relativamente o
aumento do nimero de sacerdotes. Um relatério estatistico do Vaticano
mostrava que no Catolicismo o nimero do clero diocesano estava a
aumentar em Africa, na América do Sul e na Oceénia. Na América Cen-
tral, os valores continuavam “quase os mesmos”. Na América do Norte,
o relatério apontava uma "ligeira quebra” e a “reducdo mais notavel”
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encontrava-se na Europa. Mas a altera¢ao mais significativa era o au-
mento ou a queda da percentagem de seminaristas em diversas partes
do mundo. Em Africa subiu de 6,7%, em 1973, para 10,7%, em 1983,
enquanto na América do Norte caiu de 19,2% para 10,9% no mesmo
perfodo. Na Europa, a percentagem desceu de 41,1% para 34,4%.

Se o Catolicismo Europeu parecia estar a envelhecer perigosamente,
o dinamismo do seu parceiro africano parecia um milagre incrivel:
mosteiros eram construidos; surgiam e organizavam-se Com sucesso
novos movimentos religiosos, activistas e carismaticos; ndo existiam es-
colas em niimero suficiente para os potenciais catequistas nem existiam
conventos suficientes para as freiras. Ndo havia lugares suficientes nos
seminarios para os candidatos a sacerdotes e, contudo, apesar do au-
mento da vocagio, sobretudo em paises com as maiores taxas de fertili-
dade - Quénia, Nigéria, Tanzania e Zaire - o niimero de padres era con-
siderado reduzido. De acordo com o documento estatistico do Vaticano
mencionado anteriormente, em 1983 a Europa tinha 58,2% dos padres
do mundo, com 33,3% dos catélicos do mundo; a América do Norte
tinha 17,1% dos padres do mundo para 7,7%de catélicos; a América do
Sul tinha 8,4% dos padres do mundo para 28,1% dos catélicos do mun-
do: e Africa tinha 4,3% dos padres para 8% dos catdlicos do mundo (ver
também Laurentin, 1977; Meester de Ravenstein, 1980a, p.214). Relati-
vamente a outras denominagdes cristds, € de notar que, por exemplo, a
comunidade Quaker mais populosa do mundo vive no norte do Quénia e
é no Uganda que encontramos a igreja anglicana estatisticamente mais
importante do mundo.

A questdo é entdo: até que ponto € que esta Africa convertida é mesmo
crista? A. Hastings propde uma resposta vaga e prudente:

No que respeita aos Catdlicos e Anglicanes, talvez o progresso [dos Cristdos] pudesse ser
tragado de uma forma geral mas fidvel pelo declinio das taxas de casamento eclesiastico.
A sua massa de devotos, vasta e amorfa, culto, crenga, supersticdo, novas ligagdes de
fraternidade tdo frequentemente estruturadas de formas que dificilmente concordam
com as regras de Roma, Genebra ou Canterbury, podem demonstrar ser o legado ecle-
sidstico mais duradouro deste quarto de século (Hastings, 1979, p.279).

Esta avaliagio ndo responde 4 questdo nem explica por que € que a
Cristianizacdo parece tdo atractiva. No seu livro sobre Non-Bourgeois
Theology (1985), Donders salienta o apelo do milagre de Deus em Jesus
e o desejo de ser membro de uma nova communitas ou comunhao (ver
também Oduyoye 1986, pp.97-108). Também se refere a uma razao
cultural: a necessidade de uma conversao antropolégica.
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David Barret acredita que um dos principais motivos para os africanos se sentirem tdo
atraidos pelo Cristianismo (e pelo Isldo) é pela comunidade que oferece. Na opinido dele,
a base do movimento de conversdo deve-se ao facto de os africanos se estarem a afastar
das suas religides tribais locais, porque jé ndo véem “salvagio” nessas organizagées.
Querem pertencer a uma comunidade religiosa e humana maior. (Donders, 1985, p.32)

De facto, isto parece-se com a explicagao classica de Baeta: “a missio
ndo era meramente uma base para ensinar a disciplina crista... e para
disseminar a Fé: era também o bolso de [uma] nova civilizagao invasora”
(1968, p.15)

Numa importante andlise da Cristianizagdo Africana, de Meester de
Ravenstein enumera trés antinomias: a complexidade da critica africana
a Cristianizagao ocidental, que implica a possibilidade de um grau zero
da Cristianizacdo; a dificuldade de reunir os valores “tradicionais” afri-
canos e a gratuitidade absoluta do presente de Deus; a oposicdo funda-
mental entre a religido de Cristo e a heranca religiosa africana (1980a,
pp-43-50). Estas avaliagoes de observadores conhecedores mostram
claramente a realidade confusa da Cristianizacao Africana. Observemos
a sua histéria recente.

A partir de 1950, surgiram novas orientagdes para a indigenizagao da
Igreja (Nyamiti, 1978; Hastings, 1979). Gradualmente, as politicas ofici-
ais mudaram da etapa inicial de adaptagao, que insistia na Africanizagao
de alguns aspectos externos (musica, hinos, etc.), para um exame do con-
tetido da Cristianizagao num contexto africano. Novas instalacdes deter-
minaram uma perspectiva completamente diferente: “a cultura paga” é
considerada e analisada como um campo abandonado no qual os sinais
de Deus ja existem (Figura 4). Assim, se s6 pode existir um objectivo -
o Cristianismo - os métodos sao arbitrarios e devem ser modificados e
adaptados as circunstancias e culturas (Taylor, 1963, p.124). Os intelec-
tuais africanos apelaram a que a “Igreja lidasse com as praticas tradi-
cionais e com a visao do mundo que estas crengas e praticas implicam”
(Hastings, 1979, p.119; ver também Kalu, 1977).

0 que melhor ilustra esta corrente é Visage africain de l'eglise (1962)
de Gravand, Un visage africain du christianisme (1965) de Mulago,
Clairiéres métaphysiques africaines (1967) de Bahoken e New Testament
Eschatology in an African Background (1971) de Mbiti, Nestas contri-
buigdes, os autores favorecem explicitamente a procura da mensagem
essencial do Cristianismo, uma que penetrasse nas formas de pensar e
de viver africanas. Surge um novo vocabulario e, em principio, abrange
novas formas de evangelizagao: africanizacdo, indigenizacao, naturaliza-
¢do, adaptagao do Cristianismo. Alguns tedricos chegam a falar de “in-
digenizagao da doutrina” e da “Mensagem” (Bimwenyi, 1981a, p.231).
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Nos circulos catélicos romanos, as normas da nova politica sio relativa-
mente bem explicadas em dois documentos oficiais de Pio XII: Evangelii
Praecones (1951) e Fidei Donum (1957),

0 que este vocabulario ambivalente introduz e significa é uma deslo-
cagao da responsabilidade quanto ao futuro do Cristianismo (ver, por
exemplo, Chipenda, 1977 e Setiloane, 1977). Historicamente podemos
referir-nos a Des Prétres noirs s'interrogent (1956), uma colec¢io de
artigos de padres negros e uma reflexao profundamente nacionalista
sobre o Cristianismo, como a primeira manifestacao explicita de uma
nova corrente radical. Ironicamente, foi durante este periodo que foram
produzidas na antropologia contribuigdes positivas e agradaveis sobre
as religides africanas. Estas incluem Les Religions dAfrique Noire (1954)
de Deschamps, African Traditional Religion (1954) e Witchcraft (1958)
de Parrinder, Divinity and Experience (1961) de Lienhardt, La Notion de
Dieu chez les Balubas du Kasai (1956) de Van Caeneghem, Le Sens reli-
greux des primitifs (1963) de Schebesta, Les religions de IAfrique (1964)
de Damann, uma tradugao do seu Die Religionen Afrikas de 1963, African
Systems of Thought editado por Fortes e Dieterlen (1965). Os clérigos
africanos leem estes livros para procurar formas de transformar a re-
ligido tradicional ou, pelo menos, de usar alguns dos seus elementos no
processo de adaptagao do Cristianismo (Mulago, 1959). Na sequéncia da
independéncia, alguns deles tornam-se claramente radicais: suspeita-
ram da boa-fé das descri¢des antropoldgicas e comegaram a questionar
o proprio significado das teologias da adaptagao (Bimwenyi, 1980a,
pp.172-89).

Premissas Mediadores Objectivos
Estatuto Cultura Pagd Conversao Cristianismo
Simbolos Campo Plantar, cultivar o Cristianismo adaptado
abandonado campo africano
para espalhar as
boas sementes
Pilares funda- Estabelecer e Cristianismo Indigenizado
mentais do construir a Igreja

Cristianismo nas
tradicdes pagas

Método Avaliacdo critica Demonstragio Conformidade
das premissas

Figura 3 - A Teologia Missionaria da Salvacio

Em primeiro lugar, o conceito de “adaptagdo” foi descrito por todos, por cristdos afri-
canos e por missionarios. Embora nao se considerasse que submetia a lgreja ao didglogo
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religioso com a tradigdo africana e, talvez por causa disso, a adaptagdo, como meio
através do qual a lgrefa africana podia desenvolver o seu priprio estilo de vida, o con-
ceito foi muito bem recebido. 56 muito lentamente se percebeu que o conceito de adapta-
¢do possufa em si as sementes da superioridade ocidental e dominio perpétuo. A reacgdo
foi bastante violenta, (Shorter, 1977, p.150)

0 facto é que mesmo no momento do manifesto dos padres negros
(1956), a procura de um Cristianismo africano ja estava envolta nos
temas de autenticidade cultural e independéncia. Significava claramente
uma rejeicio relativa das interpretagoes de antropélogos e missiondrios
sobre as tradicoes e religides africanas, bem como da presenca colonial.

A procura caracterizava-se por dois aspectos principais: a leitura na-
cionalista e a introdugdo de uma ruptura intelectual na histéria colonial.
Por exemplo, Kagame questiona a competéncia de Tempels e faz uma
viagem de regresso as suas raizes em La Philosophie bantu-rwandaise
de I'étre (1956), no qual descreve a ontologia, a criteriologia, psicolo-
gia, cosmologia e ética ruandesa Bantu. Receio que Shorter confunda
os problemas de método e motivagdo ideoldgica quando afirma que “é
apenas porque Kagame se inspira na filosofia Europeia que os africanos
pensam em exprimir o pensamento tradicional do seu povo como um
sistema conceptual” (1977, p.24). A inspiragdo é uma coisa, o objectivo
outra. 0 que Kagame fez foi usar o modelo aristotélico para demon-
strar que, contrariamente as opinides aceites por antropélogos e mis-
siondrios, o seu povo sempre tivera uma “filosofia” bem organizada e
sistematica. Ele tencionava abalar explicitamente os mitos que sustenta-
vam as politicas coloniais e os programas da Igreja para um Cristianismo
adaptado (1976). Filosoficamente, poderiamos debater a hipotese de
Kagame sobre a possibilidade de filosofias colectivas e nao explicitas.
No entanto, ideologicamente, o seu trabalho foi bastante importante, se
considerado como uma resposta as hipoteses sobre culturas “pagas” e
as premissas das politicas de adaptagdo (ver Figura 4).

Da mesma forma, A. Makarakiza publicou La Dialectique des Barundi
(1959); E. B. Idowu, Olodumare, God in Yoruba Belief (1962) e Towards
an Indigenous Church (1965); E. Mveng, LArt d/Afrique noire, Liturgie et
langage religieux (1965) e E M. Lufuluabo uma série de folhetos que
apresentavam e analisavam a religiosidade tradicional relativamente ao
Cristianismo (1962, 1964a e b, 1996). O conceito de monoteismo africano
apareceu de forma nitida e foi usado com cada vez maior frequéncia. Na
verdade, refere-se ao conceito de W. Schmidt sobre revelagdo primitiva
(1931) e confere respeitabilidade ao que anteriormente era denomina-
do por crenga paga e politeista, Uma das principais hipéteses do método
de Schmidt é a existéncia de uma teoria universal ou “filosofia” que cada
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comunidade humana expressa da uma forma distinta e de acordo com
as suas proprias necessidades. Esta filosofia seria sempre e por todo o
lado particular nas suas manifestacoes religiosas, culturais e histéricas,
mas universais na sua esséncia. A sua presen¢a marca a diferenca en-
tre sociedades humanas e comunidades animais (Schmidt, 1933-1949).
Uma revelagao primitiva pode assim ser deduzida de todas as culturas
humanas e, com isso, um monoteismo basico. O conceito de revelacio
primitiva ainda nao clarificou, até ao momento, as questées teéricas que
Ihe subjazem, apesar das discussées brilhantes e visdes estimulantes
apresentadas por Mulago (1973) e Bimwenyi (1968, 1981a). K. Dickson
pensa até que

ndo existem solugées fdceis para o problema da relagio entre Deus e os deuses; e o uso de
termos como monoteismo e politeismo é muito menos elucidativo do que se pensa, dado
que perturbam a discussao. (Dickson, 1984, p.58).

Por outro lado, a forga de ideias para a autonomia politica e cultural
teve um impacto directo no pensamento religioso. Durante o Encontro
Internacional de Escritores e Artistas Negros, em 1959, em Roma, a
Comissao de Teologia elaborou um texto onde pedia outro Cristianismo
em Africa. No ambito do catolicismo, dois padres jesuitas dos Camaroes
- Mveng e M. Hebga - foram activos nesta area e a sua influéncia marcou
as discussoes sobre possiveis formas de reconciliar o Cristianismo com
a Africanidade (Bumwenyi, 1981a, pp.227-230). Uma teologia da en-
carnacao foi promovida com uma énfase especial em novas premissas:
negritude e personalidade negra como expressdes de uma civilizacdo
africana, a histéria africana com os seus préprios simbolos como uma
preparagdo para o Cristianismo e, por fim, a experiéncia da escravido,
exploragao e colonizagado como sinais do sofrimento dos escolhidos de
Deus (Figura 5). A caracteristica mais surpreendente destas posicdes
intelectuais reside na distingdo tedrica entre o programa da libertagao
politica que deveria permitir uma transformacio da civilizaco tradicio-
nal e o repensar do Cristianismo como uma parte integrante na cultura
local (Idowu; 1965; Hebga, 1963; Tchidimbo, 1963). Existe um motivo
para esta orientagao, escreve M. A. Oduyoye, uma teéloga do Gana:

A crise de identidade em Africa, sobretudo entre os urbanos, os educados a forma oci-
dental e os cristdos, pode atribuir-se  perda de uma perspectiva dindmica da vida, que
advém de saber e viver a histdria religiosa e cultural. Nio podemos esperar que aqueles
que ndo sabem contar a sua histdria, que ndo sabem de onde sdo origindrios, oicam a
chamada de Deus para o seu futuro. (Oduyaoye, 1986, p.54),
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Propus recentemente que na década de 1960 era evidente um objec-
tivo e que é agora possivel discernir as principais tendéncias que con-
tribuiram para a construgao progressiva da teologia da encarnagdo (Mu-
dimbe, 1983a, pp.94-95), sendo as seguintes:

a) Um forte interesse na Africanizacao do Cristianismo desde que
permitisse o divorcio entre o Cristianismo e a histdria e cultura oci-
dentais e introduzisse as caracteristicas africanas na Igreja.

b) A procura de um elemento africano no campo da teologia e nas
actividades religiosas, que poderia acompanhar os objectivos ideologi-
cos para a autonomia politica e cultural. Esta tendéncia caracteriza
sobretudo os tedlogos romano-catolicos africanos.

c¢) Um profundo interesse nas religides tradicionais, conduzindo a
suposi¢ao de que, no geral, os trabalhos dos antropdlogos e dos mis-
sionarios nao sio de confianca nem aceitaveis, incentivando assim
novos programas e projectos que serdo da responsabilidade de aca-
démicos africanos (ver também Chipenda, 1977; Setiloane, 1979;
Oduyoye, 1986).

Seria incorrecto simular que a maioria dos missionarios apoiava a
nova perspectiva africana. As politicas oficiais da Igreja em finais de
1950 e inicios de 1960 eram tdo confusas quanto as dos poderes co-
loniais (Hastings, 1979, pp.159-174). Apesar do facto de a Igreja ter
formado a maioria dos lideres nacionalistas e intelectuais, e também
das intiimeras duvidas relativas ao compromisso da Igreja perante os
principios da supremacia ocidental em Africa, muitos missionarios no
saudavam o resultado das ideologias da alteridade e ndo apreciavam de
forma alguma as doutrinas da independéncia africana. Para além dos
medos politicos, havia o sentimento que estas novas teorias abriam uma
nova era e significavam o fim das iniciativas missionarias em Africa. De
acordo com Hastings, ao comentar o significado da assembleia do Con-
selho Missionario Internacional que decorreu no Gana, em 1958:

As igrejas do terceiro mundo estdo a tornar-se independentes e a antiga relagdo

missiondria que implicava claramente uma situagcdo de dependéncia deve inevitavel-
mente acabar. (ue papel restaria agora aos missiondrios? (Hastings, 1979, p.120)
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Premissas Mediadores Objectivos

Estatuto Civilizagdo tradicio-  Conversio Uma civilizagio africana
nal africana (Perso- moderna (Personalidade
nalidade negra- negra-Negritude)
-Negritude)

Simbolos Historia africana, Alteridade Cultura africana
Mugulmanos e (Weltanschauungen africana,
heranca europeia cristianismo africano)

Uma experiéncia
particular: escra-
vidao, exploracio,
colonizacio

Método Ciencia Social ldeologia Autonomia
africana

Figura 4 - A Teologia da Encarnacio

A questdo era pertinente, Em meados da década de 1960 a iniciativa
tornou-se africana e, falando de forma geral, integrava as teses gerais
de um novo modelo de conversao (Meester de Raventstein, 1980a).
A énfase é entdo colocada nas novas premissas: negritude, heranca e
experiéncia africanas. Tende a apresentar a conversio em termos de
integracdo critica para o Cristianismo, ou seja, por um lado, afirmando
a autonomia cultural e, por outro, definindo o Cristianismo como uma
forma de efectuar em Cristo uma heranca espiritual autenticamente
africana (Mulago, 1981, p.43; Bimwenyi, 1981b:47-60). Eboussi Bou-
laga escreveu adequadamente que pelo menos para os africanos, a
emergéncia de um “Assunto nosso” africano foi o maior fendmeno hu-
mano da segunda metade deste século (1978, p.339). Assim emergi-
ram dois grandes fenémenos (ver Figura 5). O primeiro foi uma grande
énfase na histéria e uma nova antropologia como meio para uma
melhor compreensio da tradigio e da identidade africana. Isto con-
duziu, em 1966, a criagio de centros de religides africanas. Em institu-
tos pastorais, em Bodija (Nigéria), Bukumbi (Tanzénia), Cocody (Costa
de Marfim), Kinshasa e Lubumbashi (Zaire), etc., normalmente deu-se
origem a programas realistas que tinham em consideracao as linguas
nativas, os costumes locais e as relacdes sociais de producdo. Em se-
gundo lugar, tornou-se evidente uma admirvel convergéncia ideoldgi-
ca: os interesses dos tedlogos africanos combinaram-se com os nacio-
nalismos locais e as orientagdes da African Society of Culture (ASC) e da
Présence Africaine (Paris) quanto ao significado das religides africanas
(Basse, 1977, pp.129-138; Muzorewa, 1985, pp.37-56; Oduyoye, 1986,
Pp45-55). Além disso, uma sequéncia de reunides académicas na
década de 1960 redefiniu o conceito de conversio e os objectivos do
estudo das religioes africanas, enquanto ao mesmo tempo se alargava
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o ambito da critica da antropologia e da filosofia das missoes cristas
em Africa (Agossou, 1977; Appiah-Kubi & Torres, 1977):

1955: Sobre Africa e o Cristianismo. Reunido. (Acra, Gana).

1959: Sobre o Cristianismo, Africanismo e Teologia. Reunido. Subcomissao de Teolo-
gia, Segundo Congresso de Escritores Africanos. (Roma, Italia).

1961: Sobre religides africanas. Coléquio ASC (Abidjan, Costa do Marfim). Resumo
publicado em Présence Africaine, Paris, 1962.

1963: Publicacdo ASC. African Personality and Catholicism. Paris: Présence Africaine.
1963: Reincarnagio e Vida Mistica de acordo com as Religides. Congresso (Estras-
burgo, Franca). Resumo: Réincarnation et vie mystique en Afrique noire. 1965,

1965: Sobre as religides tradicionais africanas, Congresso (Bouaké, Costa do Marfim).
Resumo: Les religions africaines traditionnelles. Paris: Seuil.

1966: Sobre teologia africana. Conferéncias das igrejas africanas. (Ibadan, Nigeria).
Resumo: Pour une théolagie africaine. Yaoundé: Clé, 1969.

1968: Renovagio da lgreja e de novas Igrejas. Coloquio. (Kinshasa, Zaire). Resumo:
Renouveau de |'église et nouvelles eglises. Mayidi: Revue de Clergé Africain, 1969.
1969: Compreender religides africanas: A la rencontre des religions africaines. Secre-
tariatus pro Non-Christianis. Roma: Libreria Editrice Ancora.

1970: Sobre a Religido Africana como Fonte de Cultura e Civilizagdo. Coléquio ASC.
(Cotonou, Benim). Resumo: Religion africaine comme source de valeurs de culture et de
civilisation, Paris: Présence Africaine, 1972,

Na década de 1970, a reavaliacdo das classificacoes classicas era gen-
eralizada entre os académicos africanos (Hebga, 1976; Kalilombe, 1977;
Ngindu, 1979). Nas conferéncias académicas, ja ninguém se preocupava
com a evidéncia cientifica do passado. Os académicos africanos agora
preferiam lidar directamente com as questoes que diziam respeito a
responsabilidade africana na teologia e nas ciéncias sociais, bem como
nas humanidades (Glele, 1981; Ngindu, 1985). Nos estudos religiosos,
as reunioes teologicas mais estimulantes foram as seguintes: em 1976, a
Assembleia de Te6logos do Terceiro Mundo (Dar es Salaam, Tanzania) e
o Coléquio Pastoral de Koumi (entdo Alto Volta); em 1977, a Conferéncia
sobre a Civilizagdo Negra e a Igreja Catélica, em Abidjan, e a reuniao de
Acra, que conduziu a criagdo da Associagdo de Te6logos Africanos Ecu-
ménicos (Appiah-Kubi & Torres, 1977); e, em 1978, o Congresso sobre
Religioes e Cristianismo Africano (ver Arrighi, 1979).

0 resultado deste processo podera ser muito bem ilustrado através de
duas citacoes dos Catélicos Romanos Africanos.

A primeira é do Cardeal Joseph-Albert Malula, Arcebispo de Kin-
shasa:
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O cristianismo africano ndo pode existir sem a Teologia africana. Isto implica que de-
vemos clarificar que existem relagdes entre a religido auténtica que nos foi trazida
através de Cristo e as religiGes em geral, por um lado, e as religices africanas, por outro.
Como Africa possui hoje as seus proprios tedlogos, esta tarefa pertence em primeiro
lugar aos tedlogos africanos. (Malula, 1977, p.23)

A segunda é do Cardeal Paul Zoungrana, Arcebispo de Roma:

Para além de recusar todo o dominio externo, o nosso desejo ¢ o de associar profun-
damente a heranga cultural africana, que durante demasiado tempo foi incompreen-
dida e rejeitada. Longe de ser um esforco superficial ou folelérico para reviver algumas
tradigdes ou praticas ancestrais, é uma questdo de construir uma nova sociedade afri-
cana cuja identidade nao € conferida pelo exterior.

Os cardeais, mesmo os africanos, nao sdo normalmente extremistas,
Pelo contrdrio. As afirmacdes de Malula e Zoungrana indicam clara-
mente as preocupagoes da década de 1980: uma analise da comple-
mentaridade existente entre o Cristianismo e as religides africanas;
uma teologia africana da encarnagéo, considerada responsabilidade dos
te6logos africanos; e, por fim, uma procura permanente de uma identi-
dade a partir de um contexto antropolégico positivo (Tshibangu, 1977,
pp.29-31). E. McVeigh também referira, em 1980, que:

Africa atingiu a sua maturidade teoldgica e o Cristianismo africano procura novas in-
terpretagoes para a sua fé. £ um tempo de turbuléncia e fermentagao, mas também um
tempo de agitagdo. Acontece algo novo, algo tinico e importante. (McVeigh, 1980, p.91)

Sera este impulso no sentido de um novo discurso puramente activis-
ta? Expressa a nivel intelectual uma confusao que implica uma possivel
transformagao de referéncia ideolégica? E 6bvio que se parecem impor
novas normas no contexto dominado até agora pelas vozes dos mis-
siondrios, antropdlogos e administradores coloniais (ver, por exemplo,
Thomas, Luneau & Doneux, 1969; Emmet, 1972; Pratt, 1972, Hallen,
1976; Oduyoye, 1986). Podemos dizer que o que esti em causa para os
africanos é simplesmente a apropriagao de uma iniciativa que se baseia
no que paradoxalmente fundou o poder e o conhecimento do sistema
colonial (ver, por exemplo, Mazrui, 1974). Conforme refere T. Okere:

Dai a originalidade peculiar da cultura africana. Significa a experiéncia comum de um
trauma do trdfico de escravos, a humilhagcdo que advém da colonizagdo, de assalto d re-
ligido tradicional, de nova independéncia politica ganha, da exploragdo econdmica pre-
sente, do estado ambivalente de hesitar no limiar da era industrial, (Okere, 1978, p.279)
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As interrogag¢des que transportam a iniciativa caem por vezes num
tipo de activismo espiritual demagogico. No entanto, isso nio é tio im-
portante como a luta por uma ortodoxia definida em termos de dife-
renca historica e cultural,

A um nivel muito geral e vago, a principal caracteristica do novo dis-
curso € a sua propria autodefinicio como um discurso de sucessao.
(Mveng, 1978, pp.167-176). Se observarmos com atengdo, pode dividir-
-se em dois géneros complementares: um incide sobre as técnicas de
interpretacao e de reformulagao dos sinais anteriormente considerados
de paganismo e primitivismo e que, hoje, sao classificados como religiao
e discricao simbdlica de Deus; o segundo género tende a focar-se no di-
reito de ser o Outro e, assim, nas exigéncias epistemoldgicas da iniciativa
(ver, por exemplo, Ngindu, 1985). No primeiro caso, os estudos avaliam
os valores do passado em termos das exigéncias presentes e do futuro
das comunidades africanas, invertendo assim a ordem da descricao
antropologica classica. A fecundidade antropolégica baseou-se na
abordagem a “organizacgdes primitivas” como sistemas fechados (ver,
por exemplo, Mubengayi, 1966; Mulago, 1973; Bujo, 1975; Massamba,
1976; Hebga, 1979). No segundo caso, o debate ideoldgico e filosofico
concentra-se na diversidade da experiéncia humana. Consequente-
mente, estuda a relatividade das gramaticas culturais e politicas, que,
na sua singularidade, comprovam um significado oculto essencial sob
a superficie (por exemplo, Tshibangu, 1974; Boesak, 1977; Adoukounou,
1981; Eboussi-Boulaga, 1981; Bimwenyi, 1981b). Em ambos os casos,
vemos que o novo discurso sobre a diferenca africana veicula uma pro-
cura da verdade ambiciosa e explicita. Como tal, gera e explica a sua
prépria presenga na historia e no conhecimento presente sobre as reali-
dades africanas (por exemplo, Eboussi-Boulaga, 1978, pp.339-370; Ela
& Luneau, 1981).

Uma terceira tendéncia é claramente politica: a teologia negra da Afri-
ca do Sul. Influenciada pela teologia da libertagao da América Latina e
pelo movimento dos direitos civis da Ameérica do Norte, esta corrente
expressa-se em termos do tema do Exodo reproduzido num contexto
moderno (Boesak, 1977; 1984a e b; Tutu, 1984). A sua formulagao ba-
seia-se em trés principios essenciais: a importéncia de ter em con-
sideracao o contexto sociopolitico no qual os humanos vivem, a obriga-
¢ao de aproximar a dignidade humana como preocupagio fundamental,
(a pratica teolégica encontra-se assim com a praxis politica) ea crenca de
que a fé crista ndo transcende as ideologias (Boesak, 1977, pp.99-122).
Uma compreensao tao radical da teologia pode apenas chocar contra os
dois tipos de discurso anteriores, sobretudo contra o primeiro. Segundo
Buthalezi, por exemplo, a teologia da indigenizacdo nao é aceitavel por
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dois motivos: “significa fazer um exercicio superficial para adequar o en-
sino cristdo ja culturalmente expressivo ao pensamento africano..” e “a
énfase que este procedimento coloca na vida e no pensamento africanos
nao é realista, uma vez que envolve recordar o passado que nio é crucial
para o africano nas presentes circunstincias socioeconémicas e politi-
cas (in Dickson, 1984, pp.127-128). Tanto quanto sei, até ao momento
apenas Eboussi-Boulaga (1981) abordou os limites intelectuais e as
ambiguidades desta orientagio teoldgica radical. De facto, esta tendén-
cia considera-se a si propria como teologia aplicada e remete explici-
tamente para as politicas daqueles que se tornariam principes de uma
nova organizacao do poder. Ao fazer isto, junta-se ao servico de novos
chauvinismos e idolos politicos, repetindo o sonho do missionario de
conciliar a gloria de Deus e o poder de César.

Na sua inten¢do, bem como no seu poder, o novo discurso sobre o
Cristianismo é claramente o resultado da reproducio intercultur-
al. Podemos escolher evidenciar a sua ambiguidade (Ralibera, 1959,
pp.154-187) ou mesmo rever as questoes paradoxas que permitiram a
sua emergéncia. Em primeiro lugar, surge a questao de saber quem pode
ou deve falar sobre Africa e a partir de que ponto de vista. Em segundo,
existe a questdao de promover os “discursos” sobre outros, agora que
aprendemos uma licao essencial a partir da critica do discurso antropolégi-
co e missionario: os “selvagens” podem falar, ndo apenas quando a sua
propria existéncia e as suas tradigdes estdo em risco, mas também para
avaliarem os procedimentos e as técnicas que pertencem a descricao
da sua existéncia, tradigoes e crengas (ver Appiah-Kubi & Torres, 1977,
pp.189-195; Ngindu, 1985).

No entanto, a medida que o novo discurso africano compreende o
seu proprio percurso e destino em termos de ruptura epistemologica
(Bimwenyi, 1981a; Eboussi-Boulaga, 1978, 1981), podemos parar nesta
reivindicagdo e questionar a sua situacao. Isso pode ser feito através de
trés questoes: Quem fala? A partir de que contexto? Em que classificacao
e em que sentido sdo as questoes pertinentes? Eu proponho que uma
das melhores formas de responder a estas questdes podera ser uma cui-
dadosa reescrita das relacées que existiram entre a etnografia africana
e as politicas de conversao.

A influéncia da Antropologia: Etnografia e as
Politicas de Conversao

Devo agora admitir que me adaptei com uma facilidade espantosa
ds condigdes de vida na minha gaiela...
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até me acostumei de tal forma a esta situagdo que durante mais de um més,
sem sentir como era bizarra e degradante,
ndo fiz qualquer tentativa para por um fim ¢ mesma.

P Boulle, Planet of the Apes.

A Antropologia participou na coloniza¢do e promoveu aquilo que
MacGaffey denominou de “a fase mitoldgica’, com hipédteses “fundadas
numa série de oposigdes binarias que contrastavam as virtudes da civi-
lizagao europeia com a sua suposta auséncia de Africa”. Mas agora estou
convencido que, conforme sugere MacGaffey ao citar G. L. Jones, “os et-
nografos inicialmente descritivos eram mal servidos pelas construcoes
especulativas dos antropologos amadores cujas teorias utilizavam”
(MacGaffey 1981, p.236). Acredito que 0o amadorismo contribuiu forte-
mente para uma fundagao solida da antropologia. A sua presenca teve,
na minha opinido, exactamente o mesmo estatuto que também teve o
amadorismo durante a emergéncia da disciplina nos séculos XVIII e XIX
(ver Hodgen, 1971). A bibliografia sobre antropologia da Africa Central,
por exemplo, esta repleta de trabalhos de amadores, sobretudo mission-
arios, que sio documentos importantes com informagao antropolégica.
MacGaffey pensa que:

0O trabalho de missionarios, padres e emografos amadores que tratam de crengas ou
ritos religiosos africanos ndo deve ser necessariamente considerado antropolégico... A
escrita de europeus sobre Africa apresenta-se em Africa com autoridade uniforme camo
o produto de ciéncias, propriedade europeia em si a que, sequndo o que lhes dizem, os
africanos devem aspirar; um relato etnogrdfico desta escrita deve reconhecer que muito
do que foi produzido € de pobre qualidade e que o que é bom ndo conseguiu substituir as
representagdes incorrectas de Africa na, digamos, imprensa popular, Todos nés gostaria-
mos de reconhecer a nossa sociedade pelas melhores facanhas e tendemos a esquecer
ou a desculpar como anormalidades as suas mediocridades, horror e erros. (MacGaffey,
1961, p.265)

Isto ndo estd errado. Porém, ha pelo menos dois aspectos que gos-
taria de abordar. O primeiro diz respeito a autoridade antropoldgica e
o segundo 4 interpretagio etnografica.

E em nome da ciéncia que MacGaffey estabelece a distincdo entre
antropologia fidvel e nao fiavel. Por outras palavras, a ciéncia é ciéncia e
ndo deveria ser confundida com o seu oposto. Mais precisamente, em-
bora a antropologia “boa” partilhe a mesma estrutura epistemolégica
da “ma", sao diferentes por natureza: a ma é mé na medida em que nao
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obedece a regras da "autoridade antropolégica’, ou seja, usando uma
expressao de E. E. Evans-Pritchard, “um habito cientifico da mente”
Conforme ele afirma:

E verdade que alguns missiondrios eram homens bem Jformados e tinham aprendido a
falar fluentemente as linguas nativas, mas falar fluentemente uma lingua € muito dife-
rente de a compreender, conforme observei com frequéncia em conversa entre europeus,
africanos e drabes... Para alguém que ndo realizou um estudo aprofundado das instituicoes,
habitos e costumes nativos no praprio contexto do nativo (ou seja, bastante longe do
posto administrativo, missiondrio e comercial) na melhor das hipoteses pode surgir uma
espécie de dialecto intermedidrio através do qual é possivel comunicar as questdes da
experiéncia e interesse comuns. (Evans-Pritchard, 1980, p.7)

Eu percebo bem o ponto de vista de Evans-Pritchard quando ele
escreve, a propdsito dos tedricos evolucionistas, que “nenhum dos
antropélogos, cujas teorias sobre religido primitiva tiveram grande
influéncia, esteve perto de povos primitivos. E como se um quimico
nunca tivesse considerado necessario entrar num laboratério” (1980,
p.6). No entanto, eu nao partilho a opinido na critica ao conhecimento
dos missionarios. Se alguns missionarios, conforme ele refere, eram
"homens bem formados”, também é justo reconhecer que um grande
niimero deles era, por formacdo, bem versado, ndo apenas nas ciéncias
sociais, mas também na antropologia académica. Além disso, se falar-
mos seriamente de ocidentais que, longe dos postos ocidentalizados,
viviam com os africanos e partilhavam a vida quotidiana, referimo-nos
aos missionarios. Existem registos e provas. Contrariamente ao que se
passava com os antropélogos, cuja maioria da pesquisa de campo du-
rava dez meses ou, no melhor dos casos, dois ou trés anos, muitos mis-
sionarios passaram todas as suas vidas entre os africanos. E, no geral,
um olhar objectivo aos factos indica que a sua compreensio existen-
cial dos habitos e costumes locais é e foi muitas vezes extraordinaria.
Se houver uma diferenca entre as interpretacoes dos missionarios e
dos antropologos, esta resulta da particularidade intelectual das suas
respectivas missoes. De forma a “salvar almas”, o missionario desem-
penha a tarefa de integrar o seu conhecimento da comunidade local
no processo de reducao assente numa teologia da salvagio definida
na historicidade ocidental. Por outro lado, o antropélogo deseja con-
tribuir para a histéria da humanidade prestando uma grande atencao
a todas as suas peculiaridades regionais e interpretando-as de acordo
com uma classificagdo metodolédgica de analise de generalizacio que
também depende da mesma experiéncia histérica ocidental (ver, por
exemplo, Stavenhagen, 1971; Schwarz, 1979, 1980).
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Além disso, quanto a credibilidade, tanto o missiondrio como o an-
tropologo usam o mesmo argumento, que podera ser questionado por
“nativos”; “Eu conhego-0s" ou “Eu vivi com eles”. Ao escrever sobre este
principio de autoridade, ]. Clifford afirmou recentemente de forma asserti-
va: “muitos etnografos... ainda se encontram perdidos no modo experi-
mental, produzindo asser¢oes antes de qualquer hipdtese ou método de
investigagao; o 'Eu estive la" do etnografo como membro ou participante.
Claro que é dificil falar muito sobre a experiéncia. Tal como a intuigao,
ou a temos ou nao a temos, e a sua invocagao possui frequentemente
laivos de mistificagao” (Clifford, 1983, p.128). Se pudéssemos especular
sobre o significado desta autoridade, também poderiamos admitir que a
autoridade do missionario nao faz mais sentido do que a do antropélo-
go. No entanto, existe uma profunda diferenga. Tanto o missionario
como o antropdlogo fingem ser “bilingues” num contexto africano. Mas
o primeiro, em termos gerais, refere-se a uma experiéncia existencial,
enquanto o iltimo usa uma autoridade experiencial; o primeiro pode fa-
lar fluentemente a lingua indigena; o segundo, em geral, preferiria usar
o0 “tipo de dialecto intermédio” de Evans-Pritchard. O primeiro procura
reduzir os “primitivos” a sua fé e aos seus pressupostos culturais; para o
segundo, os “primitivos” constituem um “tépico objecto” que podera ou
ndo adequar-se a um contexto cientifico e que deve ser tido em conta.
Existem fundamentalmente dois problemas principais: um, de com-
preender culturas, e o outro, relacionado com o significado da interpre-
tacdo oferecida.

A um nivel basico, quando os missionarios e os antrop6logos regres-
sam do “contexto primitivo”, referem-se ao mesmo contexto. Usando o
exemplo e as palavras de M. Hollis: os antropologos e os missionarios
nao sabiam nada sobre os “nativos” quando comegaram e parecem ter
descoberto tudo o que sabem no final. Isto é bom; como é que eles
sabem que os nativos, por vezes, entendem o que entendem? No que diz
respeito a antropologia, M. Hollis tem uma resposta: “duas possiveis
respostas sdo que ele observa o seu comportamento e que traduz as
afirmacdes deles” (1981, p.228). Esta explicagdo é aborrecida, uma vez
que a maioria dos antropdélogos fala apenas um dialecto. Como poderiam
traduzir uma lingua local que desconhecem, e que, paradoxalmente, o
missionario partilha com os “nativos”? De facto, esta questao é terrivel-
mente mal apresentada e transformou uma oposicao de “missoes” num
problema de competéncia na interpretagao de textos culturais e do
assunto em causa. De qualquer forma, o exagero demonstra pelo me-
nos que, por uma questio de principios, o conceito de um missionario
como antropélogo devia ser concebivel. Com efeito, apesar dos precon-
ceitos classicos na disciplina, nenhuma questio ontoldgica impede um
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missionario de adquirir a consciéncia metodolégica e as aptiddes ne-
cessarias de um bom investigador de campo. Ele poderia entio, tal como
os melhores especialistas, exercer antropologia, ou seja, construir pon-
tes entre duas culturas, dois “textos”, o seu e o local, e assim criar uma
representacao clara da sua prépria experiéncia criativa. Neste caso, bem
como no de um antropélogo, conforme refere R. Wagner, “o resultado é
uma analogia ou um conjunto de analogias, que “traduzem” um grupo
de significados basicos noutro, e que se pode dizer que participa em am-
bos os sistemas de significado ao mesmo tempo e da mesma forma que
o criador” (1981, p.9).

Atentemos noutra imagem de Hollis baseada na Teoria da Coerén-
cia. Como metéfora, deviamos considerar a organizacio cultural afri-
cana como um texto. Pelo seu treino e missio, o missiondrio é e deve
ser um intérprete “descrente”. O antropélogo, em principio, devia ser
“crente”, caso contrario o seu projecto cientifico deixa de fazer sentido.
0 missionario preocupa-se com uma conversio completa do texto, o
antropélogo com a compreensio da sua racionalidade interna. E por
0 missionario ser, geralmente, um descrente, que o antropélogo tende
a rejeitar as suas interpretagdes como aproximacoes. Ao expressar
esta opiniao, o antropélogo esquece-se frequentemente de que o
missionario ou, pior ainda, o “nativo” podera recorda-lo que ele nao
é perfeitamente bilingue e, portanto, apesar dos seus antecedentes
cientificos, a sua construgio intelectual podera muito bem ser uma
“invencao” questionavel,

Podemos contestar que ndo é esta a questio. De um ponto de vista
arqueoldgico, prefeririamos salientar que tanto os relatos dos mis-
sionarios como os dos antropélogos atestam a mesma episteme. Com a
sua variedade e contradigées, os discursos debatem explicitamente os
processos europeus de domesticagdo de Africa. Se estes discursos tiverem
de ser associados a alguma coisa, deve ser aos sinais intelectuais euro-
peus e nao as culturas africanas,

Assim, Tempels pode ser associado a M. Griaule e Evans-Pritchard e, da
mesma forma, Bantu Philosophy (Tempels, 1959) deve ser lido em liga-
¢do a Dieu d'eau (Griaule, 1948, 1965) e Social Anthropology and other
Essays (Evans-Pritchards, 1962). Todos eles partilham uma perspectiva
similar, uma fé idealista na potencialidade da “cultura” africana, expres-
sa através de uma metafora agréria, e a crenga de que a colonizagdo é um
acidente providencial e uma vantagem histérica. A anélise deste facto
e a sua possivel avaliagao (por exemplo, Adotévi, 1972; Leclerc, 1971;
Augé, 1979) mostram que, como convenientemente refere G. Vilasco:
“todas as fases que encontraram tanto o projecto etnolégico como o
seu objecto sdo consideradas com uma “deformidade primaria” ou um

. O Poder do Discurso 93



grande vicio, por outras palavras “esta obliteracao da contemplagcao que
produziu uma ideologia da civilizacao” (Vilasco, 1983, p.23).

Apesar das suas opinides criticas, Tempels, Griaule e Evans-Pritchard
ainda dependem do legado de Lévy-Bruhl, Frazer, Morgan e Tylor
que, ap6s a Loi des trois états de A. Comte, promoveu uma ruptura da
condigdo humana. E, infelizmente, estamos todos conscientes das misti-
ficacoes de acordo com as quais todas as culturas atravessam uma série
de fases evolucionistas: da magia, passando pela religido até a ciéncia;
da selvajaria, passando pelo barbarismo até a civilizagao; da promis-
cuidade sexual, passando pela matrilinearidade e por fim a patrilineari-
dade. Tempels, Griaule e Evans-Pritchard acreditam que a administra-
¢do colonial poderia usar a sua ciéncia e experiéncia para implementar
a conversao da sociedade nativa. Conforme refere Evans-Pritchard:

Se os que controlam a politica acreditam na prosperidade material, literacia ou o que
quer que seja, estes sentem que devem dd-las aos poves do seu império colonial. Quer o
fagam bem ou mal, é uma questao de filosofia moral, ndo de antropologia social. (Evans-
Pritchard, 1962, pp.119-110)

Por outras palavras, é possivel que esta perspectiva idealista veja e
descreva o valor dos costumes locais que o poder colonial ndo tolerara. Ao
mesmo tempo, a descri¢do pode ajudar os administradores a com-
preender a cultura indigena e a melhor domina-la. No entanto, o insatis-
feito Evans-Pritchard, que gostaria de ter sido um conselheiro do governo
sobre a politica colonial, afirma:

Ndo acredito que [o conhecimento antropoldgico] possa ser aplicado em alguma
medida na administracdo e na educacao sendo neste sentido cultural muito geral - na
influéncia que possui para modelar a atitude dos europeus face aos povos nativos.
(Evans-Pritchard, 1961, p.122)

Tanto Tempels como Griaule experienciaram os mesmos sentimentos
ambiguos a propésito da missao colonial. A civilizacao humana era oci-
dental aos olhos dos colonizadores e os africanos ndo eram, pelo menos
para Tempels, em finais da década de 1930, perfeitamente humanos.
O que eram, quer puras criang¢as quer seres humanos incipientes ne-
cessitando de formacdo, era simplesmente o resultado da aplicacao dos
padrdes ocidentais num contexto nao ocidental.

Podemos considerar esta perspectiva geral, dado que a nivel teérico
transcende a denominada diferenca entre a antropologia francesa e
britanica. Portanto, nao concordo com |. Copans (1971a) nem com a
visao tradicional que opde franceses e britdnicos, salientando os aspectos
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metafisicos dos primeiros por oposi¢ao ao pragmatismo e empirismo
dos segundos. Este tipo de distingéo é provavelmente pertinente no que
respeita a classificacao das politicas intelectuais. De um ponto de vista
epistemoldgico, as abordagens francesas e britanicas significam essen-
cialmente as mesmas coisas: redugio e aculturagio (ver, por exemplo,
Harik & Schilling, 1984). Além disso, os motivos ideologicos basicos sdo
0s mesmos. Em primeiro lugar, a importéncia do legado de Durkheim
em ambas as escolas esta na base da responsabilidade do académico
europeu na modelagio do saber de Africa, sobretudo em termos da clas-
sificagdo e interpretagao de hierarquias nos sistemas politicos e religio-
sos. Em segundo, as razoes essenciais que conduziram  organizac¢ao do
Instituto Africano Internacional na Gra-Bretanha, em 1926, e a criagio
do Instituto de Antropologia, em Franga, tém origem numa filosofia de
conquista idéntica.

A esséncia da antropologia em Franga e na Inglaterra é a mesma.
Os seus tons circunstanciais e expressdes variam, mas o seu objectivo
parece idéntico (Leclerc, 1972). Paradoxalmente, Lévy-Bruhl, apesar da
sua oposigao a “escola antropologica inglesa”, reflectiu de melhor forma
a ideologia vitoriana, segundo a qual a evolugdo da cultura, paralela-
mente a evolugao das espécies, explicava a superioridade da Europa em
consequencia dos resultados bioldgicos e culturais. Mas foi em Inglaterra
que os antropologos sociais e culturais mais recorreram a doutrina de
Durkheim no que respeita as sociedades primitivas.

De facto, de uma perspectiva histérica mais geral, podemos observar
trés géneros complementares de “discursos” que contribuiram para a
invengdo de uma Africa primitiva: o texto exético sobre selvagens, repre-
sentado pelos relatos dos viajantes; as interpretacoes filosoficas sobre
uma hierarquia de civilizagdes; e a pesquisa antropoldgica do primitivismo.
A complementaridade destes discursos é dbvia. E percebida como uma
unidade na consciéncia ocidental. O texto ex6tico domina no século XVII.
No século XVIII, complementa as classificagdes de pessoas e civilizacio
do Iluminismo. No século XIX, uma ideologia de conquista aparece nas
sagas dos exploradores, teorias dos antropélogos e na implementacao
da politica colonial. No entanto, até ao infcio da luta por Africa, as distin-
¢oes histéricas de géneros apenas podem ser relativas.

Tanto quanto sei, ainda ninguém elaborou um estudo detalhado sobre a
influéncia dos escritores gregos e latinos na invengao europeia de Africa.
A sintese de Miller (1985, pp.23-28) sobre a ambivaléncia da negritude
na antiguidade é demasiado breve e, como tal, um pouco controversa.
Refere-se a tese de Snowden (1970), de acordo com a qual os gregos e
0s romanos eram apenas culturalmente preconceituosos e distinguiam
os civilizados dos bdrbaros, independentemente da raca: “Os gregos e
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0s romanos nao atribuem um estigma especial a cor, considerando o ca-
belo amarelo ou os olhos amarelos como um mero acidente geogrifico,
nao tendo desenvolvido nenhuma teoria racial especial sobre a inferiori-
dade de pessoas mais negras como ‘os negros” (Snowden, 1970, p.176).
0 problema é mais complexo do que isso. Na mesma linha do argumento
de Snowden, poderiamos salientar, conforme o fez A. Bourgeois, evidén-
cias de assimilagdo e integragao cultural: “Os gregos viajaram até Africa;
inversamente, os negros visitaram ou viveram na Grécia” (Bourgeois,
1971, p.120). Aconteceu o mesmo em Roma. Mas o que demonstram es-
tes casos? Referimos aqui apenas um dos numerosos contra-exemplos:
durante o reinado de Hadrianus (A. D. 76-138), foi negado um prémio
ao poeta Florus, de uma provincia africana, porque, de acordo com
uma testemunha, “o imperador... ndo desejava ver a coroa de Jupiter ir
para Africa” (ver, por exemplo, Schilling, 1944, p.26; Mudimbe, 1979).
A anilise de Miller é estritamente uma correc¢ao da interpretagio de
Snowden.

Um estudo sistematico das percepcdes dos Antigos levou a distingdo
de trés problemas principais. O primeiro é uma questdo de cuidadosa-
mente localizar e descrever as fontes, avaliando depois a sua credibi-
lidade. Por exemplo, na sua apresentagio das fontes gregas da histéria
africana (1972), Mveng comega por mencionar que uma rapida consulta
de Die Fragmente der griechischen Historiker de F. Jacoby, mostra que, das
943 paginas da Parte Il1, existem 276 paginas que se referem ao Egipto,
sessenta a Etiopia, nove a Libia e oito a Cartago, para um total de 355 pa-
ginas (Mveng, 1972, p.13). Este é um convite ao aprofundamento da pes-
quisa, ndo a um encerramento. Um vasto campo de investigacdo aguarda
os académicos. A segunda questdo diz respeito ao contetido das fontes
e as “geografias” fisicas e culturais que revelam. Como podemos hoje
ler estes textos e dar sentido a informacéo e representacoes que ofere-
cem? Por fim, ha uma questio de método que é dupla. Por um lado, como
podemos discriminar entre o mito e os factos observados quando sao ori-
undos de géneros tdo diversos como o drama (por exemplo, Esquilo, Aris-
téfanes, Sofocles), a poesia (por exemplo, Calimaco, Homero, Pindaro), a
mitografia (por exemplo, Apolodoro), os textos técnicos e herméticos (por
exemplo, Hesiquio, Hipocrates, Xenéfanes) e a histéria e a geografia (por
exemplo, Agatarquides, Diodoro, Herédoto, Plinio)? Ao mesmo tempo,
ao reunir informacio, temos de respeitar um movimento oculto que €
responsavel pelas diferengas cronolégicas nos métodos de descrigdo dos
barbaroi em geral. Apresentando isto de forma mais concreta, penso que €
6bvio que Diodoro e Plinio, que descrevem o norte de Africa cinco séculos
apos Herodoto, adicionaram e transformaram um conhecimento antigo,
integrando-o na ordem da sua cultura contemporanea.
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0 mapa etnografico de Herddoto € detalhado, das fronteiras egipcias
ao lago Triténio. Cada “tribo” ou comunidade encontra-se bem tipifica-
da com base nalguns paradigmas importantes: habitacao, espago social,
comida, caracteristicas fisicas, religido e costumes de casamento. O lago
é o ponto de referéncia de Herddoto, Ele expande as suas associacoes
mitologicas, retornando aos Argonautas (iv, 179) e, sobretudo, a sua
tradi¢do grega em termos de sacrificio e costumes: “os habitantes da
regido do lago Triténio fazem sacrificios sobretudo em nome de Atena,
proxima de Tritdo e Posidon” (iv, 189). O relato de Herddoto das regioes
a oeste do lago torna-se vago. Assim, por exemplo, as distancias em rela-
¢do aos “Ammonians’, aos “Garamantes” e outras “tribos” expressam-se
em termos de dias de viagem. Ele escreve: “Eu sei e posso dizer os
nomes de todos os povos que habitam o cume até ao Atlantes [no Monte
Atlas], mas ndo mais do que isso” (iv, 185). Assim sendo, ele descreve os
némadas que vivem em “casas moveis” (iv, 190), comem carne, bebem
leite, nAo tocam na carne das vacas (iv, 186). Ele nota que a ocidente do
lago Tritonio, o pais é selvagem, cheio de animais selvagens e criaturas
estranhas: “humanos com cabega de cao”, “pessoas sem cabeca” e “seres
humanos que tém os olhos no peito”, para além de muitas outras criatu-
ras nao fabulosas” (iv, 191).

A crénica de Plinio segue diferentes normas. Primeiro, segue do oeste
para o este, especificamente da Mauretaniae para as regioes do extremo
este da Libia, do sul do Egipto e as cidades etiopes de Napata e Meroé.
Em segundo lugar, e mais importante, Plinio avalia os paises e as pessoas
em termos de presenga ou auséncia de romanos. Uma das ilustragoes
mais espantosas podera ser a sua reflexdo sobre a Etidpia e a cidade de
Napata: nec tamen arma Romana ibi solitudinem fecerunt, "Nao foram
as for¢as de Roma que tornaram o pais um deserto” (N.H. vi, xxxv, 182).
A geografia de Plinio descreve as colénias romanas e descreve grupos
étnicos em termos de alianga politica, autonomia relativa e oposi¢ao ao
poder romano. A geografia revela a expansao do Imperium Romanun:
reinos conquistados e novas colonias na Mauritania (Traducta Julia,
Julia Constantia, Zulil, Lixus, etc.), cidades de cultura romana na costa
do Mar Mediterraneo (Portus Magnus, Oppidum Novum, Tipassa, Rusu-
curium, etc.), postos fronteirigos estratégicos nos limites do Deserto do
Saara (Augusta, Timici, Tigavae etc.) e, por fim, os centros romanos nas
provincias de Numidia, Africa e Cirenaica.

A partir deste espago normativo, que é o equivalente a regiao do lago
Triténio de Herddoto, apercebemo-nos do significado de “uma geografia
de monstruosidade”, ou seja, dos espagos desconhecidos e dos seus ha-
bitantes. No século V D. C., Herddoto afirmava: “na minha opinido, nao
existe uma parte da Libia de grande exceléncia que possa ser comparada a
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Asia ou a Europa, sendo a regido agora conhecida pelo mesmo nome que
o rio Cinypus” (iv, 198). Quinhentos anos mais tarde, Plinio descreveu o
norte de Africa em termos de transformagdes propiciadas pela civiliza-
¢ao (NH, v, 1, 14). No entanto, a sua geografia de monstruosidade espelha
fielmente a descri¢ao de Herédoto. Ao espago imenso de monstros hu-
manos de Herddoto que vivem na parte leste da Libia, Plinio opoe uma
4rea especifica em torno do "rio negro que possui a mesma natureza do
Nilo” (N.H. V, Vita, 44). Ai vivem seres vivos estranhos: pessoas que nao
tém nomes individuais, habitantes de cavernas que ndo tém linguagem
e vivem da carne das cobras, os “Garamantes” que nao praticam o casa-
mento, os “Blemmyae” que sao acéfalos, satiros, andam descalcos, etc.
(NH, V, VIII, 45-46). Desejo apenas referir que a etnografia dos Etiopes
de Diodoro de Sicflia (Livro iii) estd em conformidade com este modelo.
Também é antitético e apresenta dois tipos de Etiopes. Existem os “civi-
lizados”, que habitam na capital Napata e cuja historia e transformada
para melhor pelo rei com educacao grega, Ergamenes. Depois existe a
maioria, 0 outro grupo étnico, que sao selvagens (‘agrioi) e de cor negra
(melanes).

Durante séculos, os factos questionaveis de Herddoto, Diodoro de
Sicilia e Plinio foram amplamente aceites. No século XVI, por exemplo,
John Lok, que supostamente encontrou os africanos ocidentais, apre-
sentou uma descri¢ao que derivou obviamente das fontes classicas: ele
descreveu “Negros, pessoas com uma forma de viver desagradavel, sem
um Deus, uma lei, uma religido”; “outras pessoas cujas mulheres sao co-
muns”; “a regidao denominada de Trogloditica, cujos habitantes vivem
em cavernas e tocas: pois estas sdo as suas casas e a carne das serpentes
a sua carne”; “e pessoas sem cabegas, com os olhos e as bocas no peito”.
Esta é uma fiel recitagio de Herédoto (ver, por exemplo, Livro iv), Dio-
doro de Sicilia (ver Livro I} e Plinio (ver Livro V). No outro extremo,
os antropélogos do século XIX descrevem o paradigma essencial da in-
vencao europeia de Africa: N6s/Eles. Expressam com frequéncia a con-
viccao de que os africanos sdo a negagao de toda a experiéncia humana
ou sdo, pelo menos, uma excepgao exemplar em termos de evolucdo.

As diversas perspectivas filosoficas do lluminismo nao rejeitaram esta
hipé6tese (Duchet, 1971; Meek, 1976). Num discurso mais técnico, o 1lu-
minismo definiu as caracteristicas da selvajaria. Assim, a explicagdo de
Voltaire sobre a diferenca humana com base na metafora da diferenca
das arvores de uma floresta e o principio de Buffon da evolugao humana
dependendo do uso das capacidades intelectuais fazem parte da prépria
tradigdo que inclui os relatos de viajantes europeus. A sua particulari-
dade reside na sua consciéncia da possibilidade de traduzir as experién-
cias de pessoas estranhas e reduzi-las a modelos tedricos, em vez de os
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apresentar como exoticos e incompreensiveis. No seu Discourse on the
Origin of Inequality, bem como no seu tratado sobre The Origin of Lan-
guage, nesta dptica, Rosseau sugere que a desigualdade é produzida pela
sociedade. Ele reivindica que os primitivos vao além do estado natural
e define o homem natural como ficticio. Contudo, desta sua dialéctica
de necessidade e liberdade emerge uma escada pormenorizada de cul-
turas, definida diacronicamente. Até poderiamos relacionar o discurso
critico do lluminismo com o primitivismo, a origem histérica de pessoas
e a sua identificagdo como objectos de estudo de variagdes subsequen-
tes destas teorias. Estas incluem as paginas desdenhosas de Hegel so-
bre negros e “selvagens’, em geral, e a afirmacao de Lévy-Bruhl segundo
o qual os primitivos parecem paralisados num estado de pré-logismo,
milhares de anos antes da civilizagdo ocidental. Mais recentemente, en-
contramos a interpretagao de K. Jaspers da historia dos primitivos que
simplesmente desaparecem na presenga da cultura ocidental e a teoria
de evolucao cultural de B. Malinowski, envolvendo o sonho africano de
se tornar “se ndo europeu, entdo pelo menos mestre ou parcialmente
mestre de alguns dispositivos, posses e influéncias que aos seus olhos
constituem a superioridade europeia” (ver Jahn, 1961).

De facto, os nossos trés géneros de discurso constituem variagoes
sobre um tnico discurso. Mais precisamente, revelam o mesmo rdcio
arqueoldgico que os criam e explicam. Se esta analise for correcta, a
questao da responsabilidade pela dependéncia destes géneros de dis-
curso face ao seu locus epistemologico de possibilidade é, em larga
medida, a da explicagao dos procedimentos intelectuais para reduzir a
alteridade nao ocidental 4 uniformidade ocidental; ou, de um ponto de
vista diacronico, o de estabelecimento da sua ordem de aparecimento.

Proponho dois periodos e, portanto, dois tipos de conhecimento so-
brepostos em Africa: antes e depois da década de 1920, ou, usando um
marcador, antes e depois de Malinowski. Antes de 1920, este conheci-
mento foi organizado numa congruéncia substancial com a "existéncia”
acidental e constitui na sua expressdo o lado negativo daquele espaco
que Foucault descreve como campo socioldgico “onde o individuo que
trabalha, produz e consume oferece a si proprio uma representagao da
sociedade na qual esta actividade ocorre, dos grupos e dos individuos
que a constituem, dos imperativos, sangdes, ritos, festividades e crengas
que a mantém e regulam” (1973, p.377).

0 evolucionismo, funcionalismo, difusionismo, independentemente
do método, reprimem a alteridade em nome da uniformidade, redu-
zem o diferente ao ja conhecido e, assim, escapam fundamentalmente a
tarefa de dar sentido a outros mundos (ver Ake, 1979; Copans, 1971b;
Coquery-Vidrovitch, 1969a; Mafeje, 1976). E mais do que uma questio
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de limitagdes metodolégicas. Este etnocentrismo limitador testemunha
um tipo de determinismo epistemol6gico. Um bom exemplo € Theories of
Primitive Religion de Evans-Pritchard. O livro divide as teorias em duas
categorias, psicologicas e sociolégicas, sendo as psicoldgicas subdividi-
das ainda em teorias “intelectualistas” e “emotivas”. Enquanto a tendén-
cia psicolégica é representada pelos trabalhos de Max Miiller, Herbert
Spencer, Edward Tylor, James Frazer, Andrew Lang, R. R. Marret, R. H.
Lowie e G, Van Der Leew, a orientagio socioldgica pode encontrar-se nos
trabalhos de Fustel de Coulanges, E. Durkheim e Robertson Smith. Apés
ler na conclusdo que ja nenhuma das teorias mantém a popularidade, a
primeira reacgdo é de espanto. No entanto, ap6s uma analise mais apro-
fundada, um leitor atento apercebe-se que Evans-Pritchard destaca os
limites metodolégicos no estudo das religides e culturas nao ocidentais.

