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RESUMO

Apo6s um longo e doloroso processo de escravizacdo, uma parcela dos filhos da didspora no
Brasil decide retornar, influenciando de forma definitiva uma Africa que iniciava sua
reorganizacdo politica e social, na tentativa de superacdo da colonizacdo europeia. Esse é 0
ponto de partida de Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c), do mineiro Antonio
Olinto (1919 — 2009), que focaliza a experiéncia feminina no processo de descolonizagéo e
redemocratizacdo da Africa tribal. O presente trabalho analisa a trilogia de Olinto enquanto
metaficcdo historiografica, conceito cunhado por Hutcheon em Poética do P6s-Modernismo
(1991), em um estudo sobre a presenca arquetipica expandindo a compreensdo simbolica na
tessitura literaria, como postula Meletinski, em Os Arquétipos Literarios (2015). As iabas,
divindades femininas da mitologia dos orixas, ainda vivem no imaginario orixaista e vibram
em sua oralidade, registradas por pesquisadores como Prandi (2001) e Verger (2011).
Discutimos a agdo feminina de recuperacdo de um espaco violado, de uma tradicao fragilizada
e de uma sociedade dominada pelo colonizador europeu. Em “Oxum e A Casa da Agua”, vemos
um romance que problematiza a reterritorializacdo do sujeito da diaspora, baseado no retorno
da familia de Mariana & Africa de seus antepassados. Em “lemanja e O Rei de Keto”, a saga
familiar afro-brasileira é interrompida pelo aparecimento de uma figura central para a
compreensdo do matriarcado tribal, a mulher dos mercados, presentificada pela protagonista
Abionan, em seus sonhos de retradicionalizacdo. As adversidades da redemocratizacdo e o
aparecimento de novas e hibridas identidades revelam-se no trajeto politico de Mariana Ilufemi,
em “Oia e Trono de Vidro”. Por fim, a luz das iabas projeta uma sombra sob a qual se ocultam
as representaces masculinas, como veremos em “Reis encobertos e tronos da Historia”, onde
expandimos o estudo sobre a mitologia dos orixas, que se soma ao mito sebastianista, na
figuracdo do homem africano. Em suma, por meio de uma analise dos reflexos da mitologia
orixaista sobre a prosa olintiana, esse trabalho chama a atencao para o carater desafiador de sua
arquetipia feminina, expressada na acdo contestadora da matriarca africana em Alma da Africa
(20074, 2007b, 2007c).

Palavras-chave: metaficcdo pds-colonial - mitologia dos orixas — representacdes do
matriarcado - Alma da Africa - Antonio Olinto



ABSTRACT

After a long and painful enslavement process, a portion of diaspora sons in Brazil decides to
return, powerfully influencing an Africa that was beginning its political and social
reorganization, in an attempt to overcome the European colonization. This is the starting point
of Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c), by the Brazilian writter Antonio Olinto
(1919 — 2009), who focuses on the female experience in the process of decolonization and
redemocratization of tribal Africa. This play analyzes Olinto's trilogy as historiographic
metafiction, a concept view by Hutcheon in Poetics of Postmodernism (1991), in a study on the
archetypal presence expanding the symbolic understanding in the prose, trough the Meletinski
theory, in The Literary Archetypes (2015). The iabas, goddesses from the mythology of the
orixas, still live in the orishaist imaginary and vibrate in their orality, organized by researchers
such as Prandi (2001) and Verger (2011). We discussed the feminine action to recover a
violated space, a weakened tradition and a society dominated by the European colonizer. In
“Oxum e A Casa da Agua”, we see a novel problematizing the reterritorialization of the
diaspora’s subject, from the return of Mariana's family to Africa from her ancestors. In “Iemanja
e O Rei de Keto”, the Afro-Brazilian’s saga is interrupted by a central figure for the
understanding of the tribal matriarchy, the market’s woman, presented by the protagonist
Abionan, in her dreams of retraditionalization. The redemocratization’s challenges and the
emergence of a new and hybrid identity revealed by Mariana llufemi's political journey, in “Oia
e Trono de Vidro”. At last, the iaba’s light casts a shadow, hidden the male representations, in
“Reis encobertos e tronos da Historia”, expanding the orisha’s mythology studies, adding the
Sebastianist myth in figuration of the African man. Summary, trougth an analysis of the
reflections of the Orisha’s mythology on Olinto’s prose, this work calls attention to the
challenging character of her feminine archetype, expressed by the defiant action of the African
matriarch in Alma da Africa (2007a, 2007b, 2007c).

Keywords: post-colonial metafiction - orisha’s mitology — matriarchy representations - Alma
da Africa - Antonio Olinto
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Aquele que tem dinheiro, reserva a Exd seu legado
Aquele que tem alegria, reserva a Exu seu legado
O, apressado e inesperado, que quebra em fragmentos que ndo mais se unem

AKii 16wo 1ai ma ti Esu karo
A Kii kdyo 1ai mu ti Est karo
Paapa-wara, a tika magse sa

(oriquis de Ext, AMOSUN, 2020, p. 1) [tradugdo nossa]
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CONSIDERACOES INICIAIS: ALMA DA AFRICA E SUAS DEUSAS DESCOLONIAIS

Durante os séculos XVI a XVIII, a expansdo da colonizagdo portuguesa em solo
brasileiro partiu do genocidio indigena e da escravizacdo de nativos africanos. Esse projeto de
escravizagdo dependeu de uma violéncia que transcendeu os aspectos fisicos. N&o apenas 0s
corpos de homens e mulheres africanos foram convertidos em objetos do colonizador europeu
e de seus interesses econdmicos. A cultura milenar de diversas etnias africanas foi violada, em
diferentes aspectos, sobrevivendo mediante um profundo processo de adaptacdo e luta, que
passou a ser travada pelos africanos escravizados por sua propria existéncia. Posteriormente, a
cultura produzida a partir dessa resisténcia, que serve até hoje de esteio para o que
compreendemos como brasilidade, viria a influenciar fortemente os paises africanos de origem,
na chamada Costa dos Escravos, um fendmeno que tem inicio em 1889. O autor mineiro
Antonio Olinto recria esse momento historico, partindo da experiéncia de brasileiros
retornados, que viriam a ser conhecidos como aguda, ex-escravizados que, com Seus
descendentes, ousaram fazer a viagem de retorno & Africa de seus ancestrais, a partir de sua
trilogia Alma da Africa (2007a, 2007b, 2007c). O primeiro romance da trilogia, A Casa da
Agua, foi publicado, originalmente, em 1969. Em 1980, Olinto retoma sua histdria sob a dtica
de uma mulher das tribos, com O Rei de Keto. Finalmente, em 1987, o escritor encerra a saga
de Mariana e sua familia em terras africanas com Trono de Vidro®.

Na composicado de sua trama, 0 autor serviu-se de experiéncias com as quais tomou
contato durante o tempo em que viveu em Lagos, na Nigéria: notadamente a partir da vida da
ex-escravizada Catarina Pereira Chaves e sua familia, do Brasil até a cidade nigeriana de Lagos;
da brasileira descendente de ex-escravos Romana Martins da Conceicdo (ver Anexo B2 e
Anexo B3), célebre comerciante que faleceu com cerca de 80 anos, em 1972; da brasileira Isabel

de Souza, nascida na rua do Ouvidor (RJ) em 1871, chegando a Nigéria em 1889 e de outras

1 Em nosso trabalho, utilizaremos a versio da trilogia Alma da Africa langada em 2007, pela editora Bertrand do
Brasil, Rio de Janeiro.



13

familias que vieram a formar a comunidade afro-brasileira em Lagos, da qual Joseph Nicholas
foi um dos ultimos representates nascidos no Brasil (OLINTO, 1964). Além de todas essas
experiéncias, Olinto dialoga, em sua trilogia, com a figura do politico togolés Sylvanus E.
Olympio, filho do brasileiro Epiphanio Olympio (ex-escravizado que viveria até os 100 anos).
O Presidente Sylvanus celebrizou-se como nacionalista no Togo, até seu assassinato, em 1963.

A partir de todas essas vivéncias com as quais tomou contato em sua atuacdo enquanto
adido cultural na Nigéria, durante suas andancas pelo Brazilian Quarter (ver Anexo C), bairro
de descendentes de brasileiros e que também foram registradas em Brasileiros na Africa (1980),
Olinto tece as narrativas que se entrecruzam em sua obra mais célebre, a trilogia Alma da Africa
(OLINTO, 2007a, 2007b, 2007¢c) , sobre a qual dedicamos nossa pesquisa®. Os romances da
trilogia de Olinto evidenciam a experiéncia feminina e a importancia fundamental da familia
matrifocal, tanto dentre os brasileiros retornados e seus descendentes quanto na sociedade
tradicional africana. A figura da matriarca é fundamental a descolonizacdo dos paises africanos
e a reorganizagdo das sociedades que surgiram e resistiram a partir dos escravizados e seus
descendentes, remontando as miticas iabas, a um s6 tempo, deusas e rainhas da cultura
orixaista. Gonzalez (1970) define a matrifocalidade a partir de um modelo de familia em que a
mée é a figura central e estavel, ao redor da qual todas as relagdes se estabelecem, em que a
maioria dos contatos familiares se ddo pelo parentesco do lado feminino da familia e, acima de
tudo, as decisdes familiares séo tomadas pela mulher.

Meletinski fala de uma repeticdo ciclica de protdtipos mitologicos primitivos, que
retornam como um principio, a um sé tempo, perene e volatil (1987). Bernardini define os mitos
como a “primeira rebelido da poesia contra a prosa” (2006, p. 66). As iabas de Olinto sdo
prodigas de rebelido. A lingua, a forma, a estética, a ética, a percepcdo, uma a uma Sao
desafiadas, vencidas e conquistadas por uma mulher que é rio e mar, sonho e cotidiano. Em
cada tomo da trilogia de Olinto, a Africa saira vitoriosa, como sera visto, a partir de suas
personagens principais Mariana, a matriarca que ndo chora, vencendo na economia, em nome
de um sentido autoctone de valor, que subverte a mais-valia ocidental e tornando-se prospera a
partir das aguas de seu poco, em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a). Abionan, a némade dos

mercados, vence na sociedade, desafiando a prépria morte, que leva seus sonhos de

2 Segundo Mamigonian (2017), mesmo ap0ds a lei de 1831, um amplo sistema de conivéncia permitiu que, mesmo
com a proibicéo do tréfico de africanos, mais de 800mil individuos fossem vitimas de um processo ardiloso de
escravizacdo, que contava com a falsificacdo de documentagdo dos individuos, adulteracdo de dados como sua
idade ou procedéncia. A personagem Aina, que vem a se chamar Catarina, teria sido traficada ja quando essa acdo
seria proibida pela lei, fato que néo fica explicitado na trama. Segundo a tedrica, a lei ainda foi obedecida até 1834.
Porém, a partir de 1837, o aparecimento de um gabinete composto por politicos conservadores protegeu o tréfico
ilegal, que passou a politica informal do Estado.



14

reestabelecimento da tradi¢cdo dos antigos obas, gerando um novo filho, nascido para tornar-se
O Rei de Keto (OLINTO, 2007b), representacdo da origem da familia matrifocal africana tribal,
fundamental a resisténcia de africanos e afrodescendentes nos dois continentes — Africa e
América. Mariana llufemi derrota, por fim, a politica falseada de uma ditadura, que espalha 0s
derradeiros lagos da colonizagdo em sua terra natal, reestabelecendo a democracia e
convertendo-se na libertadora de seu povo, em Trono de Vidro (OLINTO, 2007c). Essas
vitorias integram a realidade do leitor a mitica ancestral africana, operando o que Meletinski
define enquanto metaforizacéo e sintese de verdades ancestrais (2015).

O colonizador europeu ndo encontrou, tanto em solo africano quanto em solo americano,
paginas em branco sobre as quais tentou escrever sua proposta de sociedade. Tanto na Africa
quanto na América, deparou-se com sociedades em diferentes estagios de desenvolvimento,
gue se estruturavam, porém, a partir de um olhar magico e mitico sobre a realidade. Apenas por
meio da violéncia fisica, politica, econdémica e simbdlica, esses territorios puderam ser
dominados. Mais que uma resisténcia, a existéncia desses povos persistiu a partir de seus
habitos e suas divindades. Sobrepujar, aniquilar e apagar essas sociedades implicava,
inevitavelmente, em violar suas mulheres e suas deusas, possibilidades do feminino que se
manifestavam, nos dois continentes, de maneiras muito diferentes da feminilidade europeia, em
especial, judaico-cristd. A escolha da palavra “deusa”, presente no titulo da tese, ndo €, ao se
tratar de cultura orixaista, tdo somente uma metafora ou analogia. No pensamento ioruba, orixa
é um ancestral divinizado. Dessa forma, cada uma das mulheres que tém sua vida urdida na teia
ficcional de Antonio Olinto, realizando seu proposito perante a comunidade, tornar-se-a uma
deusa de sua propria tribo, em outras palavras, uma iaba.

Em um continente com tal pluralidade politica, econémica, social e cultural, se faz
necessario evidenciarmos o recorte geografico trabalhado em nossa pesquisa. Procuramos, em
nosso estudo, a utilizacio de expressdes tais como “Africa subsaariana”, “Africa orixaista”,
“Africa tribal” ou ainda “Africa ioruba”. Salientamos aqui que, por todas essas expressdes, 0
leitor tenha como eixo territorial o espaco que perfaz a dita lorubalandia, ou Ile Yoruba, regido
composta por parte da Nigéria, Togo e Benin. Essa regido, apesar de habitada,
predominantemente, pelos iorubas, conta com a presenca de outras etnias, Como 0S aucas, jeje,
ewe, entre outros. A religido dos orixas, como € visto, inclusive, na representacdo de Olinto,
também ndo € a Unica expressdo de fé. Podemos ver ainda o culto aos inquices, a religidao
muculmana ou mesmo a crist, convivendo em uma tessitura complexa. Compreender a Africa
da trilogia de Olinto como um recorte muito especifico, de um continente com diferentes

processos culturais e politicos e que se desenvolveu em distintas organizagdes civilizacionais €
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preponderante para a leitura do romance olintiano e dessa pesquisa. Serrano e Munanga (1995)
descrevem a forma como Impérios como os de Gana e Mali se desenvolviam na Africa
Ocidental durante o medievo europeu, ao passo em que reinos da Africa Oriental e Central (tais
como o0s Lunda e Luba) eram comparaveis ao modelo da monarquia imperial. Citam ainda que
Reinos como o Congo j& possuiam relagGes econdmicas com o Ocidente europeu desde o século
XII1. O entendimento dessa complexidade do continente africano é um anteparo indispensavel
para uma visdo do territdrio especifico representado por Olinto e discutido em nossa pesquisa.

A escolha das palavras, mais especificamente, da grafia das palavras tornou-se,
particularmente, igualmente desafiadora, nesse trabalho. O iorubd, lingua falada na regido da
lorubaléndia, especialmente na Nigéria, permaneceu como um diassistema durante séculos,
pela natureza oral da cultura da regido. No Brasil, diversas linguas diferentes originaram o
vocabulario dos terreiros, que é reconhecido, no Brasil, como iorubd, tendo, porém, palavras de
multiplas origens, dentro das linguas africanas, a partir de uma gramatica erratica. Trata-se de
uma lingua ritualistica, de forte apelo cultural e que permeia, hoje, a lingua portuguesa
brasileira. Assim, optamos por utilizar, preferencialmente, a grafia portuguesa brasileira,
registrada no Vocabulario ortografico da lingua portuguesa (ACADEMIA BRASILEIRA DE
LETRAS, 2009), sempre que encontramos registro de uma expressdo. O mesmo se da com o
nome dos orixas cultuados em terras brasileiras, ou de expressdes amplamente difundidas no
Brasil, na comunidade dos terreiros, como o termo iaba. No caso de divindades cujo culto ndo
é amplamente registrado no Brasil, como ocorre com as lya Mi Os6ronga, preferimos utilizar
a escrita registrada por Beniste, em seu notavel trabalho, o Dicionario yoruba-portugués
(2020). A excecao se faz por alguns vocabulos, cujos significados encontramos no trabalho de
Ellis, Yoruba-speaking peoples of the slave coast of West Africa (2007). Para melhor auxiliar a
leitura, incluimos um glossario (ver p. 208), baseado, em grande parte, no trabalho de Beniste
(2020). Em nossa pesquisa, serdo percebidas, ainda, algumas variacdes da grafia, quando
respeitaremos a forma de registro de Olinto ou de algum tedrico utilizado. Na introducéo de
cada parte desse trabalho, utilizamos fragmentos de oriquis, propondo uma traducdo que se
aproxima da poética que Olinto apresenta em sua trilogia.

Essas palavras serviram ainda para proteger saberes, mantendo segredos do pensamento
orixaista. A grafia escolhida para cada termo presente neste trabalho ndo poderia meramente
obedecer a registros autdéctones — muitos termos utilizados s6 fazem sentido nas religides da
didspora africana, Assim sendo, nem todos 0s vocabulos presentes aqui sdo largamente
utilizados no Brasil. Alguns deles fazem mencgéo a termos registrados por Olinto, sendo
correntes em territério africano. Em Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c) , ndo por
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acaso, essa profusdo de sonoridades e significados é tipificada sob diversas perspectivas, como
se vera adiante. Faz-se, portanto, uma escolha que mescla a grafia dicionarizada da lingua
ritualistica afro-brasileira, da grafia reconhecida oficialmente pelos paises africanos e pelo
registro de Antonio Olinto.

O que h& de mais original na obra de Olinto é a presenca sub-repticia dos mitos
orixaistas, perceptiveis pelo universo representado pelo autor e, notadamente, pela natureza
ressignificadora das iabas, ancestrais femininos que ameagcam o projeto colonial. A constancia
desses tipos mitolégicos, organizando a prosa da trilogia em uma afirmacdo da natureza
contestadora do matriarcado, € cerne dessa pesquisa. O mito feminino, a forca animica das
iabas é, por si s6, como se buscara comprovar, um principio descolonizatério, fundamental para
a (re)significacdo da Africa pos-colonial, em paises que tiveram sua identidade profundamente
violada pelo dominio europeu. Ao falar de Africa, Olinto evoca uma sociedade cuja historia se
desenvolve a partir de narrativas orais, onde o lugar ocupado pela mulher é bem diverso. O
autor propde uma trilogia em que a mulher se mantem permanentemente sob a luz, ndo apenas
objeto, mas sujeito de seu destino e em que 0 mito se faz presente, em maior ou menor énfase,
em toda a construcdo poética. O ponto central de nossa tese € que esse romance s se faz
possivel a partir de um mito onde a mulher se ergue enquanto figura ativa e plenamente
emancipada e que o discurso central da trilogia de Olinto se efetiva enquanto resisténcia a
tentativa do colonizador de reducéo dessa mulher a sombra da historia.

A sociedade representada por Olinto ndo aventa um novo lugar para a mulher, mas a
retomada de seu lugar antigo, ocupado, em tempos ancestrais, por divindades. A cultura
africana tem, na figura da iabds, possibilidades de um feminino que nédo foi alijado de suas
prerrogativas, ou, se o foi, prontamente reivindica seu reempoderamento. Essas narrativas
miticas ndo ocultam o conflito de classes, mas reiteram a constante vitoria das deusas sobre 0s
deuses, e, portanto, das mulheres sobre os homens, na constituicdo da sociedade. A mulher de
Olinto ndo é vista, em momento nenhum de sua obra, com qualquer estranhamento por seu
protagonismo, assim como a iaba africana, em momento algum, aparece como um principio de
excecdo, mas como uma forca natural. Sao inimeras as narrativas de uma mae primeira, cujo
poder é superado pela forca masculina, explicacdo possivel para o processo de submissao da
mulher no Ocidente. Tal ndo ocorre na mitica orixaista, onde as iabas reafirmam e garantem
sua importancia em diversos mitos, ainda que haja disputa de poder.

Essas narrativas repercutem no entendimento ioruba. No pensamento ocidental, uma
mulher pode ser valorizada, mas o sera em um mundo preponderantemente masculino, por meio

de caracteristicas associadas a masculinidade, um triunfo do oprimido no mundo do opressor,
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que se faz com as armas do outro. No pensamento orixaista, a valorizacdo da mulher se da por
seus proprios atributos, ou ainda, por aquilo que ela traz para a sociedade enquanto individuo,
independentemente de seu género. As iabas sdo as donas originais de suas armas, com as quais
lutam por si e por toda a sua tribo. Esse pensamento se interpde a doxa ocidental e constitui-se
em obstéaculo ao processo de colonizacgdo do africano. A libertagdo se expressa em um modo de
existir enquanto possibilidade de resistir.

A proposicdo de sociedade de Olinto adquire um sentido descolonizat6rio mais amplo
ao calcar-se no mito orixaista, onde a mulher ocupa um lugar de destaque. Os romances
ocidentais repetem modelos miticos onde a mulher, ainda que detentora de um poder inicial, é
submetida pelos patriarcas. Tal ndo ocorre, tanto na mitica orixaista quanto na ritualistica que
dela emana. As tradigdes religiosas femininas, tais como a das sacerdotisas geledés, perpetuam
a memoria do poder e da importancia da mulher para a manutengéo do equilibrio da realidade.
O autor problematiza o conflito entre 0 mundo do colonizador e o do colonizado e a maneira
como o ultimo rompe com a imposic¢ao ocidental, pela acdo social, politica e econémica do
matriarcado. O colonizador fracassa em seu projeto de apagamento das tradigdes autoctones,
principalmente, pela resisténcia dessa familia matrifocal, que encontra eco no axé das iabas,
retratadas na oralitura ioruba.

Deste modo, a partir da mulher que se desenha no mito orixaista, buscamos compreender
a condicdo feminina representada em Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c).
Principiamos nossa pesquisa conhecendo um pouco da universalidade peculiar de um mineiro
que se reinventou africano, em “Antonio Olinto: O autor e sua Alma da Africa”. Esse
entendimento salienta a necessidade de uma melhor visdo do universo afroperspectivista, o que
delimitaremos adiante, em “Mitos, po€ticas e a cosmovisdo orixaista”, expandindo a
interpretacdo do conceito de mito popularizada por Evémero?, que, no século 11 a. C., percebia
nas imagens miticas personagens histéricas que foram divinizadas.

A aventura do retorno a Africa da familia de Mariana sera vista a partir da efeméride de
imagens femininas refletidas no espelho da vaidosa ialodé, em “Oxum e a Casa da Agua”.
Estabelecendo um olhar sobre a resiliéncia da mulher olintiana, discutiremos a acdo feminina
sobre a sociedade, a politica e a economia, bem como as implicacbes da lingua e da

religiosidade na composi¢cdo de uma memdria fundamental para a reterritorializacéo.

% As Historias Sagradas, atribuidas a Evemero, ndo chegaram aos dias de hoje, nem por seu texto original grego,
nem por sua traducdo latina, feita por Enio (autor dos Anais). Permanece, porém, o conceito central do evemerismo,
acima expresso. O autor € lembrado por tedricos do mito que vdo de Meletinski (1987) a Cassirer (2004).
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Em “lemanja e O Rei de Keto”, buscaremos os sonhos de reconstrucao da tradicdo dos
obas nas profundezas dos mares de uma lemanja tdo brasileira quanto africana. Veremos de que
maneira o poder feminino surge, a partir de representacdes de melancolia, maternidade e morte,
figuragdes relativizadas por um nomadismo fundamental para sua resisténcia.

A descolonizagdo definitiva do ficticio pais de Zorei se dard pela espada de uma
guerreira que gargalha frente as batalhas, em “Oia e Trono de Vidro”. Entenderemos a maneira
como a jovem Mariana converte-se em llufemi, a “’Escolhida pelo Povo”, em seu projeto de
retradicionalizacdo tribal e reorganizacdo politica. Assim, a desobediéncia formal de Olinto €
expandida por seu realismo animista, na representacdo de uma Africa pds-colonial.

Por fim, na confirmacdo de nossa hipétese, que percebe os mitos das iabas perpassando
a cultura da sociedade tribal, problematizamos o contraponto masculino da obra, que se
estabelece de maneira igualmente peculiar. N&do ha luz sem sua sombra, e essa confunde mitos
de orixas com a de um rei portugués, que permanecera tdo encoberto quanto os homens da
trilogia. A frustracdo do projeto europeu de colonizacdo aparece em Olinto pelo drama de um
trono vazio, como veremos em “Reis Encobertos e Tronos da Histéria™.

Assim, tendo como ponto de partida o texto literario, propde-se um estudo sobre a
representacdo do matriarcado em Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c), de Antonio
Olinto, influenciada pela mitica orixaista. Essa analise expde a luminosidade das figuras
femininas da trilogia, em contraste a fragilidade de um homem que repousa sobre trono de

vidro.



19

A terra o sauda, notavel Egungum
O, pai dos espiritos ancestrais
A terra o reconhece, notavel Egungum

11é mé pé o Egungln o metumba
Babéa Eglngln
11é mé pé o Egungln o

(oriquis de Egungun, AMOSUN, 2020, p. 14) [traducdo nossa]
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1. ANTONIO OLINTO: O AUTOR E SUA ALMA DA AFRICA

No dia 10 de maio de 1919, nascia em Uba (MG) Antonio Olyntho Marques da Rocha
(Neto), recebeu seu nome em homenagem ao avé paterno, Antonio Olyntho Marques da Rocha,
professor e jornalista. Filho da dona de casa Aurea Loures Rocha e José Marques da Rocha,
musico que se especializou em orquestras que atuavam na sonoplastia dos antigos cinemas
mudos*. O irrequieto menino cresceu entre sessdes de cinema que assistia, junto ao pai, cujo
trabalho influenciou sobejamente seu gosto musical e sua sensibilidade artistica e as atividades
religiosas com a mée, catolica devota. Ainda na tenra infancia, um acidente doméstico iria
provocar diversas queimaduras e teria como sequela a perda parcial de sua audicdo, que
implicaria o uso de aparelhos auditivos por toda a vida.

Tornou-se Antonio Olinto, célebre homem das artes, que atuou como professor,
jornalista, apresentador de televisdo, ensaista, critico de arte e literario. Como escritor,
trabalhou com poesia, ensaistica, critica literaria, dicionarios e literatura infantil. Foi, porém, o
romance que o notabilizou como um dos grandes nomes da literatura do século XX no Brasil e
um dos principais representantes da heranca cultural afro-brasileira, sendo traduzido para
diversos idiomas e vindo a ocupar a cadeira de nUmero 8 na Academia Brasileira de Letras, sob
a egide de Claudio Manuel da Costa (1729 - 1789), sucedendo Antonio Callado (1917 - 1997).

Vindo de uma familia pobre, em uma época em que 0 acesso ao conhecimento era
ainda mais restrito, havia poucas opg¢des para 0 menino, que aprendeu, ainda aos quatro anos,
a ler com o auxilio de uma educadora, que viera para alfabetizar sua baba (OLINTO, in
ALBUQUERQUE, 2009, p. 35). Em busca do prosseguimento de seus estudos, ingressou no
Seminario Catdlico de Campos (RJ), por iniciativa de sua mae, concluindo o curso secundario.
Deu prosseguimento ao curso de Filosofia e Teologia no Seminario Maior de Belo Horizonte
(MG) e no Seminario Maior de Sdo Paulo (SP). Lira (2008) afirma que a experiéncia no

seminario foi refletida em trechos do romance Sangue na floresta (1993). Acredita-se que seu

4 O trabalho do pai inspiraria sua obra memorialista, O cinema de Uba (1972).
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conhecimento em filosofia e teologia inspiraria, ainda, os ensaios Do objeto como sinal de Deus
(1983) e Antonio Olinto apresenta Confucio e o caminho do meio (2001). Durante dez anos,
apos sua saida do seminario, trabalhou como professor de latim, portugués, literatura, histéria
da literatura, francés, inglés e histéria da civilizacdo em escolas cariocas, ingressando ainda no
setor publicitério e jornalistico. Conheceu na sala de aula sua primeira esposa, Edy Bacelar de
Sa& Rego, em 1946, unido que acabou rapidamente, segundo Lira (2008), por divergéncias
religiosas — ele, entdo, catélico e ela evangélica fervorosa. Nesse periodo inicia sua carreira na
poesia, junto ao Grupo Malraux, que veio a fundar a Livraria Macunaima (RJ). Em 1945, em
plena Segunda Guerra Mundial, realizou com seu grupo a 12 Exposic¢édo de Poesias, montada
na Escola Nacional de Belas Artes, no Rio de Janeiro. Ingressou na carreira literaria pela poesia,
com Presenca (1949). Na poesia, publicaria ainda Resumo (1954); O homem do madrigal
(1957); Nagasaki (1957); O dia da ira (1959); As teorias (1967); Antologia Poética (1967); A
paixao segundo Antonio (1967); Teorias, novas e velhas (1974), Tempo de verso (1992); 50
poemas escolhidos pelo autor (2004) e, finalmente, a derradeira homenagem a esposa, Ave
Zora, ave aurora (2006).

Olinto compreende o jornalismo como “[...] uma espécie de literatura apressada. Uma
literatura para o dia seguinte, limitada pelo tempo e pelo espaco” (OLINTO, in
ALBUQUERQUE, 2009, p. 109). Como jornalista, assinou a coluna “O Globo nas Letras”, de
1949 a 1954. Em O Globo, manteve ainda, por mais de 25 anos, a coluna “Porta de Livraria”,
na qual produziu critica sobre consideravel parte da producéo dos escritores brasileiros. Desse
periodo, em entrevista a Albuquerque, o autor lembra que dividiu sala com o célebre Nelson
Rodrigues, compartilhando com o teatrélogo e jornalista, secretamente, a autoria de uma sesséo
de conselhos sentimentais para mulheres, o “Consultério de Malu” (OLINTO, in
ALBUQUERQUE, 2009, p. 100). De “Porta de Livraria” sairiam as criticas republicadas nas
obras O Diario de André Gide (1955)°, Dois Ensaios (1960), A inven¢éo da Verdade (1983).
Algumas dessas criticas ainda influenciaram A verdade da ficcdo (1966) e Cadernos de critica
(1958). De seu trabalho junto ao jornal, promoveria ainda diversos prémios literarios, em que
se destaca 0 Prémio Nacional Walmap, entre 1965 e 1975. Olinto passou por outros jornais no
Brasil e em Portugal, trabalhando, até o fim da vida, na Tribuna da Imprensa (RJ), assinando a
capa do “Caderno Bis”. Como jornalista, convidado a cobrir o cinquentenario do Prémio Nobel

(1950), entrevistou autores como William Faulkner, T. S. Eliot, Bertrand Russel e Per

5 Gide se notabilizou na defesa do feminismo e criticou amplamente a colonizacéo francesa na Africa.
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Lagerkvist. Durante essa mesma viagem ao exterior, fez conferéncias nas universidades de
Estocolmo e Uppsala.

Como conferencista, percorreu ainda os Estados Unidos, em 1952, falando sobre a
cultura brasileira, a convite do Departamento dos Estados Unidos, momento em que entrevistou
diversas celebridades norte-americanas. Lira (2008) recupera o trabalho de Olinto como
conferencista em suas memorias. Sempre falando sobre a cultura brasileira, o autor de Alma da
Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c) fez conferéncias em universidades pelo mundo todo,
passando por universidades de Téquio, Seul, Sidney, Luanda, Maputo, Dacar, Lomé, Porto
Novo, Lagos, Ifé, Warri, Abidjan, Tanjer, Arzila, Buenos Aires, Lisboa, Coimbra, Porto, Madri,
Santiago, Barcelona, Lyon, Paris, Marselha, Mildo, Padua, Veneza, Bérgamo, Florenca, Roma,
Belgrado, Zagreb, Bucareste, Sofia, Varsovia, Cracovia, Moscou, Estocolmo, Copenhague,
Aarhus, Londres, Manchester, Liverpool, Colchester, Newcastle, Edimburgo, Glasgow, St.
Andrews, Oxford, Cambridge, Bristol e Dublin.

Olinto transitou ainda no meio politico, concorrendo a deputado estadual por duas
vezes, por Minas Gerais e Rio de Janeiro, entdo capital federal. Durante essas campanhas,
inicia-se seu engajamento na fundacdo de bibliotecas em clubes e associacdes de bairros,
trabalho que o acompanharia por quase toda a vida. Em 1954, a convite do presidente Cafée
Filho, assumiu a direcdo do Servico de Documentacdo do Ministério da Viacdo e Obras
Publicas, trabalho que envolveu a literatura e as artes, com a Colecdo Maué de livros técnicos
e exposicdes de pinturas relativas a ferrovias, dirigindo ainda a revista Brasil Constrdi, em
quatro idiomas. Nesse periodo, langou mais de trinta concursos literarios ligados a livros.

Em 1961, Olinto chegou a ser convidado para ser o primeiro Embaixador do Brasil na
Nigeéria, cargo que ndo viria a ocupar, com a renuncia do presidente Janio Quadros. Seu nome
ndo foi esquecido. Tancredo Neves, na tentativa de garantir a presenca de Juscelino
Kubithschek no poder, articulou sua posse com o estabelecimento do parlamentarismo no Brasil
(1961) e buscou manter o convite de Quadros. Olinto, porém, foi recusado pelo Itamaraty e
acabou sendo convidado para o cargo de Adido Cultural em Lagos, sendo o primeiro brasileiro
a atuar como adido cultural. Trabalhou durante trés anos na Nigéria, periodo em que fez 120
conferéncias na Africa Ocidental, colaborando com revistas nigerianas e aproximando-se dos

movimentos politicos da Africa independente®.

6 Seu transito entre governos tdo distintos e colaboragdo com a politica durante o regime militar ndo seriam
facilmente esquecidos. Tal pecha de intelectual associado ao militarismo 0 acompanharia por grande parte de sua
vida. Uma das consequéncias de tal julgamento publico seria um certo ostracismo ao qual foi relegado por parte
da academia. Registramos aqui que, mesmo com uma produc¢do considerdvel, notavelmente bem sucedida em
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Muitas sdo as Africas. E foi justamente a insisténcia nas diferencas, com o
esquecimento das semelhancas, que levou estadistas de hoje a uma total
incompreensdo da nova Africa. Da maior importancia, por exemplo, é a parte islamica
do continente africano. Os povos de raca berbere, peules, tuaregues, levaram a religido
de Maomé além do deserto e implantaram-na no coracio da Africa” (OLINTO, 1980,
p. 15).

Ao falar de Brasileiros na Africa (1980), obra que ¢ objeto de pesquisas no Brasil e no
mundo, Olinto recupera a importancia do pensamento animista africano, fundamental para a
compreensdo da sociedade do continente: “[...] nem sempre, ao longo de minha caminhada
africana, admiti a preeminéncia do I6gico sobre 0 magico. E nisso parece jazer a fonte de grande
parte dos erros ocidentais relativamente & Africa”. Olinto considerava Brasileiros na Africa
(1964) sua “obra mais séria” sobre o continente (OLINTO, in ALBUQUERQUE, 2009, p. 132
- 133).

E dessa “Africa-continente”, “doadora e formadora do povo brasileiro” que nasce a
obra mais célebre de Antonio Olinto, a trilogia Alma da Africa, que tem inicio, em A Casa da
Agua (1969). Olinto retoma a narrativa tendo Mariana e sua familia como coadjuvantes em O
Rei de Keto (1980), onze anos depois. Finalmente, conclui a saga familiar com Trono de Vidro
(1987). Publicou ainda O cinema de Uba (1972); Copacabana (1975); Os moveis da bailarina,
novela (1985); Tempo de palhaco (1989); Sangue na floresta (1993); Alcacer-Kibir (Romance)
(1997)" e seu ultimo romance, A dor de cada um (2001). Como contista, publicou O menino e

o trem (2000), na literatura infantil, Aina no reino do baobé (1979).

1.2 MITOS, POETICAS E A COSMOVISAO ORIXAISTA

Olinto tem na memoria coletiva e na constituicdo de uma identidade perante essa
coletividade dois pontos fundamentais em Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c).
Cada romance modifica a abordagem narrativa, como sera visto aqui, exercendo diferentes
formas de posicionamento das protagonistas em sua sociedade. Ao passo em que sdo envolvidas

pela macronarrativa mitica, que tangencia sua propria trajetoria, cada uma das protagonistas

tantos paises, além de sua atuacgdo na critica cultural e literéria, Olinto raramente foi objeto de estudo académico,
com raras excecdes. Dessa forma, ndo encontramos subsidios suficientes para a composic¢éo de uma fortuna critica
da obra do autor, que nos permitisse uma melhor visdo sobre sua producéo literaria.

" Curiosamente, o autor adota o subtitulo de “(Romance)”, estratégia que alude ao carater parédico da obra, cuja
forma se assemelha largamente com a de uma peca de teatro, valendo-se da sucesséo de didlogos encimados pela
identificacdo da personagem, entrecortados, ndo raro, por paratextos que imitam a rubrica teatral.
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reclama para si aspectos de uma ou de varias divindades. Enquanto agentes transformadoras de
sua sociedade sdo também iabas, assim como o foram Oxum, lemanja ou Oia. Peculiarmente,
cada uma dessas divindades ¢ também associada a um rio da Africa®, como aparecera mais
notadamente durante as viagens de Abionan com sua mde Aduké, em O Rei de Keto (OLINTO,
2007b).

Essa aproximag&o entre duas imagens — rio e mde ancestral — ndo é explicitada, mas
sua percepcao enriquece a compreensio de Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c) .
Ao assumirem seu compromisso com sua comunidade, as figuras de Mariana, Abionan e
Mariana llufemi convertem-se tanto nas futuras divindades que sua sociedade cultuard quanto
em rios, em constante transformacdo, com os quais serdo estabelecidos vinculos de
sobrevivéncia econdmica e cujo manancial alimenta, igualmente, corpos e mitos.

Cada uma dessas iabas literarias possui uma origem muito especifica, foz que sera
definitiva para a constituicdo de suas personalidades. Mariana &, por si sO, estigmatizada pela
desterritorializacdo sofrida por sua avo Aina (Catarina) e pelo estranhamento perene de sua mée
(Epifania), fadada a nunca reconhecer-se completamente enquanto brasileira ou africana. Sua
foz é a da nostalgia das vitimas da escraviddao. Abionan tem origem nas tribos africanas,
herdeira de uma tradicdo que remonta aos Alaketos (reis de Keto), lideres tribais cuja acédo foi
enfraquecida pelo violento processo de colonizagéo e urbanizagdo imposto pelos europeus. Essa
foz determinaré a pecha da retradicionalizacdo representada por seu projeto de ser méde de um
novo rei de Keto. Mariana llufemi tem sua infancia marcada com o sangue do pai e tera o
projeto de independéncia de Zorei e de sua definitiva descolonizacdo como destino final e
inevitavel, mar inamovivel para seu rio particular. Todas essas mulheres somam o fluxo de suas
aguas a outras, maes, irmas, avas, amigas, rios cujas aguas serdo vitais para o estabelecimento
de cada individuo da coletividade que representam.

Aqui, recupera-se Jung, que afirma que “um contetdo arquetipico sempre se expressa
metaforicamente” (JUNG, 2014, p. 158). Destaca ainda que o aparato racional tenta negar a
maneira como 0Ss mitos ressurgem, a cada periodo de uma sociedade. A tentativa humana de
conhecimento de mundo, ndo raro, encaminha-se para 0 arquétipo, na busca de uma
interpretacdo de sua condi¢do, dando conta de toda uma gama de fatos que o intelecto cientifico
ndo consegue abarcar. Ambos os esfor¢os, consciente e inconsciente, historico e mitico, acabam

por eclodir em manifestacdes artisticas, tais como Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b,

8 Oid e Oxum sdo dois importantes rios que cortam a lorubalandia. lemanja, a quem ¢é atribuido o dominio dos
mares, quando seu culto chega em terras brasileiras, é reverenciada na Africa orixaista como divindade protetora
da foz do rio Ogum.
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2007c). Assim, “cada nova etapa conquistada na diferenciagdo cultural da consciéncia
confronta-se com a tarefa de encontrar uma nova interpretacdo correspondente a essa etapa”
(JUNG, 2014, p. 159), conectando a vida do passado, ainda existente em nds, com a vida do
presente, sob o risco do surgimento do que chama de “consciéncia desenraizada, que nao se
orienta pelo passado” (JUNG, 2014, p. 159), pronta para sucumbir a quaisquer eventos.

O romance de Olinto, contemporéneo aos momentos finais do processo de libertagéo
dos paises africanos, é particularmente eficaz ao mostrar como a ancestralidade africana tem
suas raizes alimentadas por mitos poderosos. Essa ancestralidade serve de combustivel para o
reempoderamento autoctone, ainda que as mazelas inevitaveis da violéncia colonialista estejam
presentes de forma dramatica na sociedade pds-colonial. A familia matrifocal de base tribal
acena como derradeira alternativa para que esses sujeitos consigam encontrar um sentido na
fragmentacdo de suas identidades, esfacelamento provocado pelo dominio europeu. Assim,
Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c) pode ser localizada como uma proposta
literaria anticolonialista e antipatriarcal que nasce da diversidade feminina, contrapondo-se
diretamente ao discurso monocordico do colonizador. Essa antinomia, como se busca analisar,
parte dos mitos das iabds, divindades femininas que organizam ou reorganizam a realidade e
que, na cultura orixaista, permanecem, ndo apenas como ancestrais, como também como
divindades fundamentais ao resgate dos valores autdctones. Essas figuras femininas, fixadas no
imaginario dos sujeitos, tém seus arquétipos transmitidos através das geracdes, pela oralidade
e atuardo, como serd visto, como imagens mobilizadoras da resisténcia tribal. A escravidao nas
Américas sempre esteve ligada ao projeto colonial, de forte carater comercial. Dessa forma, a
maior parte dos escravos em solo americano era de africanos e afro-descendentes. Homens e
mulheres convertidos em propriedade, que trabalhavam sob regimes durissimos e eram
comercializados abertamente. Aladrén (2012) enfatiza que, nas Américas, a escravidao,
diferentemente do modelo do Velho Mundo, possuia uma base racial — “com o crescimento do
trafico de africanos, os escravos se tornaram sindnimo de negros” (ALADREN, 2012, p. 20).
Embora nem todos os negros fossem escravos, a maioria o era. A cor da pele converteu-se,
rapidamente, em forte elemento de identificacdo da condicdo do escravo, marcando sua
inferioridade social. Esse sentimento perpassou toda a escraviddo e perpetuou-se apds a
abolicdo, momento inicial representado na trilogia de Olinto. Outro fator decisivo no modelo
de escravizacdo colonial atinha-se a destinacdo destes escravos para mao de obra —
preeminentemente servicos bracais, voltados para a agricultura, pecuéria e mineracao, além de
servicos domésticos. Os escravos rapidamente converteram-se em maioria populacional, eram

em maior nimero em fazendas e nas cidades.
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Na Europa, os escravos tinham origens étnicas e caracteristicas raciais variadas
(gregos, eslavos, egipcios, ingleses e alemées, dentre outros), em diferentes periodos da historia
dos paises e exerciam fungbes muito mais amplas que nas Américas — trabalhando como
arteséos, soldados, administradores, tutores ou criados — e, portanto, tinham seu potencial
intelectual tdo explorado quanto o bragal (ALADREN, 2012). Nas Américas, a énfase era da
mao de obra béasica, composta por um nimero muito maior de escravos e de duas origens
basicas — indigena e africana. Necessitava-se, portanto, para a manutengdo da escraviddo e da
submissdo dos escravos que sua lingua, sua cultura, sua ciéncia, suas tradices e sua
religiosidade fossem apagadas. Em maior nimero em terras americanas, o esquecimento de sua
historia e de seu manancial de saberes era fundamental para o dominio de seus senhores.

A organizagéo desses africanos e seus descendentes no Brasil buscou recriar padroes
tribais, como forma de resisténcia intelectual e espiritual, organizacdo social e econémica e,
portanto, sobrevivéncia. Mamigonian (2015) fala da forma como os africanos escravizados
durante o periodo em que o tréfico ja era combatido no Brasil, ainda que de forma meramente
legal — e 0s descendentes de africanos, igualmente escravizados, eram tratados. Aina (Catarina)
e sua familia representam uma dessas familias, onde a falta de lagos de ancestralidade no Brasil
e a perda de sua historicidade africana tornava a necessidade de retorno ainda mais pungente.
Aina faz parte dos mais de 800mil africanos traficados de forma ilegal, segundo os estudos de
Mamigonian (2017). Sua condicdo de entrada no Brasil impunha maiores esfor¢os no sentido
do apagamento de quaisquer indicios de seu processo de escravizacao. Resta-lhe, porém, uma
forte intuicdo de seus lagos tribais.

Os sentimentos de tribo, da ordem do espiritual e mitico, superam o entusiasmo
nacional, da ordem do politico e social. O elo de reconhecimento tribal e o principio de
ancestralidade aparecem constantemente, a unir as individualidades em uma coletividade que
diverge da proposta por Marx (2013). Em seu materialismo, € o aqui e 0 agora do bem comum
que deve ser considerado, dentre as tensdes que se estabelecem a partir de conceitos como mais-
valia, capital e posse. A comunidade, ou antes, as comunidades afro-brasileiras e africanas tém
sempre um sentido trancendente, um reconhecimento de cada ente como participe de um
destino coletivo. Mariana, Abionan e llufemi deslocam-se entre 0 mundo real e o imaginado
por Olinto, em diversos paises da chamada lorubalandia, passeando entre os mercados da
concreta Nigéria e da ficticia Zorei® (ver o mapa que construimos, baseado nas informagdes de

Olinto, em Apéndice A). Ndo ha o sentimento de nac¢do ou nacionalismo, mas de resgate

% Olinto homenageia, com 0 nome da nacdo, sua companheira de toda a vida, a escritora e teatrologa Zora Seldjan.
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cultural e recomposicdo de uma tradi¢do tribal, de um povo que teve sua histéria marcada
dramaticamente pelo escravismo e o genocidio.

Se, no universo discursivo do romance, o destinatario estd “incluido enquanto
discurso” (KRISTEVA, 1978, p. 71), o escritor eleva-se como um dos macro-discursos que
(re)unem o texto. Em Alma da Africa tem-se na sociedade um terceiro discurso subjetivador.
Embora ndo se possa abandonar o pos-estruturalismo e as teorias fabricadas no Ocidente, as
discussdes sobre transnacionalizacdo, hibridismo, nomadismo, sincretismo, crioulizagdo e as
literaturas poliédricas produzidas na representacdao desta realidade ndo podem ser analisadas

unicamente por teorias que se atém ao pos-colonialismo.

Em sua forma ortodoxa, a teoria pés-colonial e os feminismos analisaram, com muita
propriedade e profundidade, embora frequentemente no viés apenas discursivo, 0s
mecanismos, as causas, as consequéncias e os residuos do colonialismo e do
patriarcalismo, mas parece que deixaram de entender a histéria dos movimentos
sociais de libertacdo, explicar as teorias de libertacdo total, e compreender a
centralidade do imperialismo para o capitalismo (BONNICI, 2006, p. 14).

Em conformidade ao olhar de Bonnici (2006), este trabalho busca ampliar as
possibilidades de reflex&o sobre o texto literario, fazendo eco a tedricos como Said, que V€, em
seu Orientalismo (1996), a necessidade de uma descentralizacdo dos pensamentos
eurocéntricos para se tratar de sociedades que tiveram, justamente, na Europa, seu algoz. Dessa
forma, pensar o mundo a partir da cosmovisdo tribal orixaista pode lancar luzes sobre a maneira
como essas mulheres, a partir da celebracao de seus valores ancestrais e de seu empoderamento
coletivo, lancam-se ao mundo patriarcal, desafiando suas regras.

Na obra, € o bem tribal que deve ser privilegiado, e este leva em conta dimensdes
espirituais, divinas e ancestrais. Neste mundo, o conceito ioruba de owd traz um valor que
supera 0 que de mais-valia, desenvolvido por Marx (2013). N&o se trata meramente de se
estabelecer um preco para cada coisa, mas um valor transcendental, que engloba 0 monetario,
mas o ultrapassa. Assim, Abionan, protagonista de O rei de Keto (OLINTO, 2007b), por
exemplo, escolhe a profissdo de vendedora de mercado em razdo de sua ancestralidade (sua
mée foi uma vendedora, e a mde de sua mée). V& em seu oficio presentificada a magia de Exu,
orixa da comunicacdo e das encruzilhadas, que ird carrega-la de cidade em cidade, em um
movimento constante. Escolhe o produto que ird comerciar ndo apenas imbuida do intuito
mercantilista de lucro, mas pelo prazer que tem do contato com as raizes e tubérculos que vende.
Prefere, assim, seus inhames a tecidos ou cosméticos, ainda que o lucro imediato possa ser

menor. Um prazer atavico, ou antes, sensorial, é encontrado pela personagem ao organizar 0s
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alimentos na feira, ou ao deslocar-se durante a noite, sentindo seu peso junto ao corpo,
deparando-se, a cada novo dia, um com um diferente mercado para atuar.

Um senso de responsabilidade tribal leva Mariana, ao comerciar a dgua que extrai de
seu poco, a vendé-la por diferentes valores, de acordo com o poder aquisitivo dos compradores,
ou antes, a doa-la secretamente aqueles que, necessitando do bem vital, ndo podem compré-lo,
em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a). Para os orixaistas, dinheiro é axé, moedas,
representadas, nos tempos antigos, pelos blzios, assumem o estatuto de ingredientes magicos,
fazendo parte do cotidiano, imprescindiveis para que a magia possa seguir circulando. A
solidariedade, igualmente, é valorizada, como forma de reposicdo das energias em um mundo
que necessita ser reequilibrado. Muito longe da concepcdo materialista de mera representacao
do poder e da dominagéo, ainda mais afastada da viséo cristd, que localiza a redencdo no mundo
pos-morte, o dinheiro, na cosmovisao afroperspectivista, € a comunicagdo dentre 0s povos, € a
circulagido do owo, o valor imbricado a toda a forma de trabalho, vivéncia e expressao. Esse
valor tambeém necessita ser compartilhado, distribuido entre os sujeitos, em uma nogéo de
prosperidade comunal. Assim, na comemorac¢do do sucesso de qualquer empreitada, se faz
necessario o compartilhamento do axé dentre a comunidade, para que o poder desse owo, desse
valor que perpassa o trabalho, desenvolva-se enquanto sustentaculo de toda a tribo.

Em sua trajetoria, que flerta com o messianismo medieval e o sebastianismo luso,
llufemi, neta da protagonista da primeira obra, estabelece o diadlogo final com o pensamento
europeu, desenvolvendo uma forma prépria de ver o mundo e lutar por seus ideais. A
personagem ndo desconhece a filosofia ocidental, mas € em sua prépria ancestralidade que
encontrard respostas para 0 povo que busca libertar, tornando-se presidente eleita da ficticia
Zorei. llufemi chega a criticar correntes como 0 marxismo, reconhecendo nele elementos que
n3o se adequam as necessidades da Africa negra, particularmente, da lorubalandia, territorio
gue necessita de um formato econémico proprio, privilegiando suas formas de ver e estar no
mundo.

O balizador desse reempoderamento da mulher tribal aparece na figura das iabas, a um
s0 tempo, deusas e humanas, rainhas e mulheres do povo. Para Jung, cada arquétipo remete a
uma energia animica profunda e nem sempre identificavel. A dgua, mais especificamente, os
rios, ndo apenas sinalizam a divindades femininas a eles associados como também a ideia da
fertilidade e da energia tellrica feminina de uma comunidade, que ainda mantém seus vinculos
com 0 pensamento antigo.

A rememoracédo surge como tentativa de definicdo nessa sociedade, em seus aspectos

seculares e sagrados. Assim, existe uma compreensdo da realidade peculiar ao pensamento
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orixaista, que chamaremos de mundividéncia, ou cosmovisdo. Cosmovisdo que perpassa 0
mito, mas o ultrapassa para a percep¢do da natureza e do estar no mundo. Prandi fala de uma
narrativa que atende a uma “necessidade de explicacdo topica” (2005, p. 31), reorganizando 0s
acontecimentos cotidianos. O mito funciona como balizador da experiéncia, a partir da doxa de
que os fatos sdo fadados a repeticdo. Nada impede, portanto, o surgimento de versbes
divergentes, ou até mesmo conflitantes de um mesmo mito, ou de personagens que assumam
caracteristicas muito diferentes em cada narrativa. Ao contrario da hipotese evemeristal®, que
vé a mitologia como uma deformaco da narrativa histérica, Olinto, ao tratar da Africa orixaista,
aponta para uma sociedade em que o mito funciona como organizador da compreensdo da
realidade, que se se eleva de sua origem sagrada.

Halbwachs (2006) define a “memoria individual”, ou “autobiografica” como um
sistema que se inter-relaciona e depende diretamente das recordagdes dos demais participes da
sociedade, o que delimita enquanto “memoria social”, ou ainda “historica” (HALBWACHS,
2006, p. 56). Ele lembra que o individuo, para compor sua memoria individual, utiliza-se de
fragmentos que repousam no imaginario e na memoria de sua nagdo, de sua comunidade, de
seu grupo social. Essa se mantém viva, ndo apenas por registros historicos, como também pelas
representacdes artisticas, pelas imagens que sao cultivadas. Acrescenta-se aqui a importancia
do mito, ja trazido por Jung, como fundamental para a estruturacdo desta memoria historica de
que trata Halbwachs. Ele ira alimentar a fantasia, o imaginario, as expressoes artisticas e, nao
raro, as representacdes registradas na histéoria. Ao se falar de mito, porém, medidas como tempo,
materialidade e espaco sdo completamente desafiadas e relativizadas. Ndo ha também uma
lineariedade entre os fatos apresentados. O tempo mitico é situado em um passado distante, mas
0s acontecimentos podem se dar em uma mesma época, concomitantemente, ou em diferentes
periodos, sem que isso depreenda um questionamento sobre sua veracidade. O teorico lembra
gue, no mundo mitico, “os eventos nao se ajustam a um tempo continuo e linear”. O tempo nédo
¢ apenas elastico na narrativa mitica, mas também ligado a experiéncia, ao contato com o
mundo e com 0 avanco social, tecnoldgico ou politico. Assim, tem-se o tempo dos reis, 0 tempo
em gue 0s homens comandavam o mundo, que sucedeu aquele comandado por mulheres, por
exemplo.

A visdo orixaista da realidade se estrutura a partir de um tempo ciclico e, ndo raro,

reversivel, de uma memaria que pode ser reposta. Um fato esquecido pode ser modificado ou

10 como resgata Robert (1988), o filésofo Evémero (340-360 a. C) via nos deuses a representagdo distorcida de
antigos reis, reduzindo a mitologia a um falseamento histérico.
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recontado, ao sabor das necessidades narrativas. A oralidade, nessa sociedade, serve ao
processo de manutencdo da integralidade das narrativas que compdem a meméria coletiva. 1sso
ndo impede, porém, o surgimento de novas narrativas, que funcionam como tentativa de
absorcdo de parametros sociais, politicos, tecnolégicos ou econémicos. Novos mitos irdo surgir,
integrando-se as narrativas compartilhadas por essa sociedade, sob a aparéncia de resgate ou
reaparecimento de uma antiga histéria. A reposicdo da memdria, a repeticdo dos fatos, que
revela na realidade pratica o extraordinario, remete ao pensamento magico, especialmente vivo
nos dois extremos da hierarquia familiar, o velho e a crianca. O novo, tanto quanto o contetdo
recalcado ou esquecido, adere a um conceito de segredo guardado, a ser revelado pelos ancidos
as criangas, na sucessdo das geracgdes, que imita o ritmo das estacdes do ano ou dos periodos de
chuva e estiagem.

