Pégina170

RE—\UNIR
A Cosmogonia, a piramide vital e as concep¢oes do

sagrado na cultura Bantu: um olhar a partir da histéria e da
literatura

Cosmogony, the vital pyramid and the conceptions of the sacred in Bantu culture: a
look from history and literature

Altair Sofientini Ciecoski’

Resumo: Pretende-se por meio desta pesquisa evidenciar as concepgdes do sagrado entre os Bantu,
trazendo a luz aspectos da espiritualidade e que, por sua vez, perpassam a cultura e a historia desses
povos africanos. Para esse efeito, aborda-se no trabalho os conceitos de cosmogonia, traduzidos como
sentimentos de transcendéncia, bem como a pirdmide vital, onde se prefigura um intercadmbio entre
dois mundos, o visivel e o invisivel. O trabalho, em seu arcabougo tedrico, promove um dialogo com
autores como Mircea Eliade (2008), Giroto (1999) e Malandrino (2010), além de analises na teia
ficcional do romance Terra Sonédmbula, de Mia Couto (2015).
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Abstract: The aim of this research is to highlight the concepts of the sacred among the Bantu, bringing
to light aspects of spirituality that, in turn, permeate the culture and history of these African peoples. To
this end, the concepts of cosmogony, translated as feelings of transcendence, are addressed in the
work, as well as the vital pyramid, where an exchange between two worlds, the visible and the invisible,
is prefigured. The work, in its theoretical framework, promotes a dialogue with authors such as Mircea
Eliade (2008), Giroto (1999) and Malandrino (2010), in addition to analyzes in the fictional web of the
novel Terra Sonambula, by Mia Couto (2015).
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Introducgao

Ha muito que nos detemos na leitura das literaturas africanas e, por
conseguinte, nas questdes que envolvem a histoéria, a cultura e a tradigdo em alguns
paises da Africa. Como avidamente temos acompanhado a evolugdo de estudos
nesse ambito, testemunhamos a noticia da promulgacao da lei 10.639, em janeiro de
2003. A partir daquele momento, observamos um impulso significativo no ensino e
nas pesquisas sobre as literaturas, a historia e a cultura africana. Atualmente, essas
pesquisas se constituem como uma realidade em diversos ambientes educacionais.

Outrossim, temos observado também um grande avango na producao de
materiais didaticos que contemplam essas tematicas. Com efeito, ha muitos criticos e
pesquisadores que estdo contribuindo, com as suas publicagdes, para a construcao

de um acervo de material cientifico e pedagdgico (MATA, 2008, p. 8).
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Por outro lado, ainda sentimos que parece haver uma certa lacuna quando o
assunto € a espiritualidade e religides de matrizes africanas. Algumas posturas, por
vezes, denotam preconceito, quando nao, desconhecimento. Contrapondo-se a isso,
€ que langamos mao de um breve recorte histérico, geografico e literario (por meio da
obra Terra sondmbula, do escritor Mia Couto), sobre a espiritualidade dos Bantu, para
apresentar um material que possibilite dialogar com essa rica heranga espiritual
africana.

Para esse intento, além de enfatizarmos as questdes referentes as migracoes
Bantu da Africa equatorial para a Africa Austral, apontando o desenvolvimento e as
relacdes cotidianas que estabeleceram, abordamos, sobretudo, as concepg¢des que
estes grupos tinham do homem e da espiritualidade. Com efeito, veremos a
cosmogonia, as representacdes dos antepassados e ancestrais em uma piradmide vital

e as hierofanias.

As concepgoes do sagrado na cultura Bantu

A mulher que ri a vida e & morte
Para la daquela curva
0S espiritos ancestrais me esperam.

Breve, muito breve
tomarei o meu lugar entre os antepassados

A terra deixarei os despojos do meu corpo inutil
as unhas corneas de todos os labores
este invélucro sulcado pela aranha dos dias

Enquanto néo falo com a voz do nyanga
cada aurora é uma vitéria
saudo-a com o riso irreverente do meu secreto triunfo

Oyo, oyo, vida!

Para la daquela curva

0s espiritos ancestrais me esperam.