Tudo isto corresponde a dizer que teremos de prestar contas pelos factos religiosos em
termos da totalidade da cultura e sociedade onde se encontram... devem ser vistos como
wma relagdo entre partes num sistema coerente, fazendo cada parte sentido apenas em
relagdo a outros sistemas institucionais como um conjunto de relagdes mais amplas.
(Evans-Pritchard, 1980, p.112)

Assim, para Evans-Pritchard, todas as interpretagoes anteriores eram,
na melhor das hipéteses, questionaveis por causa de dois erros: sendo
o primeiro as hipoteses evolucionistas, e o segundo, “que para além de
serem teorias de origem cronoldgica, eram também teorias de origem
psicolégica” (1980, p.108). Evans-Pritchard também usa a hipotese “se
eu fosse um cavalo”. Ele pretende dizer com isto que cada académico
tentou imaginar como pensaria se fosse um primitivo, depois retirou
conclusdes a partir destas introspecgdes fiiteis. De acordo com Evans-
Pritchard, é Lévy-Bruhl que se aproxima de uma abordagem correcta
das religides primitivas (1980, p.81).

Evans-Pritchard acreditava que “se quisermos ter uma teoria sociologica
geral da religido, teremos de tomar em consideragao todas as religioes e
ndo apenas as religides primitivas; e apenas desse modo poderemos en-
tender algumas das suas caracteristicas essenciais” (1980, p.113). Mas
ele ndo indica como o académico actual poderia lidar com os problemas
de interpretacio com que os intérpretes anteriores se confrontaram.
Num livro de 1977, A. Shorter tentou analisar as escolas mais notaveis
no estudo da “religido primitiva”. Na bela desordem das hipéteses e ideo-
logias contraditorias dos periodos antes e depois de 1920, Shorter dis-
tingue seis escolas: (a) aabordagem particularista, a metodologia classi-
ca da antropologia social que é questionada pelos académicos africanos;
(b) 0 método enumerativo, exemplificado por G. Parrinder que geral-
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mente "ndo consegue situar os factos que estuda em contextos globais” e
parece “estéril”; (c) a hipétese da unidade religiosa africana (W. E. Abra-
ham, J. S. Mbiti), que é “ndo provado” e uma “hipdtese, nada mais”; (d) a
abordagem historica, (T. 0. Ranger, I. N. Kimambo), que é questionavel
pela sua grande dependéncia da histéria oral; (e) a metodologia com-
parativa (Evans-Pritchard), que pressupoe um método historico; e (f) as
abordagens categoriais e tematicas (M. Douglas, ]. Goetz, C. H. Sawyer),
que, baseadas em modelos tedricos, foram “concebidas para ajudar um
académico a compreender uma dada situagao, e nao [sao] um substituto
de um estudo sério de cada sociedade auténoma” (Shorter, 1977, pp.38-
57). Se é possivel pensar no progresso, afirma Shorter, € com base na
potencialidade criativa que a combinagdo das tltimas trés metodologias
representa. “0 futuro do estudo comparativista da religido africana apa-
rece a ligar as abordagens limitadas mais do que as generalistas” (1977,
p. 58).

A.]. Smet, um professor de filosofia na Escola Catélica de Teologia em
Kinshasa, propde uma classificagdo historica em vez de metodoldgica.
Ele organiza as contribuigdes com base no contetido, salientando as
que apresentavam uma abordagem compreensiva para compreender
a “filosofia” africana (1980, pp.27-107). Nesta corrente dominam dois
nomes: C. Van Overbergh e G. Van der Kerken. O primeiro, presidente
do International Bureau of Ethnography, promoveu as decisoes da Inter-
national Meeting on Economic Expansion (Bergen), em 1905, para uma
descricdo sistematica da Weltanschauungen africana (Van Overbergh,
1913). O segundo “descobriu” a racionalidade dos sistemas africanos,
através das linguas africanas, gragas 4 sua permanéncia do Congo Bel-
ga (Smet, 1980, p.96). As suas andlises, opostas as descrigoes contem-
poraneas, retratam os aspectos positivos em trés areas principais: cul-
tura, religido e comportamento (Smet, 1980, pp.98-99). Van der Kerken
esta consciente da riqueza da literatura tradicional, que é, para ele, uma
forma de filosofia popular. Ele denomina-a de filosofia pratica e compa-
ra-a a “filosofia popular dos povos simples e ndo refinados da europa
contemporanea” (Smet, 1980, p.102). Van der Kerken insiste na existén-
cia de um conhecimento organizado (connaissances e croyances) e uma
clara distingao de tipos de conhecimento concreto (savoir e tecnique):

E irrefutdvel que as ‘Schools of Magicians’ fem Africa] tém sido frequentemente, ao mes-
mo tempo, tal como em toda o mundo, para além dos primeiros centros de magia, os
primeiros centros religiosos, cientificos e filoséficos, onde havia pelo menos ensino orale
onde certas tradigoes passaram de mestres para discipulos.

[0s africanos] possuem nogdes prdticas de psicologia (que usam na educagao das crian-
¢as), de Idgica (que usam para apresentar um problema perante um tribunal africano
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ou para refutar um argumento de um adversdrio), de ética (da qual dependem para
censurar a conduta de um membro do ¢la), de politica (que usam para governar a vila,
ete.).(In Smet, 1980, pp.101-102, énfase minha)

Van der Kerken oferece-nos uma grande quantidade de informagao so-
bre a distribuicdo da psicologia, logica, ética e politica. Ele escreve que,
na realidade, nao constituem uma ordem de conhecimento comparavel
ao europeu. Pelo contrario, sdo sistemas embrionarios que ainda nao se
aperfeicoaram,

No mesmo periodo, 1907 - 1911, um jovem seminarista, Stephano
Kaoze, publicou dois breves textos sobre “Psicologia Bantu”, em La Re-
vue Congolaise. Kaoze estudava filosofia desde 1905 e o seu pensamento
evidencia a influéncia de hipoteses evolucionistas. A civilizacdo significa
para ele a regeneracio de Africa através da ocidentalizagio e cristianismo.
0O seu artigo intitula-se simbolicamente: “Os Congoleses vistos por um
Congolés civilizado”. Contudo, no ambito do raciocinio masoquista, no
qual Kaoze celebra a superioridade dos europeus e demonstra a relativa
selvajaria do seu proprio pais, encontramos confissoes surpreendentes,
O jovem sacerdote esperava impressionar os seus compatriotas com
questdes da sua filosofia recém-aprendida. Mas as respostas destes sur-
preenderam-no: “Eles raciocinaram melhor do que eu... Responderam
melhor do que eu pensava. Assim disse a mim mesmo que o ser humano
é naturalmente um filésofo”, (Kaoze, 1979, pp.410-412).

Na década de 1920 surgiu uma expressdo ambigua nos estudos mis-
sionarios e antropolégicos: “filosofia oral”, a qual ainda tem um signifi-
cado ligado as nogoes tradicionais do atraso historico e a sua poten-
cialidade de evolugao. Refere-se a dois tipos de experiéncia: o primeiro,
do ser humano, corresponde assim a posse da racionalidade da Welt-
anschauung especifica dos humanos; o segundo proporciona as bases
culturais de uma Weltanschauung especifica através das construgoes in-
telectuais colectivas (mitos, literatura, provérbios, etc.) ou por referéncia
a uma forma pessoal de raciocinio. De facto, a expressdo ja ndo é nova.
Podemos encontra-la nos escritos de Frobenius no inicio do século e
mais tarde em textos de diversos antropélogos (Smet, 1980, pp.95-96).
A novidade é o facto de a expressao ter sido admitida a um nivel institu-
cional e, portanto, significar uma possivel reconversao das politicas de
domesticacao do continente negro. A enciclica de 1919 de Benedito XV
(Maximum Illud) é apenas um sinal entre outros,

Durante muito tempo o principal problema na antropologia tem sido
o processo metodologico de analise, seguindo o modelo das ciéncias
naturais. Reduzia as pessoas ao estatuto de meros objectos, para que
uma perspectiva etnocéntrica pudesse iluminar a “selvajaria africana”
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com as normas ocidentais (ver Leclerc, 1972; Southall, 1983; Terray,
1969). MacGaffey, ap6s D. Sperber, fala de uma “ilusdo semiolégica” e
sugere, com razao, a possibilidade de “o processo de distor¢ao etnocén-
trica na antropologia [ser] muito mais complexo do que normalmente
deveria ser: um processo com, pelo menos, duas vias, em que as teorias
africanas sdo apresentadas como capazes de se venderem bem nos mer-
cados mundiais” (1981, p.252). Até mesmo os antropélogos africanos
descreveram bem a sua propria cultura segundo o seu ponto de vista,
contrabandeando “os conceitos europeus nos contextos europeus e
[transferindo-os] como religido ou filosofia africanas” (1981, p.248).

Entre as duas Guerras Mundiais na Europa, sobretudo em Franga e
na Alemanha, alguns dos alunos mais diligentes das sociedades afri-
canas promoveram novas formas de falar sobre “primitivos”. Incluem
cientistas ou missionarios, como M. Delafosse, L. Frobenius, M. Rous-
seau, R. Schmitz, P. Schumascher, G. Tessmann, G. Van der Kerken e C.
Van Overbergh. Todos eles eram contemporaneos de Lévy-Bruhl e a
maioria tinha lido a sua La Mentalité primitive. Embora alguns destes
académicos tendessem explicitamente a aceitar as suas ideias absolu-
tas ou, inconscientemente, a refor¢a-las, ja era evidente que decorria
uma mudanga na antropologia. Lévy-Bruhl, como muitos antropdlogos,
usava o trabalho por procuragdo. Aqueles que, como M. Delafosse, 0. Le
Roy ou P. Salkin, viveram com africanos, podiam opor-se. Titulos como
Weltanschauung e Charakter des Negers, LAme négre e La Raison primi-
tive, e Essai de réfutation de le théorie du prélogisme constituem um novo
esquema de investiga¢do ou, seja como for, a possibilidade de interpre-
tagdo segundo uma nova perspectiva.

No entanto, as regras metodol6gicas permaneceram essencialmente as
mesmas. Sao evolucionistas ou funcionalistas e implicam simplesmente
que os africanos devem evoluir de um estado de estagnagdo para o de
dinamismo da civilizagdo ocidental. As politicas da antropologia apli-
cada assumiram a visdo do colonialismo e centraram-se nas estruturas
africanas, para as transportarem para um novo processo historico. Os
africanistas mais imaginativos, como P. Salkin, ja imaginaram algumas
das consequéncias da colonizagao politica e ocidentalizacdo intelectual,
prevendo o movimento de independéncia e o seu possivel resultado,
nomeadamente a autonomia relativa de uma Africa europeizada e as-
similada.

ird a civilizagdo africana resistir vitoriosamente a forga da civilizacdo europeia? Ou
pelas reacgées recipracas uma apds outra ird surgir a civilizagdo intermédia que ird
conservar a base africana e ao mesmo tempo disfargd-la sob a capa europeia? (Salkin,
1916, citado por A.J. Smet, 1980, p.103)
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Foi proposta uma grande variedade de interpretagoes, sobre as religioes
africanas. Mas todas elas continuavam a seguir os caminhos tradicio-
nais. Em primeiro lugar, a nogao da religiao dificilmente é usada para
designar as crencas e praticas religiosas africanas. Em segundo, os es-
quemas explicativos, as elaboracoes tedricas e mesmo as descrigoes
empiricas seguem cuidadosamente os modelos classicos do século XIX.
E esse o caso do trabalho de Trille, em Pygmies (1931), e do estudo de
Evans-Pritchard, Azande (1937). A iniciativa ambiciosa de Schmidt,
em Die Ursprung der Gottesidee, e o seu conceito de Urmonotheismus
(Schmidt, 1931) constituia um avango pelos seus objectivos heuristicos.
Conforme referi anteriormente, uma hipétese principal do método é a
existéncia de uma teoria universal que cada comunidade humana expres-
sa da sua propria forma e de acordo com as suas proprias necessidades.
Esta “filosofia” seria sempre particular nas suas manifestagdes culturais
e historicas e universal na sua esséncia.

Foi também neste periodo que cada vez mais africanos tiveram conscién-
cia das suas tradigoes. Nas coldnias britanicas, foi o grande periodo da
antropologia aplicada, mas também das primeiras monografias sobre
as leis e costumes africanos (Ajisafe, 1924; Danquah, 1928). Podemos
observar a mesma tendéncia nos paises de expressao francesa: D. Delob-
son publicou LEmpire du Mogho-Naba (1932) e Les Secrets des sorciers
noirs (1934) e M. Quenum, Au pays des Fons (1938). O Le Bulletin de
I'enseignement de I'AOF (Africa Ocidental francesa) publicou artigos de
africanos (Delobson, Boubou Hama, Ahmadou Mapate Diagne, Bendaoud
Mademba, etc.) sobre culturas locais. No Congo belga, as normas oficiais
promoveram o ensino e o uso das linguas africanas. As revistas, como
Nkuruse, redigida em Tshiluba, tinham uma grande circulagao. Alem
disso, a literatura escrita em linguas africanas demonstrava um bom
comeco ou, nalguns paises, uma vitalidade positiva. Passarei a citar apenas
alguns exemplos. Na Nigéria, A, Abubakar Tafawa Balewa escreveu em
Hausa (Shaihu Umar, 1934) e A. Abubakar Iman tornou-se editor de um
jornal Hausa, Gaskiya Ta Fi Kwabo. No Malawi, E. W. Chafulumire en-
sinou histéria ao seu povo e escreveu Nyanja, sobre como se comportar
no periodo contemporaneo. Na mesma lingua, Yosia S. Ntara escreveu
a histéria do Chefe Msyamboza e escreveu também sobre o passado
da comunidade Chewa. No Ruanda, Kagame, editor de um jornal (Kin-
yamateka) desde 1941, comegou o seu importante trabalho de poesia
em Kinyarwanda, sobre os tambores vitoriosos e a fonte da evolugao. A
mesma tendéncia era visivel numa série de linguas africanas, como por
exemplo Bemba (Zambia, Zaire), Ewe (Gana), Kikongo (Angola, Congo,
Zaire), Lingala (Congo, Zaire), Lozi (Zdmbia), Runyoro (Uganda), Suaili
(Tanzénia, Zaire) e Yoruba (Nigéria). A literatura mais favoravel é
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certamente nas linguas sul-africanas (Sotho, Tswana, Xhosa e Zulu) e foi
produzida por escritores como J. K. Bokwe (1855-1922), H. I E. Dhlomo
(1903-1971), M. 0. M. Seboni (1912-1972) e B. W. B. Vilakazi (1906-1947).
No entanto, a promogao da literatura e das linguas africanas era basi-
camente uma iniciativa dibia e acompanhou a filosofia da antropologia
aplicada, bem como politicas educativas questionaveis. Contudo, parece
legitimo considerar esta literatura das linguas africanas como uma
expressao da condigdo africana; é uma voz da antropologia, se aceitar-
mos o significado etimolégico da raiz da palavra: Anthropou-logos, um
discurso sobre humanos. Esta literatura depende profundamente das
experiéncias e locais africanos e pode apresentar outra “visao”, diferente
da dos colonizadores e dos antropologos ocidentais. Consequentemente,
assume um poder que, em ultima analise, poderia ser usado contra as
ideologias estrangeiras. Dois outros factos conferem um papel particu-
lar a este perfodo: a colaboragao, na América e na Europa, entre africa-
nos negros e americanos negros (Shepperson, 1960); e, em Franga, a
glorificacdo dos modelos africanos tanto na arte como na literatura. Dos
envolvidos, Apollinaire, Cendrars, Derain, Guillaume, Matisse, Picasso e
Vlaminck sio aos mais conhecidos (Hauser, 1982). Ambos os movimen-
tos contribuiram para a emergéncia de uma consciéncia negra africana.
Esta consciéncia depende obviamente de uma perspectiva antropologi-
ca, mas nao parece seguir sempre a corrente dominante das conclusoes
do antropélogo. No dmbito da era pas-primitivista, por exemplo, Paul
Hazoumé escreveu Doguicimi (1938), uma novela etnologica sobre o
tribunal de Abomey. Em 1938, Jomo Kenyatta publicou Facing Mount
Kenya, que é tanto um estudo da forma de vida Kikuyu, como um mani-
festo politico discreto. Durante aqueles anos desenvolveu-se um tipo de
antropologia muito popular. Cada vez mais os africanos publicavam os
contos e lendas tradicionais (ver Blair, 1976, pp.27-30). Mais tarde, a
influéncia dos trabalhos de Griaule e Dieterlen e o impacto da antropo-
logia cultural levou os intelectuais africanos a distinguir entre trabalhos
“bons” e “maus” sobre Africa, de acordo com a sua concepgéo do valor da
sua propria civilizagao, O exemplo mais extremo deste processo ideologico &
o trabalho de Cheikh Anta Diop sobre as experiéncias culturais de Africa
(1954, 19604, 1978).
i Na década de 1950, era evidente que os movimentos independentes,
na sua oposi¢ao ao colonialismo, também tendiam a rejeitar o essencial
das perspectivas antropolégicas. Os intelectuais africanos comecaram a
questionar o reducionismo metodolégico da disciplina. Depois, os aca-
démicos africanos preferiram falar sobre a historia africana, conside-
rando o colonialismo ocidental e a sua ideologia como um paréntese na
experiéncia africana negra (Ajayi, 1969; Ki-Zerbo, 1972).
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As alteragdes que decorreram por volta de 1950 ndo foram obra dos académicos afri-
canos, foram consequéncia do aumento do nacionalismo africano sob a forma de movi-
mentos politicos. Os movimentos nacionalistas desafiavam pela sua propria existéncia,
quer implicita quer explicitamente, as duas premissas bdsicas do trabalho prévio dos
académicos africanos, Em primeiro lugar, os movimentos nacionalistas declararam que
a cena principal da acgdo social e politica, em termos de legitimidade e por isso de
estudo, era e deveria ser o estado colonial e ndo a "tribo”... Em segundo lugar, os movi-
mentos nacionalistas declararam que a relagdo entre europeus e africanos nao foi de
forma alguma de "contacto de culturas’; mas antes de "situagdo colonial’ O contacto
de culturas poderia ser bom ou mau e... os antropélogos evoluiram politicamente para
tentar certificar-se de que era bom, em vez de mau (Wallerstein, 1983, p.157).

Uma analise de alguns dos trabalhos mais representativos deste Gltimo
periodo sugere um clima bizarro. Algumas metodologias classicas da
filosofia social e da antropologia continuaram a sustentar os trabalhos
académicos, tal como o livro de Dike sobre o comércio e a politica no
delta do Niger (1956), o estudo de Idowu sobre Deus na crenca Yoruba
(1962), as hipdteses de W. E. Abraham de uma semelhanca da familia
que lhe permitiu usar a cultura Akan como um paradigma metodolégico
(1966), a historia de Ogot dos Luo do Sul (1967), a perspectiva de E.
A. Arinze da religido Ibo (1970), a apresentagio de Okot P'Bitek da re-
ligido Luo (1971), o estudo de J. M. Agossou sobre relagoes entre Deus
e 0 homem entre os povos do Sul de Dahomey (1972) e o livro de Deng
sobre os Dinka (1972).

Mas no ambito desta orientagdo aparentemente classica, surge
uma nova dimensdo ideolégica. Por exemplo, E. B. Idowu, no seu livro
seguinte sobre a religido africana, questiona a validade dos trabalhos
académicos ocidentais, uma vez que a maioria ndo entende as linguas
africanas e realiza os seus estudos “por procuracio, através de assis-
tentes de investigagdo que enviam ao campo ou através de trabalho de
biblioteca”(1965, 1975). J. B. Danquah ([1944] 1968) tenta associar as
categorias religiosas dos Akan ao trabalho de L. Olumide, no seu estudo
sobre a religido Yoruba (1948), no qual procura demonstrar a origem
egipcia da tradigao Yoruba. Esta pretensao é semelhante ao tema dos
trabalhos de Cheikh Anta Diop sobre a unidade religiosa, linguistica e
cultural de Africa (1954, 1960a, 1960b). De facto, ninguém discordara
que estavamos perante uma tendéncia nacionalista. Cada vez mais aca-
démicos africanos pareciam confiar na hipétese da unidade africana. 0
titulo do livro de Abraham - The Mind of Africa (1966) - é um programa.
Aqui podemos igualmente situar a iniciativa de Mulago (1973) que,
apos os principais trabalhos de P. Colle, G. Hulstaert, Van Caeneghem,
entre outros, apresenta uma nova organiza¢ao a partir da abordagem
de Parrinder e defende a homogeneidade de uma visio religiosa Bantu
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do mundo “que alguns denominam Untu, Negritude, Africanismo, trés
termos usados um pelo outro”. (Mulago, 1973, p.11).

E facil salientar o paradoxo que estes académicos africanos enfren-
taram: por um lado, por causa do seu préprio orgulho e identidade
eles rejeitaram o exotismo e 0s seus pressupostos; por outro lado, eles
estavam francamente preparados para a pratica de uma ciéncia social
positiva e para uma aliang¢a consciente com a ciéncia no contexto do
seu campo epistemoldgico (por exemplo, Hountondji, 1980, 1981). E
a partir deste ponto exacto que podemos observar e compreender as
contradicies da ideologia pan-africanista na ciéncia social (Shorter,
1977, pp.38-60). As hipéteses de Idowu ou o Africanismo de Mulago,
de um "“factor comum” as culturas africanas e as crengas religiosas sao
apenas hipateses, da mesma forma que a semelhanca da familia propos-
ta por Abraham é uma hipétese e ndo uma prova cientifica. A teoria de
Mbiti sobre a unidade cultural do continente como base da semelhanga
das religides e filosofia africanas ndo é sustentada por nada, excepto
pela sua propria subjectividade (1970, p.2).

Este paradoxo pode ser responsavel por algumas discussoes entedi-
antes que, em Africa, repetem “alternancias do pensamento social eu-
ropeu” (MacGaffey, 1981, p.261). No entanto, a partir deste pensamento
nio se pode inferir que os africanos devem empenhar-se na criagao de
uma ciéncia social radicalmente nova a partir da sua alteridade. Seria
insanidade reprovar a tradi¢do ocidental pela sua heran¢a oriental.
Por exemplo, ninguém questionaria o direito de Heidegger de filosofar
no ambito das categorias do grego antigo. Estd no seu direito explorar
qualquer parte desta heranga. O que pretendo dizer é o seguinte: a
tradicdo ocidental de ciéncia bem como o trauma do trafico de escravos
e da colonizacio fazem parte da heranca actual de Africa. K. Nkrumah
indicou de forma pertinente no seu Consciencism (capitulo 3) que os
africanos necessitam de levar em conta estes legados juntamente com
as contribuigdoes mugulmanas e o seu proprio passado e experiéncia
(ver também Mazrui, 1974).

Além disso, poderfamos também conceber os sinais intelectuais da
alteridade nao como um projecto de criagao de uma nova ciéncia, mas
antes como um modo de reandlise das caminhadas do conhecimento
humano num mundo de propostas e escolhas concorrentes (Kane,
1961; Brenner, 1984, pp.126-140). Concretamente, a partir das politi-
cas coloniais de conversio, este modo parece imperativo e poderiamos
concordar com R. Horton:

0 tipo de andlise conceptual comparativa que o fildsofo do” pensamento tradicional
poderia oferecer serviria bastante para ajudar o intelectual contempordneo na sua luta

para pensar através da relagio entre estas duas super-divisoes (ou seja, a tradicdo e a
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modernidade). Seria extremamente relevante para questoes como: Deveria haver uma
posigdo global a favor dos padrées de pensamento tradicional e contra os padraes
modernos? Ou deveria haver um compromisso global para a diminuigdo da ordem tradi-
cional para abrir caminho ao moderno? Ou ainda, deveria incentivar-se a coexisténcia
dos padries tradicionais de pensamento com os modernos? Se sim, de que forma? Ou
ainda, serd que o pensamento tradicional € algo com diversas vertentes que devem ser
separadas e as suas diversas relagdes relevantes para a modernidade quando considera-
das uma a uma? (Horton, 1976, p.71)

Para além da exposicdo dos estudos comparativos, e mesmo nestes, a
logica do modo iria institucionalizar a permanente reavalia¢do das nor-
mas, vozes e consensos precedentes. Para testar a eficacia das novas for-
mulas e respostas, observariamos quer a durabilidade dos argumentos
fundadores quer os processos de purificagio das hipéteses controversas
no campo. Li trés contributos gratificantes e ambiciosos: o breve ensaio
de 0. Nduka sobre as implicacoes dos sistemas de pensamento tradicio-
nal africano, que se baseiam numa “critica de principios de causalidade
e de qualidade da compreensao dos processos mecanicos e organicos”
(Nduka, 1974, p.97); a nota de Gyekye sobre a relevancia filoséfica
dos provérbios Akan e o paradigma do provérbio africano como situa-
cional (Gyekye, 1975); e o trabalho impressionante de Nkombe sobre
os simbolos mioldgicos (1979). Recorrendo a logica de classes para
descrever as metaforas e metonimias dos provérbios Tetela, Nkombe
é bem-sucedido de duas formas: em primeiro lugar, ele apresenta uma
contribui¢do original ao demonstrar que é possivel reformular a logica
de classes em termos da logica de propostas; em segundo lugar, através
do seu exercicio profundamente abstracto, ele analisa a originalidade
de uma cultura africana na sua dimensao dual, plenitude interna e
desejo de universalidade. Um ultimo exemplo retirado de uma fonte
bastante diferente é o esquema de Horton sobre caracteristicas comuns
e contrastantes que existem entre o pensamento tradicional africano e
ciéncia ocidental. No final da sua demonstracao, ele escreve: "Embora
eu discorde totalmente da forma como os tedricos da ‘Negritude’ carac-
terizaram as diferencas entre o pensamento tradicional africano e o oci-
dental moderno, quando chegamos a este ponto verifico claramente o
que procuram” (1981, p.170).

Para resumir de forma mais tedrica a minha posi¢ao, diria que existe
uma mutagio que decorreu na década de 1920 e que explica quer a pos-
sibilidade quer a pertinéncia de um discurso africano sobre a alteridade.
Esta mutacio significa uma nova base para organizar a pluralidade de
memorias historicas no ambito da mesma episteme. Assim, nao parece
ser essencialmente importante se as propostas de Herskovits sobre as
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culturas africanas, a proposta metodoldgica de Vansina sobre histdria
oral ou as contribuicoes de Davidson para a historia africana e de Balandier
para a sociologia africana criaram ou determinaram a emergéncia de
um novo espirito contra a tradigao reinante. Também nao significa que,
antes da década de 1930, ninguém pensara em questionar as classifi-
cagoes através das quais 0 Mesmo expunha a sua grandeza. Segundo E.
Blyden, cujo pensamento abordarei atentamente a seguir, €, por exem-
plo, um sinal que anuncia a ruptura. Por outro lado, o préprio facto de
na década de 1930 e 1940 um Collingwood se poder preocupar com o
tema do restabelecimento da gléria do Outro, centrando-se nas virtudes
documentais do pensamento histérico e nos seus meios, nao invalida
a minha tese. Pelo contrério, mostra antes a audacia intelectual de Herskovits
ou de Vansina e a sua especificidade como uma questao de imagina-
¢ao filosofica e histérica. A articulagdo desta mutacdo ja era visivel na
década de 1920 e um dos sinais mais evidentes ¢ a fragmentacao da
nogao de civilizagdo (ver, por exemplo, Braudel 1980, pp.177-217). No
primeiro quarto deste século, os pensadores criticos como Blyden e Fro-
benius pareciam simplesmente transferir modalidades doxoldgicas da
sua propria racionalizagao sobre experiéncias africanas, o primeiro, a
supor uma cultura de personalidade negra como base das recomenda-
¢oes racistas mais controversas, e o segundo, ansioso por conceder as
formagdes sociais africanas a praticabilidade de uma classificagao das
suas caracteristicas culturalmente distintas. No entanto, parece eviden-
te que Blyden e Frobenius, embora desconhecendo, participaram numa
mudanca epistemolégica maior. Na década de 1920, esta mudanga iria,
entre outras coisas, revelar a sua presenca através do surgimento de
ideologias da existéncia, subjectividade, alteridade e interesse em “filoso-
fias orais” e historias. A celebragio da imaginacio e dos trabalhos primi-
tivos, por Picasso e Cendrars, ou a descrigao de Schmidt da extensao
universal de um Urmonotheismus, eram afirmadas através da mudanca
epistemoldgica que as tornavam compreensiveis.

A questdo especifica da cultura africana é provavelmente a melhor
ilustragdo concebivel desta mutagio epistemoldgica. No contexto da
epistemologia do inicio do século XX, todos os discursos sobre a alteri-
,dade podiam apenas, conforme sugere Foucault, ser comentarios ou
exegeses sobre areas excluidas: experiéncia primitiva, sociedades
patolégicas ou funcionalidade ndo normal, subsumidas no Mesmo
definido e compreendido em termos de um modelo biol6gico cujos
termos determinantes - fungdo, conflito, significacdo - emergem como

lassificadores com o poder de medir a distancia social, individual ou
psicolégica em relagao ao modelo (ver Foucault, 1973, p.360). A antro-
pologia, bem como os estudos missionarios de filosofias primitivas, esta
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entao preocupada com o estudo da distancia do Mesmo para o Outro. Na
iniciativa de Schmidt é mais evidente uma reversao de categorias do que
nas propostas de Malinowski. O primeiro, pela extensdo dos gradien-
tes difusionistas e assim a universalizagao de propriedades do Mesmo,
foi, apesar dos seus preconceitos, marcando a prépria possibilidade de
uma classificagdo que, usando novos critérios - regras, normas e sistema
- poderiam eventualmente ser responsaveis pela universalidade e par-
ticularidade de cada organizagao cultural de acordo com a sua racionali-
dade e estratégias histéricas. E vimos que o resultado deste problema na
década de 1950 depende de uma nova forma de abordar as teodiceias e
cosmogonias, que pelas suas diferencas atribuem uma coeréncia regional
€ ao mesmo tempo testemunham as propriedades da mente humana e
das suas potencialidades universais. Por outro lado, os denominados
principios relativistas de Malinowski parecem ser apenas axiomas que,
concretamente, na particularidade das formagoes sociais como corpos
radicalmente auténomos no que respeita a sua organizacao funcional,
negou as influéncias interculturais, ou, seja como for, a validade de
qualquer esquema comparativo. Mais importante, Malinowski encer-
rou a alteridade das formagoes sociais na sua alteridade estritamente
limitada e assim sublinhou muito claramente as virtudes regionais de
paradigmas como funcdo, conflito e significado. Assim, ndo é de es-
tranhar que a melhor criagdo de Malinowski tenha sido a antropologia
aplicada, uma técnica para supostamente evitar as misturas aberrantes
do Mesmo e do Outro. A monstruosidade é representada por uma mistu-
ra “sintomatica e simbdlica de mudanca da cultura: o skokian, a famosa
mistura fermentada, vendida e consumida nos patios dos bairros de
locais nativos sul-africanos... Acrescentava-se qualquer coisa que aumen-
tasse rapidamente o teor alcodlico; carboneto de célcio, dlcool desnatu-
rado, tabaco, melago e aglicar, pedra azul, sdo apenas alguns exemplos”
(Malinowski, 1938, p.xxi). Independentemente do significado deste
simbolo violento - como pode alguém, mesmo um africano, sobreviver
depois de beber tal veneno? - se observarmos atentamente os paradig-
mas que produzem o método de Malinowski e que sdo, essencialmente,
0s mesmos que guiaram a antropologia aplicada, podemos afirmar que
ndo existe uma ruptura epistemolégica entre os comentarios de Lévy-
Bruhl sobre pré-logismo e o funcionalismo de Malinowski. Todos eles,
bem como Durkheim (um dos guias do funcionalismo) trabalham na
descricao da imagem oposta ao Mesmo através dos modelos que impde
as nogoes de fungdo, conflito e significado. A verdadeira mudanca, ou
seja, a inversao das classificagoes, chegou depois.

Contudo, devemos apontar uma diferenca importante entre Lévy-
-Bruhl e Malinowski. O filésofo francés esta estritamente interessado
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na nogao de desvio (écart) e, através de uma exegese de mérito da fun-
¢do e significado do Mesmo, desafia a identidade da natureza humana
através do tempo e do espago. Como toda a gente sabe, Lévy-Bruhl foi
perseguido pela teoria de Tylor sobre animismo e a Loi des trois états de
Comte. Ele usou os “primitivos” como uma oportunidade de distinguir
a distancia logica e historica que separa a experiéncia homogénea do
Mesmo da heterogeneidade e caracter pré-logico do Outro. Malinowski,
pelo contrario, era mais imaginativo, apesar de acreditar, tal como Lévy-
Bruhl, que os humanos eram meros objectos da ciéncia. Ele substituiu o
conceito de uma fun¢io orgénica do sistema social para o determinismo
da passagem do conhecimento pré-logico para o légico. Ao fazer isso,
Malinowski promovia uma possibilidade radical, a de usar e de aludir as
ferramentas conceptuais como regra autbnoma, norma social, e a epis-
temologia e singularidade dos sistemas culturais regionais.

Torna-se claro que as vozes que, entre a década de 1920 e 1950 se
pronunciavam contra a historicidade do Mesmo e o cientismo repudiavam
realmente as politicas e investigagoes antropoldgicas que sao “anti-histori-
cas” no que respeita as comunidades africanas. Opdem-se sobretudo
aos processos politicos de aculturagao (ver Wallerstein, 1983). Para
fugir a estes limites ideoldgicos, alguns dos participantes prudente ou
corajosamente optaram por defender que tudo na experiéncia humana
era simultaneamente quer cultura quer histéria. S6 estavam a inferir as
licoes de uma mutagéo epistemoldgica a partir das margens da visao de
Malinowski. Com efeito, esta ruptura conduziu, a partir de uma curiosi-
dade indecente sobre o mistério do Outro, a afirmacao de P. Veyne (que
Herskovits, Lévi-Strauss, Vansina, Ajayi ou Cheikh Anta Diop poderiam
ter subscrito): “os romanos existiram de uma forma tao exética e co-
mum como os tibetanos ou os Nambikwara, por exemplo, nem mais
nem menos; por isso torna-se impossivel continuar a considera-los
como uma espécie de valor padrao” (Ricoeur, 1984, p.43).

A Panaceia da Alteridade
J. B. Sartre como um filésofo africano
0s macacos... descendem dos homens?
Alguns de nos pensavam que sim; mas nao ¢ bem assim.
0Os macacos e 0s homens pertencem a dois ramos diferentes

que evoluiram a partir de um ponto em comum, mas em diferentes direccges...

P. Boulle, Planet of the Apes.
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Até a década de 1920, todo o enquadramento dos estudos sociais
africanos era consistente com a fundamentagdo de um campo episte-
moldgico e das suas expressoes sociopoliticas da conquista. Mesmo as
realidades sociais, como a arte, linguas ou literatura oral, que poderiam
ter constituido uma introducao a alteridade, foram reprimidas pelo
apoio as teorias da similaridade. Socialmente, eram ferramentas que
fortaleciam uma nova organizagao de poder e os seus métodos politicos
de redugao, nomeadamente, assimilacdo ou administragao indirecta.
Neste contexto, a negritude, um movimento estudantil que emergiu na
década de 1930 em Paris, constitui um circulo literario, nao obstante as
suas implicacoes politicas. Além disso, os jovens — Aimé Césaire, Léon
Damas, Léopold Senghor - usaram sobretudo a poesia para explorar e
falar sobre as suas diferencas enquanto negros (Blair, 1976, pp.143-151;
Kesteloot, 1965).

Foi Sartre que, em 1948, com o seu ensaio Black Orpheus, uma in-
trodugao de Anthology of New Negro e Malagasy Poetry, de Senghor,
transformou a negritude num importante evento politico e uma critica
filoséfica do colonialismo. No entanto, todos concordariam que a critica
indiana do colonialismo, que comegou na década de 1920, e a influéncia
crescente do Marxismo a partir da década de 1930 abriram uma nova
era que deu lugar a possibilidade de novos tipos de discursos que,
segundo a perspectiva colonial, eram absurdos e abominaveis. Os mais
originais incluem o movimento de negritude, a quinta conferéncia Pan-
-Africana e a criacao da Présence Africaine. Eventualmente, estes sinais
de uma vontade africana de poder conduziram a confrontos politicos
e intelectuais (Conferéncias de Bandung, Paris e Roma). Na década de
1950, também testemunhamos uma critica radical da antropologia e
das diferentes ideias de culturas ndo ocidentais. Desde entio ocorreu
um debate estimulante sobre o significado africano das ciéncias sociais
e humanas.

No prefacio da antologia de Senghor, J. P. Sartre tornou as vozes da
negritude amplamente conhecidas. Mas que ambiguidade, elevar os ex-
istencialistas franceses a condigdo de filosofos da negritude! Os recursos
e a promessa de uma ideologia jovem, que se dedicava as necessidades
de um auto-redescobrimento, estavam a ser lancados num molde muito
critico, mas de alguma forma estupidificante, Em Black Orpheus, Sartre
apresenta meios para uma luta contra a ideologia dominante e afirma
o direito dos africanos de criarem um novo modo de pensamento, de
expressdo e de vida. O que ele prope é muito mais do que um brilhante
jogo de opostos (com o qual Senghor poderia ter ficado satisfeito).
“Hoje, esses homens negros fixaram o seu olhar em nés e o nosso espan-
to é-lhes devolvido nos nossos olhos; quais tochas negras, iluminam o
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mundo e as nossas cabegas brancas sdo passam de pequenas lanternas
equilibradas ao vento” (1976, pp.7-8). Sartre vai mais longe. Com paixio,
ele configura paradigmas que permitiriam ao negro colonizado assumir
o controlo do ser (ver Jeanson, 1949). “E a eficiéncia em si que conta’,
“A classe oprimida deve primeiro tomar consciéncia de si mesma”. “Esta
tomada de consciéncia é exactamente o oposto de uma nova descida ao
ser; esta aqui relacionada com o reconhecimento da situagio objectiva
do proletariado e com a acgdo”. “Um judeu, branco entre homens bran-
cos, pode negar que é judeu, pode declarar-se um homem entre homens.
0 negro ndo pode negar que é negro nem pode reivindicar para si esta
humanidade abstracta incolor”. Sartre até especifica o significado exacto
da revolta de um negro:

Um negro que defende a sua negritude num movimento revoluciondrio posiciona-se al
no terreno da reflexdo, quer deseje redescobrir em si certos tracos objectivos que desa-
brocham da civilizagdo africana quer espere encontrar a esséncia negra nos pogos da
sua alma. (Sartre, 1976, p.17)

A negritude que ele assim afirma e celebra é simultaneamente o “tri-
unfo do narcisismo e o suicidio de Narciso, tensao da alma fora da sua
cultura, palavras e cada facto psiquico, noite luminosa de nao-conheci-
mento”. Imediatamente apés esta celebracio, ele avisa que a negritude
pode nao ser suficiente nem deve viver para sempre. Existe para ser
negada, para ser superada. Entre as ruinas da era colonial, os seus can-
tores devem reelaborar de novo as cangoes, reformular os seus mitos e
submeté-los ao servico e a necessidade da revolugio do proletariado.

Poderia dizer-se de Black Orpheus que enquanto corrigiu os exces-
sos tedricos potenciais da ideologia da negritude, fé-lo de uma forma
autoritaria, contrariando outras orientagdes possiveis do movimento,
Ao mesmo tempo, submeteu a generosidade dos militantes de coragéo
e mente ao fervor de uma filosofia politica. Sartre, na década de 1940
e inicios de 1950, promoveu, em nome do compromisso, a exigéncia
moral de escolher posi¢ées politicas. Uma parte substancial do Being
and Nothingness é dedicado a tensao entre o para si (pour-soi) e para
os outros (pour-autrui). Sartre dedicou-se entdo a analise das conse-
quéncias concretas desta dialéctica conforme ilustrada pelos sistemas
coloniais (Sartre, 1956). Foi mérito de Senghor ndao ter sido reprimido
pelos argumentos peremptérios e pela visdo deste primeiro teérico da
negritude que ele tinha despertado: ele pedira a Sartre um disfarce para
celebrar a negritude; foi-lhe oferecida uma mortalha.

Contudo, Black Orpheus é um momento ideolégico importante, talvez
um dos mais importantes, pois exibe as potencialidades da revolugao
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marxista e a negacdo do colonialismo e do racismo: "0 negro’, afirma
Sartre, “cria um racismo anti-racista. Ele ndo deseja de forma alguma
dominar o mundo; ele deseja a aboli¢ao dos privilégios raciais onde quer
que se encontrem; ele afirma a sua solidariedade com os oprimidos de
todas as cores. Num rasgo, a nogdo subjectiva, existencial, étnica de Ne-
gritude passa, como diria Hegel, para a nogao objectiva, positiva e exacta
do proletariado” (1976, p.59). O que Sartre fez foi impor filosoficamente
a dimensdo politica de uma negatividade na histéria colonial. Esta foi
uma tarefa emocionante para os africanos. Ao salientar a relatividade
e os pecados do expansionismo ocidental, demos significado e credi-
bilidade a todos os sinais de oposigao ao colonialismo e pedimos uma
nova compreensao do significado de violéncia nas colonias. Assim, as
Conferéncias Pan-Africanas, o movimento de nao cooperagao de Gandhi
e o partido NeoDestur, que surgiu na Tunisia, pareciam um pressagio
positivo e dialéctico para o futuro: podiam influenciar as vidas dos colo-
nizados e também, fundamentalmente, proporcionar a possibilidade de
novas sociedades.

A mudanca de colonizado para independente, de governagao por di-
reito divino a libertagio, ndo parece ter qualquer relagiao com a antro-
pologia em particular ou com os estudos sociais africanos em general.
Em primeiro lugar, o Black Orpheus era em larga medida responsavel
pelo florescer da literatura da negritude na Africa francéfona da década
de 1950 (Blair, 1976; Wauthier, 1964). A littérature engagée, uma litera-
tura profundamente politica, apresentou as posigdes basicas de Sartre
no que respeita a autonomia espiritual e politica africana. Esta nova
geracdo de escritores nascidos entre 1910 e 1920 inclui Cheikh Anta
Diop, Bernard Dadié, René Depestre, Frantz Fanon, Keita Fodeba, Cama-
ra Laye e Ferdinand Oyono, entre outros. Em segundo lugar, os intelec-
tuais negros, sobretudo os francéfonos, leram Sartre, debateram as suas
posicdes anticolonialistas e, de modo geral, apoiaram-nas. Fanon dis-
corda de Sartre. Contudo, oferece um bom exemplo deste impacto. Em
Peau noire, masques blancs, Fanon acusa Sartre de traigao, pois Fanon
nao acredita que “A negritude é dedicada a sua prépria destruigao”.
Alguns anos depois, em Les Damnés de la terre, o tedrico ig_@ﬂago ociden-
tal aplica firmemente o principio dialéctico de Sartre e afirma abrupta-
mente: “nao havera uma cultura negra”, “o problema negro é politico”.

Por outro lado, existe uma ligagio entre esta littérature engagée negra
e a ideologia africana da alteridade. Em Black Orpheus, Sartre propoe
um paradigma Marxista. E os fundadores da negritude nao discordam
dele neste aspecto. Alguns fndios ocidentais, por exemplo, Aimé Césaire,
Etienne Lero, Jules Monnerot e Jacques Roumain foram, num momen-
to ou noutro, membros do Partido Comunista. Mamadou Dia, Alioune
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Diop, Birago Diop, Jacques Rabemananjara e Senghor sdo bastante criti-
cos do comunismo, até mesmo quando, como no caso do Senghor, sio
socialistas. Para eles, (como Sartre o definiu) o comunismo é um mero
companheiro de viagem. Eles questionam a énfase excessiva no destino
do proletariado internacional e desejam determinar a estratégia para
promover a individualidade da cultura africana. Por oposicdo a inter-
pretacdo rigida de Marx das relacdes entre os valores e os desejos das
pessoas na sociedade, procuram formas de reinventar uma base sécio-
histérica para as sociedades africanas independentes (Senghor, 1962),
Temos assim a premissa basica da ideologia africana da alteridade: a
histéria é mito,

Sera que Sartre é mesmo o guia desta revolugdo? Digamos que Sar-
tre, filésofo in partibus da negritude - ou, figurativamente, Sartre como
“filésofo negro” - é um simbolo. Desde a década de 1920, os escritores
como R. Maran, A. Gide, ou M. Sauvage criticaram a iniciativa colonial.
Na Antropologia, académicos como Maurice Delafosse, Leo Frobe-
nius, Marcel Griaule e Théodore Monod ofereceram visges positivas
de regimes sociais africanos. E em 1947, encontramos agrupados em
torno da imprensa e do jornal “Présence Africaine”, e do seu funda-
dor, Alioune Diop, um ntmero significativo de intelectuais franceses.
Georges Balandier, Albert Camus, Emmanuel Mounier, Paul Rivet, Gide
e Monod, por exemplo, comprovam as implicag¢es politicas e culturais
do caracter mitico da histéria colonial (Rabemananjara, s.d., p.24). Mas
Sartre estabeleceu uma sintese importante. Ao rejeitar a légica colonial
e o conjunto de valores culturalmente eternos como bases para a socie-
dade, o seu breve tratado pressupunha uma perspectiva filosofica rela-
tivista dos estudos sociais africanos.

Sartre nao influenciou necessariamente Georges Balandier ou Joseph
Ki-Zerbo, nem orientou todos os pensadores africanos. No entanto, as
suas ideias iluminavam as tendéncias e preocupagées da aprendizagem
africana. O seu caminho paraa libertagio significou uma nova configura-
¢ao epistemoldgica sob a soberania da razio dialéctica (Jeanson, 1949),
E a partir da sua interpretagao, em vez de a partir do comunismo, que fa-
zem sentido as duas caracteristicas dos estudos sociais africanos actuais,
apresentados por Copans (1971a): por um lado, uma critica radical do
imperialismo e, por outro, um “reavivamento marxista”, que, na verdade,
se apoderou de todo o dominio teérico dos estudos africanos.

Apesar da importancia do movimento da negritude, pouca ateng¢do
tem sido dada as relagdes entre a sua organizagdo textual, as suas fontes
e as suas expressoes (Melone, 1962). Sabemos, por exemplo, que a ne-
gritude foi uma invencéo francesa, mas niao sabemos até que ponto foi
_|essencialmente francesa (Adotévi, 1972). Foi-nos dito quealiteraturada
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negritude aparece unificada, mas a sua estrutura e o seu espirito estao
mais de acordo com fontes europeias do que com temas africanos ime-
diatamente visiveis (Gérard, 1964; Bastide, 1961). O livro volumoso de
Hauser (1982) lida com estas questdes e é provavelmente o estudo mais
completo até a data sobre o movimento da negritude. O valor desta
obra ndo reside numa descoberta nova, mas na forma como aborda as
questdes do significado e objectivos da negritude. De acordo com
Sartre, negritude significa, fundamentalmente, a tensao entre o passado
e o futuro do homem negro, pelo que deve estar sempre pronta para
se redefinir. Segundo Hauser, reveste-se de formas miticas oferecendo
0 seu significado como um mot de passe e a sua filosofia como uma in-
versao e uma oposicao de teses ocidentais. O resultado é um paradoxo:
“Poetas para os Negros, os homens do movimento da Negritude foram li-
dos por brancos; Poetas do presente que sao entendidos em Africa como
poetas do passado” (Hauser, 1982, p.214). Enquanto lingua literaria, o
contetido da negritude revela um sistema ideoldgico e até mesmo, de
acordo com Sartre, “um projecto revolucionario”. Comenta uma Weltan-
schauung, interpreta um determinado mundo, revela o universo (dire le
monde) e atribui-lhe um significado (signifier le monde) (Melone, 1962;

Diakhate, 1965).

i Mas, ao mesmo tempo, e porque € um discurso ideoldgico, a negritude
afirma ser essencial para uma nova compreensao da histdria. E, assim, o
problema da responsabilidade politica e cultural do movimento da ne-
gritude (Senghor, 1964) surge como uma responsabilidade que Hauser
considera ambigua. No que respeita a posi¢ao politica da negritude,
Hauser afirma que a negritude nao foi um movimento revolucionario,
nem mesmo, a excepgao de Césaire, um movimento de revolta (Hauser,
1982, p.443). Além disso, em relagdo as suas condi¢des de possibili-
dade, a negritude destaca-se como o resultado de multiplas influéncias:
a Biblia, livros de antropologos e escolas intelectuais francesas (sim-
bolismo, romantismo, surrealismo, etc.), legados literarios e modelos
literarios (Baudelaire, Lautréamont, Rimbaud, Mallarmé, Valéry, Clau-
del, St. John Perse, Apollinaire, etc.). Hauser apresenta varias provas das
fontes ocidentais da negritude e duvida seriamente da sua autenticidade
africana (Hauser, 1982, p.533).

Torna-se imediatamente evidente a partir destas contradicoes inter-
nas da negritude que a proposta de Sartre no impasse do movimento
faz todo o sentido. A menos que sejam entendidos como metaforas, os
sinais da alteridade que a negritude poderia ter promovido na litera-
tura, filosofia, histéria ou outra ciéncia social, parecem referir-se a téc-
nicas de manipula¢do ideoldgica. R. Depestre ressalta de forma convin-
cente o seguinte:

16 VY. Mudimbe A Invengho de Africa. Griose, Filosofia & a Ordem do Conhecimenta



O pecado original da negritude - e as aventuras que destruiram o seu projecto inicial
- provém do espirito que o tornou possivel: a antropologia. A crise que destruiu a negri-
tude coincide com os ventos que sopram pelos campos nos quais a antropologia - seja
ela cultural, social, aplicada ou estrutural - com mdscaras brancas ou negras, é usada
para realizar as investigacées aprendidas. (Depestre, 1980, p.83)

Ideologias da Alteridade

Na sequéncia da negritude, mas também paralelamente ou até contra
amesma, surge a afirmacao do pensamento politico africano que visava
inicialmente reconhecer a personalidade negra (la personalité négre) e
obter certos direitos sociopoliticos (Wauthier, 1964). S6 mais tarde, na
decada de 1950, € que realmente serviu os projectos da independéncia afri-
cana (Coquery-Vidrovitch, 1974). E habitual ver nela um dos elementos
importantes do nacionalismo africano. O outro ¢ a resisténcia ao colo-
nialismo, quer passiva quer violenta. Convém referir que os seus promo-
tores mais notéveis encontram-se entre os primeiros e melhor assimi-
lados pela cultura e pensamento ocidental. Além disso, quase sentimos
que estes africanos ocidentalizados ficaram ressentidos com a necessi-
dade de voltarem as suas proprias fontes e afirmarem o direito de serem
diferentes (ver Kesteloot, 1965; Wauthier, 1964; Dieng, 1983).

Considerar este despertar como um ponto de viragem especial na
histéria do Ocidente ndo significa, de qualquer modo, desqualifica-lo.
Em 1957, Nkrumah publicou a sua autobiografia, na qual explicou em
que medida tinha sido influenciado pelos escritos de comunistas e so-
cialistas, teorias politicas de americanos negros (particularmente Phi-
losophy and Opinions de Marcus Garvey) e pela visio de Padmore do
Pan-Africanismo. Ele também escreveu que aprendeu muito com Hannibal,
Cromwell, Napoledo, Mazzini, Gandhi, Mussolini e Hitler, Senghor (1962)
também apresentou a sua prépria orientagéo, escrevendo na primeira
pessoa do plural para incluir os amigos, co-fundadores do movimento
da negritude. Se acreditavam na afirmagéo da sua diferenga, foi, segun-
do ele, por causa de antropélogos e americanos negros. Além disso, no
periodo entre as duas guerras foram testemunhas privilegiadas da crise
de valores ocidentais. Também, a recente descoberta de Marx deu-lhes
motivos para terem sonhos utépicos.

A explicacao de Senghor é plausivel. Até a década de 1960, a antro-
pologia, a ideologia de americanos negros e o marxismo tiveram um
impacto significativo na intelectualidade africana. Por questdes de
brevidade, citemos como importantes pontos de referéncia trés tipos de
contributos principais que mudaram gradualmente a prética e o pensa-
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mento colonial. Em primeiro lugar, havia compromissos antropolagicos
e missionarios com os valores africanos: por exemplo, a iniciativa de
Schmidt na década de 1930 e os estudos de Tempels, Griaule e Danquah
na década de 1940, Além disso, os contributos de académicos africanos
como Mulago (1955) e Kagame (1956) promoveram 0 conceito da teo-
diceia ou dos sinais de uma religiio natural. Todos definiram as religides
africanas como experiéncias particulares e originais de uma sabedoria
ou filosofia universal. Em segundo lugar, houve a intervengdo de alguns
soci6logos e historiadores ocidentais. Raymond Michelet, no seu African
Empires and Civilizations (1945), e Basil Davidson e Georges Balandier,
nas suas iniimeras publicagdes, opuseram-se a concepgoes amplamente
aceites de “fosseis vivos” ou “sociedades congeladas”. Em terceiro lugar,
ocorreu o "despertar” dos intelectuais africanos que comegaram a falar
do seu passado e da sua cultura e atacaram, ou, pelo menos, questionaram
o colonialismo e os seus principios basicos (Dieng, 1979; Guisse, 1979).

Esta ruptura ideologica parece sincera e muito provavelmente en-
contrava-se nas mentes dos académicos que nela participaram. Con-
tudo, é um paradoxo magnifico, um sacrificio quase ilusério da antro-
pologia aplicada que se baseia em dois principios frgeis: uma inversao
metodolégica e uma descontinuidade intelectual nos estudos sociais
africanos. Na sua aplicagao, em vez de criarem um novo dominio, estes
principios ajudaram a misturar as perspectivas da alteridade e o significa-
do deste conceito. O significado pertence ao Outro estudado e é revelado
a percepeao e dado a conhecer através da realidade de uma experiéncia
concreta. Quanto ao discurso deste significado, é sempre um projecto
e uma ideia transcendente que ndo se pode reduzir a uma apreensao
mental. Ensinar, como fizeram Danquah, Davidson, Michelet ou Mulago
que existem, em Africa, estruturas sociais organizadas, sistemas sofisti-
cados de relagoes de produgdo e universos de crengas extremamente
complexos, é fazer afirmagées que podem ser testadas. Adicionar
comentarios ou exegeses sobre culturas negras que sao essencialmente
misticas, religiosas e sensuais, é decifrar um mito possivelmente contro-
verso e, de todo 0 modo, pormenorizar o que ndo é o significado inerente
do objecto estudado.

0 antropélogo nao parecia respeitar a ineréncia da experiéncia hu-
mana e organizou, as custas da ciéncia, métodos e formas de reducao
ideoldgica: experiéncias sociais concretas foram observadas e inter-
pretadas a partir da normatividade de um discurso politico e das suas
iniciativas. Com um Michelet e um Herskovits, a formagdo de novas
perspectivas ideolégicas no campo teve um efeito inverso: as experién-
cias africanas, atitudes e mentalidades tornaram-se reflexos de uma
riqueza espiritual e cultural. Nao ha nenhum mistério nem escandalo,
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| se concordarmos que estamos a lidar com discursos que incidem na ex-
periéncia humana e sao responsaveis por uma episteme. Devo voltar a
esclarecer que ndo estamos interessados em avaliar o valor ético dos
discursos, mas apenas em mostrar uma genealogia do conhecimento. Os
estudos de Michelet, Davidson, Balandier ou Mulago nao transformam o
cerne da questdo, mas antes invertem, como fez filosoficamente Sartre,
um método de narragao e as técnicas para descrever o objecto. Ocorreu
uma mudanga. Uma nova antropologia colocou em pratica, silenciosa
mas poderosamente, as suas normas basicas, nomeadamente, a respeitabi-
lidade e a coeréncia interna dos sistemas e experiéncia africanos, bem
como as regras para a sua integracao progressiva na modernidade.

Podemos observar esta mudanca gradual nalguns dominios represen-
tativos: antropologia, historia e pensamento politico. Na antropologia,
foram realizados estudos das leis tradicionais por A. Ajisafe, The Laws
and Customs of the Yoruba People (1924) e ]. B. Danquah, Akan Laws
and Customs (1928). Foram publicadas anélises dos costumes africanos
por, por exemplo, D. Delobson, Les secrets des sorciers noirs (1934) ou
M. Quenum, Au Pays des Fons: us et coutumes du Dahomey (1938), J.
Kenyatta, Facing Mont Kenya (1938), ]. B. Danquah, The Akan Doctrine
of God ([1944]1968) e as excelentes investigacoes de K. A. Busia e P
Hazoume, respectivamente, The Position of the Chief in the Modern Po-
litical System of Ashanti (1951) e Le pacte du sang au Dahomey ([1937]
1956). No campo da histéria, os contributos mais importantes para o
nacionalismo africano foram African Glory: The Story of Vanished Negro
Civilizations (1954) de . C. de Graft Johnson e Nations négres et culture
(1954) de Cheikh Anta Diop, no qual analisa a nogao de Hamitas e as
ligagdes entre linguas e civilizagdes egipcias e africanas.

Foi nos ensaios politicos que um despertar claramente progressivo
confirmou os principios do nacionalismo africano e da integragéo inter-
nacional. Em Towards Nationhood in West Africa (1928), ]. W. de Graft-
Johnson ainda encarava o futuro da Africa Ocidental em termos do Im-
perio Britanico. Mas nove anos depois, W. Azikiwe, em Renascent Africa
(1937), criticou bastante os programas coloniais ocidentais. Salientou
o facto de o “africano renascente” dever saber que os seus antepassa-
dos deram “contributos decisivos para a histéria” e condenou o imperi-
alismo e o militarismo. Importantes ensaios tomaram em consideragio
aresolugao do quinto Congresso Pan-Africano de Manchester (1945) que
referia: "exigimos a autonomia e a independéncia da Africa negra’, um
tema central em Towards Colonial Freedom (1947) de Nkrumabh, Discours
sur le colonialisme (1950) de Césaire e Peau noire, masques blancs (1 952)
de Fanon. Para alguns intelectuais africanos, estes trabalhos foram, e pro-
vavelmente ainda sao, excelentes fontes da sua autonomia cultural.
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Na sua tese de doutoramento (1965), L. Kesteloot apresenta uma
breve histéria dos contactos com americanos negros que contribufram
para o despertar da consciéncia dos africanos (ver também Shepper-
son, 1960). L. G. Damas, pouco antes de sua morte, em 1978, confirmou
energicamente esta tese referindo-se as contribui¢es de W. E. B. Du-
Bois, Langston Hughes, Carter Woodson, Countee Cullen, e, sobretudo,
Mercer Cook, pois ele considerava todos eles ligagoes entre americanos
negros e africanos (Damas, 1979, pp.247-254). A estes nomes, Senghor
acrescenta Claude MacKay e Richard Wright (Senghor, 2962).

E dificil afirmar com certeza até que ponto o compromisso ideolégico
dos americanos negros teve impacto nos intelectuais africanos. Convergiu
com a influéncia do movimento Marxista e sobretudo com o do Partido
Comunista Francés que, antes da Il Guerra Mundial, foi a forca melhor
organizada para lutar abertamente pela causa do homem negro. Alguns
intelectuais negros francéfonos tornaram-se comunistas, incluindo
Césaire, |. Roumain, E. Lero e |. S. Alexis. Outros, como Nkrumah, Nyerere
e Senghor aliaram-se aos principios ideoldgicos socialistas. Em todo
0 caso, a associagdo aos americanos negros influenciou fortemente as
visdes criticas dos africanos negros no que respeita a crise dos valores
ocidentais. Também revelou diferencas nas condigdes socio-histdricas
de ambos. Ja tinha surgido oposicao no Segundo Congresso Pan-Afri-
cano, em 1921, que decorreu sucessivamente em Londres (28 Agosto),
Bruxelas (29 de Agosto - 2 de Setembro) e Paris (3 e 5 de Setembro). Ao
estudar a historia da raga negra, DuBois tinha, para grande surpresa de
Blaise Diagne, invocado o principio da separacéo de ragas e de evolugao
independente. Mas Diagne adicionou ao conjunto o ponto de vista
etnolégico que "os negros e as pessoas de cor eram capazes de um de-
senvolvimento progressivo que [lhes] permitira atingir o estado avan-
¢ado de outras racas” (Bontinck, 1980, pp.604-605).