Em A casa da Agua (OLINTO, 2007a), a linha temporal se apresenta de forma muito
fixa, tanto que o romance ¢ somado a uma cronologia, “Algumas Datas Relativas aos
Personagens Deste Romance” (OLINTO, 2007a, p. 387-389), aqui disponibilizada (ver Anexo
A). Essa cronologia ndo se repete nos romances seguintes de Alma da Africa (OLINTO, 2007b,
2007c¢). No segundo romance da trilogia, O Rei de Keto (OLINTO, 2007b), tal organizacéo
perde seu sentido e nota-se que a fluidez do tempo mitico toma conta da narrativa. Ainda que
obedecam a uma linha temporal clara, os acontecimentos descritos em O Rei de Keto (OLINTO,
2007b) ndo suscitam uma cronologia, tal como se apresenta no primeiro romance. Do mesmo
modo, a lineariedade temporal é profundamente relativizada em Trono de Vidro (OLINTO,
2007c). No ultimo romance de Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007¢), a trajetoria da
protagonista é de tal forma tangenciada por suas recordacles, que se apresentam de forma
desordenada, quanto por seus pensamentos e mesmo pelo entrecruzar de outras formas de
narrativa escrita. Temos ainda possibilidades desafiadoras de temporalidade nesses dois Gltimos
romances, por meio de narrativas oniricas que entrecortam a trama, produzindo, em alguns
momentos das obras,

Cada desafio com o qual Mariana llufemi se depara pode remeté-la a fatos de sua
infancia ou juventude, bem como a trechos das memérias de Sebastian Silva ou de seus contos,
ou ainda a alguma narrativa mitica ou histérica evocada por um coadjuvante. Trono de Vidro
(OLINTO, 2007c) tem uma protagonista cuja identidade é hibrida: 0 pensamento orixaista,
com sua concepcdo animista da realidade, exerce grande influéncia em Iufemi, que tem, porém,
forte impulso pela racionalizacdo, herdado de sua base cultural europeia. A tensdo entre 0s

pensamentos racional e magico se espelha nos fluxos temporais da narrativa, onde o avango
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cronoldgico € entrecruzado por diferentes perspectivas temporais, possibilitadas pela acdo da
memdria da protagonista e pela multiplicidade de vozes e textos da narrativa.

Na cosmovisdo orixaista, o destino de uma tribo pode se repetir indefinidamente, até
que o equilibrio da urbe seja restituido e aquela populacdo se harmonize com suas divindades
ancestrais. Esse é o cerne da natureza oracular da narrativa mitica, que se expressa por meio
dos odus e itans'! e da caracteristica laudatoria e rogativa dos oriquis*2. Ao babalad (sacerdote
da religido tradicional iorubd), cabe interpretar o oraculo, definindo a maneira como o
consulente esta se desarmonizando com as divindades, a partir da recorréncia de uma situacdo
ja vivida por uma personagem do passado mitico. A realizacdo de rituais, libacdes ou oferendas
pode ser indicada para que a realidade se reorganize com o fluxo c6smico. Uma interdicao,
igualmente, pode ser imposta ao consulente, de maneira com que ele entre em equilibrio com
seu destino pessoal e, finalmente, com o destino comunal de sua tribo. O maior compromisso,
porém, de um ioruba, esta ligado a fertilidade e a longevidade. Apenas a partir de uma numerosa
prole e uma vida longa, 0 axé recebido dos ancestrais podera ser transmitido a uma préxima
geracao.

Quando a atuacdo do sujeito tribal transcender sua comunidade, trazendo beneficios
para toda a coletividade, ele deixara de ser cultuado enquanto egun, passando ao status de um
ancestral divinizado, um orixa. Cada pessoa carrega em si 0s mitos de sua ascendéncia, sendo
fadada a repetir seus grandes feitos, bem como seus erros. Esses lagcos sdo ameacados pela
escraviddo, que tenta negar aos afrodescendentes a possibilidade de remontar sua

ancestralidade. A primeira riqueza roubada pelo colonizador é, portanto, o vinculo de

1 De maneira geral, odus (do iorubd, destino) sdo narrativas ligadas ao oraculo de Ifa (orixa da adivinhagéo) e séo
de nimero predeterminado e finito. Esses mitos sdo memorizados pelo babalad, que os acessa para interpretar
uma situacdo que se expressa no oraculo. Atualmente, com a difusdo da cultura letrada, é comum ver-se um
babalad se servir de registros escritos dessas narrativas, ndo mais necessitando memoriza-las. Tive a oportunidade
de consultar um babalad, herdeiro direto da chamada Religido Tradicional loruba (RTI), na cidade de Porto Alegre
(RS). Em dado momento, o vi utilizar um moderno tablet, para consultar um detalhe do qual ndo recordava, em
uma narrativa. O sacerdote afirmou repetir a pratica tal como aprendeu com o babalad nigeriano que o iniciou. A
época em que se desenvolve a trilogia, porém, a transmissdo do conhecimento dos odus ainda era de natureza
esotérica e mnemosica. Os itans, ao contrério, sdo narrativas de cunho mitico que se desprendem do ritual oracular,
podendo ser repetidas no cotidiano, quer por sacerdotes, os babalads, ou por contadores de histérias, os chamados
arokins. Essas narrativas podem ser adaptadas ou mesmo criadas, ao sabor das necessidades imediatas, como é
observado com Abionan em O Rei de Keto, quando um contador de histérias cria uma narrativa que discute o
futuro de seu filho como obé. Essa composicdo destina-se a um melhor entendimento de um fato do cotidiano e é
feita ao sabor da performance oral. O arokin, no entanto, deve obedecer aos arquétipos atribuidos as divindades e
a concepcao orixaista do cosmos.

12 José Beniste (2014) define por oriqui a louvacio que ressalta os fatos de uma sociedade, familia ou pessoa, e,
igualmente, seus desejos. Pode funcionar como pranto, cumprimento ou exortagao.
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pertencimento dos sujeitos da diaspora’®. Essa condigdo é percebida de forma acentuada com
Aind (Catarina). Se atentarmos para a época em que, possivelmente, fora escravizada, o
localizamos no periodo em que tal pratica era criminalizada pela legislacdo brasileira,
notadamente, pela Lei de 1831, que impunha penas aos importadores de escravos e concedia
aos escravizados a liberdade e, finalmente, pela Lei Eusébio de Queirds, de 1850, que
estabelecia medidas de repressdo ao trafico. Mamigonian (2017) nos mostra, no entanto, uma
realidade em que, nesse periodo, o processo de escravizacdo foi mais intenso, se comparado
numericamente com o que o antecedeu. Para ela, as préticas de apagamento da origem dos
escravizados eram ainda mais violentas apds a proibicdo do trafico, tendo em vista a
necessidade de obliteracdo de quaisquer vinculos que associassem o escravizado com uma
origem irregular. N&o raro, praticava-se a extracao da lingua dos escravos que se recusavam a
falar o idioma portugués, como forma de ocultar sua origem africana recente.

Ai reside uma das violéncias mais marcantes aos afrodescendentes, no contexto da
diaspora, problematizada em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a), com a avé de Mariana, que
vem a recuperar sua identidade prépria pela rememoracdo de seu nome africano, Aina. Com a
colonizacéo, as tradi¢bes orais foram interrompidas, os afrodescendentes foram obrigados a
esquecer 0s nomes de seus antepassados mais remotos, que ndo mais serdo celebrados na
oralidade, sendo impossivel, portanto, seu renascimento. Foi perdida, assim, a nogdo de
pertencimento espiritual. As linguas autoctones, juntamente com toda a ritualistica e as poéticas
orais carregadas pelo sujeito, sobreviveram apenas em fragmentos, comumente protegidos pela
estruturacdo dos novos ritos orixaistas em terras brasileiras, ou ainda por resquicios presentes
em cantigas — como as can¢des do eito — ou jogos.

Se 0 nome dos antepassados € obliterado, 0 sujeito passa a desconhecer sua propria
identidade. Um homem sem antepassados seria, portanto, um homem sem espirito. Na diaspora,
no entanto, sdo estabelecidos novos lacos, de uma familia espiritual materializada nos terreiros.
O religioso passa a ter um novo pai ou mée, na figura de seu sacerdote — 0 pai ou mée de santo.
Adquire, igualmente, novos irmdos e, por sua genealogia religiosa, uma nova forma de se
reconectar com seus ancestrais. Conforme essa crenca, celebrada nas religi6es afrobrasileiras,
é permitido ao espirito ter sua memoria viva pelos membros de seu terreiro, podendo reencarnar

dentre eles. Sua familia €, portanto, a de seus antepassados religiosos, ainda que sem qualquer

13 Uma das fungdes primordiais das religides afro-brasileiras foi, portanto, o de restabelecimento dessa nogéo de
pertencimento, a partir da criacdo de uma estrutura familiar nos terreiros. Em nossa pesquisa de mestrado (COSTA,
2016), pudemos perceber a centralidade da reestruturacdo familiar, na vivéncia dos afroreligiosos, que passam a
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ter “avos”, “tios”, “irmdos” e “pais” ou “maes de santo”.
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laco consanguineo. Somente essa nova organizacdo permite com que a homossexualidade, por
exemplo, seja aceita e passe a ser livremente observada dentre as comunidades orixaistas da
Ameérica. No Brasil, os mitos que envolvem unibes homossexuais circulam livremente,
refletindo, em um cenério de exclusdo dramatica como o da escraviddo, a aceitacdo e a
integracao desses sujeitos na sociedade, que se mostra vital para a manutencao do grupo. Ja na
Africa, é fundamental uma longa prole, que perpetuara a propria conexdo do sujeito com o
mundo e mantera a presenca da divindade. Tal pensamento é representado, em A Casa da Agua
(OLINTO, 2007a), no drama que envolve a interdigdo de um amor homossexual. No romance,
vé-se a forte reacdo de Mariana contra a ligagdo homossexual de seu primogénito, Joseph, com
0 jovem Adolph. Essa questdo aparece, possivelmente, para problematizar as necessidades que
imperam, na vida de Mariana, em sua nova vida no continente africano.

Para um ioruba, trés sdo os objetivos maiores da existéncia: a abundancia, que difere da
ideia de riqueza ocidental, aproximando-se da natureza, da sustentabilidade e razoabilidade do
uso de recursos e deve ser comungada pela comunidade; a longevidade, celebrada na velhice,
muito distante da visdo narcisista da eterna juventude; e a fertilidade, fundamental para a
transmissdo dos valores civilizatérios, calcada na tradicdo e na oralidade. A personagem que
representard, acima de todos os outros, o éxito destes valores da civilizacdo orixaista € Mariana,
cujo percurso de vida fundamenta-se no primeiro romance da trama, mas se desenvolve, como
coadjuvante, nos demais tomos de Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c).

A mundividéncia (ou cosmovisdo) orixaista compreende a matéria, o espirito e as
relacbes entre ambos, de maneira Unica. Segundo Prandi, o ioruba acredita que cada pessoa tem
varias almas, das quais a mais importante € “o ori, a cabeca que contém o destino de cada um”,
dimensdo da alma que necessita ser cultuada e alimentada juntamente com 0S Orixas,
responsavel pela capacidade de raciocinio e reflexdo do sujeito. Prandi menciona ainda a
identidade particular, que compreende as relacdes com o resto da coletividade, tratada enquanto
“individualidade, que perece com a morte do corpo”, tornando-se um “egun” dimensédo da alma
gue “representa a continuidade familiar”, laco que une o religioso “tanto a sua familia bioldgica
quanto a sua familia espiritual”. Prandi menciona, finalmente, o elo do sujeito com o mito, a
unir o particular e o universal, “o orixa, que é a ligacdo com a origem mitica e com a natureza,
a referéncia ao mundo fora dos limites da familia, 0 mundo total” (PRANDI, 2005, p. 33).

E interessante notar-se que a cosmovisdo orixaista v&é a divindade enquanto
comunicacdo entre a pessoa e o coletivo, entendimento muito préximo da definicdo de Jung
para inconsciente (2014). Assim, pode-se partir de alguns pontos da psicologia junguiana para

melhor se compreender o pensamento afroperspectivista, sobremaneira a respeito da psicologia
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coletiva. A coletividade, para Jung, utiliza-se das divindades para expressar pulsdes comunais.
O mito, aqui, funciona como regulador de significados, que nunca serdo plenamente
compreendidos pelo consciente, permanecendo ocultos e exercendo sua forgca animica sobre a
coletividade (JUNG, 2014, p. 79).

Orixa é um termo que serve, a um so tempo, para representar uma divindade!* cultuada
em determinada regifo da Africa subsaariana ou ainda um egun, cujos feitos tenham
transcendido a importancia de sua propria tribo, para adquirir relevancia a humanidade como
um todo, passando a ser cultuado como ancestral divinizado®®. Desta forma, , Mariana, Abionan
e Mariana Ilufemi, fazem jus as iabas (orixas femininos) que as precederam, tornando-se, a seu
modo, deusas descoloniais. Essa transposicdo, porém, ndo esta ligada a nada que remeta, ainda
que vagamente, a uma moral ocidental, como vemos na presenca de Xaxa de Souza, célebre
traficante de escravos, de origem brasileira, nos cultos africanos'®. As protagonistas da trilogia
Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c) , ao assumirem seu lugar na sociedade,
passardo, com suas mortes, a serem cultuadas como eguns (espiritos de ancestrais). Esse egun,
mais que personagem a ser resgatada e celebrada da historia de seu povo, € energia viva,
presente em seus descendentes, nas praticas prosaicas e na poesia das lendas, reificado
ritualistica e heuristicamente, no enfrentamento do cotidiano e na importancia que segue
ocupando no imaginario, fundamental presenca espiritual para que se cumpra o destino, ou odu.

Cada odu e composto por varios versos, chamados itans, que compdem chamado corpo
de Ifa, corpus de narrativas transmitido pela oralidade. Esses relatos sobre as divindades se
mantém na memoria coletiva. A memdria familiar, igualmente viva na voz, exerce, ainda, um
importante papel para a espiritualidade orixaista. Para que ocorra 0 renascimento, se faz
necessario que o individuo seja mantido na memoria de seus familiares, pois é a memoria o
condutor dessa alma, a partir dos séculos, para uma nova experiéncia no Aié (mundo do tempo
presente). Assim, 0 espirito dos mortos que ainda é lembrado, o egun, sera conduzido para um
novo membro de sua familia, “¢ preciso ter muitos filhos, pois um homem sem prole ndo tem
guem cultive sua memoria” (PRANDI, 2005, p. 35). Para um iorubd, apenas filhos que gerem

filhos sdo capazes de garantir o retorno do espirito. Santos insiste que a morte, no pensamento

14 Na Africa iorubd, varios termos podem ser utilizados para divindade, dentre eles, mais popularmente, orixa (no
iorubd, orisd), termo popularizado no Brasil, ou ainda, égbé, tal como nos lembra Santos (2012).

15 Tal aconteceu com um dos pesquisadores utilizados em nosso trabalho. Pierre Verger, um francés que escolheu
para si a mitica e a magia africanas como interpretacdo da realidade, aderindo de tal forma a este universo que
hoje é cultuado enquanto orixa na Nigéria.

16 \/@-se, em Trono de Vidro (OLINTO, 2007c), a importancia de Xaxa e sua forte presenca no imaginario africano
subsaariano. Xaxa de Souza, que fez fortuna como traficante de escravos, curiosamente, é cultuado como ancestral
divinizado, na Africa orixaista.
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orixaista, esta longe de ser sinbnimo de extincdo, representando uma “mudanga de estado, de
plano de existéncia e de status” (SANTOS, 2012, p. 253). Curiosamente, descreve uma
sacralidade que inclui a dindmica social, porquanto, ao cumprir seu destino trazido com seu ori,
0 sujeito passa ao status de ancestral, podendo ser reverenciado e invocado como “Egin”,
podendo ainda ser amalgamado a composicdo de novos individuos: “Além dos descendentes
gerados por ele durante sua vida no “aiyé”, podera, por sua vez, participar da formacdo de
NOVOS seres, Nos quais se encarnard como elemento coletivo” (SANTOS, 2012, p. 253). Essa
ideia é representada, em Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c), pela presenca de
personagens que se acredita serem ancestrais retornados, percepgao expressa por seus nomes.
Tem-se ainda 0 pensamento que acompanha Mariana llufemi, de que representa o
prosseguimento terreno de seus pais e demais ancestrais, em sua missao politica, em Trono de
Vidro (OLINTO, 2007c), além da crenca popular que se forma, de que a jovem é destinada a
completar a missdo de seu pai na libertacdo de Zorei.

Uma morte prematura, porém, de um ser que nao realizou seu destino — invariavelmente,
marcado por uma longa existéncia — € considerada com estranhamento, fato anormal, resultante
de um castigo, por infracdo grave do sujeito com as entidades sobrenaturais ou ainda uma
infracdo direta da tribo, com as divindades. A morte prematura pode dever-se a acdo de um
inimigo, fato que deve ser evitado, pela realizacdo dos preceitos e a obediéncia dos deveres de
cada sujeito com seus orixas. A sobrevivéncia do grupo também esta ligada a harmonia da
relacdo dos progenitores com seus filhos e com sua sociedade, fato possibilitado pela
distribuicdo do axé, como lembra Santos (2012). Essa distribuicdo se da a partir de oferendas e
sacrificios, sendo celebrada pelo ciclo de nascimento, vida, morte e renascimento em uma
mesma tribo. A pesquisadora afirma que todo nascimento implica num desprendimento e uma
perda de axé do que chama de “massa progenitora” e sua restituicdo implica na transformagéo
da existéncia individual em genérica, que se da pela morte. Salienta-se a importancia desse
pensamento, representado pela morte do primeiro Adeniran, em toda a simbologia que essa
tragédia carrega, em O Rei de Keto (OLINTO, 2007).

O culto aos orixas sofreu diversas modificacdes ao chegar nas Américas. Salienta-se
que a cultura africana, quando transposta da religiosidade orixaista primitiva para os cultos afro-
brasileiros, perde sua base étnica efetiva, permitindo que pessoas, das mais diversas origens,
pudessem compartilhar dos mitos e da religiosidade ioruba. Prandi descreve um processo de
antropomorfizacdo dos orixas, onde divindades, anteriormente associadas apenas a aspectos da
natureza, assumiram o patronato de diferentes perspectivas da vida urbana e rural. Adorno e

Horkheimer falam de um afastamento paulatino do mito, que ocorre com a aproximacao do
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homem a saberes l6gicos e abstratos, um desencantamento que se procedeu de forma mais
acentuada no Ocidente. Esse desencantamento ocorre, segundo os autores, a partir do momento
em que o mito perde sua funcéo primeira junto a sociedade. Tal ndo ocorreu com os sujeitos da
didspora, para quem sua relacdo com a divindade mostrava-se e ainda se mostra funcional para
a negociacdo identitaria perante a um mundo em plena descolonizagdo. Os autores falam de um
esclarescimento/desmitologizacdo que “corrdi a injustica da antiga desigualdade” (ADORNO
e HORKHEIMER, 1985, p. 23). Para as sociedades tribais africanas, porém — assim como para
as diferentes comunidades religiosas da didspora africana — o mito € o meio principal de contato
com sua propria filosofia, ciéncia e historia. O mito é, como ja falamos aqui, 0 caminho do
sujeito da diaspora para uma possivel reintegracdo com sua ancestralidade interrompida. Longe
da visdo ilusoria e alienante preconizada pelos autores, 0s orixas funcionam como principio
béasico de contato do sujeito tribal com sua terra e seus saberes mais fundamentais. A conexao
ou a reconexdo do africano com suas divindades é elemento central, igualmente, na
reorganizacdo necessaria para a autonomia das comunidades colonizadas representadas por
Olinto. Esse imaginario se manifesta em praticas, concepgdes e modos de vida e se expressa no
som das linguas representadas por Olinto. A lingua ioruba apresenta uma diversificada grafia.
S30 palavras que, ndo raro, servem para significar um universo muito diferente da Africa
nigeriana. Primeiro, prestaram-se a compreensdo do mundo sul-americano pelo sujeito da
diaspora. Posteriormente, serviram para significar uma miriade de conceitos, rituais, preceitos
e para definir divindades que tiveram sua arquetipia transposta e adaptada para diversos tipos
de cultos que se formaram em solo brasileiro.

Ao sentimento de desterritorializacdo das vitimas da didspora é somado o da perda de
qualquer laco espiritual, fragmentacédo definitiva da identidade, com a ruptura da ancestralidade
e da espiritualidade. Essa descontinuacdo psiquica implica a perda do referencial mitico e da
propria percepcdo da existéncia. As vitimas da diaspora, ndo raro, eram privadas de sua
consciéncia de mundo, percebendo-se incapazes de recuperar sua ancestralidade, apagada na
escravizacdo. Tal processo é representado pela avd de Mariana, gque, juntamente com sua
propria lingua, tem a consciéncia de sua identidade extirpada. A africana escravizada esquece
seu préprio nome, que lhe é resgatado, juntamente com o ioruba, em seus derradeiros
momentos, ja retornada ao solo africano. A volta para sua terra de origem traz a memoria do
nome que recebeu em seu nascimento, Aina, juntamente com uma repulsa a alcunha que a
escraviddo lhe atribuiu — a ancid ndo mais aceita ser chamada de Catarina. A plenitude do
contato da velha africana com sua terra, sua lingua e seus deuses faz com que recupere o que

tem de mais seu em sua historicidade, trago t&o intimo que dever ser protegido de estranhos —
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como os colonizadores — é segredo familiar. “— Nome é coisa sagrada, ndo deve ser dito de mais
nem & toa e soO as pessoas da familia deviam saber o nome da gente. Para os de fora um apelido
serve” (OLINTO, 20074, p. 91). A reconexdo da avé com sua propria identidade e sua riqueza
mitica fazem extremo sentido para a protagonista: “[...] Mariana pensou no nome da avo, Aina
era bonito, mais bonito que Catarina, como pudera ela esconder durante tanto tempo aquele
nome?, examinou o proprio nome, Mariana nao era feio de todo [...]” (OLINTO, 20074, p. 92).

O pensamento sincrético ainda é fundamental para a adaptacdo da religiosidade orixaista
ao contexto brasileiro colonial. Esse hibridismo é especialmente representado, em A Casa da
Agua (OLINTO, 2007a), com personagens como Ainé (Catarina) e a propria Mariana, que tera
ainda a missdo de reintroduzir elementos da religiosidade africana em sua percepcao de mundo,
um processo de retradicionalizagdo que se observa tanto em solo africano quanto em brasileiro.
Orixas originados em diferentes territorios foram aproximados, nos mesmos locais de culto, no

caso do Brasil, os terreiros.

Assim, lemanja, agora rainha do mar, é a protetora da maternidade e do equilibrio
mental; Oxum ganha as aguas doces e a prerrogativa de governar a fertilidade humana
e 0 amor; Ogum governa o ferro e a guerra, mas também é aquele que abre todos os
caminhos e propicia 0 acesso as oportunidades sociais; Xang6, orixa do trovdo, é o
dono da justica, regulando tudo o que se relaciona a empregos e contratos, burocracia
e administracdo (PRANDI, 2005, p. 107 - 107).

Esse trabalho, porém, estabelece um especial olhar sobre a forma como a tipologia
mitica subjaz ao texto de Olinto. Tdo importante quanto mencdes as divindades africanas, os
tipos da mitica orixaista conduzem a trama e influenciam a representacdo do matriarcado, foco
principal desse estudo. A mencdo direta as divindades serve, portanto, como confirmacdo da
participacdo da mitologia orixaista na construcdo da diegese da trilogia e, fundamentalmente,
onde o feminino empoderado do mito africano fala diretamente a representacdo de familias
matrifocais. Salientar-se-4, ainda, a forma peculiar como esse pensamento, tipicamente
africano, serve de esteio a uma sociedade onde a mulher possui um lugar econémico, politico
e social muito diferente do que a sociedade eurocéntrica lhe confere. A composicdo da poética
de Olinto é especialmente eficiente na provocacdo de questionamentos, a partir de um
tensionamento ja trazido por Moisés (1977). O estudioso insiste que a arte poética é sindbnimo
de conflito e antinomia. Em Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c) , percebe-se com
muita clareza as trés tensdes fundamentais apontadas por Moises (1977, p. 86 - 87): a “tensdo
com a Natureza”, a partir da qual a inteligéncia humana investiga um sentido transcendental
(expresso, em Olinto, na relagdo com o0s orixas); a “tensao com 0 proprio destino”, mobilizada

pela indagacdo existencial (respondida, especialmente pelas mulheres da trilogia, em seu
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vinculo com o destino tribal) e, finalmente, “a tensdo com a Humanidade”, manifesta pela
inquietacdo do sujeito para com seu futuro (na trilogia, essa inquietacdo encontra solucéo na
certeza da natureza ciclica do tempo). No romance de Olinto, € clara, ainda, a tensdo que se
estabelece entre o0 autdctone e o colonizador, em sua tentativa de deslocar a mulher ioruba de
seu espaco na sociedade, submetendo-a a novos parametros de submissdo. Como veremos,
Olinto comp@e, em sua trilogia, uma elaborada representacio da sociedade na Africa iorubéa
(regido cultural que compreende parte da Nigéria, do Togo e do Benin) que se inicia com o
retorno dos escravizados e seus descendentes, uma realidade para sempre marcada pelo axé das

matriarcas.
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Oxum é a mulher téo forte quanto um homem

Mée das aguas tranquilas

O, sabia matriarca, que todos veneramos

Aquela que come o pétéki com Xapana

Aquela que confronta os poderosos e os acalma com sua sabedoria

Obinrin bi okanrin ni Osun

Yeéyé olomi ttu

Agba obinrin ti gbogbo ayé n'pe sin
O B4 Sonponna jé pétéki

O ba alagbara ranyanga dide

(oriquis de Oxum, AMOSUN, 2020, p. 6) [traducdo nossa]
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2. OXUM E A CASA DA AGUA

Olinto narra, em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a), primeiro tomo da trilogia Alma
da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c) , a sobrevivéncia de uma familia matrifocal, nascida
dentro das paredes de uma senzala e seu retorno ao continente africano. A historia de Mariana,
sua mae, avo e irmdos comeca com uma enchente que precipita a partida da protagonista, ainda
menina, da fazenda onde nasceu, no interior de Minas Gerais. Empreitada que mostra o
funcionamento dessa familia, comandada por mulheres, evidenciando os lacos estabelecidos
com os demais descendentes de africanos e, ndo raro, com seus senhores. A historia narrada em
Alma da Africa tem inicio em um periodo preponderante para a historia do Brasil, descrevendo
0s primeiros momentos apds a Abolicdo da Escravatura (1888)*'.

A narrativa inicia com a saida da familia de Aina (Catarina) da cidade do Piau, Zona
da Mata de Minas Gerais, no ano de 1898, dez anos ap0s a abolicdo. A escraviddo no Brasil,
em seus momentos finais, atingia contornos complexos. Em 1822, com a Independéncia do
Brasil, o pais necessitava de reconhecimento por parte das outras nacGes. A Inglaterra,
mantendo uma forte pressdo, que ja realizava em prol da extingdo do trafico de escravos,
condicionou essa mudanca ao reconhecimento do Brasil como nacéo independente. No entanto,
dois grandes obstaculos se interpunham ao fim da escravidao no Brasil. Por um lado, o grande
namero de escravizados, que poderiam ocupar lugares na sociedade, adquirindo o status de
cidaddos. Por outro, a independéncia recente fora impulsionada, em grande parte, por recursos
oriundos de agricultores escravocratas. Com o fim da escraviddo e a entrada de imigrantes
europeus como mao-de-obra, 0 movimento de retorno de escravizados para o solo africano se

intensificou. Para principiar essa dificil viagem, homens e mulheres se valeram do dinheiro

17 Supomos que Aina tenha sido vitima do trafico ilegal que se estabeleceu a partir de 1830, considerado, por
pesquisadores como Mamigonian (2017), um dos periodos mais intensos e mais violentos do trafico negreiro, o
do tréfico ilegal.
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auferido com seu trabalho, do auxilio de amigos e, ndo raro, do apoio de ex-proprietérios de
escravos, como é descrito em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a).

Cada um dos tomos de Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c) apresenta
uma estruturacdo e uma estratégia narrativa distintas. O romance A casa da agua (OLINTO,
2007a) se subdivide em quatro partes, a partir das quais se desenvolve a trajetoria da
protagonista Mariana e sua familia (ver a arvore genealdgica dessa familia, em Apéndice B).
Assim, em “A Viagem” o foco da narrativa se estabelece em torno das dificuldades a que a
familia de Mariana serd submetida, desde a saida da pequena cidade de Piau, em Minas Gerais,
até sua chegada ao solo africano. A segunda parte, “O marido”, mostrara a chegada de Mariana
a fase adulta e sua adaptacdo a essa nova sociedade, dentre 0s aguda, descendentes de escravos
brasileiros retornados a Africa.

Os lacos da protagonista sdo definidos a partir da composicdo das bases da familia
Santos-Silva, com o casamento de Mariana e 0 nascimento de seus trés filhos, Joseph, Aina e
Sebastian *¥. O terceiro e principal capitulo do romance, “A Casa da Agua”, narra o
estabelecimento de Mariana como mulher de neg6cios de sucesso, em trés paises da Africa
ioruba, Nigeéria, Daomé (atual Benin) e, finalmente, o ficticio pais de Zorei, territorio
possivelmente destacado de parte do Togo (vide mapa dos territorios reais — em anexo, e
ficticios — ver Apéndice A). O quarto capitulo, “O Chefe”, faz referéncia a Sebastian Silva (0
filho), que surgira, a exemplo do pai, em poucas cenas antes de sua morte — novamente um
assassinato. Sebastian (o filho) € mostrado, preponderantemente, de maneira indireta, a partir
de sua auséncia®®.

Em Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c), o romance se desenvolve a partir
de um ponto de vista raramente tracado por uma narrativa literaria desse tipo, o das mulheres
(afro-brasileiras ou africanas) que, ap0s a diaspora, reconstroem a si mesmas, participando da
transformacéo da sociedade pds-colonial. Essas protagonistas agem sobre as trés conjunturas
elencadas por Paul Ricoeur (1994) — econémica, fisico-politica e civilizatoria, porém, a partir

de valores bem diversos dos que mobilizaram o colonizador.

18 Reforcando a abordagem desta pesquisa de um ocultamento da participa¢do masculina na narrativa central, “O
marido” de que trata a segunda parte do romance, é representado em sua auséncia, na medida em que Sebastian
Silva (o pai), parte logo apds o nascimento da pequena Aing, retornando apenas ao fim do capitulo para poucas
cenas antes de sua morte, deixando Mariana gravida de seu terceiro filho.

19 0 autor adota uma estratégia semelhante para a representagdo de Sebastian Silva (o filho) no terceiro romance
da trilogia, Trono de Vidro (OLINTO, 2007c). Essa estratégia de ocultamento serd melhor analisada em “Reis
encobertos e tronos da Historia”.
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A trilogia é permeada pelo conceito ioruba de owé (do ioruba, valor), pelo qual se
percebe a organizacdo do romance de Olinto, cujo eixo semioldgico se estabelece a partir de
nogbes de tribalidade-subjetividade-ancestralidade, na contramio da visdo marxista 2
monetaria de capital, que se desenvolve a partir do eixo semioldgico sociabilidade-
objetividade-capitalismo. Desta forma, é a partir do owé e do axé (energia tellrica circulante)
que ocorre 0 empoderamento feminino.

O narrador funciona, em Olinto, como a primeira personagem da qual faz uso para
comunicar ao leitor sua ideologia, buscando-lhe a adesdo necesséria ao encantamento, que faz
da proposta mimética uma efetiva experiéncia estética. Ainda que, ocasionalmente, nao
comungue dos pontos de vista do autor, faz-se necessario que o leitor Ihe dé crédito, cumprindo
a tarefa de movimentar-se dentre as paginas do romance. Booth (1980) fala das implicacbes
retoricas na ficcéo, salientando o viés retorico no texto literario, que afeta a percepgéo do leitor
e as producdes de sentido, a partir de suas estratégias narrativas. O narrador de A Casa da Agua
(OLINTO, 2007a) € onipresente e onisciente, acessando as memarias que utiliza para compor
sua tentativa de convencimento a partir de possiveis didlogos com a protagonista, valendo-se
de sua propria imaginagdo para preencher lacunas necessarias a compreensdo dos fatos: “[...] €
assim que vejo Mariana comegando sua aventura, carregada por alguém” (OLINTO, 2007a, p.
11). Nota-se, na construcdo do narrador de A Casa da Agua (OLINTO, 2007a) e no
estabelecimento de Mariana como o fiel da memoria do romance, a tentativa de localiza-la em
um ponto cronolégico muito distante, como se tivesse acesso as memorias de uma ancia,
fugidias e cambiantes, através do véu do esquecimento erigido pelo tempo. Este narrador
recupera, em diversos trechos do romance, seu didlogo com o leitor, na medida em que descreve
a protagonista como se a estivesse observando através da diegese, como se de fato a encontrasse

e reencontrasse, constantemente, ao passo em que conta sua historia.

N&o sei como surpreendé-la no comego de minha historia — de sua histéria —, mas
vejo-a, naquela manha de enchente, sendo arrancada da cama e do sono, ouvindo
palavras de cujo sentido completo nem se dava conta, sabendo que havia perigo e que
desejavam protegé-la — é assim que imagino Mariana comecando sua aventura,
carregada por alguém, a luz ainda ndo viera de todo, um pouco de noite se prendia
como &gua nas coisas, e sO a ideia de que o rio transhordara Ihe dava medo [...]
(OLINTO, 20074, p. 16) [grifo nosso].

20 para Karl Marx (2013), o valor de uma mercadoria esta ligado ao trabalho que é necessario para que seja
produzida, sobre o qual diversas circunstancias se sobrepdem, implicadas ao conceito de capital. Valores
subjetivos, porém, como prazer ligado ao trabalho e tradigdo de trabalho, bem como implica¢Ges espirituais do
trabalho perante a comunidade e a divindade, presentes no conceito de owd e axé, ultrapassam 0s aspectos
desenvolvidos por Marx.



43

O trecho acima reproduz as primeiras palavras do romance. Dessa forma, Olinto
principia posicionando o narrador como um observador onisciente, que se propde a contar a
historia da protagonista, a partir de suas reminiscéncias, como uma testemunha ocular da
trajetéria de Mariana, ou ainda, seu confidente. Booth define, ao analisar os caminhos retoricos
para o texto da ficgdo, a possiblidade do narrador transmitir suas historias por intermédio de
cenas — de forma primaria; enquanto sumario ou quadro ou, o que afirma ser mais frequente,
em uma combinacgdo das duas estratégias figurativas (BOOTH, 1980, p. 170). Esse narrador
permanece consciente de si proprio e da natureza literaria de seu intento e definitivamente ndo
é envolvido nas acfes que descortina ao leitor.

O narrador de Olinto aponta, frequentemente, para o fato de que versara sobre as
recordacdes de Mariana, seus pensamentos e sua experiéncia de vida, alternando, sem qualquer
sinal maior dessa modificacdo de curso, a descricdo de memorias, pensamentos e fatos. No
momento em que utiliza o verbo “imaginar”, Olinto localiza a obra como inddstria da
imaginacéo, ou ainda, abre espaco para um questionamento sobre 0 acesso desse narrador sobre
os fatos que descreve. Produz, por consequéncia, uma dubiedade constantemente reiterada —
ora posiciona o narrador como observador da vida da protagonista e seu cumplice, ora sugere,
com sutileza, a possibilidade de estar narrando uma ficcdo. Divisa-se, porém, de maneira
definitiva, o projeto de Antonio Olinto de desenhar o desenvolvimento e o processo de
consolidacéo da protagonista como individuo. A partir do momento em que elege a trajetoria
de Mariana objeto de sua historia; descreve a consolidacdo de sua personalidade com riqueza
mimetica. Dessa forma, o narrador se localiza como sujeito maduro e participe dos valores
morais e espirituais de sua protagonista, reduzindo sua distancia intelectual da mesma e
descrevendo o amadurecimento de sua psicologia.

Mariana aparece, nas primeiras paginas, com a vacilante fragilidade e incerteza
tipicamente pueris, chegando as paginas finais no auge de sua maturidade — momento em que
se desenha o apice do que Carl Gustav Jung (2014) define como individuacdo, processo de vir
a ser do sujeito em individuo, pleno em sua percepc¢éo de mundo. O apogeu de Mariana aparece,
no encerramento do primeiro romance, na repeticdo do desfecho tragico e no epicédio da
protagonista, frente a perda do filho, em condicGes similares a morte do marido.

Pécheux (2010, p. 50) afirma que a memdria é formada por diversos matizes que se
entrecruzam. Assim, mais que um produto da mera memoria individual, tem-se: a meméria
mitica, inscrita no inconsciente coletivo descrito por Jung (2014); a memdria social, registrada

em praticas do grupo e a memoria histérica, construida pelo historiador e depositada na cultura
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e na ciéncia. Essas trés memorias se misturam, na trilogia, na composicdo da narrativa. Olinto
propde no primeiro romance da trilogia Alma da Africa, um narrador que parte do processo de
evocacgdo dos fatos depositados na mente de Mariana, na medida em que necessita definir um
marco zero — a grande viagem, bem como um primeiro sujeito — Mariana, delimitando, ainda,
0s parametros da forma de sua narrativa. Ao fazé-lo, Olinto marca, ainda, a natureza escrita de
sua narrativa, a partir da evocagdo do conceito de “narrador ocular e participe”, tipica das

poéticas escritas:

Ponho esse despertar com enchente como inicio das lembrancas de Mariana, e
pensei muito na melhor maneira de contar o que aconteceu com ela. Poderia ter
escolhido o sistema do narrador alheio, separado dos acontecimentos, mas de tal
modo me € intima, conhecida, a histdria de Mariana, que s6 consigo transmiti-la
colocando—me de dentro e narrando—a como se eu estivesse, a cada passo,
acompanhando as cenas, ouvindo diretamente os dialogos e recebendo na cara as
emoc0es da longa viagem da menina (OLINTO, 2007a, p. 12) [grifo nosso].

Com efeito, ja nas primeiras paginas do romance, surgem exemplos de memaria mitica,
social e historica, a se confundirem a experiéncia das personagens, tipificadas a partir do ponto
de vista da protagonista. A psicologia de Mariana € construida de forma gradual, revelando o
amadurecimento dos caracteres que irdo compor a matriarca da familia Silva, desde o momento
em que é retirada de sua casa, em meio a uma grande enchente, inicio do deslocamento que €
objeto central, segundo o narrador, de sua historia: “Porque é de uma viagem que se trata e dela
irei falar, a partir da manha em que Mariana foi tirada da cama e levada para a rua, que ficava
em plano mais alto do que a casa” (OLINTO, 2007a, p. 12) [grifo nosso]. A Casa da Agua
(OLINTO, 2007a) apresenta ainda, de forma acentuada, uma circularidade dos fatos, que
comunga com o pensamento orixaista?!,

Zilberman, ao analisar a presenca do mito no romance, salienta o contraste entre
mudanca e permanéncia, quando afirma que “as relagdes se transformam, mas as pessoas
continuam ocupando as mesmas posicoes relevantes” (1977, p. 53). Detecta, no que denomina
“saga familiar”, uma circularidade, ou antes uma negacao do tempo — que aproxima ainda mais
a narrativa romanesca da mitica — ou antes, sua delimitacdo no que chama de “origem, Unico
tempo verdadeiro e paradigma para o futuro” (ZILBERMAN, 1977, p. 56). A prosa de Olinto
é conduzida pelo percurso némade e inconstante, intuitivo e transformador das matriarcas. Cada

mulher é sucedida por outra, na chefia de sua familia e na manutencao das tradicdes de seu

21 como sera visto, esta circularidade se intensifica pela ruptura com o tempo cronoldgico em O Rei de Keto
(2007) e € enfraquecida em Trono de Vidro (2007), de acordo com as intenc¢des retdricas do autor.
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grupo. Em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a), cabe a Mariana, com a morte de sua avo, Aina,
assumir a lideranca de sua familia, ressignificando seus saberes e integrando um mundo
tutelado por seus antepassados, novo e velho a um so instante. Na cosmovisdo africana, os fatos
ndo sdo meramente repetidos, mas reordenados e celebrados dentro de padrdes semelhantes,
como ja foi visto. A partir de suas familias matrifocais, com mulheres politica e
economicamente empoderadas, abre-se um dialogo com o que prop8e tedricos da literatura
como Terry Eagleton (2006). O critico rejeita a teoria sistematica como masculina, ao analisar

a critica feminista dentro da teoria literéaria.

Para muitos pés-estruturalistas, o pior erro era acreditar que esses projetos locais, e 0s
engajamentos especificos, pudessem ser agrupados dentro de um entendimento geral
do funcionamento do capitalismo monopolista, que sé podia ser tdo opressivamente
“totalitario” quanto o proprio sistema a que se opunha. O poder estava em toda parte,
uma forca fluida, volatil, que se infiltrava em todos os poros da sociedade, mas ndo
tinha mais centro do que o texto literario. O “sistema como um todo” ndo podia ser
combatido, porque ndo havia na realidade nenhum “sistema como um todo”. Podia-
se, assim, intervir na vida social e politica em qualquer ponto que se quisesse [...]
(EAGLETON, 2008, p. 214).

Sem ser propriamente africano e sem ser considerado negro em seu pais, 0 homem
afrodescendente Olinto compde, a partir da libertacdo do pais imaginario de Zorei — mimese e
homenagem ao corpo da mulher amada, Zora — uma obra feminina e afro-brasileira, ou antes,
como traz Mariana, aguda, palavra que significa, simultaneamente, brasileiro e cristéo.
Aguessy (1980) afirma que a filosofia e 0 pensamento africanos sao expressos na oralidade dos
mitos repassados para além da religiosidade e, acima de tudo, no modo de vida e na maneira
como este comunga uma alma (ou psique) comunal, onde o espirito individual se relaciona
constantemente com o espirito da tribo.

A analogia estabelecida entre Mariana e a mitica iaba Oxum é salientada logo no inicio.
A &gua, em suas representacdes tais como a enchente e o préprio poco é diretamente ligada a
divindade, assim como passagens como 0 uso de um colar de contas amarelas, presenteado pela
avo (a cor é associada a Oxum, no Brasil) e a menstruacdo da menina, ao chegar em terras
africanas (da mesma forma, o fluxo menstrual é especialmente ligado a mitos da iaba).

Acredita-se que as iabas, figuras associadas a manutencao familiar e a resiliéncia, coube
especial funcdo na ressignificacdo da mundividéncia do sujeito da diaspora, que precisou se
adaptar a novas circunstancias, em um mundo indspito. Ndo por acaso, a Oxum sdo atribuidos
varios elementos fundamentais da ritualistica afrobrasileira, tais como a adivinhagdo por

intermédio dos buzios; a manifestacdo dos orixas pelo transe nas festividades e no cotidiano
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dos terreiros e, finalmente, a transmissdo dos mitos dos orixas na poética oral, que se interliga
a ritualistica ou a pratica oracular. Seu arquétipo, portanto, tem especial valor na diaspora, pois
carrega em si marcas da desobediéncia e da resisténcia femininas, associadas a Oxum. Na
Africa, o oraculo de If4 é prerrogativa masculina, relegada aos sacerdotes de Orumila??. Ja os
blzios sdo uma técnica de adivinhacdo que pode ser livremente usada por homens e mulheres,
Unica a persistir na diaspora. A manifestacdo dos orixas, no transe, € relacionada ao sentimento
de Oxum de nostalgia, saudade que sente dos humanos, quando do afastamento de seus orixas.
J& as poéticas orais sdo uma pratica facilmente associavel a divindade, repletas de beleza e
seducdo, aprendidas por Oxum quando ela recupera o baculo de Oxald, o Opaxorb. A
capacidade de Oxum de se transformar para atingir seus objetivos esta presente em diversas
narrativas. A deusa da beleza e senhora das aguas doces metamorfoseia-se em pombo, para
fugir do perseguidor; em aranha, para devolver os orixas para a terra, no transe ritualistico; em
pavéo, para buscar a agua das chuvas nos céus; em peixe, para vingar-se do amante ingrato; em
raposa, para combater a crueldade dirigida as mulheres?,

Essa habilidade de Oxum em mudar de forma remete a adaptabilidade da jovem Mariana
durante sua jornada em terras brasileiras, na travessia maritima e, finalmente, frente aos
desafios encontrados em solo africano. A persisténcia com que a protagonista luta por seus
objetivos e sua preocupacao constante com sua comunidade também sdo um espelhamento dos
atributos de Oxum. Por meio do resgate de mitos relativos a divindade e pela representacdo do
entendimento que as personagens tém da iabds, Olinto reitera essa relacdo. A associacdo de
Mariana com Oxum, a partir de toda a simbologia que cerca esse mito pode ser estabelecida ja
nas primeiras cenas da saga, onde as personagens sdo movidas em sua aventura pelas aguas de
uma enchente (lembremos que a chuva e os rios séo regidos pela divindade). Logo apds, Aina
(Catarina) entrega para a neta um colar de contas amarelas, protecdo tipica dos acolitos
iniciados para essa divindade, em terras brasileiras. A personalidade da personagem imita
caracteristicas de Oxum em toda a trama e fatos de sua vida aproximam-se de narrativas miticas.
De forma curiosa, a trajetoria de Mariana e sua personalidade sdo facilmente identificaveis a

mitos relativos a Oxum, mais particularmente, a mitos registrados na diaspora, em diferentes

22 Ha registros de mulheres utilizando esse ordculo, mais recentemente, mas a interdi¢do feminina a essa prética
marcou boa parte do século XX.

23 Deparamo-nos com essa narrativa durante as pesquisas sobre as poéticas orais do Batuque do Rio Grande do
Sul (COSTA, 2016), notadamente no terreiro do babalorixa Jorge Madeira de Ogum, ja falecido.
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variantes brasileiras do culto aos orixas?. A divindade assume papel de heroina cultural, como
traz Eliade (2013), cujo percurso de vida é intimamente ligado a transformacéo da vida de seu
povo. Da mesma forma, Mariana se percebe agente de uma (re)evolugdo que se deu pelo prépria
crescimento, confirmando seu vinculo com a Africa, laco telurico de ordem econdmica,

historica e espiritual.

Mariana se sentiu ligada aquele chao, estava na Africa ha tempo suficiente para saber
que suas imagens eram daquelas terras, tornara-se africana antes de tudo, tanto de
Lagos como da Casa da Agua e de Aduni, ndo via muita diferenca entre esses lugares,
aqui, porém, era onde o filho mais préximo, o Ultimo, o que sempre lhe dera uma
sensacdo de seguranca, o que tinha o nome do marido, o que nascera depois da morte
do pai, era onde ele trabalhava e morava, onde fora preso, aqui ficava sendo sua terra,
como podia ser na Casa da Agua ou em Lagos [...] (OLINTO, 2007a, p. 327 - 328).

A maturidade de Mariana esta indelevelmente ligada a plenitude daqueles que
representa — a um so tempo, 0s aguda, descendentes de brasileiros, e os africanos autdctones,
com seu cotidiano tribal. Verger cita um oriqui que afirma que, quando “Oxum esta em estado
de maturidade, suas dguas sdo abundantes” (VERGER, 2011, p. 51). O destino de Mariana, da
mesma forma, esta ligado as aguas. E com seu poco que principia sua grande fortuna e conquista
0 respeito de sua comunidade. A protagonista compreende gue ndo pensou 0 mundo de forma
politica, mas o contradisse e o modificou, atuando politicamente pelo estar no mundo. Sem

apagar sua origem brasileira, se vé como africana. Produz-se, portanto, a definitiva

24 0 Batuque do Rio Grande do Sul ¢ especialmente prdodigo de representagdes da resiliéncia da mulher da diaspora
associados a Oxum. Para o religioso afro-gaticho, nenhum outro orixa é mais poderoso que Oxum, Unica a vencer
o0 inimigo da humanidade, em uma grande guerra, representada por um periodo de recolhimento, em que nenhum
ritual aberto & comunidade é realizado. O chamado Ibaldgun, sincretizado, no Batuque do Rio Grande do Sul, com
0 a Quaresma Crista. Essa luta é especialmente presente no imaginéario dos religiosos do Batuque do Rio Grande
do Sul, imbricando uma série de rituais cercados de segredos. Durante esse periodo, acredita-se que os orixas se
afastam do mundo dos homens, indo lutar, um a um, no campo de batalha. Os Unicos orixas que permanecem
durante todo o periodo no seriam os associados a paz, os chamados olékéri (maiores autoridade, mais velhos), que
sdo Oxum Adoc6, lemanja, Oxala Jobocum e Orumilaia. Acredita-se que Ossanha também seja proibido de ir a
guerra, recorrendo ao ardil de se transformar em um passaro. Nos terreiros antigos, na sexta-feira que antecede ao
Sabado de Aleluia, um passaro € solto na frente do terreiro. Acredita-se que, na alvorada do Sabado de Aleluia, 0s
orixas retornem dessa grande guerra, sendo liderados por Oxum Olob4, variedade de Oxum associada a vida e a
morte, tendo sua origem ligada as feiticeiras lyad Mi Os6ronga. Nos mitos do Batuque do Rio Grande do Sul,
caberd a essa iaba a devolugdo do Opaxord (o cetro que fala) as velhas matriarcas, em um periodo que se anuncia
sempre muito proximo, de reequilibrio. Essa ritualistica é fundamental na organizacdo da mitologia afro-gatcha,
pois € a partir dela que sdo separados o0s orixas relacionados & guerra, os chamados orixas de frente, ou de epo
(azeite de dendé) — de carater mais belicoso e temperamento mais irrefredvel; dos orixas relacionados a paz, os
chamados orixas de praia, ou de oyin (mel). Oxum, portanto, em sua determina¢éo pela manutencédo da vida, € um
orixa capaz de unir aspectos de guerra e paz, juventude e velhice, coragem e sabedoria. Os religiosos afro-galchos
celebram anualmente, a partida de seus orixas para essa grande guerra, que dura quarenta dias. Considera-se que
esse mito, muito forte ainda na ritualistica afro-galcha, est4 associado a primavera e ao renascimento da natureza
(no hemisfério norte), podendo expressar, ainda, o olhar do sujeito da diaspora frente a invaséo do colonizador;
bem como o triunfo da astlcia e da dissimulacdo, necessarios a sobrevivéncia do africano escravizado. Preceitos
semelhantes sdo observaveis no Candomblé.
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reterritorializacdo dos sujeitos da diaspora, simultanea e intimamente ligada a descolonizagdo

da qual a matriarca toma parte:

Na independéncia nunca pensara com atencdo, talvez por se ter sempre achado
independente, por ter vindo do Brasil que naquele tempo ja era independente e nunca
se haver sentido dependente de ingleses, alemées ou franceses. Pouco falara com eles,
sO se sentira dependente na ocasido em que os ingleses haviam exigido que todos 0s
brasileiros de Lagos falassem inglés e durante a guerra entre os franceses do Daomé
e 0s alemaes de Zorei, mas o filho tinha raz&o, chegara o tempo de cada regido tratar
de seus proprios assuntos, lembrou-se de que era proprietaria importante em trés
lugares da Africa, sua opini&o teria de pesar [...] (OLINTO, 2007a, p. 328).

No pensamento africano, afirma Aguessy (1980, p. 99)., 0 universo, a vida e a sociedade
estdo intimamente ligados e simbioticamente envolvidos. Tais linhas ndo se estendem
verticalmente, em uma cronologia que atenderia ao entendimento eurocéntrico, mas se
contrapdem e sobrepdem, em uma trama armada por um tear disposto em circulos e
movimentado pelas ageis méos das Tya Mi Os6rénga, matriarcas ancestrais, senhoras dos
passaros da noite, com os quais manipulam a realidade, repeticdo do motivo da triplice
feminina. Cada mulher que integra a tradicdo orixaista celebra a forca arcaica das maes
feiticeiras, que personificam a espiritualidade feminina, com seus mistérios, como sera

analisado a seguir.

2.1 RESILIENCIA FEMININA E O NOVO MATRIARCADO: OXUM E PRESA POR
XANGO E FOGE TRANSFORMADA NO POMBO ADABA

Em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a), saltam aos olhos os resquicios de um
pensamento primitivo que subjaz ao texto, em uma macroestrutura arquetipica que serve de fio
condutor da trilogia. A determinada resisténcia e o enfrentamento da violéncia patriarcal séo
temas frequentes nos mitos das iabas, transpostos para a figuracao olintiana da familia de base
matrifocal. Essa familia, é ponto fulcral para o projeto de Olinto para uma descolonizacéo, que
se opera tanto a partir da linhagem de Mariana quanto das miticas iabas, que habitam o
imaginario e alimentam a espiritualidade das mulheres da obra.

Em Do Mito ao Romance, Zilberman (1977) define o primeiro como “elemento
unificador e fundamental da vida primitiva”. A autora localiza sua presenca, de modo notavel,
no interior de obras que chama de “sagas familiares”, na revelacdo de acontecimentos originais,
cercados por outros “sinais miticos” (ZILBERMAN, 1977, p. 47), na composi¢do de um sujeito

ligado ao mundo de forma intuitiva. Torna-se pertinente salientar que Olinto compartilha das
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crencas orixaistas de suas personagens, possuindo, portanto, uma ligagdo intima com a mitica
que reverbera em sua obra?®. Eliade (2013) postula que o conhecimento de ordem esotérico,
transmitido ao iniciado em um culto, traz, em si, uma capacidade, um atributo de controle
“magico-religioso”, associado a essa narrativa, comum a diversas crencas (ELIADE, 2013, p.
82). Esse controle magico é nucleo da mundividéncia orixaista, que vé& um sistema de equilibrio
e reposicao entre mundo fisico e espiritual, materializado pelas oferendas, além de implicacdes
profundas na conduta do sujeito e o destino de toda sua tribo, a partir da ética tribal, expressa
pelas acdes das mulheres do romance. Tem-se, portanto, uma realidade que ndo € sabida, mas

pressentida a partir da comunh&o entre 0 homem e a natureza da qual faz parte.

O homem das sociedades nas quais 0 mito é uma coisa vivente, vive num mundo
“aberto” embora “cifrado” e misterioso. O Mundo ‘“fala” ao homem e, para
compreender esta linguagem, basta-lhe conhecer os mitos e decifrar os simbolos. [...]
O mundo ndo é mais uma massa opaca de objetos arbitrariamente reunidos, mas um
Cosmo vivente, articulado e significativo (ELIADE, 2013, p. 125).

Os sinais miticos de que fala Zilberman, de fato, repetem-se constantemente no romance
olintiano. A viagem trazida pelo narrador em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a) consiste em
uma industria arquetipica per se — o retorno do degredado, atravessando os desafios de mares
perigosos, até seu solo nativo — mas reveste-se ainda do pensamento africano, em um motivo
central na cultura orixaista: a retomada do poder por parte das mulheres.