(Noémia de Sousa)

A expressdo cosmogonia atrela-se ao sentido de cosmologia, caracterizando-

se como sistema de crengas que objetivam entender a estrutura do universo e a
criagdo do mundo (GIROTO, 1999). De acordo com Chevalier e Gheerbrant (2019, p.
295), “as cosmogonias traduzem um sentimento universal de transcendéncia”. Assim,

trata-se de um relato que tenta explicar a ordem do universo e a origem dos seres,
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normalmente, essa realidade é explicada por meio de narrativas miticas, genealogias
divinas e simbologias diversas.

Segundo Giroto, na obra O universo magico religioso negro-africano e afro-

brasileiro: bantu e nago,

o conceito de cosmogonia esta contido no de cosmologia. Enquanto
este caracteriza-se como um sistema de conhecimentos ou crengas
que explicam a estrutura do universo natural e humano, a cosmogonia
tem por objetivo entender a criacdo do mundo e o processo de
constituicdo da sociedade, sobretudo através de mitos, de acordo com
a visao do grupo que os produz (GIROTO, 1999, p. 141).

Ha diversas teorias que tentam explicar as origens dos seres e outras
realidades; para nossa pesquisa, deter-nos-emos na teoria cosmogdnica dos Bantu e
na concepgao que esses povos tém do sagrado, a forma como explicam a vida, a
morte e a vida pds-morte com a relagcdo que estabelecem com os ancestrais e
antepassados.

Em Mogambique, por exemplo, boa parte da populacdo descende dos grupos
Bantu, e é de la que o autor Mia Couto produziu a obra Terra sondmbula (1992), e
conseguiu mostrar, nessa atmosfera do sagrado, a ligagdo com as narrativas
simbdlicas oriundas de tradicdes e da sabedoria dos antepassados. Evidencia-se no
enredo da obra crencgas e tradicbes associadas a espiritualidade e ao contato e
mengdes que as personagens fazem com espiritos. Observamos esse fato, por
exemplo, quando o velho sabio Tuahir adverte 0 menino Muidinga sobre seu choro:
“chorando assim vocé vai chamar os espiritos” (COUTO, 2015, p. 13).

A palavra Bantu (Banto) € o plural de muntu, expressédo formada a partir do
radical NTU (que significa pessoas, seres) e do prefixo UM. No plural, substitui-se o
MU por BA e temos, entédo, a palavra BANTU, que significa povo, seres humanos
(GIROTO, 1999). Bantu designava, inicialmente, um tronco linguistico, ou seja, referia-
se a uma lingua que deu origem a diversas outras linguas no continente africano,
portanto, uma expressao empregada para designar uma classificagcdo baseada em

uma semelhanga linguistica. Segundo Samwiri Lwanga-Lunyiigo e Jan Vansina:

Esta familia de linguas abrange mais de quatrocentas variantes,
derivadas todas de uma mesma lingua ancestral chamada
“protobanta”. Nenhuma dulvida a este respeito € atualmente permitida,
em razao das semelhangas que existem entre as suas caracteristicas
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lexicais, fonéticas, morfologicas (gramaticais) e sintaticas. Tais
semelhancas ndo se devem nem ao acaso nem tampouco a

empréstimos. Elas devem referir-se a um parentesco comum [...].
(LWANGA-LUNYIIGO; VANSINA, 2010, p. 169).

Com o tempo, porém, alguns estudiosos passaram a empregar a expressao
Bantu, também como significado de povo. O termo linguistico, de acordo com Daibert
(2015, p. 19), “foi incorporado por seus especialistas para aglutinar os povos, as
sociedades e as culturas que se estendem por cerca de nove milhées de quildbmetros
quadrados, no continente africano”.

Os Bantu habitavam a Africa Central, nas regides que hoje se situam
Camardes, Nigéria, Congo e Gabao, ha mais ou menos 3.000 anos, dividiram-se em
dois movimentos diferentes e criaram a maior migragéo jamais vista na Africa. Por
volta de 2000 a.C., expandiram-se pelos territérios da floresta equatorial e Africa
Central. Mais tarde, por volta do ano 1000, ocorreu uma segunda fase e ainda uma
terceira, em diregdo ao sul do continente. Embora tivessem grandes diferencas
étnicas, o mesmo tronco linguistico Bantu |Ihes possibilitava compartilhar muitas
caracteristicas culturais e espirituais.