Todavia, a maior influéncia para o pensamento africano desde a déca-
da de 1930 a de 1950 foi 0 Marxismo. Os exemplos reveladores do seu
impacto sao o caloroso apoio que Sartre deu ao movimento da negritude
em 1948 com o seu ensaio Black Orpheus, a publicagio de Aimé Césaire,
Discours surle colonialisme, em 1950, e a reunido na Sorbonne, em 1956,
no Primeiro Congresso Internacional de Escritores e Artistas Negros.

Nesse mesmo ano, alguns intelectuais negros declararam publica-
mente que desejavam que o Marxismo pudesse promover a sua causa
e ndo apenas o contrario. Frustrado, Césaire (1956) abandonou o Par-
tido Comunista Francés. Durante a reunido da Sorbonne, o Marxismo
encontrava-se no centro do debate. Por isso, foi sugerida uma distan-
cia critica, sem que isso implicasse a rejeicdo total. Como diria A. Ly, “a
recusa cega do Marxismo seria tdo absurda como uma alienagao total
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do sistema marxista seria fatal para a evolugao da humanidade” (1956).
Embora expresso de forma diferente, foi este o espirito que dominou
os debates durante a primeira reunido dos nacionalistas ndo-alinhados
em Bandung. Em tiltima instancia, o principio do nio alinhamento seria
projectado na politica.

Na literatura (ver Jahn, 1968), esta posicao expressa-se de trés formas
importantes: primeiro, em termos de domesticagao do poder politico
(E. Mphahlele, Mongo Beti, e Sembene Ousmane); em segundo, numa
critica da vida colonial (Chinua Achebe, D. Chraibi, E. Oyono); e terceiro,
na celebracdo das fontes de vida africanas (A. Loba, A. Sefrioui, Cheikh
Hamidou Kane).

E digno de nota que alguns lideres politicos que chegaram ao poder
na Africa independente se declararam pré-marxistas ou socialistas ou,
nalguns casos, definiram formas de indigenizar o socialismo. Socialistas
ou nao, os chefes de estado africanos, que tentaram ligar o pensamento
a accao, publicaram muito, talvez demasiado. Em finais da década de
1950, um dos lideres mais prestigiados, Ahmed Sekou Touré, ousou re-
jeitar o percurso progressivo com vista a autonomia politica proposta
em Franca, Em 1959, publicou mais de mil paginas sobre os seus pro-
jectos socialistas com vista ao desenvolvimento da Guiné e a promogao
de Africa (1959a, 1959b, 1959c). Aimé Césaire celebrou este pensamento
“corajoso” e “dinamico” (1959-1960). Na sua inspiragdo e nas suas
perspectivas, aproxima-se do de Nkrumah. Com a tradugdo da sua auto-
biografia, a influéncia de Nkrumabh, ja vasta na Africa angléfona, chegou
aos paises francéfonos em 1960. O seu trabalho teve uma simpatia cres-
cente, cujo ponto mais alto foram as felicitacoes dadas ao Consciencismo.
Nesta obra, como noutras, Nkrumah incorporou a fidelidade ao Marxismo
na causa da descolonizacdo e na luta contra o imperialismo. O seu amigo
Patrice Lumumba ndo tinha tempo para clarificar o seu pensamento
nem aperfeicoar os ensaios (1963) que surgiram depois da sua morte.
Sartre pds mais uma vez o seu talento ao servigo do nacionalismo afri-
cano ao apresentar o livro de |. Van Lierde sobre a filosofia politica de
Lumumba (Van Lierde, 1963).

Muitos outros lideres desenvolveram os seus pontos de vista sobre
problemas complexos da Africa independente. As questdes principais
dizem respeito a gestdo do Estado bem como aos meios da libertagao
economica. Tais lideres incluem Ahidjo, nos Camardes (1964, 1969), Ba-
dian, no Mali (1964), Mamadou Dia, no Senegal (1957, 1960) e Kanza,
no Congo Belga (1959a, 1959b). Nyerere, na Tanzania, promoveu o uja-
maa (comunalismo) (1968a) e M. Ngouabi (Congo) insistiu na neces-
sidade de se aplicar o socialismo cientifico (1975). Mas os percursos
decorridos na politica, quando nao conduziram a um fracasso amargo,
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causaram frequentemente graves problemas. Quando permitidas, surgi-
ram reacgoes politicas. De qualquer modo, surgiram diferentes escolas
de pensamento; dai, por exemplo, a satira e a polémica encontrada no
escarnio de D. Ewande do Negro State (1968). Estas escolas de pensa-
mento foram defendidas em termos catrticos, sobretudo na ficgdo na
década de 1970, através de ataques a incompeténcia e abusos dos novos
administradores africanos. O tema da exploracdo colonial impiedosa é
substituido por um sujeito sociopolitico original: “somos os principais
culpados das nossas desgragas” (Casteran & Langellier; 1978; Pomonti,
1979). Os exemplos proliferam nas obras literarias de Kwei Armah, Kofi
Awoonor, Cameron Duodu, Ahmadou Kourouma, Tierno Monenembo,
Ngugi wa Thiongo e Tati-Loutard.

Marx Africanizado

A imagem politica de Africa apés 1965 é realmente angustiante.
Multiplicaram-se os regimes autoritarios e as regras e as normas da
democracia foram ignoradas ou rejeitadas (ver Gutkind & Wallerstein,
1976; O'Meara & Carter, 1986). Foram instituidas as ditaduras politi-
cas. Alguns lideres carismaticos passaram para a obscuridade. Touré foi
isolado na sua ditadura e Nkrumah, contestado e insultado, morreu no
exilio (Powell, 1984). Senghor manteve-se um modelo, no entanto, es-
colheu remover Mamadou Dia, seu adversario, cujas ideias econémicas
foram, na década de 1960, consideradas necessarias para complemen-
tar a metafisica da negritude de Senghor. Ele procedeu desta forma para
garantir a seguranga do percurso africano em direc¢do ao socialismo
(Kachama-Nkoy, 1963). Apesar das honras, mas cada vez mais criticado
pela nova geragio, Senghor esforgou-se para tornar todas as suas obras
acessiveis (1964, 1971, 1977, 1983). Ao mesmo tempo continuou, con-
tra toda a oposicdo, a definir negritude como um valor de didlogo e de
abertura para clarificar as suas escolas humanistas para a politica so-
cialista e para uma economia baseada numa leitura africana de Marx
(1976a). Nyerere, nesses anos, também surge como um dos pensadores
politicos mais crediveis.

Apesar dos problemas cruciais da sua adaptagiio ao contexto africa-
no, o socialismo parecia a doutrina mais na moda. Os seus defensores
mais conhecidos foram Fanon, Senghor e Nyerere. Frantz Fanon, das in-
dias ocidentais, um marxista convicto, mas também um bom aluno de
Hegel, Kierkegaard, Nietzsche e Sartre, expressou o seu compromisso
perante a revolugdo africana em Peau noire, masques blancs (1952),
Les Damnés de la terre (1962) e Pour la révolution Africaine (1969).
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O seu compromisso baseia-se numa compreensao concreta da dialéc-
tica hegeliana. A alienacao causada pelo colonialismo constitui a tese, as
ideologias africanas da alteridade (personalidade negra e negritude) a
antitese e a libertagao politica deveria ser a sintese. A similaridade com
a andlise de Sartre em Black Orpheus é notavel. Mas Fanon, que estaria
talvez mais interessado nos detalhes e contradi¢des praticas, porque as
conhecia melhor, era oriundo de uma “colénia” e era, também ele, negro,
tendo participado activamente na revolug¢ao argelina. Ao contrario de
Sartre, ele conseguia abordar uma gama mais ampla de problemas.

A alienaco do colonialismo implica o facto objectivo de dependéncia
total (econdmica, politica, cultural e religiosa) e o processo subjectivo da
autovitimizagao dos dominados. O colonizado incorpora os estereétipos
raciais impostos, particularmente nas atitudes em relagdo a tecnologia,
cultura e lingua. A personalidade negra e a negritude surgem como os
tinicos meios de negar esta tese e Fanon explica a antitese em termos de
simbolos anti-racistas. A negritude torna-se o sinal emocional e intelec-
tual de oposigao a ideologia da superioridade branca. Ao mesmo tempo,
declara uma autenticidade que eventualmente se manifesta como uma
negacao radical: rejeicao da humilhagio racial, rebelido contra a racio-
nalidade do dominio e a revolta contra todo o sistema colonialista. Esta
violéncia simbélica acaba por se transformar em nacionalismo e, poste-
riormente, conduz a uma luta politica pela libertagao. A sintese é a con-
jungdo de, por um lado, a “consciéncia nacional” e a "praxis politica’, e,
por outro lado, as contradigtes criadas pelas classes sociais existentes:
burguesia nacional, proletariado, subproletariado e classe dos campone-
ses.

Enquanto Fanon distingue a andlise de uma luta pela libertagio
(primeira fase) da promogao do socialismo (segunda fase), Senghor
tende a definir o socialismo africano como apenas uma etapa de um pro-
cesso complexo que comega com a negritude e estd orientado para uma
civilizagdo universal. Este destaca trés grandes momentos: negritude,
marxismo e civilizagdao universal.

(a) A negritude é o “entusiasmo” de ser; viver e participar numa harmonia
natural, social e espiritual. Também implica assumir algumas posigoes
politicas basicas: que o colonialismo despersonalizou os africanos e
que, portanto, o fim do colonialismo devia promover a auto-realizacao
dos africanos. Assim, a negritude é simultaneamente uma tese exis-
tencial (sou o que decidi ser) e uma iniciativa politica. Também significa
uma escolha politica: entre os métodos europeus, o socialismo parece
0 mais util quer para a reavaliagdo cultural quer para a promogio
sociopolitica.
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(b) Para Senghor, 0 marxismo é um método. Para o poder usar adequa-
damente, 0 pensador senegalés dissocia 0 marxismo como humanis-
mo do marxismo como teoria de conhecimento. O primeiro oferece
uma explicagdo convincente da no¢do de alienacdo na sua teoria de
capital e valor, e expde o escandalo dos seres humanos sob o capitalis-
mo se tornarem meros meios de produgao e estranhos perante o seu tra-
balho. Por este motivo, Senghor aceita prontamente as conclusdes do
marxismo na medida em que indicam um reconhecimento dos direi-
tos naturais dos humanos, que sao e devem permanecer agentes livres
e criadores de cultura. “Somos socialistas”, escreve Senghor, “porque
aceitamos Marx e Engels e acreditamos na utilidade das suas analises
das sociedades. Contudo adicionamos as obras de Marx e Engels os
contributos dos seus descendentes”. Para Senghor, 0 marxismo como
uma teoria dos conhecimentos constitui, no entanto, um problema.
Usar os seus esquemas na analise e compreensio da complexidade
das formacoes sociais € uma coisa, outra é aceitar a ideia que as com-
plexidades sociais se adequam universalmente ao conceito de luta de
classe e expressam a necessidade de rejeitar a religiio.

(c) A negritude e o humanismo marxista sao, de acordo com Senghor,
meras etapas de um processo dialéctico dindmico com vista a uma civi-
lizacao universal. Interpretando hipoteses de Pierre Teilhard de Char-
din, Senghor baseia as suas ideias de uma civilizacao universal nas leis
da evolugao. Ele acredita que o movimento das micro-entidades na
direcgdo de outras mais complexas e, por fim, da consciéncia, expressa
uma lei natural. Tal implicaria pelo menos trés teses fundamentais: o
principio do desenvolvimento de todos os seres humanos, o principio
da harmonia no desenvolvimento e a existéncia de Deus como uma ne-
cessidade natural. Senghor acredita que alguns valores basicos africa-
1nos sao correctamente expressos nesta perspectiva; nomeadamente,
aideia de comunidade, o principio de harmonia entre os humanos em
evolucdo e a natureza em mudanga e, por fim, a visdo de um universo
unitario.

A influéncia de Senghor no pensamento africano contemporaneo,
sobretudo nos paises francéfonos, é consideravel. O escritor senegalés,
tal como Ghanaian Nkrumah, ndo se mostra neutro. Dos pensadores
africanos do século XX, ele foi talvez o que mais honras e elogios recebeu,
no entanto, talvez tenha sido também o mais desprezado e insultado,
sobretudo pela actual geragao de intelectuais africanos. E significativo
que S. Azombo-Menda e M. Anobo, no seu manual de filosofia africana,
acreditem que sao obrigados a explicar a presenca de Senghor no seu
texto. “O seu pensamento exerceu nos intelectuais negros tal influéncia
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que seria lamentavel se as suas teses principais fossem ignoradas ou
permanecessem em siléncio pelo sectarismo ou porque as pessoas se
sentiam incapazes de as discutir’ (Azombo-Menda & Anobo, 1978). A
inclusao de Senghor num manual de filosofia africana exigira realmente
pretextos?

Convém notar que Senghor se tornou um mito que é discutido inter-
minavelmente, E verdade que a critica, especialmente a africana, viu essen-
cialmente em Senghor o promotor de algumas oposi¢des famosas que,
fora do contexto, poderiam parecer abarcar perspectivas adequadas a
certos tedricos racistas: a emogao do negro que confronta o raciocinio
helenistico; o raciocinio intuitivo negro através da participacao que
enfrenta 0 pensamento analitico europeu, através da utilizacao; ou o
negro-africano, pessoa de ritmo e sensibilidade, assimilado pelo Outro
por simpatia, que pode dizer “Eu sou o outro... por isso, sou.” Nesta base,
Senghor foi acusado de tentar promover um modelo detestavel para
uma divisdo de vocacdes entre Africa e Europa, entre africanos e euro-
peus (por exemplo, Towa, 1971a; Soyinka, 1976). Isso parece comple-
tamente errado. A filosofia de Senghor pode ser facilmente entendida
através de uma proposta exigente que ofereceu ao Partido Socialista do
Senegal, em Julho de 1963: “Finalmente, o que falta a muitos africanos,
€ a consciéncia da nossa pobreza e imaginacio criadora, quer dizer o
espirito de criatividade” (1983, p.152).

0 socialismo de Nyerere é talvez o mais pragmatico de todos os socialis-
mos africanos (Duggan & Civile, 1976, p.181). O seu pressuposto basico
tem sido explicado em termos simples. Na expressao “socialismo afri-
cano” a palavra mais importante ndo é socialismo, mas africano. Por
outras palavras, de acordo com Nyerere, um africano nio precisa de se
converter ao socialismo ou a democracia, uma vez que a sua propria
experiéncia tradicional é socialista e democratica:

0 verdadeiro socialista africano ndo olha para uma classe de homens como seus irmios
€ para outra, como seus inimigos naturais. Ele ndo forma uma alianga com os ‘irmdos’
para o exterminio dos 'ndo-irmdos. Ele considera todos os homens como seus irmdos,
como membros da sua familia alargada. Entdo, o ujamaa, ou familia; descreve o nosso
socialismo. (Nyerere, 1968a, pp.2-7)

0 wjamaa, ou comunalismo, rejeita quer o capitalismo (que “procura
construir uma sociedade feliz com base na exploragao do homem pelo
homem”) quer o socialismo doutrinario (que “procura construir a sua
sociedade feliz com base numa filosofia de conflito inevitdvel entre o
homem e o homem"). Para Nyerere, ujamaa significa em primeiro
lugar a criagdo de uma nova sociedade, uma nagio, com base no modelo

liL O Poder do Discurso 125



tradicional de familia. Em segundo lugar, além da nagao, o projecto
socialista significaria um desenvolvimento constante do comunalismo
para todas as pessoas (Duggan, & Civile, 1976, pp.188-196).

A Declaragao Arusha, emitida pelo partido de Nyerere em 1967,
explicitou o seu programa. Apresentou a doutrina do partido, a sua car-
ta socialista, a politica de auto-suficiéncia, a filosofia de adesdo e uma
declaracao oficial sobre os lideres socialistas. A doutrina apresenta
a logica do ujamaa. Na primeira parte, descreve os valores principais
(partilha, igualdade, rejeicao da alienacao e da exploragido do homem
pelo homem, etc.). Na segunda parte, oferece como deducoes ideologi-
cas os seus objectivos politicos principais. Estes sdo: em primeiro lugar,
a independéncia da nacdo, mas uma nacdo socialista governada por um
governo socialista; em segundo, a cooperacio com os paises africanos e
0 compromisso perante a libertagio de Africa e a sua unidade; e terceiro,
a melhoria das condicoes de ignaldade e de vida da nagao e, portanto, a
nacionalizagdo dos meios de produgio e controlo politico dos campos
de producao.

A procura da construgao de uma nova sociedade africana também le-
vou a outras direcgdes. Tanto a interpretagao de N. Azikiwe de unidade
politica. Como o federalismo pragmatico de O. Awolowo, em Path to Ni-
gerian Freedom (1947), tiveram seguidores. A filosofia politica de Nkru-
man ainda é popular por todo o continente, sobretudo o seu conceito de
revolucao social descrita em I Speak of Freedom (1961) e o materialismo
de Consciencism (1970), que expoe um sistema sociopolitico que implica
o dialogo e a possibilidade de reconciliar as forgas antagonicas e orien-
ta-las para a mudanca social positiva. Infelizmente, ao recordarmos o
regime de Nkrumah no Gana, podemos pensar que se tratava apenas
de retorica. Embora um bom tedrico marxista, Nkrumah, quando che-
gou ao poder, revelou-se um mau politico e rapidamente se tornou num
ditador. No entanto, o seu legado tedrico resiste, despertando e estimu-
lando a nova geragao de marxistas africanos que procura paradigmas de
mudanca revoluciondria e de dinamismo cultural. A um nivel bastante
geral, ainda podemos admirar a sua avaliagdo critica do Pan-Africanismo
ou do Comunismo de G. Padmore, a sua opinido sobre a unidade do con-
tinente e a pertinéncia das suas analises do neocolonialismo (Nkrumah,
1962, 1965).

Creio que, em geral, a nova tendéncia africana concentra-se no signifi-
cado ideolégico do fracasso da sociedade africana contemporanea. Nos
paises francofonos, a critica é realizada no contexto das contradigdes
sociopoliticas actuais enraizadas na experiéncia pré-colonial e colonial,
por exemplo, por Pathé Diagne, em Pouvoir politique traditionnel en
Afrique occidentale (1967) e G. L. Hazoume, com o seu livro Idéologies
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tribalistes et nation en Afrique: le cas Dahoméen (1972). Nestas circunstin-
cias, muitos pensadores tendem a reavaliar o socialismo africano e in-
sistem na utilidade de se aplicar o modelo marxista de uma forma mais
sistematica. Foi o que Majhemout Diop sugeriu em Contribution a I'étude
des problémes politiques en Afrique noire (1958). Osende Afana aplicou
brilhantemente as perspectivas marxistas a situagio econémica da Afri-
ca Ocidental em L'Economie ouest-africaine. Perspectives de développe-
ment (1967, 1976).

A tendéncia Marxista ainda parece ser dinamica neste final do século
XX, conforme demonstrado pelos textos de autores como Diagne, Houn-
tondji e M. Ngouabi, bem como pelas escolhas ideoldgicas oficiais dos
regimes de Angola, Benim, Congo, Etiopia e Mogambique. O jornal Journal
of African Marxists é também um indicio do ressurgimento marxista em
Africa. Este conseguiu reunir intelectuais de todo o continente e afirma
que a sua tarefa consiste em “criar uma plataforma para o pensamento
marxista de forma a fornecer o elemento mais necesséario agora para
que a Africa se liberte da dominagao imperialista e da exploragao capi-
talista” (1983, n%4, p.3; ver também Dieng,1979).

Em contraste, e sobretudo na Africa Ocidental, outros académicos
continuam a dar prioridade as questoes sobre tradigao que foram colo-
cadas vezes sem conta. M. Dia, por exemplo, com os seus trabalhos sobre
Humanismo Islamita (1977, 1979), junta-se a A. Hampaté Ba e Boubou
Hama, sobreviventes prestigiados da velha equipa que, desde a década
de 1930, continuou a invocar o tradicionalismo e o Isldo como fontes
efectivas de regeneragao (ver também Brenner, 1984).

As tendéncias observadas na Africa da década de 1980 parecem indi-
car-nos que esta estd a reviver as crises da década de 1950. Para criar os
mitos que dariam um significado a sua expectativa de melhoria, Africa
parece hesitar entre duas fontes principais, marxista e tradicionalista, e
a preocupar-se incessantemente com a evidéncia da superioridade do
Mesmo sobre o Outro e as possiveis virtudes da relagdo inversa. Mas,
desde 1954, data da publicagao Nations négres et culture, de Cheikh
Anta Diop, desenvolveu-se discretamente uma corrente nova e contro-
versa. Para muitos, esta corrente parece ser a (inica alternativa razoavel
a desordem deste final do século XX. Usando o marxismo como realce,
visa estudar a tradigao africana em profundidade, afirmando a unidade
cultural da Africa pré-colonial, com base numa semelhanca linguistica e
passado historico comum (Diop, 1954, 1960a, 1967, 1981). As investi-
gacoes informadas de Diop, assistidas pelo congolés T. Obenga (1973)
e o camaronés Mveng (1972), procuram dar a Africa o beneficio moral
de ser o bergo da humanidade e de ter influenciado a histéria do antigo
Egipto bem como as civilizagdes mediterraneas. Mas poderiam estes
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mitos potencialmente mobilizadores proporcionar, conforme esperava
Diop (1960c¢), a possibilidade de uma nova ordem politica em Africa?
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IV. O Legado e as
Questdes de E.W. Blyden

As Ambiguidades de uma Alternativa Ideolégica

Toda a minha vida me preocupei politicamente,
Sempre deduzi que o tinico Pai que conheci (a quem me
consagrei) foi o pai politico.

R. Barthes, Reland Barthes par Roland Barthes,

No prefacio de Selected Letters of Edward Wilmot Blyden (1978), reuni-
das por Hollis R. Lynch, L. S. Senghor anuncia Blyden como “o maior
precursor de Négritude e da African Personality” (Lynch, 1978, p.xv-
xxii). O pai da negritude pensa que um século antes da emergéncia
da ideologia africana moderna, Blyden promoveu o seu espirito. Em
primeiro lugar, porque Blyden abordou “quer as virtudes da negri-
tude quer os modos adequados de as ilustrar: através dos estudos aca-
démicos, estilos de vida e criacao cultural”. Em segundo lugar, porque
“através do estimulo de uma Tevolugdo de mentalidades’, Blyden ten-
tou “conduzir os negros americanos a interessar-se pelo que é ‘auten-
ticamente’ deles: a sua “personalidade africana... e advogava ja o mé-
todo utilizado hoje por civilizagdes nao africanas”. Em terceiro lugar,
porque como um “verdadeiro homem universal’, Blyden ja acreditava,
como acontece hoje, que toda a evolugio de uma civilizacdo s pode
resultar de uma mistura de culturas”. Lynch, autor de uma biografia
de Blyden, concorda com Senghor e escreve que "o conceito moderno
de Negritude... pode encontrar as suas respeitaveis raizes histéricas
na obra de Blyden (1967, pp.2-52). Também salienta a influéncia de
Blyden em ideélogos como o nigeriano Nnamdi Azikiwe e o ganense
Kwame Nkrumah e afirma que “Blyden foi o pai ideologico da ideia da
unidade africana ocidental”: ele inspirou o nacionalismo nos territérios
individuais” e a sua “ideologia pan-negra esta, sem duvida, na origem
da criagdo do pan-africanismo” (1967, p.249-250).

Nativo da ilha dinamarquesa de St. Thomas, E. W. Blyden (1832-1912)
instalou-se na Africa Ocidental, em 1851, e rapidamente se tornou
um dos estudiosos mais dedicados aos assuntos africanos. Residindo
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permanentemente na Libéria e na Serra Leoa, assistiu ao inicio da luta
por Africa, estudou a chegada dos colonos europeus a costa ocidental
e observou a instalagao progressiva da regra colonial. Foi autor de
diversas obras.

Nao tenciono apresentar uma interpretagao explicativa da obra de
Blyden nem oferecer uma nova compreensio da sua vida e sucesso.
Interessa-me uma questdo pratica no campo preciso da histéria das
ideologias africanas: em que sentido podemos aceitar as afirmagdes
de Senghor e Lynch sobre Blyden como precursor da negritude e da
“personalidade africana”? Assim, nao analisarei as teses de Blyden do
ponto de vista dos dados historicos agora disponiveis. Antes, focarei o
seu significado e limitagoes e, quando necessario, irei situa-las no seu
“contexto ideoldgico”. Portanto, descreverei os sinais e os simbolos da
ideologia de Blyden expressos nos textos Vindication of the Negro Race
(1857), Liberia’s Offering (1862), The Negro in Ancient History (1869),
Liberia: Past, Present and Future (1869), Christianity, Islam and the Ne-
gro Race (1888) e Africa and the Africans (1903), recorrendo aos temas
do Cristianismo, Islao e raga negra como estrutura organizativa. Este
livro, uma recolha de diversos textos - artigos, discursos, analises - é 0
maior trabalho de Blyden (ver Lynch, 1967, pp.73-78). As citagdes das
suas cartas conferem subjectividade a algumas das teses mais formais
de Blyden.

Na primeira seccdo, apresentarei a tese de Blyden sobre a coloniza-
¢do e a sua interpretagao da “condi¢do do negro”; de seguida, mostrarei
como ele vé o africano e define a sua filosofia politica. A minha con-
clusao sobre o seu legado procura ser uma sintese critica, ou seja, pro-
cura estudar as atitudes raciais e “profetismo” de Blyden e propor uma
interpretagao critica das afirmacdes de Senghor e Lynch. 0 método
usado é simples. O trabalho de Blyden nio é analisado como sinal ou
simbolo de outra coisa, mas apenas em termos da sua prépria densi-
dade e limites espirituais, j& que revela a sua prépria irredutibilidade e
especificidade. Ao mesmo tempo, como a sua obra foi produzida num
dado periodo histérico e num ambiente intelectual especifico. Considerei
valido reescrever a sua “paixao” a maneira de Foucault, como um
simples discurso-objecto.

Dada a situagao pessoal de Blyden - um negro das Indias Ocidentais
que vé negada a sua educagao nos Estados Unidos, tendo depois emigra-
do para a Libéria (Blyden, LO, p.8; Lynch, 1967, p.73) - podemos per-
ceber que as suas ideias relativas a colonizagdo expressam as posicoes
raciais e nacionalistas que visavam atingir um determinado tipo de
revolugdo social. A 20 de Abril de 1860, escreveu a William Gladstone,
entdo Ministro das Finangas britanico, a propdsito da Libéria: “esta
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pequena republica, aqui situada com grande fraqueza, destina-se, sem
duvida, com a providéncia de Deus, a revolucionar toda aquela parte
de Africa” (Blyden, LET, p.30). Mas numa carta escrita a 9 de Junho do
mesmo ano ao Reverendo John L. Wilson, Secretario Correspondente
do Conselho das Missoes Estrangeiras da Igreja Presbiteriana Ameri-
cana, Blyden fala sobre ser “crucial fazer algo no sentido de estabelecer
arespeitabilidade da minha raga" Ele deseja claramente que os seus es-
forgos para a promogao da “Alexander High School”, na Monrévia, con-
tribuam para “uma solugao parcial” das questdes sobre as capacidades
dos negros:

"0 grande problema a resolver é se os homens negros, em condigées favordveis, podem
gerir os seus proprios assuntos ... com eficdcia”’ Serd que os esforgos realizados na Alex
High School, se forem eficazes e bem-sucedidos, contribuirdo para uma solugdo parcial
do problema? E, por outro lado, se estes esforcos falharem, serd que a sensagdo de o
problema ser insoliivel serd aprofundada [sic] e serd que a densidade do pessimismao
que assombrou a raga durante tanto tempo aumentard? Se sim, deixem-me desistir
para sempre da raga negra e ser condenado pela branca, se ndo lutar com todos os
meus esforgos, se ndo mostrar todas as minhas energias para contribuir para uma
solugdo tao importante. (Blyden, LET, p. 31)

Poderiamos abordar este sinal: uma necessidade explicita de so-
brecompensagao transformada numa vontade de poder. Mas esta von-
tade de “progresso da raga” é amplamente determinada por um objec-
tivo apologético. Pois, como Blyden referiu no final deste tratado sobre
The Negro in Ancient History, “acreditamos que como os descendentes
de Ham partilharam... na criagao das cidades e na organizagio do gover-
no, também os membros da mesma familia, que se desenvolveram em
diferentes circunstancias, terdo um papel importante no encerramento
do grande drama” (NAH, p.28). A este respeito, ele nega aos brancos
qualquer presenga cultural positiva em Africa e insiste frequentemente
no facto de apenas os negros poderem transformar o continente. No entanto,
ele defende verdadeiramente a colonizagao como um dos meios possiveis
de metamorfose.

A opinido de Blyden sobre o processo da abertura de Africa a uma
presenga branca é ambigua:

0 desejo moderno de um conhecimento mais exacto de Africa ndo é um mero senti-
mento; € o impulso filantrdpico para posicionar os milhées daquele continente no seu
lugar correcto entre as forcas intelectuais e morais do mundo; mas é também o desejo
comercial para abrir o vasto pais as iniciativas do comércio. (Blyden, CINR, 95, )
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Resta a "missdo de civiliza¢do”. Ele até se refere aos primeiros anos
da escravatura como sendo positivos: “O trafico de escravos era con-
siderado como uma excelente forma de civilizar os negros - um tipo de
institui¢do missionaria”. Os africanos eram naquele momento “doutri-
nados nos principios do cristianismo, mas aprendiam artes e ciéncias”.
“A relacdo dos europeus com os africanos naqueles tempos pouco
sofisticados, era a de guardido e protegido (LPPF, pp.7-8).

Apesar do facto de Blyden ter certamente conhecimento das atroci-
dades belgas no Congo, a opiniao manifestada sobre a iniciativa de King
Leopold em Africa era que “todos acreditam nos objectivos filantropi-
cos e nos esforgos praticos e comerciais do Rei dos Belgas na iniciativa
ardua e dispendiosa que envidou no Congo” (Lynch, 1967, p.208). A sua
Africa and Africans, escrita em 1903, celebrou Leopold e os belgas como
agentes “providenciais” na regeneracao do continente e acrescentou
que “Deus retribuird os seus erros” (Blyden, AA, p.45; Lynch, 1967,
p.209). Mas no mesmo ano, numa carta a John Holt, mostrava-se bas-
tante irritado com a horrivel conduta no Congo”. Comparando Leopold
a um Fara6 mitico e monstruoso, mencionou que sobre o rei e os seus
assistentes “recai a maldicdo de Deus” (LET, p.474).

Blyden também destacou o interesse comercial como uma segunda
explicagdo para a colonizagao. Ele acreditava que o projecto europeu
de colonizagio de Africa era um investimento econdmico, pois possi-
bilitaria “a continuidade da prosperidade da Europa”:

Na sua ansiosa procura, os exploradores descobriram que Africa possui uma capaci-
dade mais elevada para a produgdo, como matéria-prima, de vdrios artigos solicitados
pelos paises civilizados. Os ingleses, franceses e alemdes lutam agora intensamente
pelos tesouros daquele continente. (CINR, p.120)

Podemos admitir que Blyden tenha ouvido falar da descoberta de ouro
na Rodésia pelo alemao Karl Mauch, na década de 1860. Esta descoberta,
amplamente publicitada por colonos brancos sul-africanos, tornou-se
o simbolo do tesouro africano na década de 1870 quando chegou aos
jornais europeus. No entanto, Blyden destacou uma teoria econémica
para explicar a luta por Africa:

A Europa transborda com as produgdes materiais do seu préprio génio. Os mercados
estrangeiros importantes, que anteriormente consumiam estas produgdes, fecham-se
agora as mesmas. Africa parece abastecer o tinico grande mercado, e a intengdo é tornar
os mercados do Suddo facilmente acessiveis a Londres, Manchester e Liverpool. As fabri-
cas em recessdo de Lancashire esperam inspirar-se numa nova vida e energia devido ao
desenvolvimento de um comércio novo e inesgotdvel com a Africa Central. (CINR, p.95)
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Esta é uma explicacao classica de meados do século XIX, mas redigida
no final do mesmo. A denominada “pequena era inglesa” anti-imperialista
do ltimo quarto do século XVIII parece uma fantasia (ver Robinson,
Gallagher & Denny, 1961; Thornton, 1959; Langer, 1951). Ap6s a tese
de J. B. Saw sobre o equilibrio econémico e a respectiva aprovacio de
Mill e Bentham, quase todos os economistas britanicos advogam a
colonizagao como a melhor via para o progresso econémico e social
no pais. Uma das teorias mais pronunciadas, o esquema de coloniza-
¢ao sistematica de E. G. Wakefield, destacou a extensio de “capital da
patria” ou “campo de produgao” como uma solucao para a “redundan-
cia” quer do capital quer do trabalho em Inglaterra. Para Wakefield,
tal como para a maioria dos tedricos deste tempo (como R. Torrens e
R. J. Wilmot-Horton), a obtencao de col6nias era, nas palavras de John
Stuart Mill, “o melhor negocio no qual o capital de um pais antigo e
abastado pode apostar”. As suas vantagens mais 6bvias deveriam ser:
em primeiro lugar, a expansao do campo de produgio e do emprego e,
portanto, a possibilidade de produzir uma nova riqueza; em segundo,
a solugao para o problema do desemprego ao deslocar as pessoas para
0 ultramar, integrando-as nos novos campos; e terceiro, uma extensao
organica dos mercados pela exportagdo dos bens manufacturados e a
importacdo de alimentos e matérias-primas.

Blyden parece ter consciéncia destes objectivos coloniais (Lynch,
1967, pp.191-209) mesmo ao aceitar as “intengdes humanitarias” euro-
peias - com todas as suas armadilhas - para civilizar, instruir e elevar”
(CINR, p.338). O homem ¢ essencialmente politico, admira o Império
Britanico e considera-se “familiarizado com o caracter e temperamen-
to dos homens que, de bom grado pela humanidade, chegam a Chefe
de Governo". Ele regozija-se sinceramente com o “espirito e intencio
do Governo Imperial” que, de acordo com Sir Bosworth Smith, que
ele cita, apresenta "uma regra altruista e pacifica, benevolente e enér-
gica, sabia e justa”. Além disso, ele nutre uma boa consideragdo pelos
colonos britanicos na Africa Ocidental, “tendo-se encontrado entre os
governantes, sobretudo nos tltimos anos, alguns dos melhores repre-
sentantes do espirito britanico” (CINR, pp.298-299). Quanto a presenca
francesa na Africa Ocidental, ele afirma que “a Franca faz o seu papel
para pacificar a Africa Ocidental, para melhorar as suas condi¢cdes ma-
teriais e para dar uma oportunidade a evolugdo permanente dos filhos
da terra”: “um trabalho tdo necessario e adequado ao génio da raga céltica”.
A Alemanha oferece a sua "quota desejavel” e os alemaes assumem a sua
posi¢ao com inteligéncia, energia e capital” (Lynch, 1967, pp.200-201).

Blyden ndo parece desaprovar a colonizagao europeia. Em 1896, afir-
ma ainda que a Gra-Bretanha “deveria ter prioridade inquestionavel no
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que toca ao territério e a influéncia politica da Africa Ocidental” (Lynch,
1967, p.197; Blyden, LO, p.25). Quando, em 1906, Sir Frederick Lugard
se demitiu, Blyden expressou o seu “mais profundo pesar” ao procon-
sul colonial: “Na longa lista de governantes britanicos em Africa que
mereceram bem o seu pais e 0s nativos, o0 sentimento universal dira
‘muito bem, continuem’ (LET, p.484). Contudo, existe uma ambivalén-
cia no elogio de Blyden a colonizagao europeia. Por exemplo, ele es-
creveu, em 1878, a Sir Thomas Fowell Buxton:

A misso de cristianizar e civilizar o pais nunca serd levada a cabo por demonstragaes
militares e do comércio, nem mesmo apenas pelas escolas - mas pela exemplificagdo
dos grandes principios da justica € humanidade inculcadas pelo Grande Professor que
professam seguir, mas que, verificamos com tristeza, ainda se encontram longe de ser
compreendidas ou aplicadas na prdtica pelas nagoes cristds no seu comportamento
com ragas mais fracas. (LET, p.2 72)

Em Christianity, Islam and the Negro Race, Blyden concentrou-se forte-
mente na lingua inglesa como meio da educacao africana. “No inglés,
como no seio de um grande mar central, para onde todas as correntes
do passado e do presente langaram e ainda continuam a langar os seus
variados contetidos” (LO, p.109). Ele considerava o Inglés a “lingua da
conquista - ndo da conquista fisica, mas moral e intelectual” (CINR,
p.368). S6 lamentava que nas costas ocidentais, o inglés, como outras
linguas europeias, “tenha chegado a maior parte dos nativos associado
3 devassidio, pilhagem, crueldade e desprovido de qualquer ligagao as
coisas espirituais” (CINR, p.68). Na realidade, a logica do pensamento
de Blyden é clara: ele apoia quer a lingua inglesa quer a colonizagao
como meio de transplantar “o progresso europeu da venda por grosso
para o conservadorismo e estagnagdo africanos” (CINR, p.300). Nas
suas palavras:

0 nativo africano, como todos os povos orientais ou tropicais, ndo vé qualquer justifi-
cacao ou propriedade no trabalho extra, desde que tenha o suficiente para satisfazer
as suas necessidades. Mas ele € imitador. E como a lingua inglesa é difundida no seu
pais, vivificada pela sua domiciliagdo no continente americano... 0 nativo serd criado
inconscientemente; e, apesar das tendéncias hereditdrias e do meio envolvente, entao
funcionard, nde para gozar de repouso - dolce farniente - mas para ser capaz de
¢rabalhar mais e transportar objectos maiores. (CINR, p.368)

0 que esta em causa é a tese sobre a perfectibilidade dos “selvagens’”,
um assunto difundido no meio europeu e nas publicagdes académi-
cas desde a Idade do lluminismo (ver Lyons, 1975) bem como o tema



ideologico da responsabilidade anglo-saxénica, uma visdao que sus-
tentava a saga da exploragio durante o século XIX. E 6bvio que Blyden
ndo tem duvidas quanto a necessidade de “regeneracio” de Africa (LO,
p.528). Ele partilha claramente a opinido de Livingstone, apresentada
variadamente em quase todos os relatérios anglo-americanos sobre as
exploragoes africanas: “E na corrida anglo-americana que repousa a
esperanga de liberdade e evolugao no mundo” (ver Hammond & Jablow,
1977). Blyden aceita o éxito da colonizagao sob a lei britanica e as opinioes da
experiéncia colonial britanica como o melhor modelo para a promogao
da civilizacao: “Sob aquele sistema de governagao iluminado que pro-
tege os direitos, a liberdade, a vida e a propriedade de cada individuo,
independentemente da raca ou religido, as pessoas evoluiram em
termos de civilizagao e bem-estar” (CINR, p.215).

E bom recordar este principio geral: Blyden considera a coloniza-
¢ao uma forma de os africanos alcangarem a civilizagdo e pensa que,
se possivel, este processo deve decorrer em inglés. Como explicagao
teérica da conquista de Africa, esta ndo difere, a este nivel, da justifica-
cao filantropica de Leopoldo 11, rei dos belgas: “a abolicao da escrava-
tura e a introducdo de uma civilizacao seleccionada” (CINR, p.348) nem
dos objectivos de uma diversidade de organizagodes coloniais. No seu
discurso proferido no aniversario da Sociedade de Colonizagao Ameri-
cana, em 1883, Blyden elogiou a curiosidade dedicada destas associa-
¢des que “traziam todos os seus recursos para enfrentar a exploragao
e a evolugdo de Africa” (CINR, p.94). Estas eram organizagdes como a
Associacdo Africana Internacional, criada em 1876; a Associacdo
Nacional Italiana para a Exploragdo e Civilizagao de Africa; a Associa-
¢3o Espanhola para a Exploragido de Africa; a Sociedade Alema para as
Exploracdes em Africa, fundada em 1872; a Sociedade Africana em Viena,
fundada em 1876; a Associagdo Africana Hingara, criada em 1877; a
Comissdo Nacional Suiga, para a Exploragdo da Africa Central, etc.
Todas estas associagdes, escreveu Blyden, trazem a iniciativa o “desejo
de um conhecimento mais fiavel de Africa’, “um impulso filantrépico
para posicionar os milhdes daquele continente no seu lugar correcto” e
um “desejo comercial para abrir o vasto pais as iniciativas de comércio.
(CINR, p.95).

A dimensao particular da teoria de Blyden sobre a colonizagéo reside
na suposicao de que a abertura e o desenvolvimento do continente de-
vem ocorrer através de uma iniciativa negra. Em 1885, numa longa carta
dirigida a Sir Samuel Rowe, governador da Serra Leoa, Blyden comentou
o essencial da sua teoria sobre a colonizagao. O interesse europeu “agora
direccionado para Africa” é positivo em termos das suas premissas,
uma vez que é, segundo a sua visao, “a causa da civilizagao e da evolugao”,
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E gratificante saber que a Inglaterra esta a acordar para as suas revin-
dicagoes justas sobre quaisquer vantagens que aqueles paises possam
oferecer face a objectivos comerciais e imperiais”. Com base no seu “tra-
balho relativamente a Republica da Libéria e num modo limitado com
a Coldnia da Serra Leoa", ele deu conselhos sobre como impor um novo
“sistema” aos “nativos”: “o mais valido é evidentemente a anexac¢do
com uma supervisdo regular e controlo dos territérios anexados”. No
entanto, ele insistiu que as “colénias de negros civilizados da América”
eram a melhor politica; “a forma mais eficaz de espalhar a civilizagao na
Africa inter-tropical” (LET, pp.349-355). Blyden estava convencido de
que “apenas o negro conseguira explicar o negro ao resto da humani-
dade” (CINR, p.263). Para ele, o caso da Libéria era exemplar, o sinal
mais bem-sucedido da sua opinido. Ele escreveu em Hope for Africa
(1862) sobre a “concretizacao de um plano Divino”:

Hd quinze mil africanos civilizados e cristianizados, que se esfor¢am para realizar o
duplo trabalho de estabelecer e manter uma nacionalidade independente e de intro-
duzir o evangelho entre os incontdveis milhdes de homens nac-evangelizados e
bérbaros. (LO, p.19)

Esta é uma ideia que manteve até ao fim da sua vida. I[gualmente inten-
sos foram os seus convites a negros americanos para emigrarem para
Africa. Os motivos que ele apresentava foram, por vezes, financeiros,
por vezes psicolégicos e também atestam a sua preocupagdo com a “re-
generacao” destes imigrantes em potencial. Ele explicita a ideia numa
carta datada de 3 de Setembro de 1877, a W. Coppinger, Secretario da
Sociedade Americana de Colonizagao:

Ficaria feliz se sublinhasse junto dos africanos que se encontram nos Estados Unidos
estes dois factos:

1. A sua patria possui uma grande riqueza que, caso ndo a aproveitem rapidamente,
outros terdo a oportunidade de escolher em primeiro lugar e talvez ocupar os melhares
locais.

2. Apenas relativamente a Libéria ou a nacionalidade negra devidamente estabelecida
podem eles mesmo atingir a verdadeira maioridade e igualdade. (LET, p.260)

Permitam-me sublinhar que Blyden tinha uma compreensao bastante
redutora do significado de negro. Ele ndo desejava ter em Africa “pessoas
de sangue misto” (ver, por exemplo, LET, pp.174, 271, 315) que, segundo
ele, “nunca simpatizariam profundamente com o trabalho”. Este racis-
mo Obvio baseia-se, paradoxalmente, no pensamento europeu ao qual
se deveria opor. Numa carta a Charles T. Geyer, afirmou abertamente
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que o “repatriamento de negros civilizados do hemisfério ocidental &
indispensavel no trabalho de melhoramento africano” (Blyden, LET).
Apesar das claras hipéteses, o seu raciocinio enfatizou o mistério de
Africa: ela é uma esfinge e “deve finalmente resolver o seu préprio enig-
ma” (CINR, p.127). Por outras palavras, a Europa tem de dar “a ideia de
regenerar Africa através de colénias dos seus proprios siibditos” (CINR,
p.349), porque a “colonizagdo activa para brancos, deve ser em climas
onde o inverno ou o tempo frio tragam as suas influéncias saudaveis
e de recuperacao para o corpo e para a mente” (CINR, p.349). Blyden
tomprovou o seu argumento sinalizando alguns antecedentes histori-
cos (CINR, p.358). Citando M. Stanley, escreveu que “as regides equa-
toriais de Africa desafiaram ilimitadamente o Isldo, o Cristianismo, a
ciéncia e o comércio... A civilizacio, muitas vezes confundida, ergue-se
injuriando a barbarie e a selvageria que constitui uma frente tio im-
penetravel para os seus esforcos (CINR, p.345). Também destacou as
desgracas dos colonizadores: os europeus nao conseguem sobreviver
em Africa (CINR, p-128); morrem ou adoecem fisicamente ou ficam
mentalmente dementes (CINR, p.263). Em suma, “o principal obstaculo
para a influéncia salutar dos europeus em Africa é o clima. Desde a anti-
guidade, esta tem sido a barreira intransponivel” (CINR, p.341). Na carta
que enviou a Sir Lugard, em 1906, ele ofereceu a mesma explicacao,

O principio do "homem no local’, embora se possa aplicar a outros paises de climas mais
sauddveis, nem sempre é fidvel quando se trata da Africa intertropical. Ai o ‘pessoal” é
mais importante. Os europeus ndo mantém, geralmente, o estado mental normal, nem
mesmo, talvez, o seu equilibrio moral, depois de seis meses sob a influéncia desse clima.
(Blyden, LET, p.484; énfase minha)

Portanto, apenas os negros poderiam colonizar e reformar Africa. Por
negros, ele referia-se a "americanos civilizados e indios ocidentais de
descendéncia africana”,

Blyden tinha uma opinido estranha relativamente A escravatura.
Acreditava, por exemplo, que nos primeiros anos “era uma deportagao
de uma terra de barbarismo para uma terra de civilizacio” (LO, p.256).
A sua opinido sobre os americanos negros era igualmente surpreen-
dente. Ele escreveu, por exemplo, que Africa nunca perdeu as pessoas
das melhores classes. Como regra, os que eram exportados pertenciam
as “classes servis e criminais” (CINR, p-126). No entanto, ele continuou
a elogiar os negros americanos e as suas capacidades e considerava-os
os possiveis salvadores de Africa, pois acreditava que eles “nunca ne-
cessitaram do estimulo de qualquer organizagio de homens brancos
para direccionar a sua atengdo para a terra dos pais” (CINR, p.100).
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Levando este ponto de vista até as ultimas consequéncias, ele insistiu
na particularidade desta eventual colonizagao e das suas implicagoes
raciais:

0 negro exilado tem, entdo, uma casa em Africa. Africa é sua, se ele quiser. Ele pode
ignord-la. Pode considerar que foi privado de qualquer direito sobre ela, mas isso ndo
vai alterar as suas relagdes com aquele pais nem prejudicar a integridade do seu
direito. (CINR, p.124)

Realmente é impossivel ndo simpatizar com o negro inteligente, cuja imaginagdo,
incitado pelas perspectivas e possibilidades da terra do seu nascimento [América], o faz
desejar permanecer e compartilhar das suas lutas e glérias futuras. Mas ele ainda tem
muitas desvantagens. (CINR, p.125)

Como resultado da sua liberdade e educacao alargada, os descendentes de Africa [na
América] comecam a sentir-se esclarecidos. Comegcam a sentir que s6 em Africa é que
encontrardo a esfera da sua verdadeira actividade. (CINR, p.125)

Em Nova lorque, Filadélfia, Baltimore, Harrisburg e noutras cidades,
Blyden discursou para “congregacdes de cor” durante o verdo de 1862,
afirmando: “agora, enquanto os europeus olham para a nossa terra, nao
deveriam os africanos que se encontram no Ocidente voltar a sua aten-
¢do também para 14?"; Nao nos deveriamos contentar em viver com
outras racas, simplesmente pela sua permissao ou resisténcia”’; “De-
vemos construir estados negros”; "A nossa grande necessidade é uma
nacionalidade africana e Deus diz-nos pela sua providéncia que prep-
arou a terra para nés e convida-nos a ir 14 e a usufrui-la” (L0, pp.75-76),
etc. O projecto é especificamente racial e a sua base é racista:

Na América, vemos facilmente como pessoas de todas as partes da Europa assimilam;
[...] O negro, o indiano e os chineses, que ndo pertencem @ mesma familia, repelem-se
mutuamente e sdo repelidos pelos europeus. "Os elementos antagénicos estdo em con-
tacto, mas recusam unir-se e até ao momento nenhum agente foi considerado sufici-
entemente potente para reduzi-los a unidade’”. (L0, p.88)

As ideias de Blyden sobre a colonizacao africana baseiam-se nas teo-
rias projectadas em termos de raca e sobre a sua prdpria experiéncia
na Serra Leoa e na Libéria. Por vezes expressam um sentido pessoal
de sobrecompensagio que é responsavel por algumas das razoes estra-
nhas que ele propde para os americanos negros regressarem a Africa.
Por exemplo: “O negro nos Estados Unidos da América, por muito bem
formado e qualificado que seja, nunca tera a oportunidade de aparecer
como diplomata num tribunal europeu - um privilégio que a Libéria
possui apesar da insignificancia politica do seu pais” (LET, p.260). No
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entanto, o aspecto essencial € que ele idealizou a vulgarizacio da
experiéncia da Libéria a todo o continente, convencido de que para
apoiar a "autenticidade negra’, “independentemente do que os outros
podem fazer por nés, ha algumas coisas que devemos ser nés a fazer.
Nenhuma protecgéo externa, nenhuma intervengao amigavel, nenhuma
doagao pode conferir essas virtudes pessoais - os atributos da maiori-
dade - autoconfianga e independéncia” (CINR, p.217).

Este argumento sobre a colonizagdo africana representa um ponto
de partida de duas teorias relacionadas que eram geralmente aceites
durante o século XIX (ver Lyons, 1975, pp.25-85). Conforme refere
Christopher Fyfe na sua introducdo de uma das obras de Blyden, a
humanidade “estd dividida em racas e... os movimentos da histéria e
das sociedades s6 podem ser descritos adequadamente em termos da
sua interac¢ao” (CINR, p.xii). Blyden via o futuro africano em termos
de cooperagao racial e integragdo entre negros americanos e africanos.

Ele também partilhava a hipétese amplamente defendida na segunda
parte do século XVIII e durante o século XIX segundo a qual apenas uma
certaraca se pode adaptar e sobreviver num dado clima. “O este é o este
e 0 oeste € 0 oeste; e nunca se encontrardo” era um principio poligenista.
Com tais hipéteses, Blyden julgava que a (inica alternativa a coloniza-
¢ao europeia era a presenga de negros americanos, o que implicaria a
remodelagao do contexto africano, dai resultando a transformagio das
pessoas. Este argumento torna-se consequentemente naquilo que de-
vemos denominar de programa preliminar para a organizacao politica
e racial:

Este parece ser o periodo da organizacdo e da consolidagdo da raga. As ragas na Euro-
pa esforcam-se para se agruparem sequndo as suas afinidades naturais [...] Os alemaes
sao confederados. Os italianos estdo unidos. A Grécia estd a ser reconstruida. Esse im-
pulso de corrida apanhou o africano. O sentimento estd no ar, o plano no qual as racas
se movimentam. E ndo existe nenhum povo cujo desejo de integridade e preservacdo da
raga seja mais forte do que o negro. (CINR, p.122)

0 tema fundamental nos escritos na obra de Blyden é que os africa-
nos, do ponto de vista histérico, constituem um universo independente,
com a sua prépria histéria e tradigoes. Vale a pena analisar este aspec-
to, uma vez que a literatura europeia do século XIX em Africa também
enfatizou este ponto, embora de forma diferente (ver Battle & Lyons,
1970). Os escritores do século XIX, que destacam as diferencas entre
Africa e Europa, tendiam a demonstrar a total falta de semelhanca en-
tre os dois continentes e tentaram provar que em Africa o ambiente
fisico, a flora e a fauna, bem como as pessoas, representam reliquias
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de uma época remota da antiguidade. Essai sur I”inegalite des races hu-
maines (1853) de Arthur de Gobineau, o darwinismo, e o debate entre
poligenistas e monogenistas proporcionaram categorias “cientificas” e
“sociais” para o pensamento racial (ver Haller, 1971). A classificagio de
tipos e variedades de seres humanos dentro do sistema natural (1758)
de Lineu foi, em seguida, modificada. G. Cuvier ofereceu, por exemplo,
uma hierarquia de tipos humanos no Animal Kingdom (1827); S. Mor-
ton, uma tabela de racas e da sua capacidade craniana e intelectual
em Crania Americana (1833); e G. Combe, em A System of Phrenology
(1844), demonstrou as relagoes entre tipos de cérebro, diferencas
raciais e graus de desenvolvimento espiritual e cultural (ver Curtin,
1965; Lyons, 1975). Em suma, “embora discordassem entre eles sobre
que ‘racas’ europeias eram inferiores a outras, os comentadores ra-
ciais ocidentais concordaram no geral que os negros eram inferiores
aos brancos em termos de fibra moral, resultados culturais e capaci-
dade mental; o africano era, aos olhos de muitos, a crianca da familia
do homem, homem contemporaneo em estado embrionario”. (Lyons,
1975, pp.86-87).

Isto significava, por outras palavras, que os povos africanos eram con-
siderados instancias de um estado estagnado na evolugao da humani-
dade. Eram definidos como seres humanos “arcaicos” ou “primitivos’,
na medida em que deviam representar organizagoes sociais e culturais
muito antigas que tinham estado presentes na Europa diversos mil-
hares de anos antes. A antropologia do século XIX baseava-se verda-
deiramente nesta hipétese e produziu trabalhos académicos sobre os
principios da evolugdo da humanidade para a civilizagdo, na qual os
povos africanos eram considerados sinais do primitivismo inicial:

0 erro que os europeus cometem frequentemente ao considerar as questdes da melho-
ria do negro e do futuro de Africa, consiste em supor que o negro é o europeu em es-
tado embriondrio - numa fase pouco desenvolvida - e depois de usufruir das vantagens
da civilizagdo e da cultura, assemelhar-se-a ao europeu; por outras palavras, 0 negro
encontra-se na mesma linha de evolugdo, no mesmo esquema que o europeu, mas infini-
tamente na retaguarda. (Blyden, CINR, p.276)

De acordo com Hannah Arendt:

E muito provdvel que o pensamento em termos de raga tivesse desaparecido a seu
tempo em conjunto com outras opinides irresponsdveis do século XIX, se a “luta por
Africa” e a nova era do imperialismo ndo tivesse exposto a humanidade ocidental a
experiéncias novas e impressionantes. O imperialismo teria necessitado da invengao
do racismo como a linica "explicacao” possivel e desculpa pelos seus feitos, mesmo que
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nunca tivesse existido no mundo civilizado um pensamento sobre a raga. (Arendt, 1968,
pp.63-64)

Esta € uma hipotese interessante, que Blyden desperdicou. Por razées
perfeitamente compreensiveis, Blyden tinha que enfatizar a estrutura
ideoldgica do pensamento sobre a raga. Assim, os principais temas de
sua A Vindication of African Race (1857) lidam com o mito da maldicio
de Ham e a “ideia de inferioridade frenol6gica” (Blyden, LO, pp. 31 e 55).
Ele rejeitou as opinides racistas e as denominadas “conclusdes cienti-
ficas”, trabalhando em torno de um tema polémico: “disseram uma vez
que ‘nenhuma coisa boa pode sair de Nazaré™ (L0, p.55). A sua posicio
€ a de senso comum e proxima dos idedlogos pré-africanos dos tltimos
dois séculos, como o britanico J. C, Prichard e o padre francés H. Gré-
goire. Comentando a maldicao de Ham, Blyden comentou que primeiro
“deve provar-se que a maldigdo foi pronunciada contra o proprio Ham;
segundo, “que foi pronunciada contra cada um de seus filhos individu-
almente”; e em terceiro lugar, “se foi pronunciada contra Canad, que era
0 tinico descendente de Ham". Ele concluiu: “nés sabemos que nio foi
nenhum destes casos” (L0, pp.35-36). Portanto, para ele, a experiéncia
da escravatura ndo era “nenhum argumento a favor da hipétese de mal-
digao” (LO, p.41). Quanto a teses frenolégicas, Blyden nio as aceitava
porque, entre outras boas razdes, "o aspecto exterior nao é sempre
sinal do homem intelectual” (LO, p.56) e “o caracter intelectual e moral
do africano em liberdade” nao pode ser inferido “a partir do que é a
escravatura” (LO, pp.52-53).Contra as hip6teses evolucionistas que en-
fatizavam as condigdes climaticas, ele afirmava que “quando postas em
funcionamento, as agéncias morais nido podem ser dominadas pelas
causas fisicas” (LO, p.81)

Blyden ndo se opds cientificamente a hipétese evolucionista, simples-
mente a ridicularizou, e seguiu por um percurso diferente, relativista,
para a refutar, ridicularizando “as acusagdes de supersticao, etc, feitas
contra os africanos e em consequéncia das quais uma ‘incapacidade de
melhoria’ € por vezes atribuida a toda a raca”.