Na narrativa registrada por Prandi “Oxum transforma-se em pombo” (PRANDI, 2001,
p. 332), reconhece-se 0 mito de modificacdo social, que reproduz a insubordinacdo e a
resisténcia da mulher africana. Com Oxum tem-se, particularmente, a inconformidade feminina
frente a puls@o masculina de dominacdo, violéncia vencida por meio da transformacdo méagica
da protagonista, metafora para a modificacdo interna e externa necessarias a mulher, para a
manutencdo de sua liberdade. Uma princesa € seduzida pelo poderoso rei de Qi6, Xangd. Apos
0 casamento, este a aprisiona em uma torre, com ciimes de sua beleza. Oxum se recusa a
dedicar-se apenas aos afazeres domesticos e se vale de artificios magicos, fornecidos, em
algumas das versbes do mito, pelo deus das contradi¢des, Exu. Metamorfoseia-se em um
pombo, considerado sagrado dentre os iorubas, que foge da torre. A resiliéncia feminina e a
busca por alternativas para a conquista de novas perspectivas reproduz esse mito, em A Casa

da Agua (OLINTO, 2007a), por meio de Mariana. A jovem compreende-se como herdeira de

25 Antonio Olinto, além de catdlico fervoroso, carregava o titulo de Ojuoba (os olhos de Xang6), assim como o
amigo de toda a vida, o baiano Jorge Amado. Olinto, no entanto, demonstrava sua fé na ritualistica da qual tomou
parte, diferentemente do amigo, comunista e materialista confesso.
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suas ancestrais divinas, que ja haviam lutado pela manutencao do poder feminino, entendendo,
por fim, que, se a forga matriarcal permanece em seu mundo, esta sufocada pelo poder do
colonizador, como percebe na conclusdo do primeiro romance. Nesse momento, reflete ainda
sobre a circularidade e inevitabilidade dos fatos, em uma cronologia que pode ser recuperada —
ou revertida, como traz Eliade (2013) — até um tempo arcaico, que as mulheres dividiam o
governo do mundo. Esse (re)empoderamento € central para a trilogia, a partir de multiplas
referéncias aos mitos ligados as iabas (orixas femininos), especialmente aos mitos referentes a
Oxum, em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a).

Esse mundo “transcendente” dos Deuses, dos Herdis e dos Ancestrais miticos é
acessivel porque o homem arcaico néo aceita a irreversibilidade do Tempo. Como
constatamos por diversas vezes, o ritual abole o Tempo profano, cronoldgico, e
recupera o tempo das faganhas que os Deuses efetuaram in illo tempore. A revolta
contra a irreversibilidade do Tempo ajuda 0 homem a “construir a realidade” e, por
outro lado, liberta-o do peso do Tempo morto, dando-lhe a segurancga de que ele é
capaz de abolir o passado, de recomecar sua vida e recriar o seu mundo (ELIADE,
2013, p. 124) [grifo nosso].

Marques (2012) propde, ao revisar a historiografia da familia escrava brasileira, um
papel de agente social, na historia do Brasil, levando em conta o ponto de vista dos préprios
escravizados. Afirma que “os escravos ndo foram meros objetos manipulados, desorganizados
e que agiam guiados por instintos”, em contraponto a tedricos como Gilberto Freyre e Caio
Prado Jr., que, segundo a autora, em linhas gerais, culpabilizavam os descendentes dos escravos
por sua situacdo socioecondmica atual, associando-a a uma pretendida “auséncia da institui¢do
familiar” que remonta a escraviddo (MARQUES, 2012, p. 56). A autora enfatiza a existéncia
de lacos de solidariedade surgidos ainda dentro do cativeiro, além de relacionamentos que
transcendiam o mero vinculo de paternalismo-subordinacdo a que se refere Freyre, assumindo
verdadeiros lacos de afetividade (MARQUES, 2012, p. 57 - 58), entre trabalhadores livres
(geralmente proprietarios) e a mdo de obra escrava. Freyre apresenta um “equilibrio de
antagonismos de economia e de cultura”, entre 0s quais o mais geral e o mais profundo ainda é
0 do “senhor” e do “escravo” (FREYRE, 1980, p. 53), reduzindo essa relacdo a aspectos de
exploracdo e violéncia, ignorando os afetos estabelecidos entre escravos na senzala, ou entre

£SSes escravos e seus senhores.

— Agora quero voltar. Ndo tem mais escravo aqui, Tio Inhaim vai me ajudar, juntei
um dinheirinho e arranjei mais algum com tudo quanto foi preto dessas fazendas todas
ai ao redor. Agora quero voltar e levar minha filha, que j& nasceu aqui, € meus netos.
— Mas como ¢é que um grupo de mulheres e criangas pode ir sozinho daqui até 14?
(OLINTO, 20074, p. 13 - 14).
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Em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a), a afetividade entre a escrava Aina (Catarina) e
seu proprietério é revelada de maneira direta, circunstancia em que a confianca é fundamental
para o desenvolvimento do projeto da ancia de retorno a Africa. Ha uma relagio de franca
solidariedade entre Inhaim, carinhosamente tratado por “Tio” e sua ex-escrava. Além de
auxiliar-lhe com recursos financeiros, o fazendeiro usa de suas relacGes de amizade para que a
familia da matriarca encontre abrigo, em determinados pontos da viagem. Em contraponto a

essa proximidade, a propria familia de Aina (Catarina) é a responsavel por seu degredo.

— Tenho de voltar e quero levar minha familia e meus netos. Sai de 14 faz mais de
cinquenta anos, foi meu tio que me vendeu. Eu morava em Abeokutd, fui passear em
Lagos, meu tio ja havia me vendido para uns homens, me levou até eles, eu tinha
dezoito anos, queria tanto passear em Lagos, mas para que é que fui fazer isso? Nem
bem cheguei meu ja meu tio me entregou aos homens, me puseram num navio, depois
de muito tempo cheguei a Bahia, fui vendida e nunca mais sai do Piau (OLINTO,
20073, p. 13).

Olinto ndo se furta de mimetizar as contradi¢fes e o drama da diaspora. Entender essa
sociedade enquanto uma organizacao com polos estanques, definidos entre senhores e escravos,
ndo é o melhor caminho, como lembra Santos (2014). A autora vé a cultura como um elemento
polissémico, a compor um “jogo conflituoso e tenso nos espacos de convivio social” (SANTOS,
2014, s. p.), onde sujeitos, ndo raro, firmavam afetos e relacbes das mais diversas,
independentemente do vinculo de servidao. O olhar que Olinto estende para a sociedade pos-
escraviddo brasileira abarca afetos que podem parecer, a um primeiro momento,
incompreensiveis. Tio Inhaim é visto por Aina (Catarina) como um amigo, independentemente
da relacdo de senhor-escravo que existia entre eles, até entéo.

Analisando os limites da mobilidade social de mulheres e mées negras ainda no século
XVIII, Dantas (2012) mostra uma relacdo entre mulheres negras e seus senhores que transcende
0 jugo escravagista. E notdrio, vide exemplos como o da célebre Chica da Silva, que mulheres
negras cultivavam relaces sociais — frequentemente familiares ou afetivas — com homens
brancos, para que se pudessem beneficiar. Essas mulheres, ainda segundo Dantas,
desenvolveram redes de sociabilidade que Ihes permitiram um reposicionamento social, a partir
de sua libertacdo mediante alforria (DANTAS, 2012, p. 104). Aina (Catarina), nascida em
Abeokutd, Nigéria, fora vendida como escrava pelo proprio tio, aos dezoito anos. Olinto narra
0 processo de adaptacdo da personagem a realidade brasileira. Nessa adaptacdo, a lingua
aparece como metafora do processo colonial de enfraquecimento identitario gradual, ocorrido

com 0s sujeitos na diaspora. A jovem, ainda conhecida como Aind, chega primeiro a Bahia,
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sendo levada até Juiz de Fora, Minas Gerais, onde recebera o nome de Catarina, que termina

por sufocar sua identidade de origem durante cinquenta anos.

Conhecera Juiz de Fora muitos anos antes, ainda moca, recém-chegada da Bahia, sem
entender a lingua daquela gente, achando as palavras duras, lembrando-se da
sonoridade das palavras que usara em casa, ekard, odabo, mé fé jé, tudo tao claro,
aberto, simples. Aprendera com raiva suas primeiras palavras de portugués, no
principio ndo queria falar a lingua e fora exatamente em Juiz de Fora que se dera conta
de que os sons lhe entravam sem esfor¢co na cabeca e passavam a ter significado, um
dia teve sede e pediu agua, teve fome e falou que tinha fome (OLINTO, 2007a, p. 21).

Em uma familia que se estabelece sob o esteio matriarcal e onde a presenca masculina
é restrita a amizades ou relagdes sexuais temporérias, o sobrenome Santos é herdado, pela agora
Catarina, de seu proprietario. Em todo o romance A Casa da Agua (OLINTO, 2007a), serdo as
mulheres que tomar&o as decisdes. Primeiramente, Aina (Catarina), que muda 0s rumos de sua
vida e de sua familia, com a decis&o do retorno & Africa. Posteriormente, cabera a Epifania a
luta pela sobrevivéncia, nos mercados de Abeokutd. Finalmente, a neta Mariana assume a
posicao de lideranca da familia, unindo ao sobrenome Santos o Silva de seu marido. Sebastian
Silva (pai) tem fraca participacdo na trama, eximindo-se de qualquer responsabilidade e
aparecendo apenas como pai biolégico dos filhos de Mariana, que permanecera como o centro
das decisdes familiares durante toda sua vida. A morte tragica do jovem marido, em decorréncia
de uma briga de rua na qual toma parte, repete-se com o assassinato do filho. Mariana lufemi,
neta da primeira Mariana, ainda que se torne lider politica de um pais, libertando-o do jugo
colonial e conduzindo-o a efetiva independéncia politica, estara sob a tutela familiar da avo até
o fim da trilogia.

Desde o principio da trama, as mulheres desenvolvem-se em ambito privado e publico,
sem a presenca masculina. Ja sob a lei do ventre-livre, Aina (Catarina) da a luz a sua filha,
Epifania, sem qualquer mencédo a identidade do pai. Seus netos, que a acompanham também
em sua aventura de regresso, Mariana, Emilia e Antonio, nascem ja ap0s a aboli¢do, sendo
criados sem saber, igualmente, a identidade de seu pai. Angela Davis afirma que as mulheres
eram vistas, tanto quanto os homens, como “unidades de trabalho lucrativas”, desprovidas de
género para seus proprietarios (DAVIS, 2017, p. 24). As familias foram mantidas, no contexto
da escraviddo, preponderantemente por mulheres. Era da mulher escrava a tutela do filho
nascido livre, e ndo do Estado. Acredita-se que a tradicdo matrifocal das familias africanas
repetiu-se com naturalidade no contexto brasileiro e que foi fundamental para a sobrevivéncia
do afrodescendente. Essas mulheres, como delineia Olinto, mantinham vinculos com as

religiosidades africanas, sem se eximirem, porém, de uma franca negociacdo com a
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religiosidade cristd. Tal como é visto em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a), uma familia
poderia abrigar em seu seio praticantes dos cultos afro-brasileiros, cristdos, ou devotos de
ambas as religiosidades (como se observa com Aind). Assim, tradi¢Ges africanas adaptavam-se
ao contexto da escraviddo brasileira e tornavam-se fundamentais para a sobrevivéncia da
familia afrodescendente, permitindo a manutengdo do culto aos orixas, sob 0 manto sincrético.

Com habilidade, Olinto reproduz a eventual solidariedade estabelecida entre negros e
seus antigos senhores, ja vista em Freyre (1980), bem como entre 0s inlimeros escravos, apos a
abolicdo. Ao evidenciar, porém, o ponto de vista do sujeito da diaspora, a ficcdo olintiana
desestabiliza a ideia de harmonia racial defendida por Freyre (1980). Assim, ap0s a grande
enchente que desabriga sua familia na cidade de Piau, Aina (Catarina), com a ajuda financeira
de Tio Inhaim (seu antigo proprietario), somada ao dinheiro arrecadado de diversos amigos,
antigos escravos de fazendas vizinhas e seus proprios recursos, inicia sua viagem de retorno a
Africa. A familia demorara, porém, ainda dois anos até que o retorno seja possivel. Nesse
momento do romance, Olinto apresenta ao leitor os mercados brasileiros, onde Aina (Catarina)
atua como vendedora. Esses serdo comparados aos mercados africanos, expondo as diferencas
estruturais e sociais entre ambos.

Ao descrever as mulheres negras norte-americanas, Davis (2017) fala de uma maior
liberdade sexual, se comparada a vida das mulheres brancas. Em terras brasileiras, Olinto
desenha uma igual possibilidade, exemplificada pelo interlddio amoroso entre Epifania, mée
de Mariana, e o jovem Padre Jose, que € vitima de alcoolismo. A relacdo dos afrodescendentes
com a religido crista é problematizada com essa unido, tendo em vista que Epifania é
profundamente ligada a cultura brasileira e a religido crista, ndo estabelecendo nenhuma
identificacdo com a religido dos orixas. Esse fato ndo impede que se entregue a relacéo ilicita
com o jovem padre, sem maiores pudores. Principia-se o desenvolvimento de um simulacro de
relacdo familiar, onde Epifania passa a viver com a pequena Mariana na casa paroquial,
deixando seus demais filhos aos cuidados da av6. Mariana recebe com tranquilidade o afeto do
parceiro de sua mde e a comunidade religiosa aceita sem grandes restricGes a relacdo que se
estabelece, na esperanca de que tal unido afaste o sacerdote, amado pelos fiéis, dos males da
bebida. Se Epifania devota-se ao cristianismo sem grandes reflexGes existenciais ou
implicacdes morais, Aina (Catarina) recorre constantemente a orixas e santos catolicos, em seus
momentos de angustia, em uma pratica religiosa hibrida e rica, em seu pensamento fetichista.
A religiosidade de Mariana nascerd do contato simultdneo com a fé cristd e orixaista. Essa
religiosidade hibrida, herdada por Mariana, se repetird com a neta, Mariana llufemi, que

reconhece em si elementos cristios e orixaistas.
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Sabia que seria ajudada na viagem, Xang0 seguraria 0 barco para que nele nada de
mal acontecesse, seu machado duplo era capaz de tudo, Nossa Senhora do Rosério, a
santa dos pretos, auxiliaria também, ja visitara a irmandade da Bahia, estivera com
pessoas que organizavam as procissdes, a de Nossa Senhora dos Prazeres estava
longe, lembrava-se das congadas do Piau, o rei e a rainha na frente, as fitas coloridas,
os espelhinhos, muito diferentes das festas com tambores de Abeokuta (OLINTO,
20074, p. 39 - 40).

Na sociedade apresentada em Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c) , a
geografia politica é relativizada por uma geografia étnico-tribal e, ndo raro, mitica. Assim, o
pensamento magico determina que culturas se diferenciem em prol de seus deuses fundadores
e que a propria delimitacdo dos territdrios possa ser determinada por um mito ou divindade.
Diferentemente do que acontece na Europa — onde diversos acidentes geograficos ou a
topografia de cidades tiveram seus mitos fundadores apagados pelo tempo — 0 mito permanece
vivo e constantemente celebrado na Africa de Olinto. Assim, determinados limites geograficos,
culturais, ou econémicos, poderdo ser respeitados e outros serdo relativizados ou esvaziados,
por forca do pensamento magico. A concepgao animista e mitica ird afetar a percepcao de outros
conceitos. Uma leitura atenta de Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c) exige do
critico a disposicdo de questionar, a0 mesmo tempo em que se utiliza de ideologias
eurocéntricas, tais como as diferentes concepcdes de feminismo ou de pds-colonialismo.
Nascida no Zimbabue, a escritora (e feminista) McClintock (1994) localiza um pos-
colonialismo eivado de contradi¢cbes, onde, para pensar-se a superacdo do periodo das
colonizacGes, € necessario imaginar-se um mundo onde nédo exista a inegavel crise generalizada
e historica da concepcao de “progresso” (MCCLINTOCK, 1994, p. 91) [traducdo nossa].
McClintock vé a necessidade de uma revisdo constante de conceitos como feminismo e pos-
colonialismo para a analise de sociedades onde praticas capitalistas e pré-capitalistas podem
ocorrer simultaneamente e, ndo raro, simbioticamente — como se vé nos mercados ioruba de A
Casa da Agua (OLINTO, 2007a). Neles, estabelece-se uma contenda entre fazeres e saberes
ocidentais e africanos, no centro da qual se coloca a mulher dos mercados. Essa disputa comeca
a ser desenhada no primeiro romance da trilogia e se estendera até sua conclusdo. Da mesma
forma, a teoria feminista ndo considera a intrincada estrutura social de realidades onde paises
demarcados por interesses externos romperam com a tessitura tribal e a complexa relacédo étnica
de grupos que convivem ha milénios, como € o caso de territorios tribais na Nigéria, no Togo,
no Benin e na ficticia Zorei. O habito de grandes deslocamentos feitos a pé, com quase henhum
apoio de meio de transporte, passando noites ao relento, nas proximidades da estrada, mostra-

se uma préatica herdada da Africa subsaariana por Aina (Catarina), como se vé& em sua ida a um
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ritual de sacrificio para Xangd. Xang0 é o primeiro orixa que surge na narrativa, divindade de
devocdo da matriarca africana. Nesse episodio, tem-se a primeira possessdo divina na trama.

Durante o ritual, jovens sdo tomadas pelo orixa, sob o olhar atdnito da pequena Mariana.

Mariana viu a avo entrar na roda e sair dancando como as outras. O som do tambor e
dos canticos se tornou intimo, as dangas foram ganhando forca, de repente uma das
mulheres deu um grito e ficou num canto da sala, os bragos esticados, olhos fechados,
o labio inferior estendido, e logo se atirou numa danca rapida, o corpo dando voltas
sobre voltas, todos ao redor gritaram kaud, e outra mulher imitou a primeira, e em
alguns instantes eram varias que dancavam na maior das entregas, a roda se desfez
numa alegria geral, Mariana acompanhou cada volteio das mulheres que dangavam,
uma parecia as vezes que ia chocar-se com outra, mas as duas se detinham a tempo
(OLINTO, 20073, p. 51 - 52).

Segundo ditado iorubd, as maes representam um trono de ouro, enquanto os pais, um
trono de vidro. O ditado revela uma natureza feminina particularmente adaptavel (imitando a
maleabilidade do metal nas maos do artesdo), associando o papel da matriarca a um valor que
ultrapassa as geracdes. Os pais, ao contrario, mostram-se um fragil pilar, sobre o qual repousa
a sociedade que as protagonistas desafiam, na conquista de seu espaco. Outra alegoria que se
repete com grande forca em Olinto é a da mascara Egungun ou Geélédé. A partir delas, o
religioso iorubé resgata do mundo dos deuses (0 Orun) a presenca dos ancestrais, que poderao,
personificados pelo religioso que ostenta a mascara, passear pelos lugares que visitavam em
vida. Assim, o ente querido é revivificado, capaz de retomar sua trajetoria habitual. O fato
cotidiano e a experiéncia do sujeito como membro de sua tribo €, portanto, fortalecido e algcado
ao status de fato magico e sagrado, a partir do ritual, onde os sacerdotes, presentificando os
ancestrais, percorrem os lugares em que o0 sujeito costumava atuar, em vida, ndo raro, entrando
inadvertidamente nas casas das familias, sentando-se a mesa, interferindo em qualquer préatica
do cotidiano. Essa presenca serve ainda para chamar a atencdo para algum significado familiar
ou tribal que esteja ameacado. Ha, portanto, um papel moralizador do egum, espirito de um
antepassado, que podera erguer-se dos mortos para reestabelecer valores tribais perdidos
momentaneamente, em ato de moralizacdo da urbe. Assim, 0s antepassados, a partir da visao

de mundo iorubd, participam da vida de seus descendentes.

[...] ouviu dizer que a festa era de Eguns, em homenagem as almas dos antepassados
que se chamavam Egunguns na Africa e eguns na Bahia, os eguns surgiram tarde da
noite, com roupas coloridas, pareciam lisos como tabuas, haveria alguém embaixo
daqueles panos?, o rosto desaparecia, todos se ajoelhavam, diziam ag6, esfregavam
uma das maos na outra, perguntavam coisas, agradeciam a resposta, os adupés e
modupés ecoavam pela sala[...] (OLINTO, 2007a, p. 51 - 54).
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Ao retornar a sua terra de origem, Aina (Catarina) busca para si o passado que Ihe fora
roubado e seu vinculo com estes ancestrais, capazes de passear pelas ruas. Um passado que a
assombra, capaz de se levantar dos mortos, tal como os Egunguns, mas que Ihe devolve sua

razdo de existir, em seus momentos finais.

Catarina respondia com poucas palavras, usava muito “eu quero”, 0 som ioruba de mo
fé permanecia no ouvido da filha, que sonhava com ele, a mée sempre fora de poucas
vontades, anulava-se, hoje afirmava que queria isto, queria aquilo, em Lagos ia querer
tal ou qual coisa (OLINTO, 20074, p. 64).

A diaspora fragmenta a personalidade de Aina (Catarina), e 0 processo de reconquista
dessa identidade perdidada-se a partir do retorno a Africa. Lentamente, a personagem adquire
um traco que, até entdo, era desconhecido pela filha: vontade propria. Torna-se, no navio,
silenciosa, em um primeiro momento, voltando-se para suas memorias, tentando remontar os
tracos de sua antiga personalidade. Ainda que sua transcendéncia ao sofrimento da diaspora dé-
se apenas com a morte, Aina (Catarina) integra a espiritualidade, que alimentara o matriarcado
que se inicia, ird reencontra-se como parte de uma familia, que se une a comunidade a partir de
sua ancestralidade — ancestralidade esta plena de deusas poderosas e empoderadoras, tais como

Oxum, que um dia, voou para a liberdade, transformada no pombo Adaba.

2.2 AMULHER AGINDO SOBRE A SOCIEDADE, A POLITICA E AECONOMIA: OXUM
TRAZ A SECA, EM REPRESALIA AOS HOMENS

Um dos mitos cosmogdnicos orixaistas da conta da tentativa de deslocamento da mulher
do centro do poder, relegando-lhe posicdo de subalternidade. Esse mito reitera a importancia
feminina, sua ligacdo com a fertilidade e a manutencdo da espécie. Nele, apds a criagdo do
mundo, 0s orixds homens propde uma reunido, onde serdo tomadas decisdes politicas,
impedindo a entrada de Oxum. A bela e vaidosa iaba das aguas doces, que havia se enfeitado
e arrumado para tomar parte desse encontro, teve seu orgulho ferido. Apds essa rejeicéo,
segundo Prandi, os rios secaram, as plantas pararam de produzir e nenhuma mulher concebia,
desaparecendo a caca sobre a terra (PRANDI, 2001, p. 345). A seca e a fome se espalharam
pelo mundo e Oxala foi consultar Olodumaré. O deus maior soube que Oxum fora excluida das
decisbes do mundo e disse que, se ela ndo fizesse parte de cada decisdo, ndo haveria filhos e
nenhum descendente poderia transmitir a memaoria dos ancestrais. Foram convidar Oxum, mas

somente com grandes festas e reveréncias ela concordou em tomar parte da reunido. Incluimos,
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nessa narrativa, a exigéncia de Oxum de que todas as iabas passassem a tomar parte das
decisbes politicas. Percebe-se, em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a) uma rede de
solidariedade, desenvolvida entre as mulheres, em solo africano, que surge como um caminho
para burlar a disparidade de direitos e que pode ser notada, constantemente, em Alma da Africa
(OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c) .

Essa irmandade alude a uma estrutura que precedeu a colonizacdo, sobreviveu, durante
o0 periodo colonial, inc6lume as tentativas de aculturamento dos autdctones e ganhou forga no
periodo de redemocratizacdo, como sera visto em “Qia e Trono de Vidro”. Gracas a ajuda de
D. Zezé, brasileira ja estabelecida na Nigéria e que se tornara a mulher mais rica no chamado
Brazilian Quarter, a familia Santos passa a trabalhar junto com os demais vendedores na rua
Bangboshe e na Praca Campos, comercializando obis, ordgbés e fumo. Salientamos que 0s
mercados iorubas apresentam-se, na trilogia, como um espa¢co marcadamente feminino.

A organizagio feminina em solo africano tenta burlar, em A Casa da Agua (OLINTO,
2007a), a presséo colonizatoria de submisséo da mulher, nos @mbitos econdmicos, politicos e
sociais, por parte dos colonizadores. McClintock (1994) fala de duas formas distintas de se
viver a pos-colonialidade nos paises africanos, uma feminina e outra masculina. Dentro da
maioria dos paises, a acdo do FMI e do Banco Mundial favoreceu e ainda hoje favorece os
interesses masculinos, contribuindo para o0 que a autora chama de “militarizacdo global da
masculinidade e feminizacdo da pobreza” (1994, p. 85). Incentivos sdo dados, constantemente,
ao preparo de homens ao novo mercado de trabalho, subsidios tecnoldgicos, comunicacionais,
econémicos e intelectuais. J& as mulheres, atuantes, preponderantemente, na agricultura e
pequeno comercio, sdo ignoradas por programas de incentivo internacionais (por
internacionais, leia-se coloniais). Tal modelo de desenvolvimento, comum na Africa, como
afirma McClintock (1994), contribui para duas condicGes pds-coloniais muito distintas a partir
do recorte de género.

O mito de Oxum personifica a mulher que, sem abandonar atributos associados a
feminilidade pela sociedade ioruba, tais como a vaidade e sensualidade, luta para ocupar seu
espaco, em uma sociedade que tenta se militarizar e masculinizar. Como divindade que rege a
fertilidade e a sexualidade femininas, Oxum € também fortemente associada, tanto nas religides
afro-brasileiras quanto no culto orixaista africano, a determinacéo e a persisténcia. Em diversos
mitos, a iaba aparece enquanto heroina, lutando pela transformacdo cultural e social, pronta a
enfrentar, ndo raro, os outros deuses em prol dos direitos femininos ou pela protecdo e

manutencéo da humanidade.
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Mariana inicia sua fortuna com a construcdo de um poco, pois percebe a necessidade de
agua potavel na regido, comerciando-a com os moradores mais abastados, em sua “Casa da
Agua”. Porém, ira compartilhar clandestinamente as aguas de seu poco, de forma gratuita, com
a populacdo mais pobre da regido, que ficard conhecida como “Agua”, pronuncia da palavra
portuguesa com influéncia francesa (OLINTO, 2007a). Em uma narrativa registrada por
Verger, o reino de Oxum passa a chamar-se “Oxogh6”, cidade batizada pela frase “Oxum gho”
(Oxum esta em estado de maturidade, suas aguas sdo abundantes) (VERGER, 2011, p. 54).
Oxum apresenta carater inquebrantavel nesse mito, sobrepujando a arrogancia do rei de Ibadan
e revoltando-se contra o casamento que quer impor a sua filha. Essa determinacdo da iabas é
reproduzida em Mariana, que luta pela libertacdo de seu filho Sebastian Silva, agindo, porém,
com serenidade e siléncio, postando-se em protesto na praca em frente a prisao. Diferentemente
da cultura ocidental, a cultura africana valoriza, sobremaneira, a mulher na maturidade. O
pensamento orixaista se calca em diversos mitos das iabas em sua maturidade, como indices de
empoderamento para a mulher. Essa maturidade remete tanto as aguas abundantes de Oxum,
quanto a sabedoria e respeitabilidade de lemanja, ou mesmo ao dominio dos mistérios da magia
das Mées Feiticeiras, lya Mi Os6ronga.

Em sua maturidade, Mariana lancara mao de todo seu prestigio em prol da carreira
politica de Sebastian Silva. O fato se repetira com a neta, Mariana Ilufemi, que contara com a
astlcia e determinacdo de uma ancia ja quase centenaria, com quem retine forcas pela libertacao
de Zorei, em Trono de Vidro (OLINTO, 2007c). Olinto propde uma representacdo raramente
vista na literatura brasileira, transpondo o poder feminino das ancias ancestrais para a figura de
Mariana. Na parte final de A Casa da Agua (OLINTO, 2007a), a mulher de negécios
septuagenaria é fundamental para o sucesso politico do filho Sebastian. Da mesma forma o sera
para a neta Mariana llufemi, ja beirando o centenario, em Trono de Vidro (OLINTO, 2007c).
Mariana confunde-se, a um s6 tempo, com a iaba das aguas doces, Oxum, a lyaldde (Méae da
Sociedade, principal orixa feminino) e com a propria Abolicdo da Escravatura (Mariana nasce
no ano da aboli¢éo).

Mariana pode ser compreendida, em sua inteligéncia, habilidade social e calma
determinacdo, a partir dos mitos que cercam a sensual Oxum em todas suas fases de vida. A
iaba se vale tanto de sua beleza quanto de sua astlcia e inteligéncia para ter cada um de seus
desejos ou caprichos atendidos. Oxum tem o dom da palavra e do siléncio, transpostos para a
trajetéria de Mariana, em seu sucesso, que ultrapassa os obstaculos do retorno da didspora. Sua

adaptacdo ocorre rapidamente, mediada pelo aprendizado das diversas linguas com que se
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depara na realidade africana, partindo de uma recombinagdo constante dos elementos culturais

com que entra em contato.

E na arte africana e sua diaspora que se afirma o entendimento geral do mundo,
quando se dilata nas repeticdes dos gestos, das dancas, nos dizeres, nas representactes
dos objetos, nas cores, nas mutias maneiras de traduzir temporalidade, diferentes
expressdes, comunicacdes em linguagens sensiveis que expdem um grande projeto de
sabedoria tradicional. Assim, sdo0 mantidos patriménios tdo antigos e referenciais
quanto a propria histéria do homem (OLINTO, in ALBUQUERQUE, 2009, p. 139).

Olinto, antes, porém, de retratar o éxito de Mariana, na superacao das dificuldades do
retorno da diaspora, problematiza os danos causados pelo processo de escraviza¢do, com outras
duas personagens da familia Souza. Se Aina (Catarina) teve sua identidade silenciada e buscou
ferrenhamente o retorno a terra de seu passado, Epifania jamais ira se sentir efetivamente como
participe da sociedade ioruba. Apenas a vida dos filhos a liga a essa terra, laco de natureza fragil
e inconstante. A despeito de seu sentimento de inadequacdo, Epifania mantém um importante
traco de sua personalidade, sua liberdade sexual. Tanto € capaz de rechacar uma tentativa de
violéncia sexual com uma tijolada (OLINTO, 2007a, p. 105), quanto envolver-se com o
brasileiro Jerbnimo, com quem mantera relacédo estavel até o fim de seus dias, unicamente com
objetivo sexual, sem maiores envolvimentos afetivos. Epifania é incisiva em seus ideais de
emancipacdo feminina, posicdo que parece, no romance, comum para a mulher de origem
afrobrasileira, em contraponto a africana. Sua rejeicdo a Africa é muito grande e serve para que
sejam apontadas todas as dificuldades que sdo impostas as mulheres que vivem na Africa. E a
personagem feminina que mais refuta a situacdo de pobreza e abandono das mulheres no projeto
colonial, bem como as limitacdes sexuais e afetivas impostas as mulheres de sua época. Essas
restricbes serdo, nas proximas geracoes, diminuidas, com a modificacdo dos padrées morais,
como se percebera com Abionan, que tem maior liberdade e prefere viver sozinha a residir com
seu marido (apesar de manter-se a ele fiel), em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b) e mesmo com
Mariana lufemi (OLINTO, 2007c).

A relativizacdo dos habitos, a partir dos encontros das culturas, € representada no enlace
entre Mariana e Sebastian Silva (pai). Ha a preocupacao do pai de Sebastian sobre a virgindade
de Mariana — costume ioruba — que é refutada por Epifania, em sua visdo de independéncia
feminina, tanto no que tange a sexualidade quanto ao mundo do trabalho. No dialogo entre 0s
sogros, divisa-se a diferenca de posicionamentos e a contribuicdo da cultura brasileira para o
empoderamento feminino, a partir dos costumes dentre as descendentes de escravas brasileiras

da época, em uma sociedade onde ndo se priorizavam casamentos, frente ao rigor do eito. Esse
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embate entre visdes de mundo e tradigdes marca o cotidiano dos brasileiros e descendentes de
brasileiros, em toda a primeira obra da trilogia. A festa de noivado entre Mariana e Sebastian
(pai) é uma rica representacdo das tradigdes brasileiras em Lagos, recombinando os habitos dos

dois continentes e a mundividéncia brasileira e iorubé;

[...] tal como aprendera a moga levantou-se, pegou numa bandeja onde estavam frutas
e garrafas de bebida, entregou-a ao pai e a mée de Sebastian, todos aprovaram aos
berros, Seu Justino pegou na bandeja, botou as méos nas frutas, examinou as bebidas
e, com um riso ritual, sacudiu a cabeca em sinal de aprovacdo. Em seguida, a moga
compds as vestes, ajeitou nos ombros o0 pano que estivera na cabega, ajoelhou-se com
as mdos juntas como quem recebe agua de uma fonte e encostou a testa no chao, diante
dos pais do noivo. Seu Justino Silva e a mulher puseram-lhe as méos nos cabelos,
ergueram-na, beijaram-Ihe as faces e abragaram-na. Mariana cumprimentou os mais
velhos (OLINTO, 20074, p. 112).

A cultura ioruba, com seus valores morais distintos da brasileira, é descrita em A Casa
da Agua (OLINTO, 2007a) de forma peculiar, mostrando 0 modo como a protagonista avanca
em sua adaptacdo e modifica suas formas de pensar. Ja em sua maturidade, atuando em um
mundo onde um dos maiores objetivos do sujeito € uma numerosa prole, a homossexualidade
das personagens, Joseph e do britanico Adolph, é vista como criminosa, pela matriarca. Mariana
compreende a ligagdo homossexual do filho enquanto influéncia de sua vida na Europa e busca
extirpa-la de forma incisiva. Usa, nesse momento, de sua condicdo de lider familiar em toda
sua forca e seus atos irdo acarretar o suicidio de Adolph, que € seguido do casamento de Joseph
com uma mulher nigeriana e suposto apagamento de quaisquer tendéncias homossexuais. Esse
episodio registra, na prosa de Olinto, as duras restricdes de grande parte da Africa a diversidade
sexual e tipificam a experiéncia de Joseph como influéncia do pensamento europeu. E
importante frisar que a homossexualidade, ainda em nossos dias, € criminalizada na Nigéria,
onde homossexuais podem chegar a pena de morte.

Em contrapartida a representacdo de Olinto sobre a sociedade africana, tedricos como
Murray (2016) descrevem o papel fundamental da diversidade sexual nas sociedades Nago,
registrando casos em que homens se vestem como mulheres e onde inexiste a preocupacao
sobre a orientacdo sexual dos mesmos. O pesquisador enfatiza, porém, que o homossexual ndo
é aceito em algumas comunidades tradicionais, onde a orientacdo sexual segue padrfes dos
povos hausa (de predominancia islamica), claramente contrarios a vivéncia homossexual
(MURRAY, 2016). Esse pensamento, como afirma o pesquisador, porém, recebe influéncia da
cultura islamica e ndo comunga com a mitica orixaista, onde mais de um orixa vive histérias de

amor homossexuais. A despeito, no entanto, das narrativas miticas que descrevem a
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homossexualidade?, tais comportamentos ainda sdo fortemente rejeitados, mesmo no século
XXIl, na lorubaléndia.

Olinto representa ainda, no primeiro romance da trilogia, fatos que, possivelmente,
conheceu in loco. E o caso do estranhamento da jovem Mariana a algumas das tradicdes
africanas, tentativas de empoderamento de um matriarcado que se desenvolve em paralelo ao
patriarcado tribal, praticas que foram metodicamente perseguidas pelos colonizadores. Dentre
elas, uma que provoca ainda grandes reagdes no mundo hodierno, o da excisdo, cirurgia de
extracdo do clitoris, praticada por diversas tribos, tanto de religiosidade muculmana quanto
orixaista. Algumas das mulheres africanas parecem considerar inconciliaveis o prazer feminino
e a atuacdo da mulher na vida politica e econémica, que julgam fundamentais — fato que ganha
destaque no romance. Partindo do olhar de uma das amigas de Mariana, melhor adaptada ao
pensamento africano, Olinto anuncia um dos temas centrais das trés obras — 0 empoderamento
feminino em uma realidade transcultural, onde mulheres buscam o resgate de um poder tribal
matriarcal, ja enfraquecido na Africa no momento das invasdes europeias. A cena mostra

fielmente a negociacédo presente no contexto multicultural descrito por Russel Hamilton (1999).

Luzia sentou-se perto dela, falaram disto e daquilo, até que surgiu o assunto que
impressionou Mariana.

— E comum fazerem festas sem homens?

— Varias vezes por semana.

A moca queria saber por qué, Luzia disse que pensara muito naquilo sem chegar a
uma explicacdo, ouvira falar de aldeias do interior em que se cortava o clitoris da
mulher e ela ndo tinha tanta necessidade de homem, conservava a cabega mais fria,
dominava nos negécios, mandava na aldeia, onde predominava uma espécie de
matriarcado, mas em lIbada ndo acontecia isso, pelo menos que ela soubesse [...]
(OLINTO, 2007a, p. 101 - 102).

No trecho acima, tem-se um embate das personagens, jovens oriundas da didspora, com
velhas tradigdes e 0s anseios e necessidades vividos no presente. Mulheres que tém a sua frente
a tarefa de viver na Africa de seus antepassados, a quem cabera a ressignificacdo da sociedade
que lhes € apresentada, partindo do resgate, tanto da cultura da qual séo representantes, quanto
das velhas tradic@es tribais. Essas mulheres irdo reinventar a sociedade africana das vésperas
da descolonizacdo, ao mesmo tempo em que recuperam elementos necessarios a sobrevivéncia

e ao fortalecimento feminino em plena reorganizacao da sociedade apos a didspora, na tentativa

26 Na mitologia dos orixas, ligagdes homossexuais podem ser vistas com frequéncia, tanto transitorias, como na
ligagdo amorosa entre Xangb e Oxumaré (PRANDI, 2006, 226) e entre Oxum e lansd (PRANDI, 2006, p. 325),
quanto em orixas especificos, como nos mitos que envolvem Odé, na mitologia do Batugque do Rio Grande do Sul
(COSTA, 2016, p. 235), em seu amor por Ossanha e Orumilaia, quando se registra ainda a grande diferenca de
idade, entre os dois amantes.
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de rompimento com os lagos coloniais. Ao realizarem festas sem a presenga masculina,
estabelecem lacos de solidariedade e intimidade, fundamentais para seu empoderamento.
Russel Hamilton (1999) ja trata do controverso conceito de pds-colonialismo, debatido por
teorias literarias, literaturas e ciéncias sociais. Essas batalhas se ddo, segundo ele, em campos
tais como o feminismo, o multi-culturalismo ou os estudos homoeroticos. Segundo o autor, para
a maioria esmagadora dos estudiosos, o pds-colonialismo se deflagra com a independéncia dos
paises colonizados.

Outro tema relativo ao contexto multicultural e as decorrentes hibridizaces
problematizadas no romance € o da religiosidade. O pensamento ioruba é representado em sua
flexibilidade e adaptabilidade, que possibilitou o forte sincretismo entre as religides orixaistas,
cristds e muculmanas. A religido dos orixas no Brasil possui hoje elementos oriundos da fé
cristd (onde a figura de orixas e santos catolicos confunde-se com facilidade); e também
muculmanas, como no uso do branco em determinados ritos. A mobilidade de Mariana também
representa a plenitude do hibridismo na fe, dentre igrejas catolicas e terreiros, locais de culto
ioruba e cristdo. Vé-se ainda o pronto aceite desse hibridismo por parte dos orixaistas. O
mesmo, porém, nao se repete no sentido inverso. A crista Epifania, cuja fé € flexivel a ponto de
permitir seu envolvimento com Padre José, ndo vé com bons olhos a aproximacao da filha com
o0 culto aos orixas, permitindo-o apenas em respeito a mae. O fato mais marcante, porém, da
convivéncia nem sempre pacifica entre as fés se da no repudio da personagem Ebenezer as
tradicdes tribais poligadmicas do pai e seu gradual enlouquecimento, abandonando a familia para
se tornar um pregador cristdo, nas ruas da Nigéria.

A lingua e a religiosidade, segundo os estudos de Olinto em Brasileiros na Africa
(1980), podem aparecer como elementos unificadores ou objetos de contenda. O autor salienta
momentos em que tracos brasileiros desapareceram, como 0 uso da lingua ou mesmo algum
sobrenome. Olinto fala do desmembramento de familias por motivos religiosos. Assim, familias
protestantes ou mugulmanas abandonam as reunides de brasileiros, modificam seus sobrenomes
e combatem a lingua portuguesa, para eles indicativa de catolicismo, na medida em que foram
os brasileiros que levaram essa religido para a Nigéria. Em seu tratado sobre 0s aguda, reproduz
uma fala de um membro de uma familia que abracou a religido maometana, ao perguntar se

algum membro da nova geracdo falava o portugués:

Fui criado por um tio que me dizia sempre que a lingua portuguesa era lingua de
catolico. Proibiu-nos de falar portugués. Para ele, isto cheirava a heresia. Assim,
esqueci 0 pouco portugués que sabia na infancia e meus filhos e sobrinhos nunca o
aprenderam (OLINTO, 1980, p. 190).
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Olinto aproxima o leitor da problematica da descolonizacdo, momento crucial para as
colbnias sulamericanas e africanas, que tem inicio com a Aboli¢do da Escravatura no Brasil
(1888). Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c) mostra a familia da didspora enquanto
possivel agente de transformacao nessa nova sociedade africana, que se anuncia com a gradual
libertacdo das coldnias. As figuras da matriarca e da ancié trazem em si uma abordagem que se
contrapde, por si s8, ao centro da sociedade ocidental, estabelecido na figura do homem branco
e jovem. Hutcheon (1991) insiste na necessidade de uma perspectiva descentralizada para a
percepcdo do mundo e das representacGes de mundo propostas pela arte, a partir do momento
em que se reconhece uma cultura distante do que chama de “monolito homogéneo” — masculina,
classe média, heterossexual, branca e ocidental. A cultura, na sociedade tipificada em Alma da
Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007¢) é construida em meio a uma diversidade fundamental
a atuacéo feminina, em um mundo dominado pelo colonizador.

Olinto delineia um espacgo vazio deixado pela figura masculina, na vida da mulher da
diaspora, que ela preenche por relagdes estabelecidas com outras mulheres de sua sociedade
tribal. Assim, Mariana encontra D. Zezé, que lhe auxiliard financeiramente em sua chegada. A
protagonista servird, ainda, de referéncia para a jovem Abionan, em O Rei de Keto (OLINTO,
2007b) e, finalmente, para a neta Mariana llufemi, em Trono de Vidro (OLINTO, 2007c). Apos
seu casamento, necessario, em sua trajetdria, unicamente para a descendéncia, Mariana se vé
s0. O marido, Sebastian, parte para buscar melhores condi¢Ges em outras terras e retorna apenas
para o desenlace de sua morte. Uma vez responsavel pelo sustento e protecdo de sua familia,
composta agora pela mée, Epifania, pelos irméos e pelos filhos, Joseph e Aina, Mariana se
depara com o desafio de sua participacdo definitiva nos @mbitos econémicos, sociais e politicos.

Uma alegoria surge como ponto de apoio fundamental para a participacdo da
protagonista na sociedade, da qual trata Bachelard (1993), em sua simbologia — a casa. A casa,
que serve de titulo para o romance, constitui-se, juntamente com seu poco, 0s indices
deflagradores da transformacdo da vida de Mariana. Bachelard teoriza amplamente sobre a
casa, em sua simbologia, e a vé como abrigo para o devaneio, permitindo ao sujeito a paz
necessaria para seus sonhos e suas experiéncias, que irdo sancionar os valores humanos, valores
que “marcam 0 homem em sua profundidade” (BACHELARD, 1993, p. 199). Para o autor, é

necessario compreender-se a casa como um dos maiores poderes de integracdo para 0S
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pensamentos, as lembrancas e 0s sonhos, e é justamente desta integracdo de que carece Mariana

em seu processo de superagdo do trauma da diaspora?’.

Nessa integracgdo, o principio que faz a ligagdo ¢ o devaneio. O passado, o presente e
o futuro dédo a casa dinamismos diferentes, dinamismos que freqiientemente intervém,
se opondo, as vezes estimulando-se um ao outro. A casa, na vida do homem, afasta
contingéncias, multiplica seus conselhos de continuidade. Sem ela, 0 homem seria um
ser disperso. Ela mantém o homem através das tempestades do céu e das tempestades
da vida. Ela é corpo e alma. E o primeiro mundo do ser humano (BACHELARD,
1993, p. 199).

A Casa da Agua (OLINTO, 2007a), a partir de seu poco, é o meio pelo qual Mariana
traca um caminho de sucesso econdmico, politico e social. Durante toda a narrativa, em diversos
pontos, ainda que possua outras moradias, a perspectiva do reencontro com estes momentos
fundadores de sua atuacdo no mundo sera sempre divisada pela protagonista. A agua esta
presente em sua simbologia, em todo o romance, em momentos-chave da narrativa: a enchente
que obriga o deslocamento da familia Santos; o mar atravessado na dura viagem de retorno; o
poco, de cujas aguas inicia-se a riqueza, fundamental para o empoderamento da protagonista;
0 mar, visitado por Mariana, ja idosa, com o jovem Fadori, que encontra para recuperar a
energia de sua juventude.

A representacdo de lugares da realidade, transpostos ao espaco ficcional, confunde-se,
em Olinto, com o transito por espacos imaginados, como o pais de Zorei. Ainda hoje, existe
uma Casa da Agua (Water House), na Nigéria, construida por Jo&o Esan da Rocha (ver Anexo
B1), em Kakawa Street, Lagos. Jo&o havia sido capturado aos dez anos e levado da Africa até
o0 Brasil. Retornou com seu filho, Candido Jodo da Rocha, nascido em 1860, j& um homem
livre. Candido tornou-se um rico homem de negocios, fundando o Bonanza Hotel, em Lagos,
sendo considerado o primeiro miliondrio negro na Nigéria (IMHONOPI, URIM e
IRUONAGBE, 2013). A historia da familia Rocha se aproxima da criada por Olinto para a
familia Souza-Silva, em especial, assemelhando-se a da personagem central da trilogia,

Mariana, a rica mulher de negdcios, que principia a sua fortuna a partir da agua de um poco.

27 Convém lembrar que na visdo iorubd, o conceito de casa é estendido. Assim, o sujeito orixaista vé em sua tribo
ou na¢do uma extensao de sua casa, sua efetiva moradia. 11€, palavra que significa, literalmente, casa, pode também
significar tribo, habitat, solo, nacdo ou mesmo a propria Terra. O termo serve de prefixo para todos os tipos de
abrigo ou moradia e também identifica uma iaba. Onilé (do iorubd, “Senhora da Terra”), também chamada Aié,
iabé4 da moradia, é particularmente silenciosa e reservada, escondendo-se em um buraco, durante a festa dos orixas.
Olodumare, seu pai, considera que, ao cobrir-se de terra, a jovem vestiu-se com o mais belo dos trajes, consedendo-
Ihe a protecdo do proprio planeta. No mito, registrado por Prandi, todos os orixas e todos os homens devem pagar
seu tributo a Terra, e, assim, Onilé é aquela que recebe 0 maior nimero de presentes, dentre os orixas (PRANDI,
2001, p. 410 - 415).
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Jung (2014) ja atenta para a riqueza da simbologia da &gua como formadora de
arquétipos — notadamente femininos, ligados ao que chama de “anima”, indice ainda do “limiar
das a¢oes” da humanidade, incontrolavel (assim como o manancial das aguas) e prodiga de
vida. A &gua ainda remete ao arquétipo materno (JUNG, 2014, p. 87 - 89), em suas faces mais
elevadas (e assustadoras), tais como a “Deusa” e a “Mae do Deus”, estatutos associaveis a
posicdo de Mariana, uma protagonista que ocupa um lugar que ndo lhe seria, a um primeiro
momento, destinado. E mulher em um mundo onde o poder feminino, celebrado pela mitica
africana, foi desnaturalizado pela acdo do colonizador. Por sua a¢do no mundo, Mariana
(re)empodera todas as mulheres que irdo sucedé-la, em suas ambicdes politicas, econdmicas e
sociais, tais como as protagonistas dos romances subsequentes. Assim, aproxima-se da figura
de Oxum, divindade cujo arquétipo esta diretamente associado a dgua e a maternidade, iaba
que desloca para a centralidade a mulher que é expulsa para as margens da acdo. Mariana esta
imersa em uma realidade indspita. Porém, ficam claras ao leitor as diferengas entre a sociedade
tribal, onde a crenca em deusas que reafirmam o poder feminino alicercam sua acao
desbravadora e a sociedade europeia, cuja visdo judaico cristd tenta sufocar o impeto de
libertacdo feminino 2 . Hutcheon (1991) salienta a importancia das protagonistas na
caracterizacdo do que define como metaficcdo historiografica, tanto em sua complexidade
guanto no estatuto marginal de sua condicdo no mundo, prefigurando um desafio a narrativa
eurocéntrica e masculina. Para a tedrica, as protagonistas da metaficcdo historiografica sdo os
ex-céntricos, os marginalizados, as figuras periféricas da historia ficcional. Mariana, mediante
estratégias simples de estar no mundo, o revoluciona. Para que desafie 0os rumos que lhe sdo

impostos pela sociedade ocidental, patriarcal e eurocéntrica, bastam-lhe uma casa e um poco.

23 LINGUA, MEMORIA E RELIGIOSIDADE NO PROCESSO DE
RETERRITORIALIZACAO: OXUM E TRANSFORMADA EM PAVAO E ABUTRE

Mais de uma narrativa cosmogonica reitera a importancia feminina na formacéo da
sociedade, registrando o embate entre as mulheres — em seu intuito de protecdo da humanidade,
e 0s homens — que buscam a manuntencdo de uma relacdo assimétrica entre 0s géneros, que se
revela deletéria as necessidades tribais. Um mito corrente nos terreiros brasileiros, registrado

por Prandi mostra que, nos primérdios do mundo, os orixas rebelaram-se contra o grande

28 | embremos que Lilith, ao ndo se submetar ao homem, é expulsa do projeto da criagdo e Eva é responsabilizada
pelo sofrimento do mundo, a partir do pecado original, nas narrativas judaico-cristas.
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criador, Olodumaré, sendo castigados com uma grande seca. Para aplacar sua ira, seria
necessario que um dos orixas levasse o pedido de perddo ao reino de Olodumaré, o préprio
Ordn (o Sol), reestabelecendo a ordem e resgatando a vida. Para tanto, cada um dos orixas se
transformou em uma espécie de péssaro, intentando a dura viagem. Novamente, 0S orixas
fracassaram na miss&o, pois a distancia entre o Ayé (Mundo) e o Orln era grande demais, além
do calor que os fustigava. A exemplo da narrativa que envolve o ritual do Tbalogun, aqui
registrada, os deuses sdo sistematicamente derrotados em seu intuito. Oxum resolve intervir a
seu modo, tornando-se um belissimo pavao (macho). Sob o riso de escarnio de seus irmaos
orixas, sobe aos céus. O calor do sol queima-lhe as plumas e o belo pavédo vira um feio abutre
(fémea), que adentra aos reinos de Olodumaré. Por piedade pelo sacrificio de Oxum, a
divindade criadora devolve ao mundo a béngdo da chuva, que passa a ser trazida nas asas de
Oxum-abutre (PRANDI, 2001, p. 341). Como vimos, a divindade que rege a propria
feminilidade mostra sua beleza a partir de uma face masculina. Apds a perda significativa dessa
beleza, que Ihe € cara, torna-se a deusa tutelar da chuva, assumindo uma face feminina?.

Em um dos trechos iniciais d’Os arquétipos e o inconsciente coletivo, ao refletir sobre
a civilizacao contemporanea, Jung (2014) aponta para o empobrecimento dos simbolos na nova
sociedade eurocéntrica, com o esvaziamento mitico da religido crista, a partir da Reforma
Protestante. Para ele, aquele que perdeu os simbolos historicos e ndo localiza para estes um
substituto, esta fadado ao seu preenchimento com o que chama de “absurdas ideias politico-
sociais”, caracterizadas pela desolacdo espiritual (JUNG, 2014, p. 23). Sob este angulo, uma
das solucdes para o niilismo e a aridez espirituais do “depauperamento crescente dos simbolos”
(JUNG, 2014, p. 23), que se reflete no empobrecimento poético, também analisado em O
espirito na arte e na ciéncia (JUNG, 2013) é a recuperacdo da importancia da imagem,
enquanto recurso que capta um “contetdo significativo e transcendente” (JUNG, 2013, p. 93).

Assim, vé-se, a exemplo do que Jung percebe n’O anel dos Nibelungos, de Wagner, que
a dindmica e o sentido profundo da obra nédo reside no conteudo mitico evocado em Alma da
Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c), mas nas visdes originarias nele expressas.
Compreender essas visdes originarias, que se reinem em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a),

tornando-a narrativa fundadora de uma sociedade feminina pés-colonial, é vé-la como parte de

29 Em uma versio dessa narrativa estudada nos terreiros do Batuque do Rio Grande do Sul (COSTA, 2016), o deus
dos mortos e da doenca, Xapana, recolhe cada uma das penas perdidas por Oxum, confeccionando-lhe um leque
—um dos simbolos do poder da realeza na cultura ioruba. O artefato devolve a beleza a iabas, que acaba pot unir-
se com Xapanad, tornando-se também uma divindade associada ao mundo dos mortos. Essa versdo da narrativa,
que altera o final da historia, ligando Oxum ao deus dos mortos, também conhecido como conhecido como
Obaluayé (Senhor do Céu e da Terra— Oba+Orun+Ayé).
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uma compreensdo dos mitos e fatos arquetipicos com que essa narrativa se comunica. As
imagens produzidas por Olinto falam a um sentido de primitivo que nada tem a ver com o
rudimentar, mas com a segunda acepc¢éo da palavra — tratam-se de imagens primordiais.
Zilberman (1977) fala de um romance cujas raizes ddo conta de uma modificacéo,
passagem do mundo mitico ao seu contréario. O romance de Olinto, porém, traz uma realidade
determinada por valores que expressam a tradicdo ocidental, que orientou a conquista e
colonizacdo (de que fala Zilberman), que se alternam com valores apenas expressos pelo
pensamento primitivo, em um deslocamento continuo entre estes dois mundos, mitico-tribal e
racional-eurocéntrico. A chegada da familia “Santos” em terras africanas tem inicio com um
episddio que marcara a vida da protagonista, sob a forma de um augurio de fertilidade e
prosperidade, lancando-a a centralidade da narrativa, atuando como ponto de partida da
linhagem que iré sucedé-la. Ao tomarmos contato com a trilogia de forma integral, percebemos
gue Aina (Catarina) e Epifania fazem parte de uma narrativa prépria, centrada na diaspora e no
retorno. Ja Mariana é nucleo de uma trama que se desenvolve a partir da influéncia aguda em
solo africano e na formacdo de uma sociedade pos-colonial que hibridiza essas diferentes
culturas. Ao descer, completamente nua, no solo do litoral de Lagos, Mariana tem sua primeira
menstruacdo. Dentro do pensamento afroperspectivista de D. Zezé, chega “salvando a terra”
(OLINTO, 20074, p. 78). Em varios momentos da narrativa, € descrita a imagem nua de Oxum,
que se assemelha a imagem de Mariana ao chegar ao solo africano — a menina necessita despir-
se, por pratica de quarentena, imposta pelos soldados ingleses que a recebem, chegando a costa
enrolada em um lencol, que escondera sua menarca. Divindade diretamente ligada a fertilidade
e a feminilidade, ha um mito, narrado por Reginaldo Prandi em sua mitologia, onde Oxum
transforma em penas de papagaio (do ioruba, ecodidé) o fluxo menstrual — clara alusdo a
conversao da fertilidade, representada pela menarca, em riqueza material, bem como a
aproximacao dos ciclos femininos com os ciclos da natureza. Essas penas ainda possuem grande
valor financeiro em solo africano e brasileiro, por serem associadas a certas praticas iniciaticas

do culto aos orixas.