Em consonancia com Samwiri Lwanga-Lunyiigo e Jan Vansina, ha pelo menos
duas teorias que tentam explicar as razdes de ter levado os Bantu a abandonarem

suas regides de origem:

Uma sugere o abandono de uma economia precaria, de caga e
colheita, em proveito de uma economia fundada na agricultura, tenha
desencadeado uma explosdao demografica, a qual, por sua vez, teria
sido seguida de migragdes de populagdes em busca de um espaco
vital. O arquedlogo Merrick Posnansky escrevia, aproximadamente em
1962, que as migracdes de povos bantos partidos da Africa Ocidental
em direcdo a Africa Central eram obra de populagdes agricolas e que
o movimento se desenvolveu depois que as técnicas agricolas (cultura
da banana e do inhame), introduzidas pelos indonésios entre -400 e
+200, foram transmitidas para as populacdes florestais da Africa
Central. Outra teoria, a da conquista, estabelece uma ligagéo entre a
expansao dos bantos e os primérdios da idade do ferro: o trabalho
deste metal teria facilitado a produgdo agricola, gragas ao
aperfeicoamento das ferramentas, e permitido aos bantos
estabelecerem o seu dominio sobre os povos das regides nas quais
eles se instalaram (LWANGA-LUNYIINGO; VANSINA, 2010, p. 180-
181).

Figura 1: A expansao dos Bantu
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Fonte: Cultura Bantu Afro-Brasileira. 2

No longo processo migratorio que fizeram, varias inovagdes tecnolégicas foram
alcangadas nas regides em que se estabeleceram, destaques para a agricultura e o
dominio do ferro que possibilitou melhores condi¢cdes de adaptacado. Conforme Ismael

Giroto:

Praticavam a agricultura (banana; durra, espécie de sorgo; inhame;
coleo, planta da familia da hortel&; coco; cana-de-agucar; tamarindo;
nozes; laranja; leguminosas; ervas aromaticas; limao; cebolinha e
algodao) e, a pecuaria (bovinos, ovelhas e cabras). Exerceram a
fiacdo e a tecelagem, a mineragao do ouro e do ferro, bem como a
fundigao, a exploragao de marfim, ébano, sandalo e peles de leopardo;
aolaria, a pesca e a coleta maritima (moluscos, frutos do mar, pérolas,
conchas, tartarugas e &mbar). Construiram navios: barcos talhados a
machado (mtumbwi) e almadias costuradas (mitepe) (GIROTO, 1999,
p. 23).

Se pegarmos, por exemplo, Mogambique e sua historia, percebemos que os
Bantu se instalaram naquela regiao por volta dos séculos Il e IV de nossa era, vieram
pela planicie costeira da Africa Oriental ou pelo planalto do Zimbabwe, e se fixaram
ao longo da costa e, num segundo momento, na regido central. Sobre esta chegada

dos Bantu a Africa Meridional ou Africa Austral, onde se localiza Mocambique, Giroto

informa que:

2 Disponivel em: <http://culturabantuafrobrasileira.blogspot.com/2013/05/a-expansao-dos-bantu.html>.
Acesso em: 27 jul. 2019.
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por volta de 1100 teve inicio a ldade Média do Ferro, ligada a
expansao Bantu na regidao, a qual tudo indica, foi realizada em
pequenos grupos. Os povos de lingua Bantu que se estabeleceram na
regido sdo: os otho, os Tswana, os Nguni, os Venda, os Tsong e 0s
Inhambaue. Nesta regido predominou uma economia mista, baseada
na agricultura e pecuaria. O milhete foi o principal produto agricola e,
a criagao de ovinos, caprinos e bovinos constituiu a pecuaria. Todavia,
desenvolveram a metalurgia do cobre e do ferro, a exploragéo do sal,
a ceramica, produtos artesanais e o comércio. Sua organizagao social
era fundada no sistema de clas e linhagens. Politicamente,
estabeleceram pequenas chefarias, que no final do periodo, em
algumas regides, foram unificadas constituindo reinos como o dos
Venda e do Zimbabue (GIROTO, 1999, p. 29).

Quanto a concepgao que tinham do sagrado, que € a proposta deste estudo,
Daibert (2015, p. 11) assevera que mesmo os grupos Bantu apresentando uma grande
diversidade quanto a aspectos culturais, “é possivel detectar em todos eles a presenca
de uma unica cosmologia centro-africana, aqui chamada de religido dos bantos,
espécie de substrato comum e base a partir da qual se fundamentava a diversidade
de suas experiéncias religiosas”.