Ndo existe agora uma tinica deficiéncia mental ou moral entre os africanos - nem uma
Unica prdtica agora perdoada por eles - para a qual ndo encontremos um paralelo
na histéria passada da Europa e mesmo depois de as pessoas terem sido submetidas a
influéncia de um Cristianismo trivial. (CINR, p.58)

Teceu as mesmas acusagdes contra a Europa e a Africa: poligamia,

escravidao, sacrificios humanos, costumes sanguinérios (CINR, pp.58-
59). Assim, defendeu a sua opinido de uma forma negativa ao mostrar
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que o africano faz parte da humanidade, embora pareca mais fraco. Em
1869 ele referiu:

Quando, quatrocentos anos atrds, os portugueses descobriram esta costa, encontraram
os nativos a viver numa tranquilidade e paz considerdveis e com um certo grau de pros-
peridade... Do que pudemos apurar, as tribos nesta zona viveram numa situagdo ndo
muito diferente da maior parte da Europa na idade média. (NAH, p.20)

No mesmo ano, no discurso proferido no Monte Libano, na Siria,
na comemoracao do décimo nono aniversario da independéncia da
Libéria, Blyden apresentou uma leitura ideolégica do simbolo libanés
no “mundo civilizado”. A responsabilidade negra tornou-se o sinal de
evolugio e esperanca. Este encarna a paz e libertagao contra as guerras
e a opressdo das culturas tradicionais nativas; expressa uma autoridade
organizada contra a corrupcdo dos “chefes aborigenes”; instituciona-
liza a civilizagdo, o comércio e a religido contra os crimes em massa e a
imoralidade da escravatura. Em suma, temos um paradigma paradoxo
e romantico: aqui esta a Libéria que simboliza o novo negro oposto ao
“paganismo” dos “nativos” e ao “barbarismo” dos negreiros. Pela sua
existéncia, a Libéria sugere a possibilidade de uma transformagdo radi-
cal da histéria de Africa: “o Cristianismo anglo-americano, a liberdade
e a lei, sob a protecgdo dos liberianos, nao tera nada para impedir a sua
propagacdo indeterminada pelo imenso continente.” (LPPF, p.23). Esta
condenacio quase mitica também estd presente em textos posteriores.
Entdo, por exemplo, em 1884

Tendo em conta tudo, 0 meu consolo é que o Senhor é rei. Apesar dos erros e da perver-
sidade do homem, os seus planos serdo executados. Acredito que a ideia da colonizagdo
foi de Deus e que a Sociedade Americana de Colonizagdo, sob o condicionamento
necessariamente imperfeito da humanidade, tem vindo a desenvolver os seus projectos.
(LET, p.326)

E, em 1888:

Nao estamos dispostos a admitir a ideia de que os africanos ndo possam adquirir essa
confianca e conviccaes, e que o desenvolvimento moral e espiritual indispensdvel para
a paz humana e para orientagio neste mundo, tal como para a vida eterna no mundo
futuro, sem que sejam langados em moldes europeus. (CINR, p.66)

Estas citacdes patenteiam a complexidade de Blyden. Ele ndo refuta

a visao padrao do “primitivismo” africano, mas antes enfatiza a rela-
tividade das culturas e progressos sociais. Esta pratica de argumentar
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através de conceitos sociologicos ou, como ele define, “a ciéncia da
raca” (CINR, p.94), condu-lo a “poesia” da politica:

E o sentimento de raga - a ambicéo depois do desenvolvimento na prépria linha do tipo
de humanidade ao qual pertencemos, Italianos e alemdes ha muito que ansiavam por
tal desenvolvimento. As tribos eslavas sentem-no, Agora, nada tende o desencorajar
mais estes sentimentos e verificar as ambigées do que o ideia de que as pessoas as quais
estamos ligados, e cujo melhoramento ansiamos, nunca terem tido um passado ou
apenas um passado ignébil - antecedentes “vagos e sem esperanga’, a serem ignorados
e esquecidos. (CINR, p.197)

Blyden tende a evitar a propaganda facil anti-escravatura, com os
seus mitos sobre o “selvagem nobre” e também os debates técnicos
sobre a hierarquia das racas. Em vez de definir o africano como um
"homélogo” especial do europeu - um “selvagem nobre” ou um “primitivo
desagradavel” - Blyden usou a sua formacdo literdria para descrever o
africano como vitima do etnocentrismo europeu. Por exemplo, ele con-
siderou o desprezo pelos africanos e pelos negros como uma invengao
moderna. Ele referiu-se as descrigoes dos negros de Homero e Herddoto,
insistiu na frequéncia kalos kagathos (helos e bons) etiopes na litera-
tura classica e discutiu o valor estético da cor negra na Biblia (NAH,
p.14; ver também Bourgeois, 1971; Mveng, 1972). Em Christianity,
Islam and the Negro Race, afirmou ele que “Nas linguas gregas e latinas
e na sua literatura, nao existe, tanto quanto sei, uma frase, uma palavra
ou uma silaba depreciativa para o Negro” (CINR, p.84). Ao comentar um
poema atribuido a Virgilio, e citando a celebracao do negro Euribato
de Homero no cerco de Troia, este afirma que “a depreciacao comecou
com os viajantes europeus, sobretudo pelo “desejo de ser injusto” ou
“pelas nogdes pré-concebidas do negro”, e em parte, também, pelo
principio de que é mais facil rebaixar do que elogiar” (CINR, p.263).
Estas explicagoes nao constituem uma descrigao historica convincente,
Contudo, em termos muito gerais, situam as justificagoes ideologicas
usadas pela primeira vez pelos viajantes e depois pelos exploradores
e missionarios para criar uma nova ordem no “continente negro” (ver
Arendt, 1968, p.87). Isto significava a abertura de Africa ao comércio,
educagao europeia e ao Cristianismo e, assim, a criacao e o cumprimen-
to de um dominio psicolégico:

Em todos os paises angléfonos a mente da criange negra inteligente revolta-se contra
as descrigoes do negro fornecidas em livros basicos — geografias, viagens e historias —;
mas apesar da revolta instintiva por estas caricaturas e deturpagées, ele é obrigado
a continuar, & medida que os anos passam, a estudar tais ensinamentos perniciosos.
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Depuois de deixar a escola ele encontra as mesmas coisas nos jornais, textos criticos,
em novelas, em trabalhos quase cientificos; e algum tempo depois - "saepe cadendo” -
comegam a parecer-lhe as coisas correctas a dizer e a sentir sobre a sua raga. (Blyden,
CINR, p.76)

Pensando em particular sobre a condi¢ao dos Negros Americanos,
Blyden generalizou a sua analise:

Os que viveram em comunidades civilizadas, onde existem ragas diferentes, conhecem
bem as opinides depreciativas oferecidas sobre os negros pelos seus vizinhos - e, por
vezes, por eles proprios! Sendo a tez branca o padrdo de todas as exceléncias fisicas e
intelectuais na civilizagdo actual, o que se desviar da cor favorita é proporcionalmente
desprezado, até que o negro, que é o oposto, se torna ndo a cor mais impopular e mais
desvantajosa. (CINR, p.77)

Blyden lidou corajosamente com este aspecto dificil da dependéncia
psicolégica. Ele pensava que o negro era fraco porque aceitou a ima-
gem que lhe foi imposta e este complexo de dependéncia poderia muito
bem ser o responsavel pela “hesitagao”, a “modéstia que advém de um
sentido de inferioridade” encontrada no aluno negro americano (CINR,
p.148), bem como a auto-depreciagdo observada no adulto. “E penoso
na América ver os esforcos realizados pelos negros para assegurar a
conformidade exterior da aparéncia da raga dominante” (CINR, p.77).

Quanto ao negro em geral, Blyden salientou que as perspectivas derro-
gatérias proporcionam a estrutura intelectual desta guerra psicoldgica.
Uma oposigao de cores, negro versus branco, torna-se um simbolo
soberano da distincia em qualidade e virtude entre europeus e africa-
nos e justifica o dever do homem branco em relagéo as “ragas despreza-
das” (CINR, p.138). Mas este dever parece um mito e os seus trabalhos
nao serao duradouros:

Vitor Hugo exorta as nagdes europeias a “ocupar esta terra que lhes foi oferecida por
Deus” Ele esqueceu o conselho prudente de César contra a invasdo de Africa. Os euro-
peus podem manter a dominio "que lhes foi oferecido” por propriedade precdria. (CINR,
pp.145-46)

Reflectindo sobre o tema do negro barbaro, Blyden focou-se na liga-
¢do entre degeneracio e ocidentalizagdo. A seu ver, nem todas as con-
quistas europeias sao espléndidas e Uteis. Pelo contrario, “aquilo que
foi uma grande vantagem para a Europa pode acabar por nos arruinar
e existe, com frequéncia, uma enorme semelhan¢a ou uma relagio
intima entre o prejudicial e o benéfico que nem sempre conseguimos



distinguir” (CINR, p.79). Além disso, ele observou que a consequéncia
mais visivel para o reino do Congo, ocidentalizado e cristianizado sob a
influéncia portuguesa no século XVII, foi 0 seu desaparecimento (CINR,
p.159).

Até poderiamos pensar que Blyden - embora fosse um sacerdote cris-
tdo - nao acreditava na conversao, desde que fosse uma expressio da
ocidentalizagdo: “os Pagdos com discernimento sabem que o homem
negro entre eles, que “se intitula cristdo e usa roupas ocidentais”, adere
aos habitos e costumes europeus com um reservado poder de despren-
dimento” (CINR, p.59). Ele ridicularizou fortemente a confusio dos cos-
tumes socioculturais e dos valores cristdos e salientou de forma pes-
simista que “o evangelho ndo conseguiu agir livremente nesta terra”
(LET, p.115). No entanto, ele acreditava que as “incoeréncias dos cris-
tdos” (LET, p.99) poderiam ser responsaveis por este relativo fracasso.
Narealidade, o que ele rejeitou foi o “fino verniz da civilizagao europeia”
que um missiondrio jovem e inexperiente divulga. “Com o vigor sério e
temperamento sangufneo proprios dos jovens, ele prega uma cruzada
contra os costumes inofensivos e os preconceitos das pessoas - substi-
tuindo muitos costumes e habitos necessérios e (teis no clima e para
0 povo, por praticas que, embora liteis na Europa, tornam-se, quando
introduzidos indiscriminadamente em Africa, artificiais, ineficazes e
absurdas” (CINR, p.64). No entanto, Blyden parece acreditar que a con-
fusao de valores religiosos e costumes culturais ndo é um acidente: “a
mente do anglo-saxdo e a mente africana formada sob a influéncia do
anglo-saxao, parecem ser intolerantes em relagdo a todos os costumes
e praticas que ndo estao em conformidade com o padrio de habitos e
gostos europeus” (LET, p.114). Este exemplo de incompreensio cultural
ndo € extraordinario nem invulgar. De importéncia igual, pelo menos, é
a suposta resposta africana aos europeus e a sua cultura,

Hd aqueles de outras ragas que também escarnecem, gozam e “desprezam”. Alguns dos
trabalhos de Baker e Stanley em Africa devem ter frequentemente impressionado os
nativos com o sentimento de que os viajantes energéticos vieram de “continentes muito
mais negros” do que qualquer uma das suas imaginagées simples alguma vez lhes tinha
sugerido. (CINR, pp.138-139)

Mungo Par destacou as suas impressoes da seguinte forma: embora os negros, em
geral, tenham uma dptima ideia da riqueza e do poder dos europeus, receio que 0s
maometanos convertidos entre eles ndo pensem grande coisa dos nossos éxitos Superi-
ores no dmbito do conhecimento religioso... Os pobres africanos que nds consideramos
bdrbaras, observam-nos, receio, como uma raga com uma formiddvel, mas razoavel-
mente ignorante devogdo. (CINR, p.343)
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Para Blyden, estas incongruéncias revelaram o tom geral de um con-
tacto distorcido conforme existiu sob a escravatura e o imperialismo co-
lonial. Além disso, 0 grau com que a presenga europeia e a supremacia
politica autoproclamada afectam a cultura e a confianga africanas (LO,
p.57), Blyden considerou necessario sublinhar certos aspectos ideologi-
cos que eventualmente promoveriam a resisténcia silenciosa africana e
fomentariam um novo ambiente de ideias. A l6gica deste compromisso
levou Blyden a formular fortes criticas intelectuais a ideologia ociden-
tal, sobretudo através de uma avaliagio critica da tradicdo europeia,
uma nova interpretagdo da histéria e, sobretudo, uma avaliagdo posi-
tiva da tradicao oral africana.

A critica de Blyden a tradigdo europeia baseia-se numa filosofia rela-
tivista das culturas (AA, p.60). Ele acreditava que embora em termos
religiosos o conceito de humanidade fosse o mesmo em todo o mun-
do, “as capacidades nativas da humanidade diferem, bem como o seu
trabalho destino, pelo que uma estrada pela qual um homem atingiria
maior eficiéncia, nao é aquela que conduziria outro ao sucesso” (AA,
pp.5-8; CINR, p.83). Divagagdes fantasiosas no campo da histéria com-
parativa facultaram comparagdes para apoiar o seu relativismo.

Os antepassados destas pessoas [africanos] entendiam o uso do algodao e o seu fabrico;
quando Julio César encontrou os bretdes, estes vestiam-se com peles de animais selva-
gens. Os visitantes do Museu Britdnico podem ver, no departamento egipcio, pano fabri-
cado com o mesmo material e apresentando a mesma textura que envolvia as mimias.
Este pano foi fabricado por pessoas que entendiam a arte perdida do embalsamento,
mas que, quando por causa de revolugdes sucessivas se deslocaram para o interior...
perderam essa valiosa arte, embora nunca tenham esquecido o fabrico do pano usado
no processo. (CINR, p.196)

Esta é apenas uma das frageis comparagoes. Os seus comentarios aos
relatérios de Leo Africanus sobre o reino do Mali (CINR, p.195), carac-
teristicas fisicas egipcias (NAH, p.10), psicologia etiope (NAH, pp.25-26)
e destino (CINR, 152-153), ou a civilizagdo dos “maometanos nigritia”
(CINR, p.300) explicitam e apoiam as suas ideias sobre a diversidade
dos processos histéricos. Esta premissa permitiu-lhe afirmar que:

0 caminho que conduziu ao sucesso e elevagdo dos anglo-saxdes ndo € o que conduziria
ao sucesso e elevagio do negro, embora tenhamos recorrido aos mesmos meios de cultura
geral que permitiram que o anglo-saxdo descobrisse o rumo que devia seguir. (CINR, p.83]
De facto, esta posi¢do critica também requereu uma nova compreen-

sio da histéria. Uma vez que o tipo de dominio politico e cultural que
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decorria em Africa serviu a perspectiva historica especifica na qual se
baseou e foi, por sua vez, justificada pelo seu préprio sucesso, Blyden
escolheu rever o conceito de histéria global.

Referindo-se a classificagao de E. Harrison, que distinguia “seis épo-
cas principais na histéria da civilizagdo” (Sociedade Teocratica, Idade
Grega, Perfodo Romano, Civilizagao Medieval, Idade Moderna e Idade
pos-Revolugdo Francesa), Blyden propés a exclusdo das duas dltimas
idades do curriculo africano. Os seus motivos eram bastante simples:
ele observou que foi durante estes dois periodos, sobretudo no tltimo,
que surgiu “o trafico transatlantico de escravos e aquelas teorias - teoldgi-
cas, sociais e politicas - foram inventadas para rebaixar e proibir”, Por
outro lado, ele considerou os primeiros periodos exemplares, sobretu-
do o Grego, o Romano e 0 Medieval: “Nao houve um periodo da histéria
mais repleto de energia estimulante, tanto fisica como intelectual, como
0 essas épocas... Nenhum escritor moderno ira influenciar o destino da
raca da mesma forma que os gregos e os romanos fizeram” (CINR, p.82).
Assim, um principio filoséfico de relativismo cultural acompanhou uma
rejeicao ideologica de uma parte da histéria europeia e permitiu que
Blyden justificasse a sua reivindicagao de autenticidade, e, portanto, a
relevancia do passado africano e a sua tradigio prépria. Segundo Volney
(NAH, p.5) e Hartmann, ele ndo tinha dividas quanto a “extrac¢io es-
tritamente africana” da civilizagdo faradnica (CINR, p.154n). Mas foi
através de uma avaliagdo das tradigdes orais africanas que vimos a base
da sua inspiracio:

Agora, se quisermos fabricar uma nagdo independente - uma nagio forte - devemos
ouvir as cangoes dos nossos irmdos pouco sofisticados jd que eles cantam a sua histéria,
falam das suas tradigées, dos eventos maravilhosos e misteriosos da sua vida tribal ou
nacional, dos resultados daquilo que denominamos de suas supersticoes. (CINR, p.91)

Em suma, o que Blyden apresentou foi uma critica geral a ideologia
ocidental, ndo por ser errada, mas porque lhe parecia irrelevante para
a autenticidade africana. No entanto, esta critica surgiu como uma
negacao e, até certo ponto, como uma consequéncia das interpretagoes
mais intolerantes sobre a raga. Assim, constitui uma estranha reformu-
lagdo das teorias mais negativas do século. Numa longa carta a viajante
britanica Mary Kingsley, em 1900, Blyden concordava com ela: “O ne-
gro devera ter para si um ponto alto de desenvolvimento - uma afirma-
¢ao que nao é o resultado, como foi alegado por alguns, do preconceito
contra os africanos, nem, conforme defenderam outros, de indiferenca
latitudinaria em relagdo as verdades religiosas” (LET, p.461). Jogando
com o significado ambiguo da afirmagdo de Swedenborg, segundo
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o qual o africano é um homem divino, ele também poderia, de uma
forma mais relativista, concluir que “tal homem deve ter um local em
separado - nao uma cavidade para a qual alguns o langariam nem uma
planicie onde outros o colocariam, mas um local relevante”. Portanto,
“por razoes 6bvias, a moralidade convencional da Europa nao pode ser
amoralidade convencional de Africa, no que respeita a questdes sociais
e domésticas” (LET, p.461).

Trés consideragdes principais eram cruciais para a filosofia politica
de Blyden: a comunidade organizada basica, sob a lideranga mugul-
mana, o conceito de nagao africana e, por fim, a ideia de unidade do
continente.

A comunidade islamica basica parece-se com este modelo de orga-
nizacdo politica. “Ndo existem distin¢des de casta entre eles” nem "bar-
reiras tribais” (CINR, p.175) nem preconceitos raciais (CINR, pp.15-
27); "a escravatura e o trafico de escravos sao louvaveis, desde que os
escravos sejam os Kaffirs”, mas o "escravo que abraca o Islao é livre e
nenhuma agéncia se fecha perante ele por causa do seu sangue servil”
(CINR, p.176). Sera que Blyden aprovou esta escravatura institucional?
Nio é claro, Poderiamos talvez argumentar que ele estava apenas a
apresentar um caso. Nao devemos esquecer que nas suas publicagdes
ele se opds a escravatura (por exemplo, L0, pp.67-91; LO, pp.153-67).
Em todo o caso, o que ele admirava no sistema era o facto de para os
Muculmanos as relacdes sociais de produ¢do nao serem determinadas
por factores raciais, mas pela sua fé: "'0 paraiso encontra-se debaixo do
espectaculo de armas’, é um dos seus estimulantes provérbios” (CINR,
p.9). “Estes encontram-se sob os feixes do Crescente ndo apenas por
motivos religiosos, mas também patridticos; até serem apenas con-
trolados por uma ideia, mas agirem como um individuo. A fé torna-se
parte da sua nacionalidade e esta entrelagada com os afectos” (CINR,
p.231). O dinamismo destas comunidades muculmanas, as suas formas
subtis e inteligentes de proselitismo e o seu comércio asseguraram ao
Isldo um futuro brilhante em Africa. “Todos os observadores cuidado-
sos e sinceros concordam que a influéncia do Isldo na Africa Central e
Ocidental foi, no seu todo, de caracter salutar. Enquanto agéncia elimi-
natoria e subversiva, ndo deslocou nem sacudiu nada que fosse tdo bom
quanto a propria. (CINR, p.174).

Nunca nenhuma das tribos Nigrita abdicou da individualidade da sua raga nem sepa-
rou as suas idiossincrasias para abragar a fé do Isldo. Mas sempre e quando necessdrio,
grandes guerreiros negros surgiram das linhas do Isldo e, inspirados pelos ensinamen-
tos da nova fé... deixaram-se levar, se é que em algum momento simularam a superiori-
dade com base na raca, a partir da sua ascendéncia artificial. (CINR, p.122)
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De acordo com Blyden, o Isldo é um meio politicamente excelente para
promover uma consciéncia africana e para organizar comunidades.
Infelizmente, embora as suposicoes ideolégicas possam, em principio,
ser aceites os factos histéricos contradizem a crenca de Blyden
nas capacidades positivas do Isldo. Durante o século XIX na Africa
Central, as facgbes islamicas representaram uma maldade objectiva e
praticaram um tréfico de escravos vergonhoso. E aqui, de novo, obser-
vamos uma inconsisténcia inacreditavel no pensamento de Blyden: a
sua admiragao ingénua pelo Isldo conduziu-o a aceitar a escravidio de
pessoas nao mucgulmanas!

Nos textos de Blyden, o conceito da nac¢ao africana é talvez o mais in-
trigante, mas também o mais original, j4 que implica o conceito classico
de “"democracia” (LPPF, p.16), mas com um enfoque especial na rejeicio
da distin¢ao racial e, a0 mesmo tempo, a afirmacgao paradoxal para a
retencao da individualidade racial. Na realidade, enquanto homem
do seu tempo, Blyden usou as premissas roméanticas que no século
XIX permitiram que alguns teéricos europeus redescobrissem as suas
raizes historicas e depois celebrassem a autenticidade da sua propria
cultura e civilizagdo, em termos da sua identificagdao com as suas ori-
gens. 0 exemplo mais evidente deste processo é o debate que decorreu
entre os académicos alemaes sobre o “indo-europeu” ou a cultura “in-
do-germénica’, na qual existia uma confusio extraordinaria em relacio
as nogdes de "raga’, “lingua’, “tradigio” e “histéria” (ver, por exemplo,
Arendt, 1968, pp.45-64). Contudo, os nacionalismos europeus surgi-
ram, em parte, devido a combinagdes teéricas destas nogoes complexas
e controversas e foram responsaveis pelo que Blyden denominou “o
perfodo de organizagio e consolidacio da raga” (CINR, p.122). Como
os homaélogos europeus, Blyden nio duvidou que um fenomeno racial
deva ser a base do nacionalismo e a criacao da Nagdo:

Nesta questdo de raga, ndo é necessdrio nenhum argumento para discutir os métodos
ou procedimentos para a preservagdo da integridade da raga e para o desenvolvimento
da eficiéncia da raca, nem é necessdrio nenhum argumento relativamente a necessidade
de tal preservagdo ou desenvolvimento. Se um homem ndo o sente - se ndo se ergue com
um poder espontdneo e inspirador no seu coragdo - entdo ndo possui qualquer papel
nem parte nele. (CINR, pp.122-123)

Assim, reter o conceito de individualidade racial tornou-se o pilar
da construgao da nagdo. Paradoxalmente, Blyden escreveu que ele nio
considerava o Haiti e a Libéria, as duas maiores nagoes negras, como
possiveis modelos da nacéo africana, porque “existe uma luta perpétua
entre uma minoria que visa encaminhar os interesses da maioria e um
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profanum vulgus largamente em maioria” (CINR, p.273). Além disso,
a medida que envelhecia, Blyden aceitou a divisdo de Africa pelos po-
deres europeus (ver Lynch em LET, p.409), colaborou com eles (LET,
p.502), e, em 1909, trabalhou arduamente para a "reconstrugao [da]
Libéria pelos Estados Unidos da América’, e, na verdade, para um pro-
cesso de “colonizagao” administrativa”

Deixem a Repiiblica reter os seus Sectores Executivo, Legisiativo e Judicial. Mas deixem
a América tomar a Reptiblica sob sua “proteccdo” por agora. Deixem os funciondrios
britanicos, como fazem agora, supervisionar os Departamentos Aduaneiro e do Tesouro.
Deixem os franceses gerir a Forga da Fronteira sob a responsabilidade financeira da
Libéria. Deivem a América nomear um Alto-comissdrio para a Libéria — um homem
experiente do sul, se possivel, rodeado por funciondrios americanos brancos para aju-
dar. Abulam a Missdo Diplomdtica americana na Monrdévia ou cologuem um branco na
chefia. 0 Alto-comissério deve analisar as decisdes Executivas, Legislativas e Judiciais
antes de serem ratificadas. (LET, p.496)

No entanto, foi nas suas descri¢oes da Libéria e da Serra Leoa que ele
ofereceu a sua visdo mais clara de uma nagdo africana, que deve ser
independente, liberal e auto-suficiente, mas deve comercializar com
outros paises estrangeiros; uma “hoa democracia” na qual o enaltecimen-
to racial deveria ser o principio orientador.

0 pan-africanismo de Blyden é uma espécie de profetismo. Ele idealizou,
em primeiro lugar, uma colaboragdo e uma fusao do Cristianismo afri-
cano e da forga conquistadora do Islao:

Onde a luz da Cruz cessa de correr sobre a escuridao, af os feixes do Crescente iluminarao;
e, @ medida que a esfera gloriosa do Cristianismo se ergue, o crepiisculo do Islao perder-se-
-d na grande luz do Sol da Rectiddo. Depois Isaac e Ismael unir-se-do. (CINR, p.233)

Ele destacou a unidade cultural representada pelo Islao, a qual colo-
cou 0s povos africanos “sob a mesma inspiragao” (CINR, p.229), ofere-
cendo-lhes, por meio da mesma “lingua, cartas e livros” (CINR, p.229),
tanto uma unidade politica como uma comunidade cultural (CINR, p.6).
Por fim, Africa unir-se-4 quando prestar a devida atengado as suas
experiéncias com a Europa e a América. Ele manteve assim a tese que
“a histéria politica dos Estados Unidos é a histéria do negro. A histéria
comercial e agricola de quase toda a América é a histéria do negro”
(CINR, p.119; LET, pp.476-77).

Em suma, existiria unidade e crescimento em Africa se os povos
negros por todo o mundo reflectissem sobre a sua prépria condigéo.
Blyden, o idedlogo, tornou-se visionario:
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As visaes do futuro.. vejo aquelas belas colinas - as margens daqueles cursos de agua
encantadores, as planicies verdejantes e os campos floridos... vejo-os todos a serem pos-
suidos pelos exilados que regressam do Oeste, treinados para o trabalho de reconstruggo
de lugares devastados sob a disciplina severa e a dura servidao, Vejo, tambem, os seus
irmdos apressando-se para os receber a partir das encostas do Niger e dos seus vales
encantadores... Maometanos e pagios, chefes e pessoas comuns, todos a tentarem
captar algo da inspiragdo que os exilados trouxeram - para compartilhar... e marchar
de volta... em direccdo ao nascer do sol para a regeneragdo de um continente. (CINR,
p.129)

Uma organizagdo cultural e politica moderna poderia ser atingida
com a ajuda dos americanos afrodescendentes.

Ainterpenetragio de “nacionalismos” religiosos e politicos na opinido
de Blyden expressa o que devemos denominar de politica de autenti-
cidade racial, orientada para uma transformacéo cultural e politica do
continente. O papel determinante que ele atribuiu aos americanos
negros e aos indios ocidentais, ao seleccion-los como “colonos”, indica
asua crenca na "identidade racial” e ilustra esta filosofia peculiar sobre
a salvacdo de Africa.

A restauragdo do negro a terra dos seus pais serd a restauragdo da raga @ sua integri-
dade original, a si prépria; e ao trabalhar por si, para si e a partir de si, descobrird os
métodos do seu proprio desenvolvimento, que ndo serdo os mesmos métodos dos anglo-
saxaes. (CINR, p.110)

Os negros da América e das Indias Ocidentais “serviram” e “sofre-
ram” e Blyden nao hesitou em comparé-los aos Hebreus (CINR, p.120).
A possibilidade do seu regresso a Africa torna-se a esperanca da terra
prometida,

Blyden tem sido frequentemente denominado o fundador do nacio-
nalismo africano e do pan-africanismo. Certamente que o &, na medida
em que descreveu o peso da dependéncia e os inconvenientes da explora-
¢ao. Ele apresentou “teses” para a libertagio, insistindo na necessidade
quer da indigenizagao do Cristianismo quer do apoio ao Isldo. Apesar
do seu romanticismo e das inconsisténcias, a visio politica de Blyden é
talvez a primeira proposta de um homem negro a aprofundar as vanta-
gens de uma estrutura politica independente e moderna para o conti-
nente,
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“Personalidade Negra” como Lugar Comum

Segundo Blyden, o “negro” com que o Ocidente lida na sua literatura,
bem como na sua iniciativa imperial, é apenas um mito (Blyden, L0,
pp.52-54; pp.67-68). Este mito foi criado pelo Ocidente e é mantido por
ele ao projecta-lo como uma imagem padrao. Os missionarios, viajantes
e colonos estao igualmente errados na forma como retratam a personali-
dade africana:

0 negro do viajante comum ou do missiondrio - e talvez de dois tercos do mundo cristdo
- é um ser puramente ficticio, construido a partir das tradi¢des dos comerciantes de
escravos e dos donos de escravos, que fizeram circular todo o tipo de histdrias absurdas,
e também a partir dos preconceitos herdados dos antepassados, que foram ensinados a
olhar o negro como um objecto legitimo de trdfico. (CINR, p.58)

Mais geralmente, Blyden considerou esta imagem falsa como o produ-
to e como a consequéncia de um longo processo que acompanhou a ex-
ploragdo europeia do mundo a partir do século XVI. Um etnocentrismo
prevalecente e uma falta de curiosidade sincera geraram um enquadra-
mento totalmente absurdo, no qual as culturas e os povos africanos
constituiram uma mera inversao tipos humanos e tradigoes europeias.
Esta premissa foi usada para justificar a “acusacio contra toda a raca”
(NAH, p.27). Por exemplo, Sir Samuel Baker afirma: "Sem ajuda exte-
rior, 0 negro daqui a mil anos ndo serd melhor do que o negro de hoje, ja
que o negro de hoje ndo se encontra numa posicao superior a dos seus
antepassados de ha alguns milhares de anos” (CINR, p.269).

Blyden atacou esta posicao ideolégica, revelando primeiro a fraqueza
da sua visdo, resultante de uma deducao errada, e criticando depois a
pressuposicao de que o negro poderia ser completamente integrado na
cultura ocidental. No que respeita a deducio, ele escreveu que o maior
erro reside numa interpretacao tedrica errada do fenémeno racial e das
suas manifestagdes culturais:

Nao existe uma superioridade absoluta ou essencial num lado nem uma inferioridade
absoluta ou essencial do outro. E uma questéo de diferenga de dotacao e diferenga de
destino. Nenhuma formagao ou cultura tornard o negro europeu; As duas ragas ndo
se movem na mesma rotina, mas em linhas paralelas, com uma distdncia imensurdvel
entre elas. Elas nunca se encontrardo no plano das suas actividades de forma a coin-
cidir em capacidade ou desempenho. Ndo sdo ‘idénticas, como alguns pensam, mas
‘desiguais’; sao ‘distintas, mas ‘iguais! (CINR, p.227; énfase minha)

A dificuldade desta posicao reside na complexidade do conceito de
raca e das conotagoes variadas e alargadas que lhe foram atribuidas
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por teéricos e idedlogos. Poderiamos analisar a relagdo entre a tese de
Blyden e as teorias raciais do seu tempo (ver, por exemplo, Fanoudh-
Siefer, 1968; Hammond & Jablow, 1977; Hoffmann, 1973; Jordan, 1968:
Lyons, 1975). Uma vez que estas teorias sao, em termos gerais, misturas
de uma filosofia pobre, especulagdes cientificas e forte etnocentrismo,
€ mais pertinente analisar o problema de uma forma diferente e rela-
cionar Blyden com os fundadores da antropologia. Em primeiro lugar,
existe uma semelhanga surpreendente entre o conceito de Blyden e o
de alguns antropélogos do século XVIII. O seu entendimento de “antro-
pologia’, 0 estudo das “caracteristicas praticas” de “um sistema” e a sua
influéncia no homem natural (CINR, p.232) parecem fazer eco de Rous-
seau. Conforme observa com razao H. R. Lynch: "o homem natural afri-
cano’ de Blyden é surpreendentemente semelhante ao ‘nobre selvagem’
de Rousseau que vive num ‘estado perfeito da natureza’ - um estado
que ambos reivindicaram como sendo pré-requisito necessario para
o desenvolvimento dos recursos espirituais da humanidade” (Lynch,
1967, p.62). A teoria da raca de Blyden faz todo o sentido quando é rela-
cionada com Essai sur l'inégalité des races humaines (1853) de Arthur
de Gobineau e outros conceitos raciais generalizados. Por exemplo, Vol-
taire, procurando uma hierarquia de ragas no Traité de métaphysique
(1734) e Essai sur les moeurs, afirmou que os negros constituiram uma
marca completamente distinta da humanidade. Na antropologia de Vol-
taire, esta distingdo envolvia e explicava a inferioridade do negro (ver
Duchet, 1971, pp.281-321). Em contraste, Buffon, um cientista, apre-
sentou na sua Natural History (1749) o principio da distin¢ao de todos
os seres humanos. Para ele, mesmo “o ser humano mais parecido com o
animal” nao se assemelha ao “animal mais parecido com o humano”. Ele
nomeou este principio de identidade organizacional. Também afirmou
ter provas de distingoes raciais, reconhecendo no seio de cada raga a
possivel existéncia de “variedades humanas” dependentes do ambiente
e do clima (Ver Duchet, 1971, pp.229-280).

Acreditando na distingao das ragas, Blyden comparou a “pureza” da
raga e a "pureza” da personalidade e do sangue, sendo isto responsavel
pela sua posi¢ao “racista” face aos mulatos. Ele manifestou-se, por exem-
plo, contra a “introdugdo a uma grande escala do sangue dos opresso-
res entre as suas vitimas” (LET, p.488), rejeitou mesmo a possibilidade
de uma unido entre “os negros puros e os mulatos” (LET, p.388), e, de
forma mais questionavel, menosprezou os “negros que sio tio brancos
como alguns homens brancos” (LET, p.388). A sua tese, que assentava
na rejeicao dos mulatos e da sua experiéncia africana também era po-
liticamente motivada: “Se esta diferenga entre o negro e o mulato for
compreendida doravante, simplificard muito o problema do negro e a
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raca sera chamada a suportar apenas os seus proprios pecados e nao os
pecados de uma ‘multidao mista” (em Lynch, 1967, p.59).

Blyden também parece concordar com o principio da variedade hu-
mana em termos de na raga, mas adicionando-lhe o facto da diferenga
étnica e da influéncia social:

Os acidentes cruéis da escravatura e do trdfico de escravos juntaram todos os africanos
e ndo ocorreu qualquer discriminagio no massacre entre os Foulah e os Timneh, os
Mandingo e os Mendi, os Ashantee e os Fantee, os Eboe e o Congo - entre os descen-
dentes dos nobres e os filhos e a prole dos escravos, entre os reis e os seus subditos
- todos foram colocados no mesmo nivel, todos os de pele negra e cabelo lanoso eram
os ‘pretos, bens méveis... E quando, pelo desenrolar dos eventos, estas pessoas tentam
praticar uma governagao independente, surgem aos othos do mundo como africanos,
sem o facto de se ter em consideragdo que pertencem a tribos e familias que diferem
amplamente nos graus de inteligéncia e capacidade, na tendéncia original e na suscep-
tibilidade. (CINR, p.274)

A ultima frase envolve o conceito de variedade ao estabelecer uma
relagao entre “inteligéncia” ou “capacidade” e os grupos étnicos. Esta
é uma hipotese perigosa, que durante os ultimos dois séculos tem sido
cooptada para legitimar cada racismo e apoiou a cria¢ao de uma cién-
cia controversa assente em diferencas raciais. Segundo a perspectiva
ideologica de Blyden, este conceito é uma revindicagio poderosa paraa
identidade regional: os africanos ndo sdo iguais, nem necessariamente
idénticos e, por fim, as suas tradi¢des ndo reflectem meramente cada
um e nao sao a mesma coisa.

Contudo, Blyden reclamou uma distingao geral destrutiva que definiu
ao enumerar algumas caracteristicas particulares do continente e dos
seus habitantes de uma forma claramente etnocéntrica

Africa “tem sido denominada o bergo da civilizagio e realmente é".
Pensando no passado egipcio, Blyden escreveu: “As origens de todas
as ciéncias e das duas maiores religides agora professadas pelas ragas
mais esclarecidas foram criadas em Africa” (CINR, p.116; NAH, pp.5-
9). A seu ver, era um mundo brilhante, um continente de “satisfacdo e
felicidade” onde as pessoas temiam e amavam Deus e mostravam uma
hospitalidade espantosa (L0, p.82).

Se a crenga num Criador comum e num Pai da humanidade é ilustrada no apoio que
oferecemos ao nosso vizinho, se a nossa fé se vé nos nossos trabalhos, se provarmos que
amamos Deus que nao vimos, amando o nosso vizinho que vemos, respeitando os seus
direitos, embora ele possa ndo pertencer ao nosso cld, tribo ou raga, entdo devo dizer,
e ndo serd contestado, que entre os nativos do interior de Africa sdo fornecidas mais
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provas da sua crenga na Paternidade comum de um Deus pessoal (pelo seu tratamento
hospitaleiro e atencioso dos estrangeiros e estranhos) do que se observam em muitas
comunidades civilizadas e cristas. (CINR, p.215)

Para ilustrar a sua afirmacio sobre a religiosidade africana, Blyden
recordou os elogios de Homero e Herédoto das “inocentes pessoas ne-
gras” (NAH, p.10). No que respeita a hospitalidade, para além de algu-
mas analises etnograficas sobre os costumes Mandingo (CINR, p. 285) e
a experiéncia de Mungo Park nas imediacées de Sego (CINR, p.206), ele
trouxe os testemunhos dos exploradores e, entre eles, a espantosa “lon-
ga estadia de Livingstone naquela terra... sem dinheiro para pagar,...
outra prova das excelentes qualidades das pessoas” (CINR, p.115).

Duas outras caracteristicas dos africanos, de acordo com Blyden, sao
0 seu amor pela misica (CINR, p.276) e a “capacidade de ser ensinado”
(CINR, p.163). Ele centrou-se nesta tiltima capacidade, por causa do seu
potencial para o futuro de Africa. Parecia-lhe ainda mais importante
uma vez que ele estava convencido de um estado geral de "degenera-
¢ao’, pelo menos entre “pagios”. Mas os “Mugulmanos”, normalmente,
constituem uma excepgdo: “Sempre que o mugulmano se encontra na
sua costa... ele considera-se um ser isolado e distinto do seu vizinho
pagao e imensuravelmente o seu superior intelectual e moral” (CINR,
p.175).

Um século ndo trouxe qualquer mudanca para melhor, o Sr. Joseph Thompson [que]
visitou os paises negros no ano passado [afirma]: Néo existe absolutamente um tinico
pais onde os nativos sejam deixados de vontade prépria, onde exista uma ligeira evidén-
cia de um desejo de melhorar. Os piores vicios e doengas da Europa encontraram um
solo semelhante e o gosto pela bebida aumentou desproporcionadamente em relagio
ao desejo de roupas. (CINR, p.342)

Assim, a degeneracdo geral existe sobretudo devido ao alcoolismo
(CINR, p.67), as influéncias climaticas (CINR, p.54) e a presenca eu-
ropeia (CINR, pp.46-47; LET, pp.399-400). Para parar este processo
mortifero, Blyden propés um modo de agir que consistia em trés méto-
dos principais para a conversao africana, todos eles com base na capa-
cidade de aprender.

Em primeiro lugar, deveria haver uma énfase no “nosso passado” e na
objectividade da realidade. Tal como observou Blyden, “os nossos pro-
fessores tém sido por necessidade europeus e mostraram-nos livros
a mais e coisas a menos”. Consequentemente, “a nogao, ainda comum
entre os negros... € que a parte mais importante do conhecimento con-
siste em saber o que outros homens - estrangeiros - disseram sobre as

V. O Legado e as Questdes de W Blyden 155



coisas e mesmo sobre Africa e sobre eles préprios. Aspiram a estar
familiarizados, nao com o que realmente &, mas com o que esta impres-
so” (CINR, p.220). Na existéncia diaria, segundo Blyden, a expressio
desta incapacidade de distinguir entre “realidade” e “interpretacao”
subjectiva conduz os africanos a situagoes absurdas.

As cangaes que vivem nos nossos ouvidos e frequentemente nos nossos ldbios sdo can-
¢des que ouvimos cantar por aqueles que gritavam enquanto nds gemiamos e lamen-
tdvamos. Eles cantaram a sua histéria, que foi a histéria da nossa degradacdo. Eles
recitaram os seus triunfos, que continham o registo da nossa humilhacdo. Para nosso
grande infortinio, aprendemos os seus preconceitos e as suas paixGes e pensamos que
tinhamos as suas ambigaes e poder, (CINR, p.91)

De acordo com Blyden, seria provavel que esta tendéncia cultural
conduzisse simplesmente a destruicdo do negro. Um meio de con-
versao seria o desenvolvimento da “consciéncia negra’, uma vez que é
claro que “apesar de tudo, a ‘raga negra’ ainda tem um papel a desem-
penhar - um papel distinto - na histéria da humanidade e o continente
africano sera a cena principal da sua actividade” (CINR, p.276). Contu-
do, ele reivindica que devemos colocar a percep¢io ocidental de “nas” e
do "nosso passado” em perspectiva e procurar "o que somos”, vivé-lo e
escrevé-lo de acordo com a “nossa prépria” experiéncia.

Descuramos o estudo dos assuntos do pais, porque fomos educados a partir de livros
escritos por estrangeiros, e "para uma raca estrangeira’; nao “para ngs” - ou apenas
para nos na medida em que nas caracteristicas gerais da humanidade nos parecemos
a essa raga... Portanto, virdmos as costas aos nossos irmaos do interior como aqueles
com quem ndo poderiamos aprender nada para elevar, esclarecer ou aperfeigoar... A
histéria foi escrita para nds e esforcdmo-nos por agir de acardo com a mesma, enquan-
to a verdadeira ordem é aquela em que a historia deve acontecer primeiro e ser escrita
posteriormente. (CINR, p.221; minha énfase)

Por outras palavras, os africanos precisam de criar os seus préprios
esquemas para compreender e dominar os dados sociais e historicos,
“sobretudo neste grande e interessante territorio que é o deles e sobre
o qual ainda sera preciso descobrir a verdade - pessoas e sistemas so-
bre os quais ainda se formarao ideias correctas” (CINR, pp.220-221).
Aquilo a que Blyden se refere é, deduzo eu, A necessidade de imple-
mentar uma interpretagio social africana, que deve ser realizada como
uma responsabilidade africana, uma vez que, conforme declarou no
discurso da inauguragao do Colégio da Libéria, “Ndo temos anteceden-
tes agradaveis - nada no passado para nos inspirar...Todas as nossas
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associagoes apoiantes estio ligadas ao futuro. Deixem-nos entio lutar
para alcangar um futuro glorioso” (LO, p.120).

Num segundo nivel, Blyden lutou contra o tema da imitagao do com-
portamento social: “Fascinado pelo presente, [0 negro] atormenta-se a
si proprio com a tarefa recorrente, insatisfeita e insatisfatoria de imitar
os imitadores” (CINR, P.147). Como um sinal de dominio psicolégico,
a imitagao do homem branco ou o desejo secreto de se tornar branco
expressa uma dependéncia, De qualquer forma, a investigacio e debate
sobre isto deve ocorrer com vista 3 determinacdo da cultura africana e
das propostas para o seu futuro (CINR, pp.277-278).

Além disso, devem iniciar-se imediatamente novos e vigorosos ca-
nones para os jovens negros. O objectivo seria “apoiar o seu poder de
esquecimento - uma conquista de extrema dificuldade” (CINR, p.79)
aumentando “a quantidade de agéncias puramente disciplinares” e re-
duzindo “ao minimo a quantidade de influéncias distractivas” (CINR,
p.80). 0 objectivo destes cinones seria também o de “estudar as causas
da ineficiéncia do negro nas terras civilizadas, e, desde que tenha resul-
tado da educacio que receberam, procurar evitar o que concebemos
como os elementos sinistros dessa educagio” (CINR, p-80). Salientando
a natureza especial da experiéncia da Libéria, ele insistiu no facto de
“nenhum pais do mundo necessitar mais do que a Libéria de ter uma
mente correctamente orientada” (LO, p.98). Em primeiro lugar, porque
0 pais estd “isolado do mundo civilizado”. Em segundo lugar, a prépria
experiéncia parece excepcional, pois significa “estabelecer e manter
um governo popular com uma populagdo, na sua maioria, de escravos
emancipados” (LO, p.98). Referindo-se aos primeiros colonos, ele
insiste na necessidade de uma “educagao pratica” (LO, p.101).

Este projecto conduz directamente ao terceiro passo mais impor-
tante: uma nova politica para a educagdo formal, que acabaria por aju-
dar na transformagao do continente. Usando a sua prépria experiéncia
como um profissional, ele propds um perfil muito preciso de um pro-
grama. Acima de tudo, ele apresentou a sua tese principal: “Lord Bacon
afirma que ‘ler torna um homem pleno’; mas a leitura indiscriminada
de literatura europeia pelo negro tornou-o, em muitas circunstancias,
demasiado pleno, ou destruiy bastante o seu equilibrio” (CINR, p.81). A
partir desta posi¢do, é mais ficil entender a complementaridade entre
a sua “perspectiva cldssica” e o seu “nacionalismo” no que respeita ao
curriculo. Para além da apresentacao critica da histéria a partir de um
ponto de vista africano, ele insistiu no estudo dos classicos - as linguas
gregas e latinas e as suas literaturas e também a matematica e a Biblia,
0 estudo dos classicos - “crucial para um conhecimento profundo de
todas as linguas da parte iluminada da humanidade” (LO, p.108) - era
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necessario por dois motivos fundamentais: em primeiro lugar, “o que se
ganha pelo estudo das linguas antigas é um fortalecimento e disciplina
da mente que possibilita que o estudante posteriormente o apreenda
e, com comparativamente pouca dificuldade, domine qualquer assunto
ao qual possa dedicar a sua atengao” (CINR, p.87); em segundo lugar,
“0 estudo dos classicos também oferece a base para uma procura bem-
sucedida do conhecimento cientifico. Estimula de tal forma a mente
que desperta o interesse do aluno para todos os problemas da ciéncia”
(CINR, p.87; LO, p.110). (Devemos referir que foi por estas duas razoes
que Senghor, cerca de noventa anos mais tarde, aludiu a promogao do
ensino do grego, latim e literatura classica no Senegal.) Blyden também
advogou o estudo da fisica e da matematica (LO, p.100), porque “como
instrumentos de cultura, aplicam-se por todo o lado” (CINR, p.87).
Finalmente, o estudo da Biblia é essencial. No entanto, deve ser uma
Biblia “sem notas nem comentarios’, uma vez que “os ensinamentos do
Cristianismo tém uma aplicagao universal... e as grandes verdades do
Sermdo do Monte sio tdo universalmente aceites como os axiomas de
Euclides” (CINR, p.89).

A perspectiva “nacionalista” de Blyden é manifesta na sua intengao
de introduzir no curriculo o estudo das linguas arabes e africanas,
“através das quais podemos comunicar de forma inteligente com
milhdes com quem podemos contactar no interior e saber mais sobre o
nosso proprio territério” (CINR, p.88). A promogao sobretudo do arabe
parece importante para ele. Numa carta dirigida ao Reverendo Henry
Venn, chegou mesmo ao ponto de escrever que “as letras romanas nun-
ca prevalecerdo nem serdo lidas pela Africa maometana” (LET, p.95).
Blyden advogou ndo apenas o ensino das linguas africanas, mas tam-
bém uma real introdugio a sociedade e cultura africana. E aos cidadaos
liberianos disse:

Temos jovens que sdo peritos em geografia e costumes de paises estrangeiros, que po-
dem relatar a actuacdo de estadistas estrangeiros em paises a milhares de milhas de
distdncia, sabem falar com eloquéncia de Londres, Berlim, Paris e Washington... Mas
quem sabe alguma coisa sobre Musahdu, Medina, Kankan ou Sego - a apenas algumas
centenas de milhas de distancia? Quem sabe dizer algo sobre a politica ou as acgées de
Fanfidoreh, Ibrahims Sissi, Fahquehqueh, ou Simoro de Boporu - a poucos passos de
nds? Estes dificilmente sao conhecidos. Agora, como negros, aliados em sangue e raga
destas pessoas, isto € vergonhoso. (CINR, p.88)

Em suma, as potencialidades da personalidade africana sao faculta-

das neste impeto para promover uma nova percepgao do passado e do
presente, a recuperagao de uma autonomia psicoldgica e a introdugao
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de um sistema original de educagao. Com este argumento em mente,
podemos realmente afirmar que Blyden estd na realidade a apresen-
tar uma formula para a “reinvencao” da personalidade africana, de um
ponto de vista “racial”. Ele escreveu: “Queremos que os olhos e os ouvi-
dos do negro estejam treinados pela cultura, para que possa ver com
mais clareza o que vé e ouvir mais distintamente o que ouve” (CINR,
p.277). E em termos de futuro, ele declarou dramaticamente;

Quando o africano finalmente avancar com as suas capacidades, ocupard um lugar
nunca dantes ocupado. Incompreendido e muitas vezes mal interpretado mesmo pelos
seus melhores amigos... contudo, ele apresenta-se, erguendo-se gradualmente sob as
influéncias das agéncias conhecidas e desconhecidas, (CINR, p.278)

Néo é dificil ver a originalidade de Blyden nestes comentarios sobre a
personalidade africana: tal independéncia de espirito é, para o melhor
Ou para o pior, excepcional. No minimo explica a atitude de Blyden em
relagao aos africanistas. Ele aconselhou os negros a evitar trés categori-
as principais de europeus - “filantropos profissionais’, “racistas” e “in-
diferentes”. O negro devia relacionar-se com pessoas que "o tratem da
mesma forma como tratariam um branco com o mesmo nivel de cultura
€ comportamento, baseando o seu procedimento global nas qualidades
intelectuais e morais do homem” (CINR, p.266).

No conceito de personalidade africana de Blyden, o aspecto mais
espantoso € o seu credo racial, com os seus tons ambivalentes: “em
primeiro lugar, [os africanos] nao se esvanecerio nem se extinguirdo
perante os europeus, como os aborigenes americanos e australianos;
e, em segundo lugar... em quaisquer calculos da melhoria material ou
valorizagao da sua terra nativa, eles nio podem sensatamente ser igno-
rados” (CINR, p.263).

Para apresentar a teoria politica de Blyden, tracei uma distingao entre
dois dominios, o religioso e o politico. Apresenta-los-ei primeiro sepa-
radamente e depois comentarei a sua interpenetragao ou “economia’.

Todos os africanos, escreveu Blyden, acreditam num “Criador Comum
e Pai da Humanidade” (CINR, p.115) e esta caracterfstica fundamental é
0 aspecto basico da sua religido, ndo sugerindo isto a existéncia de uma
religido formal e organizada por todo o continente. Nem significa, como
alguns africanistas parecem pensar, que “a religido de um africano
encontre abertura a sua passagem” (CINR, p.275), esquecendo que
0 “elemento provocador” fundamental prevalece, talvez inteiramente,
entre 0s negros ou as pessoas “de cor” que foram educadas sob a in-
fluéncia do dominio do qual o préprio [africanista] é um ornamento
distinto” (CINR, p.275). Blyden distinguiu trés sistemas religiosos:
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paganismo, maometismo e cristianismo. No que concerne ao paganis-
mo, ele reconheceu que se sentiu desencorajado “pelo que nos parece a
obstinac¢do... a teimosia de uma supersticao velha". Mas “quando obser-
vamos como as grandes tribos... s3o mantidas submissas e preenchem
uma fungdo nacional sem qualquer conhecimento das letras ou da
revelacdo escrita, pode parecer que existe algo no paganismo de
Africa como no paganismo de outras terras - alguma influéncia subtil,
indefinfvel, mas que actua sobre as pessoas e regula a sua vida" (CINR,
pp.225-226). Se ele rejeitou o “fetichismo” pagao, também se opos a
generalizagoes falsas e aos relatos errados das praticas religiosas afri-
canas, mencionando de novo as mistificagoes dos africanistas: “Existe
algo lamentavel - podemos mesmo afirmar grotesco - na ignorancia de
alguns que se assumem como autoridades e guias em assuntos africa-
nos, relativamente a situacao das coisas a apenas uma pequena distan-
cia da costa” (CINR, p.61).

Em todo o caso, Blyden elogiou “a superioridade inegavel na morali-
dade que caracterizava os nativos do interior intocados pelas civilizages”
(LET, p.462) e admirava os mugulmanos. Estes dois grupos, segundo
ele, “possuem nas suas condigoes de vida mais espago para um cresci-
mento individual e racial vigoroso e encontram-se menos comprimidos
por formas pré-definidas do que quaisquer outros” (LET, pp.462-63).
Apesar do facto de Blyden ndo ter hesitado em esbog¢ar uma breve com-
paracgdo entre o paganismo africano - “esta religiao da imaginacao ou
da fantasia” - e a sabedoria de Socrates e os mistérios gregos e roma-
nos, ele considerava claramente o Isldo superior as crengas pagas:

Ninguém pode viajar qualquer disténcia no interior da Africa Ocidental sem ficar
perplexo com os diferentes aspectos da sociedade em diferentes localidades, consoante
a populagao seja pagd ou maometana. Existe uma diferenca ndo sé nos métodos de
governacdo, mas também nos regulamentos gerais da sociedade e mesmo na diversdo
das pessoas. (CINR, p.6)

0 Isldo parecia dindmico e bem organizado. Blyden, numa carta ao
Reverendo Henry Venn, salientou uma caracteristica externa do Islao:
a sua independéncia. Os mugulmanos, escreveu ele, “mantém todas as
suas instituicdes, educativas e religiosas, independentes de ajuda exte-
rior” (LET, p.98). A sua religido também é poderosa e influente. Blyden
observou que ele ndo acreditava que “muito pode ser feito atacando
o Isldo na costa” e propds que os “cristaos deveriam procurar o favor
dos mugulmanos”. Apenas progressivamente e “através de livros cris-
ta0s sobre os arabes, o caracter do maometismo pode ser grandemente
modificado” (LET, pp.98-99). Nao apenas o sistema pareceu superior,
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mas de acordo com Blyden, “o muc¢ulmano [parece| imensuravel-
mente... intelectual e moralmente superior” (CINR, p.175). Blyden
desenvolveu duas razdes principais que poderiam ser responsaveis
pelo sucesso, a forga e a superioridade do Islao: a completude do Corio
e a agressividade deste sistema sacio-religioso:

Ao africano mugulmano... o Cordo é totalmente suficiente para as suas necessidades
morals, intelectuais, sociais e politicas. Este contém toda a sua religido e muito mais...
E o seu cédigo de leis, o seu credo, a sua homilia e a sua liturgia. Ele procura uma ori-
entagdo em cada assunto possivel, e o seu vizinho pagdo, observando a veneragdo de
que o livro é alvo, concebe nogées ainda mais exageradas do seu cardacter. (CINR, p.176)
Na Africa Central, o Isldo é uma forga agressiva e conquistadora e é, claro, infinita-
mente superior ao paganismo que aboliu. Criou nas mentes dos seus seguidores um
sentido de responsabilidade para além desta vida e o temor a Deus; e este sentimento
- condigdo de todo o progresso - é ndao apenas difusor, mas promotor da posteridade.
Este ¢ 0 elemento que ofereceu a estabilidade e o impulso ascendente as forcas sociais
e politicas de paises avangados; e terd 0 mesmo efeito sobre os cantos negros deste
continente, (CINR, p.332)

Blyden escreveu algures que o arabe, a lingua do Isldo, é em Africa
uma boa preparagdo para o Cristianismo (CINR, p.187) e um impor-
tante meio para uma politica auténoma e regional de auto-regeneragio
(LET, p.134-138). Ele acreditava firmemente que o Isldo poderia ter um
excelente futuro no continente. E no que respeita aos interesses africanos,
Blyden tinha fé na superioridade pratica do Isldo sobre o Cristianismo:
0 maometismo, em Africa, deixou o nativo dono de si préprio e da sua
casa; mas onde quer que o cristianismo pdde estabelecer-se, com a
excepgao da Libéria, os estrangeiros tomaram posse do pais, e, nalguns
locais, governam os nativos com um rigor opressivo, (CINR, p.309)

Isso ndo significava que Blyden ndo podia nem queria imaginar a
possibilidade de um cristianismo africano. Ele foi um sacerdote cristio,
mas recusou-se a esquecer que era negro (ver, por exemplo, LET, p.462).
Segundo outras opinides suas, podemos perceber que foi obrigado a ser
céptico relativamente ao cristianismo europeu e aos seus processos de
evangeliza¢do: “Ndo existe qualquer certeza que o cristianismo, ou an-
tes, os cristdos professos, [..] teriam sido menos escrupulosos nas suas
relagdes com os nativos de Africa do que com os nativos da América,
da Australia, da Nova Zelandia” (CINR, p.309). A sua posi¢ao deve ser
entendida no contexto do racismo e das suas consequéncias, que escla-
recem os motivos para sublinhar a influéncia geralmente negativa do
cristianismo em pessoas negras e “as iniimeras desgracas que afligiram
a raga africana nos ultimos trezentos anos, em terras cristas” (CINR,
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p.27). Como expressou na sua carta a Mary Kingsley, em 1900: "muito
poucos entre as ragas estranhas aos europeus acreditam na autentici-
dade do cristianismo do homem branco, pois nem no ensino nem na
pratica do leigo homem branco se vé manifestado, como regra, alguma
coisa do espirito do cristianismo” (LET, p.462).

Embora se tenha regozijado pelo evidente fracasso do catolicismo
romano na Libéria (LET, p.388), ele parecia admirar esta igreja, que,
na sua opiniao, apresentava caracteristicas notaveis: é “uma frente in-
transigente na guerra contra a infidelidade em todas as suas formas” e
“sempre foi e é agora um poder reivindicativo... contra aqueles ataques
a autoridade constituida”. Além disso, estabelece-se “contra a liberdade
e facilidade de divércio”, "respeita a integridade da familia” e “respeita
as racas”. Finalmente, ele sustenta-se nas palavras de S. Paulo que de-
claram que ‘Deus fez de uma todas as nagdes dos homens, para habitar
sobre a face da terra” (CINR, p.224-225). Os negros poderiam encon-
trar “Santos Negros” no seu calendario (CINR, p.39), poderiam ver ne-
gros a ocupar importantes “posigoes civis, militares e sociais” em paises
catolicos (CINR, p.225) e beneficiar de liberdade politica (CINR, p.46).
Assim, os negros podiam ver a propria Igreja a depender de elementos
e agéncias indigenas para o seu desenvolvimento (CINR, p.167).

Este elogio a lgreja de Roma é sobretudo uma critica as politicas
protestantes. No entanto, Blyden reconheceu os efeitos relativamente
positivos de cinco denominag¢bes americanas (Baptistas, Metodistas,
Episcopais, Presbiterianos e Luteranos) que se estabeleceram na costa
ocidental africana, onde “numerosas igrejas foram organizadas e sao
chefiadas por um sacerdote nativo e milhares de crian¢as retinem-se
em escolas com professores cristaos” (CINR, p.49). Mas no geral, con-
siderou os resultados muito fracos: estas escolas estio “em grande me-
dida... confinadas quase exclusivamente as colonias europeias ao longo
da costa e a sua vizinhang¢a imediata” (CINR, pp.49-50). No final da sua
vida, Blyden estava bastante pessimista em relagdo as actividades dos
missiondrios. Em 1910, numa carta a R. L. Antrobus, assistente do sub-
secretario do Gabinete Colonial Britanico, queixou-se sobre os “erros
de ensino” que criaram “um fosso entre os aborigenes e os colonos.”
(LET, p.499)

0 que foi feito para a promogao bem-sucedida do cristianismo em
Africa? “Tendo em conta os sérios obstaculos sentidos pelo trabalho
de evangelizagio e civilizagao africana através da iniciativa europeia, é
questao de grande preocupacao entre os trabalhadores cristios a for-
ma como o trabalho devia ser realizado” (CINR, p.160). A sua resposta
foi clara e simples e na sequéncia do seu ponto de vista racial: apenas
povos afrodescendentes poderiam evangelizar com éxito o continente:
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“0 método, o simples apoio de Jesus Cristo; o instrumento, o africano
em si mesmo” (CINR, p.162). Assim, no inicio da segunda evangeliza-
gao de Africa, Blyden apelou a um cristianismo africano. A nova fé seria
difundida pelos missionarios negros e o seu significado seria transfor-
mador. Advogou a traducao do Evangelho nas linguas africanas, que se-
riam “instrumentos muito mais eficazes para transmitirem 4 mente na-
tiva as verdades do Evangelho do que qualquer lingua europeia” (CINR,
p.68). Tendo em conta o impacto ideolégico do Isldo sobre os povos
africanos (CINR, p.231), ele idealizou com fervor um auténtico cristianismo
africano. A sua metafora foi o encontro de Filipe, o Apéstolo, e do eu-
nuco da Etidpia: "Filipe nao era para acompanhar o eunuco, para regar
a semente que ele tinha plantado, para estimar e supervisionar este
trabalho incipiente. Se ele desejava fazé-lo - e talvez o tenha feito - o
espirito ndo lho permitiu, pois ele ‘apanhou-o afastado™ (CINR, p.161).
Sendo o eunuco o inico mensageiro, ele é o inico responsavel por “uma
revolucao total do seu pais através das palavras que ouvira”,

Enquanto Lynch escreve que embora Blyden tenha mostrado “uma
parcialidade distinta do Islao", “ele préprio nunca se tornou mucul-
mano” (1967, p.246), em espirito Blyden era mugulmano. Ele estava
deveras preocupado, sobretudo na velhice, com a populagio mugcul-
mana, a sua educagdo e interesses comerciais e até se identificou com o
seu destino (ver LET, pp.402 e 409). Os mugulmanos pediram-lhe para
ajudar nas suas negociagdes com o governo da Libéria (LET, pp.425-
427). Numa carta ao Gabinete Colonial Britanico, ele reconheceu que o
Governador nao lhe prestou “a cortesia devida no seu gabinete, porque
[ele] aceita[va] os mugulmanos” (LET, p.479). Em 1877, ele afirmou
que “tinha mais fé na derradeira utilidade em Africa dos nativos pagios
e mugulmanos, através das influéncias cristis, do que das dos américo-
-liberianos, desmoralizados pela escravatura através de um cristianis-
mo bastardo” (LET, p.235). Em 1889, ele confidenciou a E. |. Grimké a
sua antiga convicgao relativa a “superioridade dos negros do Sudio ou
maometanos face aos outros” (LET, pp.138 e 406). Ele parecia ter um
objectivo preciso. Em 1888, ele escreveu:

A minha ideia é que o Islao serd reformado e pode ser reformado. Escrevo agora...
sobre "o Cordo em Africa’; discutindo os efeitos da sua teologia e ensinamentos prdticos
sobre a raga negra e mostrando com que eficdcia poderia ser utilizado, se os cristdos
entendessem o sistema, na cristianizagdo de Africa. (LET, p.399)

0 seu objectivo era ambiguo. O que pretenderia ele dizer com “refor-

mar” o Isldo? E um mistério. O que é claro é a sua rejeigio critica do
cristianismo "missionario”. Em qualquer dos casos, em 1903, o seu
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principal desejo era “visitar o College of Living Oriental Languages”, em
Paris, e também “visitar a Universidade Maometana no Cairo, a Mesqui-
ta Al-Azhar e passar um més a estudar os seus métodos” (LET, p.473).

Espiritual e politicamente, Blyden era, pelo menos a partir de 1900,
muculmano. Ele opds-se a “influéncia do denominado cristianismo e
civilizagdo” e tendia a enfatizar a ligdo americana conforme a entendia:
durante todos os longos e cansativos anos da liga¢ao do negro aos cris-
tdos brancos na América - os escravos foram fiéis a Cristo - mas nao
acreditavam na religido dos mestres brancos” (LET, p.462).