Mariana sentiu-se mal, estaria doente outra vez?, a distancia entre o navio e a costa
ndo era longa, mas como demorava, de repente a menina teve uma dor que lhe descia
pelo ventre, uma dor e um calor, alguma coisa como se rebentava dentro dela, o calor
aumentou no sexo, Mariana pds a mao e viu que estava molhada, levantou o lencol,
havia sangue no fundo do barco e no branco do pano, Epifania segurou a filha, o barco
se aproximava da terra, a mulher e um dos remadores ajudaram a levar Mariana até
um trecho de capim, sob uma arvore, a mae pegou no lengol, abriu as pernas da filha,
limpou-lhe cada lado da coxa, Mariana tornou a cobrir-se com o lencol, um cheiro
forte e acre andava no ar [...] (OLINTO, 20074, p. 70).
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Jung (2013) descreve a tentativa de exorcismo, ou propiciacéo de realidades ligadas ao
inconsciente ou obscuramente pressentidas, tais como as que cercam a fertilidade feminina e
seus ciclos naturais. Durante toda a narrativa, os amadurecimentos fisico e psicolégico de
Mariana estdo ligados a ressignificacdo do mundo, desenvolvimento descrito com mindcias da
psicologia da personagem. Como diria 0 autor, “Configurar e reconfigurar: eterno prazer do
sentido eterno” (JUNG, 2013, p. 92). Dessa forma, todo e qualquer fato que envolva a
protagonista remete a uma figuracdo intimamente ligada ao mito. Ainda na viagem de navio,
vé-se 0 subito despertar da feminilidade de Mariana, figurando a alternancia entre impulsos
adolescentes e infantis, comuns a fase. Percebe-se ainda, novamente, a aproximacao da
metafora da agua e do temperamento da protagonista. O mar, de revolto, torna-se pléacido,

letargico.

— Minha filha, vocé esta com treze anos.

Estava. Sentia-se mais velha, s6 queria conversar com Abigail, que ja era moga, mas
de vez em quando corria para perto dos irmaos menores, doida para brincar de roda,
ou passava horas sem dizer nada, fitando os objetivos e a as pessoas, 0 mar era como
se fosse um enorme assoalho brilhante, dava a impresséo de que qualquer um podia
andar por cima dele (OLINTO, 2007a, p. 66).

Mariana aparece como heroina cultural da sociedade que auxilia a construir, diretamente
associada ao mito de Oxum. Ambas as narrativas inserem-se no modelo de “mito heroico”
proposto por Eledazar Meletinski, onde “a biografia da personagem principal, que passa por
provacOes propiciatorias, é frequentemente associada a troca ritualistica de geragdes”
(MELETINSKI, 2015, p. 42). O tedrico afastou-se, neste ponto, do pensamento freudiano,
analisando as narrativas em grandes simbolos e ndo meramente signos. Meletinski (2015)
compara as narrativas literarias — e ai se enfatiza as sagas familiares (ZILBERMAN, 1977),
como a trilogia de Olinto — ao ritual das diversas religides. Cada ritual, segundo Meletinski,
corresponde a varios mitos e vice-versa, a um mito corresponde um ou muitos ritos. O mesmo
se da com a narrativa, que parte da psicologia inconsciente coletiva em que esta imerso o autor
e 0 mundo que ele busca representar.

Assim sendo, Mariana ocupa diferentes posicdes na diegese, de acordo com cada
romance da trilogia. E a protagonista de A Casa da Agua (OLINTO, 2007a), passando ao papel
de amiga e conselheira da protagonista Abionan, em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b).
Finalmente, passa ao lugar de preceptora e orientadora, em Trono de Vidro (OLINTO, 2007c).
O deslocamento do foco narrativo e o0 posicionamento da personagem tornam-se fundamentais,

na composicdo de Antonio Olinto, para sua proposta de representacdo de Mariana como
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transformadora da sociedade. A ja citada “troca de geragdes” (MELETINSKI, 2015, p. 42) esta
diretamente ligada a cosmovisdo tribal e ao ideal de composicao de um matriarcado, em Alma
da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c) .

Papéis estdo diretamente ligados aos mitos a que a narrativa remete, aludidos pelas
fungdes exercidas pela personagem, aproximando-a ao arquétipo da heroina cultural Oxum,
que, por meio de suas caracteristicas particulares — inteligéncia, vaidade, beleza, sensualidade,
altruismo e determinacdo — reafirma o papel feminino na urbe, adquirindo status de destaque.
A ascensdo politica de Mariana Ilufemi esta diretamente ligada ao poder econémico de sua avo,
que ja granjeava importancia politica e é, a partir da redemocratizacdo e descolonizacdo que
enseja, tipico fato cultural, atingindo o status de “feito” de que fala Meletinski (2015), exigindo
conhecimento especifico e ousadia — caracteres associados quase que exclusivamente ao
homem, na mitica da civilizacdo ocidental eurocéntrica. Esses feitos, atos do demiurgo descrito
por Meletinski (2015), estdo relacionados a transformacéo da natureza — preparacao de objetos
naturais para 0 homem e organizacdo da poélis, modificacdo dos papéis sociais, inicio das
tradicOes e estabelecimento de uma sociedade (2015, p. 47). Muito frequentemente fatos
culturais como os exemplificados acima ndo sdo o centro da narrativa, demonstrando, como
salienta o autor, serem produtos casuais da atividade existencial do ‘“heroi cultural”
(MELETINSKI, 2015, p. 47). O mesmo pode ser verificado na narrativa literaria de Olinto.
Mariana transforma o mundo a sua volta sem qualquer preocupacao de fazé-lo, a partir de sua

presenca e tentativa de sobrevivéncia.

O herdi cultural encarna a sociedade humana (e, frequentemente, na pratica, ela se
identifica com sua tribo), que, significativamente, op8e aos deuses e aos espiritos que
simbolizam forgas naturais. As personagens miticas do tipo dos herdis culturais
representam a sociedade humana (étnica) perante os deuses e o0s espiritos, atuando
como intermediarios (mediadores) entre mundos miticos diferentes. [...] Embora no
her6i cultural ja possa ser notada a forga como trago marcado, nele a inteligéncia e a
magia sdo pouco diferenciadas, sendo que um papel muito menor é desempenhado
pela ousadia e particularmente pela forca fisica [...] (MELETINSKI, 2015, p. 49).

Essa personagem mitica, a que se refere Meletinski, ja é localizada no epos heroico,
narrativa protagonizada, tradicionalmente, por figuras masculinas. Inspirado por uma mitologia
que posiciona a mulher, em sua representacdo, em um lugar de destaque, A Casa da Agua
(OLINTO, 2007a) salienta a importancia feminina e ofusca ou reduz a masculina. A resiliéncia
festiva das mulheres é representada constantemente, evidenciando lacos estabelecidos entre
todas as personagens femininas, em seu trajeto. Na cena abaixo, nota-se a maneira como a fibra

feminina manteve essas mulheres mais fortes na travessia do mar, em comparagcdo com 0S
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homens, na medida em que encontraram energia, ao final da viagem, para celebrar o retorno,

enquanto seus companheiros encontravam-se exaustos.

Epifania acompanhou a danca das mais mogas, panos vermelhos, brancos, azuis
esvoagavam no compartimento, o lampido lancava luz sobre rostos suados, as
mulheres pareciam mais fortes do que os homens, Mariana ia descendo a escada,
parou hum degrau [...] (OLINTO, 20074, p. 68) [grifo nosso].

A Mariana, a presenga masculina se faz desnecessaria, em um mundo que lhe parece
regido por mulheres. Em sua familia, € ela, com sua rapida adaptabilidade e sua determinacéo
serena, quem melhor ira superar as marcas da diaspora. Lentamente, a sonoridade da lingua
iorubd e o modus de vida nigeriano vdo aderindo a personalidade de Mariana, muito melhor
aclimatada a rotina africana que sua avo, assertivamente desterritorializada e que sua mée, que
ndo se conforma com o novo pais. A rapida aquisicdo da protagonista de varias linguas — a
materna, as autdctones e as dos colonizadores — ird contribuir para sua adaptacéo a realidade
dos brasileiros na Africa ioruba. Percebe-se ai que o poder do colonizador em solo africano
ainda se afirma. E fundamental que aprendam a lingua do colonizador, pois “Tudo aqui pertence
aos ingleses” (OLINTO, 2007a, p. 78). A proposi¢do de uma identidade social é diretamente
influenciada pelas escolhas, ou antes, possibilidades idiomaticas. A lingua se impde como
espaco de mediacdo com o solo africano, enquanto outros habitos, mais intimos, seguirdo
trazendo a marca brasileira, como o das indumentarias.

Nota-se que as trés personagens fazem questdo de se vestir de forma “brasileira”,
mostrando sua identidade de origem. No entanto, na tentativa de adaptacdo ao solo africano,
cada uma das mulheres da familia “Santos” ird se comportar de uma forma diferente, marcando,
com o idioma e os habitos adotados, sua posicdo em um mundo fragmentado pela diaspora. Ao
mesmo tempo em que Aina (Catarina), em seus Gltimos momentos de vida, recusa-se a se
comunicar e ser tratada em lingua portuguesa, assumindo o nome de Aind, anterior a sua
escravizacdo, Epifania tem dificuldades em se afastar de sua condicdo de brasileira. A
ressignificacdo de mundo se processa por Mariana. A nova geracdo cabe transitar pelos
universos idiomaticos e fisicos, e, assim, Mariana é capaz até mesmo de sonhar em vérias
linguas (OLINTO, 20073, p. 85). A desenvoltura de Mariana lhe granjeia contato com diversas
culturas, tais como a dos ibds (falantes de inglés e de confissdo catdlica) e a dos iorubas

(falantes, em sua maioria, do ioruba e praticantes da religido dos orixas).

Epifania voltara a falar o portugués, agora ndo via grande diferenca entre a vida em
Lagos e a vida na Bahia, muita coisa era igual, o calor, a lingua, a missa, as frutas, s6
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com a mae é que falava ioruba, Catarina parecia mesmo ter esquecido o portugués,
comecava a se dar mais com os da terra, com os africanos, que paravam diante de seus
caixotes, compravam obis e ficavam de conversa demorada, quando aparecia alguém
de Abeokuta as perguntas e respostas demoravam mais tempo, de 14 é que vinha a
agua para Lagos, a do canal era salobra, ninguém podia beber, vinha em potes e tinas,
e canoa, pelo Rio Ogum, e todos iam apanha-la numa ponta da ilha. (OLINTO, 2007a,
p. 105).

Ao teorizar sobre a diaspora, Hall (2003) afirma que cada dispersdo carrega consigo a
esperanca de um “retorno redentor”. Uma identidade cultural fixada no nascimento, parte da
natureza impressa através do parentesco e da genética, constitutiva da subjetividade. Uma
identidade fixa e herdada como tradicdo (na sua acepgdo mais centralizadora) ndo abarca
questBes como a hibridizacdo das culturas pelo inevitavel contato do contexto diasporico e a
crioulizacdo decorrida do contexto multicultural. A fragmentacéo identitaria e o sofrimento pela
adaptacdo ao estatuto irreversivel do sujeito da didspora séo representados, em diferentes pontos
de vista, pelo drama de Ainad (Catarina) em sua tentativa de retorno. Também podem ser
percebidos no sofrimento de Epifania pela desterritorializacdo, sentida por uma afro-
descendente brasileira em solo africano. Mariana personifica 0 que Edward Said (1996)
classifica como culturas irremediavelmente impuras e, por isto mesmo, ricas de significacfes
novas, em unissono a uma modernidade inevitavel. Antonio Olinto ndo foge a questdo da
relativizagdo do valor dos diferentes elementos, em uma cultura sincrética, de que fala Hall
(2003), onde relacdes de dependéncia e subordinacao, sustentadas pelo proprio colonialismo,
fazem com que cada elemento cultural seja vivenciado de diferentes formas, em diferentes
contextos, por diferentes sujeitos da didspora. Questdo tratada com todas as suas cores na
descricdo do processo de reterritorializacdo de Mariana e sua familia na cidade de Lagos, sua
adaptacdo com os outros descendentes de brasileiros — 0s aguda — e 0s autdctones nigerianos.
Mostra ainda a transformacdo da menina na chefe da familia Silva, que principia com a recepg¢éo
dos tripulantes do patacho Esperanca pelos brasileiros que haviam retornado anteriormente.

Olinto tem o cuidado de marcar a presenca de soldados, ainda que discreta, em todos 0s
cendrios urbanos — “todos falavam e riam ao mesmo tempo, um soldado inglés que se achava
junto a uma porta riu também” (OLINTO, 2007a, p. 76). A familia descobre que hd um bairro
de brasileiros em Lagos, onde se situa a rua Bangboshe®. A primeira reacéo de Epifania é de
estranhamento. Sao recebidos por uma das pessoas mais proeminentes da comunidade brasileira

formada em Lagos, a rica D. Zezé, reconhecida por Aina (Catarina) como “chefe” dentre os

30 como se revela adiante no romance (OLINTO, 20074, p. 113), 0 nome se deve a figura de “Papai Bangboshe”,
brasileiro que se opds aos ingleses, quando da chegada dos primeiros aguda em Lagos.
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aguda, residente em um sobrado, a “Casa da Bahia”, semelhante a casa que Mariana terd no

futuro. D. Zezé é uma mulher de acurada percepcao sobre a realidade dos retornados.

— Tém chegado muitos brasileiros aqui ultimamente, mas sem a menor ideia do que é
Lagos. Pensam que Vo encontrar uma coisa e encontram outra. Devem ter recebido
noticias erradas 14, as coisas ndo sdo faceis.

Catarina respondeu:

— Nunca pensei que fosse, D. Zezé, mas aqui € minha terra.

— E e ndo €, iaid. Para a maioria, 0s avos sairam daqui e foram escravos no Brasil, se
acostumaram 14, mas sempre pensando que aqui era o paraiso. Pois isto aqui é o

paraiso, mas também ndo é o paraiso, iaia (OLINTO, 2007a, p. 77).

E criado, assim, um territério de manutencio da estrangeiridade em solo africano, o
espaco dos “brasileiros”, carregado de marcas culturais e de diferencas que ndo seréo superadas
na geracao de Mariana, assim como nao o serdo na de sua neta, como serd visto adiante. O olhar
carregado de conceitos herdados do colonizador, que impde sua cultura como civilizada e
civilizadora é inevitavel, assim como a desconfianca entre duas culturas separadas pelo abismo

da escravizagéo.

Teresa que dizia ser sempre assim, era s 0s brasileiros irem para a rua nas suas festas
que os africanos intervinham e provocavam briga. Epifania perguntou:

— Por que é que a senhora chama eles de africanos?

— Por que eles sdo africanos.

— E nds que somos?

— Nés somos brasileiros. VVocé chegou de fora e ndo sabe como sdo as coisas aqui.
Somos gente civilizada, diferente dos outros. Fomos nés que ensinamos 0 povo daqui
a ser marceneiro, a construir casas grandes, a fazer igrejas, trouxemos para ca a
mandioca, 0 caju, 0 cacau, a carne-seca. Eles tém olhos grandes na gente e ndo sabem
se divertir. S6 sabem atrapalhar nossas festas (OLINTO, 2007a, p. 81) [grifo nosso].

N&o obstante, tem-se a religiosidade ioruba e seus mitos como alicerce para o
desenvolvimento de relagdes que irdo compor um matriarcado que, livre dos padrbes impostos
pelos colonizadores e disseminados pelos homens, é capaz de modificar o mundo a partir do
enfraguecimento dos lacos coloniais e estabelecimento de aproximac@es e vinculos necessarios
entre autoctones e sujeitos da didspora. Olinto problematiza as diferencas entre a Nigeéria e 0
Brasil a partir dos contrastes entre 0s comportamentos e reacdes das personagens em seu
processo de adaptacdo ao pais africano. O sincretismo religioso brasileiro, traco tipico que
marca tanto os cultos orixaistas quanto os cristdos merece destaque na tipificacdo de Mariana.
Assim, ao chegar, a grande diversidade religiosa dentre as mulheres da familia Santos/Silva €
posta a prova, na medida em que as diferencas sdo fortemente marcadas, com a sociedade que

Ihe pede um posicionamento. Olinto reafirma, em entrevista ao bidgrafo Jodo Lins de
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Albuquerque, a preponderancia da religiosidade africana e de seu pensamento animista, na

maneira como essa sociedade se desenvolve:

O africano ndo esculpe uma figura. Ele é a figura que esculpe. Ndo danca. Ele é a
danga. Na identidade perfeita sujeito-objeto, o africano é a coisa que faz Para ele,
todos os objetos do mundo estéo ligados entre si e estdo ligados ao seu corpo e ao seu
espirito. Essa ligacdo torna-o hospedeiro de Deus. Seu corpo vira a casa de Deus. Seu
cantico, a voz de Deus. Seu lombo, cavalo de Deus. Nascimentos, colheitas,
casamentos, partidas, chegadas, mortes, doencas, alegrias, tudo é presidido pelos
deuses e pelas figuras que lembram deuses (OLINTO, in ALBUQUERQUE, 2009, p.
137 - 138).

Mariana ndo escapara de sua condi¢do sincrética até o final da trilogia, adaptando sua
fé da mesma maneira que adapta sua lingua. Sua avo, da mesma forma em que busca apagar
seu passado de escraviddo no Brasil, tenta esquecer sua influéncia religiosa, cultuando apenas
aos orixas. Ja Epifania, em sua tentativa de manutencéo da condicao brasileira, opta por cultuar
unicamente a fé cristd (OLINTO, 2007a, p. 89). A resposta apressada dada por Epifania ndo
condiz com sua vida interior e sua angustia por ver-se em um mundo que ndo reconhece como
seu. “— Mamae, nos somos brasileiros ou africanos? — As duas coisas, minha filha” (OLINTO,
2007a, p. 89).

Ao definir-se como “as duas coisas”, Epifania percebe-se como nenhuma das duas, um
sujeito condenado a condicdo de estrangeiro em todos os lugares em que vive. Mesmo tento
nascido livre, era vista no Brasil como uma escrava (portanto, uma ndo-cidadd) e uma africana
pelos brancos, pois sua etnia ndo correspondia ao que 0s dominantes reconheciam como a de
uma patriota. Seu Unico consolo era o de outros negros vitimas da didspora, situacdo que se
repete em solo africano. J4 em Africa, seus hébitos, sua lingua e sua cultura sdo vistos com
estranheza — Epifania jamais sera tratada como uma mulher africana na Nigéria, pelos
autoctones. Essa perpetuacdo da situacdo de desterritorializacdo dos retornados da diaspora €
expressa pela tristeza que acomete Aina (Catarina) ao fim de sua vida e pela revolta de Epifania,

que compreende com acurado senso critico o drama de sua mae.

— Agora ela estd percebendo que ndo mudou nada, ndo hé diferenga muito grande
entre isto aqui e a Bahia, a diferenga que ha ¢é para pior, |4 a gente era da terra, aqui
somos estrangeiros para os ingleses e somos estrangeiros para os africanos, até nas
festas de Xang0 e dos dela 0 movimento aqui é pequeno, e o que diverte a gente é
festa como as de 14, do Divino, de S&o José, a do Bonfim, a de Nossa Senhora dos
Prazeres (OLINTO, 2007a, p. 90).

Ao aportar em Lagos, os viajantes do patacho Esperanca sdo submetidos a um periodo

de quarentena, com intuito de evitar-se doengas trazidas da América. Aina (Catarina) ndo parece
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se abater com a novidade dos dias de quarentena. E nesse periodo de alheamento, onde se
mantém afastada da nova terra e definitivamente separada do continente americano, que
Mariana desperta para sua puberdade; nesse momento, a protagonista vai perdendo o interesse
pelas coisas do mundo, voltando-se para seu universo interno, atitude tipica de introversdo
adolescente. Apés a quarentena, a tripulacdo do patacho € obrigada a desembarcar despojada
de todos seus pertences e nua, enrolada em um lencol. Cada uma das mulheres da familia de
Mariana ira reagir de uma forma. Aina (Catarina) com entrega e despojamento, Epifania com

nostalgia do amor brasileiro e Mariana com o estranhamento pueril.

Catarina tirou a saia e 0s panos que Ihe envolviam o pescogo. Seus peitos caiam até o
umbigo, Mariana ficou olhando para a av6, achando-a magra, perto do umbigo a pele
estava mais preta, Epifania arrancou o vestido e pensou no Padre José, seu corponegro
contra a cama do padre, as criancas ficaram nuas, Emilia e Antonio gostaram da
brincadeira, correram pelo convés, Catarina cobriu-se com um lengol, amarrando-0
embaixo dos bracgos, sobre os peitos, Epifania colocou o seu sobre os ombros, Mariana
também, desceram pela escada de cordas, o barco ndo parava num lugar, foi dificil
colocar a avo dentro dele, dois homens negros, de marcas no rosto, peito nu, remavam
[...] (OLINTO, 20074, p. 70).

Originaria de uma mundividéncia especialmente ligada a tribo, a terra e a natureza, Aina
(Catarina) desperta para a realidade de sua situacdo de mulher escravizada, de quem foi
extirpado qualquer vinculo tellrico e social. A partir do momento em que perde sua liberdade,
Ihe é negada ainda sua identidade e quaisquer possibilidades de pertencimento. A tomada de
consciéncia de sua inevitavel incompletude da-se no momento em que recupera a recordacao
de seu proprio nome original — Aina — nome que remete a sua ancestralidade, através da qual

tomava parte de um mundo que ndo mais existe.

— Meu nome € Aina.

— Como, mamae?

— Aina. Sempre me chamei Aina. No Brasil é que trocaram meu nome. Fiquei sendo
Catarina, mas tenho nome: meu nome é Aina.

Puxou a mao de Mariana, que estava perto, e continuou:

— Devia ser proibido trocar os nomes das pessoas. Meu nome é Aind (OLINTO,
20074, p. 91).

A partir deste ponto de sua trajetoria, onde percebe o fracasso de seu empreendimento
de resgate identitario, no qual envolvera sua familia, a Unica alternativa para a ancida Aina
(Catarina) é a morte, que se anuncia como possibilidade de transcendéncia do n6 gérdio
amarrado pela maqguina colonial e como retomada de seus valores individuais pela
espiritualidade, na representagdo do autor. Para Olinto, a escravizacdo é uma espécie de morte

em vida, onde o sujeito torna-se objeto, condenado a uma eterna busca de sua individualidade
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perdida. Assim a cena de resgate mnemdnico da identidade original de Aind (Catarina) €
sucedida pela de sua morte e, finalmente, pelos ritos fanebres, momento de grande destaque,
que se repete em diversas partes da trilogia — na morte de Epifania, ja idosa, de D. Zezé e Maria
Gorda — equiparadas a uma celebracdo da vida perdida pelas violéncia da escravizagédo e

resgatada apenas na espiritualidade® e na iminente reencarnaco.

— Vem ajudar a lavar o corpo de sua avd. Esfregue bem porque ela pode entrar na sua
barriga e nascer de vocé, ser sua filha, voltar a0 mundo por seu intermédio, e se isso
acontecer sera melhor que ela nasga limpinha.

[...] o corpo de Aina ficou bem lavado e perfumado, era de tarde quando empregados
de D. Zezé trouxeram cadeiras e mesas, que puseram em frente da casa da morta,
havia uma alegria geral com a aproximacéo da hora da festa, D. Zezé mudara de roupa
e sentara-se com Epifania (OLINTO, 2007, p. 93).

Reiterando a crenca de D. Zezé, Mariana dara a luz a uma menina que recebera o nome
de Aind. A menina, primeira mulher de sua familia nascida na Africa, ap6s o retorno da
diaspora, tornar-se-a uma importante médica, que retornara a Africa, de seus estudos na Europa,
com a intengé@o de implantar um sistema de satde de qualidade para as popula¢ées mais pobres
das tribos. Assim, por intermédio do nome tribal, a matriarca Aind (Catarina) tem a
possibilidade de ser relembrada por sua descendéncia, concretizando um dos pontos fulcrais da
cosmovisdo orixaista, a partir da reencarnacdo e da ligacdo do sujeito com o destino de sua
tribo. No cotidiano dos brasileiros na Africa, percebe-se a presenca constante dos colonizadores
em sua tentativa de modificacdo dos habitos e tradi¢cGes, 0 que se nota mesmo nos rituais que
celebram a morte de Aind. O ideal para seus amigos e familia, seria ter o corpo da ancid
enterrado em sua propria casa, onde poderia compartilhar do cotidiano, mesmo em morte. Tal

pratica é proibida pela administracdo colonial.

— Sua mée vai ser enterrada na praga ali adiante onde o0s ingleses permitem que se
faga isso. O melhor € enterrar os mortos da gente no quarto em que eles viveram ou
na frente da casa, mas aqui na cidade isso infelizmente é proibido. Amanha cedo, logo
depois da serenata, a gente faz o enterro (OLINTO, 2007a, p. 93).

Apesar das restricdes, os ritos finebres de Aina, que perecera ja ancid e com uma grande
descendéncia — valores fundamentais para a mundividéncia afroperspectivista — assumem 0s

contornos de uma festa, onde seus amigos e familiares, em vez de lamentar sua perda,

31 Nas religides africanas, bem como nos cultos afro-brasileiros, o ritual da morte esta intimamente associado ao
desligamento do espirito do falecido a partir da repeticdo de seu nome em um ritual de celebracdo, que se
assemelha, aos olhos do observador externo, a uma festa. Nesse ritual, conhecido no Rio Grande do Sul como
Arissun.
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comemoram a proximidade de seu renascimento, com dancas e 0 improviso de can¢Ges, marcas

da forte caracteristica oral daquela sociedade.

Seu Suliman ria mas ndo bebia, surgiu um mog¢o com um pandeiro na méo, numa hora
0 homem do viol&o tocou sozinho, cantou:

“Se Aina soubesse, que era hoje seu dia

Descia do céu a terra, com prazer e alegria”

Maria Gorda afirmou:

— Talvez ela saiba e esteja aqui, no meio da gente.

[...]’Se Aina Voltar a terra

Que volte cheia de vida

Volte alegre e volte rica

Volte gorda e sacudida” (OLINTO, 2007a, p. 95).

A catarse pela perda da lider da familia “Santos™ e por sua trajetoria de escravizacdo e
busca por seu lugar no mundo assume e caracteristica festiva, mesclando elementos da cultura
ioruba e brasileira. Hall (2003) fala da intensificacdo de um multiculturalismo que sempre
esteve presente na historia do mundo, mas tem ocupado lugar central na contestacdo politica
inevitavel com o desmantelamento da sociedade colonial e o avango do novo imperialismo
globalizado. Localiza Estados-nacdo “multiétnicos e multiculturais” que continuaram
refletindo estruturas sociais herdadas do colonialismo, permanecendo economicamente e
militarmente frageis no contexto global (HALL, 2003, p. 55 - 56). A hibridizacdo cultural ird
formar uma lider natural para este novo contexto. Na mesma medida em que a brasilidade
determina fortes tracos em Mariana, a cultura ioruba, na qual é introduzida ainda muito jovem
(chega a Lagos em sua adolescéncia, por ocasido de sua menarca, como Vimos) sera
fundamental para o desenvolvimento de um modo de pensar e articular-se no mundo
caracteristico. Assim, os oriquis, poemas laudatorios ou oraculares, serdo constantes no dialogo
interior que a protagonista estabelece: “[...] ouvia orikis em Lagos, principalmente em casa de
gente da terra, que a recebia com uma saudacdo especial, 6 tu que vens de saia vermelha e és
dona das riquezas, que tenhas uma familia forte e feliz [...]” (OLINTO, 2007a, p. 114). Um
sentimento de profunda reveréncia a natureza, as pessoas, aos orixas, tipico da cultura ioruba,
marcara seu modo de ser, assumindo, na dimensdo psicologica representada por Olinto cores
de acurado lirismo. A partir destes oriquis, imaginados e proferidos mentalmente em toda a

ficcdo, Mariana sente-se “em comunh&o com as coisas”, especialmente pessoas e orixas.

[...] os orikis, Mariana guardava-os na memdria durante semanas, pensava por meio
de orikis, 6 noivo que chegas para me dar filhos, que sejas o chefe da regido e o dono
dos cavalos, 6 mée que me deste a luz e me ensinaste a andar, a ver e a julgar, que tua
serenata seja celebrada depois dos cem anos, fantasiava orikis a cada instante, dizia-
0s no pensamento para o Professor Jodo Batista, para as amigas [...] imaginava orikis
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para as criancas da aula, inventava-os para as ruas, para as arvores, havia um
flamboyant no caminho para Ikoyi, Mariana de longe endereca-lhe oriquis — 6 arvore
de flores vermelhas que tuas raizes sejam solidas dentro da terra [...] (OLINTO,
20073, p. 114).

Em sua tentativa de adaptacdo ao novo mundo, Mariana desenvolve uma forma poética
particular para seus pensamentos, inspirada nos oriquis que ouve no entorno. Poemas orais
utilizados ndo apenas para rogar protecdo ou auxilio das divindades como também para saudar
e reverenciar as pessoas e que tém sua concepcdo alargada pela rica imaginacgdo da brasileira.
Utiliza-os para tomar parte do mundo de forma especialmente reverente e laudatoria, buscando,
a partir de versos que raramente verbaliza, que ecoam em seu pensamento, uma compreensao
de cada fato, coisa ou pessoa do mundo que a cerca. Olajubu (1981) chama a atencédo para a
natureza dramatica da poesia oral iorubd, frequentemente executada sob o acompanhamento de
instrumentos musicais e dancarinos ou atores, que irdo performatizar com gestos delicados as
palavras repetidas de estruturas ja aprendidas, novas composicOes feitas a partir destas
estruturas fixas, repetidas através das geragdes, ou poesias Unicas e inteiramente criadas e
realizadas na performance. Descreve uma ampla gama de situagdes onde os oriquis podem ser
proferidos, perante “audiéncias em reunides sociais, religiosas, atividades culturais, politicas
ou mesmo situacdes informais™ (1981, p. 84, traducdo nossa). N&o € por acaso que 0s aproxima
da Opera, tal o tom dramatico que podem assumir. Mariana, como é registrado na obra, pensa
em lingua portuguesa, mas o faz, com frequéncia, a partir de uma estrutura tipica da poesia oral
ioruba, que recria em sua lingua materna. Beniste chama a atencdo para outro fato, “o oriki
costuma ser usado somente por uma pessoa mais velha para uma mais nova ou pelo marido
para a esposa. A mulher pode usa-lo quando referir-se de forma afetuosa ao marido”
(BENISTE, 2020, P. 591). H4, portanto, uma nocéo de hierarquia e adequacdo, que Mariana
subverte, ao utilizar os oriquis, ainda que em sua imaginacao, nos momentos mais inesperados.
A pratica mostra tanto a influéncia da cultura ioruba sobre a jovem como também sua
predisposicdo a desobedecer situacOes pré-estabelecidas, com sua liberdade de pensamento. A
dramaticidade a que Olajubu (1981) se refere esta presente no ultimo trecho de A Casa da Agua
(OLINTO, 2007a), onde uma Mariana ja idosa recusa-se a chorar pela morte do filho, mas o

pranteia a partir de seu grito, convertido em oriqui.

Mariana segurou a menina, apertou-a com forga, pegou num punhado de areia, jogou-
a sobre a bandeira que cobria 0 morto, de repente soltou um berro, néo foi choro, que
nunca chorara, mas berro, 6 berro que atravessou o areal, que chegou a Casa da
Agua, que fez tremerem as pessoas, 6 berro que segurou aquele momento num
Unico som, 6 berro vindo do Piau, da Bahia, do mar sem vento, das mortes em
alto-mar, do sangue da menina que virava mulher, do poco arrancado da terra,
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0 berro que vinha do umbigo, da barriga, dos intestinos, e subia por todo o corpo
antes de sair pela boca, 6 berro que era berro de velho e de crianga, 6 berro que
era berro, sé berro, 6 berro (fim do segundo romance) (OLINTO, 2007a, p. 386)
[paréntese e grifo nossos].

O oriqui, que substituira, na vida da protagonista, o fluxo corriqueiro do pensamento,
organizando-o, realinha os inimeros fatos passados por Mariana — a mulher que ndo chora — e
retira de cada experiéncia vivida, das dores e das alegrias da personagem, que transformara a
realidade a sua volta, a partir das duras vicissitudes da diaspora, um berro de dor que, dessa
vez, substitui o pranto a que Sse recusa.

A Casa da Agua (OLINTO, 2007a), ao abrir a trilogia Alma da Africa, a posiciona como
um projeto de imagens singulares. Afasta-se de uma manifestacdo artistica monoldgica e
limitada, descrita por Colombres (1997) como processo simbdlico diretamente relacionado a
uma ideia de universalidade. Antonio Olinto propicia ao leitor a visdo de mulheres Unicas em
seu hibridismo, muito distantes do herdi epico. Comprometido com a sociedade que representa,
0 autor propde uma heroina antiépica, particular e, ndo raro, anacronica em sua tentativa de
reconstruir o mundo a partir de sua identidade. Colombres fala de uma mulher que se aproxima
da divindade através da emocao, elegendo sua sensualidade para expressar-se, convertendo-se
em imagem e semelhanca das deusas que habitam seu imaginario (1997).

Aina (Catarina), em sua tentativa de um resgate que se revela impossivel; Epifania, em
sua constante crise de pertencimento e, finalmente, Mariana, com sua determinacéo irrefreavel,
constroem para si, a sua maneira, um lar de sentimentos, que desafia a racionalidade da diaspora
africana e da colonizacdo. Pertencem ao mundo a partir de suas emocdes, ndo por acaso,
associadas por Jung (2014) com a 4gua. Em sua viagem, “porque é de uma viagem de que se
trata” (OLINTO, 2007a, p. 12) essa historia, contestam uma terra que Ihes nega um sentido,

habitando sua casa de agua.
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lemanjé, eu a reconheco

O, mée dos peixes, eu a salido

Aquela que restituiu a fertilidade, eu a reconheco
Aquela que restituiu a riqueza, eu a saudo

Yémoja mg pé
Yeéyé awon eja mg pé

Eniti nso agan di olémeo mgo pé
Eniti nso talala di oléwo mé pé

(oriquis de lemanji, AMOSUN, 2020, p. 3) [traducdo nossa]



80

3. IEMANJA E O REI DE KETO

O segundo romance da trilogia Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c) , O
Rei de Keto (OLINTO, 2007b), volta-se especialmente a forma de perceber, pensar e sentir do
povo ioruba. Radicando-se na memdria de uma das figuras tipicas dessa sociedade, a mulher

do mercado, a obra, como salienta o narrador, nao é descrita, mas cantada.

Eu canto a mulher do mercado, sentada em seu banco de madeira, dispondo inhames
sobre a tbua, um cesto de batatas no chao, folhas verdes num canto, o cheiro de
pimenta da barraca da vizinha misturava-se com o sol [...] canto-a neste retrospecto
em que volta a se sentir de novo a mae do rei de Keto, canto-a no comego de sua
histéria em Keto, 0 mercado estendendo-se pela praca [...] (OLINTO, 2007b, p. 11 -
13) [grifo nosso].

Tutikian (2006) ja fala de uma transformagdo continua em relacdo as formas de
representacdo da pos-modernidade, ou mesmo, de interpelacdo desse sujeito da modernidade
tardia dentro de sistemas culturais. A mimese de Olinto sustenta um corpo social composto pelo
inevitavel hibridismo que sucedeu o modelo colonial escravagista europeu na Africa. Nessa
sociedade, de acentuada influéncia matriarcal, especialmente marcada pela desterritorializacao
da diaspora e pelo apagamento das fronteiras tribais, Olinto modifica a estrutura e a forma que

apresenta ao leitor em cada romance da trilogia.

Ha que se pensar que, a partir de todos esses acontecimentos, as fronteiras geograficas
— antes sinais de imutabilidade e forca! —, as fronteiras historicas, politicas,
ideoldgicas e, evidentemente, culturais se redefinem. O conceito universal de nacéo,
exportado pela Europa, no século XIX, como o espaco limitado por fronteiras naturais
e tudo o que havia dentro desse espacgo: uma lingua, uma crenga, um sistema politico
e econdmico, e um certo sentido nacional, entra em crise no século XX (TUTIKIAN,
2008, p. 12).

No centro dessa crise de urdidura composta pelos fios mencionados por Tutikian
(2006) — lingua, crenga, politica, economia e nagdo — a identidade feminina € iluminada pela

prosa de Olinto, como amalgama de valores ndo facilmente conciliaveis, uma subjetividade que
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é, a um sé tempo, representante de um passado tribal e de um futuro pds-colonial. A mulher de
Olinto, porém, é uma heroina muito mais complexa e subversora que o herdi cultural grego de
Eliade (2013). Definida pela figura transformadora das iabas, é a guerreira invencivel e
apaixonada representada por Oia; a mae zelosa e orgulhosa vista em lemanja; a sedutora e
determinada rainha Oxum.

Se a narrativa de A Casa da Agua (OLINTO, 2007a) é linear, feita por um narrador
que compartilha das experiéncias da protagonista, a diegese de O Rei de Keto (OLINTO, 2007hb)
surge em uma imitacdo da oralitura. Um interlocutor que se define na oralidade ira cantar e
ndo contar uma historia. Nesse sentido, apesar de desenhar uma personagem especifica,
Abionan, Olinto busca uma figura universal, central na sociedade ioruba até os dias de hoje: a
mulher dos mercados. Essa representacdo, porém, ndo é feita de forma essencializada, préxima
do “perigoso centrismo feminista” de que fala Hutcheon (1991, p. 98). A personagem principal
no romance de Olinto ai esta para consolidar a tradicéo tribal, em oposi¢éo ao discurso patriarcal
do colonizador. Essa troca entre a “cultura que olha” e a “cultura que é olhada” (TUTIKIAN,
2006, p. 13), resgata a afirmacdo da tedrica sobre a relativizagdo imposta a tradicdo, em um

mundo onde o saber galga status de tecnologia.

Querendo ou ndo, o impacto global reflete sobre a tradicdo, relegando-a a um outro
plano diante da quantidade de informacdo, do dinamismo, da alteridade, obrigando a
uma espécie de identidade relacional, onde o mesmo define a propria historicidade e
o0 outro representa o codigo de diferenciacdo (TUTIKIAN, 2006, p. 13).

Abionan mostra uma diferente circunstancia do cenario africano pos-colonial, que ndo
a diaspora vista no primeiro romance, entretanto, igualmente fragmentada e problematica: o
confronto entre a mulher tribal e a sociedade africana da descolonizacdo. Ambas, mulher e
sociedade, confundem-se, sem conciliar, com efetividade, urbano e rural, antigo e novo, paz e
guerra. O nomadismo surge como Unica possibilidade ao inquietante quiasmo de Abionan (do
ioruba, nascida na estrada). A mercadora tem como referencial identitario uma cidade que ficou
no passado — a Keto dos antigos obas, os Alaketos — e faz da estrada seu lar. Gilroy (2001)
salienta que, como resposta a subordinacéo racial que permanece ainda hoje, eleva-se um clima
de inquietude nas culturas negras.

Nessas manifestacdes, 0 peso da diaspora, que o historiador afirma ser “inicialmente
sentido como maldi¢ao”, a desterritorializacdo que se percebe, em maior ou menor grau, nas
trés protagonistas de Olinto, a “auséncia de lar ou exilio forgado” (GILROY, 2001, p. 224) sdo

reapropriados, e, em grande medida, relativizados, em um ponto de vista privilegiado da
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modernidade. A reterritorializacdo, o hibridismo e o nomadismo aparecem enquanto triade de
superacédo dessa “maldigdo” a que se refere Gilroy. Um novo entendimento, cuja peculiaridade
nasce da experiéncia de subordinagdo racial e a supera, uma resposta aos “sucessivos
deslocamentos, migragdes e viagens” que foram incorporados ao modo de ser dessas culturas
negras (GILRQOY, 2001, p. 224).

O deslocamento por entre 0s espagos proporciona a protagonista de Olinto uma
mobilidade psiquica correspondente, amplificado pelo labirintico deslocamento temporal —
tipico da narrativa psicolégica — que Cassirer salienta como “recorrente em narrativas do mito”
(2004, p. 186). Em uma prosa que imita a oralitura o babalad, a personagem Abionan é
representada sob a luz de uma universalidade e de uma busca da origem mencionadas por
Cassirer. Olinto propicia ainda ao leitor o vislumbre de uma narrativa subjacente de natureza
mitica. A todo instante, os deuses sdo mencionados, pensados, sentidos pelas personagens de
O Rei de Keto (OLINTO, 2007b). No romance, o estar no mundo & perpassado pela
espacialidade iorubd — cujo locus afetivo subverte os valores econdmicos e politicos do
colonizador; bem como pela nocao de temporalidade — tipica do pensamento africano primitivo,
radicada na repeticdo dos fatos e em um sentido superior de destino comum, base da
mundividéncia orixaista. O cendrio historico da tragédia envolvendo a morte de Sebastian Silva,
por exemplo, reveste-se de uma sacralidade, a partir da ideia de eterno retorno. Esse retorno se
espelha no ideal da protagonista, Abionan, de conceber um novo menino, a quem dara 0 mesmo

nome e que herdara a missao de ser oba de Keto, assim como o primeiro Adeniran.

Abionan fora a Zorei com Mariana que havia insistido com ela durante meses, queria
mostrar a amiga a cidade de Aduni, o Palacio em que o pai morara e morrera, as casas
antigas construidas pelos alemdes, o mercado grande na praca principal, a igreja
erguida pelos padres franceses, foram dias alegres e tristes ao mesmo tempo, Mariana
falava no pai morto, Abionan pensava no filho que viria, no caminho haviam ficado
silenciosas, a cidade se aproximara, Mariana fizera o carro parar na praga, apontara
uma arvore:

— Foi ali que minha avé passou varios dias sentada quando meu pai foi preso pelos
franceses (OLINTO, 2007b, p. 237).

Se a primeira obra da trilogia propde a edificacdo de uma casa, a segunda tratard da
gestacdo de um rei — ndo por acaso convertida, inicialmente, em frustracao e, finalmente, em
promessa de futuro. O texto pde em primeiro plano a jovem Abionan, mulher tipica dos
mercados africanos, que mantém caracteristicas primitivas que desafiam os ditames
econdmicos coloniais. Descendente de uma das familias reais da cidade de Keto, assim como
seu marido, a jovem ambiciona tornar-se a mée de um novo Alaketo (rei tribal da cidade de

Keto). Ideia, por si sO, obsoleta, em uma realidade onde a velha politica tribal perdera espaco
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frente ao modelo do colonizador. Dessarte, a obra se delineia no que Said (1995) tipifica como
“resisténcia cultural descolonizante”: mostra o anseio da personagem em resgatar a nagéo
aprisionada para si mesma; traz um ideal de resisténcia para além de mera reacdo ao
imperialismo, enquanto visdo alternativa da narrativa histdrica e, por fim, remete a “libertagdo
humana” (SAID, 1995, p. 273), contréria ao nacionalismo separatista (tipico do romance
europeu do século XIX).

Em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b), novamente chama a atencdo a estrutura dos
capitulos, marcada pelo espaco, que delimita o tempo. O leitor, em um dado momento, chega a
se perguntar se Abionan transita ou é transitada pela geografia africana e se sua trajetéria é de
transformac&o ou regresso. A primeira parte faz mengéo ao “Mercado de Keto” e a “0jé awd,
dia do segredo, dia de Ifa e Exti” (OLINTO, 2007h, p. 9). A segunda parte encontra Abionan
no “Mercado de Op6 Meta”, no “0j6 Ogum, dia de Ogum, deus do ferro” (OLINTO, 2007b, p.
77). A terceira parte € intitulada “Mercado de Idgny” e assinala o dia de “Oj6 Jacutd, dia de
Xang0, deus do trovdao” (OLINTO, 2007b. p. 147). Olinto chama a quarta parte de “Ojo
Obatala, dia de Obatala, deus do céu” (OLINTO, 2007b. p. 213) e retorna ao tempo e espago
mencionados no primeiro capitulo, em seu quinto e dltimo, “Outra vez, Mercado de Keto: Oj6
aw0, dia do segredo, dia de 1fa e Exu” (OLINTO, 2007b. p. 281). Esse percurso do livro,
cronologicamente delimitado em cinco dias, € relativizado pela dimensdo e temporalidade
psicolégicas da narrativa, que se atém, preponderantemente, a rememoracdo de Abionan,
desordenada e emocional. Com essa organizacdo, Olinto chama atencdo para as diferencas entre
a cultura orixaista e europeia, notadamente, a maneira circular com que o pensamento africano
tribal encara o tempo e sua distribuicdo em uma semana de quatro dias.

A macro-estrutura de O Rei de Keto (OLINTO, 2007b) serd desdobrada a partir da
ideia de circularidade temporal, bem como de um espaco fisico delimitado por afetos,
conduzindo sua diegese. Tem-se, portanto, um tempo notadamente psicolégico e um espaco de
geografia afetiva no romance. Como ja foi visto, 0 romance se desenvolve em cinco partes,
delimitadas a partir do transito da protagonista e de uma noc¢édo fundamental de retorno, onde a
vendedora de mercados Abionan repensa seu papel na sociedade, enquanto planeja a concepcao
de um novo rei para a cidade de Keto. Abionan chega a ser interpelada algumas vezes a respeito
do motivo pelo qual ndo almeja, ela propria, o obanato e porque deseja um filho. Revela, ja ao
final do romance, sua intencao de concepcdo e criacdo de um filho que esteja ligado a exemplos
positivos da figura masculina, ao mesmo tempo em que devera recuperar o status perdido da
cultura tribal. A crianga, portanto, representa o desejo de um novo masculino que efetivamente

apoie o feminino tribal. Pode-se dizer ainda que o0 romance trata, em primeiro plano, de uma
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narrativa de retradicionalizacéo , tal como define Tutikian, marcada pela “recuperacao de certos
valores autdctones de raizes especificas” (TUTIKIAN, 2006, p. 16).

Em comunh&o & mundividéncia iorubd, o romance obedece a uma circularidade mitica
similar a do ouroborus®. Abionan percorre durante a noite, juntamente com suas amigas
vendedoras, as longas distancias que separam cada mercado, a pé ou utilizando transportes
eventuais e improvisados. Assim, cada manh& a encontra em um novo mercado, em um novo
ambiente, com suas caracteristicas e dinamicas. Nao por acaso, a dimensdo onirica perpassa
todo o romance. Em diversos momentos, a mercadora, que havia viajado durante a noite, é
tomada pelo sono e pelos sonhos, momento em que a mitica orixaista se funde ainda mais a
efervecéncia politica da Africa do periodo de descolonizagdo. Esse nomadismo ocorre sem
quaisquer formalidades, expondo a artificialidade das fronteiras impostas pelo colonizador.

O tempo labirintico que se eleva das memorias de Abionan encontra eco em um espaco
onde fronteiras sdo relativizadas e o cenario é delimitado a partir dos afetos do sujeito. Esse
ouroborus encontra correspondéncia, na mitica orixaista, na figura de Oxumaré*?, divindade do
arco-iris, ligada, a um sé tempo, a ideia de ambiguidade — esse orixa apresenta-se seis meses
do ano como homem, seis meses como mulher — e a eternidade ciclica das aguas. O tempo, em
sua perspectiva orixaista, € a repeticdo interminavel de fatos a partir da qual pequenas ou
grandes variacOes auxiliardo na composi¢do de um todo. Cada fato, assim como cada gota de
agua, estd fadado ao desaparecimento com a evaporagdo e ao retorno com as chuvas, pelas
artes de Oxumare e Oxum.

O Rei de Keto (OLINTO, 2007b) é construido da tensdo entre tempo cronologico —
cinco dias na vida da protagonista — e tempo psicolégico — abarcando a trajetéria de Abionan,
desde sua infancia, com énfase para as viagens com a mae Aduke, por diversos mercados
africanos e sua vida conjugal, até a perda do filho. As reminiscéncias de Abionan sao
acompanhadas, constantemente, por suas fantasias a respeito de seu segundo filho, que planeja
preparar para ser o futuro rei de Keto. Em Bachelard, temos a floresta como representante do
gue o autor chama de “imensidao interior” (BACHELARD, 1993, p. 135). Em Olinto, o mar
aparece enquanto alegoria para as profundezas da reminiscéncia das personagens — na mitologia

afrobrasileira, 0 mar é associado ao pensamento e a memoria, dominios de lemanja. N&o por

320 ouroborus representa, segundo Chevalier e Gheerbrant (1998) a eterna movimentacio do tempo, a partir da
imagem de duas serpentes que se devoram mutuamente.

33 Além da aparéncia de um jovem guerreiro (ou guerreira), Oxumaré assume a aparéncia de uma cobra, que se
metamorfoseia no préprio arco-iris, segundo Prandi (2001). Ao tocar o firmamento e o solo, esse arco-iris devolve
aos céus a agua da chuva. A divindade também é associada a riqueza, sendo conhecido como o mais préspero dos
Orixas.
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acaso, sua vastiddo é interdita a Aduké. A personagem mostra uma personalidade com
diferentes nuances. Os babalads revelam-lhe, por seu oraculo, que a vendedora dos mercados
ndo podera jamais contemplar o mar. Se, por um lado, Aduké se mantém submissa ao seu
destino, expresso pelos babalads, acaba por viola-lo, em seu momento de morte, retomando as
rédeas de sua prépria historicidade, tal como acontecera com Aina, em seus momentos finais
em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a). Sua afetividade ¢ notada em seu desvelo em educar e
expandir os horizontes de sua filha, através de suas viagens. N&o por acaso, seu nome, Aduké,
aparece traduzido, na terceira obra da trilogia, por “aquela que gostamos de amar” (OLINTO,
2007c, p. 65).

O desejo frustrado e a interdicdo séo dois dos sentimentos centrais, fios condutores da
psicologia da protagonista e sua mae, Aduké. Abionan, (do iorubda, nascido na estrada), é
oriunda de uma das cinco familias reais de Keto e vem ao mundo sob um pé de baoba, arvore
sagrada para os iorubas. A arvore marcara toda a historia de vida da personagem. Sob ela enterra
seu filho, Adeniran, depositando ali seu sonho interrompido de matriarca de um novo reinado
tribal. Sob 0 mesmo baobé, ao fim do romance, busca conceber seu segundo filho, que recebera
0 mesmo nome. Assim, cada ato da protagonista € guiado por seu desejo de ser mae de um
Alaketo, intento refor¢ado por pressagios que cercam o nascimento da vendedora dos mercados
e confirmados por seu babalad. Eliade trata de uma espécie de “regressdao do Universo ao
‘estado cadtico’ ou ‘embrionario’; Momento de retorno as trevas da Noite anterior a cria¢do”
ou ao que chama de “cabana iniciatoria”, retorno ao “utero da Mée-Terra.” (ELIADE, 2013, p.
76). Esse local de iniciacdo é representado pelo baoba, arvore que testemunha nascimento,
morte e renascimento, em um s6 romance, além de figurar como ponto de passagem constante
da protagonista, no retorno a sua cidade de origem.

O baoba4, arvore sagrada da cultura africana, representa o0 Op6 Orun OUn Aiyé, arvore
divinatoria, pilar que une o mundo espiritual e material. Essa ideia aproxima-se do conceito de
“axis mundi” de Eliade, arvore cdsmica cuja funcao é reunir as diversas camadas do cosmo
(1991, p. 49) [traducdo nossa]. De fato, o baoba é associado a lya Mesan Orun (do ioruba, mae
dos nove céus) uma face de QOia, associada ao culto aos ancestrais, feito por intermédio dessa
arvore sagrada. Ricoeur expde a necessidade do estabelecimento de associagdes entre o tempo
experienciado pelo sujeito, que recebe, portanto, dimensdes subjetivas, emocionais e sociais e
0 que chama de “tempo do mundo” (RICOEUR, 1997, p. 319). Associagcdes da ordem do
imaginado e do idealizado, que, ao adquirirem concretude, possibilitariam uma
mensurabilidade do tempo por parte da coletividade. De certa forma, ainda, sdo esses

conectivos, tratados por Ricoeur como “signos” (RICOEUR, 1997, p. 320) que permitem que
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0 cruzamento entre o tempo de mundo e o tempo de experiéncia possa ser expresso em uma
memoria coletiva.

Ocorre que, em uma cultura preponderantemente oral, esses signos tornam-se mais
difusos — o calendario, a movimentacdo dos astros, a passagem de cada segundo, sdo fatos
menos importantes que conceitos imanentes, tais como a ancestralidade e a ideia de familia e
tribo. Assim, é fundamental ao sujeito representado por Olinto, que, ainda que faca a contagem
dos dias organizados em uma semana, a faga a partir do mito. A ligacdo entre o tempo e as
divindades remonta a todas as culturas, como nos lembra Eliade (1992). O autor afirma que
“para as sociedades tradicionais, todos 0s mais importantes atos da vida eram revelados ab
origine, pelos deuses ou herdis. Os homens limitam-se a repetir esses gestos exemplares e
paradigmaticos ad infinitum” (ELIADE, 1992, p. 35). Assim, 0s antigos romanos atribuiam a
uma divindade cada dia da semana e cada més do ano. Os iorubas tém a semana dividida em
quatro dias, distribuidos dentre algumas de suas principais divindades*.

Além do conhecimento simbdlico, da ritualistica que cerca cada orixa e da reveréncia
a essas divindades e sua hierofania, a nocdo geracional € preponderante na cosmovisdo
orixaista. Cada sujeito deve ter na memoria quem foram seus antepassados, pois, remontar sua
genealogia é soberano a sua compreensdo dentro do processo historico ao qual toma parte. A
circularidade do entendimento temporal ioruba estabelece, ainda, uma noc¢éo transcendental de
fato historico, que se liga tanto a ideia de destino quanto a de um padrdo de mudancas que se
repete, de maneira tdo previsivel quanto a sucessdo das estaces. Eliade (1992) confronta o
homem moderno (histérico) e o homem das civilizacdes tradicionais (que chamaremos de
mitico). Para ele, 0 moderno “consciente e voluntariamente cria a historia”, a0 passo que o das
civilizagBes tradicionais demonstra “uma atitude genuina em relacdo a histéria” (ELIADE,
1992, p. 137) [grifo nosso].