A palavra Mantu, que conforme vimos tem em seu plural a palavra Bantu, de
acordo com Cunha (2015, p. 55), “designa nao sé os viventes, mas também os mortos,
os antepassados e os antepassados divinizados”. Dentro dessa perspectiva do
pensamento africano, acrescenta-se ainda mais trés palavras: Kintu, que designa as
forgas que para agirem precisam da forga de um muntu (animais, plantas, minerais
etc.); hantu, que corresponde ao tempo e ao espacgo e kuntu, que se refere as forgas
abstratas como a beleza e o riso. Entre essas forgcas o parentesco que se denota é o
radical -nfu (CUNHA, 2015, p. 55).

Sob esta dtica, esta vida € vista como um estagio para uma outra forma de vida,

apos a morte, que nao difere muito desta. Para Cunha:

Os homens que morreram continuam a viver, embora como forgas
diminuidas e, entretanto, conservam o poder do seu ser que pode,
inclusive, ser aumentado ou diminuido, em funcado das relacbes
estabelecidas com os viventes. O ser humano vivente — Muzima —
transforma-se em ser humano sem vida — Muzimu (2015, p. 56).

Nesse horizonte, e reportando ao romance de Mia Couto, o menino Muidinga
mantinha a crenga de que os mortos, por ocasido da guerra no pais, ainda ndo tinham

partido por completo: “os espiritos dos falecidos ainda ali pairavam” (COUTO, 2015,
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p. 12). Acreditava, como outras personagens do romance, que eles estavam em um
outro estagio, onde era permitido interagir com as pessoas que ainda vivem no mundo
visivel. A personagem Kindzu se assusta com a ameaca do pai ja falecido: “Eu queria
falar-lhe, mas ele saiu-me do sonho. Acordei transpirado do lencol a cabeca. Eu
estava aterrorizado com a ameaga do espirito de meu pai” (COUTO, 2015, p. 28), ele
queria fugir, porém, sabia bem que seria em vao: “Onde quer que eu fosse, o espirito
de meu pai me haveria de encontrar” (COUTO, 2015, p. 29).

No tocante as concepgdes sobre o homem, entende-se que ele é fruto de um
acontecimento biolégico (Buzima) e espiritual (Magara) e assim, conforme Cunha
(2015, p. 58), com os principios “Buzima e magara — a vida bioldgica e a vida espiritual
estdo reunidas no homem”. Por ocasiao da morte, a vida biolégica se vai, mas magara
permanece. A forga vital, denominada de Nommo, que o constituiu, continua, deveras,
além da morte, passa a existir nos antepassados e torna-se, mais uma vez, efetiva
em cada novo nascimento. A respeito da relacdo que se estabelece com a vida,

Daibert esclarece:

este conceito determina o modo de ser, permeia 0 pensamento, a
linguagem, gestos e acdes das pessoas. A forga vital consubstancia-
se na energia inerente a todos os seres e, sua origem remonta ao Pré-
Existente, aquele que a tudo criou e distribuiu da sua energia para
vivificar a criacdo. O poder real consiste, pois, na expansao da forca
vital, no nivel quantitativo. Em termos praticos, quanto maior a energia
vital, a quantidade de forga que a pessoa congrega em si, maior o seu
poder, evidenciado pelo seu sucesso no seio da sociedade (bens
materiais, filhos, saude, longevidade, etc.) (DAIBERT, 2015, p. 94).

Nessa perspectiva, 0 nome de uma pessoa constitui um elo na cadeia de forgcas
vitais. Segundo Malandrino (2010, p. 60), “ligada, em cima, aos elos de sua linhagem
ascendente e sustentando abaixo de si, a linhagem de sua descendéncia. Dar o nome
a um ser humano € um ato que realiza o grande momento do seu aparecimento no

mundo e na historia”. Nesse mesmo sentido, a autora esclarece ainda que:

a relacao entre vivos e mortos esta para além da questao da linhagem
ou da continuidade, havendo uma relacéo de interagao entre eles. Por
isso, quando os vivos sdo negligentes, os mortos chamam a sua
atencdo, enviando doencgas, provocando aborrecimentos ou se
comunicando de alguma maneira. Todo ser, vivo ou morto, é
entendido como for¢ca e ndo como uma entidade estatica; em qualquer
circunstancia procura-se acrescentar forga, evitando o grande mal que
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existe: diminuir forca. A morte € um estado de diminui¢cdo do ser; e a

realidade ultima das coisas € a vida ou a forga vital (MALANDRINO,
2010, p. 59).