Tera Byden escolhido entre Jesus e Maomé? Nao existe uma resposta.
Contudo, os seus textos ddo pistas. Estamos a lidar, sem sombra de
divida, com o que denominariamos hoje em dia de “teologia da dife-
ren¢a’, suportada simultaneamente por uma consciéncia racial e por
uma interpretagao pluralista da Biblia. Tal ponto de vista, segundo a
opinido de Blyden, proporciona uma contribuigao original dos cristaos
negros: Existem estrelas, segundo o que os astrénomos nos dizem, cuja
luz ainda ndo atingiu a terra; portanto, ainda existem estrelas no uni-
verso moral a serem reveladas pelos africanos livres, que eles devem
descobrir antes de conseguirem progredir sem vaguear nos mares
perigosos e sofrer graves ferimentos. (CINR, p.151)

Além desta missao, que apenas seria realizada com éxito pelos negros
cristios (CINR, p.194), encontra-se outra: a promogao de um nacionalis-
mo africano e a unidade do continente.

Blyden apresentou como premissas duas ideias relevantes. Por um
lado, existe o facto de a Europa ser o invasor (CINR, p.338; L0, pp.73-75).
Blyden aceitou a verdade da seguinte frase, redigida por um europeu:
“0 século XVIII roubou o homem negro ao seu pais; o século XIX rouba
0 pais ao homem negro” (CINR, p.337). Por outro lado, existe a oposi¢ao
africana a invasdo. Blyden elogiou a resisténcia dos Ashanti e Zulus como
uma “indica¢io da sibita regeneragdo de Africa” (CINR, p.121).

A “Economia” de um Discurso

Esta analise ndo visava descrever o ambiente historico e sociologico
no qual as ideias de Blyden evoluiram, pois estas questdes receberam
atencdo académica suficiente (Lynch, 1967; Holden, 1967; July, 1964;
Shepperson, 1960). O meu objectivo era apresentar a “filosofia” de
Blyden como um ponto de vista “arqueolégico” ao mostrar a especifi-
cidade do seu discurso no “exercicio das analises e diferencas” de uma
atmosfera do século XIX e procurando relacdes discretas entre o seu
discurso e alguns campos nao-discursivos. Ja tudo foi dito.
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Em primeiro lugar, Blyden era um homem estranho e excepcional, que
dedicou toda a sua vida a causa em que acreditava. No entanto, como
C. H. Lyons bem referiu, "ao procurar responder aos racistas nos seus
proprios termos, Blyden desenvolveu uma teoria da raga que, enquanto
justificava o homem negro, derivava, numa grande e desconfortavel
medida, do pensamento europeu da raga dos finais do século XIX" (Ly-
ons, 1975, p.108). O enquadramento do seu pensamento era “tradicio-
nal” e pode resumir-se em trés oposigées: uma oposigao racial (branco
vs. negro), uma confrontacéo cultural (civilizado vs. selvagem) e uma
distancia religiosa (cristianismo vs. paganismo). A sua teoria racial era
simplesmente uma relativizacao da eventual superioridade das catego-
rias branca, civilizada e crista. O seu discurso, como o discurso racista
ao qual se opde, é puramente axiomatico. E, no sentido moderno, um
discurso de intimidagdo: ou, de acordo com a linguagem de Barthes, é
uma "linguagem que visa promover uma coincidéncia entre normas e
factos e conferir a uma realidade cinica a garantia de uma moralidade
nobre”. (Barthes, 1979, p.103). Neste sentido, distingue-se claramente
dalinguagem e das mitologias do “nobre selvagem”. O “nobre selvagem”
era um instrumento romantico, “uma ajuda a auto-analise” na Europa
(Lyons, 1975, p.8). Mesmo como uma arma anti-escravatura, o “nobre
selvagem” era um africano idealizado que apresentava sobretudo carac-
teristicas ndo africanas e poderia, por exemplo, “corar” e “empalidecer”
(Lyons, 1975, p.7). Blyden confronta estas linguas e mitologias no que
respeita a “negritude”. A. T. Vaughan apresenta uma imagem precisa do
contexto:

Na pratica todas as descrigoes do “continente negro” retratam os seus habitantes como
pouco atraentes, pagdos e grosseiramente incivis. Pelo menos em teoria, a cultura dos
africanos poderia ser melhorada, as suas caracteristicas fisicas nao. E embora diversos
aspectos da aparéncia do africano - estatura, caracteristicas faciais e textura do cabe-
lo, por exemplo - desagradassemn ao olho inglés, o mais espantoso e preocupante era a
negritude da pele africana. As descrigdes das pessoas africanas frisam invariavelmente
a sua negritude, sempre de forma reprovadora. (Vaughan, 1982, p.919)

Nesta atmosfera, Blyden simplesmente contestou visao racista apés
visdo racista, precisamente através da énfase das anti-mitologias sobre
africanos, as suas culturas e a necessidade de sangue negro ndo mistu-
rado,

O objectivo principal de tal anti-racismo torna-se, quase natural-
mente, a negacdo das relages de poder entao existentes e assentes em
distingdes raciais. Este processo podera justificar a convicgao de Blyden
sobre a vantagem dos americanos e dos negros das indias ocidentais
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na transformacao do continente africano, que ¢é a base do seu projecto
para o “crescimento racial” e dos seus mitos sobre a nacionalidade
racial, criatividade negra e pan-africanismo. Nas palavras do préprio,
a reunido dos cristdos “civilizados” das Indias Ocidentais e da América
com os seus irmaos “martirizados” em Africa conduziria a um desen-
volvimento positivo a partir de um ponto de vista cultural e religioso.
Os objectivos de Blyden (crescimento racial, regeneracio cultural, cris-
tianismo) sdo uma negacgao do que ele considera as fraquezas africanas.
No fundo, a teoria é quer um argumento contra a parti¢ao europeia do
continente, quer a base da ideologia que permitiu a cria¢ao da Libéria:
“de volta a Africa”. A medida que Blyden envelhecia, a sua teoria entrou
em conflito com a sua andlise pessimista da lideranga negra. Ele con-
tinuou a pensar em termos da oposi¢ao entre “civiliza¢ao” e “degenera-
¢do africana”, Ele aceitou a eficacia da colonizagdo branca. No entanto,
para promover de forma mais realista o seu sonho de transformacgao
do continente, ele op6s os “americano-liberianos desmoralizados pela
escravatura” ao “nativo maometano” (LET, p.235). Até contrastou o
“cristianismo bastardo” e a sua cultura com a fé islamica e a sua ordem.
Também aceitou a “reconstrugac” da Libéria sob a protec¢ao americana
(LET, p.496). Ele sabia que “os futuros governantes da terra sentem que
é seu dever denunciar [denuncid-lo] como traidor do pais” (LET, p.235).
Ele sentiu-se lisonjeado por ser considerado “o profeta da Libéria” (LET,
p.496) e afirmou que tinha “fé na derradeira utilidade em Africa dos na-
tivos pagdos e maometanos, através da influéncia cristd” (LET, p.235).
E espantoso que uma convicgao semelhante tenha conduzido, mais tar-
de, 0 governo britanico a depender de "autoridades locais tradicionais
como agéncias de governo local (ver, por exemplo, Hailey, 1970, p.94)
na implementacéo do "dogma que a civilizagdo era uma béngdo que os
seus possuidores deveriam espalhar” (Mair, 1975, p.252).

Estas teorias sdo indissociaveis no trabalho de Blyden, contradizen-
do-se umas as outras e sendo responsaveis pelas inconsisténcias
filoséficas, juizos racistas e oportunismos politicos, Como se demonstra
convincentemente em Edward Wilmot Blyden: Pan-Negro Patriot, de H.
R. Lynch, no final do século passado Blyden “tinha estabelecido uma
ascendéncia intelectual na Africa Ocidental e muitos africanos do oci-
dente estavam preparados para o seguir, mas olhavam para ele em vao,
procurando uma lideranca firme e sustentada ou directivas claras.
Muitos deles consideravam as suas ideias sofisticas ou contrarias as
suas accoes” (1967, p.246).

Em que medida deverfamos aceitar a afirmagdo de Senghor segundo
a qual Blyden foi o precursor da negritude e da personalidade africana?
No seu prefacio de Letters, de Blyden, o proprio Senghor reconhece que
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"encontramos, esporadicamente, o nome de Blyden, mas ndo lhe demos
muita atencdo... Nao tinhamos qualquer conhecimento da sua
correspondéncia nem dos seus ensaios nem do seu jornal semanal
com o titulo negro tao significativo nem, por fim, do seu principal
trabalho, intitulado Christianity Islam, and the Black Race (LET, p.xx).
Na sua biografia intelectual, Pierre Teilhard de Chardin et la politique
africaine (1962), o nome de Blyden nem sequer é mencionado. Aimé
Césaire, Léon G. Damas e Jacques Rabemenanjara, outros membros do
movimento da negritude, nunca se referem a Blyden. E apenas na Africa
Ocidental angl6fona que a verdadeira influéncia real de Blyden pode
ser claramente vista, nas ideias de Casely Hayford sobre a unidade da
Africa Ocidental, no “nacionalismo pan-negro” de N. Azikiwe e, possivel-
mente, no pan-africanismo de Nkrumah (Lynch, 1967, pp.248-250).

Blyden abordou questdes raciais no século XIX. Para se opor as mitolo-
gias racistas, centrou-se “nas virtudes da civilizagao negra” e promoveu
os conceitos de “negritude” e “personalidade negra”, inventando assim
mitos novos e positivos sobre a raga e a personalidade negra. Ele tinha
discipulos ocasionais como C. Hayford e estimulou o nacionalismo de
outros, como no caso do nigeriano Azikiwe. Em geral, as premissas e
até mesmo o essencial da sua ideologia ja se previam antes de ele ex-
plicar as suas teses. Estavam presentes nos paradigmas racistas que as
suas teses negavam e assim podem, por exemplo, ser responsaveis pela
visao relativista de Mary Kingsley sobre ragas (1965). Ja tinham sido
usados politica e ideologicamente pelos fundadores da Libéria (Lynch,
1967, pp.10-31) e pelos revolucionarios haitianos, que no inicio do
século XIX criaram a primeira reptblica negra. No momento da morte
de Blyden, no primeiro trimestre do século XX, estas mesmas premis-
sas foram incorporadas na ideologia do pan-africanista W. E. B. DuBois,
e na década de 1930 foram importantes na génese do movimento da
negritude em Paris (ver Wauthier, 1964).

Analisemos agora o significado ideolégico do pensamento de Blyden.
Como podemos analisd-lo, e, mais importante, como seria possivel
compreendeé-lo? A ideologia da identidade africana de Blyden é uma
“teoria de esfor¢o” no sentido em que deveria ser compreendida contra
“o contexto de um esforgo crénico para corrigir o desequilibrio sociopsi-
cologico” (Geertz, 1973, p.201). Esta interpretagao deveria explicar a
sua sugestdo de substituir os potenciais colonizadores europeus, con-
siderados os “invasores’, pelas pessoas negras da América e das indias
Ocidentais, que se tornariam agentes para a modernizagio de Africa.
Assim, a identidade racial permanece como uma pré-condigao absoluta
para a transformagdo sociopolitica de Africa. Esta escolha parece ex-
cluir a possibilidade de uma metodologia que, do “contexto universal
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de uma luta pela vantagem’, definisse uma “teoria do interesse”. Esta
teoria pode apresentar relagdes ideais: entre o processo de produgao
africano e as relagdes sociais de produgao (nivel econémico); entre a
organizagdo econdémica e as suas reflexdes e interpretagdes politicas
(nivel politico) e entre a estrutura ideoldgica e as suas praticas concre-
tas no seio da sociedade (nivel ideoldgico). Esta teoria também o con-
segue ao propor um tipo de equilibrio entre o nivel econémico e as
superestruturas ideologicas. E, em principio, capaz de gerar um novo
modo de producdo africano e, assim, modernizagao técnica, democra-
cia politica e autonomia cultural.

A “teoria de esfor¢o” de Blyden mantém-se afastada da perspectiva
marxista. As suas raizes encontram-se na sociologia das racas e mais
precisamente no principio controverso das diferengas irreconciliaveis
entre as racas. Isto aproxima o pensamento de Blyden das filosofias
roméanticas da alteridade que floresceram na Europa durante o século
XIX e que apoiaram amplamente o nacionalismo europeu - na Alemanha
e Itlia, por exemplo - ou, a posteriori, as explicaram e justificaram.
Contudo, a perspectiva de Blyden é particular, a sua ideologia politica
surgiu como uma resposta ao racismo e a algumas consequéncias do
imperialismo. Representa uma resposta emocional ao processo euro-
peu de denegrir Africa e uma oposigao a exploragao que foi o resultado
do expansionismo da Europa a partir do século XV. Ao mesmo tempo,
para provar o seu proprio significado, a sua ideologia confirma vigoro-
samente a tese do pluralismo no desenvolvimento histérico das ragas,
grupos étnicos e nacionalidades. Consequentemente, Blyden pode re-
jeitar a hipotese evolucionista de “ragas idénticas, mas desiguais” que
oferecem o fundamento para o tema da “missao do homem branco” e
assim justifica o imperialismo e colonizagao, substituindo-a por uma
hipétese diferente: “distintos, mas iguais”.

Ndo podemos deixar de ficar espantados ao analisar esta tese, que
foi a primeira a definir a teoria da “negrura” do século XIX. Se com-
parada com a negritude de Senghor, a relevincia do compromisso de
Blyden ainda é evidente, embora o conceito de raca seja agora geral-
mente considerado uma armadilha ideolégica. Mesmo na sua reverén-
cia pela cultura greco-romana, Blyden anunciou Senghor. Apesar de as
discrepancias devido as diferengas dos contextos sociopoliticos, situa-
¢coes psicologicas e referéncias filoséficas, Senghor, no global, seguiu a
tese ambigua de Blyden. As suas declaragbes salientam a identidade
cultural e histérica africana em termos de raca e consideram este
conceito essencial.

A ideologia de Blyden é, no entanto, determinada essencialmente
por um conhecimento profundo do fardo da escravatura. E como uma
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negagao desta experiéncia que Blyden recomenda um papel para os ne-
gros americanos na modernizagdo de Africa. Esta importante dimensio
parece uma defesa contra a experiéncia do dominio e a perspectiva da
transformagdo de Africa pareceria institucionalizar a negatividade.

Sartre apresentou uma perspectiva teérica semelhante em Black Or-
pheus. Apoiando a negritude em termos hegelianos, ele insistiu na sua
relevancia, mas também observou a pertinéncia da contradicio dialéc-
tica: o momento racial é sempre a promessa de outro passo, outra
contradi¢do. A luta pela liberdade seria ganha em termos de uma trans-
formagao geral das sociedades e a negacao das classes sociais. Isto de
acordo com a l6gica de uma “teoria do interesse”.

Em todo o caso, Blyden criou 0 “movimento da personalidade negra”
que representa “a soma de valores da civilizagio africana, o grupo de
qualidades que constituem o carécter distintivo das pessoas de Africa”.
Este equivalente empirico da negritude foi crucial para apoiar a luta
pela independéncia africana, opondo-se a colonizacio como um proces-
so de falsificagao e despersonalizagao dos africanos e criticando o impe-
rialismo como um meio de exploragio. Blyden previu o futuro imediato
de Africa. Conforme refere C. Fyfe, na introdugao de Christianity, Islam
and the Negro Race:

Fazendo uma retrospectiva a partir da década de 1960, podemos ver que num periodo
equivalente a vida de Blyden (ele viveu quase 80 anos), os europeus chegaram e parti-
ram de uma grande parte de Africa, deixando os africanos no controlo politico. O seu
raciocinio pode ter falhas, mas a sua profecia acabou por se realizar. Da mesma forma,
a sua reivindicagdo de centenas de milhares de negros americanos estarem preparados
para emigrar para Africa parecia, na altura, errada. Contudo, o profundo entusiasmo
despertado nos Estados Unidos, apenas alguns anos apds a sua morte, pelo movimento
de Marcus Garvey, mostra que também aqui ele teve mais visdo do que os seus contem-
pordneos. (CINR, p.xv)

Blyden expressa os fundamentos do movimento negro da personali-
dade e do programa pan-africanista, com a sua énfase na necessidade
ideoldgica de se reconciliar com a nossa heranga e a sua experiéncia
particular socio-histérica e a realidade, que previa o “Consciencismo”
de Nkrumah. Nas obras de Blyden e Nkrumabh, a filosofia politica baseia-se
numa estrutura composta por pelo menos trés grandes fontes de inspi-
ragao: a tradigao africana, uma contribuigéo islamica e um legado oci-
dental. A diferenca entre os dois sistemas reside no facto de Nkrumah
aceitar as pressuposi¢des do materialismo como as tinicas relevantes e
organizar o seu pensamento politico através da integracdo das teorias
do esforgo e do interesse. Por causa das suas préprias hipéteses, Blyden
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nio consolidou uma conjuntura programatica sélida entre a tensao do
seu desejo de poder e as contradi¢des da sua ansiedade racial. Este
fracasso seria responsavel pela sua tendéncia visiondria, que o levou a
realizar profecias impressionantes, mas nem sempre a realizar andlises
socio-historicas vélidas.

Todavia, esta dificuldade, que é o locus dos problemas filoséficos de
Blyden (responsaveis pela maioria das suas inconsisténcias sobre a
colonizagio, escravatura estrutural, futuro do Isldo, etc.) permitiu-lhe,
paradoxalmente, salientar uma visao relativista da historia e as suas
interpretacdes e, portanto, a possibilidade de uma critica geral as cién-
cias sociais. Ele realizou esta critica centrando-se sistematicamente no
significado do etnocentrismo europeu e nas suas variadas expressoes.
Isto significava que, entdo como agora, uma compreensao da personali-
dade africana ou da cultura africana ndo pode negligenciar uma dimensao
crucial - o debate epistemoldgico. Devido ao imperialismo e as suas
reflexdes ideoldgicas nas ciéncias morais e sociais, esta abordagem
deve questionar todos os discursos que interpretam os africanos e a
respectiva cultura. Blyden considerou este aspecto um preliminar im-
portante para criar uma ligacao unificadora e produtiva entre a ideolo-
gia africana e a pratica concreta do conhecimento. S6 a partir da déca-
da de 1920 é que os intelectuais redescobriram a perspectiva de Blyden:
beneficiar da heranca da sua propria historia em vez de serem meros
objectos ou participantes obedientes das ciéncias sociais ocidentais, era
seu dever dominar o conhecimento deles préprios e abrir um debate
vigoroso sobre os limites da antropologia. O que Blyden escreveua . R.
Straton, ao comentar um trabalho de um dos mais brilhantes tedricos do
racismo em Franga, poderia aplicar-se por sua vez a ele: "A Psychology of
Peoples, de Le Bom, deveria ser profundamente estudada” (LET, p.466).
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V. A Paciéncia da Filosofia

“Filosofias Primitivas”

A primeira questio que [me] coloquei,

ao encontrar os agricultores [franceses]

que ndo eram crédulos nem parvos, foi entao esta:

sera que a feiticaria é inacessivel ou os que a simulam tém
necessidade de nao saber nada para defender a sua

propria coeréncia intelectual? Um “sabio” ou um "moderno”
necessita de um agricultor crédulo e parvo para se
confortar do mito?

Jeanne Favret-Saada, Les Mots, la Mort, les Sorts.

A expressao “filosofia primitiva” era vulgar nas décadas de 1920 e
1930. Num capitulo anterior, examinei extensamente o discurso dos
antrop6logos, o seu poder e a sua ambiguidade. O conceito de “filosofia
primitiva” faz parte desse sistema que colonizava o continente, os seus
habitantes e as suas realidades, desde o final do século XIX. Também
pertence a uma composicao intelectual construida na obra de Lévy-
Bruhl, particularmente assente em Les Fonctions mentales dans les so-
ciétés inférieures (1910), La Mentalité primitive (1927), L' Ame primitive
(1927), Le Surnaturel et la nature dans la mentalité primitive (1931)
e LExpérience mystique et les symboles chez les primitifs (1938). Estes
advogam uma diferenca radical entre o Ocidente, caracterizado por
uma histéria de raciocinio intelectual e espiritual, e os “primitivos”,
cuja vida, Weltanschauung e pensamento eram considerados como nio
tendo nada em comum com o Ocidente. Como Lévy-Bruhl escreveu em
La Mentalité primitive:

A atitude da mente do primitivo é bastante diferente. A natureza do meio em que vive
apresenta-se a ele proprio de uma forma bastante diferente, Todos os objectos e os seres
envolvem-se numa rede de participagio mistica e exclusées. 5o estes que constituem a
sua textura e a sua ordem. Sao entdo estes que imediatamente se impdem a sua atengdo
e por sis6 a retém, (Em Evans-Pritchard, 1980, p.80)
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A partir desta opinido surge uma teoria de dois tipos de mentali-
dade. Uma € racional, funcionando de acordo com principios da légica
e procurando conhecer as determinagdes causais e as relagdes; a outra,
pre-logica, parece estar completamente dominada pela representa-
¢ao colectiva e depende estritamente da lei da participacdo mistica.
Os ocidentais integram o pensamento légico. No tipo pré-logico e sim-
bolico, reencontramos “povos como os chineses, juntamente com os
polinésios, os negros, os indios americanos e os negros australianos”
(Evans-Pritchard, 1980, p.88).

Em 1965, Evans-Pritchard poderia afirmar que “hoje nenhum an-
tropélogo respeitavel aceitard esta teoria de dois tipos distintos de
mentalidade” (1980, p.88). Gostaria apenas de observar que as impli-
cacoes desta “grande dicotomia” poderdo corresponder ao modelo de
Lévy-Bruhl de mentalidades opostas, mas indicam uma divisdo da razio
entre as denominadas sociedades abertas e fechadas. De qualquer for-
ma, nas décadas de 1920 e 1930 a divisdo significava tanto a tarefa de
compreender a mentalidade primitiva como uma entidade pobre e nao
evoluida como a possibilidade de restaura-la no inicio da histéria da
razdo. E neste contexto que percebemos os livros e contribuicdes que
lidam com as “filosofias primitivas’, como Les Idées religieuses et phi-
losophiques des Warega (1909) de Delhaisse, La Psychologie des Bantu,
des Bani Marungu (1907-1911) de Kaoze, Vocables philosophiques et
religieux des peuples Ibo (1925) de Correia ou os conhecidos textos de
Brelsford sobre Primitive Philosophy (1935) e The Philosophy of the
Savage (1938).

N&o pretendo com isto afirmar que todos os que entiio estudaram “orga-
nizagoes primitivas” (ver Smet, 1978b, 1975a, 1975b) eram discipulos
de Lévy-Bruhl, defendendo a tese de uma diferenca no raciocinio entre
os “primitivos” e os “civilizados”. Em vez disso, todos eles, mesmo os
que, como Delafosse (1922, 1927), comentaram as estruturas africanas
e as pessoas com uma vivida Einfiihlung (empatia), estavam preocupa-
dos com a discrepancia entre a Europa e o continente negro e deseja-
vam descrevé-la e possivelmente classifica-la numa tabela taxonémica
das culturas humanas. O belga franciscano Placide Frans Tempels, con-
forme indiquei na minha analise da linguagem missionaria, poderia
ser considerado um exemplo paradigmaético desta curiosidade. E um
simbolo apanhado no cruzamento de diversas correntes: as teses sobre
pré-logismo de Lévy-Bruhl, a missdo europeia auto-declarada de civili-
zar os africanos através da colonizagdo e da evangelizacdo crista.

No dmbito de uma estrutura arrogante de uma conquista colonial
belga destinada a durar séculos, Tempels, um missionario em Katanga,
escreveu um pequeno livro sobre filosofia que ainda perturba alguns
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pensadores africanos, O conhecimento de Tempels sobre filosofia
correspondia, essencialmente, 2 educacio que recebeu durante a sua
formacao religiosa. Nao era um filésofo profissional e as suas maiores
inquietagdes, a partir da sua chegada a Africa, em 1933, eram de
natureza religiosa. Um dos seus intérpretes, A. |. Smet, sugeriu queain-
fluéncia de Levy-Bruhl é evidente nos primeiros textos, que tendiam a
apresentar uma perspectiva etnografica e que Tempels publicou antes
da Bantu Philosophy (Smet, 1977b, pp.77-128). Nesses textos, Tempels
surge inteiramente dedicado a uma missio, a de liderar a pessoa negra
(a quem ainda ndo atribuira o estatuto de ser um humano completo)
pelo caminho da civilizagdo, do conhecimento e da verdadeira religido.
0 seu estilo era o de um bulamatari (destruidor de rochas), um mestre
espiritual e médico autoritario (Tempels, 1962, p.36). J4 a Bantu Phi-
losophy pode ser considerada o testemunho de uma revelagdo; um sinal
de mudanca na vida de Tempels:

Devo referir que com este estudo sobre os Bantu tencionava sentir-me eu proprio “Ban-
tu” pelo menos uma vez. Queria pensar, cair, viver como este pove, ter uma alma Bantu.
Tudo isso com a intengdo de me adaptar... Obviamente que a minha atitude dizia algo
mals, ou outra coisa para além do simples interesse cientifico de um antropdlogo que se
questiona perante o objecto da sua ciéncia, 0 homem vivo que apresenta a sua frente,
sendo necessariamente este o objectivo das suas investigagoes. Talvez a minha atitude
tenha incluido um elemento de empatia em relacdo a este individuo vivo e tenha des-
pertada nele uma reacgdo de confianga em relacdo a mim. (Tempels, 1962, p.37)

Voltando ao periodo em que ocorreu a publica¢do da Bantu Philoso-
phy, Tempels diferencia-se claramente dos antropélogos. O seu objec-
tivo é diferente, afirma ele, e depende de uma atitude radicalmente
diferente, uma de Einfiihlung ou capacidade de empatia. Este livro
apresenta repercussdes extraordinarias. G. Bachelard considera-o um
tesouro. Alioune Diop assumiu a sua fé neste trabalho, acrescentando
um prefacio a versao francesa e descrevendo-o como o trabalho mais
decisivo que alguma vez lera (Diop, 1965). No entanto, nio faltaram
inimigos ao livro.

A histéria inicia-se em Katanga, anterior Congo Belga, onde o Bispo
Jean-Mix de Hemptinne exercia o seu poder para controlar a circulagdo
da Bantu Philosophy, insistindo para Roma condenar o livro como heré-
tico e para Tempels ser expulso do pafs (DeCraemer, 1977, pp.29-30).
0 motivo residia no facto de o livro langar diividas, no meio colonial, o
sobre a grandeza da prépria aventura colonial. Havia na altura teéri-
cos bastante respeitaveis que consideravam o direito a colonizar como
um direito natural. De acordo com esta doutrina, cabia aos humanos
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mais evoluidos intervir nas "regides adormecidas” de Africa e explorar
a riqueza entendida por Deus como sendo de toda a humanidade.
Através da sua presenca e das suas politicas, o objectivo do colonizador
seria acordar "as pessoas letargicas” e apresentar-lhes a civilizagdo e a
verdadeira religido. Durante cerca de dez anos, Tempels seguiu esse ob-
jectivo. A maneira dos administradores coloniais, ele apresentou duas
teses a partir da sua experiéncia: que a natureza vem de Deus e que
cabe aos povos superiores civilizar os seus irmaos inferiores. Assim, o
direito de colonizar foi duplicado por um direito natural e uma misséo
espiritual. A sua tese foi baseada numa metafora inspiradora, muito na
moda na década de 1930: tal como numa floresta existem formas de
vida frageis e dependentes que apenas podem viver e desenvolver-se
sob a proteccdo dos mais fortes, assim acontece entre as comunidades
humanas.

Com a sua Bantu Philosophy, Tempels ndo rejeita totalmente esta
ideologia do dominio natural, ndo obstante o receio dos seus criticos.
Ele propbe sobretudo meios mais eficazes para o seu objectivo declara-
do, a tarefa de civilizar e evangelizar o povo Bantu. Como um padre fiel
aos ideais da sua missao, ele oferece um novo programa para o desen-
volvimento social e espiritual dos povos indigenas; ou seja, formas para
criar valores cristaos numa base cultural Bantu e construir a civilizagao
que estard em harmonia com os modos de pensar e de ser Bantu, Tem-
pels estava convencido de que a sua Bantu Philosophy, e sobretudo a
sua ontologia, seria a melhor ferramenta que os brancos podiam usar
para encontrar os africanos e compreendé-los.

Apenas o folclore e as descrigoes superficiais de costumes estranhos ndo nos podem
ajudar a descobrir e compreender o homem primitivo. A etnologia, a lingufstica, a psi-
coandlise, a jurisprudéncia, a sociologia e o estudo das religides apenas séo capazes de
produzir resultados definitivos depois da filosofia e da ontologia de um povo primitive
ter sido profundamente estudada e descrita. (Tempels, 1959, p.23)

A concepcao da Bantu Philosophy, de Tempels, pode ser resumida em
cinco afirmactes (ver Eboussi-Boulaga, 1968; Tshiamalenga, 1981).

(1) Uma vez que os Bantu sdo seres humanos, organizaram sistemas
de principios e referéncias. Estes sistemas constituem uma filosofia,
apesar de os Bantu nao “conseguirem formular um tratado filosofico,
completo e com vocabulario adequado” (Tempels, 1959, p.36). Em
suma, esta ¢ uma filosofia implicita e é Tempels que, interpretando
as respostas dos Bantu as suas questGes, revela o seu sistema orga-
nizado e sistematico de crencas e costumes.
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(2) A suafilosofia € uma ontologia. No Ocidente, desde os Gregos que a
filosofia se debrugou sobre a definicéo e indicacdo do real em termos do
ser, através de uma perspectiva estatica responsavel por expressées
como “a realidade que existe”, "qualquer coisa que exista” ou “o que é",
Perante este cenario, Tempels observa que a Bantu Philosophy parece
oferecer uma compreensao dinimica, ao conceder bastante atencao a

vitalidade do ser e ao relacionar o ser com a sua forca:

Concebemos a nogao transcendental de “ser” ao separd-lo do seu atributo, "forga’. mas
os Bantu ndo conseguem fazé-lo. "Forga’, no seu pensamento, é um elemento necessdrio
no “ser” e o conceito de “forga” é insepardvel da definicdo do "ser” Entre os Bantu ndo
existe a ideia do "ser” separada da ideia da “forca’. (Tempels, 1959, pp.50-51)

(3) A ontologia Bantu, na sua especificidade, sugere que ser, con-
forme € entendido na tradi¢ao ocidental, significa forca na tradicao
Bantu, e portanto podemos afirmar que ser = forga, ou como o
tradutor italiano intitulou a sua versao resumida da Bantu Philoso-
phy: Forza = Essere (Tempels, 1979, p.23). E assim a forga, com a
sua misteriosa presenca, que proporciona a possibilidade de classi-
ficar os seres numa hierarquia que compreende todos os dominios
existentes: mineral, vegetal, animal, humano, ancestral e divino.
Por outro lado, em todos eles a forga vital parece ser o sinal es-
sencial de ordenagdo das identidades, diferencas e relagdes. Desde
a profundidade extrema até ao nivel de Deus, existe uma dialéctica
de energia permanente e dindmica: a forga vital pode alimentar-se,
diminuir ou cessar no seu conjunto, Aumenta e diminui em cada
ser e de uma transigao para outra; a sua referéncia permanece a
ordem do seu preenchimento em Deus.

Os Bantu falam, agem, vivem como se, para eles, os seres fossem forgas. A forca ndo
€ para eles uma realidade adventicia, acidental; a forca é mais do que um atributo
necessdrio dos seres: a forca é a natureza do ser, a forga é ser, ser é forga. (Tempels,
1959, p.51)

A origem, a subsisténcia ou a aniquilagdo de seres ou de forgas € expressa e exclusiva-
mente atribuida a Deus. O termo "criar” na sua conotagdo adequada de "para invocar
do n@o ser” encontra-se na sua significagdo absoluta na terminologia Bantu (Kupanga
em Kiluba). (1959, p.57)

Toda a forca pode ser fortalecida ou debilitada, ou seja, todo o ser pode tornar-se mais
forte ou mais fraco. (1959, p.55)

Dentro destas permutas ininterruptas, os seres nao estdo vinculados
sobre si, mas constituem o que Tempels denomina um “principio da
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actividade” (1959, p.51) e, através suas interacgdes, sio responsaveis
pelas “leis gerais da causalidade vital’, ou seja,

(a) "0 homem (vivo ou falecido) pode reforcar ou diminuir directa-
mente o ser de outro homem”;

(b) "A forga vital humana pode influenciar directamente forcas de
seres inferiores (animal, vegetal ou mineral) ao seu ser”;

(c) “Um ser racional (espirito, meméria ou um ente vivo) pode agir in-
directamente sobre outro ser racional comunicando a sua forga vital a
uma forca inferior (animal, vegetal ou mineral), influenciando através
da mediagdo o ser racional” (1959, pp.67-68).

(4) A ontologia Bantu pode ser entendida e tornada explicita apenas
por causa da estrutura conceptual da filosofia ocidental. Tem-
pels explicita-o de uma forma bastante directa: “A nossa fungio é
prosseguir para tal desenvolvimento sistematico. Somos nés que
seremos capazes de lhes dizer em termos precisos qual é seu conceito
mais intimo de ser” (1959, p.36).

(5) A ontologia Bantu poderia servir de guia para as ontologias de
todos os “povos primitivos” em geral. Com efeito, ao longo deste livro,
Tempels usa indistintamente os termos africanos, Bantu, primitivos,
nativos e selvagens, indicando claramente que embora esteja a apre-
sentar a “filosofia” de uma pequena comunidade no Congo Belga, as
suas conclusdes poderiam ser vélidas para todas as sociedades nio
ocidentais. Ele expressa esta ambi¢io pelo menos duas vezes. Ob-
serva de forma modesta que “muitos colonos que vivem em contacto
com africanos garantiram-me que ndo criei nada novo, apenas siste-
matizei o que eles tinham captado superficialmente através do seu
conhecimento pratico dos africanos” (1959, p.37) e, no final do seu
primeiro capitulo, ele expressa explicitamente a possibilidade de
tecer generalizagdes: "0 problema de se existe ou ndo uma ontologia
Bantu esta assim aberto a discussdo. E agora legitimo iniciar a tarefa
de determinar a sua filosofia, que é talvez aquela comum a todos os
povos primitivos, a todas as sociedades organizadas em clas” (1959,
p.38).

0 que devemos pensar da Bantu Philosophy? Mbiti afirma que o prin-
cipal contributo de Tempels se situa “mais em termos de empatia e
mudanga de atitude que demonstra do que propriamente no contetdo
real do seu livro” (1970, p.14). De qualquer forma, Mbiti tem duvi-
das sobre a concepgao dinamica da ontologia Bantu (1971, p.132). 0.
p'Bitek ataca Tempels por este propor uma possivel generalizacao da
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ontologia Bantu: “Tempels convida-nos a aceitar este sistema de pensa-
mento, ndo sé como Bantu, mas como africano. Poderio os académicos
serios interessados numa correcta avaliacdo e analise das crencas e fi-
losofia africanas permitir esse tipo de generaliza¢do?" (1973, p.59). Um
filésofo zairense especifica a critica de forma mais satisfatéria:

Com efeito, 0 método de Tempels ¢ simplesmente uma abordagem de empatia (Einfiih-
lung) e comunhdo com o comportamento dos Luba-Shaba, um métodoe de comparacio
rapida e superficial e de generalizagdo prematura. Se é evidente que a empatia pode
permitir uma hipétese, isso ndo significa que esta iltima seja fundamentada. (Tshia-
malenga, 1981, p.179)

Tshiamalenga foca entdo trés pontos, Em primeiro lugar, ndo podemos
concluir que por causa dos Luba, Tempels prestou muito mais atenc¢io
a realidade da forca, sendo essa forga o ser. Em segundo, uma ontologia
nao se pode constituir com base nos seus sinais externos. Mais impor-
tante ainda, a identificagdo da nogao de forga Bantu com a no¢ao oci-
dental do ser nado parece fazer muito sentido. (Com efeito, na tradicio
Bantu, o conceito de forga deveria ser entendido e definido nas suas
relagdes com outros conceitos, enquanto que no Ocidente, ser é uma
nogao que transcende todas as determinagdes e se opoe ao vazio.) Em
terceiro, a equivaléncia estabelecida entre forca e ser deveria ser con-
siderada como um simulacrum, dado que € absolutamente impensavel
sem o instrumentarium conceptual ocidental que Tempels usou (Tshia-
malenga, 1981, p.179; ver também Boelaert, 1946; Sousberghe, 1951).
Tshiamalenga conclui que Tempels produziu uma filosofia, mas nao
reconstruiu a filosofia Bantu (1981, p.179).

Talvez devéssemos também avaliar a iniciativa de Tempels no contex-
to de uma era em que os dogmas de Lévy-Bruhl eram congruentes com
os objectivos da colonizagao, bem como com a missio crista expressa
numa tabela evolucionista (ver Pirotte, 1973; Lyons, 1975). Contudo,
como devemos interpretar a prépria opinido de Tempels sobre o seu
livro? Ele escreve despretenciosamente, no inicio do seu capitulo so-
bre ontologia, que “o presente estudo, afinal, ndo pretende ser mais
do que uma hipétese, uma primeira experiéncia de desenvolvimento
sistematico do que é a filosofia Bantu” (1959, p.40). O debate sobre
esta “filosofia” que se desenvolveu subsequentemente, e que é regular-
mente repetido, parece-me indevidamente intelectual. O trabalho de
Tempels é certamente ambiguo (ver também Hebga, 1982). No entanto,
ndo merece as reacgoes excessivas que por vezes recebe. Poderfamos,
certamente, censurar Tempels por confundir o significado comum
de filosofia com a sua definigao técnica, mas ao retornar insistente e
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incessantemente a esta fragilidade, como se, filosoficamente, consti-
tuisse um pecado mortal, os filésofos africanos dificultam desenvolvi-
mentos mais uteis, Embora alguns discipulos de Tempels continuem a
usar o seu conceito controverso de ser-forca, normalmente introduzem
visoes e concepgoes africanas estimulantes (ver, por exemplo, Kagame,
1956; Lufuluabo, 1962; Mujynya, 1972). Porém, depois de Aimé Césaire
(1972), também poderiamos inferir a cumplicidade politica observada
no livro e perceber melhor a sua relagao com a ideologia colonial (ver
Eboussi-Boulaga, 1968). Mas sem divida, a Bantu Philosophy criou,
paradoxalmente, algumas aberturas na parede monolitica da ideolo-
gia colonial, conforme Alioune Diop observou no seu prefacio (1965).
E claro que temos inteiramente o direito de questionar o significado
sécio-histérico do livro e de temer, com Eboussi-Boulaga, que a tese de
Tempels sobre a evolucdo do pensamento Bantu signifique apenas a
redugdo da temporalidade Bantu a um passado fixo (Eboussi-Boulaga,
1968, pp.5-40).

Penso que a verdade da Bantu Philosophy reside precisamente na ten-
sao destas contradicdes. E provavel que os trabalhos académicos de
A. Smet, que dedicou anos a criacao de uma imagem mais completa de
Tempels e do seu pensamento, venham a enfatizar mais claramente a
inexactiddao de um pensamento nascido do cruzamento entre a curio-
sidade etnolégica, as ambiguidades evangélicas e o objectivo colonial.
Deviamos assim situar o livro no desenvolvimento espiritual do seu au-
tor. Ao tentar “civilizar”, Tempels encontrou o seu momento da verdade
num encontro com pessoas de quem ele pensava ser o mestre. Tornou-
se num aluno daqueles que devia ensinar e tentou compreender a
versao deles da verdade. Durante este encontro, houve um momento
discreto de revelacao, que complicou completamente as convicgoes do
civilizador. A aventura terminou na criagao de uma espécie de comuni-
dade crista sincrética, a “familia” Jamaa (Smet, 1977c). Tempels descreve
0 seu espirito num livro curioso (1962). Celebrando os temas da vida,
amor e fertilidade, o movimento ganhou terreno na Africa Central an-
tes de ser excomungado pela hierarquia catélica por nio ser ortodoxo
(DeCraemer, 1977; Mataczynski, 1984).

Se Tempels tivesse atribuido ao seu ensaio um titulo sem o termo
“filosofia” e se tivesse simplesmente organizado e comentado os seus
dados etnograficos sobre os Luba, talvez o seu livro tivesse sido menos
provocador. Pelo menos poderia ter oferecido uma interpretagao no
ambito dos limites regionais, a maneira de Marcel Griaule, em Conver-
sations with Ogotemméli ([1948] 1965). Elogiando a visdao de Tempels,
Griaule escreveu o que deveria ter sido o prefacio da versao francesa
da Bantu Philosophy. Foi publicado em Présence Africaine (1949, n27).
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Neste breve texto, Griaule estabeleceu ligagdes entre a ontologia Bantu
e as concepgdes dos Dogons. No preficio de Conversations, ele explicita
0 que as aproxima:

Hd dez anos atrds [Les Ames des Dogon (1941 ) de G. Lophuromys, Les Devises (1941 ) de
S. de Ganay e 0 meu prépria Les Masques (1938)] ja tinham chamado a atengdao para
os novos factos sobre a “forca vital".. Demonstraram a importdncia primdria da nogdo
da pessoa e das suas relagdes com a sociedade, com o universo e com o divino, Assim, a
ontologia Dogon abriu novos horizontes aos etndlogos... Mais recentemente... o Rev. Fr
Tempels apresentou uma andlise deste tipo e levantou a questdo de se o "pensamento
Bantu ndo deveria ser considerado um sistema filoséfico”. (Griaule, 1965, pp.1-2)

Griaule dependeu totalmente de um informante atipico - “Ogotem-
méli, um cagador do Baixo Ogol que perdera a visdo devido a um aci-
dente” e que era “dotado de uma excepcional inteligéncia e sabedoria”
Durante trinta e trés dias, Ogotemmaéli transmitiu-lhe o conhecimento
profundo das crengas e da tradigio Dogon.

0 ensaio de Griaule est4 organizado em torno dos monologos inter-
ligados do informante. Da criagao a origem das organizagdes sociais,
a recitagao segue duas linhas: uma descodificacio mitica do universo
no Seu ser e uma interpretacao simbélica da base da histéria, cultura
e sociedade. A 1ltima, afirma Griaule, define “um sistema do mundo,
cujo conhecimento ird revolucionar todas as ideias aceites sobre a men-
talidade dos africanos e dos povos primitivos em geral” (1965, p.2). 0
sistema antropolégico vigente decidiu que Griaule estaria a mentir,
Que as conversas eram uma ilusio: seria impossivel os Dogons, como
primitivos, conceberem uma estruturacio tio complexa do conheci-
mento que, através de mitos e ritos, unisse, ordenasse e explicasse os
sistemas astronémicos, correspondéncias de mundos, tabelas do calen-
dario, classificagdes dos seres e transformacoes sociais. Além disso, o
livro de Griaule ndo poderia ser realmente aceite: este assume ser um
simples relatério sobre os ensinamentos de Ogotommaéli e nio obedece
aos canones sagrados da antropologia social. Quanto a complexidade
da dimensdo “metafisica” da recitagio de Ogotommeéli, Luc de Heusch,
um antigo discipulo de Griaule, respondeu recentemente de forma
enérgica aos que nao acreditavam que os “primitivos” eram capazes de
manipular simbolos intelectualmente abstractos.

Muitos dos detractores de Griaule questionaram o interesse das especulagdes intelec-
tuais dos Dogon, que lhes pareciam flutuar num vazio socioldgico. Como se se tratasse
de linhagem, familia, existiam independentemente dos sistemas de representacdes a
que chegaram para poderem explicar a existéncia, como se a realidade social empirica
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pudesse ser dissociada do simbdlico. E trivial contestar que o pensamento dos "médi-
cos” Dogon ndo corresponde ao dos homens ignorantes. Em 1948, Griaule jd previa este
argumento e respondeu-the com vigor: “Nao procederfamos de forma a responsabilizar
o dogma cristdo da transubstanciagdo com esoterismo com o pretexto que o homem da
rua ndao conhece a palavra e possui apenas vislumbres do mesmo.”... Quem se atreveria
a negar que o Cristianismo..., pela sua formagdo e através dos séculos, estabeleceu o
ponto de referéncia final do nosso proprio sistema social, para além dos vdrios mados
de produgdo que marcaram o seu desenvolvimento (Heusch, 1984, p.159).

Em todo o caso, Conversations with Ogotemméli aponta a profunda
importancia do mito num contexto africano. O mito é um texto que se
pode dividir em partes e revelar a experiéncia humana e a ordem social.
Mas foi Lévi-Strauss quem definitivamente deu forga a esta teoria e,
assim, invalidou o método e conclusées de um grande numero de tra-
balhos inferiores, que na década de 1950 ainda descreviam “filosofias
primitivas” (ver bibliografias em Cahiers des religions africaines, 1975,
n2 9, pp.17-18), ou “etnofilosofias”, como eram entdo designados (ver
Smet, 1980, p.161). Sao excepgoes os s6lidos estudos de Holas e Zahan
sobre espiritualidade africana e cosmologia.

Foi na antropologia em voga que ocorreu uma reavaliacao original
das “filosofias primitivas”. A publicagao, em 1954, por D. Forde, de uma
coleccao de ensaios sobre o conceito do mundo africano foi um grande
acontecimento, pois reuniu alguns dos alunos mais imaginativos e
perspicazes de Africa: M. Douglas, G. Wagner, M. Griaule, G. Dieterlen,
K. Little, ]. ]. Maquet, K. A. Busia e P. Mercier. Todos eles exploram
“o significado das ideias cosmologicas como expressoes de valores
morais relativamente as condigdes materiais da vida e a ordem social
total” e, especificamente, “mostram esta interdependéncia intrincada
entre o padrdo tradicional de subsisténcia, uma configuragao aceite de
relagdes sociais e dogmas relacionados com a natureza do mundo e a
posi¢ao dos homens nele” (Forde, 1976, p.x). Assim, tornou-se possivel
considerar os mitos e ritos como guias para compreender as dimen-
soes simbolicas bem como reflexos dos sistemas de pensamento. As
publicagdes neste espirito incluem Oedipus and Job in West African Re-
ligion (1959) de Fortes, African Systems of Thought (1965) de Fortes e
Dieterlen, Lugbara Religion: Ritual and Authority Among an East African
People (1960) de Middleton, Le Symbolisme de Linceste real en Afrique
(1958) de Heusch, LImage du monde Bete (1968) de Holas e Magna
Opera (1975, 1981) de Turner.

Nesta nova atmosfera intelectual, a afirmagao de Leach sobre a per-
tinéncia do mito como codigo sociocultural faz todo o sentido:
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Todas as histrias que aparecem na Biblia sdo mitos para o cristao devoto, correspon-
dam a factos histdricos ou ndo. Todas as sociedades humanas tém mitos neste senti-
do e, normalmente, os mitos aos quais é atribufda maior importdncia sdo os menos
provaveis. (Leach, 1980, p.I)

A generalizagao mais prudente (e também mais trivial) sobre os siste-
mas africanos de pensamento podera ser o facto do mito e da sociedade
serem auténomos, mas reagirem um ao outro. Para ser mais preciso, o
mito significa a experiéncia humana até ao ponto em que a realidade
perde o seu significado sem ele. E, por exemplo, um conjunto de mitos
que oferece aos Lugbara do Nilo-Congo a histéria das ligagoes em mu-
danga entre a comunidade, a sua extensao e descendéncia (Middleton,
1980, pp.47-61). A mitologia Tiv, por outro lado, funde a genealogia,
definindo a linhagem geral da irmandade humana e apresentando-se
como uma ordem césmica (Bohannan, 1980, pp.315-329). Na cultura
Dogon, os mitos principais expressam ligagdes entre a organizacio
social e o universo césmico (Heusch, 1985, pp.126-60). Praticamente
todos os sinais culturais Dogon e as caracteristicas sociais estio rela-
cionados com o ovo c6smico, com a suas sete vibragoes e 0 movimento
espiral (Griaule & Dieterlen, 1976, pp.83-110).

Porém, o mito, apesar das suas formas paradoxais e versdes contra-
ditorias, por vezes irracionais, nio expressa apenas a mecanica de uma
racionalidade discreta, apresentando analogias, dependéncias, virtudes
sobrepostas ou antagonicas nas ordens naturais, sociais e cosmicas.
Nao é apenas uma memoria colectiva de uma comunidade que muitas
vezes depende de griots (trovadores) e outros especialistas na narragao
e interpretacao do seu passado. Ndo podemos considera-lo meramente
uma “tabela de conhecimento” complicada, conservando memérias vali-
osas, descobertas importantes e factos significativos e as suas interpre-
tagoes, todos oferecidos pelos antepassados. Se alguém conseguir olhar
para um mito ou ritual africano e ai conhecer, como no caso do mito Do-
gon (Heusch, 1985; Griaule, 1965; Dieterlen, 1941), uma organizacio,
poderosa e espantosa, de classificagdes, filiagoes e as suas transforma-
¢Oes e representagdes, seria errado limitar o significado do mito a esta
fungao. Um estudante atento pode sempre ir para além dos sistemas
formais e revelar outras redes simbélicas, das quais os membros da co-
munidade poderdo estar absolutamente inconscientes (ver, por exem-
plo, Turner, 1969; Heusch, 1982). Os mitos sio entidades auténomas,
como L. Heusch referiu na sua conclusao de The Drunken King:

Nao sdo produtos do trabalho e desafiam todas as tentativas de apropriacdo, quer
privadas quer colectivas. Ndo existem direitos de autor associados ao contar, recontar
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e transformar. Chegam a evitar a fungdo ideoldgica que os reis tentam invariavelmente
impor-lthes. Eles aguentam as descuidadas ocasides da historia, mas dangcam com os
raios de sol e riem com a chuva, ndo conhecendo outro mestre sendo eles proprios.
(Heusch, 1982, p.247)

A historia deste novo tipo de escola que procura estruturas profun-
das é a historia da antropologia africana nas suas expressoes e heresias
mais inspiradoras. Tempels sentiu necessidade de abandonar a tradicao
primitivista em voga no seu tempo. Com a sua Bantu Philosophy, ele de-
sejava equilibrar as interpretagoes sobre “filosofias primitivas”. Griaule
e os seus colegas de trabalho seguiram um caminho similar. A “ontolo-
gia Dogon” na sua expressao elaborada tornou-se para eles uma tese:
os Dogons “pareciam apresentar um dos melhores exemplos da sel-
vajaria primitiva” (Griaule, 1965, p.1). Porém, um deles, Ogotemmaéli,
revela "ao mundo europeu uma cosmologia como a de Hesiodo... e uma
metafisica que possui a vantagem de ser expressa num milhar de ritos
e accoes na vida de uma multiddo de pessoas” (Griaule, 1965, p.3). Mais
uma vez podemos apontar para Einfiihlung. E interessante verificar que
D. Forde se refere ao impacto desta orientagédo na construgiao de uma es-
trutura para a sua coleccao de textos sobre ideias cosmolégicas: o livro
de Tempels é um ensaio interessante sobre os efeitos difundidos pela
crenca na penetracao da natureza por for¢as espirituais dinamicas” e,
ao mesmo tempo que uma pesquisa de campo "entre algumas pessoas
da regido ocidental do Suddo, como os Dogon, Bambara e Akan”; é, com
efeito, testemunha da complexidade insuspeita e da elaboracio de
ideias cosmoldgicas” (1976, pp.ix-x).

Estou pessoalmente convencido de que os trabalhos mais imaginati-
vos que nos revelam o que agora é denominado por sistemas de pensa-
mento africano, como os de Dieterlen, de Heusch e de Turner, podem
ser basicamente compreendidos pela seu precurso no Einfiihlung. No
caso dos académicos africanos, este torna-se frequentemente um caso,
como quando Kagame corrigiu Tempels, de empatia em relagdo a nos
proéprios e a nossa cultura.

Kagame e a Escola Etnofiloséfica

Gostaria de revelar esta verdade surpreendente:

nio s6 sou uma criatura racional,

nao so uma mente paradoxal habita este corpo humano,
mas também venho de um planeta distante.

P. Boulle, Planet of the Apes.
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Kagame deseja verificar explicitamente a validade da teoria de Tem-
pels (1956, p.8) e corrigir as generalizagdes e fraquezas intelectuais,
Um fil6sofo, mas também um historiador, antropélogo, linguista e teélo-
go conhecedor (ver Mudimbe, 1982¢; Ntezimana & Haberland, 1984),
Alexis Kagame obteve o seu doutoramento em filosofia, em 1955, pela
Universidade Gregoriana em Roma. Membro da Belgian Academy of
Overseas Sciences, desde 1950, professor universitario, autor de algu-
mas centenas de trabalhos, Kagame foi a partir da década de 1950 um
dos simbolos internacionais mais respeitados e também controversos
da inteligéncia africana. Ele marcou profundamente o campo da filoso-
fia africana com dois livros extraordinérios. O seu primeiro tratado, La
Philosophie Bantu-Rwandaise de I'étre (1956), aborda a Banyarwanda,
uma comunidade bem definida pela sua histéria, lingua e cultura. O se-
gundo, La Philosophie Bantu comparée (1976) alarga esta investigagdo
atoda a area Bantu. Ambos os trabalhos dependem profundamente das
analises linguisticas das linguas Bantu. Estas linguas sao um subgrupo
de um grupo maior, Benue-Congo, que abarca também as linguas nio-
-Bantu (Nigéria, Camardes) e as linguas Grassfields Bantu (Camardes,
parcialmente na Nigéria). As linguas da familia Bantu sio faladas nos
Camardes, parcialmente na Reptiblica Centro-Africana, Quénia e Uganda;
completa ou predominantemente no Gabio, Guiné Equatorial, Congo,
Cabinda, Zaire, Angola, Ruanda, Burundi, Tanzania, Zambia, Malawi,
Mogambique, Suazilandia, Lesoto, Botswana, Zimbabué, Africa do Sul
e Namibia.

Para Kagame, falar de uma filosofia Bantu significa acima de tudo
considerar duas condigdes para a sua possibilidade, nomeadamente, a
coeréncia linguistica das linguas Bantu, que apresentam uniformemente
estruturas de classe da lingua e a utilidade de um método filoséfico
herdado do Ocidente (Kagame, 1971, p.591). De acordo com Kagame,
0 mérito do trabalho de Tempels reside no facto de disponibilizar o
método. No entanto, a Bantu Philosophy devia ser revista, porque Tem-
pels ndo era académico. Ele ndo prestou atencio as linguas Bantu e,
além disso, a sua sintese, estritamente baseada na sua experiéncia na
comunidade Luba-Shaba, ndo oferece uma compreensao abrangente
das culturas Bantu (Kagame, 1971, p.592).

Contudo, o esquema formal de Kagame é muito semelhante ao de
Tempels: desenvolve-se nos cldssicos capitulos dos académicos. Qual
€ 0o método de andlise e interpretagio de Kagame? Ele recomenda uma
investigacdo sistematica de elementos filos6ficos numa dada lingua,
cuidadosamente descrita, e depois uma extensio da investigacio para
incluir todas as dreas Bantu e uma comparagio dos elementos filoséfi-
cos entre eles (Kagame, 1976, p.7).
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[0 meu método é:] Procurar os elementos de uma filosofia Bantu primeiro numa lingua
especifica; nao afirmar nada que nao seja baseado numa prova cultural indisputavel,
transcrita na propria lingua original e traduzida literalmente na lingua acessivel ao
leitor estrangeiro. Na posse destes elementos basicos, realizar o estudo a escala da drea
Bantu, verificar a coincidéncia ou afastamento dos resultados inicialmente determina-
dos em cada zona. (Kagame, 1971, p.592)

0 método pode ser justificado. E bastante adequado e perfeitamente
convincente como um passo inicial para filosofar. Mas a dificuldade
reside na afirmagiao de Kagame de que a descoberta, através de uma
tabela aristotélica, de elementos até entdo desconhecidos das culturas
Bantu, é a descoberta de uma filosofia colectiva, profunda e implicita:
“Um sistema colectivo de pensamento profundo, que existiu mais do
que foi ponderado, [do qual podemos] ver claramente a superioridade
face ao trabalho solitario de um pensador licenciado entre a civilizagao
letrada” (1976, p.171). De acordo com Kagame, esta filosofia silenciosa
pode ser descrita através de uma aplicagao rigorosa de cinco tabelas
académicas principais: l6gica formal, ontologia, teodiceia, cosmologia
e ética (1956, 1971).

Logica formal: diz respeito as nocoes de ideia, tal como expressa por
determinado termo, de avaliagao, expressa por uma proposicao, e de
raciocinio, expresso num silogismo. Estas nogoes e relagoes sao pro-
duzidas na filosofia “profunda” africana? Kagame responde que sim,
observando que:

(a) Os Bantu distinguem o concreto do abstracto. Relativamente ao
ltimo, uma pré-condicao para filosofar, eles separam o abstracto
ligado ao acidental (expressando entidades que nio existem indepen-
dentemente na natureza, como bu-gabo [virilidade, coragem, for¢a])
do abstracto ligado a substancialidade (que expressa entidades que
existem independentemente na natureza, como bu-muntu [humani-
dade]).

(b) Aproposicao Bantu esta organizada de acordo com dois principios.
A enunciacdo dos nomes dos actores é sempre realizada no inicio do
discurso. Um parente classificatério, ou seja, um classificador lin-
guistico incorporado em substantivos, corresponde aos nomes de
cada actor e permite uma distingao sistematica entre os sujeitos e os
complementos do discurso.

(c) O raciocinio é eliptico. Pode usar uma premissa (importante), mas
geralmente afirma uma observagao geral ou mesmo um provérbio
que conduz directamente a uma conclusao.
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A Criteriologia e a Ontologia Bantu: Se em termos gerais a criteriolo-
gia Bantu ndo parece ser especifica nem original quando comparada
com outras culturas “analogas” (Kagame, 1971, p.598), a ontologia ou
metafisica geral é bem constituida, gragas a sistemas linguisticos de
classes.

Quando desejamos atingir o pensamento essencial dos Bantu, consideramos qualquer
amostra representativa dos termos que pertencem a alguma classe. Este termo repre-
senta uma ideia, designa um objecto; por exemplo um pastor, uma crianca, um ladrao,
etc.; todas essas ideias assim representadas conduzem a uma nogéo unificadora que
€ um ser humano. Da mesma forma: uma enxada, uma langa, uma faca, etc,; cada um
desses objectos corresponde a nogao jd unificadora do instrumento, de facto, mas se
formos mais além, a nocdo unificadora final, para além da qual ja ndo existem mais, é
@ nogdo de coisa. (Kagame, 1971, pp.598-599)

Existem dez classes na lingua Kinyarwanda. Mas Kagame, e depois
dele Mulago (1965, Pp.152-153) e Mujynya (1972, pp.13-14), salientam
que todas as categorias podem ser reduzidas a quatro conceitos basicos
(ver também Jahn, 1961, p.100): (a) Muntu = ser da inteligéncia, correspon-
deanogdo aristotélica de substancia; (b) Kintu = ser sem inteligéncia ou
coisa; (c) Hantu expressa o tempo e o lugar (apresenta variacdes como
Pa- nas linguas Bantu do leste, Va- no ocidente e Go- +lo/ro no sul); (d)
Kuntu indica a modalidade e assim centraliza todas as nogaes relacio-
nadas com as modificages do ser por si (quantidade e qualidade) ou
perante outros seres (relagio, posicio, posse, ac¢ao, paixao). Como tal,
Kuntu corresponde a sete categorias aristotélicas diferentes,

A ontologia Bantu na sua realidade e significado expressa-se através
da complementaridade e relagoes existentes entre estas quatro catego-
rias, todas elas criadas a partir da mesma raiz, ntu, que se refere ao ser,
mas também, simultaneamente, 3 ideia de forca. Kagame insiste que
0 equivalente Bantu de ser é estritamente e apenas a copula. Nio ex-
pressa a no¢ao de existéncia e, portanto, no consegue traduzir o cogito
cartesiano. E ao enunciar muntu, kintu, etc., que me refiro a uma essén-
cia ou algo em que a nogdo de existéncia nao esteja necessariamente
presente (1971, p.602).