Independente de aboli-la periodicamente (a histéria), de desvaloriza-la por meio do
encontro de modelos transhistéricos e arquétipos para ela ou, por fim, de lhe dar um
significado meta-histérico (teoria ciclica, significados escatoldgicos e assim por
diante), o homem das civilizagbes tradicionais ndo atribuia qualquer valor ao
acontecimento historico em si; em outras palavras, ele ndo o considerava como uma
categoria especifica de seu préprio modo de existéncia (ELIADE, 1992, p. 137)
[paréntese nosso].

3 Uma peculiar manifestagéo, bastante popular no Brasil, fica por conta dos ritos do ano novo. Uma tradi¢do das
religides afro-brasileiras (observamos essa préatica, em nossas pesquisas, tanto no Candomblé quanto no Batuque
do Rio Grande do Sul) é a de atribuir a um determinado orixa a regéncia sobre cada novo ano, momento cercado
de ritos e supersticdes que transcendem as religides de matriz africanas e se estendem, curiosamente, no Brasil, a
pessoas dos mais diversos credos.
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Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007h, 2007¢c) mostra duas familias matrifocais,
cujos destinos sdo marcados pela colonizacdo de maneiras muito distintas. Uma anélise entre
as figuras das duas primeiras lideres dessas familias revela dramas de diferentes magnitudes,
mensurados, respectivamente, por tempo e espago. Ao se comparar 0s percursos de Catarina,
posteriormente conhecida como Aina (OLINTO, 2007a), personagem do primeiro romance da
trilogia de Olinto e Aduké, que aparece em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b), vé-se duas
mulheres extremamente determinadas, que ndo revelam nenhuma ambicdo romantica e
parecem ter abandonado sua sexualidade, assumindo a responsabilidade familiar sozinhas e
dispensando a presenca de um parceiro.

Aina vive sob a égide do tempo: drama da diaspora. Inicia A Casa da Agua (OLINTO,
2007a) conhecida como Catarina, nome que lhe foi dado apds ser escravizada, momento que
marca a obliteracdo de sua propria nogéo de historicidade, apartando-a de qualquer vinculo com
seus ancestrais. Apenas com a rememoracao de seu nome original, ocorrida as vascas da morte,
é capaz de redimir-se e oferecer para sua familia o direito de integrar a histdria da tribo — uma
noc¢ao cronologica tipica na tradicéo oral.

Adukeé vive um drama do espaco: a desterriteriolizacdo —também sentida por Epifania,
em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a), como jé foi visto. A desintegracdo dos limites tribais,
causada pela colonizacéo, substituiu os limites africanos originais por uma geografia politica.
Essa geografia da violéncia buscou apagar o poderio e a tradicao tribal, em nome de novas
nacdes que, ndo raro, uniram antigos rivais ou separaram familias inteiras, ao sabor de interesses
politicos externos, dividindo e distribuindo, entre as poténcias europeias, o continente africano.
Em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b), as mulheres dos mercados desafiam essa arbitrariedade,
valendo-se da organizacédo de trabalho que ja possuiam, fortemente calcada nas tradi¢Ges, bem
como em uma solidariedade constante. Esses vinculos sdo representados, no cotidiano dos
mercados, por uma fraternidade feminina, que se opde a uma masculinidade, representada em
sua fragilidade e toxicidade. Os homens autdctones mostram-se incapazes de resistir ao poderio
colonial e, quando ndo aderem a este de maneira servil®®, entregam-se a um ostracismo
deprimente, ndo raro, ao alcool, a vadiagem ou a mendicancia. As Unicas representacfes
masculinas autoctones e economicamente ativas da trilogia sdo relacionadas ao trabalho dos
babalads ou artesdos, voltados a religiosidade; ou ainda, por educadores, objeto de forte

influéncia europeia.

% A participacdo de homens autdctones nas forcas militares e nos movimentos antidemocraticos que sucedem o
dominio colonial é melhor representada em Trono de Vidro (OLINTO, 2007c).
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Olinto utilizou-se de duas importantes alegorias, fortemente ligadas ao espago, na
composicdo de Adukeé: sua impossibilidade de aproximar-se do mar e 0 homadismo a que se
entrega (que é herdado por sua filha). A personagem adota uma conduta profissional que burla
a definicdo de fronteiras feita pelo colonizador, na manutengdo de um estilo de vida e de um
modelo econbmico que se contrapde ao comércio colonial. Dessarte, um dos dilemas que
acompanham Abionan é a proposta de abandonar as tradicdes do mercado e abragar o comércio
formal do colonizador na loja de seu tio, Obafemi (do iorubd, O Fazedor de Reis™). O periodo
descrito no romance, de cinco dias, perfaz o roteiro habitual de deslocamento da protagonista,
que, ao voltar a seu mercado de origem, no inicio de uma nova semana (a semana ioruba conta
com quatro dias, como vimos anterioremente), devera apresentar uma decisao. As reflexdes que
antecedem ao posicionamento de Abionan, recusando-se a aderir ao modelo de trabalho e de
vida do colonizador, servem de gatilho as reminiscéncias da comerciante, rememorando as
viagens de sua infancia com a mée, que buscava mostrar-lhe as principais cidades iorubas.
Dessa forma, a protagonista toma sua decisdo, imbuida de seu maior desejo, o de gerar o futuro
rei de Keto, para o qual pretende ofertar o conhecimento da realidade, advindo de suas
experiéncias em cada um dos mercados em que trabalha e a quem cabera transmitir as
experiéncias vividas com Aduké®.

Ricoeur ja afirma que “a ficcdo é quase historica, tanto quanto a histéria é quase
ficticia” (RICOEUR, 1997, p. 329). A Historia lida com fatos que ocorreram na realidade, mas
serve-se de uma narrativa mediada pelos mesmos artificios linguistico-textuais da ficgdo, para
que o leitor consiga, a partir de sua propria imaginacao, transpor para sua mente e compreender
0 encadeamento destes fatos na realidade. A ficgdo serve-se dessa cronologia de fatos, que toma
emprestada da Histéria, para atingir a verossimilhanca, necessaria ao pacto literario. Essa
cronologia pode ser, porém, muito mais facilmente relativizada na narrativa literaria, a medida
gue o compromisso maior do escritor € com o efeito estético (podendo entrecruzar toda uma
gama de sutilezas descritivas na arte do narrar), ao passo que o compromisso do historiador €

com o acontecido que, por seu trabalho narrativo, compora a Historia.

[...] essas civilizagdes defendiam-se contra a histéria, fosse por meio de sua periddica
abolicdo, pela repeticdo da cosmogonia e de uma periddica regeneragao do tempo, ou
ainda dando aos acontecimentos historicos um significado meta-histérico, significado
gue ndo servia apenas como consolacdo, mas acima de tudo era coerente, isto é, capaz
de ser encaixado num sistema bem consolidado, no qual tanto a existéncia do homem
como a do Cosmo tinha sua raison d'étre (ELIADE, 1992, p. 138).

% Posteriormente, esses saberes, oriundos do cotidiano dos mercados, sera precioso para Mariana-llufemi, grande
amiga de Abionan, em sua trajetoria politica, como serd visto adiante, em “Oia e Trono de Vidro”.
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A metaficcdo historiografica, como lembra Hutcheon, brinca de confundir narrativas
de cunho histérico e ficcional, justamente para, em seu artificio, problematizar a “natureza do
conhecimento histérico”, o que chama de “risco de distinguir entre a ficcdo e a historia como
géneros narrativos” (HUTCHEON, 1991, p. 148). Esse jogo de espelhos entre histéria e ficcdo
é fundamental para colocar-se em foco estéticas que fogem do centro, dando voz a sujeitos cujo
ponto de vista é particularmente negligenciado pela histéria ou a ela se opde. Eliade caracteriza
o pensamento de civilizacbes preponderantemente agricolas, que se utilizam do mito para opor-
se a narrativa ocidental urbana, uma maneira de “tolerar 0s acontecimentos de carater historico”
que perdura quase até 0s nossos dias e sobrevive como forma de confortar as sociedades

tradicionais.

[...] Abionan dormiu nos bracos da mae, no dia seguinte correu para a praca, entrou
no mercado, reviu a arvore sagrada, acompanhou o rei de Keto que saia para uma
visita, agora no mercado de Opd Meta, lembra a viagem com nitidez e torna a ver o
Rio Ogum, trechos de lbadan e de Ifé, o templo de Oxum, de que teria a mae gostado
mais? Abionan tem a certeza de que foi de Oxoghbd, as ruas mais altas do que as casas,
o templo de Oxum, a visita ao rei, hoje compreende que o rei a recebera porque a mae
era da familia real de Keto (OLINTO, 2007b , p. 139).

Nesse mundo, cuja realidade € povoada por deuses e espiritos, as reminiscéncias de
Abionan levam o leitor a compreender a tentativa de sua mae, Aduké, de conviver com a
interdicdo que lhe é imposta e, ainda assim, conhecer ao maximo a realidade tribal, a partir de
seu trabalho e viagens. Mais que uma realizacéo pessoal, para a vendedora, o nomadismo pelos
mercados tradicionais destina-se a formacgdo da menina Abionan, enquanto herdeira do legado
da nobreza ioruba. Cada nova cidade mostra tradicdes e crencas muito distintas. Nota-se uma
preocupacao de transmissdo dos saberes e do pensamento mitico ioruba, ampliada pela grande
diversidade e riqueza cultural dos povos dos diferentes mercados. Aduké busca ainda mostrar
a filha os saberes que envolvem o oficio de uma “mulher do mercado”. Esse dia a dia é feito no
constante deslocamento. O nomadismo € uma marca na vida das vendedoras, que, ainda que
possuam uma cidade que utilizam como base, ndo raro, passam cada dia em um novo mercado.
A viagem representa o ponto de partida da trajetoria de Abionan rumo a percepc¢ao de seu lugar

no mundo.

3.1 0 PODER DAS MATRIARCAS, VOZES E SENTIDOS: IEMANJA EXPULSA OXALA
DA REUNIAO DAS MULHERES
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O Rei de Keto (OLINTO, 2007b) revela uma viagem de autoconhecimento e
reconstrucdo de mulheres nativas, que problematiza os papeis feminino e masculino na Africa
pos-colonial, apresentando a visdo da mulher autdctone sobre a sociedade fragmentada,
produzida pela colonizacdo. Apesar de lidar, no segundo romance da trilogia, com uma
realidade tipicamente africana, a influéncia do pensamento diaspdrico do autor permeia o
universo mitico da obra, onde uma das mais potentes imagens é o mar. A metafora é menos
eficiente em evidenciar novas informac6es que em comunicar um conteldo abrangente, capaz
de modificar a interpretacdo ou efeito do texto sobre o leitor, como analisa Booth (1992, p. 58
- 58). A mencéo de lemanja associada aos mares evidencia a percepcdo do autor, alto membro
da hierarquia do Candomblé no Brasil, além de reforcar seu projeto de representacdo feminina.

Na mitologia orixaista original africana, € uma divindade masculina que governa os
mares, Olocum. A diaspora reorganizou e modificou a compreenséo sobre o pantedo africano,
unindo o culto de diversas divindades, realizado de forma totalmente individual e independente
em solo africano, em uma nova concepgdo cosmogonica. Curiosamente, essa redistribuicéo se
repete de maneira muito similar em cada uma das variedades de culto aos orixas no Brasil,
podendo ser observada, na Santeria Cubana, modificacdes semelhantes, como lembram autores
como Prandi (2005) e Verger (1994). No culto diaspdrico brasileiro, mares e oceanos sao
tutelados por lemanja, que na Africa é conhecida apenas como a divindade que é mae de Oxum
e que protege a foz do rio Ogum, sendo relacionada a seu culto em solo africano. No Brasil,
lemanja passa a presidir os mares, associados ao pensamento e a memoria, no imaginario
afrobrasileiro. Assume também o dominio sobre as cabecas, funcdo que, na Africa, é atribuida
a deusa Ori. Ao aproximar todas as imagens evocadas pela representacdo maritima a lemanja,
Olinto demonstra, inevitavelmente, seu lugar de fala, enquanto candomblecista e as marcas que
a recomposicao diaspdrica da mitologia ioruba deixou em seu proprio imaginario. Essa iaba é,
particularmente, uma das mais cultuadas em terras brasileiras e sua ligacdo com 0s mares e com
0 pensamento é imediata, ao autor brasileiro, que ja chega a Africa, como vimos, com uma
histdria de aproximacao aos cultos afrobrasileiros.

Memoria, pensamento e tradicdo familiar sdo, portanto, no pensamento orixaista
afrobrasileiro, dominios femininos; elementos presentes de maneira muito forte na composicao
da personagem Aduké, a quem ¢é interdita a aproximacdo com o mar. Novamente Olinto
representa uma ancia que busca a rememoracao de fatos, fundamentais para a compreensdo de
sua propria identidade, transcendéncia que se da com a aproximagdo com o territorio que lhe
era interdito e com a prépria morte. Se Aina é afastada de sua terra natal e tem sua identidade

apagada, Aduké é obrigada a jamais se aproximar do mar, além de parecer suprimir de seu



91

pensamento a verdadeira razdo para seu nomadismo. Tal como acontece com Aind em A Casa
da Agua (OLINTO, 2007a), o enfrentamento de sua finitude desafia 0 véu da memoria e resgata
um fato decisivo para a constituicdo da personagem.

Em um dos momentos que antecedem sua derradeira viagem com a filha, Aduké revela
a motivagdo inicial para seu nomadismo. O marido, pai de Abionan, era alcoolista e Aduké
servia-se das constantes viagens como possibilidade de evasdo da situacdo doméstica opressora.
Outro tema que se repete, portanto, € o da figura masculina fragilizada pelo alcoolismo, em um
relacionamento mal sucedido — vé-se este motivo, em tragos diferentes, na relagdo de Epifania
com Padre José (que, igualmente, desempenhou papel paterno para a protagonista Mariana),
em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a) e em curtos episodios em que homens dependentes do

alcool sdo repreendidos por suas mulheres, nos mercados.

— Como era meu pai, mae?

— Era um homem bonito.

Siléncio.

— Que mais?

— Bebia muito.

Isto era novidade para Abionan, a mae continuara:

— N&o saia de perto das barracas de vinho-de-palmeira. Enquanto eu ia de um mercado
a outro, ele ficava o dia inteiro conversando e bebendo. Quando chegava perto de
mim, tinha um cheiro horrivel.

Abionan ficara imaginando o cheiro do pai (OLINTO, 2007b, p. 207).

A compreensdo das imagens de O Rei de Keto (OLINTO, 2007b) enquanto
ressignificacbes de mitos orixaistas possibilita um alargamento da visdo do leitor sobre as
metéaforas do romance. Eliade ja fala da tentativa do artista de “destruir” seu proprio mundo,
religando-se a0 mito e recriando um “universo artistico no qual o homem possa
simultaneamente existir, contemplar e sonhar” (ELIADE, 2013, p. 69). Dessa forma, a arte
manifesta uma interpretacdo da realidade, a partir da imitacdo do mito e da transposicéo de suas
narrativas para a obra de arte. Recorda-se aqui um mito bastante difundido entre as religides
afrobrasileiras, que mostra lemanja na lideranca de um grupo de mulheres que celebram
conhecimentos de uma magia ancestral. Oxala soube da reunido de feiticeiras, liderada por
lemanja. Oxum, Oia e Oba manifestavam seu poder em rituais, mantendo sua atuacdo no
comando do mundo. Oxala decidiu vestir-se de mulher, para conseguir descobrir os segredos
das iabas. Desconfiada com aquela presenca desconhecida, lemanja prop6s um banho de mar,
quando a nudez revelou o ardil de Oxala. Furiosa, a rainha dos mares enfeiticou Oxala,
obrigando-o a comer apenas animais fémeas e a vestir para sempre agquelas roupas femininas

(PRANDI, 2001). Dessa forma, jamais Oxala seria como os outros homens, carregando em si
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parte do feminino. Na narrativa, um homem busca imiscuir-se e usurpar o poder matriarcal,
invejando a solidariedade feminina, que se estabelece a partir da tradicdo. Tal intencdo €
impedida por lemanja, que modifica indelevelmente esse homem, que passard a contar com
atributos femininos em sua constituicdo. O mesmo se repete em Olinto (2007b) com Abionan,
que, desiludida com o papel masculino em sua propria vida, sonha em gerar um homem que,
eivado de elementos da cultura feminina, possa funcionar como agente transformador. O desejo
de Abionan é o de gerar um novo rei para Keto que, a0 mesmo tempo que recupere o prestigio
dos obas, reconheca o valor das mulheres e possibilite uma diferente relac&o entre os géneros.
Abionan, seguida de suas companheiras, as mulheres dos mercados, opde-se ao projeto
de apagamento de suas identidades, engendrado pela maquina colonial, rejeitando a violéncia
masculina. Em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b), a figura masculina é representada, no &mbito
familiar, invariavelmente de forma esmaecida, sempre por personagens que buscam usurpar o
poder feminino ou beneficiar-se do trabalho das mulheres. Porém, ao buscar um filho varao,
que seja rei de Keto, Abionan tenta se reconciliar com a figura masculina, propondo uma
masculinidade alternativa a dos homens fracos do mundo ordinario, modificando a sociedade
em que vive. Aparece ai 0 motivo da “Grande Mae” de que trata Meletinski, ndo apenas
destinada a recuperar 0 legado matriarcal, em um mundo devastado por representantes do
patriarcado, mas da “genitora de um her6i” (MELETINSKI, 2015, p. 111 - 112). Nesse projeto,
Abionan desafia a prépria méde, que ndo vé mais nenhum sentido na figura masculina. A
protagonista insiste em restituir o velho obanato®’ e, a partir dele, uma nova masculinidade.
Abionan se lembrava dos grandes nomes da histéria de Keto [...] de homens famosos
de fora de Keto, da Europa e da América, havia homens que eram reis e presidentes,
talvez a necessidade de haver homens assim relegasse os outros, 0s homens comuns,
a um estagio mais abaixo, haveria os chefes, os que mandavam e decidiam em nome
de todos, e os simples mortais, que podiam ser bébados e preguicosos, talvez entre as
mulheres também as diferencas fossem grandes, mas a mée insistia em que néo se

desse muita importancia a homem cuja maior utilidade era fazer filho (OLINTO,
2007h, p. 206 - 207).

Além da reflexdo sobre os papéis de género, um tema que se repete em O Rei de Keto
é o0 da viagem, gque propicia o contato com as diferentes culturas. H4 uma lenda atribuida a
lemanja, onde a iaba € a mée dos orixas e responsavel por suas diferencas originais, ao se unir
com Olodumaré-Olofim. Nela, cada elemento da natureza fica de posse de um dos filhos de
lemanja, para que povoem a terra. A partir do deslocamento dos filhos de lemanja, principiam-

se as nacOes conhecidas, que ficardo registradas na lembranca dos povos (PRANDI, 2001). Esse

37 Linhagem real dos antigos obas (reis) iorubas.
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mito fala & funcdo organizadora da memoria social, que atribui um l6cus no pensamento dos
membros de uma sociedade para cada fato e cada agente participe desses fatos, que irdo
configurar a historia. O deslocamento pelos espacos, definido pelos quatro dias da semana
iorubd, serve de motivador para a rememoracao das viagens de Abionan com sua mée, Aduké.
Os contrastes das culturas presentes nas diferentes tribos iorubas é revelado nas viagens de
Aduké e da pequena Abionan. Aduké realiza essa viagem com dois intentos principais, a fuga
de seu cotidiano e a educacdo e formacao da filha, a partir de seu conhecimento dos territorios
iorubds. A cada cidade com que se deparam, desvendam uma nova nuance da diversidade do
pensamento orixaista tribal. Assim, é com espanto que contemplam a destruicdo de uma casa
na cidade de ljebu-Oké pela alegre populacéo local, como forma de recepcionar o0 novo rei da
tribo, chamado naquela regido de Awujalé — simbolismo do rompimento com o passado e inicio
de um novo ciclo. Eliade (1992) analisa essa proposta de tempo ciclico, marcado pela periodica
regeneracdo da historia, seguido da eterna repeticdo, que se opde ao calendario cristdo. A
antinomia entre as compreensdes de tempo ocidental e orixaista é fulcral para a compreensao
das tradicGes tribais. A nocdo circular de tempo serve de base para toda a mundividéncia
orixaista, que atribui as modificacdes da sociedade ao acordo ou desacordo do sujeito tribal
com a natureza, da qual faz parte. Cada avango positivo na existéncia de uma comunidade se
deve a reposicdo de uma parcela do axe que se havia perdido, bem como os fatos negativos, ao
desequilibrio com o axé circulante. Ao religioso cabera a manutengdo dessa harmonia, por sua
obediéncia ao seu destino de nascimento, seu odu.

Nesse cendrio, a resisténcia de Abionan e sua tentativa de manutencdo de antigos
padrdes econdmicos expressa a proposta do autor para uma retradicionalizacdo africana e a
subsequente descolonizacdo — apresentada, em plenitude, em Trono de Vidro (OLINTO,
2007c). Amadiume (1987), em sua pesquisa antropologica sobre a etnia Nnobi, observa um
fendmeno similar ao reproduzido por Olinto em seus mercados iorubas, o de mulheres
ocupando lugares de destaque na economia dos mercados. A relevancia econdmica confere a
essas mulheres idéntico prestigio politico — tal como acontece com Mariana, em A Casa da
Agua (OLINTO, 2007a).

Os velhos mercados, onde age a protagonista Abionan, sdo redutos do matriarcado,
que ndo foram solapados pelo dominio europeu. Seu constante transito por esses diferentes
mercados, em que dialogam passado e futuro, sobre velhas toalhas africanas e sob um complexo

cddigo de conduta, regido por tradi¢cbes ancestrais, reforca a ideia de Gruzinski de uma
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“confusdo dos espacos”3® a que se soma um desregulamento das referéncias temporais,
resultante das “diversas temporalidades que se enfrentam” (GRUZINSKI, 2001, p. 71). O rico
substrato cultural, sobre o qual se assentam estes codigos, transmitidos pelas matriarcas,
aparece como uma das Unicas forcas capazes de confrontar a normatizacdo social, politica e
econémica imposta pelos colonizadores e seus “colaboradores” colonizados — invariavelmente

caracterizados na trilogia como homens.

[...] Abionan ouve Omitola dizer que ha proibigdes para tudo.

— E proibido vender sem licenca, é proibido atravessar a fronteira sem papel, é
proibido mudar de mercado.

Solange acrescentou:

— Ouvi dizer que também vai ser proibido a gente dancar para Xango e dar presente
para Exu.

— Vai ser, ndo. Ja é — interrompeu Yatundé. — Em Cotonu e Porto Novo quase ninguém
dancga mais. Também néo prestam homenagem aos mortos na moda antiga. O pessoal
que estudou na Europa diz que isto é coisa barbara (OLINTO, 2007b, p. 200 - 201).

Em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b) a imposic¢do do modelo politico ocidental é somada
a uma colonizacdo cultural, que tenta desvalorizar a tradicdo, associando-a a um mundo
ultrapassado, onde as mulheres possuem um lugar de acdo completamente diferente do que o
colonizador Ihes relega. Para o senegalés Diop (2012), historicamente, o continente africano foi
um dos bercos da sociedade matriarcal, 0 que pode ser percebido, em maior ou menor grau, em
todas as sociedades africanas antigas e contemporaneas. Ao falar da cultura iorubd, a nigeriana
Oyewumi (1997) frisa que a propria maneira do pensamento ioruba representar e perceber o
mundo diverge do modo ocidental — assentado na dicotomia masculino e feminino. No idioma,
0s proprios conceitos seriam dificeis de ser expressos, em muitos momentos, uma vez que essa
sociedade se organizaria em torno de conceitos etarios. O mesmo afirma a tedrica nigeriana
Amadiume (1987), ao falar de outra etnia, os Nnobi. Nela, observou, os papéis econdmicos e
politicos seriam divididos igualitariamente entre homens e mulheres, caracteristica tipica de
sociedades matriarcais. A maturidade e a velhice confere a esses sujeitos um diferente lugar de
fala, uma autoridade que, no mundo ocidental, é concedida ao sexo masculino e a homens de

uma classe social muito especifica, na modernidade — os donos do capital.

38 Salientamos a preocupacdo de Olinto em representar com riqueza de detalhes a diversidade religiosa da Africa
iorubd, bem como a diversidade de cultura e costumes que decorre da primeira. Para o autor, tdo importante quanto
evidenciar a pluralidade linguistica desse territdrio é salientar a convivéncia, nem sempre harmdnica, dessas etnias,
do que decorrem conflitos que, ndo raro, foram intensificados pela redemarcacdo dos territdrios feita pelo
colonizador. Infelizmente, e Olinto ja denuncia esse fato em seu romance, a lingua do colonizador, mais que uma
lingua franca, age como ferramenta de apagamento dessas diferencas, empobrecendo o cenério africano pos-
colonial.
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Em uma narrativa que se aproxima do mito relativo a Oxum, encontra-se uma histéria
de cunho pds-cosmogdnico, circulante no Brasil, onde os homens, recém criados, ignoram a
importancia de uma das iabas mais antigas, lemanja. Furiosa, a divindade invoca o poder dos
mares e ameaca engolir a terra, sendo impedida por Obatala ou Oxal4, divindade criadora, que
se interpde a furia da iaba dos mares. Erguendo seu cetro, o Opaxor6 (do iorubg, o “o cetro que
fala”), o ancido acalma sua esposa (PRANDI, 2001, p. 395). A narrativa serve para evidenciar
a importancia feminina e a reveréncia necessaria as matriarcas. Diferentemente do mundo
patriarcal europeu, recai sobre as mulheres, na sociedade africana, uma grande parte da
responsabilidade de manutencio da tradicdo®, bem como aos mais velhos o poder decisorio.
Mostra ainda, pelo aparecimento do Opaxord, a importancia da manutencéo das tradi¢Ges pela
oralidade. Em diversos momentos da trilogia, o poder de decisdo cabe aos ancides,
precipuamente, a figura da velha mae, presentificada, em Alma da Africa (OLINTO, 2007a,
2007b, 2007c) por sua protagonista, Mariana. A determinacdo de Abionan em gerar um novo
rei de Keto se aproxima do carater obstinado dos “her6is turrdes” de que nos fala Meletinski,
que, por sua tenacidade, acabam modificando (ou resgatando) o trajeto de seu povo
(MELETINSKI, 2015, p. 66). No trecho abaixo, Mariana, ja muito idosa, no papel de
mantenedora das narrativas da sociedade que abragou como sua, transmite a nova geracgao a

histdria de seu povo, que se aproxima ao mito:

— Vocé sabia que houve uma guerra em Keto por causa de mulher?

E, diante do espanto da outra:

— Dizem que Alaba Adira tinha uma beleza fora do comum. Ela estava casada com
um homem importante chamado Kanauan. Esse Kanauan pertencia a uma sociedade
secreta de nome Egbé Mayéhum. Um comerciante rico, pertencente a outra sociedade
secreta, Egbé Afudjeré-Kunti, o chamado Arigbé, apaixonou-se por Alaba. Depois de
pensar bastante, resolveu raptd-la. [...] Comecou também uma guerra entre as
sociedades secretas a que pertencia cada um (OLINTO, 2007b, p. 207).

O processo rememorativo, em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b), trabalha como uma
fiandeira, ao resgatar cada experiéncia da protagonista, tramando uma narrativa que combina
memoria social, memoria pessoal e memoria ancestral, em uma tecitura de impressoes.

Recuperar as lembrancas de sua grande viagem pelos mercados da Nigéria serve para que

39 Nesse sentido, percebe-se que a constante desvalorizacdo da figura masculina pelas mulheres do mercado ja
marca, por si s6, um desequilibrio no sistema tribal arcaico.... Acredita-se que, possivelmente, a influéncia
mugulmana na cultura ioruba possa ter principiado um complexo processo de transformagao social e de valores,
introduzindo novas praticas incorporadas na tradicdo, com o intuito de mediar essas alteracdes. Uma dessas
préticas é a excisdo, cirurgia de remocdo do clitoris feminino, que passou a ser intensamente difundida com a
expansdo da cultura muculmana na Africa (ainda que essa pratica ndo se restrinja & populagdo mugulmana).
Acredita-se que a intolerancia & homossexualidade também foi introduzida no pensamento iorubé pela influéncia
auca e mugulmana.
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Abionan desperte, definitivamente, para sua identidade, enquanto herdeira de um legado tribal
e feminino. Ao negar-se & proposta do tio do abandono de sua vida ndmade, para trabalhar em
sua loja, a protagonista recusa-se a compactuar com a modificagdo produzida pelo colonizador,
aderindo aos modos de vida e a economia de modelo ocidental, que rivaliza com o habitus
ioruba.

Durkheim (1995) atualizou o conceito aristotélico de habitus, ao descrever um estado
psiquico profundo, que orienta perenemente o0 sujeito. Esse estado remonta a tradicdo e a
transcende, a partir do momento em que se repete no cotidiano. Em Olinto, o habitus é capaz
de sobrepujar a valoracdo dos saberes ocidentais, funcionando como escudo dessa sociedade,
que se perpetua para as novas geraces. Abionan percebe que possui uma posicao especial,
enquanto membro das familias reais da tradi¢cdo tribal iorubana e representante das influentes
mulheres dos mercados nigerianas, cujo papel politico e social é confirmado pela bem sucedida
amiga Mariana e, posteriormente, sera reafirmado na luta politica de Mariana Ilufemi, em Trono
de Vidro (OLINTO, 2007c). Abionan Vé seu trabalho de vendedora e seu lago com os mercados
tradicionais nigerianos como fundamental para a realizagdo de seu intento: “como lutar para
que o filho venha a ser o rei de Keto se 0s interesses de sua vida mudarem de lugar?” (OLINTO,
2007b, p. 143). Abionan almeja gerar um segundo Adeniran (do ioruba, “a coroatem tradi¢ao™),
ligado as tribos e ao pensamento orixaista, longe dos “edificios modernos, do movimento e das

lojas de Cotonu” (OLINTO, 2007b, p. 143), que lhe parecem estranhos a sua cultura.

—No meio das lembrancas pensava na sua proposta, pensava e ia confirmando a minha
primeira ideia.

— E qual foi ela?

Abionan sorriu:

— Minha primeira ideia? De que eu me sinto mais feliz nos mercados de Keto, Opd
Meta, Idigny e Iré Kogny.

[...] Ela baixou a cabeca e pensou no que dissera.

— Compreenda. Fiquei muito honrada com a sua proposta. N&o é todo o dia que a
gente é convidada para ser sécia numa coisa boa, mas eu ia ser infeliz (OLINTO,
2007b, p. 139).

Para Bordieu (1983), o habitus se eleva da conciliacdo entre realidade exterior,
comunal e aparente e realidade subjetiva e individual, a partir da experiéncia de mundo. Ao se
decidir pelo modelo econdmico tradicional ioruba, Abionan consolida seu pacto com sua
ancestralidade. Sua individualidade e sua historicidade, portanto, sobrepbe-se as novas
experiéncias impostas pelo colonizador.

Diferentes formas de perceber o mundo propiciam diversos vieses para a construgdo da

memoria, como é representado no romance. Eco, em sua Historia da Beleza (2013), descreve
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como a percepc¢do estética ocidental voltou-se para os sentidos da audicdo, paladar e visdo, em
detrimento do olfato e tato. Na contraméo das construcdes poéticas da percepcdo ocidental, O
Rei de Keto (OLINTO, 2007b) mostra diversos momentos em sua narrativa em que o olfato e
0 tato, instintos animalizados pelo pensamento desde 0s gregos, irdo guiar a espiritualidade das
personagens, direcionadas a tocar e experimentar o objeto de seus sentimentos.

O emprego do sentido do olfato, a tendéncia de cheirar o alimento ou outras coisas, veio
a ser restringido como algo animal. Aqui vemos uma das interconexdes através da qual um
diferente 6rgdo dos sentidos, o olho, assume importancia muito especifica na sociedade
civilizada. De maneira semelhante ao ouvido, e talvez ainda mais, um olho se torna um
mediador do prazer precisamente porque a satisfacdo direta do desejo pelo prazer foi
circunscrita por grande nimero de barreiras e proibi¢cées (ELIAS, 1994, p. 200). Capaz de
potencializar a memoria, o olfato também aparece como sentido diretamente ligado ao cosmo
e ao destino da mée da protagonista, cujo fado tracado pelos babalads a proibe de encontrar-se
com o mar. Percebendo-se na proximidade da morte, porém, Aduké dispde-se a desobedecer as
interdicdes que Ihe sdo impostas por sua fé.

Abionan sentou-se calma, lembrou-se dos tambores que haviam cercado os momentos
da mae na praia, a maresia dominara cada gesto da mulher mais velha e a lentidao
desses gestos parecia ser produzida pelo cheiro de mar, ou quem sabe era a
cadéncia dos tambores que segurava o levantar de bracos de Aduké? (OLINTO,

2007b, p. 259) [grifo nosso].

A paisagem maritima é associada, no romance, a revelacdes da subjetividade. lemanja,
senhora dos mares, no pensamento afrobrasileiro, € dona das cabecas, dos pensamentos e da
memoria, como tudo aquilo que € capaz de emergir das profundezas maritimas. Mesmo quando
se ocupa da descricdo visual, Olinto acrescenta a mimese dessa paisagem toda uma gama de
experiéncias, propondo a personagem uma integralidade dos sentidos, que comunga com a
cosmovisdo africana, tratando de maneira indissociavel matéria e espirito, experiéncia e

transcendéncia.

Era o mar, ndo havia davida. Um tom verde-claro enchia o horizonte. Sousa avangou
pela praia. Parou com os pés dentro da agua que vinha e ia. Reparou em barcos mais
perto e um navio longe. Ficou um tempo enorme ali, olhando. A saia levantada, uma
velha entrou na dgua e lavou o rosto. Sousa se abaixou e pegou num punhado de gua
que levou a boca. Era salgada mesmo. Viu uma pedra alta & direita. Caminhou até la
e subiu na pedra (OLINTO, 2007b, p. 261).
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O deslizamento entre sentidos compde um cendrio, por si S0, magico. Essa magia se
apresenta, porém, como desestabilizacdo de saberes ocidentais, contraponto-se a realidade
africana, que se mostra prenhe de significados. No mundo onde vivem Abionan e Aduké, cada
fato da realidade, cada manifestacdo da natureza, sdo extensdes do sagrado, manifestagdes dos
orixas e do mundo espiritual. Para Eliade (2013), o mundo arcaico ignora o conceito de uma
atividade profana. Em uma sociedade que calca sua compreensdo de mundo em sua relacéo
com a divindade, todos os atos que possuem significado definido —a caca, a pesca, a agricultura
— de algum modo, participam do sagrado. Nessa realidade, nenhuma atividade sera considerada
profana, sendo regida por alguma divindade, protegida por algum aspecto mitico que se faz
presente pela atitude de reveréncia do sujeito, participe desse ambiente (con)sagrado.

O embate entre essas duas perspectivas de realidade, ocidental e africana, serve, porém,
para uma atualizacdo desses mitos e dessa tradicdo, que precisa ser resgatada e preservada.
Mariana Ilufemi, que ocupara, no ultimo romance da trilogia, o lugar de protagonista, surge em
O Rei de Keto (OLINTO, 2007b), enquanto contraponto do pensamento ocidental ao olhar
afroperspectivista de Abionan, sem, porém, ameaca-lo. Aparece como claro caso do que Hall
delimita enquanto “identidade contraditoria” (2006, p. 17), que alinha diferentes pontos de vista
e posicionamentos em um Unico sujeito. llufemi percebe com clareza as diferencas de visao de
mundo entre as duas sociedades que formaram seus saberes, sem descartar a magia que a cerca
no mundo orixaista, ainda que ndo assuma de pronto esse poder encantatorio, em prol de um

pensamento que abarque as duas realidades, africana-ioruba e ocidental-europeia.

— Disseram que era um maremoto, que a terra que existe embaixo do mar estava em
movimento. Ninguém saia dos camarotes nem comia. Tive medo de morrer.

— Alguém morreu?

— N&o. Antes de Lishoa aparecer o mar estava calmo, nem parecia 0 mesmo. Ai
entramos no Rio Tejo que estava mais calmo ainda.

Abionan pensou nas ondas de vinte metros, que diria a mae se tivesse sabido que isso
podia acontecer?, perguntou:

— Vocé ndo disse nenhuma palavra sagrada para vencer as ondas?

— E eu sabia? (OLINTO, 2007b, p. 308).

O trecho mostra um dialogo entre uma mulher das tribos — Abionan — que mantém sua
identidade balizada por sua ancestralidade, e uma jovem que, apesar de autdctone, é
descendente de mulheres da didspora que retornaram, uma agudd, que teve ainda sua formacéo
cultural marcada pela educacdo europeia — Mariana llufemi — e que busca, a partir da
aproximacao com suas raizes, compreender seu lugar no mundo. Nesses dialogos, repletos da
poesia oral e da mitica ioruba, ha o entrecruzamento (percebido por Mariana llufemi) entre trés

tempos definidos por Zumthor: “tempo ritual”, “tempo natural” e “tempo historico”
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(ZUMTHOR, 2010, p. 169). No tempo ritual, que cerca os fazeres da religiosidade orixaista,
analisado especialmente nessa circunstancia por Santos (2012), as performances da poesia oral
cercam toda a liturgia, tempo que liga a percepcdo dos ciclos naturais ao mito. No tempo
natural, “aquele das estacOes, dos dias, das horas” (ZUMTHOR, 2010, p. 169), uma abundante
poesia folclérica remonta aos feitos dos ancestrais (eguns) e dos ancestrais divinizados (orixas),
cronologia marcada pelos ciclos cosmicos. Esses dois tempos, marcadamente presentes no
pensamento afroperspectivista, sdo comparados, na visdo da jovem africana de educacéo
ocidentalizada, ao que Zumthor chama de “tempo histrico”, aquele que “marca e dimensiona
um acontecimento imprevisivel e ndo ciclicamente recorrente, concernente a um individuo ou
a um grupo” (ZUMTHOR, 2010, p. 170). E o tempo da escrita, que dilui, em seu registro, a
cosmovisdo africana, de destino tribal, repetido pela poesia oral e celebrado na musicalidade de
cada palavra e ritual.

— O pessoal de Ifa tem uma porcao de palavras que afastam perigos.

— O navio era francés. Sera que palavras francesas teriam tido algum efeito?
Abionan pensou um pouco.

— Acho que ndo. Palavras sagradas, s6 em ioruba.

As duas desfilaram palavras que podiam ser sagradas, Mariana achava que as
saudacOes dos Orixas deviam ter um encantamento todo especial.

— A de Xangd, Kau6-Kabieci, tem um som forte e duro (OLINTO, 2007b, p. 308).

Apenas 0 ioruba, no entendimento de Abionan, remete ao sagrado. Em uma sociedade
cujas raizes nascem da tribalidade e do matriarcado, a palavra ocupa lugar central, € principio
instigador do pensamento, mas é também mobilizadora da magia, o0 axé circulante, que pode
ser direcionado, percebido ou transformado a partir do verbo. Essa magia pode ser classificada,
pela sensibilidade particular de Mariana llufemi, que atribui ao ioruba uma energia e um
estatuto mistico que sonda por percepcdes que beiram o estético-poético. Sob outro aspecto, a
jovem educada na Europa, que chegara a governar um pais da Africa, conhece uma sociedade
que utiliza as palavras em uma busca incessante de classificacdo e dominio: a europeia. A
sistematizacdo ocidental sempre lhe parecera incompleta, incapaz de abarcar o todo das coisas,
feito possivel apenas pelo olhar magico do ioruba.

Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c) traz, em cada tomo, o traco
antropoldgico basico percebido de um “romance de formagdo”, classificagdo cunhada por
Morgenstern (1988), mostrando a evolucdo de uma protagonista. No caso, as trés protagonistas
da trilogia séo retratadas da infancia — marcada pela ignorancia e ingenuidade — até a idade

adulta — percurso pelo qual experimentardo o amor, a morte, a decepcao e diversos outros fatos
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que irdo servir para a definicdo dos tracos de sua personalidade. Olinto tem ainda o desafio de
representar personalidades em situagcfes de desterritorializagdo, didspora e retradicionalizag&o.

A exemplo do que ocorre com Mariana, no primeiro tomo da trilogia (OLINTO,
2007a), Abionan é mostrada frente as transformacdes de seu modo de ver o mundo, da infancia
até a idade adulta. O Rei de Keto (OLINTO, 2007b) se desenrola a partir da narrativa das
viagens de Abionan com sua mée, que ocorrem quando tem onze ou doze anos, confrontadas
com a morte de Aduké e de seu filho, Adeniran. E a fragmentac&o e o apagamento das tradicoes
autoctones o drama vivido por Abionan, durante sua formacdo, em O Rei de Keto (OLINTO,
2007b). Estes desafios sdo representados pelo constante deslocamento, descrito nas memarias
da protagonista, e vém a tona em um momento definitivo, quando Abionan devera decidir-se
pelo modelo social e econdmico de sua ancestralidade ou pelo proposto pelo colonizador e
abracado por grande parte da sociedade colonizada. O ponto cronologico que deflagra todas as
rememoracOes de Abionan é justamente esse — a partir de uma visita de seu tio, Obafemi, a
jovem mulher precisa decidir-se entre dois paradigmas antagonicos de trabalho, o nomadismo
ancestral dos mercados ou a estabilidade de um comércio nos moldes ocidentais.

Como ja foi observado, a protagonista, uma vendedora de raizes, percorre 0s quatro
mercados com um intuito original, acompanhar as necessidades do povo e compreender melhor
a sociedade ioruba. A cidade de Keto teve seus limites geograficos apagados na fundacéo dos
paises de Benin e Togo, e, no periodo em que se desenvolve a histéria — meados da década de
1970 — perdeu sua influéncia politica na regido da lorubalandia. O deslocamento, de fato, dota
a protagonista de grande conhecimento sobre a realidade tribal, saberes que serdo evidenciados
no terceiro romance, quando a mercadora auxilia a amiga Mariana llufemi em sua trajetoria
politica. A motivacédo central de Abionan, ao se deslocar por entre os mercados, é a de ser mae
de um rei de Keto, na medida em que ¢é descendente de uma das familias reais e casada com
outro descendente. Ressalta-se que a tradicdo conta que a cidade de Keto foi fundada por uma
mulher, uma das filhas de Odudua, o primeiro rei de Ifé. Assim, Abionan deseja repetir o feito
da fundadora de Keto, sendo mae de um novo rei. Esses planos sdo frustrados pela morte de
seu filho e a jovem decide-se por uma segunda gestacdo, com o intuito de que uma nova crianca
assuma todos os planos que projetara sobre seu primeiro filho. Para tanto, precisa ainda
reestabelecer o vinculo amoroso com o marido, o que faz unicamente para conquistar seus

objetivos.

[...] talvez fosse conveniente aceitar a proposta, o novo filho poderia nascer em Keto,
guando tivesse de nascer pegaria um caminhdo em Cotonu [...] a educacdo do menino
também seria feita numa cidade e na outra, ele teria desde pequeno contato com Keto



101

e sua gente, com tios e primos, com as outras familias reais e, por outro lado,
conheceria Cotonu e as pessoas importantes da capital, frequentaria Porto Novo e
ficaria amigo das familias tradicionais de 14 [...] (OLINTO, 2007b, p. 90).

A narratividade, em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b), imita o tempo mitico e o lirismo
da poética oral ioruba, como se registrasse a voz de um grid, ou o chamado arokin (contador de
lendas dos orixas). Alicercado na estética da oralitura, o romance se insere de forma peculiar
na caracterizacdo de metaficcdo historiogréfica, trazida por HUTCHEON (1991). A autora
menciona uma “presenca do passado” aliada a uma “mistura do ideoldégico com o auto-
reflexivamente literario” (HUTCHEON, 1991, p. 231), que podem ser percebidos em cada
romance da trilogia, de formas diferentes, dependendo da realidade que esta sendo apresentada.

Essas diferenciacdes se fazem notar, por exemplo, pelos niveis de distanciamento entre
narrador e personagens — o narrador de A Casa da Agua (OLINTO, 2007a) parece participar da
intimidade e gozar de grande familiaridade com a protagonista, ao passo que o narrador de O
Rei de Keto (OLINTO, 2007b) trata Abionan, em cada retomada de seu contato com o leitor,
enquanto personagem de uma narrativa oral*. Os trés romances da trilogia dialogam com os
odus africanos*!, bem como com os itans*?. Essa aproximacao da oralitura ioruba, em O Rei de
Keto (OLINTO, 2007b), se mostra intensa, pois esta ainda mais presente no cotidiano de
Abionan. Diferentemente de Mariana, que foi letrada na adolescéncia e de Mariana Ilufemi,
que teve educacdo superior na Europa, a oralidade é a base da cultura de Abionan, em toda sua

vida.

[...] Ai Oxosse ja estava sujo de novo, de sangue e de folhas, mas Oxum gostou dele
assim mesmo. Ficaram se olhando em frente a cachoeira e resolveram viver juntos.

— Esta eu ndo conhecia. Faz parte da histéria de Oxosse?

Fatogum sorriu la no modo dele, meio de lado:

— Esta me foi contada por outro babalad. Mas também invento casos.

— Vocé também inventa? Assim néo vale.

— Sempre inventei. Quando jogo para Ifa, ndo, ai digo a verdade, mas desde crianca
gue invento historias sobre os deuses todos (OLINTO, 2007b, p. 22 — 23).

Assim, Em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b), tem destaque uma narrativa composta
por um contador de histérias, que discute o futuro da vendedora. A narrativa atua na psicologia

da protagonista, de modo a atenuar seus receios — havendo perdido seu Unico filho, busca

40 Como sera visto posteriormente, o narrador de Trono de Vidro (OLINTO, 2007c) repete a formula tradicional
dos romances do século XIX de onipresenca, onisciéncia e distanciamento da diegese.

41 Odu, ou destino, é uma narrativa mitica que tem utilizacdo oracular na cultura orixaista, servindo para indicar o
percurso do iniciado em sua propria experiéncia de vida .

42 Narrativas orais que tém como finalidade a transmiss&o de valores filoséficos ou mesmo o entretenimento e que
envolvem o feito dos orixas na terra. Estas narrativas podem ser modificadas, aumentadas ou mesmo criadas ao
sabor da intencéo do contador de histdrias.
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engravidar novamente. A possibilidade de concurso divino frente a sua intengdo é reforgada
pela imaginacdo do babalad Fatogum, que compBe um itan especialmente dedicado a amiga.
Segundo Zumthor, a oralitura, presente em culturas tradicionais, tais como a mimetizada por
Olinto, “age sobre os individuos do grupo social como uma programacao continua”, provendo
0s sujeitos, frente a suas fragilidades, de “gestos, falas, ideias” de acordo com suas
necessidades, banindo, a partir da ficcdo, as “pulsoes indesejaveis” (ZUMTHOR, 2010, p. 202).

A universalidade dos medos e desejos das personagens engendradas por Olinto, ainda
que em um contexto exético ao leitor ocidental, podem, portanto, granjear sua compreensao e
aquiescéncia, dando-se, a partir dai, uma verossimilhanga que, ao problematizar a circunstancia
colonial, busca subverté-la. Assim, ainda que estranhos ao olhar ocidental, os deuses iorubas
passam a fazer enorme sentido, independentemente da consituicdo cultural do leitor. Esses
deuses se manifestam nas poéticas orais, mantendo-os no pensamento animico tribal. A vontade
do povo ioruba de manter suas tradi¢cGes frente ao colonizador sdo tipificadas no estudo de
Zumthor sobre as poeéticas orais e sua caracteristica imanente, quando afirma que, em “certas
performances coletivas, irrompidas em meio a circunstancias dramaticas, se destaca, com
grande emocao, a unanimidade de um desejo” (ZUMTHOR, 2010, p. 204).

— Fico imaginando esta sua vontade de ter um filho rei e vejo 0s orixas reunidos num
lugar qualquer, discutindo o seu caso.

— Como?

Obatala sentou-se no meio e esperou que os outros chegassem. Veio entrando Xangé,
quando falava de sua boca saia fogo. Oxum quase ndo fez ruido ao pisar no chéo.
Ogum deixou sua espada num canto e Oya surgiu como vento. O Cagador ndo largou
seu arco e flecha quando entrou, mas Exu ficou na porta, olhando [...] (OLINTO,
2007b, p. 22 - 23).

Com esse episodio, Olinto representa a dindmica da oralitura orixaista ioruba, capaz
de recriar feitos dos orixas, ao sabor da necessidade e da vontade do contador de historias, com
intuito de aplacar os medos e estimular a protagonista em sua jornada. Enfrentar as vicissitudes
de sua realidade € primordial para que Abionan reestabeleca a ordem na sociedade em que vive,

partindo do resgate da tradicao dos reis de Keto, os Alaketos.

[...] Obatalé falou:

— Salve, Xang6. Que acha do caso que vamos discutir?

— E o damée...

Ogum interrompeu:

— Alids nem mae é. Espera ser.

Xangd ndo se atrapalhou.

— Acaba sendo. Mée que vai fazer tudo para o filho ser rei de Keto néo se vé todo dia.
N&o sei se é justo alguém ter uma vontade assim.
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— Por que nédo?, quis saber Oxum. Ela tem todo o direito de ver o filho mandando [...]
(OLINTO, 2007b, p. 23).

A parddia interpenetra a realidade orixaista, na narrativa. Assim, o babalad assume a
face de contador de histdrias, para entreter e emocionar. A oralitura revela-se enquanto “pratica
parddica”, que na acepcao de Hutcheon, constitui-se em uma “aproximagao” e “repetigdo com
distancia critica” do passado (HUTCHEON, 1991, p. 47), em que a ironia (plenamente
percebida na figura do babalad) surge para indicar a diferenciacéo entre as geragdes, fazendo
o0 passado mitico presente, cercando a experiéncia dos sujeitos de significados e reestabelecendo
vinculos entre as pessoas e sua propria historia. Olinto propde, com essa passagem, que a
oralitura exerca funcdes reconheciveis, portanto, na literatura, tais como a parodizacdo, que
recombina, ampliando possibilidades criticas, a narrativa historica, bem como a estrutura dos
itans, narrativas tipicas da literatura oral, de cunho oracular.

O espelhamento das narrativas, em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b), aproxima-se da
ideia mitica de circularidade do tempo arcaico. Abionan elege para si a missao de ser como um
trono de ouro — a exemplo de Mariana — sobre o qual se estabelecera o futuro rei de Keto. Da
mesma forma, a morte frustra dois diferentes projetos de lideranga. Se Sebastian Silva converte-
se em um passado que dialoga com o mito sebastianista, Adeniran, colhido pela morte ainda na
mais tenra infancia, revela-se enquanto ideia germinal, seu corpo serve de semente para a vinda
de um novo rei de Keto, no pensamento de Abionan (OLINTO, 2007b). De forma peculiar, a
Abionan ¢ atribuida, com seu nascimento, a predestinacdo ao mando, nas palavras de um
babalad. A jovem, no entanto, compreende que a missdo de resgate do status dos antigos obas
deve vir com o surgimento de um novo homem, livre da pecha do aniquilamento imposto pelo

colonizador aos membros de sua comunidade.

[...] um babalad que morava perto foi ver a crianca, disse que nascera para mandar,
todos sabiam que a mée e 0 pai pertenciam a familias reais de Keto, dessas familias
saiam os reis, desde menina soubera que ia ser mée de um Alaketo, um rei de Keto, a
mée lhe contara tantas vezes o nascimento, guardara de cor as palavras com que ela
descrevera cada instante daquele comego de vida [...] (OLINTO, 2007b, p. 14).

Ainda obedecendo a essa noc¢do circular de temporalidade, o sagrado baoba, que
testemunhara o nascimento da protagonista, torna-se tumulo de seu filho. Adeniran é ali
enterrado de forma clandestina, segredo dividido unicamente entre a vendedora e 0S Orixas,
convertendo-se em oferenda para uma nova gravidez. Ironicamente, 0 nome do menino,

Adeniran, ndo é mencionado na narrativa até sua morte, sendo revelado para a velha Mariana,
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apos seu enterro clandestino. Nesse sentido, atenta-se para o fato de que, se “a coroa tem
tradi¢do”, esta esta, nesse momento, mais ligada a morte que a vida. A necessidade, portanto,
de uma nova crianga, que mantera 0 mesmo nome, converte-se em projeto de
retradicionalizacdo. O infante é pranteado mais pelo vinculo tribal que representa, enquanto
promessa perdida do surgimento de um novo rei de Keto, que pela sua prépria tragédia, como

se vé& no encontro entre Abionan e a velha Mariana.

— Vocé chegou sem 0 menino nas costas. Onde esta ele?

— Morreu.

Mariana ajudou-a a sentar-se e ndo disse mais nada, foi Abionan quem comecou a
contar da morte no mercado, das palavras que ouvira, das suspeitas sobre Olaitan,
depois de um siléncio maior a velha Mariana indagou:

— Como se chamava o0 menino?

— Adeniran.

Mariana comentou:

— Muito apropriado. Adeniran quer dizer “a coroa tem tradi¢do” (OLINTO, 2007b,
p. 74).

Para Abionan, a morte precisa ser desafiada por uma nova gravidez, a vida necessita
se reafirmar e conta com o apoio da dimenséo divina — ainda que a personagem nao ignore a
natureza ficticia das narrativas do babalad, acredita na capacidade do sacerdote de perceber e
traduzir a presenca dos orixas no mundo. A protagonista assume 0 “como se” da poesia oral
para sua prépria realidade, tanto quanto adere aos designios do adivinho, que lhe encaminham
definitivamente ao oficio de vendedora dos mercados, fundamental para “por o filho desde cedo
em contato com as pessoas da terra” (OLINTO, 2007b, p. 36), caminho atraves do qual podera
assumir seu destino, tendo maior liberdade.

A proposito, a morte surge como personagem em uma das narrativas orais
representadas na obra, na voz do babalad e contador de historias, particularmente representada
por uma figura masculina*®. Uma das imagens recorrentes no romance, a morte, para Aduké, é
a ameagca que a impossibilita de contemplar o mar, por seu odu de nascimento®*. Essa interdigdo
a priva de aproximar-se da praia. A imensiddo do mar figura como um destino final, derradeiros

instantes da vida da personagem.

3.2 MELANCOLIA, MATERNIDADE E MORTE: IEMANJA PROCURA SEU FILHO ODE,
RAPTADO POR OSSAIM

43 |ka, a morte, aparece em algumas narrativas, sem ter, porém, designacdo de seu género, até onde pudemos
precisar.

4 A cultura orixaista acredita que cada ser humano é atrelado a um odu (destino), fado cercado de interdigdes e
possibilidades.
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O conformismo inicial com os ditames do destino, que marca as duas personagens
centrais de O Rei de Keto (OLINTO, 2007b), € contradito no decorrer da trama. O romance
revela uma feminilidade resiliente, que reafirma o fado da mulher tribal, para, enfim, construir
seu espago no mundo. O desfecho de cada uma das personagens femininas centrais, mostra a
retomada do poder de decisdo, tanto de Aduké quanto de sua filha, Abionan. Aduké vive sob o
peso de uma interdicdo: jamais poderd contemplar o mar, segundo o oréaculo de Ifa. Essas
proibicbes sdo comuns, ligadas ao odu, narrativa oracular que expressa o destino de cada
individuo, no pensamento ioruba. Essa impossibilidade marca grande parte da trajetoria da
vendedora dos mercados. Dessa forma, decide fazer uma longa viagem, a partir da qual é capaz
de vivenciar experiéncias totalmente diferentes das vividas em dmbito familiar, tendo, porém,
0 cuidado de afastar-se da costa maritima.