Com efeito, Cunha (2015, p. 61) adverte que “nem todos os povos africanos
possuem mitos que abordem a criagdo do universo. Entretanto, ha povos que
concebem um ser superior que aparece no topo de uma hierarquia®”, € o que
encontramos entre os povos Bantu, que acreditavam que o Pré-existente, o Ser
Supremo, criou o universo e tudo o que existe. No entanto, essa divindade seria pouco
representada e raras vezes se lhe ofereciam cultos. Entre este Ser Supremo e os

seres humanos existem os intermediarios. Nesse sentido, Dalbert orienta que:

segundo a tradicao religiosa banto, a vida é sustentada por um Ser
Supremo que reina sobre o universo e sobre os homens de modo
distante, porém benéfico. Todos os povos que compartilhavam a
cosmovisao banto acreditavam em um deus unico, supremo e criador,
chamado de Kalunga, Zambi, Lessa ou Mvidie, entre outros nomes, de
acordo com o grupo étnico especifico e com os atributos que se
pretendia destacar nessa divindade, como a totalidade da vida, a
superacgao de tudo em todos, a forca e a inteligéncia. Segundo essa
crenga, apos a criagdo do mundo, o Ser Supremo se distanciou dele,
entregando sua administracdo aos ancestrais fundadores de
linhagens, seus filhos divinizados. Por ser um deus distante, ele quase
nao recebia culto ou adoragcdo, nem era representado por imagens
(DAIBERT, 2015, p. 11).

Um Ser Supremo, os antepassados e o ser humano. Que relacdo se pode
estabelecer entre essas forgcas? As leis previstas dentro da tradicdo Bantu, entre
outras circunstancias, preveem a existéncia de uma piramide vital.

Essa piramide se justifica dentro da perspectiva de que a espiritualidade dos
Bantu era concebida a partir da crenca em dois mundos que viviam em constante
intercambio: o mundo invisivel e o mundo visivel e que formam, deveras, o que se
pode dizer de uma hierarquia dos seres. Kindzu, personagem protagonista de Terra
sonambula, sintetiza bem essa concepcgao. No texto literario, ela deixa explicita sua
crenca em outro mundo invisivel: “A razdo deste mundo estava num outro mundo
inexplicavel” (COUTO, 2015, p. 15).



Pagina 178

V -
REIJNIR

Figura 2: Pirémide Vital
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Fonte: Brigida Carla Malandrino (2010)3

O grafico acima, de autoria de Brigida Carla Malandrino (2010), mostra a
hierarquia da piramide vital. No mundo invisivel, tem no topo o Ser Supremo, ja
mencionado, que é fonte de vida; vindo em seguida os ancestrais e antepassados
(fundadores dos grupos primitivos e familias) e logo apds os antigos herdis (que nao
estdo presentes em todos os grupos Bantu), seguido dos espiritos ou génios, que
possuem uma poderosa influéncia e, finalmente, os demais espiritos (benignos ou
malignos). J& no mundo visivel, a forca pessoal € o ser humano. Conforme

Malandrino:

O mundo visivel é integrado por forcas pessoais e impessoais. A forga
pessoal € o ser humano, centro da piramide e unico existente ativo
inteligente, capaz de aumentar sua vida e de dominar as forcas
inferiores. Toda criacao se centra na pessoa humana, sendo que todos
os seres estdo destinados a realizar com plenitude a pessoa humana,
centro do sistema (MALANDRINO, 2010, p. 62).

Quanto mais préximo dos antepassados ou dos seres superiores o homem
estiver, mais tera sua plenitude vital.

Na obra miacoutiana, Kindzu, relata que seu pai Taimo se comunicava com 0s
antepassados: “E nos juntavamos, todos completos, para escutar as verdades que Ihe
tinham sido reveladas. Taimo recebia noticia do futuro por via dos antepassados”
(COUTO, 2015, p. 15).