Quando a esséncia ('ntu’) é aperfeicoada pelo grau de existéncia, torna-se parte da
‘existéncia’ A ‘existéncia’ ndo pode ser usada como um sinonimo de ‘estar 4, uma vez
que nas linguas Bantu, o verbo ‘ser’ ndo possui o significado ‘existir: O oposto de existir
€ 'nada: Ao analisar os elementos culturais, devemos concluir que ‘nada’ existe e é q
entidade que se encontra na base do ‘miiltiplo! Um ser é distinto do outro, porque nao
existe ‘nada’ entre eles, (Kagame, 1971, pp.602-603)
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Mulago especifica a nogdo basica de ntu. Nao pode ser simplesmente
traduzido por ser. Ntu e ser nao sdo coextensivos ja que as categorias
ntu apenas englobam seres criados e nao a fonte original de ntu, que é
Deus: Imana em Kinyarwanda e Kirundi, Nyvamuzinda em Mashi (Mu-
lago, 1965, p.153; Kagame, 1956, pp.109-10). Ntu é a for¢a-ser basica
fundamental e referencial que se manifesta dinamicamente em todos
os seres existentes, diferenciando-os, mas ligando-os também numa
hierarquia ontologica:

0 ser € fundamentalmente um e todos os seres existentes encontram-se ontologica-
mente ligados entre si. Acima, transcendente, estd Deus, ‘Nyamuxinda, o inicio e o fim
de todos os seres; ‘Imana; fonte de toda a vida, de toda a felicidade. Entre Deus e os hu-
manos hd intermedidrios, todos os ascendentes, os antepassados, os membros falecidos
da famflia e os antigos herdis nacionais, todos os exércitos de almas desencarnadas.
Abaixo dos humanos encontram-se todos os outros seres, que sdo basicamente apenas
meios colocados a disposicdo dos humanos para desenvolver o seu ou a sua ‘ntu ser,
vida. (Mulago, 1965, p.155)

Em suma, o ntu € uma espécie de sinal de uma semelhanca univer-
sal. A sua presenca nos seres da-lhes vida e confirma o seu valor indi-
vidual e a medida da sua integragao na dialéctica da energia vital. Ntu
€ uma norma vital unificadora e diferenciadora que explica os poderes
da desigualdade vital em termos de diferenca entre seres. E um sinal
de Deus, pai de todos os seres - ishe w'abantu n'ebintu (Mulago, 1965,
p.153) - que colocou um selo no universo, tornando-o assim transparente
numa hierarquia de simpatia. No sentido ascendente, poderfamos en-
tender a vitalidade que, a partir dos minerais, através dos vegetais, ani-
mais e humanos, liga as pedras aos que ja partiram e a Deus. No sentido
descendente, é uma filiagao genealdgica de formas de seres, produzindo
ou relacionando-se entre si, todos eles testemunhas da fonte original
que as tornou possiveis. Recordamos o comentério de Foucault sobre a
prosa do mundo na idade pré-classica do Ocidente:

Cada semelhanga recebe uma assinatura; mas esta assinatura nio é mais do que uma
forma intermedidria da mesma semelhanga. Consequentemente, a totalidade destas
marecas, deslizando sobre o grande circulo das similitudes, forma um segundo circulo
que seria uma duplicagdo exacta da primeira, ponto por ponto, se ndo fosse o pequeno
grau de deslocagdo que leva o sinal de empatia a residir numa analogia, a analogia da
emulagdo, a da emulagdo em conveniéncia, que por sua vez requer a marca da empatia
para o seu reconhecimento. (1973, p.29)

Estamos a lidar com uma “filosofia implicita” que, afirma Lufuluabo,
ao comentar a nogao de ser Luba, é essencialmente dindmica, porque o
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sujeito vive de acordo com um dinamismo césmico (1964, p.22). E. N.
C. Mujynya, um discipulo de Tempels e de Kagame, propée o significado
deste dinamismo ontolégico em quatro principios (1972, pp.21-22):
(a) cada elemento do universo que € cada ntu criado é uma forga e uma
forca activa; (b) sendo tudo forca, cada ntu faz sempre parte de uma
multitude de outras forcas e todas elas influenciam-se entre si; (c) cada
ntu pode sempre, sob a influéncia de outro ntu, aumentar ou diminuir o
seu ser; (d) como cada ser criado pode enfraquecer seres inferiores ou
ser enfraquecido por seres superiores, cada ntu é sempre e simultanea-
mente uma forca activa e fragil. A partir destes principios, Mujynya de-
duz dois corolérios: primeiro, apenas um ser que seja ontologicamente
superior pode diminuir a for¢a vital de um ser superior; segundo, inde-
pendentemente da acgdo decidida ou realizada por um ser a propésito
de outro ser, modifica o tltimo ao aumentar ou diminuir a sua forca
vital. Consequentemente, compreendemos porque Mulago se refere 3
apreciagao realizada por Bachelard sobre a Bantu Philosophy, de Tem-
pels, e escreve que seria melhor falar da metadindmica Bantu em vez de
metafisica (Mulago, 1965, pp.155-1 56).

Teodiceia e Cosmologia: Embora Deus seja a origem e o significado de
ntu, ele vai além disso, a tal ponto que, segundo Kagame e Mulago, nio
se pode dizer que Deus seja uma esséncia (Kagame, 1968, p.215; 1971,
p-603; Mulago, 1965, p.152). Deus nio é um ntu, mas um ser causal
e eterno, que, em Kinyarwanda se denomine 0O Inicial (lva-Kare) ou 0
Preexistente (lya-mbere), em Kirundi é denominado Origem Eficiente
(Rugira) e em Mashi o Criador (Lulema),

Portanto € impréprio, aos olhos da cultura ‘Bantu’ denominar Deus como Ser Supremo,
uma vez que ele ndo pertence a categoria de seres e, por outro lado, o qualificador
Supremo coloca-o acima dos seres na mesma linha de ‘ntu! Devemos chamd-lo de ‘0
Pré-existente; um atributo que se adequa ao ‘Existente Eterno’ (| Kagame, 1971, p.603)

Referindo-se a sua lingua nativa Luba e revendo cuidadosamente a
documentagdo de Kagame, Tshiamalenga opde-se veementemente 3
sua interpretagdo, Deus é esséncia. Ele é ntu, até mesmo muntu; e, na
mesma linha, o ser humano §é, na dialéctica das forgas vitais, uma coi-
sa, a kintu. Na verdade, Tshiamalenga acredita que Kagame e os seus
seguidores, nomeadamente, Mulago e M ujynya, estao errados, porque
esquecem que os prefixos classificadores sdo formais e arbitrarios e
sdo usados para classificar e distinguir o estatuto de substantivos, ndo
o das entidades ontolégicas (Tshiamalenga, 1973).

Quanto a cosmologia Bantu, de acordo com Kagame, baseia-se num
principio metafisico implicito: cada corpo, cada extensao possui um
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limite; dito de outra forma, é impraticavel uma extensdo ilimitada
(Kagame, 1971, p.606). Por conseguinte, a Weltanschauung Bantu dis-
tingue trés mundos circulares e em comunicag¢ao: a terra, o centro do
universo, porque € o lar do muntu, mestre de todos os ntu existentes;
acima, para além do céu, o circulo de vida no qual habita Deus; e sob a
nossa terra, o mundo habitado pelos falecidos (ver também, por exem-
plo, Van Caeneghem, 1956; Mbiti, 1971; Bamuinikile, 1971).

Psicologia e Etica Racional: Em termos de psicologia, surge a referén-
cia a distincdo entre o ser humano e o animal. Ambos sdo seres vivos,
possuem sentidos e capacidade de movimento. Ambos estio marcados
por padrées semelhantes em termos de nascimento e morte. No en-
tanto, € no seu falecimento que se pode observar uma grande diferen-
¢a. A forca vital do animal ou sombra desaparece completamente. No
caso de um ser humano, embora a sombra normalmente se esvanega, o
principio da inteligéncia que o caracteriza enquanto ser humano per-
manece, torna-se muzimu (modimo, motimo, etc.) e junta-se ao univer-
so subterraneo. Por outro lado, enquanto viverem, considera-se que os
animais e os seres humanos possuem em comum, por analogia, dois
sentidos (audicao e visao) em vez dos cinco sentidos atribuidos pela
filosofia ocidental classica. Os outros trés sentidos sio obviamente sen-
tidos, mas de acordo com Kagame, o conhecimento que representam é
integrado no sentido da audicao (Kagame, 1956, p.186).

Em termos de ética, a filosofia Bantu pode reduzir-se a dois principios
essenciais.

(a) O primeiro, a regra de accao e utilizagao, baseia-se na finalidade in-
terna do ser humano. Kagame declara que se observarmos o principio
vital de um ser humano, percebemos que é uma seta com duas pontas:
numa das pontas encontra-se a faculdade do conhecimento (inteligén-
cia) e na outra a do carinho (vontade). A filosofia classica colocou a
énfase na primeira: temos de “conhecer os seres que nos rodeiam para
podermos discernir entre o que é bom do que nao é bom para nés.
Temos de amar quem e o que é bom e evitar o que é mau para nés. Num
segundo passo, temos de conhecer e amar O Pré-existente que originou
estes seres, para que 0s possamos conhecer e amar” (Kagame, 1971,
p.608). A filosofia Bantu, pelo contrario, enfatizaria o outro aspecto:
amar e, assim, procriar, perpetuando a linhagem e a comunidade de
seres humanos. Ao fazer isto, afirma um paradigma: a forca vital é
imortal.

(b) A segunda regra relaciona-se com a anterior. A comunidade
Bantu define-se através da origem do sangue. A comunidade desta-
ca-se e compreende-se como uma entidade natural e social e infere
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da autoridade do seu ser e da sua histéria as leis e mecanismos da
ocupacao territorial, instituigoes politicas, costumes e ritos. 0 aspecto
mais espantoso e importante é que a comunidade Bantu desenvolven
dois tipos de leis radicalmente opostos, mas complementares, Em
primeiro lugar, existem leis jurfdicas que a sociedade controla através
dos seus juizes e advogados. Nao comprometem as consciéncias indi-
viduais e quem quer que consiga escapar-lhes é considerado intelj-
gente. Em segundo, existem leis-tabu, principalmente de natureza
religiosa: sdo geralmente negativas e especificam claramente o que
devia ser evitado. Contém em si um poder inerente de san¢io e Deus é
0 lnico juiz. Portanto, independentemente da transgressdo, nenhum
humano - nem mesmo um chefe, padre ou rei - pode sancionar ou
perdoar um pecado tabu. O problema e a sua resolugdo residem entre
0 transgressor e Deus, e também, entre aquele a sua familia ainda
existente na terra e os antepassados falecidos.

As opinides de Kagame podem parecer controversas. No entanto,
estas sao as dedugdes de uma anilise linguistica verdadeiramente im-
pressionante e bem fundamentada. Ninguém pode questionar seriamente
0 seu talento ao lidar, por exemplo, com as visdes gramaticais gerais
das linguas Bantu. Contudo, os pontos principais sao questionaveis,
como a extensao geografica e o significado da categoria hantu ou a
contiguidade que estabelece entre os termos e os conceitos, como se
as relagbes existentes entre os significantes e os significados nio fos-
sem arbitrarias. De todo o modo, com o trabalho de Kagame, a filosofia
Bantu escapa as generalizacdes nao fundamentadas de Tempels: funda-se
agora na ordem linguistica. Uma segunda caracteristica marca a ruptura
entre Tempels e Kagame. Tempels referiu-se a filosofia Bantu como um
sistema intelectual e dinamico que, embora implicito, existe como uma
construgdo organizada e racional que aguarda um leitor ou tradutor
competente. Kagame é mais prudente, pois afirma que cada lingua e cul-
tura sdo sustentadas por uma ordem profunda e discreta. No entanto,
ele insiste que o seu trabalho revela nio uma filosofia sistematica,
mas uma organizagao intuitiva justificada pela presenca de principios
filosoficos precisos. Além disso, esta organizacdo ndo é estitica nem
permanente, conforme revelam as alteracies nas mentalidades ac-
tuais (1956, p.27). Apesar da evidéncia das suas raizes culturais (1976,
Pp.117, 225), ndo se deveria reduzir a uma alteridade absoluta. A ter-
ceira distingdo é que para Kagame seria absurdo proclamar uma al-
teridade absoluta, uma vez que nio podemos pensar em nogoes tio
importantes como a ideia, o raciocinio e a proposicao como oferecendo
uma particularidade Bantu. Da mesma maneira, esta légica formal nio
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apresenta um caracter linguistico definitivo (1956, pp-38-40), e no que
respeita a criteriologia e as propriedades de inteligéncia, os problemas
do primeiro sdo co-naturais a todos os seres humanos (1976, p.105)
e os do Gltimo dependem da filosofia como uma disciplina universal
(1976, p.241). Assim, existe uma dimensao universalista clara na filosofia
de Kagame. O quarto e dltimo ponto importante que distingue Kagame
de Templs diz respeito a filosofia Bantu como um sistema colectiva-
mente assumido. Para o franciscano belga, esta filosofia € um dominio
silencioso que funciona ha séculos, talvez numa espécie de “dinamismo
paralisado”. Kagame, pelo contrario, nomeia os pensadores fundadores
de um sistema que para ele constitui uma formulagao de uma experién-
cia cultural e das suas transformagdes historicas (1976, pp.193, 305).
Estes pensadores sdo todos os pais histéricos das culturas Bantu (1976,
pp.193, 238), os criadores das nossas linguas (1976, p.83) e os primei-
ros humanos Bantu (1976, p.76).

Estas quatro diferengas sobre a filosofia Bantu - o método para a
revelar, quer a filosofia Bantu seja uma filosofia sistematica ou intuitiva,
quer seja um sistema estritamente regional ou universalista - indicam
uma clara descontinuidade de Tempels para Kagame. Porém, existem
elementos de continuidade quer na flutuagdo que estas diferencas
sugerem quer nos proprios objectivos da filosofia Bantu. Para Tempels,
bem como para Kagame e para os seus seguidores, a afirmacdo e pro-
mocio da filosofia africana implicavam a afirmacao de uma alteridade
original. O seu argumento, na sua demonstragao, decorre em paralelo
com as teorias primitivistas sobre o atraso e selvajaria africanos. Se
existir uma linha divisoria entre as duas, é uma linha desfocada esta-
belecida sobretudo como o significante empatia ou o seu contrario.
Tempels explorou sinais visiveis do comportamento Bantu em nome da
fraternidade crista. Kagame e a maioria dos seus discipulos referem-se im-
plicita ou explicitamente a um dever racial (Kagame, 1956, p.B) e frisam
o direito de exigir “uma dignidade antropolégica” e “a avaliagao de uma
independéncia intelectual” (N'Daw, 1966, p.33). Quando esta diferenc¢a
for estabelecida, podemos verificar a ligagao entre Tempels e Kagame e
outros “etnofilésofos”. E um conjunto de apreciagdes provenientes das
suas andlises e interpretagdo das culturas africanas e pode resumir-se
em trés afirmacdes: (1) uma boa aplicagao de tabelas filosoficas clas-
sicas demonstra sem sombra de diivida que existe uma filosofia africana
que, como um sistema profundo, sublinha e sustenta as culturas e civi-
lizages africanas; (2) A filosofia africana é fundamentalmente uma on-
tologia organizada como um desdobramento de forgas ordenadas hier-
arquicamente e em interac¢ao; (3) A unidade humana vital parece ser 0
centro de forcas dialécticas interminéveis que determinam colectivamente
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o seu ser relativamente a existéncia humana (Eboussi-Boulaga, 1968,
pp.23-26; Hountondji, 1977; Tshiamalenga, 1981, p.178).

Estes principios ratificam o dominio da etnofilosofia, que se carac-
teriza por duas caracteristicas. A primeira é a quebra com a ideologia
inerente as técnicas antropolégicas de descrigio da Weltanschauungen
africana. A segunda é a afirmagao paradoxal de acordo com a qual uma
tabela metodolégica ocidental satisfatéria é um requisito para a leitura
e revelacdo de uma filosofia profunda através de uma analise e uma
interpretagdo das estruturas linguisticas ou padrdes antropologicos.
Até ao momento, foi possivel distinguir duas orientagdes principais
neste campo: a primeira interroga e explora a denominada filosofia
silenciosa (por exemplo, A. Makarakiza, 1959; E. Ablegmagnon, 1960;
W. Abraham, 1966; Lufuluabo, 1962, 1964b; N'Daw, 1966; |. C. Bahoken,
1967; ]. Jahn, 1961; Mujynya, 1972; Onyewueni, 1982). A segunda ori-
entagao estuda esta filosofia no que respeita ao valor daqueles elemen-
tos que poderiam ser usados para a africanizacdo do cristianismo
(por exemplo, Gravrand, 1962; Taylor, 1963; Mulago, 1965; Lufuluabo,
1964a, 1966; Nothomb, 1965; Mubengayi, 1966; Mpongo, 1968). A
metodologia de |. Mbiti em New Testament Eschatology in an African
Background (1971) é um bom exemplo desta segunda orientacio. Para
analisar "o encontro entre o cristianismo e os conceitos tradicionais
africanos” no contexto Akamba (1971, p.1), ele distingue primeiro trés
passos: a apresentagao e analise semantica dos conceitos Akamba, que
se podem considerar como estando relacionados com a escatologia (por
exemplo, fogo, tesouro, dor, ldgrimas, céu); segundo, a apresentacio e
interpretagao teologica de conceitos escatolGgicos cristdos; e terceiro,
a criagao de uma tabela de correspondéncias e diferengas conceptuais,
daf retirando normas para "adaptar” o cristianismo.

Também poderiamos adicionar uma terceira tendéncia etnofiloséfica
que compreende uma variedade de iniciativas racial e culturalmente
orientadas, algumas das quais surgiram independentemente da tese de
uma ontologia africana. Sem qualquer divida que integram o ambiente
ideoldgico da negritude e as politicas intelectuais da alteridade. Por
outro lado, adequam-se ao espago ocupado por projectos etnofilosé-
ficos com os quais tém interagido fortemente, sobretudo na década de
1950. Estas iniciativas podem agrupar-se em trés entradas: (a) a aborda-
gem aos tradicionais “humanismos” que nas suas formas modelo con-
duzem a ensinamentos esotéricos (por exemplo, Ba & Cardaire, 1957;
Ba & Dieterlen, 1961; Fu-Kiau, 1969; Fourche e Morlighem, 1973;
Zahan, 1979) e, por vezes, a uma interpretacao basica da tradi¢ao a par-
tir de dentro (por exemplo, Ba, 1972,1976); (b) a importante valorizagao
de elementos tradicionais como armas para uma critica radical (por
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exemplo, Kalanda, 1967) e uma reflexao sobre a modernidade africana
actual e as suas contradi¢des (por exemplo, Hama, 1972b; Dia, 1975;
1977; 1981); (c) uma exploragéo da tradicdo como um repositorio de
simbolos e significados da autenticidade africana. Na sua aplicacdo
politica conduziu, pelo menos num caso, a uma mistificagdo conhecida,
a politica zairense de "autenticidade” e as suas fundacées filosoficas
dubias (ver também, por exemplo, Kangafu, 1973; Mbuze, 1974, 1977).

Nas suas expressoes conscientes e eruditas, a procura de uma auten-
ticidade africana levanta as questoes mais fundamentais da identidade
negra. Césaire, por exemplo, refere-se a ordem da autenticidade no
seu Discourse on Colonialism (1977), bem como nas suas explicagoes
para abandonar o Partido Comunista Francés (Césaire, 1956). A. Diop
aclama calorosamente o livro de Tempels como uma ferramenta para a
possivel emergéncia de autenticidade. Num polémico artigo contra a fi-
losofia académica africana, Hebga frisou as exigéncias da autenticidade
como um imperativo da singularidade cultural (1982, pp.38-39). Por
fim, foi exactamente nesta mesma noc¢do de autenticidade que
Eboussi-Boulaga baseou o seu La Crise du Muntu: Authenticité africaine et
philosophie (1977), apresentando um problema de origem: o que é um
africano, como falamos dele ou dela e com que objectivo? Onde e como
podemos obter o conhecimento do ser dele ou dela? Como definimos
este mesmo ser e a que autoridade recorremos para obter possiveis
respostas? E 6bvio que o significado destas respostas nao esta de for-
ma alguma relacionado com a etnofilosofia, nem com uma exploragao
barata e facil da no¢ao de autenticidade no sentido em que o governo
zairense a usou, no inicio da década de 1970. De facto, estas questoes
tém uma origem diferente. Sao as que considero marcadas pelas exigén-
cias de uma filosofia critica.

Aspectos da Filosofia Africana

Tens razio, Jinn. E 0 que eu penso... Homens racionais?
Homens dotados de mente?

Homens inspirados pela inteligéncia?

Nao, isso ndo é possivel,

P. Boulle, Planet o f the Apes.

Quais sdo os principais aspectos da actual filosofia africana? Em-
bora tenhamos passado a revolugao de Tempels, o seu fantasma ainda
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esta presente. Implicita ou explicitamente, as tendéncias mais inspira-
doras da drea ainda se definem em relagao a Tempels. Um sacerdote
jesuita africano, bem versado em filosofia, escreveu que os académi-
cos que actualmente se opdem a Tempels e desvalorizam o trabalho
dos seus seguidores, ao denomina-lo pejorativamente de etnofiloso-
fia, mostram-se simplesmente ingratos com alguém que lhes permi-
tiu filosofar (Hegba, 1982). De facto, esta afirmacdo indica um clima
pos-Tempels e uma reorganizagao do campo, que hoje revela uma plu-
ralidade de tendéncias (Sodipo, 1975; Maurier, 1976; Tshiamalenga,
1981). E possivel distinguir trés abordagens principais que emergem
nesta nova era. A primeira é a critica filosofica da etnofilosofia, que de-
riva sobretudo de uma conferéncia académica sobre as condigdes para
a existéncia de uma filosofia Bantu, proferida por E. Crahay, em 1965,
no Kinshasa Goethe Institute, A segunda é a tendéncia “fundamental’,
que desde a decada de 1960, de uma forma deliberada e hipercritica,
questiona quer as bases quer as representacoes das ciéncias sociais
e humanas, de forma a elucidar as condigdes epistemoldgicas, as
fronteiras ideoldgicas e os procedimentos para a priética da filosofia.
A terceira abordagem é a dos estudos filologicos, antropologia critica
e hermenéutica, o que indica vias para novas praticas nas culturas e
linguas africanas.

Uma critica da Etnofilosofia

Uma critica filoséfica da etnofilosofia ndo se opde a escola de Tempels
e de Kagame. E um discurso politico sobre filosofia que visa analisar os
métodos e requisitos para a pratica da filosofia em Africa. Tendencial-
mente, deriva a sua convicgdo do seu estatuto como discurso que se
encontra profundamente ligado a tradi¢ao ocidental da filosofia como
disciplina e as estruturas académicas que garantem praticas filosofi-
cas aceites institucionalmente. Como tal, a critica da etnofilosofia pode
ser entendida como abarcando dois géneros principais: por um lado,
uma reflexao sobre os limites metodolégicos da escola de Tempels e de
Kagame e, por outro (no pélo contrario ao que os exercicios etnofiloséfi-
cos representam), as praticas africanas e os trabalhos que suportam os
assuntos ocidentais e os topicos da tradi¢ao mais classica da filosofia.

Conforme vimos, até aos antropélogos da década de 1960, os
missionarios europeus e alguns homens do clero eram os tnicos que
propunham direcgdes no campo da “filosofia africana”. Definida vaga-
mente, esta expressao sugere o significado Weltanschauung, e, de forma
mais abrangente, o da sabedoria pratica e tradicional, em vez de um
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sistema de pensamento sistematicamente explicito e critico (Smet,
1980, pp.97-108). Existe uma certa confusdo relativamente a maioria
das hipdteses, uma vez que reflectem a autoridade da descricao
etnografica, como no caso de Primitive Man as a Philosopher
(1927), de Radin. Algumas sinteses, como as de Frobenius (1893) e de
Delafosse (1922, 1927), e mesmo de Tempels (1959), Griaule (1965)
e Kagame (1956, 1976), apelam a uma necessidade textual a partir de
uma interpretagao dos padrdes que se opdem ou integram a natureza
e a cultura de forma a iluminar ou negar a existéncia de uma raciona-
lidade regional. Outro elemento de confusao é, apesar das retragoes
patentes em Les Carnets de Lucien Lévy-Bruhl (1949), a persisténcia
perniciosa da tese de Lévy-Bruhl sobre o pré-logismo. Durante muito
tempo, foi mantida viva por antropélogos, colonizadores e missionari-
os, através de nogdes como a consciéncia colectiva nas sociedades
fragmentarias, os povos que ainda vivem a simplicidade do estado da
natureza, negros infantis incapazes de gerir as suas vidas e os assuntos
de forma racional e, acima de tudo, os temas de missdo civilizadora e
das politicas da conversdo cristad (Lyons, 1975, pp.123-163; Tempels,
1959, pp.26-29; Taylor, 1963, pp.26-27; Onyanwu, 1975, p.151).

Neste contexto, a propria nogao de filosofia africana usada por Tem-
pels e pelos seus primeiros discipulos parecia absurda de um ponto de
vista técnico. Considerada como crucial para a entrada nos sistemas
e formas de vida “nativos” no sentido proposto por Tempels, é geral-
mente considerada util. No entanto, desde 1945, alguns profissionais
temeram que pudesse conduzir a heresia intelectual, porque promove
a possibilidade de comentarios ambiguos sobre a racionalidade “primi-
tiva” (Boelaert, 1946, p.90). Além disso, parece claramente referir-se a
um processo intelectual de manipulagao da experiéncia e das tradigoes
africanas (Sousberghe, 1951, p.825).

Estas sdo algumas das principais questdes que F. Crahay abordou
no seu famoso discurso, a 19 de Marco de 1965, aos intelectuais
de Kinshasa. A palestra acabou por ser publicada em Diogenes, com
o titulo, Le ‘Décollage’ conceptuel: conditions d'une philosophie bantoue
(1965). Estudante dos classicos, em filosofia e psicofisiologia, nas uni-
versidades de Louvain, Paris e Liége, onde realizou um doutoramento
em filosofia, em 1954, Crahay ensinou légica e filosofia moderna eu-
ropeia, na década de 1960, na Lovanium University, uma instituicio
catélica em Kinshasa. Ele nao tinha interesse em opor-se ao duplo pro-
jecto de Tempels de orientar os colonizadores em direcgao a uma “alma
africana” e estimular os estudos etnograficos originais. Ele respeitava o
projecto na sua praticabilidade e intencao.
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Considerando este livro pelo que deverd ser o seu objectivo principal, um género de guia
para a alma Bantu, deviamos limitarmo-nos a criticar o seu titulo sem insistir muito
nele. Considerando o que tencionava apresentar de inovador, um incentive ao estudo
sistemdtico na direccdo indicada, estariamos a agir de ma-fé se considerdssemos a
tarefa incompleta, demasiado geral e questiondvel relativamente a diversos pormeno-
res. Através do duplo propdsito do livro nide podemos deixar de elogiar a empatia
intensa que revela. (Crahay, 1965, pp.61-62)

A intervengdo de Crahay é uma ligdo filoséfica que visa apenas clarifi-
car a confusao em torno da propria nogao de “filosofia Bantu” ao avaliar
o livro de Tempels e determinar as condicoes para a existéncia de uma
filosofia Bantu rigorosa. Ele ndo questiona a pertinéncia nem a utili-
dade da descri¢ao de Tempels de uma Weltanschauung Bantu centrada
na ideia da forga vital, mas antes estuda os trés pontos fracos da ini-
ciativa: o titulo do livro, que se baseia numa confusio intelectual entre
vécu (vivido) e réflexif (reflexivo) e do significado vulgar da filosofia e do
seu sentido exacto; a confusao entre estas diferencas ao longo do livro,
mesmo quando Tempels lida com nogdes especificas como metafisica,
ontologia e psicologia; e a imprecisdo da terminologia filoséfica de
Tempels, levam o leitor a duvidar da validade de um grande ntiimero
de afirmagdes (Crahay, 1965, p.63).

Para delinear os limites de um debate correcto, Crahay propde uma
definicao de filosofia. A filosofia é uma reflexdo que apresenta carac-
teristicas precisas: é “explicita, analitica, totalmente critica e autocriti-
ca, sistematica, pelo menos em principio, contudo, aberta, assente na
experiéncia, nas suas condi¢oes humanas, significacoes, bem como nos
valores que revela” (1965, p.63). De uma forma negativa, o0 que esta
implicito neste entendimento da disciplina é que nao ha uma filoso-
fia implicita nem intuitiva, nem imediata. A linguagem filoséfica nio é
uma linguagem da experiéncia, mas uma linguagem sobre a experién-
cia. Tendo em conta estas premissas, o que Tempels facultava nio
era, estritamente falando, uma filosofia. Tendo em conta que a sua
abordagem testemunha e comenta a experiéncia, esta apenas significa
a possibilidade de uma reflexio filoséfica e é, na melhor das hipéteses,
aracionalizacdo de uma Weltanschauung:

Uma visao do mundo, na medida em que se exprime por si; podemos afirmar que é uma
linguagem da vida, a linguagem da experiéncia (baseada numa certa experiéncia), lin-
guagem de viver e de agir, poética ou ndo, e de qualquer forma, repleta de simbolos;
uma visdo do mundo que é a linguagem imediata, ndo critica; e nada impedindo que
seja rapsddica e, até um certo ponto, irracional. (Crahay, 1965, pp.64-65)
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0 problema que Tempels e os seus discipulos colocam é metodol6gi-
co: a confusao em que se perdem ao nao distinguir entre uma "visao
do mundo”, as suas potencialidades reflexivas e a pratica filoséfica que
pode funcionar com aquelas. Crahay nao hesita afirmar que a menos
que procuremos mistificar pessoas, nao existe até ao momento uma
filosofia africana:

Falemos francamente: se ndo queremos comprometer o préprio projecto da filosofia
em Africa, confundindo o uso técnico deste termo com o seu uso vulgar e reduzindo
a filosofia a uma simples visao do mundo, devemos afirmar que até hoje ndo existiu
uma filosofia Bantu. 0 que existe certamente é uma visdo coesa e original do mundo,
especifica dos Bantus, um nicleo de sabedoria. Dado um conjunto de circunsténcias
favordveis, poderia ter originado anteriormente uma verdadeira filosofia. (Crahay,
1965, p.68)

A filosofia como uma pratica intelectual é um género diferente da
Weltanschauung e das descricoes etnograficas que parafraseiam a
tradigdo, a sua sabedoria e a sua riqueza linguistica.

Embora a filosofia se refira a experiéncia dos humanos, ndo pode ser
assimilada dessa forma; é certo que a filosofia assenta na experiéncia,
mas reflecte-a sem ser congruente com ela. Para a promogio da filosofia em
Africa, Crahay sugere cinco condigdes que determinam a possibilidade
de décollage conceptual. Estas sdo: (a) a existéncia de um conjunto de
filésofos africanos que viva e trabalhe num meio cultural e intelectual
estimulante e decisivamente aberto para o mundo; (b) um uso bom e,
naturalmente, critico de “reflectores” filoséficos externos, que através
da paciéncia da disciplina, iriam promover em Africa um pensamento
transcultural (tal como o sistema de Aristoteles, herdado e reformu-
lado por arabes medievais, antes de ser transmitido, como um legado,
aos académicos europeus); (¢) um inventario selectivo e flexivel de va-
lores africanos - sejam eles atitudes, categorias ou simbolos - que pos-
sivelmente dariam que pensar (provocariam o pensamento) no sentido
proposto pela hermenéutica de P. Ricoeur (que permitiria iniciativas
em Africa semelhantes a reformulacdo de uma filosofia moral e politica
de Spinoza, com base numa leitura critica da tradi¢do judaica); (d) uma
clara separacao entre consciéncia reflexiva e consciéncia mitica o que
implicaria, e de qualquer forma, ampliaria, grandes contrastes (sujeito
versus objecto, eu versus o outro, natureza versus sobrenatural, sen-
sivel versus metafisica, etc.); (e) uma analise as principais tentagoes dos
intelectuais africanos - opgoes dos sistemas filoséficos, aparentemente
em conformidade com as necessidades africanas urgentes (no caso do
marxismo e de um culto generalizado da alteridade que, apesar dos
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seus respeitaveis objectivos, podem tornar-se num fim em si mesmos).
Em suma, a critica de Crahay concede a filosofia o seu privilégio no seio
de uma tradigdo. Poderiamos debater a validade da defini¢ao e assim
questionara validade das implicagoes oferecidas como condigdes paraa
possibilidade de uma futura filosofia Bantu (ver Tshiamalenga, 1977a).
A verdadeira resposta a licao de Crahay sobre filosofia observa-se no
debate que iniciou. De qualquer modo, a dicotomia formulada para esta-
belecer a oposigao entre filosofia e “ndo filosofia” como uma condigao
preliminar e necessaria para filosofar coincide com uma mutacio
histdrica na breve histéria da filosofia africana (Ruch, 1974; Maurier,
1976; Tshiamalenga, 1977a e 1981; Yai, 1977). Trés fil6sofos africanos
- E Eboussi-Boulaga (Camardes), M. Towa (Camardes) e P. Hountondji
(Benim) - assumem a tarefa de concluir a transformacio, ao direccio-
narem o debate para duas questdes essenciais: como e porqué se justi-
fica a propria questdo sobre a possibilidade de uma filosofia africana,
0O que pode e nao pode exactamente a filosofia permitir?
Eboussi-Boulaga, num texto (1968) que ndo agradou a Comissao
de Redacgao da Présence Africaine (ver nota do editor Le Bantou
I'Problématique 1968, pp.4-40, de Eboussi-Boulaga), escreve sobre
a "Filosofia Bantu”, Os primeiros comentarios relacionam-se com as
falhas do método de Tempels, que ocorrem porque o método nao en-
frenta o problema na sua proépria origem. Ndo se questiona sobre como
€ que a antropologia pode ser uma fonte ou uma base para a filosofia,
e define-se como uma técnica para transcrever valores e expressar o
que é fundamentalmente indizivel (Eboussi-Boulaga, 1968, pp.9-10).
Em segundo lugar, Eboussi-Boulaga elabora uma anélise do trabalho
de Tempels, focando a ambiguidade da hipdtese ontolégica, que ele
acha que, no fundo, reduz o Muntu ao primitivismo de uma ordem de
forgas amoral e absolutamente determinante (1968, pp.19-20). Por fim,
Eboussi-Boulaga apresenta as contradi¢des socio-histdricas do trata-
do de Tempels, repetindo a questao radical de Césaire (Césaire, 1972,
pp.37-39): por que é que este livro foi possivel e como devemos inter-
pretar a similitude estrutural entre a representagao de uma hierarquia
ontolégica e a hierarquia socioeconémica existente na experiéncia colo-
nial? (Eboussi-Boulaga, 1968, pp.24-25). Towa, em dois folhetos suple-
mentares (1971a e 1971b), através de uma avaliacio geral das obras
de Tempels (1959), Kagame (1956), N'Daw (1966) e Fouda (1967) liga
a critica da etnofilosofia a ambivaléncia politica da negritude (Towa,
1971b, pp.24-25). Segundo ele, os unicos resultados da tendéncia etno-
filosofica sdo duas conquistas controversas: primeiro, uma distingao
terminolégica dibia entre produtos europeus e africanos no dmbito
de um dominio ambiguamente alargado da filosofia; em segundo lugar,
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uma confusio entre estruturacdo antropologica de crengas, mitos e
ritos, por um lado, e a metafisica, pelo outro. Como tal, a etnofilosofia
deve ser considerada uma ideologia cuja metodologia denuncia quer a
filosofia quer a antropologia:

0 que a etnofilosofia elogia no passado nao é necessariamente facultado pela andlise
do passado. A retrospeccdo é o método pelo qual a etnofilosofia altera e desfigura a
realidade tradicional ao introduzir secretamente no inicio descritivo os valores e ideias
actuais que podem ser considerados totalmente estranhos a Africa, redescobrindo-os
numa profissio de fé convicta e "autenticando-os em termos da sua denominada Afri-
canidade’. (Tows, 1971b, p.32)

A segunda fase da critica filosofica da etnofilosofia comega com os
convictos artigos de Hountondji, que internacionalizaram o debate. Os
seus artigos surgem numa grande variedade de publicagdes profissionais
a partir da década de 1970: Présence Africaine (Paris, 1967, n°61),
African Humanism-Scandinavian Culture: A Dialogue (Copenhaga,
1970), Etudes philosophiques (Paris, 1970, n®1), Diogéne (Paris, 1970,
n271; 1973, n%84), La Philosophie contemporaine (Florenga, 1971, Vol.
IV), Cahiers philosophiques africains (Lubumbashi, 1972, n°1; 1974, n°3
e n%4), Conséquence (Cotonou, 1974, n?1), etc. Ele acabou por reunir al-
guns destes trabalhos num importante livro, Sur la philosophie africaine
(1977; Versao inglesa, 1983), que desde a sua publicacao se tornou a
Biblia do anti-etnofilésofos. A grande autoridade intelectual de Houn-
tondji, pelo menos em paises de lingua francesa, resulta de diversos
factores. Primeiro, ele é um antigo aluno da Ecole Normale Supérieure,
em Paris, uma das escolas mais selectas e prestigiantes do mundo que,
no campo da filosofia, gerou alguns dos mais reconhecidos pensadores
modernos: Merleau-Ponty, Sartre, Aron, Althusser, figuras que tém in-
fluenciado ou revolucionaram a area. Em segundo lugar, a sua agrega-
¢do de filosofia confere-lhe um inegavel prestigio. Depois, devemos con-
siderar que a carreira académica de Hountondji no Benim, Alemanha
Ocidental, Franga e Zaire, bem como as suas responsabilidades em
instituigoes filosoficas internacionais, promoveram amplamente a di-
vulgagio das suas ideias. No entanto, é justo dizer que o génio dos seus
textos, o coeréncia do seu raciocinio e a pertinéncia dos seus argumen-
tos constituem provavelmente os factores reais para o sucesso da sua
critica da etnofilosofia.

A posi¢do de Hountondji pode ser descrita da seguinte forma: por um
lado, apresenta duas razoes principais para a rejeicao da etnofilosofia
e, por outro lado, apresenta outras duas razées para uma critica e uma
melhoria da ligio de Crahay. Vejamos as primeiras: (a) Na opinido de
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Hountondji, a etnofilosofia é uma interpretacio imagindria, inebriante,
que nunca € suportada por qualquer autoridade textual e depende
totalmente dos caprichos do intérprete. Na perspectiva de Hountondii,
a etnofilosofia afirma traduzir um texto cultural inexistente e ignora a
sua propria actividade criativa e, portanto, a sua propria liberdade. Por
conseguinte, pode dizer-se que a imaginacao da etnofilosofia impede
a priori atingir alguma verdade, uma vez que a verdade pressupie que
a liberdade dependa de uma ordem nao imaginaria e tem consciéncia
da evidéncia de uma ordem positiva e do seu préprio espago de cria-
tividade. (b) Se as institui¢oes ocidentais tém valorizado a etnofiloso-
fia, é devido a uma ideia etnocéntrica. Quando, por exemplo, notaveis
como G. Bachelard, A. Camus, L. Lavelle, J. Wahl, ]. Howlett ou G. Marcel
reconhecem prontamente a Bantu Philosophy (ver Présence Africaine,
1949, n? 7), significa que, por causa de padrdes internacionais actuais,
aceitariam qualquer coisa (Hountondji, 1970), desde que oferegca uma
visdo agradavel dos africanos. E fazem-no, mesmo que contrarie inteira-
mente as implicages tedricas da sua propria pratica filoséfica.

Quanto as duas vertentes da critica de Hountondji relativamente a
ligao de Crahay, baseiam-se na nogao de décollage conceptual e do des-
tino do discurso filosofico. Segundo o autor: (a) a nogao de separacao
conceptual ndo faz sentido como condigao geral da existéncia de uma
filosofia africana. Ele afirma que em todas as civilizagoes quase sempre
se atinge uma separacdo conceptual, mesmo quando os actores huma-
nos usam ou integram as sequéncias miticas no seu discurso. Gracas a
esta caracteristica, poderfamos comparar o discurso de Parménides ao
de Conflicio, Platao, Hegel, Nietzsche ou Kagame. Por outro lado: (h)
Hountondji acredita que Crahay falhou um aspecto importante: o des-
tino do discurso. Ele insiste, com razio, na ideia de que, seja de forma
mitica ou ideoldgica, a lingua evolui num ambiente social, desenvol-
vendo a sua propria histéria e a possibilidade da sua prépria filosofia
(Hountondji, 1970 e 1983).

A partir deste ponto de vista, Hountondji argumenta que Mulago,
Kagame e a maioria dos etnofilésofos sdo certamente filosofos na
medida em que conseguem reconhecer que os seus proprios textos sao
filosoficos, mas estdo totalmente errados ao afirmarem que estio a
restaurar uma filosofia tradicional africana.

Concebemos uma nova definigao de filosofia africana completamente diferente, optan-
do-se pelo critério da origem geogrdfica dos autores em vez da alegada especificidade
do contetido. Em consequéncia, serd alargado o estreito horizonte que até agora foi
imposto sobre a filosofia africana e serd tratado, como agora se concebe, como um
inquérito metddico com os mesmos objectivos universais que os de qualquer outra
filosofia do mundo. (Hountondji, 1983, p.66)
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A critica de Hountondji apresenta a superioridade de uma concepgio
critica da filosofia. Discipulo de Canguilhem e Althusser, Hountondji
observa as praticas filoséficas africanas do um ponto de vista estrita-
mente normativo. Mas a sua filosofia parece sugerir uma tese que é con-
troversa para muitos: que, até agora, Africa ndo tem filosofado e que no
seu passado, ndo ha nada que pudesse sensatamente ser denominado
filosofico (Koffi, 1976; Yai, 1977; Tshiamalenga, 1977a, Laleye, 1982).
E importante notar que para Hountondji, a filosofia deve ser entendida
como metafilosofia, ou seja, como “"uma reflexio filoséfica sobre o
discurso [que é ela prépria) aberta e conscientemente filoséfica,”

Os textos de Hountondji desencadearam um vivo debate em Africa
sobre a definigao de filosofia africana. Normalmente estimulantes (Ruch,
1974; Odera, 1972; Sumner, 1980), por vezes um pouco barulhentas
(Yai, 1977; Koffi, 1977), as criticas as posigdes de Towa e Hountondji
centram-se em trés problemas principais. O primeiro é a validade e signifi-
cado da questao: existe uma filosofia africana? A esta, Yai responde
com outra questdo: “Qual é a origem desta pergunta? Quem, em tempos
como estes, reclama o direito de fazer uma pergunta aparentemente
inocente?” (1977, p.6) O segundo problema relaciona-se com a redugio
da filosofia a um conjunto de textos explicitamente autodefinidos como
de natureza filoséfica. O tltimo refere-se a relacao necessaria entre o
surgimento dos filésofos individuais e a existéncia de filosofia. Surgem
duas fortes censuras contra Towa e Hountondji, mas especialmente
contra o ultimo: elitismo e dependéncia ocidental. E quase uma guerra
contra todos os intelectuais africanos “admitidos no conclave do sa-
grado collége of agrégés e doutores em filosofia” (Koffi & Abdou, 1980).
De acordo com Yai, os defensores do que ele qualifica como filosofia
especulativa sdo “Jovens turcos que apresentam varios aspectos em
comum com os jovens hegelianos castigados por Marx em The German
ldeology” que "encontram em todas as discussdes antes das proprias,
apenas mitologias” (1977, p.4). E uma “elite por defini¢ao”, que se tornou
“a elite da elite, um pedestal do qual eles tém o cuidado de nio descer
para um propdsito tdo humilde como a investigacdo empirica entre as
massas” (1977, p.16). De qualquer forma, de acordo com Koffi e Abdou,
esta elite representa o neocolonialismo (1980, p.192).

Numa edi¢do especial de Recherches philosophiques Africaines (1977,
n?1) dedicada a filosofia africana, os membros do departamento de
filosofia da Faculté de Théologie Catholique, em Kinshasa - Tshiama-
lenga, Smet e Elungu - atingiram de uma forma elegante um compro-
misso provisorio mas essencial entre o legado de Tempels e as exigén-
cias criticas para a pratica da filosofia africana. Tshiamalenga, por
exemplo, concorda com Crahay e Hountondji no que respeita aos erros
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metodoldgicos da etnofilosofia, sobretudo a absurdez de falar numa
filosofia colectiva implicita. Por outro lado, ele salienta a natureza idealiza-
dora como Crahay, Towa e Hountondji compreendem a filosofia, que
como indicado, mesmo no ambito da experiéncia filoséfica ocidental,
nao corresponde verdadeiramente a qualquer pratica historicamente
comprovada (1977a). A partir destas posigoes, Tshiamalenga distingue
dois dominios dentro da filosofia africana. Um é o da filosofia tradi-
cional negro-africana, constituida por énoncés explicitos (afirmacgoes e
propostas) da tradi¢io oral referente 4 natureza da sociedade humana,
ao significado da vida, da morte e do futuro (mitos cosmologicos e re-
ligiosos, provérbios didacticos, maximas, apotegmas, etc.). O outro é o
da filosofia africana contemporanea, ou seja, da totalidade dos textos
assinados sobre temas semelhantes, usando uma interpretacéo critica
da filosofia tradicional ou brotando da reflexdo sobre a situa¢do con-
temporanea dos africanos (Tshiamalenga, 1977a, p.46). Na mesma
edicao, Smet atenua as oposicoes metodologicas e ideoldgicas entre
etnofildsofos e os seus criticos em termos de uma complementaridade
diacrénica das escolas (1977a; ver também, Elungu, 1978). Um ano
mais tarde, Elungu explicitou a proposta de Smet ao especificar cui-
dadosamente trés tendéncias histéricas: as primeiras duas sio uma fi-
losofia antropolégica ou etnofilosofia e uma filosofia ideoldgica ou filoso-
fia politica - duas correntes que, de uma forma mitica e nacionalista
- contribuiram para a promogao da dignidade africana e a independéncia
politica. Mais recentemente surgiu uma tendéncia pos-independéncia:
uma critica que, com Crahay, Hountondji e outros, exige uma reflexio
cuidadosa sobre as condigdes da filosofia bem como as condigdes dos
individuos e das sociedades existentes (Elungu, 1978).

Fundamentos

No outro extremo da etnofilosofia e dos seus criticos, encontramos
trabalhos que ndo se apresentam como exegeses antropolégicas nem
possuem o vocabuldrio anti-etnofilosofia actual. Estes nio apenas se
adequam fielmente a filosofia perene corrente, mas por vezes lidam
realmente com t6picos especificamente ocidentais. Muitos dos diplo-
mas avangados atribuidos pelas universidades europeias a jovens
académicos africanos confirmam esta tendéncia. Estes académicos
revelam a historicidade universal de um método. Podemos comegar por
nos referirmos a filosofia aplicada, conforme foi ilustrado pelo estudo
de Aguolu sobre a “concepgao democratica em John Dewey e as suas
implicagbes nos paises em desenvolvimento” (Aguolu, 1975) e, mais
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recentemente, pelo livro de Hallen e Sodipo sobre o Knowledge, Belief
and Witcheraft (1986). Iremos referir também os melhores trabalhos,
publicados anualmente pelo departamento de filosofia da Faculté de
Théologie Catholique, em Kinshasa. (Estes encontram-se entre aqueles
cujas principais referéncias coincidem por acaso com a ortodoxia fran-
co-belga em filosofia). Também faremos referéncia a profundamente
britdnica Philosophy and an African Culture (1980), de Wiredu, que,
entre outras coisas, nos “ensina” que “é um facto que Africa esta atras
do Ocidente no cultivo do questionamento racional” (1980, p.43)
e indica que "a maneira ideal de reformar costumes retrégrados em
Africa deve ser, certamente, minando a sua base na superstigao ao fo-
mentar nas pessoas... 0 espirito do questionamento racional em todas
as esferas de pensamento e da crenga” (1980, p.45).

Existe nesta drea em especial bastante ortodoxia e, aparentemente,
algumas ac¢oes puramente especulativas, mas também algumas surpre-
sas intelectuais. O ensaio de Bodunrin sobre “The Alogicality of Immor-
tality” (1975b) e “Logic and Ontology” (1973), de Wiredu, sao exem-
plos disso. Em termos de contribuicoes volumosas, poderei sugerir trés
modelos: o estudo sistematico de Elungu sobre o conceito e extensao
no pensamento de Malebranche (1973b), o livro de Ugirashebuja sobre
o didlogo e a poesia de acordo com Heidegger (1977) e a investigagao
de Ngindu sobre o problema filosdfico do conhecimento religioso no
pensamento de Laberthonniére (1978). Em que medida se podem jus-
tificar estas escolhas do assunto? E dificil ler as mentes dos autores. 0
contexto social e intelectual em que estes filosofos se desenvolveram
_ podera reflectir-se nas suas escolhas, tal como aconteceria com casos
conhecidos do século XVIII, como a carreira intelectual de A. G. Amo,
onde ainda nao era a Alemanha, e os seus trabalhos De Humana Men-
tis Apatheia (1734), Tractatus de Arte Sobrie et Accurate Philosophandi
(1738) e o perdido De Jure Maurorum in Europa (1729). Outro caso,
este escandaloso, foi o de Jacobus Capitein, um africano que escreveu e
apresentou publicamente um estudo na Leiden University, na Holanda,
sobre a oposi¢do nao existente entre escravatura e liberdade crista: De
Servitude, Libertati Christianae non Contraria (1742). De todo o modo,
os nossos alunos de filosofia perene também poderio ser complicados.
Decerto que somos tomados de surpresa quando, ao examinar estas
andlises classicas, descobrimos pressuposicoes sobre a alteridade
africana sob a mascara da dedugéo logica. Por exemplo, é uma surpresa
acompanhar Ugirashebuja quando descobre nos textos de Heidegger a
linguagem de Banyarwanda, como um sinal do ser e da sua nomeacao,
identificando no texto do filésofo ruandés a voz de Heidegger a convi-
dar-nos a todos - os ocidentais, os africanos, os asiaticos - para ouvir
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o0 ser nas nossas respectivas linguas (ver Ugirashebuja, 1977, p.227;
Dirven, 1978, pp.101-106). Na mesma linha, Ngindu, numa introducao
sofisticada sobre a crise modernista do fin de siécle nos circulos de
filosofia romano-catdlicos europeus, aprofunda motivos para comen-
tar o imperialismo cultural em Africa e a sutya forca epistemolégica de
reducao (Ngindu, 1978, p.19).

Nesta pratica filosofica, que € completamente estranha para a cultura
africana, ou na melhor das hipoteses, um espaco marginal mas poderoso
onde apenas sao produzidas formas de dominar a experiéncia africana,
ocorrem por vezes erros e ouvem-se murmiurios que se assemelham
aos sonhos etnofilosdficos. Por outro lado, conforme demonstrou a
escola de Kinshasa, ndo €, de todo, certo que Hountondji e os seus co-
legas anti-etnofilosofos sejam espiritos neocolonialistas, que impedem
as pessoas de afirmar a sua alteridade. Estranhamente, as suas respos-
tas a critica (Hountondji, 1980; 1981; 1982) reflectem uma imaginacao
nacionalista e filosofica bem equilibrada: “conforme referia correcta-
mente Gramsci, apenas a verdade é revolucionaria” (1982, p.67).

Tanto a tendéncia etnofilosofica como a escola critica concordam com
a sua posicao sobre a existéncia de uma filosofia como um exercicio au-
to-critico e uma disciplina critica em Africa. Analisada tendo em conta
a sua expressao organica, esta pratica pode ser descrita a partir de pelo
menos quatro dngulos diferentes: a heranga etiope; a solidez de uma
tradi¢do empirista dos paises angléfonos; o debate sobre a base epis-
temoldgica de um discurso africano nas ciéncias sociais e humanas e o
universalismo marxista,

A minha breve apresentacdo dos textos etiopes (ver apéndice) nas
edicoes de Sumner mostra uma situacio especifica da tradicao etiope,
cujo cristianismo remonta ao século quarto. Desde aquele tempo, mon-
ges e académicos trabalhavam em argumentos intelectuais, comentari-
os teoldgicos e politicos, bem como em tradugdes. Ao longo dos anos,
uma filosofia ganhou forma. De acordo com Sumner, sdo bons exem-
plos disso The Book of the Wise Philosophers (ver Sumner, 1974) e The
Treatise of Zar'a Yacob (Sumner, 1978). O primeiro "apresenta-se como
a quintesséncia do que vdarios filosofos afirmaram sobre um deter-
minado nimero de topicos”. (Sumner, 1974, p.100). Assim a filosofia,
falasfa, é compreendida como sendo sobretudo uma sabedoria, que
inclui um conhecimento do universo e o objectivo de vida da humani-
dade. Maximas adaptadas do grego, egipcio e arabe, bem como maxi-
mas da tradicdo etiope (como o caso de provérbios numéricos) guiam
o ouvinte ou o leitor em assuntos como a matéria, a fisiologia e psicolo-
gia, a dimensao social do homem e as questdes morais (Sumner, 1974).
0 Treatise of Zdr'a Yacob também apresenta propostas sobre questoes
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morais (Sumner, 1983) e um guia do conhecimento. Porém, é um sinal
tnico e importante que sugere uma analise critica da cultura etiope do
século XVII, ao ponto de A. Baumstark o ter comparado as “Confissées
de um africano, St. Augustine” (em Sumner, 1978, p.5). 0 método de
Zir'a Yacob é completamente novo: ele pressupoe a luz da razao como
um “critério discriminador entre o que pertence a Deus e aos homens”
e pode comparar-se a ideia clara de Descartes (1978, pp.70-71).

0 outro lado da criagdo da pritica filoséfica africana é a viabilidade
do método empirico nos paises angléfonos. As suas universidades e
departamentos de filosofia sdo normalmente antigos. Van Parys, apés
uma visita a vinte paises africanos que possuiam departamentos de
filosofia na universidade, observou na sua sintese que os paises angl6-
fonos estavam melhor organizados e pareciam mais sélidos nas suas
tradigdes ja testadas. (Van Parys, 1981, p.386). Mais directamente, a
qualidade da revista bianual Second Order preserva claramente um
sentido de heranca académica.

0 seu objectivo € publicar o melhor trabalho filoséfico de todos os tipos, mas encoraja
especialmente a filosofar sobre questdes ligadas ao contexto africano. Embora os seu
iniciadores pertencam a tradigdo anglo-saxdnica da filosofia, estes consideram que ¢
sua tarefa interpretar o seu objecto de forma bastante ampla: observar os limites inter-
disciplinares como tendo sido feitos pelo homem e néo o contrdrio, observando assim
novos aspectos em crescimento no seu campo de trabalho & medida que se estende a
novos problemas (Capa da edi¢do, n®2).

0 elegante livro de K. Wiredu (1980) é um bom exemplo desta am-
bi¢do. De facto, 0 que determina a configuragio desta prética empirica
€ a relagdo muito proxima existente entre os filésofos anglo-saxénicos
e 0s seus colegas africanos. Por exemplo, o painel de consultores da
Second Order inclui D. Emmet (Cambridge), E. Gellner (Cambridge),
D. W. Hamilyn (London), R. Harré (Oxford), R. Horton (Ife), D. Hudson
(Exeter), S. Lukes (Oxford), J. ]. MacIntosh (Calgary) e A. MacIntyre
(Brandeis). Além disso, nos paises angléfonos o ensino e a investigagio
em filosofia sao aceites como determinados e os departamentos sdo
bem distintos dos departamentos de religides africanas e sociologia.

A terceira orientacdo na prética da filosofia em Africa é a procura
de uma base epistemoldgica de um discurso africano. Analisaremos
alguns casos ilustrativos: o debate epistemolégico sobre teologia afri-
cana, o debate sobre o significado das ciéncias sociais e a doutrina de
desconstrugdo em filosofia.

Um importante debate sobre teologia africana decorreu em 1960
(Tshibangu & Vanneste, 1960), resultante de uma discussdo publica

204 VY. Mudimbe A Invengio de Africa. Gnose, Filosoha e 3 Ordem do Conhecimento



entre A. Vanneste, reitor da Escola de Teologia da Lovanium Univer-
sity e um dos seus alunos, T. Tshibangu, que mais tarde se tornou o
bispo auxiliar catélico-romano da arquidiocese de Kinshasa e reitor da
universidade. Quando a universidade foi nacionalizada, em 1971, pelo
governo de Mobutu, o Bispo Tshibangu tornou-se o presidente da Uni-
versidade Nacional do Zaire. O debate diz respeito a possibilidade de
uma teologia cientifico-cristd africana. Tshibangu afirmou que perante
as condigdes mundiais de entdo fazia sentido promover a fiabilidade
de uma teologia crista orientada para Africa que epistemologicamente
tivesse 0 mesmo estatuto que as teologias judaico-cristis, oriental e
ocidental. Dean Vanneste, embora acreditasse no futuro da teologia
cristd em Africa, insistiu nas exigéncias da teologia entendida no seu
sentido restrito e definiu-a como uma disciplina universal (ver Nsoki,
1973; Mudimbe, 1981a; Ngindu, 1968 e 1979; Tshibangu, 1974).

Em causa esta a legitimidade de um questionamento exploratério:
poderemos reconciliar uma fé universal (cristianismo) e uma cultura
(africana) no seio de uma disciplina (teologia) que seja epistemologica
e culturalmente marcada? (Tshibangu & Vanneste, 1960, pp.333-352).
Perante uma grande confusao, os académicos europeus e africanos, no-
meadamente |. Daniélou, A. M. Henry, H. Maurier, V. Mulago, Ch. Nyamiti,
A. Janon, e G. Thils (ver Bimwenyi, 1981a; Mudimbe, 1981a) assumi-
ram posi¢oes. O debate também questionava indirectamente a forma
e o significado da presenca africana no campo da teologia crista. Este
debate poderia apenas conduzir a uma avaliagao da orientagio estrita-
mente cientifica da Escola de Teologia Lovanium. O cariz intelectual da
Escola estava subordinado a um determinado nimero de principios
(rigor cientifico, tradigao teoldgica e vigildncia dogmatica) ao jeito
das melhores institui¢des catdlicas europeias. Este culto de qualidade
cientifica € exemplificado nos contributos dos te6logos zairenses, como
o trabalho de Tshibangu sobre a complementaridade entre teologia “es-
peculativa” e “positiva” na histéria da Igreja Ocidental (1965), a analise
filologica de Atal sobre o prélogo de John (1972), o estudo semantico
da Biblia de Monsengwo (1973) e os livros de Ntendika sobre a filosofia
e teologia patristica (1966, 1971). Em que sentido estdo estes estudos
profundamente sofisticados relacionados com as condi¢des concretas
dos cristdos africanos, os seus problemas humanos e a sua esperanca
espiritual?

0 problema estende-se a todas as ciéncias sociais e humanas e foi
alargado como um problema epistemolégico e politico pela segunda
reuniao de filésofos zairenses em Kinshasa, em 1977 (ver também Adotevi,
1972; Bimwenyi, 1981a; Buakasa, 1978; Sow, 1977, 1978). Vimos que o
discurso antropolégico era um discurso ideolégico. Na mesma linha,
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o discurso africano contemporaneo é também ideoldgico e, enquan-
to discurso de poder politico, depende do mesmo tipo de ideologias
(Hauser, 1982; Elungu, 1979). Gutkind pensa que “a intensificagao do
controlo capitalista actual sobre os meios de produgao em Africa reduz
cada vez mais secgoes da populacao a proletariado rural ouurbano sem
terras, para as quais as tradigdes ancestrais vivas, embora modificadas,
ja nao tém qualquer significado” (em MacGffey, 1981). Acrescentaria
um outro significado. Uma grande parte do povo africano ndo tem nada
a ver com as estruturas econdmicas e politicas actuais dos seus paises
nem com os intelectuais e os projectos universitarios, para associar a
experiéncia ocidental ao contexto africano.

E com base nesta situagdo que tanto os marxistas africanos como
os "desconstrucionistas” - os primeiros em harmonia com a corrente
anti-etnofilosofica - fundamentam os seus argumentos, Para Towa, por
exemplo, a iniciativa critica é uma completa vocacao. O espirito critico
deve aplicar-se indiscriminadamente aos imperativos intelectuais eu-
ropeus e as construgdes africanas, sendo a Gnica “verdade” aceitavel
a de que ndo existe nada sagrado que a filosofia ndo possa questionar
(Towa, 1971b, p.30). Hountondji vai mais longe, ao afirmar que a filosofia
¢ essencialmente historia e ndo um sistema, e assim, nao existe uma
doutrina tnica que possa reivindicar a verdade de uma forma absolu-
ta. A melhor compreensao da verdade reside no processo da sua pro-
cura. "Entdo, de certa forma, a verdade é o préprio acto de procurar
a verdade, de enunciar propostas e tentar encontra-las e justifica-las
([1977] 1983, p.73). Opinides filoséficas permitiram que T. Obenga
reinventasse as relagdes culturais que existiam entre o Egipto e a Africa
negra. Durante o processo, ele criticou as teses europeias e assinalou
as desvantagens metodoldgicas de Cheikh Anta Diop. E a histéria geral
de Africa (1972), de J. Ki-Zerbo, promoveu um novo raciocinio sobre a
diversidade de fun¢des das culturas africanas.