Aduké tem seus horizontes geograficos reduzidos pelos horizontes miticos, que se
sobrepde a estes. O desejo frustrado de conhecer 0 mar sé se concretiza ao fim de sua vida. Essa
frustracdo é mitigada pelas experiéncias da filha. Em uma cena, a personagem pede que
Abionan, ainda menina, aproxime-se do mar e Ihe descreva o que vé. Da mesma forma, a
realizacdo de Abionan é relegada a uma concretizacdo que ndo lhe pertence, mas a seu filho,
ainda que tenha nascido com a predestinacdo de mandar, segundo os babalads. O desejo de ser
mée de um rei Ihe é legitimado tanto social — & descendente da familia real de Keto — quanto
religiosamente, a partir dos augurios que a cercam em seu nascimento. No Rio Grande do Sul,
sobrevive uma narrativa que conta que lemanja vivia no mar, junto com seus filhos Ogum e
Odé. A Odé era proibido ausentar-se por muito tempo da beira da praia, pois um babalad havia
predito que poderia ser raptado. A tradicdo do Batuque do Rio Grande do Sul conta que lemanja
deu a vida a uma amiga imaginaria, que serviria de companhia para seu filho, a bela Otim, que
deveria desvia-lo do perigo. Por desobediéncia, Odé se afastou demais do litoral, penetrando
nas matas de Ossaim, que lhe enfeiticou. lemanja clamou durante muitos dias, em véo, por seu
filho, mandando Ogum procuré-lo. Apés muito tempo, Ogum conseguiu resgatar o irméo das
feiticarias de Ossain. Porém, era tarde demais, Odé fora expulso do reino dos mares. Em
solidariedade ao irmdo, Ogum também passou a viver longe da mae, nas matas, com Odé.
Posteriormente, Odé conquistou o titulo de rei da cidade de Keto, tornando-se um Alaketo,

precursor da tradicdo dos obas nessa cidade. Contam também que lemanja tanto chorou, que se
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transformou em um rio, que corre para o mar, pela perda de um de seus filhos*®. O projeto de
Abionan de recuperacdo da tradicdo, que remonta a presenca dos orixas dentre os homens,
revela-se ucrdnica, sendo utdpica. Nascida na histéria mitica, essa ambicdo esté ligada a um
passado tribal glorioso, hd muito superado pelo processo de aculturagdo do colonizador. Se a
mae desafia seu préprio destino e entrega-se a contemplacdo do mar, Abionan imp&e-se sobre
a fragmentacédo da sociedade tribal. Sua inconformidade a faz lutar para recuperar o status dos
antigos reis de Keto, reestabelecendo a influéncia do obanato, pela formacdo de um homem
dedicado igualmente ao reempoderamento das mulheres, na sociedade p6s-colonial. A tradi¢do

de Keto mostra-se fragil no cenario politico e econdmico em que Vvive.

Abionan sentia no obanato uma fonte de poder que jamais desapareceria, como
poderia um rei de Keto cair tdo baixo e ndo se impor sobre a cidade e seu mercado,
guem mandasse no mercado ndo mandaria em todo o resto?, a conversa com a mée
continuara:

— Meu filho sera diferente, mde. Um filho meu ndo serd um homem qualquer
(OLINTO, 2007b, p. 2005).

O desejo de Abionan de depositar suas expectativas, bem como as do mundo tribal,
que busca preservar, em uma figura masculina, também é questionado por sua mae, que vé nos
homens apenas fragilidades e omissdo, perante a resiliéncia das mulheres das tribos pela
sobrevivéncia familiar. Ao tratar das desigualdades sociais e da maneira como estas se
acentuam perante a mulher, notadamente a mulher negra, Davis (2017) enfatiza a importancia
da mobilizacdo dessa mulher negra a partir de sua prépria tradicdo, partindo de estratégias
reivindicatorias diferentes das utilizadas por mulheres brancas, nas organizacdes feministas
ocidentais. Sobrepujar uma sociedade organizada em torno de mulheres e plenamente
estabelecida econdmica e politicamente, se faz mister pela maquina colonial ocidental,
sobretudo a partir do apagamento de saberes e fazeres ancestrais. A dominagdo europeia
comega, portanto, violando a memoria, a cultura e a ciéncia dos colonizados, impondo sua
versdo para a Historia.

Em O Rei de Keto (2007b), Olinto descreve com exceléncia a trajetoria de
empoderamento de mulheres cuja sociedade em desagregacdo ruma para a exclusdo feminina.
Abionan cresce cercada de valores tribais, em choque com uma colonizacdo que comeca a
solapa-los. Vemos essa representacdo em Ibadan, grande cidade que exibe 0s primeiros sinais

da influéncia do Ocidente, como a sobreposicdo de produtos ocidentais aos tradicionais

45 Registramos essa nharrativa, muito popular dentre as comunidades do Batuque do Rio Grande do Sul e
aparentemente desconhecida nas outras variacdes do culto brasileiro aos orixas, em nossa dissertacdo (COSTA,
2016).
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produtos das tribos e o fortalecimento do ensino letrado, em uma lingua que registra a histéria
do colonizador, em detrimento da tradi¢do oral e da religiosidade orixaista. A cidade, a partir
da infancia de Abionan, principia a consolidar-se como centro politico e econdmico, superando
Keto em sua importancia. No romance, Keto € associada a cultura tradicional, ao passo que
Ibadan remete aos interesses do colonizador, que se fazem presentes na Africa.

[...] entraram numa igreja protestante, uma porg¢ao de bancos, Abionan sentiu falta dos
santos que havia nas igrejas catdlicas, viram mocas de vestidos europeus, saias muito
curtas, lencos de cores berrantes no pescoco, num café onde se vendiam bebidas
escuras.

— Vinho-de-palmeira? — quis saber Abionan.

— Nao, sua boba. Aquilo é Coca-Cola.

Foi chamada de boba outra vez quando perguntou que prédio grande era aquele,
palacio do oba?

— E a Universidade — explicou Oladeji (OLINTO, 2007b, p. 117).

Antonio Olinto descreve a ideia de valor enquanto owo. O conceito de owo ultrapassa,
porém, o da valoracdo monetaria. O valor expresso pela no¢ao de owo tem a ver com memorias,
afetos, religiosidade, axé e vinculo com a sociedade. Para a personagem Abionan, suas raizes e
tubérculos possuem mais owo que outro produto a ser comerciado. Essa medida envolve sua
propria historicidade — as mulheres de sua familia ja comerciavam raizes, bem como toda a
gama de experiéncias tacteis, olfativas, visuais do produto. Comerciar frutos, tecidos,
especiarias, ndo lhe daria tanto prazer quanto o cheiro da terra, enquanto distribui suas raizes
por uma esteira. Essa concepcao se diferencia do conceito de “mais valia” de Marx. O Rei de
Keto (OLINTO, 2007b) apresenta ao leitor a forma como esse pré-capitalismo tribal, pleno de
owo e axé, é apagado pelo capitalismo imposto pelo colonizador, o que Spivak (2010) ja
enfatiza enquanto “violéncia epistémica” (SPIVAK, 2010, p. 47). Para colonizar uma sociedade
tal como a africana ioruba, calcada em saberes e tradicdes, ndo raro, mais antigos que os da
sociedade ocidental e igualmente arraigados ao cotidiano tribal, faz-se necessario violar a
maneira como estes sujeitos significam o mundo. Essa significacdo se expressa, por exemplo,
na pratica comercial dos mercados. A cada comprador, o preco é estabelecido pelo owo, que
surge de uma contenda que pode se estender por um longo periodo de discussao, valorizando o
trabalho da venda e o produto vendido, a partir do axé presentificado na disputa, que leva em
conta a empatia que se estabelece entre as partes. A capitalizacdo do preco dos produtos
enfraquece o rito da compra e da venda, calcado em uma tradicdo da qual Abionan é

representante.
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[...] ja passara duas horas numa briga de prego, juntara gente para ver as duas mulheres
no dialogo curto, rapido, hoje Abionan pds as méos nas cadeiras no meio de uma
discussdo e desiste de continuar, também os precos estavam ficando iguais, havia um
valor para tudo, pelo menos havia uma tentativa de controle de precos, mas ninguém
controlava as barracas na hora em que faltava mandioca e os pregos subiam, o cheiro
de comida ficou mais forte e Abionan resolveu ir até a barraca de inhame preparado
e de carnes defumadas, pediu:

— Yatundé, tome conta de minhas coisas, volto ja. (OLINTO, 2007b, p. 15).

A prética comercial, dentro de uma concepg¢do de owo, envolve os chistes humorados
das vendedoras, o insistente regatear dos compradores, podendo incluir a teatralizacdo de pranto
ou mesmo a violéncia verbal, sempre com o intuito humoristico, em uma prética que se
confunde facilmente com as poéticas orais. O riso conquistado pelo comprador pode culminar
em um melhor preco, ao passo que a sagacidade da vendedora e sua capacidade de
convencimento podem imprimir-lhe vantagens na negociacdo. Toda essa pratica, imbricada a
tradicdo africana, € paulatinamente substituida por um modelo capitalista de compra e venda,
em que o colonizador tenta violar esta delicada tessitura de significados. A violéncia do
ocidental aos simbolos e mitos do colonizado se faz por acdes econdmicas e politicas, em sua
tentativa de regular um cotidiano que se estabeleceu por ritmos de uma mundividéncia
completamente diversa da europeia, como no caso do controle de precos, que esvazia a tradicao

de negociacao dos mercados.

[...] Abionan olhou para o homem que sorria, ainda néo tirara inhame nem mandioca
da barraca, virou-se para a vizinha e disse:

—Veja s6, Yatundé, esse baixinho gosta de mim.

— Gosta nada. Ele quer é levar outra mandioca. Fica vocé ai no seu trabalho, sem se
meter na vida de ninguém, e chega ele e vai sentando sem a menor ceriménia no seu
banco.

O homem levantou, rapido:

— Que hospitalidade, meu Deus. VVou conversar noutra barraca.

—Vai mesmo, vai. As mulheres ao redor acharam graca, 0 homem saiu sem mandioca,
desta vez [...] (OLINTO, 2007b, p. 14).

A massificacdo dos produtos e homogeneizacdo da subjetividade caminham juntas
com a tentativa de apagamento da presenca feminina em espacos vitais do cotidiano africano.
As préticas narradas por Olinto, por si s6 mimese dos saberes contra-hegemdnicos que Spivak
(2010) observa, sdo especialmente Uteis para compreendermos o que pressupde, ao lembrar que
0 tedrico “re-presenta” (SPIVAK, 2010, p. 32) uma realidade da qual ndo participa. Olinto vai
para além do silenciamento imposto a mulher, figurando as multiplas relacGes que o feminino
estabelece, em uma remanescente cultura ancestral, dentre todas as vozes de sua comunidade.
A subalternidade salientada pela tedrica é observada em um universo onde diferentes mulheres

ocupam diferentes lugares de fala. Na mesma medida, deve-se ter no horizonte o lugar de fala
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do poeta. Olinto, o esteta, publicista, homem das artes e da politica ndo é o sujeito que
representa. Olha-0, porém, em uma tentativa de aproximagédo constante.

A principal circunstancia de existéncia da mulher de Olinto € a de resisténcia, mostrada
em diferentes angulos, problematizando a diaspora e a colonizacdo e lancando luzes para
diferentes pontos de vista da (sobre)vivéncia feminina. Vivéncia esta que surge enguanto
discurso de retradicionalizacdo. Quando se impde a sua familia, afirmando que deseja ser uma
vendedora dos mercados, Abionan recebe o apoio das mulheres, que reafirmam a tradicao
matriarcal e é rechagada por alguns homens da familia, inicialmente. A partir de trechos como
0 recorte acima, que retrata o cotidiano de um mercado iorubd, o leitor vai compreendendo uma
realidade prementemente oral, mesmo quando vivida por personagens letrados, como Mariana,
ou ainda com educacao europeia, como sua neta llufemi. N&o ha, em O Rei de Keto (OLINTO,
2007b), nenhum indicativo de que Abionan seja alfabetizada — em varias passagens do segundo
e terceiro romances, pede que Mariana Ilufemi leia para si — é grande, porém, sua participacéo
na sociedade local, dada a preponderancia oral da cultura ioruba.

Com sensibilidade, o autor mostra tanto o cotidiano tribal quanto as tentativas
reiteradas do colonizador de solapa-lo, no que Spivak delimita enquanto “projeto remotamente
orquestrado de se constituir o sujeito colonial como Outro” (SPIVAK, 2010, p. 47), ou antes,
de “educagdo dos sujeitos coloniais” (SPIVAK, 2010, p. 47). Essa educacao necessariamente
passa pela fragilizacdo dos modelos econdmicos e sociais tribais apresentados por Olinto.
Quando descreve a perda da importancia do obanato*® percebida por Abionan, o autor mostra
ainda a forma como as praticas cotidianas de comércio, ricas de nuances poéticas e de
celebracdo da vida, sdo ameacadas pela regulacdo dos precos ou pela administracao da escassez
feita pela maquina colonial. A posicdo masculina é constantemente associada aos interesses do
colonizador por Olinto, que pinta um cenario de resisténcia epistemologicamente organizado
pelas mulheres, cendrio em que a familia matrifocal é fundamental. Seu trabalho, némade e
repleto de poesia e humor, é por si s6, contrario ao trabalho alienante descrito por Marx (2013).
Os homens surgem, na obra, como cumplices da maquina colonial, alienados pelo peso da mais-
valia e da massificacdo produtiva. Essa colaboracdo culmina por minar a auto-estima e
quaisquer possibilidades de fraternidade masculina, langando-os a depressdo, fanatismo
religioso ou alcoolismo. As mulheres dos mercados, em seu axé (magia circulante) e owd (valor

ancestral), estdo intimamente ligadas, tanto uma com a outra quanto com os demais elementos

46 Reino dos obas, lideres tribais iorubas.



110

que envolvem sua cadeia produtiva, em uma celebracdo do instante e do sujeito em sua

unicidade e na compreenséo de seu lugar perante a mundividéncia ioruba.

3.3 NOMADISMO E RESISTENCIA: IEMANJA VINGA SEU FILHO E DESTROI A
PRIMEIRA HUMANIDADE

O poder feminino é registrado em narrativas cosmogonicas e escatoldgicas, mostrando
uma possivel importancia social e politica feminina na antiguidade africana. Contam que
lemanja era uma poderosa rainha, que tinha sete filhos. Seu preferido era o primogénito, que
possuia o0 dom da palavra. A inveja do povo fez com que desconfiassem que esse filho houvesse
planejado a morte do préprio pai. Furiosos, condenaram o jovem a morte. lemanja explodiu em
ira, fazendo com que suas aguas salgadas, feitas de suas lagrimas, invadissem a terra, dizimando
a primeira humanidade (PRANDI, 2001, p. 386). A teorica feminista Donna Wilshire propde
uma “re-imaginacgédo do conhecimento” a partir de uma revisdo dos usos do mito (WILSHIRE,
1997, p. 101). Ao analisar a mitologia, atém-se, porém, apenas a grega, centrando-se no seu
proprio ponto de vista, propiciado pela civilizagdo ocidental. Critica o que chama de “modelo
excludente ou apolineo”, conceito nietzcheano que privilegia formas determinadas de cognicao
e experimentacdo humanas. Analisa a “dissociacdo entre Deus e 0 corpo”, bem como a
combinacdo de determinados conceitos negativos com a feminilidade. Essas associacdes
inspiraram a préopria maneira do sujeito pensar-se e definir-se no mundo ocidental, mas séo
prontamente contraditas pela cosmovisdo ioruba. Se a cabeca e 0s pensamentos sdo associados
a uma divindade feminina, lemanja, ao passo que a afetividade e a determinacao, a uma outra
divindade feminina, Oxum, o pensamento l6gico é determinado pela divindade Oxala, que,
apesar de masculina, possui caracteristicas ambiguas (veste-se com roupas femininas, bem
como se alimenta exclusivamente, em ritos e sacrificios, com animais fémeas). A criatividade
e a experiéncia estética sdo igualmente associadas a Oxum (feminina) e Ogum (masculina). A
l6gica, portanto, enquanto unificadora de razdo e emocdo, seria dotada de caracteristicas
femininas e masculinas. Mesmo elementos subversores, como a expressao artistica, a musica e
a poesia, sdo associadas a um deus masculino, também ligado a tecnologia e a guerra — Ogum.

Para representar um mundo ainda regido por uma cosmovisao ancestral ioruba, Olinto
da vazdo a essa integralidade, presentificada na ambiguidade de Oxala, que ird se contrapor a
grande parte das dicotomias expressas por Wilshire (1997) e que definem a sociedade ocidental.
Salienta, porém, a forma como essas dicotomias ocidentais sdo estabelecidas por um

patriarcado que negligencia o pensamento ancestral, ocultando possibilidades expressas no
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préprio mito. Em Olinto é possivel um alargamento da forma como o mito primordial €

compreendido pela tradi¢do cientifica ocidental, ampliacdo de olhares indispensavel & busca

feminista pelo conhecimento, possibilitada pelas iabas (divindades femininas)*’.
Essa procura almeja validar as experiéncias sociais, de ligacdo, de comunidade, pois
é nelas que estdo os valores humanos mais altos e a solugdo da alienacédo para todos
nés neste planeta. Assim, a individualidade deve ser vista como adequadamente
manifestada dentro de uma comunidade que divide experiéncias, onde o individuo
ndo busca se tornar uma pessoa mais importante ou com dominio sobre os outros e
sim alcancar a totalidade e um equilibrio ecoldgico, uma interligacdo entre o ser

individual plenamente desenvolvido e todas as outras formas de vida (WILSHIRE,
1997, p. 107).

Ao estudar a cultura iorubd remanescente nos terreiros, Santos (2012) fala da
importancia da nocao inicial de “binarismo” (2012, p. 83) entre feminino (esquerda, vermelho)
e masculino (direita, branco) e da contradicdo dessa dicotomia pela figura de Exu. H&, no
pensamento ioruba, um alargamento dos papeis feminino e masculino e um espaco para sua
constante contradicdo, segundo a autora. Para Santos, uma europeizacdo do olhar sobre a
cultura tribal nagb insiste em apagar a importancia de um terceiro ponto de vista, elemento
associado ao misterio e ao segredo compartilhado. Teria-se, portanto, 0 masculino e feminino
reunindo-se em uma terceira forca primordial, por si s6, ambigua e fluida*®. O binarismo,
portanto, serve a um entendimento de fusdo e ndo de separacdo de elementos, colaborando a
outra caracteristica forte da mundividéncia africanista, seu poder sincrético e ressignificador.

Enquanto A Casa da Agua (OLINTO, 2007a) se desenvolve enquanto discurso sobre a
aventura do retorno da diaspora e drama sobre a reterritorializacdo de uma familia comandada
por mulheres, O Rei de Keto (OLINTO, 2007b) problematiza o lugar do sujeito tribal, as
vésperas da independéncia das colonias. A trama discute constantemente o papel feminino e
masculino na nova sociedade que se prenuncia com a descolonizacgdo, colocando a mulher em
lugar de protagonismo. Na contracorrente dessa transformacdo, o colonizador europeu insiste
em modelos econdmicos, sociais e politicos baseados na submissdo feminina e que, ja aquela
época, estavam fragilizados por diversos acontecimentos, tais como a Revolucdo Industrial e a

Primeira Guerra Mundial. Abionan, ainda que alienada da realidade politica do tempo em que

47 salienta-se aqui que a busca pelo conhecimento por parte de divindades femininas € reincidente na mitologia
iorubd e afro-brasileira. lemanja revolta-se com Oxal& na defesa dos saberes das matriarcas, Oxum relaciona-se
com diversos orixas na busca pelo conhecimento sobre o oraculo e Oié interpde-se a proibicdo de Xango e aprende
a cospir fogo. As lyd Mi Oxoronga, médes ancestrais, enquanto feiticeiras, também representam a manutencédo do
conhecimento pelo matriarcado.

48 De fato, ha um mito ioruba que fala do nascimento de Ifa sem qualquer 0sso no corpo e de seu acompanhamento
constante por parte de Exu. Salienta-se ainda que a figura ternéria de Exu € por si s desestabilizadora, escapando
da dicotomia masculino-feminino e, contraditoriamente, a reafirmando, na medida em que a divindade € de
natureza priépica, sendo representada por um falo e associada a fertilidade masculina.
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vive, percebe a situacdo de desequilibrio entre 0 masculino e o feminino em sua sociedade e
propde uma solugdo, com a chegada de um novo lider, destinado a resgatar a tradicdo dos reis
tradicionais, os obéas. Este novo obd, gerado a partir do matriarcado tribal, tem a missdo de
reintegrar a sociedade, devolvendo o equilibrio entre homens e mulheres.

Reiteradamente, a figura masculina é questionada na obra. O relacionamento de
Abionan e do marido, Ademold, é ocasional, apesar de permanecerem casados. Além disso, a
familia materna de Abionan demonstra temperamento mais forte e politicamente arrojado, ao
passo de que a familia paterna é composta por homens descritos como inGteis e bébados — como
a figura de um tio, que se orgulha de nunca haver trabalhado e que também ambiciona, em sua
fantasia, o titulo de rei de Keto. Abionan vé o tio como uma ameagca, fantasiando em diversos
momentos sobre a possibilidade de Adeniran ter sido vitima de um assassinato pelo trono de
Keto. O devaneio de Abionan é fruto de seu distanciamento da realidade politica de sua época,
visto que a posicdo de rei de Keto ja ndo ostenta nenhum status no jogo politico da Africa,
possuindo valor exclusivamente tradicional. Essa suposta conspiracao, que teria culminado na
morte do primeiro Adeniran*®, ocupa muito mais espaco na imaginagio da protagonista que em
fatos reais, apesar da motivacdo da morte do infante permanecer ignorada na trama. A
estratagema mimeética evidencia a fragilidade dos valores que movem Abionan, perante uma

sociedade que esta abandonando os costumes tribais.

[...] Cotonu seria cidade cada vez mais importante, 14 eram tomadas as decisdes que
mudavam o pais, era preciso também que o poder dos obas e reis de comunidades,
como o rei de Keto, fosse defendido e tal seria feito em Cotonu, Abionan ficou ali
sentada pensando os prds porque os contras ela ja conhecia, a grande objecéo era que
ninguém devia se afastar voluntariamente de Keto que era o melhor lugar do mundo,
o lugar que o filho seria rei e onde as coisas tinham um sentido (OLINTO, 2007b, p.
90).

A vendedora dos mercados insiste em ver a cidade de Keto como “o melhor lugar do
mundo” (OLINTO, 2007b, p. 90), ainda que saiba que a urbe perde paulatinamente sua
importancia politica. A morte de seu primeiro filho pode ser facilmente associada a essa
situacdo de desequilibrio social, a partir da cosmovisao orixaista, que vé& a morte de uma crianca
ou jovem enquanto sintoma de desagregacdo do axé. Para Santos (2012), no pensamento
orixaista, a morte prematura pode advir da acdo de um inimigo ou do desequilibrio dessa pessoa

com seu destino individual, ou mesmo do desequilibrio de todo seu sistema social.

49 A duplicidade da personagem, representada pelos dois filhos de Abionan que recebem o mesmo nome, sera
melhor analisada em “Reis Encobertos e Tronos da Historia”.
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A morte prematura de um ser, que ndo alcancou a realizacdo de seu destino, é
considerada anormal, resultando de um castigo por infracdo grave em seu
relacionamento com as entidades sobrenaturais. Pode ser uma infracdo direta em
relacdo a seu Orisa, ou ao Orisa patrono de sua linhagem ou de seu terreiro [...] O
individuo deve prevenir-se e utilizar todos os meios que a tradigcdo — por intermédio
de Ifa e, particularmente, a religido, através da agdo ritual, colocam a sua disposicao,
para garantir ndo s6 sua imortalidade individual, mas também a de seu grupo ou
“terreiro” e a de todo o sistema (SANTOS, 2012, p. 254).

Para Abionan, a morte de seu filho salienta a situacdo de desequilibrio de sua
sociedade. Faz-se necessario o reestabelecimento da dindmica e da harmonia tribais. Esse
reequilibrio € descrito por Santos como “a restitui¢cdo e redistribuigdo” de axé (energia criadora)
por meio “da oferenda, do sacrificio e do renascimento” (SANTOS, 2012, p. 254 - 255). Dessa
forma, a protagonista faz do funeral de seu filho um rito particular e solitario, cujo sentido
ultrapassa o pranto e a perda. Ao enterrar secretamente o filho, sob o baoba que marcou seu
proprio nascimento, reafirma seu compromisso com o destino tribal. Sera nesse mesmo local
onde devera ser concebido seu proximo filho — na Gltima cena do romance. Assim, com a
promessa de um futuro rei de Keto, que é mostrado no terceiro romance da trilogia (OLINTO,
2007c), o autor acena com a possibilidade de reempoderamento tribal. Em Trono de Vidro
(OLINTO, 2007c), o segundo Adeniran se mostra consciente dos planos de sua mée, revelando,
em suas brincadeiras, que compartilna com ela o desejo de ser um futuro rei.

A terceira parte do romance, “Mercado de Idgny: Oj6 Jacutd, dia de Xangd, deus do
Trovao”, dedica-se ainda a tomada de consciéncia de Abionan da morte de seu filho, ao passo
em que se recorda da morte de sua mae. A maternidade frustrada é um dos temas centrais da
terceira parte, assinalada, em suas primeiras palavras, pelo narrador, em sua metaficcdo da
poesia oral dos contadores de histérias, reproduzindo sua chegada silenciosa na paisagem

desoladora da cidade de Idgny.

Eu canto a mulher sem filho chegando a Idgny, as casas quase ndo se véem, o
mercado tem um que outro lampido mostrando trechos de figuras, canto-a no
momento em que tira seu carregamento da cabega e pousa tudo no chéo liso, canto-a
nos primeiros minutos de siléncio que passa em ldgny, olha para a igrejinha além,
pobre, pequena, de chéo batido [...] (OLINTO, 2007b, p. 149) [grifo nosso].

Woortmann e Woortmann (2002, s.p.) atentam para o fortalecimento de
microestruturas sociais encabecadas por mulheres, que se contrapunham, no inicio do século
XX, ao dominio politico institucionalizado. Esse processo de monoparentalidade e chefia
feminina, segundo os autores, iniciou-se muito antes. Desde fins do século XVIII, o

fortalecimento da mulher, a partir da modificacdo de sua condi¢do econdmica, principiava
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redes de cooperacdo feminina e um compartilhnamento de labores domésticos que, aliado a um
enfraquecimento do papel familiar masculino, formava familias centradas na mae, na Europa.
Em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b), o colonizador, portanto, busca a consolidacdo de papéis
sociais que ja figuravam anacrdnicos em sua prépria sociedade.

Essa composicao familiar matrifocal, alicercada em pilares econdmicos, politicos e
sociais autoctones, mostra-se uma realidade e uma tradicdo e se repete em cada um dos
romances da trilogia. Em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b), a exemplo de A Casa da Agua
(OLINTO, 2007a) , as disputas necessérias a efetiva independéncia da familia matrilinear séo
problematizadas, discutindo-se a importancia da figura da avd e da mae na manutencdo da
tradicdo. Essa familia é apresentada como efetivo lago com o passado divino e ancestral ioruba,
ainda que dialogue enormemente com a sociedade do século XX europeia.

Era a esposa quem mantinha o vital apoio da vizinhanca, quem negociava com 0s
proprietarios da residéncia e com os assistentes sociais e quem vigiava os estudos dos
filhos. A partir desse periodo (século XVIII), nas classes trabalhadoras até o século
XX em Londres e Liverpool, se formam fortes lacos entre mae e filha, reforcando o
papel da avd materna no cuidado com os netos. Formam-se redes de parentesco
matrifocais e até mesmo termos de parentesco, na Inglaterra e na Franga, especificos
para avos maternas. Os homens se tornam relativamente marginais a familia.
(WOORTMAN e WOORTMAN, 2002, s.p.).

Essa estrutura familiar e a importancia econdmica e politica da mulher sdo temas de
varios mitos iorubas. Esses mitos sdo mencionados em diversos momentos da trilogia,
compondo o imaginario da sociedade representada por Olinto e sdo espelhados pela prépria
trama. O ditado ioruba “Mie é ouro, pai € vidro” (OLINTO, 2007b, p. 176)*, evidencia a
importancia da figura da matriarca e reafirma a ideia de fragilidade e efemeridade da figura
masculina e paterna que perpassa as trés obras®!. A masculinidade é constantemente relativizada
ou problematizada, em primeiro ou segundo plano, na narrativa. Assim, Abionan cresce sem a
presenca do pai, ainda que identifique sua ascendéncia. Da mesma forma, a protagonista nao
vive com seu marido, vendo-0 apenas como uma necessidade para seu projeto de ser a mae do
rei de Keto.

A relativizacdo e posterior enfraquecimento da importancia masculina na sociedade —
de homens e mulheres — é expresso pelo provérbio ioruba, quiasmo que desconstroi a visao

ocidental da forca masculina e fragilidade feminina, aplicado a formacéo familiar do sujeito.

%0 Encontraremos também esse ditado em uma variagdo, na trilogia, “Mae é trono de outro e pai € trono de vidro™.
51 O ditado sera ainda resgatado no titulo do Gltimo volume da trilogia Alma da Africa, Trono de Vidro (OLINTO,
2007c).
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Direta ou indiretamente, o provérbio é rememorado em cada romance da trilogia, fortalecido
por valores tribais que, lentamente, séo apagados pela colonizagéo, como o do “mestre da terra”
(OLINTO, 2007b, p. 118)°2. Essa figura tradicional encarnava a sabedoria dos antepassados e
a conexao de cada membro da tribo com os orixas e a prépria natureza. O “mestre da terra”
salienta o papel feminino no plantio e impde uma autoridade que supera as nocdes de
propriedade e mais valia capitalistas. O que determinar4 a semente a ser lancada é o axé
circulante, a energia que pode ser percebida pelo mestre da terra, misticamente ligado a magia

das maes feiticeiras.

[...] acabou descobrindo que Oladeji adorava casos [...], falou de seu avd que tinha
sido mestre da terra, Abionan perguntou se era dono, a outra disse que ndo, mestre da
terra era aquele a quem se pedia licenca para o plantio e a colheita, nada se podia
plantar sem ele dizer que estava bem, os orixas iam ajudar e a producéo ia ser grande,
contou coisas muito estranhas de volta dos mortos, 0 mestre da terra dispunha de
poderes incomuns, Abionan indagou:

— Se 0 mestre ndo é o dono da terra, quem é entao?

— Qualquer pessoa. Quem é o dono pode ndo ter importancia. O mestre é que sabe
quando plantar, se quem planta vai ter sorte ou ndo vai (OLINTO, 2007b, p. 118 -
119).

Constantemente Abionan percebe o papel feminino enquanto forca de trabalho e sua
importancia na economia tribal. A despeito disso, busca ter um filho homem, que sera, porém,
educado pelos valores do matriarcado, acompanhando-a pelos mercados africanos e
conhecendo a realidade feminina, devendo agir como protetor deste legado feminino (arquétipo
de Orixa Okd, cujos mitos o0 associam enormemente a morte, além de trata-lo como guardido
do legado feminino e da agricultura). Esse compromisso feminino com a economia tradicional
é reforcado pela indoléncia masculina: “Abionan viu que as mulheres trabalhavam mais do que
os homens, Casimir parecia ndo fazer coisa alguma, tinha o dia inteiro livre” [...]” (OLINTO,
2007b, p. 176-177).

A figura da grande mée da sociedade ioruba, que supera, no entendimento da jovem
Mariana, a importancia da mae crista, é celebrada na terceira viagem de Abionan e Aduké, para
conhecer o rio Niger, habitado por Oia, mitologicamente tratada como Iya Mesan, a mae dos
nove filhos. A violenta e sedutora Oia obscurece a imagem da maternidade cristd. A figura da
mée tribal, plena de sua sexualidade e fortemente ligada a terra — ora personificada pela velha

Mariana, ora representada por Aduké — transcende e supera, no entendimento africano, a

52 Possivel associagdo a divindade Orixa Oko, simultaneamente ligada a agricultura e ao culto dos mortos. Esse
orixa é o Unico orixa masculino admitido no culto das lydmi Oxoronga. Funciona como uma divindade masculina
que, portanto, reitera a forca ancestral incomparavel das mulheres. Essa divindade foi substituida, em grande parte,
pela figura de Ogum, sintoma possivel da tentativa de submissao feminina colonial na Africa.
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celestial virgem crista. Essa matriarca é personificada, ainda, pela da deusa lemanja (do iorubd,
“a mde dos peixes”), responsavel pela nutricdo de todos os homens, iabé de fartos seios, que

amamenta a humanidade.

Victor falava ainda na importancia da mée, o padre mencionou o nome de Nossa
Senhora como sendo a mé&e por exceléncia, Mariana comentara:

— A grande mé&e é minha avé Mariana. Mée dos filhos, mae dos netos, mée dos amigos,
mé&e de quem quer que tenha vivido perto dela.

Os ultimos dias de Aduké, sua reconciliagdo com o mar, a viagem no caminh&o pelo
pais afora, nem sempre Abionan consegue lembrar cada detalhe do que acontecera,
mas ha horas em que tudo volta com maior clareza, sabe que a mée vai ajuda-la a ser
mée outra vez, a criar o filho para assumir o posto de rei [...] (OLINTO, 2007b, p.
197).

Abionan quer um filho que resgate um sentido transcendental para a realidade,
fragmentada pela colonizacdo, um homem que se elevara da condicao de inagdo dos exemplos
masculinos de sua familia. A mée, Aduké, desconfia da capacidade e do compromisso dos
homens e aponta para a contradi¢do do ideal de Abionan, que, a um tempo, pensa em restituir
a importancia da sociedade tribal — matriarcal — mas recusa-se a fazé-lo por suas préprias maos

ou pelas de uma filha, projetando seus desejos na figura masculina.

O olhar de Aduké ficara mais triste.

— Serg, sim. Um filho seu sera exatamente como um homem qualquer.
Depois de uma pausa:

— Ninguém sabe como eu agradeci a Ifa por ter me dado uma filha.
Abrira um pouco as maos:

— Que é que eu ia fazer com um filho? (OLINTO, 2007, p. 205).

Abionan em momento algum almeja o poder para si. Compreende-se enquanto matriz
ideologica de um lider, busca aproximar-se da figura de lemanja, que criou Xapand, filho de
Nana e rei dos Jeje; sendo ainda mae de Ogum, rei de Iré; Xangd, rei de Qi6 e Odé, rei de Keto,
tal como foi Mariana em relacdo a Sebastian Silva. Seu desejo é inspirar, com os valores e
crencas da sociedade ancestral, o futuro rei, que resgatara a importancia de Keto e das mulheres
do mercado®3. Cada detalhe de sua trajetoria € pensado tendo em vista essa missdo reintegradora
das tradicdes tribais.

Deleuze (2001), ao pensar o nomadismo, ja coloca como central a forma como os
sujeitos sdo afetados e afetam no encontro e a maneira como esse nomadismo atua enguanto
desobediéncia politica, econdmica e, logicamente, geogréafica. Para ele, o descentramento

ideoldgico é produzido pelo deslocamento dos sujeitos. Acdes que, para o individuo podem

53 A personagem sera vista, no terceiro romance da trilogia, também como inspiradora de Mariana-llufemi em seu
projeto politico, transmitindo-lhe seus saberes e os valores do matriarcado tribal.
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parecer, a um primeiro momento, mera tentativa de sobrevivéncia, convertem-se em libelo de
independéncia intelectual. Abionan pensa ser fundamental o cotidiano ndmade que estabelece
para si, pois acredita que aprendera tudo que necessita para educar o futuro rei, a partir de sua
experiéncia nos quatro mercados. Tal ponto de vista sera decisivo para a recusa da proposta do
tio, de uma sociedade em Cotonu. O convite de que abandone o nomadismo e abrace, portanto,
um modelo econdmico ocidentalizado, atua como gatilno para a rememoracdo da grande
viagem feita com a méde, onde percorrem varios mercados africanos. Assim, enquanto pensa na
decisdo que precisa ser tomada e na resposta apresentada ao tio, Abionan ird resgatar as
experiéncias de sua infancia por todo o territorio ioruba.

A metaficcdo historiografica, que ja aparece em A Casa da Agua (OLINTO, 2007b),
repete-se no segundo romance, pela marca parddica, tanto na oralitura dos babalads e das
pessoas do povo, a representar os mitos e a histdria africana, quanto na escritura, que se
contrapbe a fala, de forma labirintica, na mimese da obra. Assim, surgem as palavras de
Sebastian Silva, lidas por sua filha, a jovem Mariana. Em diversos trechos, as palavras do lider
morto problematizam a importancia da cultura ocidental — centralizada na escrita, para a

reconstrucdo da Africa ps-colonial, em contraponto & oralidade®*.

Mais tarde Mariana lera durante muito tempo sem que ninguém a interrompesse:
“Acho que estou escrevendo demais. O importante, em paises novos da Africa, é a
comunicacdo verbal. Temos de falar, a cada um e a todos, aproveitar cada
oportunidade para dizer o que pensamos. O politico tem de ser, em nosso continente,
também professor. Tem que falar constantemente, falar ensinando, falar em voz alta”
(OLINTO, 2007h, p. 191).

O Rei de Keto (OLINTO, 2007b) fortalece seus contornos metaficcionais pela tendéncia
a critica constante. A reflexdo das personagens, ndo raro, ultrapassa os limites diegéticos,
estendendo-se para além dos contornos da prépria obra. Com habilidade, porém, Olinto evita
que seja fragilizado o pacto estabelecido entre leitor e narrativa, buscando com que a
representacdo ndo tenha sua identificagdo com o leitor debilitada, mesmo em momentos em que
se acentua a problematizacdo politica. Ndo por acaso, o autor escolhe este exato ponto da
trilogia para situa-la temporalmente em definitivo. A Casa da Agua (OLINTO, 2007a) traz uma
cronologia da viagem e dos fatos da familia Silva. Nenhuma marca, porém, no interior da
narrativa, situa-a de forma tdo expressiva quanto a fala da jovem Mariana, em O Rei de Keto
(OLINTO, 2007b) .

% As palavras de Sebastian Silva serdo melhor analisadas em “Reis Encobertos e Tronos da Historia”.
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O padre perguntou que idade tinha quando morreu o pai.

Mariana olhou para o chdo e respondeu, vagarosa:

— Eu tinha oito anos, dois meses e quatro dias.

Levantou os olhos e encarou o padre:

— Nasci em 10 de dezembro de 1959. Meu pai morreu em 14 de fevereiro de 1968.
Nem me lembro quando foi que me detive para contar exatamente a idade que eu tinha
quando ele foi morto. Parece que foi no dia mesmo do enterro. Eu estava na praia, o
vento jogava areia nas minhas pernas, minha avd me segurava e eu pensei: estou com
oito anos, dois meses e quatro dias (OLINTO, 2007b, p. 192 - 193) [grifo nosso].

Mariana Ilufemi compreende o carater excepcional do pai, enquanto lider de seu povo
e representante do legado tribal, a exemplo do projeto de Abionan para um rei de Keto. A voz
da jovem Mariana faz com que Abionan aperceba-se de seu papel na sociedade e de seu
compromisso com os liames do matriarcado, intimamente ligados & natureza. Recorda-se,
assim, da relacdo da mae, Aduké, com seu ambiente e a desobediéncia final a interdi¢do imposta
pelos babalads, que determinava que ndo contemplasse ou se aproximasse do mar. Ao enfrentar

as regras da tradicdo oracular, entrega-se a seu proprio destino.

Outra vez, a tarde estava no fim e Mariana falara na importancia da mée, citar o ditado
de que “mae é ouro, pai é vidro”, comentara:

— Como podia meu pai ter pensado de outro modo? Nao conheceu o pai, hasceu meses
depois da morte do pai, teve uma grande mae, deveu tudo a ela.

Fizera uma pausa antes de explicar.

— Meu caso foi diferente. Ndo conheci méae e em menina andava cheia de admiracéo
pelo meu pai (OLINTO, 2007b, p. 194) [grifo nosso].

Hutcheon aborda a importancia da miriade polifonica que se estabelece na metaficgéo,
libelo a diversidade de opiniBes, “um registro e um ataque em relacdo a qualquer sensibilidade
unitaria e qualquer desejo esmagador”, (HUTCHEON, 1991, p. 73), expressdo que foge de
qualquer totalizacdo. Ainda que estabeleca uma forma para sua prosa, Olinto a questiona e a
modifica, inserindo a trilogia enquanto expressdo do que Hutcheon delimita como pos-
moderno, expresso “pela energia proveniente do repensar sobre o valor da multiplicidade e do
provisorio; na préatica real”, fugindo de quaisquer oposicOes entre “o fazer e o desfazer”
(HUTCHEON, 1991, p. 73). Se as expressdes de vanguarda criticam a cultura dominante, em
uma sistematizacdo que Hutcheon afirma alienada a essa cultura que buscam criticar, a
metaficcdo historiografica se distancia (meta), se apropria (ficcdo) e contextualiza ambos
movimentos (historiografica). A imitacdo a que se dedica Olinto, portanto, reifica mitos que
fragilizam as hipdteses para a historia da Africa e das Américas, por meio de pontos de vista
deslocados do centro, sem conferir a esses pontos de vista cores de exotismo. Essa naturalizacédo
da alteridade se da por meio, inclusive, da aproximagcdo de vozes de colonizados e

colonizadores, ou antes, por expressoes ocidentais trazidas pelo olhar de personagens africanas.
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A mimese metaficional de Olinto direciona-se, por exemplo, a prosa cientifica, ao representar
atese de doutorado da jovem Mariana Ilufemi, lida a Abionan, no momento em que a vendedora
dos mercados busca compreenséo sobre o processo de colonizagédo e aculturacdo africana, que

culminou no declinio do obanato.

— Veja s0. A independéncia acabou com o resto de poder dos obas antigos porque 0s
obas pertenciam a um tempo em que havia um reino em cada cidade. Keto era um
reino. Porto Novo era outro. No lado de |4 da fronteira, Qi6 era um reino. Os europeus
chegaram aqui e eliminaram os reinos, mas deixaram um pouco de poder com os obas.
Com a independéncia os obas ficaram ainda mais fracos (OLINTO, 2007b, p. 199).

A parddia de diversos géneros textuais, seja o texto filosofico, teorico, literério; seja a
oralitura ioruba ou a poesia oral brejeira dos mercados e festas serve como ponto de apoio para
que o leitor reflita sobre os diversos angulos da problematica da descolonizacdo. A partir de
Mariana Ilufemi, Olinto oferece uma figuracéo repleta das tensfes entre o pensamento europeu
e autdctone sobre a realidade dos paises africanos colonizados, a partir dos diversos géneros
textuais que ela acrescenta ao universo de Abionan, ja repleto de oralidade. Hutcheon classifica
essa parddia como um “formalismo aparentemente introvertido”, uma estratégia para a
confrontacdo dos problemas de relagdo do mundo estético com o politico e o histérico
(HUTCHEON, 1991, p. 42). Essa confrontacdo ndo serve para invalidar nenhum dos trés
ambitos discursivos, mas para borrar os contornos entre eles. A instabilidade de limites entre
discursos estéticos, politicos e historicos, tipica da metaficcdo historiografica, possibilita um

alargamento de pontos de vista pela arte.

[...] Mariana lera: “Trés formas de sociedade coexistem na Africa de hoje. A fazenda
continua, em muitos lugares do Continente, sendo comunitaria. O trabalho é comum,
0 produto do trabalho também. Na aldeia maior ou na cidade, 0 oba constitui-se numa
permanéncia do poder aristocratico. Em nivel nacional, o poder é geralmente
democratico mas pode ser também autocratico sem desmentir uma origem popular.
Assim 0 comunismo primitivo, a aristocracia e a democracia convivem entre si em
muitos de nossos paises, com o chefe da fazenda, o oba da cidade e o chefe do Estado
simbolizando, cada um, um degrau na escala administrativa do poder. (OLINTO,
2007b, p. 200) [grifo nosso].

Nesse trecho, o véu literario sobe para que o leitor vislumbre a percepcdo do autor,
homem das artes e da politica, sobre a sociedade que representa. Olinto define o modelo
produtivo tribal enquanto uma espécie de “comunismo primitivo”, que se opGe ao modelo
liberal exploratorio do colonizador. Coloca ainda em relevo um fato tipico de manutencéo da
memoria social, a partir de suas personagens. Em uma perspectiva metaficcional carregada do

que Hutcheon (1991) localiza enquanto parddia, mostra uma narrativa que comunga do enredo
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central homérico, tendo como plano de fundo a disputa pelo amor de uma bela nobre que
repercute em uma grande guerra. Nesse momento, adquire especial importancia a figura da
velha matriarca Mariana, enquanto contadora de histdrias. Uma mulher ndo-nativa, oriunda de
um movimento de retorno da didspora africana, nascida de méde livre e neta de uma mulher
escravizada, reveste-se da autoridade ancestral. A medida em que exerce um papel que seria
ocupado, em outra situacdo, por uma ancid das tribos, na performance da poética oral,
possibilita uma mudanca de perspectiva para todo o cenario pds-colonial africano.

Hutcheon, ao falar da parddia, a explica enquanto “para ode”, lembrando que o prefixo
grego “para” pode significar “contra”, mas também “perto”, ou “ao lado” (HUTCHEON,
1991, p. 47). Ao criar um pais ficticio onde grande parte de sua narrativa se desenrola, Olinto
é capaz de falar de problemas que foram e sdo comuns a diversos paises africanos apos a
independéncia. Quando leva para esse pais uma familia de retornados do Brasil, ndo esta apenas
representando fatos histdricos, mas propondo diferentes formas de visdo para esses fatos. O
aparecimento da ficticia nacdo de Zorei® possibilita ao autor um olhar critico ainda mais
acentuado sobre o problema da descolonizacéo.

Atente-se para o contexto em que se da o discurso de Mariana. O autor o delimita atraves
da voz de uma personagem que €, em si mesma, hibrida. Tem-se o que Hutcheon trata como
um passado que ndo é “nem enquadrado nem apagado”, mas “incorporado e modificado,
recebendo uma vida e um sentido novos e diferentes” (HUTCHEON, 1991, p. 45). Olinto
celebra, em sua trilogia, 0 que Hutcheon descreve como indelével a parddia metaficcional: os
contextos histdrico, social e ideoldgico. Um fato da histéria de Keto —uma mulher, Alaba Adira,
notavel por sua beleza e em nome do amor, mobiliza um sério conflito. Atente-se para o fato
de essa narrativa ser trazida por uma mulher ndo-nativa, a ancia Mariana — mulher nascida no
Brasil, descendente de uma africana escravizada, que se coloca no posto de mantenedora e
transmissora dos saberes de uma sociedade que toma para si. Aponta-se ainda a manutencao

da memoria social que supera as marcas da colonizacao.

Essa € a licdo ensinada pela arte pds-modernista de hoje. Em outras palavras, nem
mesmo as obras contemporaneas mais autoconscientes e parddicas tentam escapar aos
contextos historico, social e ideolégico no qual existiram e continuam a existir, mas
chegam mesmo a colocé-los em relevo (HUTCHEON, 1991, p. 45).

A Casa da Agua, construida por Mariana na cidade de Uida, em Benin, adquire para

Mariana llufemi uma peculiaridade que beira a ucronia, como relata para sua amiga Abionan,

%5 Acreditamos que o nome do pafs, Zorei, seja uma homenagem a esposa, a escritora Zora Seljan (1918-2006).



121

a partir de sua conexdo com o passado de seu pai e de sua avl. Religando-se a sua
ancestralidade, sente-se em um enleamento para além do tempo, onde percebe seu lugar no

mundo, como sucessora do legado do pai.

— Quando estou aqui e olho para fora, é como se tudo se juntasse ao meu redor, o pai
gue morreu, a avo que esta sempre aqui, a bisavo Epifania, e Aina, a avé de minha
avo, sinto que estdo todos em mim, ser& que vocé me entende? [...]

— E assim que o vejo imaginando o que imaginou. Mesmo quando era presidente, ele
vinha muito aqui, passava fins de semana pensando, ninguém sabia onde ele estava,
um ministro que descobriu isto achou que era errado, aqui é pais estrangeiro, ndo €
Zorei, naquele tempo era Daomeé e ele era Presidente de Zorei, mas meu pai ndo deu
importancia [...] (OLINTO, 2007b, p. 312).

Nesse lugar que parece se erguer para além do tempo e do espaco, da-se a morte de
Aduké, que decide, em seus ultimos momentos, romper com as determinagdes ditadas pelos
babalads e contemplar o mar. O lugar escolhido é a praia nas proximidades da casa erigida pela
velha Mariana. Em uma cena de grande lirismo, Aduké é levada a beira mar, onde se senta na

areia e contempla as aguas, que haviam lhe sido interditas, desde o nascimento.

Aduké levantara os olhos para a frente, e vinha chegando o ponto de separacéo entre
o fim ou o comeco da areia e as dguas que subiam e desciam, ela firmara os olhos e
fora se aproximando com a filha, andava e olhava, o vento ficara mais forte mas desta
vez a mulher ndo baixara a cabega, até que as duas pararam no ponto em que as ondas
foram bater-Ihe nos pés, Aduké estendera a vista e respirara com for¢a o cheiro do
mar, ai fora baixando aos poucos o corpo, no esforco de sentar-se [...] (OLINTO,

2007b, p. 327).

No trecho acima, o romancista se encaminha para o fim do segundo tomo de sua trilogia,
com uma nova cena de morte, mormente cercada de diferentes significados transcendentais e
miticos. Diferentemente do desfecho de A Casa da Agua (OLINTO, 2007a), com 0 assassinato
de Sebastian Silva, a inevitabilidade do destino de Aduké se apresenta pela tensdo entre imagens

de alegria e nostalgia.

Abionan a ajudara e sentara-se ao lado, um barco passava ao longe, a cor das aguas
era verde, as ondas traziam e levavam um peda¢o de madeira, a mae dissera:

— Nunca pensei.

Abionan quisera falar, mas a voz nédo saira, a mée repetira:

— Nunca pensei [...] (OLINTO, 2007b, p. 327).

A cena é interrompida por um séquito que, inicialmente, Abionan associa a um cortejo

real, ou a um casamento. Trata-se de um ritual aos orixas, ao som de atabaques, e a protagonista
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é tomada por transe, onde se manifesta, a beira das 4guas e na proximidade da morte da mae,
uma néo identificada divindade®®. Tem-se, portanto, a presenca divina nos estertores da morte.

O motivo mais potente do romance, porém, ndo é o da morte, mas o da geracdo d’O rei
de Keto (OLINTO, 2007b), que conclui o segundo tomo da obra. Esta crianga torna-se
alegérica, porquanto, a exemplo da figura de Sebastian Silva, permanece como que
obscurecida®. O primeiro Adeniran é representado em cenas rapidas, na primeira parte do
romance, aparecendo novamente apenas em sonhos da protagonista, hora como adulto, hora
como a crianga que esta por vir. Em seu célebre estudo sobre Os arquétipos e o inconsciente
coletivo (2014), Jung desenvolve toda uma andlise sobre a figura infantil, “A criangca como
comego e fim” (JUNG, 2014, p. 180 - 183). Estabelece que a figura da crianca, repetidamente
representada nas artes, € um arquétipo que contém em si muito mais do que a figuracdo da fase
infantil do sujeito, simbolizando a experiéncia humana pré-consciente e pds-consciente,

antecipacdo, por analogia, da totalidade existencial.

O homem primitivo ndo é um enigma para si mesmo. A pergunta acerca do homem é
sempre a Ultima que ele se prop8e. Mas o primitivo tem tanto de animico projetado
fora de sua consciéncia que a experiéncia de algo psiquico fora dele é muito mais
familiar do que para nds. A consciéncia protegida a toda volta por poderes psiquicos,
sustentada, ameacada ou traida por eles, é uma experiéncia primordial da humanidade.
Essa experiéncia projetou-se no arquétipo da crianca que expressa a totalidade do ser
humano. Ela € tudo o que é abandonado, exposto e a0 mesmo tempo o divinamente
poderoso, o comeco insignificante e incerto e o fim triunfante (JUNG, 2014, p. 181).

Enguanto ser do comeco, a crianga representa tudo que existe e que precede 0 homem
— encarnando em si ndo apenas as promessas do devir como também uma série de expectativas,
sobre ela projetadas, que jamais se concretizardo. E ainda uma representacdo que sucede o
homem — é a crianca que sobrevivera apds a morte de seus pais, € ela a personificacdo de sua
existéncia apds o fim da mesma. Nesse sentido, temos novamente a figura do ouroborus,

concretizando em si o principio e o fim.

Ele a deitou no lugar em que nascera, tirou-lhe a roupa que jogou para um lado, abriu-
Ihe as pernas, o tempo todo Abionan lembrava 0s momentos em que apertara nos
bragos o primeiro Adeniran antes de Ihe fazer o timulo, naquele chdo em que a mée
a pusera para fora, espalhando sangue pela terra, no chdo em que enterrara o filho,
Adeniran, rei de Keto, e naquele chdo comecaria a existir, comecaria a se formar o
novo Adeniran, forte, rei de Keto, filho dela, rei, rei, rei de Keto (fim do segundo
romance) (OLINTO, 2007b, p. 345) [paréntese nosso] .

% Supomos, pela proximidade com o mar e a descricdo do cortejo que se trata da manifestacdo de Oxala ou
lemanja.
5" Desenvolveremos melhor esse aspecto em “Reis Encobertos e Tronos da Historia”.
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O ultimo paragrafo do romance traz a noite de amor em que, possivelmente, sera
concebido o segundo Adeniran. O final da obra permanece em aberto. Cabera ao leitor construir
significados e decidir se Abionan conquistara seu sonho de conceber um filho e vé-lo como oba
da cidade de Keto%. E a dubiedade dessa promessa de um novo rei para Keto que encerra o
romance, pela unido de Abionan e do marido Ademold, debaixo do baoba que testemunhara o

nascimento da protagonista e que abriga o corpo de seu filho morto.

%8 O segundo Adeniran sera apresentado em Trono de Vidro (OLINTO, 2007c). O projeto de tornar-se o Rei de
Keto seré abracado pelo infante, surgindo como tonica constante das falas do menino.
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0, ventos da fortuna do céu, 6 ventos da fortuna da terra

Sempre existird a mae dividida em nove

Que tipo de pessoa é Oi4?