3 Brigida Carla Malandrino. Disponivel em: https://tede2.pucsp.br/handle/handle/2148. Acesso em: 21
jul. 2019.
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Ainda em relagéo a piramide, o régulo ocupa o vértice, seguem-se: o. chefe de
tribo, a comunidade, a familia, os especialistas da magia e os ancidos. Na sequéncia,
apresentam-se 0s animais, seguidos dos vegetais e logo apds, os minerais. Na base
da piramide, sdo colocados os astros e os fendmenos da natureza (MALANDRINO,
2010, p. 63).
Consoante Malandrino, a quem temos seguido de perto em relagéo ao estudo
da piramide vital, todas as for¢as mencionadas nela seguem essencialmente a quatro

leis determinadas:

1) O ser humano (vivo ou morto) pode reforgar ou diminuir outro ser
humano no seu ser. A resisténcia contra esta acdo sé é conseguida
por meio do refor¢co da propria forga, recorrendo a outra influéncia vital;
2) a forga vital humana pode influenciar diretamente seres de forgas
inferiores (animais, vegetais, minerais); 3) um ser racional (espirito ou
ente vivo) pode influenciar um outro ser atuando sobre uma forga
inferior (animal, vegetal ou mineral). A resisténcia a esta acdo também
s6 se consegue pelo reforgco da energia vital, recorrendo a outras
forgas; 4) para se proteger contra a perda ou a diminui¢gdo da energia
vital, precisa-se recorrer as forgas que possam reforgar a prépria forgca
ou aos antepassados. Para aumentar a forga é necessaria a execugao
do culto ou ritual destinado ao Ser Supremo e aos antepassados ou
por intermédio da magia, que deve ser considerada como o saber a
respeito da interagcdo das forgas naturais, criados pelo Ser Supremo e
postos a disposi¢ao dos seres humanos [...] (MALANDRINO, 2010, p.
63).

Nesse mesmo horizonte, Maria Manuela Barreiros Salvador Cunha (2015, p.
59) lembra que “os viventes podem aumentar 0 mesmo poder dos defuntos através
da veneragao, da oracdo ou de sacrificios, poder que varia com a importancia da
descendéncia vivente e também com o fervor que lhe é devotado”. O que se evidencia,
seguramente, € que os antepassados podem exercer uma grande influéncia sobre
este mundo visivel e uma grande energia vital os une e tudo, de acordo com Giroto
(1999, p. 122), “se interliga como as malhas de uma rede, participando de uma mesma
realidade. Assim, mundo material e imaterial sdo interdependentes: o circulo da vida
envolve mundo visivel e invisivel, como dois lados de uma mesma moeda”.

No ambito de Terra sondmbula, por ocasido da morte da personagem Taimo,
o feiticeiro da comunidade receita a Kindzu e toda a familia, conforme manda a

tradicao, rituais voltados aos falecidos:
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Certo foi minha mae, apds a viuvez, se enconchar, triste como um
recanto escuro. Consultamos o feiticeiro para conhecer o exacto da
morte de meu pai. Quem sabe era um falecimento sem validade,
desses que pedem as mais devidas cerimoénias? O feiticeiro confirmou
o estranho daquela morte. Lhe receitou: ela que construisse uma casa,
bem afastada. Dentro dessa solitaria residéncia ela deveria colocar o
velho barco de meu pai, com seu mastro, sua tristonha vela. Seu dito,
nosso feito. No ajunto de todos, empurramos o concho. Peso tdo cheio
nunca eu vi. O puxar do barco demorou todo o dia. Meu tio mais velho
comandava os cantos, com sua voz corpulenta. A noitita, junto da
fogueira, me explicaram a tradicdo. Motivo do barco, dentro da casa:
meu pai poderia regressar, vindo do mar. E assim, todas as noites
passei a levar para a casinha solitaria uma panela cheia de comida.
No dia seguinte, a panela estava vazia, raspadinha (COUTO, 2015, p.
19-20).

Diante dessa realidade, pode-se inferir que se atribui um relevante valor
espiritual aos falecidos que, de acordo a crenca, podem se tornar antepassados e

manifestar-se quando lhes aprouver. O pesquisador Daibert lembra que:

logo abaixo dos ancestrais, na hierarquia espiritual, merecia grande
destaque a figura dos antepassados. Mais préximos dos seres
humanos, eles eram em geral parentes proximos e, como defuntos
mais recentes, eram personalizados. Para que o espirito de uma
pessoa falecida se tornasse um antepassado era preciso considerar a
forma como ele morreu e a conduta que teve em vida. Era preciso ter
deixado as marcas de uma boa conduta moral, ter vivido até a velhice,
nao ter se suicidado, e ter deixado grande descendéncia. Além disso,
o antepassado deveria se manifestar em algum vivo (DAIBERT, 2015,
p. 12).