Todas as ciéncias sociais e humanas sofreram esta experiéncia radical
entre 1950 e 1980. Fundamentalmente, o questionamento baseia-se no
“direito a verdade”, sugerindo a nova andlise de trés paradigmas: ideal
filoséfico versus determinacio contextual, autoridade cientifica versus
poder sociopolitico e objectividade cientifica versus subjectividade cul-
tural. Porém, existem sinais que, desde o fim da Il Guerra Mundial, indi-
ciavam a possibilidade de novas teorias no campo africano. Os tedricos
europeus, entao, parecem inverter alguns valores das ciéncias coloniais
e analisar a experiéncia africana segundo uma perspectiva que institu-
cionaliza gradualmente os temas de determinacao contextual e subjec-
tividade cultural. Na década de 1950, |. Vansina e Y. Person previram
uma nova organizacdo do passado africano, interpretando as lendas, as
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fabulas e as tradi¢bes orais como “textos” ou “documentos” que com a
ajuda de dados arqueoldgicos poderiam contribuir para a criagao de
uma “etnohistéria”, uma disciplina que liga a histdria e a antropologia
(Vansina, 1961). No mesmo periodo, G. Balandier escreveu os primei-
ros livros sobre “sociologia africana”. Além disso, com a sua antropolo-
gia dindmica, reorganizou a disciplina e descreveu o “objecto” tradicio-
nal da antropologia, os “nativos”, como o tnico “assunto” possivel para
a sua propria modernizagao. No campo da psicologia, académicos como
A. Ombredane reexaminaram, a nivel regional, as pressuposi¢oes rela-
tivas a psicologia e inteligéncia dos negros (1969). Frantz Crahay com-
parou o legado de Tempels, as generalizacoes de |. Jahn sobre a cultura
africana e as limitacoes da filosofia de Nkrumah e propds condicoes
necessarias para a maturidade filos6fica em Africa (1965). Na década
de 1970, G. Leclerc, com Anthropologie et colonialisme (1972), e ].
L. Calvet, com Linguistique et colonialisme (1974), entre outros, re-
escreveram a histéria do condicionamento ideolégico nas ciéncias so-
ciais e humanas.

Esta tendéncia das escolas ocidentais surtiu efeitos na pratica afri-
cana. Contudo, nao é um antecessor directo nem uma referéncia essen-
cial para a corrente africana que nos encontramos a analisar. Embora
ambos estejam relacionados com o mesmo objecto, e ambos apresen-
tem, essencialmente, o mesmo objectivo fundamental, existem pelo
menos duas diferengas principais que os distinguem, A primeira dife-
renca explica um paradoxo. Estas correntes possuem a mesma origem
na episteme ocidental, mas as suas origens ndo coincidiram, e apesar
da sua semelhanca, constituem duas orientagdes auténomas. Ambas
se desenvolveram no contexto europeu como “amplificagoes” de teses
oriundas de dois locais. O primeiro destes é a “biblioteca” constituida
por académicos como Frobenius, Delafosse, Théodore Monod, Robert
Delavignette, B. Malinowski e Marcel Griaule; o segundo, o contexto
intelectual da década de 1930-1940, e certamente de 1950, que com
a redescoberta de Marx, Freud e Heidegger produziu uma reavaliagao
critica do significado das ligagées entre objectividade e subjectividade,
histéria e razdo, esséncia e existéncia. Com base nestas questoes, surgem
novas doutrinas: neomarxismo, existencialismo e também negritude
e personalidade negra. Estas destacaram de formas diferentes a per-
tinéncia e a importancia da subjectividade, o inconsciente, a existéncia,
a relatividade da verdade, diferenca contextual e alteridade,

Neste contexto, o africanismo desenvolveu-se e adquiriu uma nova
aparéncia. Nas décadas de 1950 e 1960, enquanto nos paises anglofo-
nos, M. Herskovits e B. Davidson promoveram um novo interesse pela
cultura africana, as escolas mais dinamicas do africanismo europeu,
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nos paises francéfonos, eram dominadas pelo marxismo e profunda-
mente influenciadas pelas nogdes de “alteridade” e “mente selvagem”
de Lévi-Strauss. Y. Bénot, C. Coquery-Vidrovitch, L. de Heusch, C. Meil-
Jassoux, H. Moniot, ]. Suret-Canale, B. Verhaegen, entre outros, asso-
ciam a emergéncia de novas abordagens cientificas e metodologicas a
tarefa paradoxal de ensinar os africanos a interpretar a sua alteridade
e de ajuda-los a formular modalidades que expressam o seu proprio
ser e o seu lugar no mundo. Simultaneamente, no mundo anglofono,
académicos como J. Coleman, P. Curtin, ]. Goody, T. Ranger, P. Rigby, V.
Turner e Crawford Young comegaram a trazer para a discussao novas
representacdes da histéria africana (Curtin, 1964, 1965; Ranger, 1967)
¢ anélises sincrénicas de “profundidades” socioculturais (Rigby, 1969;
Turner, 1964, 1975, 1981; Young, 1965).

A “desconstrucio” das ciéncias coloniais que as tendéncias ocidentais
representaram nao coincide, no entanto, completamente, com as pres-
suposigoes das tendéncias africanas criticas de Ki-Zerbo, T. Obenga e
Eboussi-Boulaga. O condicionamento epistemolégico € obviamente o
mesmo e, nalguns casos, a superficie, os programas, os projectos e as
acgdes sdo orientadas em direcgao a objectivos idénticos. E esse 0 caso
de Terence Ranger e da Escola Dar-es-Salaam, Peter Rigby e a equipa
africanista de Makerere e B. Verhaegan e a Escola de Ciéncia Politica
Zairense. No entanto, existe uma grande diferenca. Foi ampliada pela
nova geracio de académicos europeus - . Bazin, J. E. Bayart, ]. P. Chré-
tien, B. Jewsiewicki, . C. Willame, por exemplo - que tém mais conscién-
cia das limitagdes objectivas que a sua propria subjectividade e que as
determinacdes socio-historicas regionais impoem nas suas relagoes
com as questdes africanas. M. Hauser, por exemplo, inicia o seu trabalho
abrangente com o seu Essai sur la poétique de la négritude (1982), ao
reconhecer que as pressuposigoes que fundamentaram o projecto, 0s
métodos de analise usados, determinam o seu estudo num local subjec-
tivo, ele proprio assinalado ideologicamente (1982, p.27).

Por outro lado, desde a década de 1960, os tedricos e idedlogos africanos
tenderam a usar a analise critica como uma forma de se estabelecerem
como “sujeitos” do seu préprio destino, assumindo a responsabilidade
pela “invengao” do seu passado bem como pelas condigdes para moderni-
zar as suas sociedades. Assim, o didlogo com os “irmdos mais velhos”
tem sido ambiguo, desde o inicio impregnado com compreensao mu-
tua e rejeicao, colaboragdo e suspeicao (ver Wauthier, 19 64). Négritude
et négrologues (1972) de Adotévi é um bom exemplo desta tendéncia.
Embora epistemologicamente o seu livro seja uma ampliagdo da crise
ocidental do significado das ciéncias sociais e humanas, oferece uma
perspectiva radical sobre os limites do africanismo e propde a sua
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negacao absoluta como uma nova “explicacio” da integragio africana
na “histéria” e na “modernidade”: a revolugdo ndo é conseguida com
mitos, mesmo que triviais” (Adoveti, 1972, p.81). O estudo de Mabika
Kalanda, em 1966, criou o principio do questionamento como meio de
libertagao intelectual e politica.

A segunda diferenca é uma consequéncia da primeira. Na sua perspec-
tiva, a tendéncia critica africana revela o seu poder com o tnico “lugar-
-comum” quer para um conhecimento positivo das tensées dindmicas e
discursos sobre a fundamentacao quer justificagdao das ciéncias sociais
e humanas africanas. Assim, tenciona definir a sua missao em fungao de
trés paradigmas: renascencga cultural das nag¢oes africanas, nova voca-
¢ao cientifica e aplicagdes de desenvolvimento, que aceitam quase com
relutdncia o facto de os ndo africanos poderem contribuir para esta luta
pelo poder e pela verdade.

A partir deste ambiente intelectual brotam as ideologias organizado-
ras que sustentam as estratégias para novas relagoes entre o conheci-
mento e o poder e proporcionam contextos originais para os estudos
sociais e humanos em Africa. Hountodji representa a ideologia neo-
marxista e insiste em trés ac¢oes complementares (1981, p.68): (a) a
promog¢ao de uma critica filosofica e uma clarificacio ideoldgica para
se opor as ilusdes, mistificacoes e mentiras que continuam a existir
em Africa e sobre Africa; (b) estudos rigorosos, assimilagio e verda-
deira compreensao do melhor na filosofia internacional, incluindo o
marxismo que, de acordo com o autor, é a (nica teoria que proporciona
conceitos pertinentes e meios para analisar a exploracio de Africa; (c)
e uma tarefa paradoxal - sair da filosofia para conhecer e dialogar com
arealidade social.

A maioria dos tedricos, no entanto, favorece diferentes visoes. Bim-
wenyi, Eboussi-Boulaga e Sow, por exemplo, oferecem uma critica mais
sistematica da antropologia filosofica ocidental como uma pré-condigao
para a construgao de novas interpretagoes. Num nivel mais profundo,
concordam com Hountondji quanto a necessidade de novas escolhas.
As suas estratégias, no entanto, revelam a possibilidade de perturbar os
acordos epistemologicos responsaveis pelo africanismo e também pelo
marxismo. A pressuposi¢do basica é relativista: as culturas, todas as
culturas, sdo cegas em termos dos valores que encarnam e promovem
(Eboussi-Boulaga). Também sugere uma critica do conceito da nature-
za humana. De acordo com Sow, a natureza humana é uma construcao
abstracta que nao interessa realmente as ciéncias sociais e humanas:

Nao ficamos convencidos ao observar atentamente que o objecto especifico das cién-
cias sociais € o estudo de uma dada natureza humana universal a priori, porque
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nao sabemos se tal natureza humana existe concretamente algures. Talvez a natureza
humana (ou o ser humano em geral, ser humano natural, etc.) seja uma ficgao teérica
da filosofia geral, ou entdo, a generalizagdo activista de uma experiéncia concreta
limitada. (Sow, 1977, pp.256-258)

Sow pensa que a realidade da natureza humana s6 faz sentido quando
interligada com representa¢bes de uma dada tradigao ou perspectiva
antropolégica. A sua conclusdo apresenta o seguinte desafio: contra a
razio dialéctica e a antropologia, como podem os intelectuais em Africa
pensar sobre a natureza humana ou com que objectivo?

Num nivel mais concreto, podemos observar as alternativas oferecidas
por outras tendéncias. Wiredu, por exemplo, enfrenta as contradi¢oes
sociais africanas de modo empirico (1980). Outros teodricos indicam
politicas praticas para a implementagao de principios estratégicos
nas férmulas socioculturais. O paradigma da renascenca fundamenta
as teorias que afirmam essencialmente a positividade de sermos nads
proprios. Conforme demonstraram Chinweizu, Jemie, e Madobuike no
seu agressivo Toward the Decolonization of African Literature (1983),
também significa o direito de duvidar dos valores “perenes” e “univer-
sais”. Neste sentido, existe uma correlagao entre ideologia de debates
sobre relativismo cultural na literatura africana e politicas concretas
para promover as linguas africanas e celebrar as tradigdes “auténticas”
como instituicoes significativas (p'Bitek, 1973). Somos confrontados
com a questdo dificil de “retradicionalizacao”, designacio de A. A. Mazrui
e de M. Tidy.

Outro obstdculo a libertagdo cultural tem sido a confusdo do conceito de modernizagao
com ocidentalizagdo. De facto, a retradicionalizacdo da cultura africana pode assumir
formas modernizadas, sobretudo se se torna um aspecto da descolonizagdo. A retradi-
cionalizagdo ndo implica a devolugdo de Africa ao que era antes de os europeus chega-
rem... Mas um movimento em direcgdo ao respeito renovado pelas formas indigenas e a
conquista do desprezo cultural poderdo ser as condigdes minimas para a descoloniza-
cdo cultural. (Mazrui & Tidy, 1984, p.283)

Mas este é apenas um lado de um processo complexo. Mabika Kalanda

postula um principio exacto: a reapropria¢ao da sua propria conscién-

_ cia cultural e invencao de novos paradigmas para a sua “renascenga’, &

impreterivel para o africano reavaliar o contexto geral da sua tradigao.

Ele deve expurga-lo criticamente, uma vez que algumas das suas carac-

teristicas inerentes o predispuseram a escravatura, explicando também
a tendéncia africana para a dependéncia.
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0 meio global Bantu pode caracterizar-se como em desintegracio e deprimente para
0 individuo. A sua filosofia postula como sagrado a dependéncia da lei, a submissdo,
a degeneracao mental e portanto fisica dos Bantu. Tal meio estd predisposto a escra-
vatura... A incapacidade mental individual ou de grupo, entendida intuitivamente oy
mesmo observada nas realidades objectivas, conduz inconscientemente as pessoas
para a agressividade em relagio a estranhos que sao mais evoluidos do que ngs,
(Kalanda, 1967, p.163)

Baseando-se numa hipétese semelhante, Eboussi-Boulaga propés
mais tarde a forma de um récit pour soi como um meio critico para com-
preender o passado e os seus fracassos para poder ser capaz de agir de
forma diferente no futuro (Eboussi-Boulaga, 1977, p.223).

Os paradigmas da vocacio cientifica e das aplicagbes de desenvolvi-
mento sdo provavelmente mais faceis de analisar. Na década de 1950
e 1960, significavam a africanizagio do pessoal nas universidades e
centros de investigagdo. Por outras palavras, procuraram transferir a
lideranga intelectual e a autoridade administrativa para os africanos
(ver, por exemplo, Bergh, 1973; Verhaegen, 1978; Mazrui & Tidy, 1984,
pp.299-315). Esta luta pela responsabilidade cientifica rapidamente
conduziu a mitos e teorias da “africanizaco das ciéncias” Durante varios
anos, a influéncia de Cheikh Anta Diop, por exemplo, possibilitou as
hipéstases das civilizagdes africanas. Simultaneamente, os centros de
Estudos Africanos multiplicaram-se, e as questoes africanas foram in-
troduzidas nos curriculos universitarios. O tema classico “tudo o que é
europeu € civilizado; tudo o que é africano é barbaro” foi substituido por
“tudo o que € africano é civilizado e bonito”, Este nacionalismo intelectual
dependeu profundamente do nacionalismo politico. Conforme obser-
vou correctamente Hodgkin, “desenvolveu-se mais nos territérios onde
0 nacionalismo politico [estava] mais firmemente estabelecido, [e teve]
um efeito sobre a pratica bem como sobre as atitudes” (1957, pp.175-
-176).

A principal caracteristica do perfodo entre 1970 e a década de 1980
€ a relativa autonomia do lado intelectualista do nacionalismo africa-
no. 0 fracasso dos sonhos da independéncia podera ser responsavel
pela redistribuicao do poder. Politicos e gestores criaram contradicoes
profundas entre os processos de produgdo e as relacbes sociais de
produgdo, a“economia” de poder e a retérica politica (1liffe, 1983, pp.65-
-87). Normalmente os intelectuais definem a sua missdo em termos da
desconstrugao dos sistemas existentes de controlo economico, politico
e ideoldgico. No ambito do grupo intelectual existem, conforme ja foi
referido, duas grandes tendéncias: a primeira, cada vez mais dominada
pelo marxismo, enfatiza as estratégias para a libertagdo econémica e
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politica; a segunda, a tendéncia liberal, foca essencialmente as implica-
¢oes de uma filosofia da alteridade. Poderiamos pensar que o primeiro
grupo promove fundamentalmente as novas teorias para a ociden-
talizagao de Africa. Por outro lado, o segundo grupo, parece assim es-
tar preso nos paradoxos criados pela jungao de um desejo de poder
politico e axiomas de analise simbdlica. Contudo, ambas as orienta-
coes originaram trabalhos promissores nas escolas africanas actuais.
A ortodoxia oficial herdada do periodo colonial em muitos campos -
antropologia, historia, filosofia e teologia - ja foi alterada. Os académi-
cos africanos afirmam novas alternativas, compatibilidades regionais
e, acima de tudo, a possibilidade de uma nova economia entre o poder
e o conhecimento.

0 processo é mais visivel, como vimos, no dominio da teologia crista,
que é também de longe a drea mais bem organizada. Enfrentou questoes
cruciais no seu desenvolvimento (Mveng, 1983). Em primeiro lugar,
ap6s os mitos “africanizados” do movimento nacionalista na década de
1950, lidou com o desafio de uma critica ao cristianismo ocidental. O
objectivo na época era obter uma melhor compreensao do cristianismo
e trabalhar para a implementagao de um cristianismo africano. A teoria
basilar, a abordagem da adaptacao e a interpretacao da encarnagao sao
as solucoes mais bem conhecidas propostas para a promocdo de um
cristianismo africano (Bimwenyi, 1981b, pp.263-281). Uma segunda
questdo surgiu quase de imediato: que fundamento epistemologico se
poderia propor para a teoria africana? Apareceram trés tipos de visoes
e estratégias.

Dificilmente podemos entrar em detalhes sobre a leitura africana da
experiéncia ocidental, por causa da complexidade dos seus objectivos.
Contudo, podemos referir dois pontos metodologicos principais: a es-
colha de uma anadlise classica rigorosa do processo histérico ociden-
tal de indigenizagdo do evangelho e uma interpretagao critica deste
processo, com base no significado ideolégico das selecgdes culturais
estratégicas e das regras subservientes e que visavam a explicacao da
constitui¢do progressiva da doutrina da Igreja e o desenvolvimento da
sua liturgia. O trabalho do Bispo Tshibangu sobre a histéria dos méto-
dos teolégicos no ocidente (1965, 1980), os aprofundados estudos de
J. Ntendika (1966, 1971) sobre teologia patristica e a sintese exegética
de Kinyongo sobre o significado de Jhwh (1970) sao bons exemplos da
tendéncia. Na filosofia, a mesma tendéncia de procurar uma boa com-
preensdo da pratica ocidental de filosofia, como um passo 1til antes
de promover a filosofia africana, pode observar-se em diversos casos.
A orientacdo da publicagao Second Order, o estudo de Elungu sobre
os conceitos de espa¢o e conhecimento na filosofia de Malebranche
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(1973b), a analise de Ugirashebuja sobre a relagao entre poesia e pensa-
mento no trabalho de Heidegger (1977) e a apresentacio de Ngindu
sobre o conhecimento religioso de acordo com Laberthoniére (1978)
fornecem alguns exemplos.

Esta leitura critica da experiéncia ocidental é simultaneamente uma
forma de “inventar” uma tradigo estranha de forma a dominar as suas
técnicas e uma estratégia ambigua para implementar a alteridade. Na
teologia, por exemplo, aceita-se que “os teélogos africanos nio tém nada
a ganhar ao retirarem-se. [Ao fazerem isso] eles condenar-se-iam a si
proprios para permanecerem teélogos de segunda classe” (Tshibangu
& Vanneste, 1960, pp.333-352). Em 1974, Tshibangu publicou Le
Propos d’'une théologie africaine, um pequeno manifesto que se concen-
tra no relativismo linguistico e cultural e sustenta a evidéncia da com-
preensdo étnica e expressdes de cristianismo, a par da existéncia de
uma diversidade de sistemas de pensamento. O trabalho de Tshibangu
tornou-se um cldssico e teve bastante influéncia. Ja é possivel estudar o
resultado da sua tese. Existem cada vez mais investigagdes antropologi-
cas e linguisticas sobre as tradigées africanas que indicam regides de
compatibilidade e divergéncia entre cristianismo e religides africanas.
Exemplos disto sdo: o Discours théologique négro-africain (1981a) de
Bimwenyi, Sorcellerie et priére de délivrance (1982) de Hebga, o livro
publicado por Ela e Luneau, Voici le temps des héritiers (1981) e Hearing
and Knowing (1986) de M. A. Oduyoye. Em vez de insistirem na econo-
mia das constelagdes culturais e religiosas e na sua eventual compati-
bilidade, esta tendéncia tende a enfatizar a pertinéncia da difracgio e
0 seu valor relativo num sistema regional de revelagio. Cahiers des reli-
gions africaines, de Mulago, foi o local e meio mais visivel deste projecto
desde 1965. Oduyoye resume a natureza desta busca:

Somoes...confrontados com este facto: aqueles que durante muito tempo se contentaram
em ser consumidores da teologia comegaram a produzir teologia e é teologia crista.
Estao a ampliar o panorama de simbolos, aumentar a cor das questoes e exigir o comprao-
misso e a acgao. (Oduyoye, 1986, p.76. Enfase minha)

Perguntamos a Tshibangu como, neste projecto, para uma descontinu-
idade intelectual e uma inversio ideolégica, poderia explicar a relacao
entre pensamento e acgao. Ele respondeu especificando a estrutura filosé-
fica na qual se desenvolve este novo discurso e o contexto antropolégi-
co da sua possibilidade,

Mudimbe: Em qualquer assunto relacionado com o seu projecto, poderiamos pensar
se 0 pensamento poderia preceder a acgdo. Tal é certamente bastante académico.
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Mas as pessoas também disseram que a coisa mais importante era praticar teologia;
que a especificidade, o cardcter africano do discurso surgiria naturalmente.
Tshibangu: Tem razdao em apresentar o problema da relagcdo entre pensamento e
acgdo. Na realidade, existir, e consequentemente a vida, e a acgao que a actualiza, pre-
cede ontologicamente o pensamento. Mas o pensamento, por sua vez, estd implicito
na “forma” de existir que lhe confere o cardcter légico de reconhecimento e aceitabili-
dade. De facto, os dois sao correlativos e condicionam-se mutuamente. Na vida espiri-
tual e sobretudo numa comunidade de vida como a lgreja, vida e doutrina condicio-
nam-se mutuamente e agem uma apds a outra. Datar a questdo da teologia africana
€ umplamente uma questdo de principio. Existencialmente, problemas concretos sdo
entendidos e sentidos especificamente pelas comunidades cristds africanas. A teo-
Iogia africana realizar-se-d efectivamente ao experimentar uma forma radical para
responder aos problemas colocados pelos principios da cultura africana, a evolugdo das
sociedades africanas, ndo faltando numerosas questdes relacionadas com problemas
espirituais e éticos. [...] Hoje, dado o nivel de consciéncia face as diferencas culturais,
a especificidade de culturas ndo é trabalhada durante um longo periodo de tempo e
de forma espontanea. Conhecemos as condicaes da especificidade. Esta especificidade,
no entanto, baseia-se na unidade fundamental da natureza humana. A questdo é a
de determinar a estrutura do desenvolvimento desta especificidade, para que possa
enriguecer a realizacdo total das potencialidades que a natureza concedeu a uma
humanidade diversificada na sua existéncia histérica e espacial,

Mudimbe: Vocé é professor de teologia fundamental na Faculté de Théologie Catholique
em Kinshasa. Por temperamento e por escolha diz-se preocupado com as questées epis-
temoldgicas. Por que razdo? O que procura exactamente?

Tshibangu: Quero com isso dizer que estou sempre preocupado com o problema da
Justificacdo. No campo de acgdo tudo deve ser fundamentado e esta exigéncia impée-se es-
pecialmente quando além disso aceitamos a lei da evolugdo das coisas, das instituiges,
das ideias, dos costumes. Para ndo se enganar, ndo cometer erros ou agir por mero
habito ou condicionamento, é necessario reflectir sobre os fundamentos de julgamentos
ou atitudes, E tenciono prosseguir metodologicamente nesta busca dos fundamentos,
para propor acgdes e atitudes que sdo baseados e bem justificados, intelectualmente, e
no que respeita aos objectivos que os humanos devem seguir. (Em Mudimbe, 1977, p.18)

A Ultima tendéncia em teologia aborda uma questéo melindrosa: faz
sentido ser cristao ou africano? Conforme o padre jesuita E. Mveng
expressou de forma mais concreta, por que é que um africano deveria
acreditar e promover um cristianismo que ndo apenas se tornou um
produto de exportacdo da civilizagao ocidental, mas também passou a
ser usado como um meio de exploragao racial e de classe?

Infelizmente o ocidente é cada vez menos cristdo; e o cristianismo, durante muito tempo,
tem sido um produto de exportagdo para a civilizagdo ocidental, por outras palavras,

2 VY. Mudimbie A Invengio de Africa. Gnose, Filosofia e a Ordem do Conhecimenta



uma ferramenta perfeita para dominar, oprimir, aniquilar outras civilizacées. O cris-
tianismo pregado hoje, ndo apenas na Africa do Sul, mas pelo ocidente como poténcia e
civilizagdo, estd muito, muito longe do evangelho. Portanto, a questdo € colocada radi-
calmente: qual pode ser o lugar das pessoas do Terceiro Mundo em tal cristianismo?
E esta questdo € em primeiro lugar dirigida as Igrejas oficiais. (Mveng, 1983, p.140)

Para responder a esta questio, outro jesuita africano, Eboussi-Boulaga,
apresentou o seu Christianisme sans fétiche: Révélation et domination
(1981). Colocando de lado os dogmas, os critérios tradicionais e as teo-
rias oficiais da igreja, ele propée uma interpretagdo directa de revelagao
como um sinal da libertagao. Na sua perspectiva, o tempo e a dignidade
do ser humano sao vistos e definidos como o local do sonho e Deus para
a encarnagao. Consequentemente, de acordo com Eboussi-Boulaga, a
questao mais importante para os seguidores de Jesus é a libertacao da
sua propria fé e a sua conversdo em meios préticos para a verdadeira
transformagao do mundo. Esta conclusdo é o axioma de teologias de
libertagdo na Africa do Sul (ver, por exemplo, Tutu, Boesak, 1977, 1984a,
1984b). Um dos melhores exemplos deste espirito do Exodo é em Le
Cri de 'Homme Africain: Questions aux Chrétiens et aux Eglises dAfrique
(1980) de ].-M. Ela. Ela defende “um afastamento radical do Deus da teo-
logia natural pregada pelos missionirios” e uma invocacdo do Deus do
Exodo, interessado em histéria e nas condi¢bes socioeconémicas dos
humanos. Falando estritamente, este é um discurso politico em nome
do profetismo cristio.

Justificémos a escravatura, a violéncia e a guerra; santificdmos o racismo e dividimos
as nossas igrejas quanto a questdo da preservacdo da supremacia branca. Discrimind-
mos as mulheres e mantivemo-las servis enquanto escondemos o medo delas por detrds
de reivindicagdes de "masculinidade” e conversas moralistas sobre Adéo e Eva. Tornd-
ma-nos ricos, gordos e poderosos através da exploracdo dos pobres, que lamentamos,
mas nunca tentdmos realmente parar. Tudo em nome de fesus Cristo e do seu evan-
gelho. Agora este mesmo evangelho fala connosco e Jja ndo podemas escapar as suas
exigéncias. Chama-nos ao amor,  justica e & obediéncia. Gostariamos de responder a
esse chamamento, mas ndo queremos arriscar demasiado. A opgao Reuben: Tome uma
posigao, mas proteja-se sempre. (Boesak, 1984b, p.38)

Uma escola hermenéutica surgiu neste contexto como o ponto de
uma investigacdo mais culturalmente orientada na teologia africana.
Penso que a dissertagao de doutoramento em filosofia de Okere (1971)
foi a primeira grande iniciativa. No entanto, foram Tshiamalenga (1973,
1974, 1977b, 1980) e Nkombe (1979) que se tornaram os expoentes
mais produtivos desta escola. Okolo explicitou as escolhas filoséficas do
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método (1980), tragando novas propostas a partir de um texto breve e
estimulante do seu antigo professor, Kinyongo (1979). Okere publicou,
em 1983, um extracto da sua dissertacao do doutoramento em filosofia
relativo aos fundamentos do método. No seu trabalho encontramos ori-
entagoes claras com base no principio sélido que enquanto “a lingua-
gem parece afectar a cultura e o pensamento a algum nivel”, isso nio
quer dizer que podemos “falar do pensamento filoséfico e metafisico
como algo predeterminado linguisticamente” (Okere, 1983, p.9). Os estu-
dos mais convincentes até a data, para além da dissertacio nio publi-
cada de Okere, foram os de Tshiamalenga (por exemplo, 1974, 1977b,
1980) e Nkombe nas suas propostas metodolégicas (por exemplo, 1977,
1978b) e no seu estudo da metafora e da metonfmia nos simbolos pare-
miol6gicos da linguagem Tetela (1979). Em termos de classificacao in-
telectual, é possivel distinguir duas tendéncias principais. A primeira
€ de hermenéutica ontolégica, que pelo menos em Kinshasa coincide
com a reconversao do legado de Tempels e Kagame em modalidades
mais rigorosas para filosofar (ver, por exemplo, Tshiamalenga, 1973,
1974, 1980). A segunda é mais uma hermenéutica orientada psico-so-
cialmente que integra ligoes de métodos fenomenolégicos (por exemplo,
Laleye, 1981, 1982; Nkombe, 1979).

Aquestao do significado destas novas estratégias intelectuais de “con-
versao” ocorreu noutros dominios. Nas ciéncias sociais, T. K. Buakasa,
por exemplo, analisou as determinagdes socioculturais de raciocinio
cientifico, sob o titulo provocativo, Western Sciences: What For? (1978;
ver também Okonji, 1975). Inspirado em Foucault e sobretudo no tra-
balho de ]. Ladriére sobre filosofia das ciéncias, Buakasa reexamina a
historicidade e arquitectura do raciocinio cientifico, para introduzir
técnicas para a conversdo da “mentalidade” africana em termos de
raciocinio cientifico. Outro filosofo, P. E. Elungu, aceita a realidade da
autenticidade africana e a relativa autonomia da sua experiéncia so-
ciohistdrica, mas baseia as suas propostas da libertacio africana numa
condigao tinica: a conversdo para o pensamento filoséfico e critico, De
acordo com ele, este espirito parece ser a tinica forma possivel para a
modernizagéo, na medida em que significara na tradigdo africanaa pos-
sibilidade de uma ruptura e subsequentemente a emergéncia de uma
mentalidade cientifica. Este é um novo ambiente cultural que se carac-
teriza por: (a) a capacidade do homem em quebrar o que é simples-
mente dado, na procura do que é essencial e especifico para ele; (b) a
apreensao desta especificidade essencial com liberdade de discurso e
(a) a percepgao de que esta liberdade de discurso nio é a prépria liber-
dade, que esta autonomia do discurso nao é independéncia (Elungu,
1976; ver também Sodipo, 1975, 1983).
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Ao examinar estas novas regras do jogo, recordamo-nos dos objec-
tivos de Foucault para a libertagao do discurso em The Discourse on
Language (em apéndice, 1982). Também é possivel detectar referéncias
explicitas a esquemas ocidentais no programa de Hountondji sobre
a prdtica da ciéncia africana, que se baseia em Althusser e na inves-
tigagao de Nkombe, inspirada em Ricoeur e Lévi-Strauss, acerca de
simbolos africanos. Mas estas filiagoes intelectuais sugerem sinteses
metodolégicas e ideolégicas em vez da cedéncia da alteridade (Vilasco,
1983). Hountondji apresenta o sonho ambiguo dos filésofos africanos
de forma provocadora:

0 problema...da nossa atitude em relagdo ao nosso legado colectivo, é como responder
ao desafio do imperialismo sem nos aprisionarmos num didlogo imagindrio com a Eu-
ropa, como reavaliar as nossas culturas sem nos prendermos a elas, como restaurar a
dignidade do nosso passado, sem possibilitar uma atitude antiquada. Em vez de conde-
nar cegamente as nossas tradicdes em nome da razdo ou rejeitar as primeiras em nome
da dltima ou tornar absoluta a racionalidade interna destas tradigées, parece-me mais
razodvel tentar conhecer as nossas tradicoes como elas sdo, para I de qualquer mito-
logia e distorgdo, ndo meramente com o objectivo de auto-identificagio ou Justificacao,
tnas para nos ajudar a responder aos desafios e problemas de hoje. (1983, pp.242-243)

Para resumir as regras desta desconstrucao, observo trés objectivos
principais: (a) compreender e definir a configuragao da prética cienti-
fica nas ciéncias sociais e humanas como um local ideolégico determi-
nado por trés variaveis principais - o tempo, o espago e o cientista (in)
consciente; (b) analisar e compreender as experiéncias africanas cuja
formagao foi baseada numa histéria particular e que testemunham uma
Weltanschauung regional; e () pensar e propor modalidades razoaveis
para a integracdo de civilizagdes africanas na modernidade, de acordo
com o pensamento critico e o raciocinio cientifico, com o objectivo de
libertar o homem.

Talvez todos estes temas tenham sido tornados possiveis por algu-
mas consequéncias da ruptura epistemolégica que, de acordo com Fou-
cault (1973), surgiu no ocidente no final do século XVIIL. A hipétese
faz sentido se olharmos para a recessio progressiva, ao longo do sé-
culo XIX e até a década de 1930, de teorias sobre “funcdo”, “conflito”
e "significado” e para a lenta emergéncia de uma nova compreensio
das potencialidades de paradigmas de “norma’, “regra” ou “sistema’”,
Em teoria, esta reversio é responsavel por todas as ideologias da dife-
renga (ver, por exemplo, Ricoeur, 1984). No entanto, ndo é certo se ex-
plica completamente a organizagdo funcional da “biblioteca colonial”,
a sua histéria e eficicia profunda durante os séculos XIX e XX, nem as
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relagbes ambiguas entre os mitos da “mente selvagem” e as estratégias
ideoldgicas africanas da alteridade.

Horizontes do Conhecimento

A histéria do conhecimento em Africa e sobre Africa parece defor-
mada e dispersa e a explicagdo reside na sua prépria origem e evolugio.
Tal como no caso de outras histérias, observamos o que Veyne denominou
“a ilusdo da reconstituigao integral [que] advém do facto de os docu-
mentos, que nos oferecem as respostas, também nos ditarem as res-
postas” (1984, p.13). Além disso, o proprio conjunto do conhecimento,
cujas raizes remontam aos periodos grego e romano, na sua constituigao,
organizagao e riqueza paradoxal, indica uma incompletude e perspec-
tivas inerentemente preconceituosas. O discurso que testemunha o
conhecimento de Africa tem sido durante muito tempo geografico ou
antropolégico, em todo o caso um “discurso de competéncia” sobre
sociedades desconhecidas sem os seus proprios “textos”. Apenas re-
centemente esta situacao foi gradualmente transformada pelo con-
ceito de etno-historia que na década de 1950 postulava a juncao do
topoi antropologico com a historia e as ciéncias sociais e, mais tarde,
com a tradigao oral integrada e as suas expressdes (poesia, formulas
fixas, antroponimia, toponimia). Ao fazer isso, este discurso comegou a
construir a representacao das relagoes existentes entre as organizagdes
sociais africanas actuais e a historia. No global, o discurso sobre as reali-
dades africanas oferece duas caracteristicas principais: por um lado,
€ um discurso heterogéneo que emana das margens dos contextos
africanos, por outro, os seus centros bem como a sua linguagem foram
limitados pela autoridade desta exterioridade.

A atmosfera da década de 1950 significava uma nova valorizagao no
discurso africanista, nomeadamente, a promogao de outro centro: a
histéria e a sua actividade ideoldgica. Esta valorizacio esta bem repre-
sentada na mudanga que ocorreu progressivamente apos a década de
1930, passando-se da autoridade antropoldgica e da sua negagao da
historicidade africana para a respeitabilidade de um possivel conhe-
cimento historico das denominadas sociedades tradicionais. Esta mu-
danga é ilustrada por Herskovits (1962) e Vansina (1961). Durante o
mesmo periodo, outras formas de linguagem derivavam dos mesmos
juizos de valor e libertavam-se do espago intelectual do antropélogo
(ver, por exemplo, Wallerstein, 1961, 1967). O pensamento religioso
comegou a conceptualizar a historia e a sociologia daquilo que Schmidt
intitulou “revelagao primitiva” (1931) e, como no caso de Des prétres

118 VY. Mudimbe A Invengio de Africa, Gnose, Filasofia e 3 Ordem oo Conhecimento



noirs s'interrogent (1956), a procurar plataformas regionais para uma
teologia crista africana. Com Griaule e Tempels, a leitura e interpreta-
¢ao das culturas locais ja tinham desafiado o afastamento da etnografia
classica e o evangelho do seu topoi e levantaram questdes sobre as
racionalidades locais e a filosofia africana.

] Copans insiste no advento da sociologia e do marxismo como acon-
tecimentos principais que caracterizam esta evolugio intelectual do
africanismo (em Gutkind & Wallerstein, 1976). "A sociologia nio era
apenas uma nova especializacao, constituia uma ruptura total em diver-
S0s aspectos; empiricamente, por tomar em consideracio a histéria
real das pessoas africanas; em escala, ja que se movia da vila para o
grupo social nacional (de ‘mini’ a ‘maxi'); teoricamente, 3 medida que
uma explicagdo materialista e histérica acontecia no idealismo Griau-
liano que ignorava as realidades do colonialismo” (1976,.23). Estanova
abordagem marxista foi induzida em finais da década de 1950 pelo que
Copans denomina o “colapso da unidade anti-colonial”. Isto precipitou
0 aparecimento de um novo campo teérico da analise marxista: o mercado
economico mundial, lutas pela libertagao politica, o desenvolvimento
de classes sociais, as economias capitalistas e imperialismos, etc. Assim,
apos 1956, "o pensamento marxista encontrou uma nova vida” ja que
de um ponto de vista marxista, Africa era “um campo teorico virgem”.
"0 uso de conceitos do sistema imperialista ou modos de producao foi
facilitado por uma explicaciao em termos de organizacoes instaveis e
do dinamismo de contradi¢des”. Depois da década de 1960, “as carac-
teristicas peculiares do neocolonialismo conduziram a investigacao
das raizes econdmicas da exploracio e as solugoes politicas e revolu-
ciondrias até a eliminagio da exploragio e também 2 adopcao de uma
perspectiva marxista” (1976, p.25).

Em grande medida, concordo com o diagnéstico de Copan, que requer
uma dialéctica de relagdes analdgicas entre as construgdes histéricas
do Mesmo e as novas semelhangas com e sobre o Outro. A este res-
peito, o marxismo atinge uma abordagem completamente nova. Nao
ocidentaliza um terreno virgem, mas antes confronta a falta de atencdo,
as paredes de apoio que as supdem e junta sob o telhado do analogo,
relagdes, contradigdes, imaginagdes. Com efeito, o método ocasiona
um tipo original de visibilidade das diferengas em termos de tragos
tedricos de ocupagdo do lugar de representagio. A alteridade - sejaela
socio-econdmica ou cultural - torna-se através de “modelos” de
reencenagao sob as modalidades de semelhangas técnicas das relagoes
entre 0 Mesmo e o Outro. Ao mesmo tempo, estas categorias interpre-
tativas podem ser classificadas em nome do seu contexto regional
(por exemplo, Terray, 1969; Rey, 1973). A grande originalidade dos
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marxistas franceses e dos seus colegas africanos na década de 1960
reside nisto. Comegando com as propostas de G. Balandier sobre as
macroperspectivas no campo (1955a, 1955b), um novo discurso uni-
fica o que tinha ficado separado e abre o caminho a uma teoria geral
daderivacao histérica e econémica, conforme foi exemplificado nos
trabalhos de Osende Afana (1967), ]. Suret-Canale (1958), C. Meillas-
soux (1964, 1974) e C. Coquery-Vidrovitch (1972).

A centralidade da historia é, portanto, notavel pelo que o marxismo
expoe nos estudos africanos. Com efeito, a inven¢ao de uma histéria
africana coincide com uma avaliagdo critica da histéria do Mesmo.
Também observamos que a possibilidade de uma histéria africana pa-
rece vinculada a uma relagao de necessidade para um questionamento
europeu e redefini¢ao do que a histéria ndo é e o que deveria ser, Por
exemplo, verificamos que é durante a renovagio metodoldgica da década
de 1950 que Lévi-Strauss, para celebrar a “mente selvagem’”, relativiza
0 conceito de historia, que como ele disse, “é um conjunto desligado,
constituido por dreas, cada qual definida por uma frequéncia propria”
(1962, p.340). Ele foi depois seguido por L. de Heusch e estudantes que
favorecem as estruturas dos mitos como locus pertinentes de identi-
dade e diferengas (ver Heusch, 1971, 1982).

0 paradoxo torna-se mais claro. O conceito de “histéria africana” assinalou
uma transformacao radical de narrativas antropolégicas. Um novo tipo
de discurso valoriza a dimenséo diacrénica como parte do conheci-
mento sobre culturas africanas e incentiva novas representacdes dos
"nativos’, que eram previamente um mero objecto da historicidade
europeia. A sua versao marxista oferece a urgéncia da objectividade
através de sistemas-sinais de relagdes socioeconémicos que permitem
boas imagens de organizagées locais de poder e produgao e compara-
¢oes interculturais. Através de uma articulagio semelhante, pressu-
posigoes estruturalistas, sem rejeitar a “nova entidade histérica” (ver,
por exemplo, Heusch, 1971), abrem éreas de investigacio sincrénica,
enfatizando a tensdo dialéctica e o equilfbrio entre a criatividade
regional e constrangimentos universais da mente humana (ver, por
exemplo, Heusch, 1985). Em suma, Tempels, Griaule e todos os apos-
tolos da alteridade africana foram subsumidos no projecto marxista
de um discurso universal do Anélogo, conforme testemunhado pela
ideologia perfeitamente ambigua de Présence Africaine, entre 1950 e
1960. Encontramos Sartre, Fanon, Garaudy e os académicos comuni-
stas soviéticos em didlogo com Bachelard, Senghor, Césaire, Maydieu
e Tempels. Mais tarde e de forma mais visivel, na década de 1970, a
metodologia estruturalista, numa nova reflexio sobre culturas, renova
Questdes de método a propdsito de discursos interpretativos sobre
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sociedades nao ocidentais. Assim ,desafiou uma etno-histéria que
tende a esquecer que “a histéria é enredada pelo mito que impée a sua
prépria soberania sobre os reis” (Heusch, 1985).

Nao posso aceitarincondicionalmente a analise de Copans dasucessio
de paradigmas metodol6gicos de Griaule até ao materialismo histérico
aplicado ao contexto africano, nas décadas de 1950 e 1960, nem no que
respeita ao advento da sociologia no mesmo perfodo como um acon-
tecimento epistemolégico que teria transformado toda a economia dos
estudos africanos e o significado da sua historia. A analise de Copan é
ligeiramente enganadora, porque a transformagao critica da década de
1950 esta essencial e directamente ligada a uma redefinicio quer do
objecto quer do objectivo da antropologia. Esta crise manifestou-se nos
estudos africanos de duas formas. Por um lado, através de uma critica
e melhoria do funcionalismo de Malinowski, que com o estruturalismo
se tornou um esforgo global corporizado para ler, comentar e comparar
mitos e culturas, independentemente dos preconceitos primitivistas,
Consequentemente, Conversations with Ogotemméli, e Bantu Philoso-
phy de Tempels permanecem entre os fantasmas de Taylor, Spencer e
Frazer e no longo didlogo que une Malinowski, Lévi-Strauss e Heusch.
Estritamente falando, o idealismo de Griaule ou Tempels n3o parece
pertencer ao passado. Com efeito, marcam ainda as oscilagdes nos en-
quadramentos dos programas para constituir ou descrever as formas
africanas de conhecimento, A justificagao do cristianismo parece um
caso extremo. Nao se refere a uma aberracdo histarica, mas a um facto
socioldgico: a universalizagdo de uma fé e uma ideologia religiosa que
aparecem na dispersao das imaginacdes cientificas e religiosas (ver,
por exemplo, Bimwenyi, 1981a).

Talvez nao tenha havido nada mais significativo do que a conferéncia,
em 1978, sobre o Cristianismo e as Religides Africanas, organizada pela
Escola Romano-Catélica de Teologia de Kinshasa. 0 académico belga
B. Verhaegan, marxista e catélico, desenvolveu 0s seus interesses em
termos de um “desafio histérico”:

As religides cristas, em Africa, serdo marcadas por esta tripla influéncia: 0 modo capitalista
de producdo atingiu um imperialismo mundial e estd associado a um passado colonial,
A questao que devemos colocar é a seguinte: como é que a politica colonial, em primeiro
lugar, depois as forcas imperialistas e as estruturas orgdnicas dos Estados independentes,
influenciaram e manipularam a religi@io no seu contetido bem como nas suas formas e
estruturas em termos dos seus proprios interesses? (Verhaegen, 1979, p.184)

Para enfrentar o efeito combinado destes factores complementares,
Verhaegen, seguindo a teologia da libertagao de G. Gutierrezs, propés
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trés géneros de discurso teoldgico: uma teologia da modernidade que
ird associar a pesquisa da justica social com a promocao de “razdo, cién-
cia e progresso”; uma teologia de caridade que abordara a questdo das
desigualdades sociais e da pobreza e oferecera solugdes morais radi-
calmente novas; e, por fim, uma teologia do desenvolvimento que ira
redefinir as modalidades de desenvolvimento em termos de interesses
locais (1979, pp.188-189). Verhaegen concluiu que

a nova teologia africana serd marcada por trés caracteristicas: serd contextual, por
outras palavras, resultante da vida e cultura do povo africano; serd uma teologia da
libertacdo, porque a opressdo ndao se encontra apenas na opressao cultural, mas
também nas estruturas politicas e econdmicas; deverd reconhecer o lugar das mulheres
como uma parte vital na luta pela libertacdo e na luta contra todas as formas de
sexismo na sociedade e na igreja. (Verhaegen, 1979, p.19)

Durante os anos seguintes, os eventos e a investiga¢do confirmaram
a analise de Verhaegen. A filosofia do Bulletin of African Theology (um
jornal ecuménico para a Associag¢do de Tedlogos Africanos) incenti-
va a tomada de posi¢oes como as expostas no texto de Verhaegen de
1979. E importante observar uma preocupacao colectiva com a alteri-
dade em questdes culturais e espirituais e a integracao implicita da
“razao marxista” numa perspectiva idealista em questdes espirituais,
econdmicas e sociais. Assim, o idealismo de Griaule e Tempels ainda
existe, embora de uma forma diferente e discreta. Contudo, é vasto e
eficaz ao ponto de nos perguntarmos se, em paises com uma elevada
percentagem de cristaos, como os Camardes e o Zaire, nao € uma corrente
ideolégica determinante, pelo menos a curto prazo (ver, por exemplo,
Ela, 1985).

Quanto ao segundo ponto do meu ligeiro desacordo com a analise
de Copans, diz respeito a importancia da sociologia na reconversao do
africanismo na década de 1950. Comecemos por notar que a crise na
area nao foi original nem unica. Significou um mal-estar generalizado
no debate que opds Sartre e Lévi-Strauss relativamente a histéria como
uma totalidade dialéctica, a universalidade das categorias de raciocinio
e ao significado do sujeito (por exemplo, Lévi-Strauss, 1962). Os con-
ceitos de modelo e de estrutura invadiram progressivamente toda a
area das ciéncias sociais e humanas, postulando uma descontinuidade
epistemoldgica com praticas tradicionais e uma nova compreensao do
objecto da pesquisa cientifica bem como o que o seu discurso revelou. A
teoria de produgdo cientifica (1965) de L. Althusser resume esta conscién-
cia. Ao comentar a tensao existente entre sociologia e histoéria, F. Brau-
del poderia escrever:
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0 vocabuldrio é o mesmo ou estd a tornar-se 0 mesmo, porque a problemdtica se torna
cada vez mais a mesma, sob o titulo conveniente das duas palavras actualmente domi-
nantes, modelo e estrutura... De facto, a todo o custo, a ciéncia social deve construir
um modelo, uma explicacio geral e particular da vida social, substituir a realidade
empirica desconcertante, produzir uma imagem mais clara e mais susceptivel de apli-
cagdo cientlfica, (Braudel, 1980, pp.73-74)

Assim, no centro das ciéncias humanas e sociais, afirmou-se um desejo
de, através de uma forma radical, interrogar o espaco de conhecimento
e a fundamentagao dos discursos que o expressam. A critica da sociolo-
gia e da histéria de Lévi-Strauss como duas dimensdes da mesma for-
ma, que no seu modo de ser bem como no seu objectivo e na sua meta
nao é assim tao diferente do projecto antropolégico sobre “primitivos”,
comprova de forma convincente a importancia de novas determinagoes
epistemologicas (ver, por exemplo, Lévi-Strauss, 1963, 1968). Seguindo
a linha de raciocinio de Lévi-Strauss, podemos observar que a historia,
enquanto histéria do Mesmo, e os seus privilégios, sdo contestados.
P. Veyne foi mais longe, sujeitando o ser da histéria a uma avaliacdo e
demonstrando que “a historia no existe” (1984, pp.15-30). Por outro
lado, ele ndo consagra a sociologia. Em nome de identidades individuais
e colectivas com as suas diferencas e semelhangas, Veyne questionou o
dominio das representagdes socioldgicas e a validade do seu discurso:
"A Sociologia ainda se encontra numa fase pré-Tucidides. Tratando-se
de histdria, nao pode ir mais além do provavel, do susceptivel” (1984,
p.279). Segundo Comte a “sociologia era uma ciéncia da histéria ‘como
um todo’, uma ciéncia da histéria; destinava-se a estabelecer as leis da
historia, como a “lei dos trés estados, que é a descrigio do movimento
da histéria tido como um todo. Mas essa ciéncia da histéria revelou-se
impossivel (1984, p.268). Consequentemente, a sociologia ja ndo possui
um objecto, sobretudo quando se afirma como auténoma da histéria.

Na minha opinido, € sob este sinal paradoxal de uma histéria estimu-
lada que os novos horizontes se abriram aos estudos africanos e sio
responsaveis pelas tensdes actuais ou potenciais. As iniciativas de M.
Herskovits na antropologia, de G. Balandier na sociologia, de |. Vansina
na historia, da procura de ]. Coleman dos paradigmas gerais em cién-
cia politica, sdo contemporaneos desta consciéncia critica que garante
uma nova tese que nega globalmente a pertinéncia da figura invertida
do Mesmo. De forma mais concreta, estes impdem no campo dos estu-
dos africanos a rejeigdo das tabelas que conduzem as patologias das so-
ciedades e, depois de Tempels e Griaule, as que postulam e classificam
as patologias das crengas. O projecto africano da sucessio também
designa a mesma configuragdo como o seu local de criatividade. Com
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efeito, nos inicios da década de 1960, 0 académico sucedeu ao antropdlogo,
o te6logo “nativo” substituiu o missiondrio e o politico ocupou o lugar
do comissario colonial. Todos eles encontram razoes para as suas
vocagdes na dialéctica do Mesmo e do Outro. E estranho e significativo
que tendam a racionalizar as suas missoes em termos de um encon-
tro entre a relagdo narcisistica com o ego e a relagao dual com o Outro
(ver, por exemplo, Nkrumah, 1957; Senghor, 1962). Assim exegeses ou
comentarios sobre uma racionalidade local acabada de descobrir apa-
recem como Gestalteneinheit; ou seja, uma linguagem auto-suficiente,
responsavel pela sua economia do ser e definindo-se como uma cultura
histérica, torna-se a estrutura da cooperagéo social que une as pessoas
pela toleréncia, tornando os eventos inteligiveis e significantes e con-
trolando o ritmo da sua prépria mudanca (ver, por exemplo, Abraham,
1966, pp.26-29).

Neste sentido, 0 novo conhecimento e os seus simbolos nao destroem
completamente a relevancia da biblioteca colonial nem o idealismo dos
defensores da alteridade. Originou novos padraes para a colectivizacio
e democratizagao da razao historica e reformulou questdes residuais
relacionadas com o poder ideoldgico e a ortodoxia cientifica. A sua
melhor ilustragao, e talvez excessiva, é a africanizac¢do do difusionismo
renovado por Cheikh Anta Diop (por exemplo, 1954, 1960a, 1981).

Trés iniciativas principais combinaram-se para recapturar toda a
experiéncia africana e testemunhar a sua realidade: a integracdo das
fontes islamicas e criagoes na "biblioteca acabada de expandir”, a consti-
tuigdo de um corpus de textos tradicionais e uma renovacao da critica
da autoridade antropolégica.

Toda a concepgao da historia africana teve de ser redefinida com base
nas contribui¢des islamicas (Ki-Zerbo, 1972), que afectam a doutrina
historica classica ao mencionarem novas testemunhas e documentos.
As narrativas islamicas entram na episteme. Alguns enigmas africanos
sdo agora analisados com a ajuda de comentarios e descrigoes de Ibn
Hawkal (século X), El Bekri (século XI), Idrisi (século XII) e Ibn Batuta,
Ibn Khaldoun e Magqrizi (século XIV). O fenémeno socio-histérico do
“Isldo Negro”, estudado por V. Monteil (1980), é um conceito fulcral
para alguns perfodos importantes da histéria e os tarikhs, ou cronicas,
tornaram-se fontes valiosas. As fontes islamicas sempre constituiram
dimensoes importantes para a investigagdo e invenc¢do dos paradigmas
africanos (ver, por exemplo, Blyden, 1967). A cultura islamica contribuiu
fortemente para a paixao da alteridade, sobretudo na Africa Ocidental,
onde ainda expde esquemas e licdes sobre a harmonia social e a sua fi-
losofia (por exemplo, Ba, 1972; Hama, 1969; 1972; Kane, 1961). Mas,
em geral, o discurso isldmico foi até a década de 1960 uma interferéncia
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ideoldgica no seio do ktéma es aei concretizado pela biblioteca colonial
como, por exemplo, representado ad absurdum pela vida e paixio de
Tierno Bokar (Ba & Cardaire, 1957; Brenner, 1984).

A constituigo de um corpus de textos tradicionais africanos é inegavel-
mente uma das conquistas no campo. A coleccdo mais impressionante
continua a ser a série de Classiques Africains, criada por E. de Dampierre,
em Paris, segundo o modelo dos classicos gregos e latinos de La Collection
Budé. E de referir que desde os primeiros anos deste século os folcloris-
tas publicam tradugdes de narrativas tradicionais sob 0 nome de “literatura
oral” (ver Scheub, 1971, 1977). Durante anos estas coleccoes serviram
como memorias reconhecidas de experiéncias pré-civilizadas ou mar-
ginais. A African Genesis (1937), de Frobenius, por exemplo, contribuiu
para uma curiosidade cientifica ao transferir narrativas do seu contexto
e lingua originais para uma lingua europeia e enquadramento concep-
tual. Tornam-se depois férmulas de uma tese difusionista. No conjunto,
ate a década de 1950, a maioria dos trabalhos publicados baseava-se
numa transferéncia semelhante. As narrativas eram submetidas para
uma ordem teérica e em vez de serem responsaveis por elas préprias
e pelo seu significado, eram sobretudo usadas como ferramentas para
ilustrar grandes teorias relativas a evolugdo e transformagdes dos
géneros literdrios. O projecto de Kagame, no sentido de promover uma
leitura indigena das narrativas tradicionais tem sido - apesar da sua
fraqueza interna - uma das abordagens mais sérias e menos expansivas
dos géneros africanos. Ao disponibilizar alguns textos basicos pertinen-
tes para a hipétese da ontologia Bantu, 0 académico belga, J. A. Theuws
(1954, 1983), faz um contributo semelhante. As narrativas apresenta-
das com a sua linguagem e autenticidade tornam-se textos de pessoas
reais e nao meramente os resultados de manipulacgées tedricas.

Esta nova perspectiva tem vindo a reorganizar a area ha ja alguns
anos. A autoridade de leitura e classificagio de géneros, textos e literatu-
ras a partir de algum tipo de posi¢ao divina, que nao exige um conhe-
cimento de um contexto social especifico, a sua cultura e lingua, esti a
ser progressivamente substituida por perguntas concretas, suportadas
pela autoridade contextual e pela necessidade de associar narrativas
as suas condigdes culturais e intelectuais de possibilidade. A titulo de




interessam-se pelo conhecimento e cada texto é digno de ser con-
siderado literatura.

Este compromisso & em si mesmo um problema, na medida em que
reivindica aplicar-se a todas as narrativas, sejam elas em linguas afri-
canas ou europeias. Diversos textos produzidos com objectivos distin-
tos e em diferentes areas encontram-se agrupados como material de
uma disciplina. A mercé de paradigmas e tabelas cientificas, tornam-se
quase memorias idénticas, reflectindo da mesma forma relacgdes soci-
ais africanas de produgdo, sinais ideolégicos e geografias culturais. As
historias intelectuais mesclam-se com etnografias, trabalhos imagina-
tivos em inglés ou francés com “narrativas orais”. A dicotomia uniforme
do moderno versus tradicional estrutura os valores concorrentes e os
méritos dos textos. O que este tipo de critica literaria faz a experién-
cia real e ao significado que o texto expressou no seu contexto cultural
original ndo parece interessar a maioria dos alunos de literatura afri-
cana.

De uma antropologia que se redefine a si propria surgem novas possibili-
dades e questdes. L. de Heusch trouxe o estruturalismo para os estudos
africanos, redescobriu os mythemes universais de Frazer e enfrentou a
questdo do ser do Anélogo.

Frazer... curiosamente esqueceu-se de referir que o drama da Paixdo, representado nos
altares cristdos, € um tema universal. A grandeza do cristianismo reside em saber como
apresentar o assassinio politico perpetrado na Judeia pelo colonizador romane, como
o derradeiro sacrificio e em ter tentado construir neste esquema - as custas de uma
ilusao metafisica - uma sociedade de paz e irmandade. Fssa mensagem nunca poderd
ser esquecida, Porém, a voz suave de um homem cego, que ndo teria sido ouvido fora do
pais dos Dogon, se Griaule ndo tivesse estado tao atento, também merece ser considerado
como uma profissdo de fé sacrificial, baseada na esperanga de um mundo mais huma-
no, mais equilibrado... o sacrificio circula por “um mundo’; destinado a todos, afirma o
velho Ogotemmeéli, (Heusch, 1985, p.206)

Os discipulos de Ricoeur e Gadamer também propoem formas de
conciliar uma consciéncia critica com a autoridade de textos culturais
regionais, como no caso do estudo Bellman sobre o simbolo das meta-
foras no ritual Poro (1984) ou a filosofia do pecado de Tshiamalenga na
tradi¢ao Luba (1974), bem como a sua analise linguistica e antropolégica

-davisao ntu do ser humano (1973). A semiologia, enquanto ferramenta
intelectual para analisar os sinais sociais, e a hermenéutica, como meio
e método de ler e interpretar estes sinais sociais, podem indicar uma
direccao futura para os Estudos Africanos. Estes abordam uma questiao
aparentemente simples: como podemos revelar e descrever a experiéncia
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africana? E apenas uma questio da associacio metodolégica de concei-
tos, que quando bem aplicados revelam uma realidade empirica ou é
um problema relacionado com os principios explicativos dos modelos
cientificos e filoséficos?

O principal problema relativo a existéncia do discurso africano conti-
nua a ser um problema dos métodos de transferéncia e da sua integra-
¢ao cultural em Africa. No entanto, para la desta questio reside outra:
como podemos reconciliar as exigéncias de uma identidade e a credibi-
lidade da afirmagao do conhecimento com o processo de reestruturar
e reassumir uma historicidade interrompida nas representagoes? Além
disso, ndo poderiamos levantar a hipotese, apesar da inteligéncia dos
discursos e da competéncia dos autores, de eles ndo revelarem neces-
sariamente la chose du texte, que se encontra nas tradices africanas,
insistente e discreto, determinando as tradig6es embora independente
delas? O colonialismo e as suas armadilhas, sobretudo aplicado a antro-
pologia e ao cristianismo, tentou silenciar isto. Os discursos africanos
hoje, pela propria distancia epistemoldgica que os torna possiveis, ex-
plicitos e crediveis como afirmagaes cientificas ou filosdficas, poderao
comentar em vez de revelar la chose du texte. Esta nogao, que pertence
ahermenéutica, e que de acordo com a afirmagao de Ricoeur exige uma
obediéncia ao texto para revelar o seu significado, poderia ser a chave
para compreender a gnosis africana. Como uma responsabilidade afri-
cana, esta gnosis emergiu na preponderancia gradual e progressiva da
historia e marcou todos os discursos da sucessao intelectual.