Oié é aquela que incendeia o lugar em que esta com sua presenca
Que vagueia com a gracga da némade fulani

Aajalaiyé, Aajaloran miiré

Bem ma yansan

Iru éniyan wo ni Oya yi’n se, se?
Ibi Oya wa, 16 ghina

A rin dengberé bii falani

(oriquis de Oia, AMOSUN, 2020, p. 17) [traducdo nossa]



125

4. OIA E TRONO DE VIDRO

O empreendimento literario de Antonio Olinto, de uma trilogia sobre a diaspora, a
escravizacdo e os herdeiros desse legado pds-colonial chega ao fim com Trono de Vidro
(OLINTO, 2007c), com uma mulher que se dispde a incendear a sociedade africana deixada
pelo colonizador. Em uma narrativa preponderantemente cronoldgica — ainda que destaque a
dimensdo psicologica de suas personagens, o autor intensifica seu questionamento
metaficcional. Olinto, que, ao narrar o0 mundo das mulheres dos mercados em sua oralidade,
fizera a psicologia se sobrepor a materialidade, destacando o papel da memoria coletiva sobre
0 imaginario da protagonista, faz, no encerramento de sua obra, 0 caminho inverso. Ainda que
dedique grande espaco da obra para as reflexdes de personagem central, Olinto prefere dar
énfase aos fatos, representando a descolonizac&o politica da Africa ioruba.

Ao retomar o percurso das mulheres da familia “Santos/Silva”, em uma Africa
devastada pela dominacdo europeia e cujas identidades autdctones tentam ressignificar sua
cultura e histéria, o pano de fundo da trilogia, que ja fora a viagem e a reterritorializacéo
familiar em A casa da agua (OLINTO, 2007a) e a retradicionalizacdo social apds o fim da
dominacéo colonial, em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b), passa, no terceiro tomo da trilogia,
a ser redemocratizacdo, através da autonomia politica, a partir da descricdo do percurso da
jovem Maria Illufemi até a presidéncia. Em sua trilogia, o autor expande o territdrio iorubd,
criando o ficticio pais de Zorei®®, utilizando, para isso, parte da geografia do Togo. Idealiza um
pais com cerca de trés milhdes de habitantes, que tem a peculiaridade de ndo possuir contato
com 0 mar.

Trono de Vidro (OLINTO, 2007c) divide-se em trés partes — “A Esperada”, “A

Campanha” e “A Multidio”. A primeira parte marca o preparo de Mariana lufemi® para

%9 Ver mapa do ficticio pais de Zorei em apéndices.
80 Para evitar ambiguidades, adotaremos durante este trabalho o uso do nome da protagonista tal como esta passa
a utilizar quando do inicio de sua campanha politica. Pensamos que a utilizacéo de “a jovem Mariana” poderia
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assumir a candidatura a presidéncia. O processo interno de Mariana llufemi, que j& aparecera
em um breve instante em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a) e fora importante coadjuvante em
O Rei de Keto (OLINTO, 2007b) é representado no romance de forma mais acentuada. O leitor
é capaz de compreender a construcdo da personagem por sua reflexdo sobre a trajetdria do pai
e sobre sua propria formagao académica na Franca, paralelamente as percepcdes sobre a Africa
e 0 avanco anti-democrético, que sobreveio ao assassinato de Sebastian Silva, no pais ficticio
de Zorei. “A Campanha” traz o percurso eleitoral de lufemi, seu embate com seus adversarios
politicos e seu contato com o povo de Zorei, durante a luta pela retomada da democracia.
Finalmente, “A Multidao” revela os desafios com que a protagonista se depara nos momentos
finais do processo eleitoral, sua ascensdo ao poder e as transformacgdes pelas quais passa, ao
assumir definitivamente o trono herdado de seu pai, entregando-se, por fim, ao mito da jovem
esperada pelo povo, em sua redencao sebastianista.

Cintra (2000) explica que, com estabelecimento do liberalismo e do
constitucionalismo dentre as nagdes monarquistas, a sociedade passou a conceber a soberania
de uma nagdo como compartilhada entre o povo e seu rei. O teorico afirma, porém, que, em
paises em desenvolvimento econdmico e social, cuja economia e estruturas politicas ainda néo
estavam plenamente consolidadas, as forcas armadas comecaram naturalmente a se mostrar
“menos confiaveis” (CINTRA, 2000, p. 4). O enfraquecimento do laco entre as forcas armadas
e as elites dominantes encaminhou os rumos politicos para uma tomada do poder pelos
militares. O mesmo se observa quando do rompimento do dominio da colonia sobre os
colonizados, tanto na América Latina quanto na Africa. Esses militares, tomam o poder, por
meio de governos para-democraticos: as ditaduras. Baseiam seu dominio do cenério politico,
ndo apenas em sua poténcia efetiva como também em sua capacidade de mobilizacdo popular,
a partir de aliancas de natureza populista,

O primeiro romance da trilogia, A Casa da Agua (OLINTO, 2007a), termina com 0
assassinato de Sebastian Silva, filho de Mariana, que assumira a presidéncia de Zorei. Trono de
Vidro (OLINTO, 2007c) revela maiores detalhes da morte da personagem e das circunstancias
politicas que cercaram o crime. Sebastian Silva fora morto por um grupo que fazia parte de seu
governo, o chamado “Tarakassi e Kimboyé” (OLINTO, 2007c, p. 81). O grupo toma o poder e
se perpetua no dominio do pais por treze anos, mantendo o Congresso nacional aberto. Em

1981, um militar, coronel do Exército, Serge Ogundelé®?, encabeca um golpe de estado e fecha

confundir o leitor da tese, no que tange a possiveis mengdes a juventude da protagonista do primeiro romance
(OLINTO, 2007a).
b1 E interessante salientar que o sobrenome da personagem pode ser traduzido como “a chegada da guerra”.
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0 Congresso, sob acusagdes de corrupcgdo, prometendo eleicGes para Presidente e Congresso
em dois anos. Rapidamente, torna-se apenas um sucessor no processo de ditadura.

Cintra (2000) recorda que a independéncia econdmica e politica dos paises africanos
ocorreu de forma irregular e conflituosa. As coldnias africanas foram literalmente esquecidas,
em meio aos fogos tacitos da Guerra Fria. A politica estava sob auspicios americanos e
soviéticos, as colonias foram ignoradas, momento em que eclodiram movimentos de libertacdo
de diversos paises africanos. Esses paises, ndo alinhados a nenhum dos dois polos (americano
e soviético) passaram a ser denominados de Terceiro Mundo, alcunha que, com o fim da
disputa, passou a designar nacGes que escapavam de uma outra polarizagao, a econdémica.

Os paises africanos que, a duras penas, conquistaram sua independéncia, passaram a
sofrer gravissimos problemas sociais e econdmicos, advindos do modelo exploratério da
colonizacéo europeia, que apagava ou redesenhava fronteiras e obliterava culturas e modos de
vida em toda a Africa, ao prazer de seus interesses. Assim, populacdes com identidades
similares foram separadas, ao passo em que populacfes antes inimigas ou estranhas foram
unidas, em um processo que levou a Africa a uma degradacdo econdmica alarmante, como
lembra Visentini (2011). Os movimentos de independéncia, emergentes durante este suposto
“esquecimento” da Guerra Fria, em um momento em que, de fato, permanecia a influéncia
europeia, acabaram por produzir regimes ditatoriais, notadamente militares, tais como o que
Olinto representa em Zorei. Alimentados pelo fogo das tensdes entre os dois novos polos
politicos, a militarizacao foi intensificada.

ApoOs 0 assassinato de Sebastian Silva, Mariana decide pela contratacdo de um
professor particular que garanta a educacao da neta. O preceptor, Tokunboh Idowu, é o primeiro
a incentivar o ingresso da pequena Mariana Ilufemi na vida publica, como lider de seu povo:
“Jovem, seu lugar é na politica, na tradicdo de seu pai, que vocé nao pode esquecer. Tem de
seguir os passos dele” (OLINTO, 2007c, p. 136 - 137). Ja na fase adulta, essa ideia é apoiada
por parentes de Lagos, colegas de universidade e amigos pessoais. Apesar de ndo ser estimulada
pela avo, apos sua decisdo, a protagonista tem ampla solidariedade da ancid em seu projeto. A
presenca de Tokunboh como mentor marcara indelevelmente a formacao cultural de Mariana
llufemi, que, seguindo o exemplo de seu preceptor, tentard constantemente conciliar o
pensamento africano com o ocidental, sempre em beneficio do modo orixaista de conceber o
mundo.

Mariana Ilufemi retorna da Europa, a pedido de amigos de seu falecido pai, com ideais
de uma empreitada politica: encabecar um movimento de redemocratizacio. E nesse ponto que

tem inicio a narrativa de Trono de Vidro (OLINTO, 2007c). llufemi crescera entre a educagao
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da avé e os estudos na Europa. Ainda em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b), a personagem
encontrara manuscritos do pai, lidos avidamente para a amiga Abionan. Publica-os, com o titulo
de “Pensamentos do Presidente Sebastian Silva” (OLINTO, 2007c, p. 136), uma maneira de
resgatar parte da memoria paterna para si mesma e para o povo africano. A jovem regressa da
Europa com o firme intento de lutar pela presidéncia de Zorei, apds um periodo sabatico de trés
dias, onde se retira para uma casa afastada para ler e meditar,

A protagonista compreende, através das conversas com Abionan e do contato com as
mulheres do mercado, a necessidade da recuperacédo dos valores tribais. Essa retribalizacdo néo
é um fato novo e revela muito da circularidade do pensamento orixaista, presente na historia
africana desde a antiguidade. Ao estudar a Origem Africana da Civilizagéo, Diop (1974) fala
de uma retribalizacdo do Egito, em 127 d.C., momento em que o politeismo egipcio foi solapado
pela totemizacdo de clas africanos. Essa retribalizagdo nem sempre marcou um periodo de
retrocesso politico, podendo surgir como a restituicdo de costumes necessarios a uma
populacdo, em determinado periodo.

A natureza oral da cultura e da tradicdo africana tribal acarreta outra implicagédo
fundamental, a manutencdo da memoria coletiva. A historicidade era de cunho comunal,
formada pela repeticdo de saberes do passado reificados pela doxa. Essa historicidade se
alimenta da mitica, tanto quanto dos saberes consagrados pela sociedade, reafirmando a
identidade de cada cidaddo por sua prdépria nocdo de ancestralidade. Nesse sentido, o
rompimento dos lacos forcado pela diaspora interrompe o destino de toda uma parte da
populacdo africana. Uma ruptura que, ainda que possa ser atenuada, jamais sera resolvida
plenamente pela sociedade africana pds-colonial.

A colonizacdo europeia lutou por suplantar e apagar a importancia feminina na politica
e na economia de diversas regifes da Africa. Para llufemi, redefinir um espaco cotidiano para
sua propria ancestralidade mostra-se fundamental para a descolonizacdo. A jovem tem essa
percepcao e vé com muita clareza seu papel de continuidade de dois legados — o legado do pai,
de luta pela democracia e o legado da avd, de reestabelecimento do matriarcado. Esse
matriarcado tem na oralidade, que emerge do passado, um de seus pontos marcantes. A palavra
que exerce poder de fato sobre os ouvintes, na medida em que a palavra reverberada
publicamente possui status de verdade. Assume um nome ioruba (sugerido por Abionan), que
utilizara em sua campanha politica, a partir da reducédo da expressao llufemiloyé (do iorubd, “a
esperada pelo povo™), surge “llufemi”. O nome Mariana llufemi Silva a aproxima da lenda da
mulher esperada pelo povo, que circula entre os habitantes de Zorei. Esse conflito entre a

subjetividade da mulher e a identificacdo com o mito marcard o romance até suas Ultimas
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paginas. llufemi é tratada como herdeira de um legado e também como heroina mitica, cujo
nascimento é previsto e a chegada é esperada pela comunidade. A lenda de uma bela mulher
que viria das tribos e resgataria o pais esta constantemente retratada, a partir do imaginario do
simples povo de Zorei. Mito que é alimentado, de certa forma, como estratégia politica, pela
equipe que se forma em torno da candidatura de Mariana llufemi.

Gaston:

—Um babalad menciona que seremos salvos por uma bela e jovem mulher que surgira

numa aldeia.

Mariana estava séria:

— Se por surgir quer dizer aparecer, esta certo. Mas nascer, ndo. Meu nascimento se

deu na capital.

Gaston:

— Vejo nisto dois mitos importantes: o mito da Esperada e o mito da volta. Qualquer
um dos dois nos ajuda (OLINTO, 2007c, p. 101).

Tracy (1997), ao analisar os usos religiosos e teologicos da metafora, fala de uma
tentativa de correlagdo entre significados estritos da experiéncia humana e da linguagem
comum com a interpretacdo de uma tradicéo religiosa. O faz, porém, no estudo do cristianismo,
uma religido mosaica que, nascida na oralidade, foi transposta e difundida por meio do texto.
Ainda que perceba o que chama de “uma teologia da palavra” (TRACY, 1997, p. 99), reafirma
0 carater normativo das Escrituras. No caso das religifes orixaistas, percebe-se um esforco
intenso na fixacdo de preceitos, nascido, curiosamente, do embate das multiplas percepcdes
possiveis da mitologia e da filosofia dessas manifestacbes religiosas. Dentro dessas
possibilidades, manifestam-se, porém, conceitos que sdo comuns a diversas religiGes, que
repousam no mito e em sua tipologia. A vinda de um heroi, salvador de um povo, é um exemplo
de crenca que claramente se repete em diversas religides, constituindo-se em arquétipo de facil
leitura na tradicdo representada na trilogia. A metafora do heroi é expandida pela possibilidade
feminina. O retorno do salvador do povo se faz com Mariana Ilufemi, que encarna a figura do
renascimento da esperanca. Em um contexto de apagamento de crencas e saberes tribais,
necessita-se, porém, forcar-se o0 que Tracy chama de “uso-limite da metafora” (1997, p. 98),
pois essa salvacdo se dard por meio de uma tradi¢cdo que se mantém com as mulheres — posto
que os homens, “tronos de vidro”, afastaram-se de sua ancestralidade — a nacionalidade deve
ser recuperada por uma herdeira do legado neo-sebastianista, legitima representante do poder
das iabas. A narrativa do herdi cultural, portanto, € ressignificada pela circunstancia pés-
colonial.

Eliade, ao tratar do pensamento dito “primitivo”, o localiza em sua relacdo com a
historicidade. Enquanto, para o homem das sociedades ditas ‘“modernas”, h&d uma

“irreversibilidade dos acontecimentos”, cabe ao sujeito arcaico uma constante reatualizacdo de
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sua histéria mitica (ELIADE, 2013, p. 17). Essa reatualizagdo ganha cores dramaticas na
realidade pods-colonial. Um dos pontos mais tragicos da diaspora africana foi justamente o
esboroamento dos elos dos sujeitos escravizados com sua propria ancestralidade, sistema de
desarticulagdo identitaria que se intensificou no ultimo periodo de trafico negreiro no Brasil, 0
periodo em que esse trafico tornou-se ilicito®2. Esse esboroamento repete-se, ainda que de forma
atenuada, em solo africano. L4, a mitica ancestral foi paulatinamente solapada, tanto pela
transformacdo geografica forcada, que apagou fronteiras seculares e separou territorios unidos
por tradicdo e pensamento comum, quanto pela introdugdo de valores econémicos, sociais e
politicos que afastaram o homem tribal de seu vinculo com a natureza e com a divindade (para
ele, sinbnimos). Assim, Olinto representa, em seu segundo romance, uma segunda perspectiva
para a violencia colonial, sofrida pelos autdctones e, posteriormente, pelos retornados da
didspora.

A reatualizacdo da histdria mitica de que fala Eliade (2013, p. 17), na Africa ioruba,
passa por um inevitavel resgate e revalorizacdo do imaginario e da propria simbolizacéo
autoctone, um processo que depende, em grande parte, de uma reconexdo com a feminilidade
e com a forca primordial do matriarcado. Nesse contexto, o surgimento de um mito
reunificador, que tem em seu centro uma figura feminina, surge como revitalizacéo de valores
ancestrais e possibilidade do reestabelecimento da autonomia politica do sujeito originario.

Ao passo que um homem moderno, embora considerando-se o resultado do curso da
Historia Universal, ndo se sente obrigado a conhecé-la em sua totalidade, 0 homem
das sociedades arcaicas é obrigado ndo somente a rememorar a histéria mitica de sua

tribo, mas também de reatualizé-la periodicamente em grande parte (ELIADE, 2013,
p. 17).

O babalad, profeta orixaista, é arauto de um destino pessoal e intransferivel,
pertencente a cada homem comum, ao reunir as fungdes de adivinho individual, sacerdote e
porta-voz dos designios divinos a sociedade geral. Apenas pela concretizacdo de cada destino
individual se d& a aproximacdo com o axé coletivo, expresso pela ideia da tribo. O apagamento
dos lacos familiares e tribais pela diaspora ameaca esse destino individual, implicando no
desfazimento do contato do homem orixaista com seu passado e com sua ideia de futuro, uma
ameaca de afastamento definitivo do sujeito de sua espiritualidade e seu vinculo com o divino.
Triunfar em seu destino pessoal €, nesse sentido, religar-se a um destino comunal e a um vinculo

com passado e futuro que permanecem, pela conexdo com a natureza, presentes.

62 Como vimos, provavelmente Aina (Catarina) foi escravizada nesse periodo em que o tréfico ja era criminalizado,
se atentarmos para os dados historicos fornecidos por Olinto, bem como para o dramatico esquecimento de que
foi vitima e o depauperamento psiquico e organico que sucedeu a recuperagdo da memdria da ancid.
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A violéncia da colonizacdo assume faces distintas em terras americanas e africanas.
No Brasil, tinge o0 imaginéario do afrodescendente da nostalgia de um mundo mitico perdido.
Na Africa, preenche a subjetividade autctone de uma nocgdo de espoliacio e de uma
permanente sensagdo de expectativa do retorno desse tempo glorioso — algo muito parecido
com o (pre)sentimento vivido por portugueses, em relacdo ao culto sebastianista. A associacéo
da figura de Sebastian Silva a figura de D. Sebastido ndo €, portanto, apenas da ordem da
coincidéncia. O terceiro romance da trilogia Alma da Africa (OLINTO, 2007c) trata
abertamente da eleicdo de Mariana llufemi como presidente, a partir de um movimento
sebastianista de retradicionalizacdo. A repeticdo de nomes na familia — como Aina, Mariana,

Sebastian — d& a ideia de sucessdo de um legado e de uma ancestralidade.

A noite apareceu Thomas da Silva, longo traje amarelo, fila marrom, queria saber se
ela estava decidida a voltar, lembrou-se das palavras dele “vocé ndo é vocé apenas”,
“pe¢o para vocé assumir o espirito de seu pai”, e agora vinha pedir confirmacéo, o
pais sofria e ele havia inventado um nome para 0 movimento que levaria Mariana a
chefia de Zorei, 0 movimento se chamava sebastianismo seria uma campanha
sebastianista para a volta do espirito que presidira a presenca do Presidente Sebastian
Silva:

A moca terqd de assumir a lideranca de um movimento sebastianista em Zorei
(OLINTO, 2007c, p. 19) [grifo nossa].

O poder das mulheres dos mercados também é constantemente salientado. E a partir
delas que se da a distribuicdo dos alimentos. S&o as mulheres as provedoras legitimas de sua
sociedade, constituindo-se em uma possibilidade estratégica de protesto contra 0 governo —
“Nos, mulheres de mercado, temos um poder grande que € o de interromper o fornecimento de
comida. E uma arma” (OLINTO, 2007c, p. 82). Essa passagem faz eco a um mito corrente em
Africa e Brasil, em que Oxum, deusa do amor e da fertilidade, ligada as chuvas e ao ciclo
menstrual, faz as mulheres estéreis e provoca uma grande fome na populacdo, em represalia a
sua exclusdo das decisfes politicas. Esse mito reifica a posi¢do central que a mulher ocupa na
economia africana, desde tempos imemoriais. Diop (1989), ao estudar o matriarcado africano,
enfatiza a diferenca basica com o patriarcado greco-romano, basilar para a cultura europeia
moderna. Enquanto o patriarcado greco-romano se estabelece, preponderantemente, sobre um
esteio de valores militaristas, de violéncia e competitividade, o matriarcado africano segue um
modelo pacifista, a partir do trindmio economia, politica e religiosidade.

Na trilogia, a importancia desse matriarcado é reconhecida por Sebastian Silva,

constantemente representado, em sua curta aparicio em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a)
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reverenciando a figura de sua mae Mariana, por meio do adobalé®. Sebastian ainda enfatizava
a importancia feminina na economia da sociedade. Frequentemente, segundo uma das
vendedoras, saia do palacio presidencial para fazer compras em suas barracas, ato de
reconhecimento da importancia feminina nos mercados.

Nesse sentido, na sociedade tribal ioruba, uma relevante participagdo feminina,
evidenciada em Trono de Vidro (OLINTO, 2007c), é sua atuacdo na comunicacao,
especialmente alicercada em meios ndo-tecnoldgicos de producdo e disseminacdo do
pensamento — centrados na cultura, na subjetividade, na oralidade e na presenca. S&o as
mulheres dos mercados que levam as noticias pelo pais, deslocando-se constantemente entre
um mercado e outro, tal como faz Abionan em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b). O terceiro
romance da trilogia de Olinto mostra que a influéncia do matriarcado faz parte do pensamento
comum na sociedade ioruba. O conjunto de juizos ligados a tradi¢do, porém, tem seu valor
enfraquecido pela colonizacdo europeia, que ameaca apagar o papel feminino na sociedade
africana, como se Vvé na fala de uma mulher da etnia ewé, no contato de Mariana llufemi com a
populacdo. “— Dizem que vivemos num matriarcado, mas a mulher ndo vale nada neste pais.
Vamos ver se, com mulher na Presidéncia, as coisas melhoram” (OLINTO, 2007c, p. 120).

Para Dove (1998), vemos “mulheres que percebem sua ‘reAfricanizagao’ como a
solugdo para as desafiantes estruturas sociais alienigenas e inadequados valores e
comportamentos entre homens e mulheres africanos”, em um universo social em que homens e
mulheres estdo sendo desligados da sua memoria cultural e espiritualidade, necessitando
retomar a consciéncia de sua importancia para a retomada de um ideal de africanidade (DOVE,
1998, p. 21). O ideal matriarcal de contato entre sujeito e natureza é objeto de especial
dedicacdo de Mariana Ilufemi, em sua busca por uma nova Africa, ou antes, uma Africa
retradicionalizada. A jovem percebe a marca do pensamento ocidental em sua formacéo e busca
religar-se a mundividéncia ioruba, compreendendo preponderantes, em sua jornada politica, as
conquistas da filosofia e da cultura tribais. A desterritorializacdo mostra-se como um legado
herdado pelas geracGes que sucedem o retorno de Aina com sua familia, mostrado em A Casa
da Agua (OLINTO, 2007a).

[...] Mariana (llufemi) se via herdeira de uma forca e de um movimento, como fugir
a influéncia excessiva da Europa?, como retornar integralmente as suas raizes
africanas?, teria o pai sido antes de tudo africano, apesar de haver estudado em Paris?,
no fundo a escolha de um de um novo nome aliado ao cuidado com roupas nao seria
uma tentativa falsa?, como ser africana s6 pelo nome ou s6 na roupa?, ai lembrou-se

83 Reveréncia tradicional, tanto no mundo ioruba quanto mugulmano, que consiste no togque da testa no chao, em
frente ao reverenciado.
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da avd, teria conseguido ser africana apesar dos primeiros anos que passara no Brasil?,
tivera alguma vez ddvidas de ser africana? (OLINTO, 2007c, p. 99) [paréntese noss0].

Em cada vila da peregrinacdo politica de Ilufemi, diversas pessoas comegam a se
aglomerar, vindas das mais diversas partes do pais, homens, mulheres, idosos e criangas, que
passam a seguir a “Esperada”. E uma procissdo de natureza curiosa. Nada falam, mantém-se
em siléncio. A jovem também raramente entabula conversa com o povo, mas permite que a
sigam, por onde passa, até a capital. A Unica coisa que as pessoas querem saber é se a jovem &
“a filha do Presidente” (OLINTO, 2007c, p. 102). Seguem-na com dedicagéo tdo fervorosa
quanto silenciosa. Localizamos duas possibilidades de interpretacdo para a imagem de uma
multid&o silenciosa, a seguir “A esperada”. Sob uma perspectiva, a multiddo, que cresce a cada
nova vila, surge como alegoria do silenciamento do povo do pais, que busca, de forma resoluta,
uma voz para seus anseios. Outra possibilidade é de que essa imagem fale a ideia de
univocidade de pensamento entre cada homem, mulher, idoso e crianga. Dove (1998) atenta
para uma unidade cultural dentre os povos africanos, calcada no que caracteriza como
“transmissdo intergeracional de valores e crengas que ocorrem, apesar e independentemente de
uma consciéncia académica de Africanidade” (DOVE, 1998, p. 7).

Essa mesma figura de uma multidao silenciosa ja aparece por meio de sonhos para
Abionan, carregando em triunfo ou ameacando dilacerar o corpo de seu filho, em O Rei de Keto
(OLINTO, 2007b). Ha uma dualidade na representacdo desse povo silencioso, que age e pensa
como se fosse um sé corpo. Em alguns momentos, a multiddo parecera a Mariana Ilufemi muito
mais atemorizante que seus inimigos politicos. A futura lider sente a forca atavica que emerge
dos anseios, potencialidades e sonhos calados pelo colonizador. Percebe a energia animica
represada por geracOes, necessidades negligenciadas que podem explodir por meio de
manifestacdes de qualquer natureza. O siléncio dessa multiddo pode ser muito mais assustador
gue sua voz e 0 Unico som o rompe é a batida cadenciada do tambor. Essa movimentacao
silenciosa imita a mansiddo de um rio, que pode ser assustadora e perigosa em suas profundezas.

Em comunhdo a cosmovisdo orixaista de eterna repeticdo dos fatos, pouco ap6s uma
conversa com o ditador Ogundelé, Mariana Ilufemi é encarcerada, na mesma prisdo onde seu
pai fora preso pelos franceses, durante a luta pela independéncia de Zorei. A alegacdo que
sustenta a acdo do ditador é a de investigacbes sobre um possivel levante popular, momento
encarado com profunda clareza e maturidade pela jovem, que demonstra uma percepcéo plena
de como agir frente ao poder do ditador. Nesse momento, todos 0s anos de preparo intelectual
da jovem se manifestam por meio de atitudes rapidas, a aparente tranquilidade e decisbes

tomadas de forma clara e resoluta:
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—Tomem nota de cada detalhe. Estou sendo presa as cinco da tarde de 17 de setembro
de 1985. Para investigacdes. Se o soldado aqui tiver a gentileza de informar seu nome,
anotem que vieram quatro soldados sob o comando de Fulano de Tal. Vejam se me
levam para um quartel, uma prisdo ou onde for (OLINTO, 2007c, p. 170).

Durante a prisdo, surge Thoreau e suas reflexdes sobre a democracia: “Num governo
que encarcere quem quer que seja injustamente, o lugar certo para um homem justo sera também
a prisao” (THOREAU, apud OLINTO, 2007c, p. 171). O encarceramento da neta propicia uma
grande retomada de consciéncia por parte de Mariana. A ancid vive a decrepitude dos quase
cem anos, apresentando-se em grande letargia, com momentos de sono profundo, entrecortados
por ocasionais instantes de lucidez e capacidade de discernimento. Toda essa apatia €
abandonada totalmente pela idosa, em um retorno inesperado de sua plenitude intelectual,
perante a prisdo da neta. Interpreta-se esse despertar como mais uma estratagema mimética de
Olinto, que propicia ao leitor um legitimo retorno do feminino ancestral, por meio de sua
personagem, que reage a opressao do ditador com ferocidade e resiliéncia redobradas, apesar
das limitacdes da velhice. Assim, ela ndo apenas enfrenta a perseguicdo da ditadura como
confronta pessoalmente seu lider, Serge Ogundelé. O despertar da ancia aproxima a narrativa
do que Santos chama de “restituigdo e redistribuicdo de ase” (SANTOS, 2012, p. 254 - 255).

O espelhamento de fatos e temas aproxima a luta pela independéncia vivida por
Sebastian Silva e o processo eleitoral ao qual Mariana Ilufemi toma parte. A decrepitude da
velha Mariana, ja aos noventa e nove anos, que fora mostrada a partir de longos periodos de
siléncio e alheamento, é finalmente superada. Mariana repete sua agdo assertiva, em frente a
prisdo, sentando-se na praca. E recebida pelo ditador, apds grande comocdo gerada pela
presenca de uma mulher quase centenaria em um protesto. Seu ato é fundamental para o
reestabelecimento da liberdade da neta e para o consentimento de Serge Ogundelé por uma
eleicdo. Toda a determinacdo que marca a personalidade da protagonista ressurge em sua
plenitude.

O despertar de Mariana de seu alheamento encerra um valor apoditico de reafirmacéo
do pertencimento dessa familia, vista como brasileira, ao mito original da sociedade africana.
Na cultura orixaista, o reestabelecimento da ordem e a manutencdo da vida sdo funcdes
naturalmente atribuidas a figura do ancido, notadamente, da matriarca. A repeticdo da historia
remete a um formato mitico escatoldgico tipico do pensamento ioruba — a morte (tipificada pelo
encarceramento), a violéncia dos detentores do poder, porta-vozes de uma tradicdo nefasta e a

intervencdo do ancido, representante de uma vontade divina e o consequente renascimento do
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herdi (a partir de sua libertagdo). O motivo da velha matriarca aparece com as Iya Mi Oséronga,
feiticeiras que teriam participado ativamente da criagdo do mundo, passando a ser representadas
pelo péssaro que encima o cetro com que Oxala governa os quatro cantos do mundo.
Lembremos que Oxal4, divindade associada ao branco e a paz, é ainda uma divindade ambigua,
utilizando roupas obrigatoriamente femininas e sendo alimentado exclusivamente por animais
fémeas, condicdo que enfatiza uma ideia de supremacia feminina que se impde a masculinidade.

Essa supremacia é reforcada na forma como Oxum ¢é vista enquanto dona da propria
vida e lemanja, por intermédio de suas dguas, ameaca reestabelecer a ordem no mundo a partir
da destruicdo da humanidade. Ha ainda a figura de Nana, vista como a avé dos orixas, divindade
associada a lama original da qual haveria sido feita a vida e que sempre surge a impor o poder
das ancias sobre a humanidade. Esse momento da obra é particularmente rico em imagens que
remetem ao poder feminino. Nele, uma mulher letargica, j& no fim de sua vida, aparece
recuperando suas forcas para reestabelecer a seguranca da heroina e a ordem frente ao caos. A
reacdo da personagem principia uma retomada da historicidade da trama, pela anamnese da
velha Mariana. Nessa retomada da consciéncia plena, resgata o percurso de sua familia em
retorno para a Africa, bem como os desafios por ela assumidos no enfrentamento dos
colonizadores franceses, quando da independéncia de Zorei. Essa passagem é fundamental para

a introducdo da narrativa de retorno da diaspora, reatualizando e ressignificando o mito tribal.

Lembrangas muito antigas, da travessia de navio entre a Bahia e Lagos, gente que
morrera, Maria Gorda, a avd Aind, o marido e o filho, pensando no filho reviu o
edificio em que ele ficara preso, o filho preso, agora a neta, naquela época a velha
Mariana sentara-se em frente a prisao durante varios dias até os franceses libertarem
Sebastian, ai perdera o fio da historia antiga e se vira menina ainda no Piau, o cavalo
se afastava do lugar, a igreja do Espirito Santo ficava para tras, ao p6r os olhos em
Bernadette lembrou-se da menina presa, levantara-se de novo, atravessara a sala,
Bernadette segurara-lhe o braco direito, Mariana apontara o armario:

— Ali. O vestido marrom (OLINTO, 2007c, p. 175).

Inobstante, esse renascimento da heroina é sucedido pela morte do antagonista por
forca de destino, mais uma confirmacdo de Mariana Ilufemi como figura mitica de seu povo.
Em uma reviravolta dos acontecimentos, o principal rival de llufemi nas eleicdes, Serge
Ogundelé, ditador de Zorei, morre em um acidente de avido. Uma frente formada por trés
militares assume as elei¢bes. A frente, composta por ex-ministros de Ogundelé, se revela aliada
de llufemi, além de confirmar que, caso ndao ocorresse 0 acidente com o ditador, nem mesmo a

tese de uma “moga que vai salvar o pais” (OLINTO, 2007c, p. 297) seria suficiente para sua
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vitoria®. A chapa do antigo ditador é assumida por um militar integrante de seus ministérios,
Jean Diayé, que se tornara o novo opositor de Mariana llufemi no futuro. Dessa forma, o
despertar de Mariana de sua letargia sinaliza para uma possivel intervencéo dos deuses para o
sucesso da heroina.

A circularidade dos fatos se afirma até os Gltimos momentos da trilogia, a partir da
alegoria que envolve o fluxo menstrual. A exemplo da avo, cuja menarca se apresenta quando
da chegada em solo africano, o fluxo de Mariana llufemi estanca, provocando-lhe enorme
desconforto, retornando com a noticia de sua vitoria. Verger (1994) fala da ligacdo do
matriarcado, notadamente, representada pelas antigas mées feiticeiras, as lya Mi Oséronga,
com o fluxo menstrual, que marca, no imaginario orixaista, a ligacdo feminina com a
ancestralidade tribal. Da mesma forma, mitos associados & Oxum mostram a especial ligacdo
da divindade ao empoderamento feminino, como na narrativa que fala de sua atuacéo sobre o
fluxo menstrual, recolhida por Prandi (2001), “Oxum transforma o sangue menstrual em penas
de papagaio” (PRANDI, 2001, p. 329). Assim como a menstrua¢do marca a chegada de Mariana
em solo africano, em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a) como um bom pressagio, o fluxo de

Mariana llufemi ira sinalizar sua vitdria e ascensao a presidéncia de Zorei.

4.1 RETRADICIONALIZACAO E REORGANIZACAO POLITICA: OIA CRIA OS RITOS
FUNERARIOS

“Mae € ouro, pai é vidro” (OLINTO, 2007b, p. 176).

O ditado expressa, além da valorizacdo feminina que perpassa a trilogia, uma
prerrogativa que acompanhara a protagonista do terceiro romance de Alma da Africa (OLINTO,
2007), Mariana llufemi, em sua trajetéria — o trono e os desdobramentos de sua simbologia,
conforme vé-se no titulo do romance. Candido (1968), em seu estudo sobre a personagem na
ficcdo, atenta para o fato, que, por sua obviedade, podera passar ao largo da interpretacédo do
leitor que cada elemento em um texto ficcional obedece a uma intengdo. Salienta que uma
personagem nada mais é que um esquema fixo a propor um “ente delimitado”, produto da
selecdo de eventos aos quais este ente se depara e das reacdes deste ente nessas situacdes, que
possibilita “uma decisiva margem de experiéncia, de maneira a criar 0 maximo de
complexidade, de variedade, com um minimo de tracos psiquicos, de atos e de idéias”
(CANDIDO, 1968. p. 27).

64 A hipdtese de um atentado a vida do presidente ndo é confirmada nem negada, pairando em dubiedade, ap6s a
conversa de Mariana com um ministro do governo que demonstra ser seu aliado.
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Tem-se, em Trono de Vidro (OLINTO, 2007c), um projeto especifico de representacao
do empoderamento ligado a tradicdo matriarcal, que se repete na maioria das personagens
femininas da trilogia. Olinto trata de mulheres negras, periféricas, cujas relacbes de
solidariedade compde um matriarcado que busca impor-se, tendo por porta-voz a protagonista,
Mariana llufemi. Essas mulheres colocam os interesses profissionais, familiares e coletivos
acima dos interesses amorosos. Tém-se nas figuras masculinas diferentes coadjuvantes, desde
os aliados, que reconhecem o valor das mulheres, pondo-se a favor do ideal de
redemocratizacdo e retradicionalizacdo de Mariana Ilufemi, até homens enfraquecidos e
deslocados na sociedade, cuja personalidade aproxima-se da fragilidade do vidro a que se refere
o ditado ioruba.

O romance Trono de Vidro foi publicado, pela primeira vez, em 1987, as vésperas do
Centenario da Abolicdo da Escravatura no Brasil®®. A obra foi dedicada a esta comemoracio e
a Zora, esposa do autor, com homenagem, ainda, ao ator Grande Otelo (1915 - 1993), expoente
negro da dramaturgia e do humor brasileiros. O romance evidencia, desde seu comego, a
necessidade de Mariana llufemi distanciar-se da vida afetiva em prol de seu projeto politico. A
protagonista tem sua relacdo com um jovem senegalés, vivida durante sua estadia na Europa,
interrompida por costumes tribais. Bernard € comprometido com uma mocga de sua tribo,
devendo abandonar llufemi para assumir seu casamento. Mariana llufemi desenvolve-se, assim,
em conflito entre o pensamento ocidental e tribal. Inicialmente, ndo consegue se descolar do
olhar racionalista europeu. Mantém seus lacos com a magica tradicdo primitiva das tribos
africanas, em um primeiro momento, sem maior consciéncia, cultivando um pensamento
fetichista que classifica, no entanto, como supersticdo: “sabia-se na verdade pessoa
eminentemente supersticiosa, agarrava-se a objetos, folhas secas, ramos, pedras, medalhas”
(OLINTO, 2007c, p. 51). O conflito identitario aparece para representar a problematica do
hibridismo da condicdo africana contemporanea e s6 sera superado com o desenvolvimento da
personagem na trama e sua definitiva aproximacdo com o mundo ioruba. Um amigo de Londres
compara a fetichizacdo do pensamento de Mariana llufemi com a veneracdo de jovens que
“deliravam com musica popular”, colocando fotos nas paredes de seus astros musicais
preferidos, passando a idolatra-los.

E no terceiro romance que a trilogia Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c)
assume em plenitude a natureza pos-moderna de arte definida por Hutcheon (1991, p. 42), uma

expressdo paradoxalmente caracterizada pela historia e pelo questionamento perene de suas

% Nao por acaso, o centenario da aboligdo coincide com o centenario de Mariana Silva.
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possibilidades, limitagdes e da constituicdo desse discurso. A obra ndo expde apenas a natureza
conflituada das relagbes pos-coloniais, mas o hibridismo da arte que se compde a partir desses
problemas sociais, politicos, étnicos e econdmicos. A ética, tanto quanto a estética, sdo pontos
fulcrais na construcdo do romance de Olinto, que parodia poéticas europeias, brasileiras e
africanas, utilizando uma forma que é natural e inevitavelmente hibrida de olhar e estar no
mundo. Segundo Hutcheon (1991), é justamente a parddia a centelha deflagradora da critica,

geradora de um reposicionamento da visdo histérica.

[...] é exatamente a parddia — este formalismo aparentemente introvertido — que
provoca, de forma paradoxal, uma confrontagdo direta com o problema da relacédo do
estético com o mundo de significagdo exterior a si mesmo, com um mundo discursivo
de sistemas semanticos socialmente definidos (o passado e o presente) — em outras
palavras, com o politico e o histérico (HUTCHEON, 1991, p. 42).

Se “O campo emocional do homem ¢é limitado” (OLINTO, 2007c, p. 284), cabera a
mulher o reempoderamento tribal, em uma sociedade que tem no sentimento, na sensagéo e na
intuicdo seus pontos centrais, em detrimento a razdo ocidental. O projeto central do romance é
0 da concretizacdo de Ilufemi em sua posicdo de lideranca, trono que pertence ao mito. A
protagonista encaminha-se, em sua trajetdria politica, na fusdo da figura real da mulher pds-
colonial, de identidade fraturada, a mulher lendéaria, a quem cabe unir pasado e presente em
uma possibilidade de futuro para o pais africano. No romance, Olinto reitera que certa
idealizacdo romantica ocidental apenas contribui para a sujeicdo da mulher ao homem,
cerceando manifestac@es tidas como “profanas” de liberdade ou afetividade, ao passo que “as
nagBes primitivas, da Africa e da Asia tratavam o amor com realismo” (OLINTO, 2007c, p.
285). Essa naturalidade com que os africanos lidam com o préprio corpo se manifesta no
cotidiano, no trabalho, na religiosidade e na arte. Dentre as manifestacOes artisticas e comunais,
a danga ocupa status especial. Eliade lembra que “originalmente, todas as dancas eram
sagradas”, logrando uma origem e um estatuto divino ou sobrenatural. Esse modelo poderia
remontar a um animal totémico ou figurar seus movimentos com o intuito magico da sorte na
cacada, em espécie de conjuracdo ou destinar-se a expansdo da consciéncia do homem por meio
da natureza, em um paradigma extra-humano. Toda a manifestacdo de danca teria, portanto,
uma origem sobrenatural “porque cada uma das dancas foi criada in illo tempore, no periodo
mitico, por um ancestral, um animal totémico, um deus, ou um her6i” (ELIADE, 1992, p. 31 -
32).
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Em outros casos, 0 modelo talvez fosse revelado por uma divindade (por exemplo, a
pirrica, uma danga marcial criada por Atenas) ou por um herdi (a danga de Teseu, no
labirinto). E a danga podia ser executada com a finalidade de obter comida, de
homenagear os mortos, ou para a garantia de uma boa ordem no Cosmo. Tinha lugar
durante ocasides de iniciagdo, de cerimonias magico-religiosas, de casamentos, e
assim por diante. Mas esses detalhes todos néo precisam ser discutidos aqui. O que
nos interessa mais € sua suposta origem extra-humana (porque cada uma das dancas
foi criada in illo tempore, no periodo mitico, por um ancestral, um animal totémico,
um deus, ou um her6i) (ELIADE, 1992, p. 31-32).

O marco definitivo da transformacdo interna da jovem Mariana em llufemi se da pela
danca, seguida do possivel éxtase da possessdo. “A Esperada” serve-se de uma danga cuja
coreografia se manifesta de forma intuitiva para celebrar o povo que a recebe e a meméria de
seus ancestrais. Aproxima-se do mito em que Oia (popularmente conhecida, no Brasil, como
lansd), apds uma grande perda, busca meios de celebrar a memaéria do amado Odé por meio de
um ritual que improvisa a partir de objetos pessoais do cacador e dos alimentos de sua
preferéncia, momento em que danca para celebrar sua partida. A iaba, divindade do rio Niger,
que da nome a Nigéria, cria assim um dos rituais mais importantes da tradi¢cdo dos orixas, o
axexé (ritual dos mortos). Em outras versdes desta narrativa, Oia busca celebrar a memoria de
seu pai, o rei Odulecé, maior dentre todos os cacadores. A dedicacdo de Oia emociona Olorun,
que a consagra como guia dos mortos, orientando seus espiritos no mundo espiritual (PRANDI,
2001). Assim, Qia é ligada a cada alma humana, conduzindo-a pelos caminhos do mundo dos
mortos até sua jornada de retorno.

A figura de Mariana Ilufemi, nesse momento, lembra a das rainhas guerreiras da mitica
orixaista de forma especial, em sua independéncia, coragem, desprendimento e na forma com
que se entrega a celebracdo. Em um mundo pleno de rainhas e princesas divinizadas sob a forma
de iabas, ha pouco espaco para um principe encantado, figura tipica do romantismo ocidental.
A jovem, que é mostrada, desde o segundo romance da trilogia, como porta-voz de uma
educacdo tipicamente europeia, transforma-se na mais autoctone das sensibilidades femininas,
movimentando-se para ocupar um lugar politico concedido, pelo colonizador, exclusivamente
ao homem. Reificacdo de um tribalismo selvagem e mitico, em diversos momentos da trama, a
personagem danca para Oia e parece ser tomada em transe pela iaba — momento em que uma
das mais racionalistas e pragmaticas personagens da obra € langcada ao inconsciente, enquanto
emerge, pela possessdo, a heroina mitica. Esse ato reafirma a forca da cultura tribal, em
oposicdo a tentativa de colonizacdo cultural e apagamento das tradi¢bes por parte do europeu.

Se a jovem Mariana llufemi sente possuir em si caracteristicas da mae que lhe sdo
ignoradas, seu carater se desenvolve pela busca constante de uma figura paterna, que sera

fundamental para a trama desenvolvida por Olinto para a protagonista. Assim como a deusa
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Oi4, que ritualiza a morte de seu pai Odulecé no culto de seus ancestrais, a personagem sera
vista através da figura do pai, pela refracdo de seu “trono de vidro”. A jovem se manifesta
como sucessora e responsavel por seu legado, imagem percebida por detras de uma lente que
refrata a luz e recomp@e a percep¢do que o leitor estabelece de Mariana Ilufemi. A ja idosa
Mariana, outrora protagonista, no primeiro romance da trilogia, converte-se em imago dos
saberes e da forca ancestral do matriarcado, a guiar e sustentar a neta, em sua missdo de

libertacdo de Zorei e retomada do projeto de Sebastian Silva.

[...] a velha Mariana, mesmo sem dizer palavra, fazia falta, era como a prova de uma
continuidade, uma heranca, uma linhagem mais larga, uma diaspora com a avo de sua
avo levada para o Brasil como escrava e a luta, que luta fora, que a velha Aina
empreendera para regressar a sua terra e trazer com ela filha e netos, representava o
ponto a0 mesmo tempo magico e tragico de uma caminhada que ia dar nela, Mariana,
filha do presidente Sebastian Silva, agora enfrentando outra luta que tinha de vencer
e para a qual talvez ndo estivesse preparada [...] (OLINTO, 2007c, p. 130).

Impde-se a importancia dos dois sobrenomes da familia de Ilufemi, tragos de uma
brasilidade acentuada na desterritorializacdo das primeiras geracdes e celebrada na riqueza
complexa da cultura das ultimas, cuja historicidade é relembrada por Olinto em Brasileiros na
Africa (1980). O sobrenome “dos Santos”, herdado por Aina (Catarina) de seu antigo
proprietario e amigo, donatario do primeiro montante reunido pela ex-escrava para seu retorno
a Africa e “Silva”, trazido pelo marido de Mariana, Sebastian Silva (pai), e transmitido ao filho
e a neta. Olinto lembra que existiam, em 1980, cerca de 15000 descendentes de brasileiros, 0s
chamados aguda, em Lagos, ao passo que mais 10000 no restante da Nigéria (OLINTO, 1980,
p. 190). Afirma que os tragos brasileiros nem sempre permanecem, mas a familia “da Silva”
segue tendo destaque entre os aguda, embora, “de vez em quando o descendente de um ‘da
Silva’ assina-se ‘da Silver’” (OLINTO, 1980, p. 190). O mesmo destaque possui a familia
“Santos”, sobrenome materno da velha Mariana, bem como Sousa, usado nas aventuras da
personagem criada por Sebastian. O romancista, em seu estudo sobre os brasileiros retornados

a Africa, salienta a representacéo desse sobrenome.

Encontrei pessoas com o sobrenome Souza em Varias partes da Africa Ocidental.
Muitos ndo tinham relacéo conhecida com os Souza do Daomé ou com a descendéncia
do Xaxé de Souza. Um exemplo da popularidade do sobrenome estd em que ele se
tornou, para o iorubano comum, prenome que se usa tanto que virou personagem de
livro para crianca (OLINTO, 1980, p. 273).

“As historias de Sousa”, escritas por Sebastian Silva e lidas por Mariana llufemi em

O Rei de Keto (OLINTO, 2007b) representam a possibilidade de contato com a intelectualidade
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do pai. A protagonista de Trono de Vidro (OLINTO, 2007c) vé com muita clareza as lacunas
em sua propria construcdo identitaria. A violéncia da didspora produziu um apagamento dos
lacos da jovem com sua ancestralidade mais remota. Além disso, a propria cultura de Iufemi
se mostra fragmentada. Reconhece que a miriade cultural a que foi exposta representa uma
riqueza, mas, ainda assim, a natureza hibrida dos saberes que carrega e os conflitos entre a visdo
de mundo ocidental-europeia e africana-tribal conferem-lhe uma constante sensacdo de
incompletude, como se espa¢os vazios houvessem se formado em sua memdria e histéria. Com
o0 intuito de fortalecer sua representabilidade tribal e dissociar-se da imagem da avo, escolhe
um nome iorubd, em sua trajetoria politica — Ilufemi: a escolhida (ou desejada) pelo povo —
laco de respeito a lingua e tentativa de aproximacdo a figura mitica predita pelos babala6s de
If4, decisdo importante para sua aceitacdo na sociedade africana, como reflete em suas

anotacdes pessoais:

Aprendi a dar uma boa postura ao corpo. O importante agora é o nome. Analisar meu
nome. Escolher um novo nome, de som claro, significante ou, melhor, achar um nome
gue se acrescente ao meu. Sou africana, tenho de ter um nome africano. Orgulho-me
de ser Mariana Silva, filha de Sebastian Silva e neta de Mariana Silva, mas posso a
ele acrescentar 0 nome ioruba que mostre minha africanidade e prove minha condicéo
de mulher iorubd [...] (OLINTO, 2007c, p. 62).

Abionan reaparece, no terceiro romance da trilogia, enguanto fundamental
coadjuvante, principal referéncia da cultura ioruba para a jovem amiga. Em um primeiro
momento, a protagonista analisa o conceito de orilé (OLINTO, 2007c, p. 62), nome do grupo
ou familia e que, em tempos antigos, era ligado a um totem animal e a qualidades como forca
ou destreza, caracteristicas que simbolizavam as familias. Oriunda da diaspora, Mariana llufemi
perdeu suas raizes tribais e ndo possui um legitimo orilg, transmitido pela linhagem paterna.
Pensa, entdo, no que possui de mais parecido com um nome tribal: o sobrenome do pai. Silva,
em terras brasileiras, tem conotacdo popular, “como Dupont na Franca e Smith na Inglaterra”
(OLINTO, 2007, p. 63). Remete-lhe, porém, ao vocabulo latino, “selva”, sendo ligado,
portanto, a matas, florestas. Mariana Ilufemi completa seu home com uma ressignificacéo,
decidindo atribuir seu sobrenome a Oxosse®, divindade das matas e da caga e dos animais, “a
familia teria assim ndo apenas um totem, mas varios e adotaria todos os animais de uma regido”
(OLINTO, 2007, p. 63). A ressignificacdo do sobrenome Silva serve para reaproximar,
portanto, a personagem de sua origem africana e a reempodera, diminuindo o peso tragico da

diaspora sobre sua historia. Nas narrativas miticas, além da transformacdo de Oia em um rio

% Oxosse ou Oxdssi sdo nomes pelos quais também é conhecido Odé, orixa considerado o primeiro rei de Keto.
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que se divide em nove (dai 0 nome lansd) a iaba pode ser associada a animais identificados
com a forgca, como o bufalo, em una narrativa em que a condicao de animal totémico e sagrado
é a sua inicial — é o bufalo que se transforma em mulher, e ndo o contrério (PRANDI, 2001) e
o elefante, estratégia usada para fugir da violéncia sexual (PRANDI, 2001). Em outra narrativa,
para fugir da violéncia sexual, Oia transforma-se em um recife de coral, simbolizacdo de beleza
e perigo. Assim, ao aproximar-se da selva, Mariana Ilufemi encontra em si mesma, a partir do
nome que herda de seus ancestrais, a presenca da divindade.

Mariana Ilufemi percebe ainda questBes contraditdrias sobre sua origem. Os senhores
de escravos que se faziam proprietarios de sua trisavo, Aina, nada mais eram que consumidores
finais de seres humanos, convertidos em produtos pela maquina escravagista. Aina foi
sequestrada da Africa, teve sua identidade linguistica e cultural apagadas, tanto quanto sua
propria historicidade — a personagem inicia o romance com o nome de Catarina e falando apenas
a lingua portuguesa. Apenas muito lentamente, assim como as memorias, emergem as linguas
de sua terra natal, o ewgé, o fon e notadamente, o ioruba, a lingua de seus ancestrais. No Brasil,
a personagem mantém relacdo de carinho com seus senhores, mas busca, ainda que
intuitivamente, sua identidade. Encontra fragmentos de sua africanidade na religido dos orixas,
no caso, o Candomblé. A Casa da Agua (OLINTO, 2007a) ndo mostra totalmente esse periodo
de adaptacdo e o leitor mais atento apenas descobrira que Aina fora iniciada no Candomblé em
seus ritos funerarios, quando lhe raspam a cabeca e executam os procedimentos adequados a
uma acélita em seu enterro. Para um leitor desavisado, esses detalhes podem passar
despercebidos, escondendo uma narrativa que antecede ao romance: a violéncia da diaspora. O
romance, porém, mostra o processo de resgate de uma identidade que so é possivel para Aina
com sua morte — a desterritorializacdo impG&e uma viagem para qual o retorno é impossivel,
condenando a matriarca ao eterno (des)pertencimento.

Persiste uma compreensdo, na obra de Olinto, da preponderancia da narrativa e da
experiéncia do leitor ao se aproximar de sua histéria. Ha uma preocupacao constante com a
forma, por certo, mas essa se expressa com um senso estético que nasce do povo mais simples,
comungando com o pensamento de Hall (2003), quando tipifica as tensdes que se escondem na
cultura popular. O teérico lembra que a cultura popular é sempre associada a questdes da
tradicdo, mas que esse tradicionalismo é mal interpretado, como um impulso “meramente
conservador, retrégrado e anacrdnico”. Para ele, os aspectos revolucionarios dessa arte, “luta e
resisténcia — mas também, naturalmente, apropriacdo e expropria¢do” sdo ignorados, nao raro,
pela critica. O fato central da expresséo popular é a “rapida destruicdo de estilos especificos e

sua transformacgédo em algo novo” (HALL, 2003, p. 256).
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2. A DESOBEDIENCIA FORMAL DE ANTONIO OLINTO: OIA CONTRADIZ XANGO
E APRENDE A CUSPIR FOGO

Olinto alcanca o éxito de expressar, em sua prosa, uma tematica complexa e
controversa com simplicidade e delicadeza. Se a didspora é discutida e se a escraviddo é o
problema que move as personagens, 0 autor apresenta relagdes de solidariedade inauditas,
mostrando a relacdo de afetividade entre Aina (Catarina) e seu antigo senhor, que a auxilia em
seu plano de retorno, por exemplo. O foco de Olinto € direcionado a problematica da
desterritorializacdo e ao sofrimento causado pelo rompimento dos elos tribais pela acdo do
colonialismo. Nao obstante, o autor ndo ignora a dura situacdo africana, tampouco as mazelas
gue permanecem na vida dos afrodescendentes brasileiros, como demonstra nos momentos
finais de Trono de Vidro (OLINTO, 2007c), pelo discurso de Mariana Ilufemi dirigido a ONU,
qguando menciona toda a dor e sofrimento infringidos aos africanos escravizados. Assim, ao
encontrar um descendente dos antigos senhores de escravos da fazenda de onde saiu sua trisavo,
Mariana chega a desenvolver aproximacao afetiva, que beira o flerte. O jovem Adriano rumara
para a Europa, onde intencionava trabalhar como palhaco, encontrando a jovem Mariana
llufemi na Franga, durante seus estudos sobre o oficio. O rapaz parece ter muito mais receio e
preocupacdes com a situacdo da escravidao brasileira e seus lacos com esse legado que a jovem

aspirante a politica.

[...] teve um sorriso ao recordar o brasileiro que fora seu amigo em Paris, Adriano,
gue nascera no Piau, terra da avo, e fora com alegria e curiosidade que se encontrara
varias vezes com ele, querendo saber detalhes, ainda se lembravam da avé Mariana
Silva no lugar?, parecia ter escripulos em informar:

— Desde crianca ouvi falar na escrava de minha familia que resolveu deixar o Piau e
voltar para a Africa. Se ndo me engano, Mariana era neta dessa escrava.