Assim, de acordo com o texto literario e os tedricos mencionados, observamos
uma relagdo muito estreita entre o mundo visivel e o invisivel nessas comunidades

tradicionais.
As Hierofanias
Um outro conceito que é importante de se abordar quanto se trata do estudo

das concepgdes do sagrado entre comunidades tradicionais africanas sédo as

hierofanias.
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A palavra hierofania vem de duas outras palavras gregas: hieré.s (santo,
sagrado) e fanein (manifestar). Para o mitélogo Mircea Eliade, a hierofania é toda e
qualquer manifestagéo do sagrado (ELIADE, 2018, p. 17).

Em busca de aclarar melhor esse tema, remetemos ao autor Piazza (1983, p.
150-151) que, ao explicar o conceito, langa m&o do exemplo simbdlico de uma arvore.
De acordo com o pesquisador, ela se torna uma hierofania quando as pessoas veem
nela “uma realidade que transcende a propria realidade da arvore”. O mesmo autor
ainda da mais um exemplo, desta vez tendo como elemento simbdlico o sol. Piazza
estabelece uma distingdo fundamental, evitando alguns equivocos, entre

manifestacdes do sagrado e adoragao:

O sol é uma das hierofanias essenciais de todas as religides. Ele
aparece ao mesmo tempo como aquele que torna possivel a vida pelo
calor que emana. O sol, no entanto, ndo é adorado enquanto objeto
material, mas enquanto manifesta um poder ao mesmo tempo
iluminante e vivificante. O sol € como um sacramento do mundo
pagao, na medida em que é o sinal visivel de uma realidade invisivel
(PIAZZA, 1983, p. 147-148).

E possivel distinguir dentro da perspectiva de hierofanias, as cratofanias, que
sdo manifestagdes da poténcia divina em elementos da natureza (raio, fogo,
inundacgao, terremotos...), as teofanias, marcadas por manifestagbes pessoais de
Deus em visdes, sonhos, audi¢cdes e as ontofanias, que sao manifestacdes do poder
divino, por exemplo, em pedras e montanhas (PIAZZA, 1983, p. 139).

Debrugcando-nos sob o tecido ficcional de Terra sonambula, observamos que
apresenta evidéncias de um tratamento sacralizado dispensado as aguas, com
“adoracdo do mar” (COUTO, 2015, p. 25) e “cerimdnia funebre na agua” (COUTO,
2015, p. 19). A agua, por vezes, € vista como elemento propicio para processos
iniciaticos, cultos e rituais: “O mar sera tua cura, continuou o velho” (COUTO, 2015, p.
31). Conforme Eliade (2008, p. 162), sao “cultos que se devem, em primeiro lugar, ao
valor sagrado que a agua incorpora em si”.

No enredo do texto literario, temos um ritual cerimonialistico em que a agua é

o elemento purificador:

Precisavam de uma mae de gémeos para as ceriménias magicas.
Mandaram que ela mostrasse o tumulo de sua filha. Farida
acompanhou o grupo que, em fila, foi até a margem do rio. Quando
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chegaram a campa, as mulheres verteram agua sobre o pote funebre.

Dancaram, xiculunguelando. Depois, meteram a velha num buraco e
foram-no enchendo de agua (COUTO, 205, p. 70).

Pires Laranjeira (1995, p. 125) vai mais longe, ao relatar em sua obra Literaturas
africanas de expressédo portuguesa, que “na Antiguidade, os rios eram divindades
sagradas”, a realidade € que grande parte dos tedricos sobre mitos, afirmam que as
aguas, simbolicamente, sdo potencializadas de virtudes. Mircea Eliade, por exemplo,
(2012, p. 151) afirma que elas “S&o reservatorios de todas as possibilidades da
existéncia; elas precedem toda forma e sustentam toda a criagao”. “Sou filho das
aguas” (COUTO, 2015, p. 85), afirma Nhamataca, mais uma das personagens do
romance estudado, ndo obstante diz ainda querer “fazer um rio” (COUTO, 2015, p.
83). As aguas para Nhamataca acabam por representar, a exemplo da arvore
mencionada anteriormente, o mito de um novo nascimento: “Por ali viajariam
esperangas, incumpridos sonhos. E seria o parto da terra, do lugar onde os homens
guardariam, de novo, suas vidas” (COUTO, 2015, p. 83). Esse sentido de renovagéo

também foi expresso por Chevalier e Gheerbrant:

O simbolismo do rio e do fluir de suas aguas é, ao mesmo tempo, o da
possibilidade universal da fluidez das formas [...], o da fertilidade, da
morte e da renovagao. O curso das aguas € a corrente da vida e da
morte. Em relagdo ao rio, pode-se considerar: a descida da corrente
em direcdo ao oceano, o remontar do curso das aguas, ou a travessia
de uma margem a outra [...] (CHEVALIER; GHEERBRANT, 2019, p.
780-781).