Na historia, a ambigao desta gnosis tem sido, desde a década de 1960,
incorporada no trabalho de académicos como Ajayo, Ki-Zerbo, Obenga
e outros. Estes trouxeram para o didlogo a autoridade de métodos
historicos e formas de vida e sociedades que até a década de 1950
eram considerados como historicamente mudos. Contra as mitologias
da antropologia, bem ou mal, a critica histérica enfrentou ideologias
da alteridade e combinou-as em sinteses que afirmavam representar
o estimulo bem como a circulagao diacrénica de uma histéria africana
dinamica. Com efeito, o projecto parece original; porém, pela nogio de
alteridade que é o seu lema, se desafia correctamente as bibliotecas
coloniais, onde esta a obediéncia ao texto? Além disso, a que texto é
que obedece? As pressuposi¢des e técnicas metodologicas determinam
quer a sua origem epistemoldgica e os seus limites internos como dis-
curso historico? Estas sdo questdes classicas que se referem a distingao
agora contestada entre os métodos da historia e a sociologia-antropolo-
gia. Por outro lado, permitem que a culpa seja atribuida as afirmagoes
mais férteis apenas quando estas sdo aparentemente usadas contra a
tradigao estabelecida. Wagner ofereceu-nos recentemente uma ligao
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ttil ao observar que a “muito celebrada ‘historia ocidental’ é de facto
uma invengao colocada ‘fora da consciéncia™. Ele também observa que ‘o
futuro da antropologia reside na sua capacidade de exorcizar a 'diferen-
¢a’' e torna-la consciente e explicita, tanto no que respeita ao seu sujeito
como asi propria” (1981, p.158). Na mesma linha, Paul Ricoeur poderia
afirmar que “a histéria do homem tornar-se-a progressivamente uma
vasta explicacdo na qual cada civiliza¢do ira encontrar a sua percepgao
do mundo através do confronto com todas as outras” (1965, p.283).

Desde o seu inicio a histdria e a filosofia africanas tém tornado a dife-
ren¢a explicita, nem sempre de forma calculada nem para seu proveito,
mas paradoxalmente (se tivermos em mente a proposta de Wagner),
como o lado dinamico da antropologia. Este lado testemunha a diferen-
¢a explicita de uma configuracao historica ininterrupta na qual, como
referiu uma vez Ajayi, a experiéncia colonial significa um breve parén-
tesis.

As evolugdes que deram origem, na década de 1950, as contribuicoes
da antropologia cultural americana, antropologia social britanica e
antropologia marxista francesa estao enraizadas na historia da disci-
plina e também se relacionaram com as mudangas que tinham ocorrido
nas sociedades africanas e ocidentais, desde a década de 1920. Entre
as mais importantes, como vimos, encontram-se o impacto dos movi-
mentos anti-colonialistas e da critica africana a antropologia. Surgiu
um novo discurso que criticava nao sé o colonialismo, mas toda a cul-
tura colonial dominante. Mas observemos dois problemas. Apesar do
facto dos movimentos de libertagdo se oporem a antropologia como
um factor estrutural de colonizagao, algumas politicas africanas pré e
pos-independéncia parecem dependentes dos resultados da antropo-
t logia aplicada. Muitos lideres africanos, para legitimarem um processo
politico e estabelecerem o direito a diferenciarem-se dos colonizadores,
aceitaram tais conceitos antropolégicos coloniais como tribo, particu-
larismo cultural, etc. Por outro lado, enquanto novas tendéncias politi-
camente liberais se desenvolviam rapidamente em antropologia, outros
lideres africanos referiram-se a hipoteses precoces e controversas. 0
caso mais visivel é o sistema de Senghor (1962), no qual as especula-
¢oes do antropologo dao origem a filosofia social ambigua de Nkrumah.
No mesmo sentido, a negritude celebrou antropélogos que permitiram
que os africanos enaltecessem a originalidade da sua cultura e algumas
das tendéncias filosdficas actuais ainda se baseiam obviamente nas
premissas da antropologia (N'daw, 1983), Mesmo no mundo arabe, a
defesa de uma perspectiva cultural dindmica depende fortemente de
uma critica preliminar de um orientalismo ocidental (ver, por exemplo,
Laroui, 1967).
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Os paradoxos revelam que lidamos com ideologia. O pensamento
africano moderno, de alguma forma, parece ser basicamente um produ-
to do ocidente. Além disso, uma vez que a maioria dos lideres e pensa-
dores africanos recebeu uma educagdo ocidental, o seu conhecimento
encontra-se na encruzilhada da filiagdo epistemoldgica ocidental e do
etnocentrismo africano. Além do mais, muitos conceitos e categorias
que sustentam este etnocentrismo sao invengdes do ocidente. Quando
lideres proeminentes como Senghor ou Nyerere propoem a sintese do
liberalismo e do socialismo, idealismo e materialismo, sabem que estao
a transplantar o maniqueismo intelectual ocidental.

0 enquadramento conceptual do pensamento africano tem sido quer
um espelho quer uma consequéncia da experiéncia da hegemonia
europeia, ou seja, nos termos de Gramsci, “o dominio de um bloco
social ap6s outro, ndo apenas por meio da forca ou da riqueza, mas
pela autoridade social cuja san¢io e expressao derradeira é uma su-
premacia cultural profunda”. Estes sinais de uma contradigao principal
manifestam-se na lacuna crescente entre classes sociais e dentro de
cada classe, do conflito entre aqueles que sao africanos culturalmente
ocidentalizados e os outros. Para compreender os factores estruturais
responsaveis pela contradicdo, poderia ser util analisar os efeitos dos
niveis econémicos bem como a arqueologia das ideologias culturais.

De todo 0 modo, no que respeita a gnose africana, parece que enquan-
to Tempels, Griaule, Kagame, Mulago, Lufuluabo e outros académicos
concebiam ligbes a partir do legado de Schmidt e pensavam em imple-
mentar na teologia bem como na filosofia e histéria novas politicas de
investigagdo da cultura africana, o legado de Malinowski foi questio-
nado in toto. S6 a partir da década de 1970 é que o legado de Schmidt
foi questionado de um ponto de vista estritamente filoséfico através da
critica de Tempels e Kagame. A partir de entao surgiram dois métodos:
um direccionado para uma pratica critica de ciéncias sociais e huma-
nas; outro, invertendo Einfithlung num método de olhar para si, preo-
cupado com técnicas rigorosas de converter os contributos de Schmidt,
Griaule, Tempels e Kagame em praticas estritamente hermenéuticas
ou antropoldgicas definidas por pensadores como Gadamer, Ricoeur e
Lévi-Strauss.

Hoje, as revistas de filosofia e sociologia e os departamentos universi-
tarios tornaram-se o local ndo apenas para exercicios académicos, mas
também para questionar o significado do poder politico e interrogar
todos os sistemas de poder-conhecimento. No ano académico 1968-
-1969, o humanista Senghor encerrou a Universidade de Dakar para
silenciar este questionamento. Mobutu, no Zaire, em 1971, deslocou o
Departamento de Filosofia e a Faculdade de Letras para dois quilémetros da
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capital. Ahijo, nos Camardaes, e Houphouét-Boigny, na Costa do Marfim,
consideravam-se magnanimos por permitirem a existéncia de depar-
tamentos de filosofia, histdria e sociologia aos quais se opunham.
Kenyatta, do Quénia, sentia 0 mesmo e o seu sucessor encerrou a Uni-
versidade do Quénia aquando do primeiro distirbio social que desa-
fiou o seu poder politico. Estes exemplos levantam uma questao: onde
situamos a filosofia e as ciéncias sociais em Africa, se, como um con-
junto de conhecimento e como a pratica de disciplinas essencialmente
criticas, parecem ser marginais na estrutura do poder?

A gnose é, por definigdo, uma espécie de conhecimento secreto. As
mudancas de motivos, a sucessao de teses sobre os fundamentos e as
diferencas de escala nas interpretagdes que tentei revelar sobre a gnose
africana testemunham o vigor de um conhecimento que &, por vezes,
africano por virtude dos seus autores e promotores, mas que se es-
tende a um territorio epistemolégico ocidental. A tarefa executada até
ao momento é decerto impressionante. Por um lado, perguntamo-nos
se os discursos da gnose africana ndao obscurecem uma realidade fun-
damental, a sua prapria chose du texte, o discurso primordial africano
na sua variedade e multiplicidade. Nao sera esta realidade distorcida
na expressao das modalidades africanas em linguas nao africanas? Nao
sera invertida, modificada pelas categorias antropolégicas e filoséficas
usadas por especialistas dos discursos dominantes? Sera que a questao
de como se relaciona de uma forma mais fiel com la chose du texte sugere
outra mudanca epistemolégica? Serd possivel que considerar esta mu-
danga fora do proprio campo epistemologico torna a minha questao
possivel e admissivel?

A (inica resposta que nos pode trazer de volta a realidade consideraria
a condigdo da existéncia da gnose africana e do seu melhor sinal, a
antropologia, como um desafio e uma promessa. Talvez esta gnose faga
sentido se for vista como um resultado de dois processos: primeiro,
uma reavaliagdo permanente dos limites da antropologia como conhe-
cimento para a transformar numa antropou-logos mais credivel, que
é o discurso sobre o ser humano; e, em segundo, uma analise da sua
propria historicidade. O que esta gnose confirma é, assim, para além da
sua vontade de poder e do aparelho conceptual, uma questdo dramati-
ca, mas comum, sobre a sua prépria existéncia: o que é e como pode
permanecer uma questdo pertinente?
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Conclusao

A Geografia de um Discurso

No que respeita aos historiadores,

devemos tragar uma distingdo,

dado que muitos deles compuseram trabalhos no Egipto e na Eti6pia,
alguns deram crédito a falsos relatos

e outros inventaram muitos contos para deleite dos seus leitores e, por isso,
podem ser justamente alvo de desconfianca.

Diodoro de Sicilia

A gnose africana, ou seja, o discurso cientifico e ideolégico em Africa,
levanta duas questdes principais. A primeira diz respeito ao problema
das racionalidades regionais, que nas suas melhores expressoes, a
antropologia e o estruturalismo marxista, preconiza de facto a tese de
uma légica original ou pensamento trans-histérico, Esta racionalidade
fundamental deveria ser compreendida como um estado da histéria e
uma permaneéncia trans-historica uma vez que ndo pode ser concebida
como parte da histdria. Quanto a isto, Godelier pensa que Lévi-Strauss
e Marx estariam de acordo:

Para Lévi-Strauss: "Tada a vida social, mesmo a elementar, pressupée uma actividade
intelectual no homem cujas propriedades formais, consequentemente, ndo podem reflectir
uma organizagao concreta da saciedade.” Para Marx: “Uma vez que o préprio processo
de pensamento advém das condicées, é em si um processo natural, o pensamento que
realmente compreende deve ser sempre 6 mesmo e sé pode variar gradualmente de
acordo com a maturidade do desenvolvimento, incluindo o do 6rgdo através do qual o
pensamento ocorre. Tuda o resto € verborreia.” (Godelier, 1977, p.215)

A segunda questdo diz respeito ao conceito de historia, que numa
primeira definigao aproximada poderia ser descrita como um esforgo
intelectual de ordenacao cronolégica das actividades humanas e dos
acontecimentos sociais. As investigacdes especializadas levantaram,
com efeito, questdes importantes, pelo que referir-me-ei apenas a duas
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que confrontam directamente os discursos da gnose africana. Uma é o
axioma de que a histéria reflecte ou deve traduzir a dinimica das ne-
cessidades humanas ao longo do tempo. Assim, uma histéria particular
poderia ser vista como um paradigma retérico, dando expressao a reali-
dade da conjungao de tais variaveis, como pensamento, espago e tipo
de ser humano. Partindo deste axioma, uma conclusdo, que de facto é
simplesmente uma hipotese, poderia ser interpretada por José Ortega
y Gasset: “Cada espago geografico, na medida em que é um espago para
uma eventual historia, é...uma fung¢do com muitas variaveis.” (Ortega y
Gasset, 1973, p.271). Um grande niimero de tedricos concordaria com
Ortega y Gasset quando este afirma que “a histéria da razio é a histéria
das fases através das quais a domesticaio da nossa imaginagio decorreu.
Nao existe outra forma para além de compreender como a purificagao
da mente humana continuou a produzir-se” (Ortega y Gasset, 1973,
p.272). Embora o senso comum indique um paradoxo - o préprio con-
ceito de histéria ndo é transparente. Contra as certezas dogmaticas
dos historiadores tradicionais, aceitarfamos entio repensar o concei-
to de histéria e enfrentar o desafio apresentado pela francesa Ecole
des Annales. E. Braudel propds claramente os requisitos basicos do
problema:

A histéria existe a diferentes niveis, iria mesmo ao ponto de dizer a trés niveis, embora
esteja a simplificar demasiado as coisas. Existem dez, uma centena de niveis a exami-
nar, dez, uma centena de diferentes periodos de tempo. Superficialmente, a histéria dos
eventos funciona a curto prazo: é uma espécie de micro-histéria. Aproximadamente
@ meio, uma historia de conjunturas segue um ritmo mais amplo e lento...E além do
“récitatif” da conjuntura, a histéria estrutural ou q histdria da “longe durée’, questiona
séculos completos de uma vez. Funciona ao longo da fronteira entre mével e imével, e
por causa da estabilidade duradoura dos seus valores, parece imutdvel quando com-
parada com todas as historias que fluem e se desenvolvem de forma mais rapida e que
na andlise final gravitam em torno dela. (Braudel, 1980, p.74)

0 problema de uma histéria que pode ser pensada como uma pergun-
ta ou, dizendo-o de forma mais optimista, como um projecto, é assim
directamente associado ao sujeito e ao objecto da histéria. A histéria
€ um discurso do conhecimento e um discurso do poder. Recorrendo 3
linguagem de Foucault, a histéria, tal como toda a ciéncia humana, tem
0 “projecto de conduzir a consciéncia do homem a sua condico real, de
restitui-la aos conteddos e formas que Ihe conferiram a existéncia e que
nos iludiram nela” (1973, p.364).

Fagamos uma pausa para clarificar as dificuldades originadas por es-
tas duas questdes principais sobre a gnose africana. Em primeiro lugar,
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existe a tese de um pensamento trans-histérico que constitui um de-
safio de todas as determinacdes externas, incluindo a historica. Com
efeito, nas opinides de Marx e Lévi-Strauss, 0 pensamento nio possui
histéria e s6 a poderia ter, se esta estivesse integrada na histéria da ma-
téria. Em segundo, a tese da histéria como uma dindmica de variiveis
(Ortega y Gasset) ou como um modelo tedrico que combina um ritmo
diacronico com diversos niveis (Braudel), pressupoe explicita ou im-
plicitamente o pensamento como um factor crucial na evolugao das
culturas, compreendida como diferentes caracteres histéricos. Para
perceber a eventual importéncia das iniciativas do pensamento critico,
temos apenas de nos referir aos trés critérios que de acordo com Brau-
del (1980, pp.202-5) se devem reter para “uma boa defini¢io” da civili-
zagao. Sao estes: uma area cultural ou local, com as suas caracteristicas
e a sua coeréncia particular, o empréstimo de produtos culturais como
um sinal de trocas positivas ou trafego que nunca para, e, finalmente,
recusas, 0 oposto de difusao, na qual “cada civilizacao faz a sua escolha
decisiva através da qual se declara e revela” (Braudel, 1980, p.203).

Embora as duas teses nao sejam necessariamente contraditorias
(Braudel afirma que ele permanece “lado a lado com Claude Lévi-Strauss”
[1980, p.205]), a sua presenca na gnose africana divide a geografia
deste discurso em dois espagos opostos. De um lado, discursos orien-
tados sincronicamente, normalmente antropolégicos, afirmam revelar
a organizagao de uma economia cultural e da sua racionalidade re-
gional; do outro, discursos motivados diacronicamente, como a histéria
marxista e as ideologias politicas, apresentam tabelas para interpretar
e agir sobre as descontinuidades dialécticas dos sistemas sociais. Esta
distingdo faz justi¢a a uma dicotomia controversa, contudo universal e
dogmaticamente aceite, que distingue a tradi¢io e a modernidade na
gnose africana. O significado desta separagdo em termos de pertinéncia
e validade cientifica pode ser avaliado com base num simples exem-
plo. Suponhamos que um cientista social decide interpretar a cultura
francesa actual, formulando e determinando os sinais de uma tradigdo
que usa apenas uma fonte. Ele usa a andlise de |. Favret-Saada dos
casos de bruxaria e posse numa subcultura rural (Favret-Saada, 1977)
e opGe-nos aos sinais de um sistema de modernidade, tais como os es-
tudados por M. Duverger em ciéncia politica e M. Crozier em Sociologia.
Ninguém levaria a sério tal fabula. Com efeito, estdo em jogo grandes
questdes: como serdo estes dois espagos dissociados e com base em
que critérios? Em que sentido denominada organizagio tradicional se
define assim como um campo auténomo fora da modernidade e vice-
-versa? Em que modo de ser os conceitos de tradicio e modernidade
sao expressos e formulados dentro de uma zona cultural?
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Poderia argumentar-se que na gnose africana a antropologia, dai
a nogao de uma tradi¢ao "nativa”, precedeu o conjunto de discursos
orientados diacronicamente pertencentes a relagdes sociais de
produgao, organizagao de poder e ideologias. Consequentemente, nao
deveriamos esquecer os procedimentos através dos quais estes discur-
sos foram criados e que articularam a cultura que os alunos contem-
poraneos podem questionar do ponto de vista da sua modernidade.
Porém, tal raciocinio nao me convence. Na minha opinido, nao justifica
a oposicao estatica binaria entre tradicao e modernidade, pois tradi¢ao
(traditio) significa descontinuidades através de uma continuidade
dindmica e possivel conversao de tradita (legados). Como tal, faz parte
de um momento historico. As narrativas de ]. F. Romano e de G. Gavazzi,
por exemplo, ndo oferecem uma totalidade fechada do Congo do século
XVII, mas antes, sistemas actuais de costumes locais, sinais socioculturais
que eles acreditam que o Cristianismo poderia tornar melhores.

E a episteme do século XIX e inicio do século XX que inventa o conceito
de tradicao estatica e pré-historica. Os relatos dos viajantes localizam
as culturas africanas como “seres proprios” inerentemente incapazes
de viver como “seres proprios”. Teéricos como Spencer e Lévy-Bruhl
interpretaram e classificaram estas monstruosidades como existindo
no inicio da histéria e da consciéncia. O funcionalismo, através das
analises da alteridade primitiva, ofereceu a credibilidade cientifica ao
conceito de desvio histérico entre civilizagdes pré-histéricas e o para-
digma ocidental da historia.

Deixem-me esclarecer duas importantes afirmacdes epistemologicas.
Em primeiro lugar, exactamente no centro da ambi¢ao europeia, no
século XIX, para interpretar e classificar as culturas humanas de acordo
com uma escala, encaramos a historia como uma vocacido abstracta e tedri-
ca, que se refere a diversas conquistas. Usando os conceitos de E. de
Saussure, é, estritamente falando, uma espécie de langue cujo signifi-
cado e poder sao oferecidos e actualizados em paroles como caracteristi-
cas biologicas de seres, evolugdo e organizacao da lingua, estruturas
economicas de formagdo social, estruturagao de crencas religiosas e
praticas. Estas paroles estao ligadas a relacao de necessidade das men-
tes das pessoas e, por extensao, a sua cultura como um todo. A histéria
ndo é aqui um conceito neutro. E uma langue normativa, um ser, que
socializa o cogito e todas as suas duplicagdes metaféricas. Agrupa to-
das as paroles culturais. Como tal, identifica com o seu local ou cultura,
reflecte e expressa-se, como uma normativa em si e para si. Visualiza
adequadamente o sonho hegeliano. Neste sentido, e apenas neste, os
colonizadores belgas e franceses nao estavam errados quando, apos a
famosa dicotomia de Lévy-Bruhl, costumavam postular uma distingao
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clara entre pré-logismo e cartesianismo, primitivismo e civilizago.
Contudo, ambos foram pouco criticos e naive ao nao perceberem que
tal separacao era apenas uma transposicao pobre de uma recusa em
encontrar e pensar no implicito, ndo no pensado, a Arte de estarem
doentes, negada na sua propria experiéncia cultural pela soberania de
uma historia que foi uma socializagao mistificadora do cogito. Foucault
esta perfeitamente correcto ao observar que "o cogito moderno nio re-
duz toda a esséncia das coisas ao pensamento, sem ramificar a existén-
cia do pensamento na rede inerte do que ndo pensa” (1973, p.324). Em
suma, a descoberta do primitivismo era uma invengao ambigua de uma
historia incapaz de enfrentar o seu outro eu.

A minha segunda afirmacao epistemolégica advém do facto de correr
o risco de estudar e avaliar a afirmac¢do de Foucault, segundo o qual
toda a historia das ciéncias humanas a partir do século XIX pode ser
retratada com base em trés pares conceptuais: fungdo e norma, conflito
e regra, significado e sistema.

Estes modelos sdo emprestados dos dominios da biologia, economia e do estudo da lin-
gua. E na superficie projectada da biologia que o homem aparece como ser que possui
fungdes, recebe estimulos (fisioldgicos, mas também sociais, inter-humanos e culturais),
reage a eles, adapta-se, evolui e submete-se ds exigéncias de um contexto, aceita as
modificacdes que impae, procurando eliminar os desequilibrios, agindo de acordo com
métodos, tenda, em suma, condicdes de existéncia e a possibilidade de encontrar as
normas médias do ajuste que the possibilitam realizar as suas funcaes. Na superficie
projectada da economia, 0 homem aparece como tendo necessidades e desejos, procu-
randa satisfaze-los, tendo, portanto, interesses, pretendendo lucros, opondo-se a outros
homens; em suma, ele surge numa situagdo de conflito irredutivel; ele evade-se a estes
conflitos, escapa a eles ou consegue domind-los, encontrar uma solugcio que ird - pelo
menos num nivel e durante um periodo de tempo - satisfazer as suas contradicdes;
ele estabelece um conjunto de regras que sdo quer uma limitagdo do conflito quer um
resultado do mesmo. Por fim, na superficie projectada da lingua, o comportamento do
homem parece uma tentativa de dizer algo; os seus mais pequenos gestos, mesmo os
seus mecanismos involuntdrios e os seus fracassos, possuem um significado; e tudo o
que organiza em seu torna através de objectos, ritos, costumes, discurse, todos os
tragos que ele deixa atrds dele, constituem um todo coerente e um sistema de sinais,
Assim, estes trés pares de fungdo e norma, conflito e regra, significado e sistema cobrem
completamente todo o dominio do que pode ser conhecido sobre o homem. (Foucault,
1973, p.357)

Agora imaginemos uma visdo panoramica da gnose africana como

uma configuragao espacial. Da esquerda para a direita podemos seguir
uma ordem cronolégica e assim passar sucessivamente de discursos
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sobre o primitivismo a comentarios modernistas sobre a organizacio
da produgdo e daqueles que se encontram no poder. 0 conjunto de
textos do lado esquerdo expde presumivelmente uma tradicio; os do
lado direito deveriam testemunhar rupturas, transformacoes e desa-
fios propiciados pela eficicia do colonialismo. Entre ambos, observa-
mos uma area intermédia confusa. Para alguns teéricos, é um espago
em branco puro que simboliza uma descontinuidade geolégica e ar-
queoldgica entre tradi¢do e modernidade. Para outros, este espaco inter-
médio é o local das expressdes de aculturacio aberrantes. De todo o
modo, observamos que o contetido de discursos sobre tradigao, ou seja,
a alteridade como monstruosidade e corpus mirabiliorium, ndo mudou
qualitativamente desde os primeiros relatos dos séculos XVI e XVII. Ao
contrario das alegagdes dos manuais antropolégicos, ainda podemos
integrar dados e categorias da maioria dos estudos actuais na tabela
proposta por Varenius no seu Geographia Generalis (1650) que propde
uma classificagdo baseada nas seguintes observacdes:

(1) A estatura dos Nativos, quanto a sua forma, cor, longevidade, original, carne e bebida,
etc; (2) Os Comércios e Artes que empregam os habitantes; (3) As suas virtudes,
vicios, aprendizagem, inteligéncia, etc.; (4) Os seus costumes no casamento, baptizados
e enterros, etc,; (5) O seu discurso e lingua; (6) O seu estado-governo; (7) A sua religido
e igreja-governo; (8) As suas cidades e Iocais mais conhecidos; (9) As suas histérias
memoraveis e (10) os homens e artifices famosos e invengdes dos nativos de todos os
palses. (em Hodgen, 1971, p.168)

0 que torna os discursos dos séculos XIX e XX sobre a tradigdo pertinen-
tes ndo é a sua sofisticagdo e denominada capacidade para discriminar
as caracteristicas culturais e organizar as taxonomias, mas o significa-
do epistemoldgico dos seus modelos e o sistema de valores que estes
modelos sugerem e manifestam. Tempels (1945) e Griaule (1948) nao
descobriram a racionalidade africana, antes redescreveram claramente
com novas metaforas o que de acordo com Tylor, Durkheim e Lévy-
-Bruhl era um desvio patolégico. A mudanga nos modelos nio torna
a nova “invengao” necessariamente mais credivel do que a primeira.
Pressupée sobretudo um sistema diferente de valores ao salientar a
alteridade e qualifica-la a partir das suas normas localizadas, regras
regionais e coeréncia. Assim, é responsavel pelo que o tornou possivel,
uma pluralizagdo das ciéncias sociais e humanas ocidentais.

Este processo e as suas contradigdes sdo provavelmente mais
claras em discursos sobre modernidade, que operam explicita e im-
plicitamente com base numa filosofia da historia e estudam as orga-
nizagoes africanas através de metaforas como o hibridismo politico,
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esquizofrenia cultural, dualismo econémico, referindo-se todas elas ao
conceito de aculturagio. O debate sobre esta questio foi exemplificado
em Muntu (1961) por |. Jahn. Neste livro, Jahn baseia o seu argumento
na afirmagdo de Friedell “a legenda nao é uma das formas, mas antes
a unica forma, na qual podemos com imaginacio observar e atenuar a
histdria. Toda a histéria é uma saga e um mito e, como tal, o produto do
estado dos nossos poderes intelectuais num dado momento: da nossa
capacidade de compreenso, o vigor da nossa imaginagdo, o nosso sen-
timento de realidade”. Jahn escreve que:

A Africa apresentada pelo etndlogo é uma lenda na qual costumdvamos acreditar.
A tradicdo africana conforme surge & luz da cultura neo-africana pode ser tamhém
uma lenda - mas é uma lenda em que a inteligéncia africana acredita. E tem todo o
direito de declarar que os elementos do seu passado sdo auténticos, correctos e verda-
deiros e eles acreditam que é assim. (Jahn, 1961, p.17)

Coloquemos temporariamente de lado a plausibilidade da tese. 0
argumento insiste que as razoes para ordenar uma lenda conforme
foi explicada por Friedell, de acordo com o qual “cada idade tem uma
imagem definida sobre todos os acontecimentos passados a que tem
acesso, uma imagem peculiar para si’ (Jahn, 1961, p.17). Isto parece
esbogar um tipo de histéria de conveniéncia. No entanto, nio postula a
priori propensoes como o tnico fundamento e a explicagio de analises
historicas nem rejeita métodos para verificar e validar as reconstrugoes
histéricas. Em vez disso, desafia os silenciosos, apesar do principio de
valorizacdo comummente aceite que transmite géneros historicos 3
historia humana e pretende explicar, a partir da verdade dos modelos
de espago enunciativo ocidental, a articulagio da histéria como uma
ordem absoluta do poder universal e conhecimento. Um exemplo
adequado €é a indignagdo de Weber sobre alguns manuais recentes: “A
ideia de uma espécie de equidade na histéria que quereria - por fim!
- oferecer aos Bantu e povos indigenas (americanos), tio absurda-
mente desprezados até agora, um local pelo menos tio importante
COmo para os atenienses, € bastante naive” (em Veyne, 1984, p.52).
Paradoxalmente, contra o denominado ideal cientifico da actividade
histérica que a fundamenta, a posicao de Weber sublinha a pertinéncia
da declaragdo de Jahn: a histéria é uma relagio com os valores e fixa-se
em mecanismos de valorizacao intelectual. Conforme referiu correcta-
mente Veyne, “nédo preferimos os atenienses aos indigenas em nome de
determinados valores estabelecidos; é o facto de os preferirmos que os
transforma em valores; um gesto tragico de selecgio injustificavel ser-
viria como uma base para cada visdo da histéria possivel” (1984, p.5 1)
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E claro que enquanto postura polémica, a tese de Jahn é segura.
Na sua ambigao mais geral, postula dois tipos de duvida: o primeiro,
sobre a universalizagao das modalidades para decifrar e interpretar as
transformacoes diacrénicas ocidentais; o segundo, sobre o principio
de transferéncia de categorias de um campo cultural de experiéncia
humana para outro. Mais especificamente, o primeiro aplica-se a teo-
ria da historia de Jaspers, de acordo com a qual as virtudes de duas
revolucdes - a idade do pensamento reflectido entre 900 e 800 D.C. e
a mais recente idade da ciéncia e da tecnologia - dotam a civilizagio
ocidental de uma capacidade tinica para o desenvolvimento e extensio
que so pode destruir todas as culturas nao ocidentais. Jahn observa que
Jaspers “ndo preve para elas qualquer ajuste, mas apenas a sua extingao
ou o destino de se tornar mera matéria-prima a ser processada pela
civilizagao tecnolégica” (1961, p.13). O segundo diz respeito a teoria
funcional da mudanca cultural de Malinowski, de acordo com a qual as
culturas africanas mudam devido a pressoes europeias e, incapazes de ul-
trapassar os efeitos de divisdo da sua propria transformagao, produzem
monstruosidades culturais. Perante a avaliacao de Jaspers, segundo o
qual as culturas africanas se destinam a desmoronar, e a formulacao
de Malinowski de aberragdes econémicas e culturais, Jahn propoe uma
alternativa: uma “neocultura” que combine o melhor da experiéncia
europeia e africana.

O presente e o futuro... serd determinado pela concepgdo das formas africanas inteli-
gentes do passado africano. A cultura neo-africana surge como uma extensao ininterrupta,
como a herdeira legitima da tradigdo. S6 quando o homem se sente como o herdeiro e
descendente do passado é que ele tem a forga para comecar. (Jahn, 1961, p.18)

Agora e possivel explicitar melhor a tensio que o argumento de Jahn
representa. Por um lado, temos o conjunto das lendas constituidas
pela biblioteca colonial e exemplificadas pelo antropélogo primitivista.
E uma constelagao na qual verificamos as diferencas das teorias que
usam os paradigmas funcionais e as causas externas. Estas descrevem
os desvios da normatividade de uma histéria ou de uma racionalidade.
Por outro lado, existe o novo corpus aceite pela inteligéncia africana,
como A. Césaire, ]. B. Danquah, M. Deren, Cheikh A. Diop, A. Kagame,
E. Mphahlele, ]. H. Nketia, L. S. Senghor, etc. Embora incompleto e pro-
vavelmente uma lenda em si, o novo corpus deve reflectir a autoridade
de sistemas de regras locais, significado e ordem. Ndo podemos com-
preender esta sucessao cronoldgica, sobretudo quando prestamos
aten¢do a sua complexidade (de Durkheim a Cheikh Anta Diop, de
Levy-Bruhl a Tempels e Griaule, de Frobenius a Nkrumah e Senghor),
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como uma simples modificagao nas estratégias de manipulagio de con-
ceitos e metaforas? Com efeito, as ordens e as tabelas de interpretacao
nao podem e nao conseguem mudar a realidade que afirmam traduzir.
Porém, ndo € importante, uma vez que nio podem nem conseguem
mudar a questao mais importante, a realidade na tese de Jahn - a de
inventar estas estratégias. As questdes de Foucault sobre o reagrupa-
mento de discursos na Europa do século XIX sdo aqui pertinentes:

Serd a necessidade que os associa, os torna invisiveis, os chama para os seus locais correc-
tos, um apos outro, € torna-os solugdes sucessivas para exactamente o mesmo problema?
Ou a oportunidade encontra-se entre as ideias de diferentes origens, influéncias, desco-
bertas, climas especulativos, modelos tedricos que a paciéncia e o génio de individuos
organizam em todos mais ou menos bem constitufdos? Ou poderemos encontrar uma
regularidade entre eles e definir um sistema comum na sua formagao? (Foucault, 1982,
p.64)

A coesao de novas estratégias surgiu num periodo bem definido entre
a década de 1920 e 1950. A reconversdo de modelos assegurou
gradualmente novas metaforas que questionam as patologias presumi-
velmente funcionais da sociedade africana, os seus conflitos estruturais
aberrantes e a denominada pobreza da sua histéria e o triunfo.

A titulo de exemplo, seguem-se os trés principais tipos de teorias que
analisei. (a) A escrita africana, na literatura e na politica, propde novos
horizontes que salientam a alteridade do sujeito e a importéncia do
local arqueoldgico. A negritude, a personalidade negra e os movimen-
tos pan-africanos sao as estratégias melhor conhecidas que postulam
uma posigao antropolégica importante: ninguém se encontra no centro
da experiéncia humana e ndo existe um humano que possa ser definido
como o centro da criacdo. (b) A ortodoxia do funcionalismo é progressi-
vamente dividida. Uma explicagdo reside nas contribuigdes da antropo-
logia alemd, sobretudo na Escola Vienense difusionista de Schmidt que
idealiza o conceito de filosofia perene. Isto da um impeto a enunciacio
de Tempels da hipétese da ontologia Bantu. Ao mesmo tempo, pode as-
sociar-se a revelagdo de Griaule: a cosmologia Dogon justifica e explica
0s seus proprios procedimentos internos de interpretagdo do universo,
de organizacao e representagdo do mundo e do seu passado. Nasceu uma
“etnofilosofia”. Mais tarde, na década de 1960, torna-se uma questio
filosofica rigorosa (Hountondji, 1983), um desafio hermenéutico
(Tshiamalenga, 1980) ou uma proposta para o repensar radical quer
do conceito de revelacdo primitiva quer do fundamento da teologia
crista (Bimwenyi, 1981a; Eboussi-Boulaga, 1981; Nothomb, 1965). (c)
E um lugar-comum afirmar que a antropologia, pela sua actividade de
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descrever “organizacoes primitivas” e pelos seus programas ambiguos de
controlo dos mesmos em nome do colonialismo, produziu a necessidade de
um conhecimento profundo das dinamicas sincronicas, que s6 poderia
conduzir ao conceito da histdria africana. A teoria da tradicao oral, de
]. Vansina, como um discurso histérico (1961) é apenas um momento,
exemplar, mas apenas uma fase no processo de reinvengdo do passado
africano, uma necessidade desde a década de 1920. Toda a gente sabe
que quando a tradigdo oral foi equiparada a respeitabilidade ambigua
de um documento histdrico, uma leitura critica dos modelos europeus
sobre o passado africano levou Cheikh Anta Diop e Ajayi a fazerem
perguntas inquietantes sobre como uma histéria verdadeiramente
africana é a historia de Africa (Diop, 1954, 1960a; Ajayi, 1969).

A coesio destas diversas estratégias reside na forma como estas esta-
belecem um dialogo entre o passado e o presente. O que as distingue da
literatura do século XIX sao os seus modelos de produgao de conheci-
mento. As estratégias primitivistas, conforme sao ilustradas pelas sa-
gas de viagens e pela biblioteca colonial, negam a possibilidade de uma
racionalidade e historia plurais; as teorias mais recentes impoem-nas e
até se alongariam a compreensao das experiéncias marginalizadas na
propria cultura ocidental. Por exemplo, em que base pode o desejo de
conhecimento definir a divisdo da razdo e da loucura, da sexualidade
normal e anormal, da consciéncia correcta e irregular? (ver, por exem-
plo, Foucault, 1961; 1975; 1976). Simplificando, as estratégias primi-
tivistas operam através de oposi¢des bindrias no centro da histéria
paradigmatica, enquanto as teorias mais recentes supoem nos seus
meétodos uma incapacidade absoluta para definir, perante paradigmas
funcionais, coisas como, entre outras, margens culturais, consciéncia
morbida, mentalidades primitivas, lendas insignificantes,

Torna-se evidente que para além da intensidade romantica da sua
tese, no fundo Jahn tem razdo. A histéria é uma lenda, uma inven-
¢do do presente. E quer uma meméria quer uma reflexao do nosso
presente. M. Bloch e F. Braudel afirmam exactamente a mesma coisa
quando apresentam a histéria como uma tentativa de estabelecer
uma relagio entre um enquadramento, um modelo e os ritmos de
muiltiplos niveis do passado. O projecto da historia de ir além da arbi-
trariedade fundamental do modelo significante e significado, para
descreverem uma relagdo de necessidade entre a nossa compreen-
sdo e o passado depende de trés sistemas. Sdo eles: (a) a subjectivi-
dade do autor, que é tdo evidente que P. Ricoeur propds compreender
a objectividade na histéria como um uso bom e critico da subjectivi-
dade; (b) um conjunto de ferramentas, técnicas, tabelas teoricas e
“bibliotecas” de eventos e respectiva interpretacio; (c) e sobretudo,
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mais importante, as condigoes epistemoldgicas que tornam o pro-
jecto concebivel e possivel.

As teorias do hibridismo cultural, esquizofrenia e outras doengas
metaforicas (ver, por exemplo, Levine, 1986, pp.159-173) parecem,
portanto, ser subprodutos de uma concepc¢iao normativa de historia.
Estas observam e comentam a positividade a partir da arrogancia da
dialéctica hegeliana e, assim, nao conseguem analisar imagens concretas
temporais e localizadas. Sabemos agora, gracas a M. Mauss, G. Dumézil
e Lévi-Strauss, que todas as imagens culturais determinam a sua
propria especificidade em rupturas aparentemente regionais e con-
tinuidades, enquanto a alteridade da sua existéncia aparece como um
evento dindmico, sendo assim histéria. Todos os passados temporais
expoem uma alteridade com a mesma qualidade ontolégica do que a
alteridade exibida pelos antropdlogos, sejam eles primitivistas ou nio.
Isto implica desafios metodolégicos. Os primeiros, conforme Lévi-
-Strauss, sao a reconceptualizagdo da complementaridade da histéria
e da sociologia-antropologia (Lévi-Strauss, 1963). O segundo desafio,
conforme Veyne (1984), reside em ultrapassar a restrigio das unidades
de tempo e espago, prevendo uma mudanca da histéria continua ou
regional para uma histéria comparativa ou geral. J4 possuimos provas
suficientes para perceber que a aculturagao nio é uma doenca africana,
mas o préprio caracter de todas as histérias. Perante as sequéncias,
mutagdes e transformagdes que podemos ler, todas as histérias imple-
mentam uma dispersao da violéncia do Mesmo, que a partir das bases
solidas no presente, inventa, restaura ou confere significado ao Outro
no passado ou a culturas sincrénicas geograficamente remotas.

Poderei afirmar que a analise marxista nio atinge uma interacgao
positiva entre as formagdes regionais e a histéria geral ao ponto de
conceitos como desvio histérico, esquizofrenia cultural ou aberragio
economica se tornarem pertinentes? Em primeiro lugar, note-se que
a metodologia marxista opera a partir da pertinéncia considerada
universal das suas pressuposi¢des. O Marxismo é, e eu estou a
caricaturar o pensamento de A. Koyre, uma ciéncia fundamental e
absoluta no seu préprio direito intelectual. A variabilidade de todas
as regionalidades arqueolégicas é englobada na légica do materialis-
mo histérico e dialéctico, podendo localizar-se gracas as regras desta
tabela.

Os discursos africanistas marxistas sdo testemunhas disto. Permi-
tam-me que dé dois exemplos: o primeiro, tedrico, sobre a questio
dos modos de produgdo e o seu subsequente conceito de articulagio;
0 segundo, mais concreto, sobre como o discurso intelectual deveria
descrever as contradiges sociais e abragar o destino do socialismo,
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Os esquemas e as observagdes de Marx sobre os modos de producio
pré-capitalistas promovidos por uma série de categorias relacionadas
com a relagdo dominante de produgio: Escravo, Alemao, Feudal, Asiatico,
etc. Nas exegeses marxistas, os modos de produgio rapidamente se tor-
naram fases estruturais que reflectem a sucessio histérica de tipos de
combinagdes de forcas e relagdes de producio. Depois do debate criado
pelos volumes do Centro de Estudos e Investigacio Marxista (CERM)
sobre os modos asiaticos de produgéo (1969, 1973), as analises marxis-
tas reformularam o tempo histérico numa tabela perfeitamente evolu-
cionista e funcional como uma sucessio quase mecénica de modos de
produgio determinados pelas forcas produtivas e pela luta de classes.
Paradoxalmente, esta concepgao acompanha o argumento teérico rela-
tivo a pluralidade das experiéncias histéricas. Postula quer uma critica
do conceito de uma historia paradigmatica quer o principio da especi-
ficidade histérica (Jewsiewicki & Letourneau,1985, pp.4-5). Os modos
pré-coloniais de produgao sao, de qualquer modo, previstos no inicio
do canone histérico e 0 argumento geral segue o percurso de sistemas
de linhagem até modos de produgio capitalistas. Organizados numa
tabela (Coquery-Vidrovitch, 1985, pp.13-16), vemos de um lado os
modos pré-capitalistas. Estes definem-se por dois factores principais:
em primeiro lugar, num espago onde a propriedade privada n3o existe,
comprar e vender terra é uma impossibilidade e, em segundo, as rela-
¢oes de producdo dependem de um sistema de relagdes de linhagem.
Do outro lado vemos o modo capitalista, a forca exterior dominante.
Algures no meio encontram-se modos dependentes ou pré-capitalistas,
normalmente conhecidos como capitalismos periféricos. O processo de
transformacao social é isomérfico, possuindo a sociedade a capacidade
de inovar e de se ajustar ao capitalismo. A classificacio de Jewsiewicki
dos modelos dominantes que enfrentam o desafio representado por
este processo e o seu significado, nomeadamente os tipos de modo de
produgdo (por exemplo, Rey, 1966; Jewsiewicki & Letourneau, 1985),
sobretudo os da sociedade dependente (por exemplo, Amin, 1964,
1965, 1967, 1969) e marginal (por exemplo, Meillassoux, 1975), le-
vam-nos de volta a articulagdo problemética de oposi¢oes binarias:
primitivismo versus civilizagao, tradi¢ao versus modernidade, modo de
linhagem versus modo de produgio capitalista, subdesenvolvimento
versus desenvolvimento,

Poder-se-a argumentar que até os modelos materialistas tendem a
reduzir a alteridade. O desconhecido é incorporado em metaforas, pro-
cedimentos padronizados inferem padrées e o seu significado relati-
vo aos paradigmas marxistas. A magnifica “ligao socialista” (1977) de
John Saul a propésito da History of Tanzania, de 1. Kimambo e A. Temu,
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podem servir de exemplo. Da “abordagem demasiado directa ‘sobre o
proprio africano”, ele deduz quatro perigos fundamentais, sio eles: (a)
minimizar o "enquadramento imperialista global no ambito do qual
ocorrem as iniciativas africanas”, que (b) “pode incentivar a imprecisao
de distingoes relevantes e diferenciagdes dentro da prépria comuni-
dade africana” (c) “com o resultado de o significado total e o significado
das iniciativas africanas se perder e, além disso (d) as concretizacies
dos africanos... serem, portanto, sobrevalorizadas, as custas de uma dis-
cussdo franca dos préprios desafios que restam (a concretizacgio do so-
cialismo e auto-suficiéncia e o cumprimento do potencial de produciao
do pais).” Em suma, conforme afirma Saul:

A discussdo (...) consiste no facto de as questées que subjazem ao volume de Kimambo
Temu serem demasiado exclusivamente as que sdo relevantes para a perspectiva nacio-
nalista sobre a histéria da Tanzdnia, num momento em que é cada vez mais necessdrio
uma perspectiva socialista e um conjunto de questaes socialistas. (Saul, 1977, p.138)

Alingua de Saul € uma de ortodoxia universal e normativa. Nao rejei-
ta a necessidade de uma obediéncia aos acontecimentos e factos, mas
insiste explicitamente no valor fulcral das necessidades socialistas. Nio
questiona a pertinéncia da histéria da Tanzénia como especificidade,
mas indica que narrativas em seu redor se podem situar no 4mbito da
perspectiva socialista apenas em condigdes bem determinadas. O dis-
curso de Saul testemunha o siléncio, contudo a soberania poderosa do
Mesmo.

0 discurso da ortodoxia reviu as suas categorias desde a politica de
valorizaga@o dos territorios coloniais, na década de 1920. No entanto,
ainda detém as chaves das normas e regras, representando assim os
sistemas africanos e as modalidades da sua adaptagdo 2 modernidade,
conforme representagao dos paradigmas capitalistas ou socialistas.
Assim, a opinido de Saul faz parte de um processo epistemolégico mais
geral, que pertence a um conjunto de modelos que procura reflectir e
explicar as dindmicas histéricas e estabelecer a validade de um método.
Aqui se encontra outro exemplo que é também uma generalizagio. O
discurso da economia politica africana, com os seus conceitos e modelos
sobre desvios diacronicos e sincrénicos, dualismo econémico, mecanis-
mos de subdesenvolvimento, transferéncia de tecnologia, etc,, comenta
os dogmas hipotéticos de transi¢ao da tradigao para a modernidade,
usando termos semelhantes 4 oposigdo de Durkheim (1947) entre, por
um lado, especifico e anormal e, pelo outro, geral e normal.

A antropologia estruturalista, um discurso algo enigmatico, parece
transcender as representagdes contraditorias sobre a interacgao entre
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tradicdo e modernidade. Com raizes nos mesmos fundamentos episte-
mologicos que permitiram a reconversdo da gnose africana, ergue-se
acima dos modelos tipolégicos de transformacoes historicas e define-se
como uma reflexdo e comentédrio sobre a trans-historicidade. Mais
concretamente, apresenta uma evidéncia 6bvia, nomeadamente que
hd algo mais a dizer sobre o ser humano para além do que as tautolo-
gias mecanizadas podem oferecer sobre a histéria do Mesmo. Em nome
da explicagao da realidade do destino humano, o discurso do Mesmo
repete incessantemente as suas proprias fantasias e as incoeréncias de
o definir como normativo.

A solidez do ego, a grande inquietagdo de toda a filosofia ocidental, nio resiste a apli-
cagdo persistente do mesmo objecto, que acaba por impregnar-se completamente e
embebé-lo com uma consciéncia empirica da sua prépria fantasia. O tinico vestigio de
realidade d qual ainda se atreve reivindicar é o da “singularidade’, no sentido em que
05 astronomaos usam o terma: um ponto no espago e um momento no tempo, relativo
um ao outro, e no qual ocorreram, estdo a ocorrer e ir@o ocorrer eventos cuja densi-
dade... possibilita a sua definicdo aproximada, relembrando sempre, é claro, que este
ponto nodal do passado, presente e eventos provdveis ndo existem como substratum,
mas apenas no sentido em que os fendmenos estdo a ocorrer af ... (Lévi-Strauss, 1981,
pp.625-626)

Poderiamos ainda referir a forte critica de Veyne a histéria do Mesmo
que na realidade nao existe, apesar das suas ambicdes (Veyne, 1984,
pp.15-30). Mais importante, pelo menos na gnose africana encontram-
se as implica¢Ges desta nova perspectiva: (a) uma interroga¢io sobre
0 sujeito do discurso; (b) a reavaliacdo do conceito de racionalidade
do ponto de vista das propriedades intrinsecas de categorias que fun-
cionam em textos regionais, mitos e interpretagdes; (c) uma reconcep-
tualizacdo do método cientifico e das relagdes que o “conhecimento
cientifico” poderia ter com outras formas ou tipos de conhecimento: e
(d) uma redefinicao da liberdade humana. Nao sio questdes pequenas
e por causa da sua variedade e relevéncia, o estruturalismo, para usar
uma expressao infeliz de M. P. Edmond, foi entendido como um pro-
cesso de des-ocidentalizar o conhecimento cientifico (Edmond, 1965,
pp.43-44).

Permitam-me que seja franco: mais de vinte anos de um estudo
rigoroso sobre o estruturalismo convenceram-me de que embora
haja um impressionante conjunto de anilises excelentes e abrangen-
tes sobre o estruturalismo, nas quais encontramos criticas estimulan-
tes e profundas (por exemplo, Beidelman, 1966; Turner, 1969) bem
como importantes desafios filoséficos (por exemplo, Ricoeur, 1969),
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um grande nimero das criticas de Lévi-Strauss sio consciente ou in-
conscientemente ideolGgicas, apresentando mesmo, diria, motivacoes
racistas. Podem reduzir-se as duas questaes que se seguem: N3o serd o
estruturalismo uma iniciativa judaica contra as conquistas do ocidente
cristao? E, conforme referiu um dos meus alunos europeus, esquecendo
talvez a minha origem: “Lévi-Strauss presta-lhes demasiado respeito”

No que respeita 3 metodologia para descrever a dindmica cultural
africana, a dificil permuta que existe hoje em dia entre . Vansina e L. de
Heusch, T, Obenga e 0s seus adversarios, P Hountondji e os seus criticos,
€ um sinal da riqueza organica dos discursos que se centram na indi-
vidualidade das normas, regras e sistemas. Estes discursos apontam o
caminho perigoso do futuro. Por outro lado, indicam a validade delica-
da das pacientes tradugdes e interpretagoes das economias culturais re-
gionais, como o trabalho de Lienhardt (1961), Buakasa (1973), Jackson
(1982) e Izard (1985). Esta orientacao revela-se de forma mais explici-
ta na colecgao de estudos especializados de Bird e Karp, Explorations in
African Systems of Thought (1980), e no estudo de Beidelman sobre os
modos de pensamento Kaguru (1986). 0 dominio de uma linguagem
universal (langage) ou mega-racionalidade foi substituido pelo critério
da autoridade experiencial que se “inventa” como tradugdo e exegese
de linguas institucionais e bem delimitadas (langues) instituidas por
desempenhos concretos (paroles). O que se obtém é, assim, uma critica
decisiva dos métodos tradicionais de correlacionar o Mesmo com o Outro.
Nas palavras de B. Barnes, estas iniciativas que vém de dentro indicam
que "efectuar uma demarcacio nos préprios termos dos actores é (itil
para fins explicativos. Tal demarcagao faz parte da percepgio que os
actores tém da situagdo; e a acgio é inteligivel apenas como resposta a
essa percepcao... Por outro lado, efectuar uma demarcacdo através
de padroes externos é infitil para fins explicativos...” (1974, p.100). E
0bvio que tal método deveria definir-se como um sistema critico para
fazer declaragdes, que apenas parcialmente poderia descobrir os arqui-
vos sociais e culturais de uma sociedade,

Entao o que deveriamos fazer com o problema do pensamento trans-
-histérico? A partir das extremidades retoricas da histéria, surge um
novo paradoxo: algo como a pura reflexdo da consciéncia numa lingua
pura. Alarga e universaliza os arquivos regionais e fa-los entrar em con-
tacto com a mente do analista, inventando assim de uma forma dindmi-
a queracompreensao quer a histéria. E (til que “a histéria se afaste de
nos no tempo e que nés nos afastemos dela em pensamento, para que
ela cesse de ser interiorizavel e perca a sua inteligibilidade, uma inteli-
gibilidade falsa associada a uma interioriza¢do tempordria” (Lévi-
-Strauss, 1966, p.225). Isto nio constitui a negacao da verdade das
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formas sociais, expressa e produzida pela dialéctica entre Leben (viver
e partilhar com outros) e Gemeinsamkeit (uma comunidade generaliza-
da). Pelo contrario, uma recapitulacao permanente desta dialéctica de-
veria continuar como uma tarefa interminavel de leitura, comentando
sobre a produgao permanente de lendas culturais e “une parole pour-soi”.

Foucault disse uma vez que “a soberania do sujeito estava privada do
direito exclusivo e instante ao discurso”. Isso sdo boas noticias. Acredito
que a geografia da gnose africana também salienta a paixao de um
sujeito-objecto que recusa desaparecer. Ele ou ela passou da situagao
na qual ele ou ela era entendido/a como um simples objecto funcional
a liberdade de pensar sobre si como ponto de partida de um discurso
absoluto. Também se tornou 6bvio, mesmo para este sujeito, que o
espago interrogado por uma série de investigacdes nos sistemas indi-
genas africanos de pensamento nao estd vazio.
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Apéndice

Fontes Etiopes de Conhecimento

“Se a Abissinia tivesse sido uma colonia, por exemplo, o crente mais
profundo na preservagao da cultura nativa nao teria preconizado a
recreacao da religido pré-cristd”, escreveu L. P. Mair (Malinowski et, al,,
1938, p.4). Na Etiopia marxista, um académico canadiano, C. Sumner, deu
um contributo importante para a investigacio de uma nova perspectiva
sobre a “filosofia africana”. Ele pensa que "existe uma necessidade
urgente que essa filosofia, ensinada na Etiopia a nivel universitario, nao
seja inteiramente estranha, mas integre valores que se encontram em
casa, no solo nativo fértil” (Sumner, 1974, p.3). Ele disponibilizou as
seguintes fontes importantes.

(1) The Book of the Wise Philosophers é conhecido desde 1875 gracas
a H. Cornill (Das Buch der Weisen Philosophen nach dem Aethiopischen
untersucht, Leipzig) e A. Dillmann (Chrestomathia Aethiopica, 1950,
Berlim). E uma antologia de provérbios, a maioria atribuida a filésofos
como Socrates, Platdo, Aristoteles e Galeno. "A maioria dos provér-
bios eram exortagoes e conselhos, muitas vezes transmitidos por um
homem sabio a um discipulo ou ao seu filho” (Sumner, 1974, p.4). O
texto usado € uma tradugdo Geez de um arabe original compilado entre
1510 e 1522 por Abba Mikael, um egipcio que falava arabe. E profunda-
mente marcado por influéncias gregas e cristas, conforme evidenciam
as referéncias a vida de Sdcrates e a filosofia platénica, bem como as
citagoes de padres antigos da igreja como Gregory e Basil.

(2) The Treatise of Zar'a Yacob and of Walda Heywat. O corpus destes
textos do século XVII foi instituido pela primeira vez em 1904, por
E. Littman (Philosophia Abessini, Corpus Scriptorum Christianorum Ori-
entalium 18, (i): Paris). A edigdo de Sumner (1976, 1978) é a primeira
versao inglesa completa (1976, pp.3-59). O trabalho compreende dois
hatdtas, meditagdes autobiograficas. 0 Zir'a Yacob (semente de Jacob)
esta dividido em vinte e cinco capitulos sobre a vida do autor, a eterni-
dade de Deus, divisdo entre crentes, o significado da fé e das oragdes,
a lei de Deus e a lei do homem, leis de Moisés e meditagdo de Maomé,
trabalho fisico e espiritual, casamento e a natureza do conhecimento.
Composto por trinta e cinco capitulos breves, o Treatise of Walda
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Heywat (filho da vida) examina topicos como a criacao, conhecimento,
fé, natureza da alma, lei e juizo, vida social, o uso do amor, virtues e
fraquezas humanas, educagao, tempo e cultura.

Na edicao de 1904, Littmann observou o poder intelectual e a origi-
nalidade destes trabalhos.

Enquanto a grande parte da literatura etiope ¢ traduzida a partir das linguas es-
trangeiras, estes dois livros escritos por abissinios estao imbuidos pelo seu proprio
cardcter nativo... No entanto, diria que estas flores nao poderiam crescer apenas no
solo etiope, se ndo fossem irrigadas por dguas externas. (Citado em Sumner, 1976, p.63)

Em 1916, Carlo Conti Rossini avangou a hipotese de os tratados serem
de origem europeia e sugeriu que o autor poderia ter sido Giusto D'Urbino,
um missiondrio italiano. Eventualmente, os dois hatitas acabaram por ser
considerados trabalhos italianos do século XIX. Sumner trabalhou para
provar o contrario e para restabelecer a origem etiope dos textos (Sum-
ner, 1976, pp.250-275). No entanto, na sua extensa analise, Sumner com-
para Zar-a Yacob a Mani, Luther, Herbert of Cherbury, René Descartes e
Jean-Jacques Rousseau (1978, pp.65-73). Ele pensa que “muitas ideias
tratadas no Hatidta sdo semelhantes a, e nalguns casos idénticas a, Trac-
tatus de Veritate and the Discours sur la methode. Mas a convergéncia ndo
se aplicaria para além do nivel légico de uma abordagem racionalista
comum e de investiga¢des epistemoldgicas” (1978, p.61).

(3) The Life and Maxims of Skandes é uma versao etiope do conhecido
texto de Secundus, cujas raizes remontam aos primeiros séculos do Im-
pério Romano. Sobreviveu a duas linhagens: ocidental (grega e latina) e
oriental (sirfacos, drabe e etfope). Sumner reproduz a edi¢do criada por
Bachmann: Das Leben and die Sentenzen des Philosophen Secundus das
Schweigsamen (1887, Halle). Esta versdo de Geez pertence ao periodo
literario entre 1434 e 1468 e é a traducdo de um texto arabe anterior,
0 tema do livro é uma questao: qual é a relagdo entre a vontade de uma
mulher e as suas tendéncias instintivas? E também um comentario
sobre a maxima chocante que todas as mulheres sdo prostitutas. De
acordo com Sumner, a versao etiope &, do ponto de vista literario, origi-
nal. "0 tradutor parte muitas vezes do original arabe. Ele subtrai e adi-
ciona” (1981, p.37).

A data da publicagido do nosso livro (1988, edi¢io original), Sumner
encontrava-se a preparar dois outros volumes para publicagdo: The Fisalg-
wos e Basic Ethiopian Philosophical Texts. Saudando a publicacdo de
The Book of the Wise Philosophers, L. Nusco, posteriormente da Haile
Selassie | University, observou que o livro “ndo é um trabalho de filoso-
fia no sentido técnico da palavra’, acrescentando que “tal classificagao

148 WY, Mudimbe A Invengiio de Africa. Gnose, Filosofia e 3 Ordem do Conhecimento



causaria a indignacao de todos os filosofos profissionais” (Sumner,
1974). Nesta avaliagio de 1976, do Seminario sobre filosofia africana
em Addis Ababa, Van Parys questionou se estes tratados sao mesmo
etiopes, uma vez que pelo menos o primeiro e o terceiro sao tradugoes,
A sua resposta é prudente: sdo de origem e criatividade etiope, mas a
excepgao do segundo, nao sao verdadeiramente criticos. “E nas compa-
racoes entre arabes e gregos, por um lado, e etiopes, por outro, que se
encontra a originalidade etiope. No entanto, nenhum destes trabalhos
mostra o espirito critico que caracteriza o pensamento moderno” (Van
Parys, 1978, p.65).

Isto serd talvez uma questao de opinido. O conjunto dos textos antigos
etiopes ndo oculta as suas fontes. Contudo nao podemos ignorar que
alguns, como os livros de Zdr'a Yacob e Walda Heywat, testemunham
a inspiragao regional. Em todo o caso, todos estes textos sdo de algum
modo “sujeitos” que se comentam a eles proprios e a sua inquietagao.
0O facto é que, tal como no caso da maioria das contribuices intelec-
tuais, ha um mistério com dois lados: a reciprocidade genealdgica que
existe entre as versoes etiopes e as suas referéncias histéricas, e, por
outro, os privilégios da sua prépria textualidade. Num ensaio que foca
o0s aspectos éticos desta literatura, Sumner enfatizou a complementari-
dade destes dois aspectos:

Se considerarmos as duas expressaes da filosofia etiope: tradu¢do, adaptacao e reflexao
pessoal, sabedoria popular-tradicional e racionalismo... chegamos a algumas conclusdes
que podem resumir-se em quatro titulos: centralidade, abrangéncia, rigueza e base
teologica. (Sumner, 1983, p.99)

Para Sumner, a nogao de centralidade esta associada a da moral
importancia ou prevaléncia que “caracteriza todos os tipos de pensa-
mento etiope”. O da abrangéncia sugere que "todos os aspectos, objec-
tivos e subjectivos, proximos e tltimos, sao tomados em consideracao
na avaliacio das normas da moralidade”. O conceito de riqueza é uma
imagem tedrica que expressa conotagdes e implicagdes oriundas da
“palavra principal de ‘coracado) a polaridade irradiante de ‘consciéncia’
nos textos. Por fim, existe a base teol6gica, que é radicalmente antro-
pocéntrica. Sobre o Book of the Wise Philosophers, do século dezasseis,
e os tratados filosoficos do século dezassete de Zidr'a Yacob e do seu
discipulo Walda Heywat, Sumner propoe hipoteses que claramente os
diferenciam da tradicao que os produziu:

Ambos se opdem a qualquer tipo de revelagdo religiosa e consequentemente ndo sdo
de forma alguma cristios; sdo, de certa forma, explicitamente anti-cristdos. Contudo o
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seu racionalismo conduziu-os a um tefsmo claro, puro e abstracto. Para a luz natural
da razao, embora oposto a qualquer luz positiva revelada, encontra-se no entanto uma
penetragao do divino no creatural. (Sumner, 1983, p.1 00)

Assim, podemos observar provisoriamente que os desvios textuais
significam o que negam silenciosa e explicitamente: o local intelectual
da sua possibilidade. Ao mesmo tempo e mais importante, pela sua
propria presenga, também indicam um caso extraordinario de uma
autoridade culturalmente regional em termos de criatividade.
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