E é justamente com essas aguas que as personagens se sentem identificadas:
“‘Dentro da agua eu sentia as escamas no lugar da pele. Lembrei as palavras do
feiticeiro: no mar, seras mar. E era: eu me peixava, cumprindo sentenga” (COUTO,
2015, p. 39-40).

As aguas se configuram ainda como ambiente favoravel para as exéquias.
Eliade (2012, p. 151) menciona que “o simbolismo das aguas implica tanto a morte
como o Renascimento”, segundo o autor (2008, p. 154), “A agua assegura o
renascimento post-mortem por rituais funerarios”. No romance, quando a personagem
Tuahir sente a morte lhe chegar, pede ao garoto Muidinga: “Me deite no barco, filho.

Quero morrer sem ver nenhuma terra, sé agua em todo lado” (COUTO, 2015, p. 188).
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N&o por acaso, na viagem empreendida por Kindzu, ele deveria “ir pelo mar,
caminhar no ultimo labio da terra, onde a 4gua faz sede e a areia ndo guarda nenhuma
pegada” (COUTO, 2015, p. 30). A forca apresentada por este elemento da natureza é
tdo grande que a personagem Nhamataca, com seu sonho de criar um rio, acreditava

que ele, que se chamaria ‘M&e agua’, poderia sanar as feridas da guerra:

Nome que dera ao rio: Mae-agua. Porque o rio tinha vocacgéao para se
tornar doce, arrastada criatura. Nunca subiria em furias, nunca se
deixaria apagar no chao. Suas aguas serviriam de fronteira para a
guerra. Homem ou barco carregando arma iriam ao fundo, sem
regresso. A morte ficaria confinada ao outro lado. O rio limparia a terra,
cariciando suas feridas (COUTO, 2015, p. 84).

Depois de vermos como os povos Bantu entendem a forga vital e a relagdo com
os antepassados, fica mais facil entender os relatos do romance Terra sonambula, em
que, segundo Eysen (2010, p. 48), “a cada experiéncia mitica, vivenciada por
Muidinga e Kindzu numa terra destrogada, estabelece-se gradualmente um mergulho
nas tradi¢ées dos mais velhos”. De acordo com este pesquisador:

No compasso da ancestralidade africana, as narrativas estao
constituidas substancialmente de mitos: chaves que nos possibilitam
ir ao encontro das nossas forgas espirituais. Energia capaz de nos
conduzir ao maravilhamento, ao magico, ao espago sagrado de
nossas origens. Em diversos povos do planeta — os egipcios, hindus,
gregos, amerindios — dentre outros, as historias eram contadas para
explicar os mistérios da vida. Dai, figura-se uma imersdao ao mundo
interior numa tentativa de dar sentido as mais diversas experiéncias
humanas (EYSEN, 2010, p. 45).

Mia Couto consegue, assim, trazer os elementos da tradigdo, mormente se
apresentem em formas miticas e ritualisticas, tanto nas errancias de Tuahir e Muidinga
quanto nas estorias de Kindzu, para o seio de uma modernidade que ja nao valoriza,

como deveria, as crengas ancestrais africanas e, por vezes, nem os mais velhos.
Consideragoes finais
Face ao exposto, considerando os tedricos abordados e a teia ficcional do

romance de Mia Couto, podemos evidenciar que essas comunidades tradicionais

africanas mantinham um relacionamento de profundo respeito e veneragao pelos
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antepassados e ancestrais, acreditavam que eles podiam, deveras, exercer grande
influéncia sobre o mundo visivel.

Destarte, ao promover um rapido estudo acerca da espiritualidade e da
concepgao do sagrado entre os povos Bantu, em que pese, principalmente as
relagdes estabelecidas com o Ser Supremo e com os antepassados, acreditamos que
teremos, por conseguinte, mais elementos para entendermos algumas narrativas

miticas e adentrarmos com mais propriedade nesse rico universo do sagrado africano.
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