— Entdo a avo de minha avo foi escrava de sua familia?

— Foi o que ouvi contar (OLINTO, 2007c, p. 89) [grifo nosso].

No universo formal de Alma da Africa (OLINTO, 2007), Trono de Vidro (OLINTO,
2007c) é a obra menos ousada em sua proposicao narrativa, com um narrador onisciente e extra-
diegético, que atua em terceira pessoa. Porém, o imaginario das personagens representadas
mostra-se bastante complexo, a partir de uma compreensao animista do mundo, que transcende
0 povo autoctone, mostrando-se mesmo na protagonista, em uma grande tensdo com a base de

seu pensamento, de origem ocidental.

Todas as arvores africanas tém seus deuses. Até os galhos podem ter espiritos
particulares. Se alguém quiser cortar um ramo de arvore, pela tradicdo, deve pedir
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licenca ao Deus da arvore. Se quiser modelar um vaso, pede licenca ao Deus do Barro.
Ao atravessar um rio, pede licenga ao rei das aguas. Deuses e Deusas estdo em toda
parte na Africa, tomando conta das coisas. Em resumo: falar da Africa, de seus povos,
de seus deuses e tradicdes, é falar da diversidade, do encontro de civilizagdes e de
fonte e matrizes que abastecem o mundo ocidental. Ali sdo faladas mais de 2 mil
linguas diferentes, reunido mais de 50 paises, com quase 1 bilhdo de pessoas
(OLINTO, in ALBUQUERQUE, 2009, p. 139).

Olinto, ao representar a realidade da Africa ioruba, expressa-se dentro desse prisma.
Percebe-se que essa estética pode ser igualmente valida em outras obras brasileiras, em especial
nas representacbes da diaspora africana e da profunda influéncia do pensamento
afroperspectivista no Brasil®’. Através do pensamento orixaista, 0 mundo imaterial se confunde
com o material, uma vez que a divindade e a natureza sdo uma s6 manifestacdo. N&o ha, para a
mundividéncia iorubd, disjuncdo entre matéria e espirito.

Essa concepcdo de mundo vé uma consubstanciacdo permanente entre realidade e
divindade, ndo compreendendo o sentido ocidental de profano, que implica em uma separacéo
entre o tempo sagrado e o secular e um distanciamento entre os dominios do humano, do natural
e divino. Eliade (2013) observa que a realidade de uma sociedade que comunga com 0 mito é
muito mais ampla, ao passo em que todo o cosmo fala de sua origem e, portanto, assume estatuto
real e significativo. Esse funcionamento potencializa a compreensao da existéncia, a partir do
momento em que cai a opacidade da realidade, em um mundo em que cada elemento é
apreensivel pelo sujeito, por provido de uma significacdo. Assim, 0 sujeito orixaista integra
plenamente o espaco em que habita, compreendendo-se como ente divino, assim como cada
elemento da natureza da qual toma parte.

O racionalismo de Mariana llufemi comeca, porém, a ser substituido pela compreenséo
intuitiva de mundo, uma vez que a propria protagonista € possuida por um orixa, possivelmente
Oia, durante varias comemoracdes politicas, na presenca do povo. Essa possessao se repete em
uma visita de Mariana llufemi ao Brasil, em um ritual em um terreiro de Candomblé. A perda
da consciéncia e da subjetividade de Ilufemi ddo espaco para a identidade comunal, como
observa Beauvoir, que afirma que a possessdo pela divindade marca o estabelecimento dos mais
estreitos vinculos com a comunidade do acolito. A tedrica salienta ainda que esse transe pode
ser mais frequentemente observado em sociedades onde o sujeito é obrigado a dividir-se entre
duas civilizagdes, a partir de “técnicas que 0s ajudam a se arrancar, através do éxtase, da
personagem mentirosa na qual foram aprisionados; no instante em que parecem perder-se € que

se reencontram”. Assim, possuida por “sua propria verdade” (BEAUVOIR, 2010, p. 563-564),

67 Essa estética pode ser percebida em obras de contemporaneos de Olinto, como de seu amigo particular, o baiano
Jorge Amado, por exemplo.
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a lider procura libertar-se da condigéo de rebanho a que € forcada pela colonizagéo, como reitera
Beauvoir.

Assim como transita entre material e imaterial, a prosa e a poesia se confundem em
diversos momentos. A sinestesia e a sinédoque perpetuam-se, no romance, para além dos
versos. O autor, sem quaisquer artificios que introduzam a mudanca radical de forma, langa
mé&o do que poderia ser classificado como um poema em prosa, onde se nota a expansao
sinestésica, utilizando-se ainda de repeticdes para ampliar a sonoridade do trecho. Paixéao
(2012) salienta a importancia da sonoridade em um poema em prosa, onde se pode localizar um
enjambement que repercute na imaginacdo do leitor, que é enleado pela mudanca de tonalidade
que emerge das palavras encadeadas. A capacidade metonimica do texto também se evidencia,
a partir dos fatos e sensacdes percebidos, uma atitude meditativa e comprometida com a

experiéncia.

Teve a impressao de que o siléncio era verde, fez café no fogareiro, comeu biscoito,
depois, sentou-se no meio do verde, sentiu-se verde, sentiu-se menina verde, que
diferenca havia entre a menina de pé na areia branca, o pai morto, a avd de rosto duro,
e a mulher de hoje, a pele negra diante da floresta, sendo floreta?, que diferenca entre
o pai e a filha, entre a avd e a neta, se parecia haver um entendimento fundo e subito,
grave e denso, entre ela e 0s que a haviam antecedido?, onde estaria nisto Segui, a
méae, que morrera ao dar-lhe a vida?, mais do que nunca sabia que era a mae
continuando e talvez a mae tivesse partido para que a filha pegasse a for¢a das duas e
fizesse o que devesse fazer (OLINTO, 2007c, p. 21 - 22).

Olinto desenvolve um entimema muito proximo do olhar infantil, transfigurado pelas
reflexdes tipicas de uma mulher ainda em formacdo, ao representar em prosa e verso 0S
pensamentos de Mariana Ilufemi. Aproximando a jovem do pensamento do infante, percebe-se
um alheamento da realidade objetiva e um forte distanciamento dos fatos, além da visdo magica
da natureza, em seu processo de compreensdo do mundo. Tal simplicidade, antes que coloquial
ou do banal, converte-se em experiéncia poética. Ndo por acaso, 0 pequeno Adeniran, cuja
concepcao € retratada nos momentos finais de O Rei de Keto (OLINTO, 2007b), surge com
riqueza de representacdo, acrescentando a prosa momentos de humor. Sob certos aspectos,
converte-se em espelhamento da ideia de “crianca divina” atribuida também a Mariana Ilufemi.
Esse arquétipo, segundo Jung (2014), ¢ amplamente disseminado e confunde-se com todos 0s
outros aspectos miticos do motivo do infante. Assim, em tudo, Adeniran imita Mariana llufemi.
Ambos se encontram na mimetizacao das atribui¢es de um lider. Ela, enquanto herdeira de um

mito ao qual adere por convicgdes politicas e ele, enquanto infante naturalmente repetidor de
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seus discursos, prometendo Vvarias coisas as outras criangas como futuro rei de Keto®® (note-se
gue as personagens agem como se o fato fosse uma certeza): “— Quando eu for rei de Keto vou
dar casa e comida para todos” (OLINTO, 2007c, p. 303). Aqui hd um dos raros momentos de
humor na obra de Olinto. Mais adiante, o autor sobrepfe novamente a poesia em prosa um
poema em versos, onde se repete este, onde se confundem as subjetividades de Mariana llufemi

e do menino:

haveria salvacdo

ou ninguém se ergueria acima de si mesmo

ou sO na crianca estaria a saida?

no pai teria a resposta

ou no pai acima do pai

haveria uma resposta

independente de cada um?

ou cada resposta surge forte

na dor secreta de cada um

nos bragos em cruz [...] (OLINTO, 2007c, p. 22).

A poesia constantemente entrecorta a prosa, quer para representar um oriqui dito por
algum personagem, quer para melhor materializar os pensamentos da protagonista. Essa poesia
aproxima-se e afasta-se da prosa de maneira gradual, com repercussdes de metonimias,
sinédoques ou outros fendmenos. Nao raro, a letra adota ainda o ritmo e a musicalidade da
oralitura tribal ioruba, que se confunde com as ora¢des que Mariana Ilufemi entoa, em sua

trajetoria:

[...]Jna volta, retirou-se para o quarto, fechou a porta e rezou

que eu possa fazer alguma coisa por eles,

que eu saiba encontrar os meios

de fazer alguma coisa por eles

gue nao haja neste pais

uma s6 pessoa com fome

gue eu seja punida se houver fome

gue eu seja punida por ndo tentar

facilitar a cura dos doentes [...] (OLINTO, 2007c, p. 103) [grifo nosso].

Note-se que a prosa é interrompida de maneira ténue e Olinto parte do fim de um
paragrafo sem qualquer sinal de pontuacdo, para o inicio da prece gque a personagem dirige aos
seus orixas, dividindo prosa e poesia com uma linha em branco. Na oracdo acima, bem como

no discurso dirigido por lHufemi a ONU, tem-se a fome como tematica central. A tragédia da

8 As implicacOes das diferentes representacdes do pequeno Adeniran serdo melhor analisadas na parte que se
segue, “Reis Encobertos e Tronos da Historia”.
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fome que aflige os mais miseraveis habitantes da Africa é problematizada pela protagonista,

que a vé como principal inimigo a ser erradicado.

[...] abriu seus papéis e, a voz forte, leu o discurso que durou treze minutos durante os
quais usou a palavra “fome” quarenta vezes, foi aplaudida ao dizer “nao pode haver
paz com fome” e logo acrescentou “nio sO ndo ha paz como tampouco pode haver
amor, poesia, bondade, 6dio, com fome” e, depois de ligeira pausa, continuou, para
dizer “com fome, senhores delegados, ndo pode haver sequer maldade, esse
indesejavel mas inevitavel ingrediente dos assuntos humanos”, e repetiu fome, fome,
fome, fome, fome na Africa, principalmente, e morte por fome de milhdes de pessoas,
ao terminar, os aplausos se prolongaram por mais de um minuto[...] (OLINTO, 2007c,
p. 373).

Olinto constroi pequenas particGes em seu texto, na primeira parte, que poderiamos
tratar como “capitulos”, para marcar o periodo de afastamento da protagonista. O “Segundo
dia”, principiado por citagbes do imperador e filésofo grego Marco Aurélio, marca um dos
momentos onde a ideologia de Olinto parece, de modo especial, irromper da prosa literaria, na

argumentacao de Mariana Ilufemi com seu professor, em prol da mitica orixaista.

Mariana lembrou-se de discussdo que tivera com um professor, ele achava que 0s
mitos e crencas da Africa negra eram parte de um mundo bérbaro que precisava ser
mudado para tornar possivel a absorcdo, por parte dos africanos, de alguns dos
principios da civilizacdo tal como a Europa a entendia, de repente Mariana vira-se
defensora dos orixas de sua gente, falara de Oxum como provedora e acabara dizendo
gue o mundo caminha de volta ao matriarcado, sé através do governo das mées, ou de
uma s6é méde poderia haver bom-senso na conducédo dos assuntos publicos, no final o
professor explicara que ele era a favor dos africanos, mas que achava que os mitos
perturbavam a necesséria aquisicdo das técnicas (OLINTO, 2007c, p. 26).

E possivel que Mariana Ilufemi, herdeira da cultura da diaspora africana de sua avo,
forjada sob fortes influéncias cristds e de pensadores ocidentais, seja a protagonista que mais
se aproxime da psicologia do proprio autor. Um leitor mais atento, conhecedor da trajetoria
politica e literaria de Antonio Olinto, reconhecerd, seguidamente, a aproximacdo da

personagem Mariana Ilufemi com o pensamento e as palavras de seu criador.

Mariana pensou que a mistura de deuses com santos do cristianismo j& estava nos
“Atos” que descreviam a presenca de Paulo em Atenas cujo povo adorava novidades
e perguntavam

“Por que nos andas metendo pelos ouvidos umas coisas novas para nds; queremos,
pois, saber o que vem a ser isto.”

Apareciam ali os Unicos parénteses que Mariana se lembrava de haver encontrado na
Biblia, talvez houvesse outros, mas aqueles davam uma informacéo importante, de
que os atenienses gostavam de tomar conhecimento de coisas novas [...] (OLINTO,
2007c, p. 26)
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Durante esse periodo sabatico, a jovem estudante analisa com muita clareza a natureza
sincrética de sua propria cultura, a partir de seu olhar sobre 0s atenienses representados no texto
biblico e sua paixdo por novidades. Sua prépria maneira de olhar para 0 mundo é hibrida e
sincrética. Ha no pensamento de Mariana llufemi uma constante desterritorializagdo, como se
nenhum lugar do mundo fosse efetivamente seu e, portanto, pudesse transitar por todos. O
nomadismo, que, em Mariana € tipicamente diaspdrico e em Abionan é fruto do pensamento
tribal, em Mariana llufemi surge com luzes de cosmopolitaneidade.

Parou e pds de novo os olhos na mata, sendo linguas de fogo podia haver ligagcdo com
Xang®0, o poderoso deus do fogo, a ligacdo entre os deuses de sua gente e as forcas do
cristianismo, que a avo Ihe ensinara e que descobrira nos brasileiros que conhecera
em Paris, apareceu, paginas adiante quando, narrando viagem de Paulo e Barnabg, os

“Atos” falam de milagre feito por Paulo e da reagdo dos habitantes de Listra
(OLINTO, 2007c, p. 28).

Em sua jornada politica, Mariana Ilufemi mostra sua retorica feroz, comparada, por
Olinto, com a capacidade de Xangd, senhor da justica e da politica, de cuspir fogo. Em “Oia
usa a poc¢do de Xangd para cuspir fogo” (PRANDI, 2001, p. 308) Oia assimila essa capacidade,
mostrando, nessa narrativa, a possibilidade feminina de atuacdo politica. Esse mesmo tema se
repete em mitos de Oxum, como em “Oxum deita-se com Exu para aprender o jogo de buzios”
(PRANDI, 2001, p. 337), ou em narrativas correntes no Batuque do Rio Grande do Sul em que
Oxum se relaciona com Ogum para adquirir armas para as mulheres, com Xapana para conhecer
os segredos da medicina e mesmo com Orinmila, ainda com o intuito de dominar o oréaculo
(COSTA, 2016). Tem-se ainda um mito registrado por Prandi, onde lemanja, casada com
Oranmila, aprende o oraculo e trabalha com os blzios em sua auséncia. Em todas essas
narrativas, o conhecimento aparece como objeto central no exercicio do poder e as mulheres
desafiam os homens na tentativa de garantir sua posicdo politica — concretizando a
independéncia feminina e a igualdade entre 0s géneros.

Tanto em seus discursos quanto em seu trabalho politico, Iufemi demonstra sua
capacidade de, assim como 0s homens, ser possuida pelo dom da palavra. Sua eloquéncia se
desdobra em momentos em que a dimensdo psicoldgica é revelada, expondo um complexo
processo de interseccdo entre saberes ocidentais e africanos tribais. Auerbach (1971) demonstra
como a estética realista se orienta em direcdo ao fluxo de consciéncia das personagens. Em um
trecho que mostra estilo muito préximo do texto biblico, analisado por Auerbach, com sua
mimese que alterna o sublime e o rebaixado em constante contraste antitético, vé-se a expressao
legitima da fé de Mariana Ilufemi, difusa perante a identidade da divindade, que ora interpreta

como um orixa, ora compreende como a do Deus cristdo, desdobrado na Trindade.
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ajudem-me todos os santos, arcanjos e orixas,
ajude-me, passaro de asas bem abertas,

que eu tenha calma bastante

para ouvir e responder,

para perguntar e analisar,

gue eu nao seja vitima de traigao,

que eu saia ilesa do combate,

com toda a minha vaidade

que eu atravesse confiante

a provacdo [...] (OLINTO, 2007c, p. 138 - 139).

No poema, 0 excurso a que se lanca a protagonista converte-se em espécie de oracao,
voltada a suas diversas expressdes de fé e que expde os temores de Ilufemi. O pequeno capitulo
intitulado “Terceiro dia” estabelece, igualmente, intertextualidade com o texto biblico.
Notadamente, tem-se a exortacdo ao Espirito Santo, bem como a predominancia de antiteses,

recorrentes na Biblia.

O Divino Espirito

venha tua luz em meu socorro

para ser consolacdo em minha sombra

renovar a face de meu pais

manda tua luz para o caminho

restaura a integridade

hora a hora de cada um [...] (OLINTO, 2007c, p. 34)

Paulatinamente, a jovem protagonista adere ao pensamento animista tribal, passando
a perceber uma consciéncia que transcende a figura das divindades e se manifesta ndo apenas
na natureza, mas no proprio cotidiano. Reconhece em cada fato ou objeto de seu mundo uma
conexdo com o espirito e com a ancestralidade. Da mesma forma, passa a fundir a fé cristd e
orixaista, sincretismo que imita a religiosidade de sua avo Mariana e sua bisavé Aind. Mariana
Ilufemi dirige-se a natureza, aos orixas ou ao proprio pai, Sebastian, repetidamente, em verso.
Tal fluéncia entre prosa e verso, que cambiam constantemente, acentuam as caracteristicas
metaficcionais, problematizando limites e formas literarias. Se opta por um narrador prototipico
em Trono de Vidro (OLINTO, 2007c), Olinto ousa em sua prosa, que transita para a poesia em
diversos momentos, nao raro, ousando na forma. Para representar uma personagem que hesita
entre a cosmovisdo africana, em sua perspectiva animista de compreensao da realidade e o olhar
ocidental cristdo, que oblitera a condi¢cdo humana de participe da natureza, Olinto bebe tanto
da fonte dos textos biblicos e das homilias cristds quanto das poéticas orais, dos oriquis, dos

itans afro-brasileiros e dos odus africanos.
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A linhagem feminina que se inicia com Aina (Catarina) Santos é preponderante na
formacdo da protagonista. Enquanto o pai, Sebastian Silva, é lembrado por todos e tem suas
palavras registradas em seus escritos, a representacdo da méae, Segui, jovem de origem eweé, €
feita por Mariana llufemi de maneira fragmentada, através de poucos tracos oriundos de seu
encontro com a familia materna. A mée se torna uma figura da ordem do imaginério para a
jovem. Acredita, porém, que Segui permanece viva em si propria, como um fator de
empoderamento de sua identidade feminina. E, porém, a presenca das mulheres da familia do
pai, com sua historia de diaspora e superacao, que se faz mais forte em sua formacéao, na medida
em que é a familia com quem tem mais contato.

Ao tratar do legado espiritual feminino em sua ancestralidade, Pierre Verger traz a
figura de “Iyami Osoronga” (VERGER, in MOURA, 1994, p. 36), as maes feiticeiras. Essas
divindades, cujo culto permanece sob uma aura de segredo, tanto no Candomblé brasileiro
guanto no culto aos orixas africano, sdo ligadas ao poder feminino mais arcaico e temido pelos
homens. Associadas ao ciclo menstrual, assim como Oxum, essas feiticeiras podem transmitir
seu legado as suas descendentes. Essas divindades sdo conhecidas em dois aspectos. Um deles,
segundo o pesquisador, é o das feiticeiras, mulheres muito idosas, que utilizam-se de um
passaro, espécie de avatar mistico, com o qual projetam sua influéncia e percepcdo. Outro
aspecto é o de uma divindade muito antiga, proprietaria de uma cabacga que guarda a imagem
do préprio mundo. Essa divindade teria sido expulsa do meio dos orixas, em uma narrativa
andloga a do Lucifer ou da Lilith judaico-cristdos. Ligadas eternamente aos destinos da
humanidade, podem apresentar-se como uma mulher muito jovem, capaz de reestabelecer a
ordem natural no mundo.

Jung (2014) fala de arquétipos como “[...] a sombra, o velho, a crianca (inclusive o
menino-herdi), a mae (‘mae-originaria’ e ‘mae-Terra) [...]”. Essas figuras também podem ser
vistas de forma negativa, ou demoniaca, por ameacarem, justamente, a ordem patriarcal pré-
estabelecida na sociedade ocidental, aparecendo como “[...] personalidade supraordenada
(‘demoniaca’ por ser supraordenada) e seu oposto correspondente, a jovem e também a anima
no homem e o animus, na mulher” (JUNG, 2014, p. 185 - 186). Herdeira também do legado da
avo, por si s, transformadora de sua sociedade, Mariana llufemi encarna em varios aspectos a
tipificacdo aqui tratada. Jung salienta a ligacdo da imagem da M&e-Terra com 0 sangue e
eventuais sacrificios e possivel morte do homem, reconhecivel na morte de Sebastian,
fundamental para a fundacdo de um mito ao qual adere Mariana Ilufemi, em sua ascen¢do ao

poder.
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A Mae-Terra desempenha um papel importante no inconsciente da mulher, pois todas
as suas manifestacfes sdo caracterizadas como sendo “poderosas™. 1sso mostra que
nesses casos 0 ‘“elemento-Mae-Terra”, no consciente, é anormalmente fraco,
necessitando, portanto, ser fortalecido.

[...] A jovem é frequentemente caracterizada como ndo humana, no sentido comum
da palavra; ora ela é desconhecida, ora de origem bizarra, ora sua presenga é estranha,
ora ela atua ou padece de modo curioso, 0 que nos faz concluir que a jovem é de
natureza mitica e fora do comum (JUNG, 2014, p. 188).

Trono de Vidro (OLINTO, 2007c¢) recupera diversos motivos que se repetem nos livros
anteriores, analisando-0s sob novas luzes, a partir do pensamento analitico e racional de
Mariana Ilufemi, tais como o matriarcado, a presenca dos deuses no pensamento € no cotidiano
iorubd, o papel do homem autdctone no processo de colonizagdo e aculturacdo africana e o
papel feminino na luta pela retradicionalizacdo, a partir do resgate identitario. A consciéncia de
uma feminilidade, que é central em sua identidade, é reiterada em um momento em que Mariana
llufemi e o amante Bernard encontram um arco-iris em uma viagem ao sul da Franga,
rememorada quando a jovem roga ao orixa do arco-iris, a magica cobra Oxumare, por protecao.
O jovem propBe que, ao passarem sob o arco-iris, ambos troquem de sexo, como ha crenca
fortalecida pela figura da divindade, a um sé tempo homem e mulher e que gosta de brincar
com o género dos seres humanos. Nesse momento, Mariana llufemi salienta a importancia que

vé em ser mulher e a forca que reconhece nessa condig&o®.

Ela respondera que ndo tinha a menor intencéo de ser homem, estava muito bem sendo
mulher e, como tal, queria ser uma pessoa completa 0 mais completa possivel, ele
ficara zangado, entdo pensa que eu ficaria alegre em ser mulher?, ela retrucara que ele
ndo queria ser mulher por machismo, ela, ndo, ela porque estava feliz com sua
mulheridade, usara a palavra femineité, depois fizeram as pazes, ela contente de ser
mulher e ele de ndo o ser [...] (OLINTO, 2007c, p. 22).

A agua, ligada ao ventre original e a divindade Oxum, tem sua significacdo ampliada
pelo olhar da jovem Mariana Ilufemi. Tal como analisa Jung, llufemi reflete sobre esse motivo
tanto como simbolo de vida, sexualidade, como também de perigos animicos: “Que faria se de
repente surgissem aguas que a submergissem e entrassem até a sua alma?, e a cada instante a
alma poderia ser dominada por qualquer enchente e perder-se de si mesma” (OLINTO, 2007c,
p. 32). Ndo por acaso, a imagem da agua é uma das primeiras da trilogia, através da grande
enchente, que obriga o deslocamento da familia de Mariana, precipitando a decisdo de Aina de
retornar & Africa (OLINTO, 2007a).

8 A divindade Oida é frequentemente associada ao arquétipo da mulher guerreira e independente, caracteristicas
que se aproximam muito da protagonista Mariana Ilufemi.
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[...] na 4gua estava a fonte da prosperidade e da riqueza da familia, na 4gua a avé
pousara seus passos, ganhara dinheiro vendendo agua do pogo que inventara, com
agua criara os filhos, construira casas, mandara gente para a Franca e a Inglaterra,
fundara vendas para vender e firmas para exportar, mandara obis e orobds para o
Brasil, tecidos pintados para as Bahamas, amendoim para a Franga, e cada movimento
comecara no pogo, brotara da dgua, Jean da Cruz contara a jovem Mariana que a agua
era sagrada, a agua que vinha da terra, a dgua que a velha Mariana puxara com sua
forca, o pai libertara Zorei com a forca da agua (OLINTO, 2007c, p. 32-33).

A mascara do culto aos mortos é uma alegoria que se impde na trilogia. Antonio Olinto
foi notavel colecionador da arte, notadamente, da escultura africana. TranspGe para sua obra
seu interesse pela cultura tribal, com a presenca de escultores e especial foco para a
representacdo de seu trabalho. Das méos do artista Victor Ajayi sai a mascara queledés™ . O
passaro, sincretizado na figura do Espirito Santo, representa, originalmente, uma outra trindade,
a das mées feiticeiras, ligadas aos mortos. A mascara é utilizada em ritos secretos das lya Mi
Os6ronga, bruxas representantes da ancestralidade feminina e do poder desse matriarcado.
Essas feiticeiras, aparecendo, frequentemente, em niimero de trés, tém o poder de transformar-
se em aves, mensageiras de transformacgdes ou de maus augurios. O passaro, retirado da mascara
queledés acompanhara toda a trajetoria de Mariana, depois de seu filho, Sebastian, sendo
herdado, finalmente, por Mariana llufemi, que o carrega para aonde for (tal como o pai fazia).
Finalmente, o passaro africano € levado até a igreja do Piau, “como que mostrando um Espirito
Santo ao outro”. O Espirito, porém, portado por Mariana Ilufemi, é heranca das Iya Mi
Os6ronga, espirito das mulheres, sua forca e coragem, resiliéncia a partir da qual ha a
reterritorializacdo dos sujeitos da diaspora e sdo rompidos os grilhdes da escravidéo.

Outra imagem que perpassa toda a obra é a do trono, na fala e nos pensamentos das
personagens. Trono que se apresenta em aco, trazendo a guerra, ou em ouro, falando da nobreza
feminina, ou ainda na fragilidade do vidro. Para Mariana llufemi, ha “tronos indestrutiveis,
inatingiveis, o trono da santidade, o do talento, o da bondade” (OLINTO, 2007c, p. 257). A
alegoria do trono surge como mondlito a partir do qual o mundo se recomp@e, em pleno

processo de descolonizacao africana.

O poder fazia as coisas sozinho, o trono conseguia tudo, reunia mesas e cadeiras,
como se tivesse uma forca desconhecida, o trono de vidro, de 4gua, de vento, erguia
realidades palpaveis e ficava a espera de ver quem o ocuparia e quem viria depois e
depois e depois [...] (OLINTO, 2007c, p. 254).

70 Conhecida no Brasil como Gueledés, referéncia a uma sociedade de culto aos ancestrais formada por mulheres,
associadas a figura das maes feiticeiras, as lya Mi Os6ronga, notadamente, a sua capacidade de
metamorfosearem-se em animais, forgas da natureza ou mesmo imitar a aparéncia de qualquer pessoa, viva ou
morta.
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O tambor ocupa ainda importante lugar na simbologia proposta por Olinto. E por meio
dele que se d& a possessao de Mariana llufemi. Ele representa a adesdo da jovem ocidental ao
universo africano em sua plenitude. A candidata comeca a ser acompanhada por um masico e
seu tambor, assim como se d& com os lideres tradicionais tribais, 0os obas. O musico, Alayandé
— do iorubd, “eis que vem o mestre dos tambores” (OLINTO, 2007c, p. 124), oferece seus
servicos e ressalta que usara os toques adequados a cada solenidade e momento. E no instante
em que € selado este pacto com o musico que Mariana llufemi manifesta pela primeira vez a
possessao de um orixa. Neste momento, demonstra que seu pensamento segue em fluxo de
consciéncia, sem ter, no entanto, a completa percepcao da realidade e qualquer controle de seu
corpo. Supde ser Xangd ou Oia o orixa manifesto em sua danca. O fato sela o pertencimento
de Mariana llufemi as tribos, a medida em que o pensamento racionalista ocidental é
sobrepujado pela mitica orixaista. O fato é plenamente reconhecido pelo povo que a cerca com
respeito pela presenca dos orixas na dancga de sua futura lider.

[...] Mariana sentiu que a danga lhe vinha de dentro, subia pelo peito e acabava na
cabeca, depois desceu aos pés como corrente elétrica, ai entdo deu os primeiros
passos, como se ndo fosse ela quem dancgasse, mas uma for¢a nova, estranha,
dominando cada pedaco de sua carne, levantava e abaixava a cabeca, agitava 0s
bracos, compreendeu-se possuida por um deus, um orixa que baixara sobre ela, podia
ser orixd masculino, talvez Xangd, mas o babalad Ihe dissera que ela podia ser
também filha de Oi4, que a avé chamava de lansan, a deusa do vento e da guerra, € 0
prazer que a danca lhe dava era um prazer guerreiro, prazer de luta, prazer maior que
o dosexo [...] (OLINTO, 2007c, p. 129).

O transe ira se repetir, em Mariana llufemi, durante diversos momentos da campanha
eleitoral e, apds a vitoria, em um terreiro de candomblé brasileiro, onde a jovem reconhece
diversas similitudes entre os ritos afro-brasileiros e africanos.

Uma diferenca que salta aos olhos no ultimo romance da trilogia é de que se trata da
Unica obra sem um artigo definido no titulo. Assim, temos A Casa da Agua (OLINTO, 2007a)
[ grifo nosso] — mencionando em seu titulo 0 nome de um estabelecimento comercial que tem
inicio com um poco cuja agua sera comercializada e O Rei de Keto (OLINTO, 2007b) [grifo
nosso] — cujo titulo sinaliza o projeto da protagonista Abionan para um lider tribal. Trono de
Vidro (OLINTO, 2007c) — propde-se a discutir a trajetoria da protagonista Mariana llufemi na
concretizacdo do projeto de seu pai, mas expde, com sutileza, que todos 0os homens sdo como
um trono de vidro, todos os patriarcas sdo frageis, €, a0 mesmo tempo, transparentes como o
vidro, em comparagdo com a matriarca ancestral. Chama-se atencdo para essa opc¢do do autor,
de acentuado trabalho estético, onde cada escolha € intencional. Ainda que o romance trate

especialmente da atuacdo politica de Mariana Ilufemi e do legado de seu pai, 0 romance
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problematiza o lugar do patriarca na familia africana, visto em todas as familias representadas
por Olinto (exceto as familias europeias), tratando de suas fragilidades e criticando a atuacéo
masculina nos processos sociais e politicos pos-coloniais, sobejamente no processo de

descolonizagéo africano.

3. O ANIMISMO NA REPRESENTACAO DA AFRICA POS-COLONIAL: OIA
TRANSFORMA-SE EM BUFALO E FOGE DE OGUM

Jung fala da importancia mitica e arquetipica para a manutencdo de uma sociedade
primitiva, tal como a sociedade tribal imaginada por Olinto. Nela, os mitos possuem um
“significado vital” (JUNG, 2014, p. 155). Um mito ndo apenas representa, portanto, a realidade,
mas é a vida animica da tribo primitiva, fadada ao desaparecimento e desagregacdo caso tenha
sua mitica obliterada, “tal como um homem que perdesse sua alma” (JUNG, 2014, p. 156). Para
0 psiquiatra, a mitologia de uma tribo € sua religiosidade viva, vinculo com processos animicos
que ndo dependem do inconsciente mas o ultrapassam, emergindo para a consciéncia mas
jamais sendo dominados por ela. J& em O Rei de Keto (2007), a personagem Mariana lufemi
anuncia-se como solucéo para a derrocada dos valores tribais, a partir de uma perspectiva que

se serve da cultura europeia para alargar pontos de vista e reificar 0s saberes autoctones.

Abionan achou que sua voz saia alta demais:

— Como é que Mariana (-1lufemi) estuda na Europa e respeita os costumes da gente?
— Ela é diferente.

Solange disse que vira, ha menos de um més, uma festa de Xangd em Porto Novo e
que a festa ndo parecia coisa proibida, Abionan afirmou:

— Ninguém vai me dizer em que é que eu acredito ou nao acredito (OLINTO, 2007b,
p. 2010) [paréntese e grifo nosso].

Jung ainda salienta a importancia do estudo da fantasia, tanto da oriunda de processos
meramente psiquicos, como sonhos, delirios e devaneios, quanto da fantasia imbricada em
manifestacdes artisticas (JUNG, 2014). Ao estudar especificamente as artes, menciona um
“modo psicoldgico de criar”, onde contetdos se “movem nos limites da consciéncia humana”
(JUNG, 2013, p. 90). Para ele, esses conteudos podem partir tanto da vivéncia do poeta quanto
de arquétipos que se desenvolvem a partir do contetdo do que chama de “inconsciente coletivo”
(JUNT, 2014, p. 156), substrato animico que desafia hipoteses calcadas meramente na tradicao,
para explicar a presenga de tipos mitoldgicos e motivos muito primitivos, expressos tanto na

experiéncia cotidiana quanto na producéo artistica. A obra de Olinto representa uma realidade
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onde mitos sdo celebrados em sua plenitude, no cotidiano de homens e mulheres. Através da
personagem Sebastian Silva, que se faz presente na obra, de forma indireta, por seus escritos,
permanentemente rememorados e celebrados pela filha, Mariana Ilufemi, Olinto evidencia a
importancia da mitica orixaista. Sebastian afirma que “cada povo é filho de seus mitos”,
reconhecendo a contribuicdo do pensamento orixaista em sua aproximagdo com o mundo. “[...]
deram-nos a todos, iorubas, uma confianca nas forcas da vida, na presenca das coisas, no vento,
na dureza do chdo, na forte maciez da agua e na importancia de uma escolha corajosa diante de
cada conflito (OLINTO, 2007c, p. 31).

A diaspora carrega em si um drama especial para os descendentes de africanos — a perda
dos vinculos de ancestralidade. Os escravizados perdem sua propria histéria ancestral, sua
ascendéncia, sendo incapazes de ligarem-se ao mundo espiritual de forma completa. Desse
modo, sdo impedidos de se aproximar, pela dinastia, de seus proprios ancestrais orixas,
perdendo uma das dimensdes da divindade, legado que Abionan representa, na medida em que
é capaz de remontar a sua mais antiga ascendéncia, ela que deseja se tornar a mae de um novo

rei de Keto.

E a palavra também era usada para guardar o que acontecera no passado, havia o Baba
Elegun que sabia de cor a lista de todos os reis de Keto, sempre que havia uma festa
de coroacdo o Baba Elegun desfiava 0os nomes dos reis com suas histérias, o filho dele
aprendia a lista para ser o continuador do pai, Abionan se lembrava de que a familia
também tinha uma lista de pais e mées que haviam tido este e aquele filho ou filha, de
vez em quando os membros da familia se reuniam em festa para declamar os nomes
dos antepassados, Mariana gostou da ideia ( OLINTO, 2007b, p. 308 - 309).

Mariana Ilufemi, ao assumir para si a misséo de reunir os dois aspectos da diaspora, vé-
se desafiada pelo drama da desterriteriolizacdo de que é herdeira. Mariana llufemi reafirma a
importancia de um nome para o processo identitario do sujeito. E pelo nome que cada pessoa
se faz conhecer, sendo, a um sé tempo, aquilo que a distingue e o0 que a religa ao restante da
humanidade: “Repito que pode parecer detalhe sem importancia, mas € 0 nome que nos marca
a presenca e nos substitui na auséncia” (OLINTO, 2007c, p. 77). Mariana pensa em valer-se de
sua anestralidade, a exemplo do pensamento africano: “— Vou ver se minha avo se lembra de
algum nome acima do de minha bisavé Epifania, da avo dela Aina e dos meus avos que foram
pais de meu pai, e dos pais deles [...] (OLINTO, 2007b, p. 309)”.

Nada ha de fantastico no romance de Antonio Olinto que ndo encontre eco no cotidiano
ioruba. Nele, deuses ancestrais, que em um passado remoto haviam pisado aquele mesmo solo,
converteram-se em rios, lagos, arvores ou montanhas, permanecendo, assim, na experiéncia de

vida. Seus espiritos, assim como os de cada antepassado ja desaparecido, compartilham da



156

experiéncia humana em cada dia, comem, bebem, dangam e transitam pelas ruas, integrando a
rotina de africanos e de seus descendentes em terras brasileiras. O romancista apenas recria, em
sua prosa, a sociedade africana tal como a viu, assim como a afro-brasileira. Nenhum escritor
poderia recompor a realidade desse povo extirpando-lhe o pensamento ou atenuando 0s
conflitos gerados do encontro dessa cosmovisédo com a ocidental. Oliveira (2002) fala de uma

“valorizacdo da cultura tradicional africana” (OLIVEIRA, 2002, s.p.).

A presenca acentuada do imaginario ancestral direciona as narrativas para o insolito.
Os elementos fantasticos presentes no texto e oriundos das cosmogonias africanas,
s80 0s tracos essenciais no confronto entre a tradicdo e 0 mundo atual e atuam aqui
como sustentaculo para que se dé a resisténcia da populacdo assolada pela guerra
(OLIVEIRA, 2002, s.p.)

Por conseguinte, a personagem de Mariana Ilufemi € vista, desde o comeco da obra,
como a mulher mitica esperada por seu povo, a medida em que € o prolongamento dessa forca
popular e vital no mundo, herdeira de seu Egum (do ioruba, espirito ancestral), olhar que
transcende a mera responsabilidade de sucessdo e tem imbricados tragos no pensamento

animista tribal:

[...] Mariana passara dias lendo cartas que recebera de Zorei, numa delas Thomas da
Silva dizia: “Vocé ndo é vocé apenas, vocé é seu pai, assim que vocé aparecer em
Aduni ou em qualquer parte de Zorei, sera seu pai voltando, como se ndo tivesse
morrido, assim o que pego para vocé fazer é assumir o espirito de seu pai e vir levar
a frente uma tarefa que seria dele se estivesse vivo”, como se nao tivesse morrido,
pensava Mariana, aceitar o egungum do pai, sua forga vital, e substitui-lo numa luta
coletiva [...] (OLINTO, 2007c, p. 13).

A violéncia é representada como uma forca contraria a energia animica comungada
pelas personagens. Olinto ndo desenvolve exatamente a figura de um antagonista, mas de uma
desorganizacdo das forcas teldricas que regem a vida das personagens. Assim, a identidade dos
assassinos do marido de Mariana e de seu filho ndo sdo um fato que importe a brasileira
retornada. Nem mesmo Mariana Ilufemi, em Trono de Vidro (OLINTO, 2007c), busca a
identidade dos criminosos. E a desagregacdo do modo de vida prival que se opde as
personagens. Superar essa desorganizacdo produzida pelos interesses do colonizador e
revitalizar o axé da comunidade € um objetivo que se conserva atdvico a cada protagonista da
trilogia. As mulheres de Olinto surgem como heroinas tribais, movidas pela energia
reintegradora de seus orixas e dispostas a recompor os lacos da tradicdo rompidos pela maquina
colonial. Um dos elementos que irdo compor a personalidade da jovem Mariana Ilufemi é o

carater determinado e resoluto que herda de sua avd, Mariana, a mulher que se recusa a chorar
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e que, quando da morte do filho, ordena a neta que também ndo chore. A ancid mostra & menina

a importancia de se quebrar o ciclo de violéncia a partir da vitoria pessoal.

[...] o pai fora morto por um militar, ou ndo?, ouviu de novo as palavras que aavo lhe
dissera em crianca:

— Também seu avo foi morto violentamente. Agora, seu pai. A tentacdo da vinganca
é grande, mas s6 ha uma vinganca possivel que ¢ a vitdria. Depois de um golpe de
morte, deve-se ir em frente e vencer.

A menina fizera uma cara de quem pergunta o significado de vencer, a avo continuara:
— Temos de vencer naquilo que for nossa ocupacdo e nossa atividade (OLINTO,
2007c, p. 59).

Mariana torna-se detentora de uma qualidade herdada da avo e que é “a Unica a superar
a experiéncia” (OLINTO, 2007c, p. 238): a intuicdo. A espiritualidade africana, com sua
cosmovisdo, € também percebida por Mariana llufemi a partir de sua comparacdo entre os
idiomas francés e ioruba, onde as pessoas, ao se indagarem e se cumprimentarem umas as
outras, o fazem com o verbo “wa”, que significa “existir” (OLINTO, 2007c, p. 66) em sua

plenitude.

[...] nos dias em que passou conversando com Abionan, Mariana compreendeu
sutilezas de sua lingua em que nunca antes prestara atencdo como o verbo “wa”, eles
existem, eles sdo, e se existem e sdo é porque estdo bem, imaginou o cartesianismo
do francés que, a pergunta “como vai?”, responderia:

— Existo. (OLINTO, 2007c, p. 66).

A sonoridade da lingua ioruba, de natureza tonal, igualmente impressiona a jovem
Mariana Ilufemi, notadamente pelo convivio com a amiga Abionan, com sua simplicidade
linguajeira dos mercados, que permite a candidata a percepcdo de particularidades de sua
missdao como presidente. A lingua serve para marcar a identidade hibrida das personagens.
Mariana, em sua velhice sonha principalmente em portugués (idioma materno) ou raramente
em ioruba (lingua de seus ancestrais), deixando de sonhar em inglés ou francés com a morte do
filho Sebastian. Mariana Ilufemi sonha em francés (identificando-se com a Europa de seus

estudos) e ioruba (lingua natal e tribal).

A politica de Zorei talvez fosse a politica de aldeia, e como entender a aldeia sem falar
a lingua do povo, as interjei¢des e exclamagdes que Abionan soltava a cada instante
pontuavam e davam uma estranha melodia ao dialogo, as frases mais comuns podiam
ser ditas exclamativamente, como se tudo o que acontecesse fosse digno da
admiragdo, e pessoas, bichos e coisas representassem realidades capazes de nos causar
espanto (OLINTO, 2007c, p. 66).
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Em Trono de Vidro (OLINTO, 2007c), a circularidade da narrativa recupera o papel
da lingua e da palabra nas representacGes identitarias. Com llufemi, o leitor percebe a tenséo
entre a cultura ocidental e tribal, a partir de suas poéticas, que se recombinam nas palavras e
pensamentos da protagonista, ao sabor de sua adaptacdo identitaria. O lirismo dos oriquis,
poemas orais de natureza oracular ou laudatoria, encanta a jovem Mariana Ilufemi, tal como
encantara a avd Mariana, em sua juventude, “Mariana podia fazer um oriqui para seus amigos,
para os objetos, para as casas, para 0 vento, a agua, o fogo, a terra, as arvores, para 0 homem
que amasse” (OLINTO, 2007c, p. 67).

[...] numa linguagem que a colocasse perto de tudo o que existe, na linguagem comum
ioruba havia gentileza e carinho e se o existir era importante, 0 morrer surgia como a
coisa indesejavel, por isto as saudacdes desejavam que a pessoa saudada nao
morresse, que ndo morras enquanto caminhas, que ndo morras enquanto vendes, que
ndo morras enquanto fazes amor, que ndo morras enquanto dormes, enquanto comes,
enquanto brigas, enquanto sorris, enquanto olhas o pdr-do-sol nas lagoas de Porto
Novo, enquanto acordas para um novo dia, enquanto te sentas na cadeira de balanco,
enquanto lés e enquanto pensas [...] (OLINTO, 2007c, p. 67).

Os habitos de indumentaria das mulheres iorubas tambem sinalizam seu entendimento
de mundo. Mariana Ilufemi percebe marcas da mundividéncia tribal na maneira como as
mulheres vestem com graca e objetividade seus as6, observando com admiracdo os saberes do
cotidiano tribal, expressos de forma especial pelas mulheres. Como modo de se conectar com
esse universo, passa a utilizar as roupas tribais para se apresentar em publico, em cores
especialmente significativas, o vermelho e o branco, atribuidas a Xango e referentes a bandeira
de Zorei. Anuncia a seus partidarios politicos que ird se vestir como as mulheres de mercado,

“gue sdo a parte mais representativa do pais” (OLINTO, 2007c, p. 77).

[...] num movimento rapido como que se vestiam em publico, esse pano se chamava
as6-iré com a primeira palavra sendo proncunciada acho, embaixo da saia-pano das
mulheres de mercado, havia uma pe¢a importante, 0 pano ou amarrado em que se
guardava o dinheiro, era 0 0ja-ow0, oja sendo também o nome do pano com que as
maes amarravam os filhos nas costas e owd a palavra que os iorubas pronunciavam
com respeito, owd indo além do significado de dinheiro porque era a base das compras
e das trocas, tinha um sentido objetivo e direto de valor, era um valor que ia além do
dinheiro [...] (OLINTO, 2007c, p. 67).

A jovem candidata percebe que a cultura tribal pode ser muito mais significativa em
sua comunicacdo com seu povo, reconhecendo a importancia da mundividéncia ioruba na
solucdo dos problemas deixados pelo colonizador. Ao abracar definitivamente a lingua, a
sonoridade de um nome tribal e buscar para si uma maior identificagdo com sua ancestralidade,

Mariana llufemi percebe que seu pais devera fazer o mesmo movimento de resgate e
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retradicionalizagdo. Os saberes ocidentais ndo serdo abandonados, mas repensados para um
novo contexto, sem a pecha da subordinacéo a Europa. Serd a cultura tribal que legitimara sua
acdo politica. Acima de tudo, Mariana Ilufemi reconhece a importancia da mitologia orixaista
em sua constituicdo e na cultura e modo de pensar de seu povo. E mobilizada por um pantedo
de deuses “vivos e vibrantes”, onde Ogum pode surgir como deus da guerra e também da musica
e das artes iorubas, espirito da chefia. Soyinka (1976) ja percebe a complexidade da simbologia
arquetipica dos deuses iorubas, quando equipara, por exemplo, Ogum com Ares, deus grego da
guerra, a0 mesmo tempo em que o tipifica enquanto Orfeu negro.

Para Mariana Ilufemi, em nada Ogum tem a ver com o deus de um “militarismo
primario” (OLINTO, 2007c, p. 353) europeu, herdado pela Africa com a colonizagdo. Essa
hibridizacdo cultural ja a habita e acompanha muito antes de intentar carreira politica. Assim,
lanca flores para lemanja, durante o0 Ano-Novo, tanto nas aguas do Nilo quanto do Tejo ou no
Tibre. Em um espetaculo que assiste em Mildo, vé dancarinos brasileiros cairem em transe,
permitindo a manifestacdo dos orixas em pleno teatro, fato que nao aceita de bom grado. Por
meio de uma carta que havia sido recebida pela avo, encontrada em uma gaveta, Mariana
llufemi aquilata a trajetoria da grande lider familiar e a amplitude de sua histdria de vida, que
alcanca renome em dois continentes, com a qual pode recompor a importancia do matriarcado,

do qual é representante.

[...] Estou muito honrado em manter essas relages comerciais com uma Senhora de
tdo alto prestigio. A Senhora é conhecida, na Bahia, como a grande Mae de brasileiros
e africanos, a Mae que foi abencoada pela agua de seu pogo. Eu queria dizer & Senhora
que aqui no Brasil de vez em quando penso na Senhora como Gente que honra o ser
humano. Miguel da Rocha. [...] (OLINTO, 2007c, p. 73).

Enguanto avanca no caminho da politica, Mariana Ilufemi comeca a desenvolver a
ideia do celibato, ou da impossibilidade dela prépria, enquanto mulher e lider, de criar sua
propria familia. Pensa ser impossivel a uma lider engravidar, por exemplo, e ter de desempenhar
suas funcdes. A ideia do afastamento de sua sexualidade é reforcada por um olhar tipicamente
africano, que preconiza, em prol da liberdade e independéncia femininas, a excisdo (remocao
do clitoris da mulher, ainda em sua infancia), pratica tradicional em diversas regides da Africa,

ainda nos dias de hoje.

— Mulher que conhece 0 sexo ndo pode passar mais sem ele. Vira escrava. Depois da
primeira vez, até ficar muito velha, vai precisar de homem.

Tivera discussdes com velhas iorubés, amigas da avo, que defendiam o corte do
clitdris nas meninas, a fim de que jamais fossem escravas do sexo e de homem, ela e
as jovens africanas de hoje eram contra esse habito antigo, mas como fugir a uma



160

possivel sujeicdo?, numa carreira politica semelhante a que iniciava seria
aconselhavel manter-se casta [..] (OLINTO, 2007c, p. 206).

A jovem Mariana llufemi tece profundas reflexdes sobre a transposi¢do da mitica para
a realidade. Pensa em sua propria conversdao em uma pessoa lendaria, uma ancestral divinizada
das geracdes futuras, “[...] como deve se comportar uma pessoa que se transformara em mito?,
a culpa era dela que aceitara ser mito e se aproveitara do mito para fazer politica e ser eleita [...]
(OLINTO, 2007c, p. 391). Percebe que se serviu do mito da “Esperada, a moga que vem salvar
0 povo e 0 pais” (OLINTO, 2007c, p. 391) e se indaga das consequéncias dessa atitude em sua
propria vida. Pensa em iniciar um processo de “autodestrui¢io do mito Tlufemi” (OLINTO,
2007c, p. 391), questionando a possibilidade da quebra do mito sem o fim do governo. Percebe,
por fim, a importancia do mito para a manutencédo do “trono”, para a preservacgao de seu cargo
politico. A presidente tem a perfeita nogdo da necessidade de uma ponte entre o europeu e 0
africano, de que “o habitante da Europa e da América, ndo entendia o0 africano”, cuja ética é
diferenciada, mais préxima da vida.

Assim, com o encerramento da trilogia de Olinto, Mariana Ilufemi adere
definitivamente ao mito que a levou ao poder, assumindo a sina da “Esperada”, destinada a
“existir e ser, agora e sempre, em estado de multiddo, em tempo de multiddao” (OLINTO, 2007c,
p. 404).
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O, Senhor Tempo

Pedimos seu axé

0, Senhor Tempo, assim pedimos, novamente
Pedimos seu axé, Pai Tempo

O, Senhor Tempo

Oni Saa ware

Saa war ase

Oni Saa wire o bée ri o mg
Saa wdr ase Baba

Oni Saa ware

(oriquis ao Tempo, AMOSUN, 2020, p. 18) [traducdo nossa]
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5. REIS ENCOBERTOS E TRONOS DA HISTORIA

Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c) é uma trilogia que tenta dar conta do
resultado da colonizagao europeia sobre os territorios iorubas, tendo como tematicas centrais o
retorno de africanos escravizados e seus descendentes, a condicdo fragmentada das identidades
autoctones na Africa iorubd, a ruptura definitiva com o projeto de colonizagio e o resultado
dessa cisdo sobre as novas democracias que se descortinam a partir desse processo. Como foi
visto, Olinto elege, para esse projeto, 0 ponto de vista feminino e, optando por uma
representacdo preponderantemente indireta da figura masculina. O autor mantém as mulheres
sob a luz de sua escrita e relega aos homens um papel secundéario, desempenhado por imagens
obliquas. A masculinidade, na trilogia de Olinto, € desenhada com tracos de fragilidade,
colaborando ainda para a ideia de que os homens, em sua maioria, se aliaram ao projeto do
colonizador, nas populac@es tribais. A maior parte dos dialogos, acbes e empreendimentos das
protagonistas de cada romance da trilogia ocorrem entre mulheres. Em A Casa da Agua
(OLINTO, 2007a), os acontecimentos giram em torno de Aina (Catarina), Epifania e Mariana,
tendo a presenca masculina fracamente representada. Mesmo nos envolvimentos afetivos,
Olinto mostra um homem omisso, alheio as vivéncias femininas e que é deliberadamente
afastado das grandes decises familiares. Uma figura que sera, fatalmente, influenciada pelo
colonizador, tornando-se mero eco dos valores ocidentais.

A grande excecdo da trilogia ocorre obedecendo a um padrdo relevante para a
compreensdo da trama e que dialoga, igualmente, com o mito — o herdi, filho da matriarca, que
é arrebatado pela morte. Esse arquétipo ira se repetir com as duas principais personagens
masculinas da trama: Sebastian Silva, presidente de Zorei e Adeniran, menino que nasce para
ser o futuro rei de Keto. Destinado a iniciar o processo politico de redemocratizacdo e
descolonizacdo, Sebastian € um lider que busca, claramente, a recuperacdo do protagonismo

autoctone e o empoderamento feminino, inspirado nas velhas tradigdes das matriarcas iorubas.
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A personagem, porém, tem sua trajetoria interrompida ja no primeiro romance. Converte-se em
uma presenca fantasmal, que se impde apenas na memdria de seus seguidores e por meio de
fragmentos de seus escritos. Tem-se ainda Adeniran, O Rei de Keto (OLINTO, 2007b), projeto
de lider tribal jamais concretizado — 0 menino, que morre em sua mais tenra infancia, é objeto
dos sonhos de sua mée para a retomada dos valores tribais e a retradicionalizagéo, a partir do
resgate da importancia da figura dos obas africanos — espécie de repeticdo do legado de
Sebastian, dessa vez, dentro de outra esfera politica, a dos lideres tradicionais. Comunicando-
se diretamente com a figura mitica dos abikis’™, o menino morre, nas primeiras paginas de O
Rei de Keto (OLINTO, 2007b), romance que gira em torno da morte do infante e da frustracéo
das ambicGes de sua md. Um novo Adeniran, concebido no encerramento desse volume,
aparece em curtas cenas de alivio cdmico na ultima obra da trilogia, Trono de Vidro (OLINTO,
2007c).

Candido lembra que, “quando pensamos no enredo, pensamos simultaneamente nas
personagens; quando pensamos nestas, pensamos simultaneamente na vida que vivem no
enredo” (CANDIDO, 1968, p. 51). Em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b) e Trono de Vidro
(OLINTO, 2007c¢), Olinto sustenta seu enredo a partir da auséncia de duas figuras masculinas,
sobre cujas memorias se assenta grande parte das decisdes das protagonistas. Essa poética da
auséncia masculina é fundamental para a caracterizacdo de uma sociedade em que a mulher
necessita ser reempoderada e se expressa tanto pelo brilhantismo ndo concretizado nas figuras
de Sebastian Silva e Adeniran, quanto na patética presenca de outras representacées do homem.

Sebastian e Adeniran atuam como verso e anverso de uma mesma moeda — homens
que tém sua personalidade forjada por mulheres e que se posicionam em diferentes espacos
politicos, com o intuito de um reposicionamento feminino. E curioso enfatizar que ambos sdo
meros esbocos desses ideais. Enquanto Sebastian € morto no inicio de seu governo e tem seu
ideario reconstituido pela filha, Adeniran é um lider meramente sonhado, perecendo em sua
primeira infancia, cabe ao leitor imaginar sua acdo futura, a partir dos devaneios e falas de sua
méde. O aparecimento de um segundo Adeniran, em Trono de Vidro (OLINTO, 2007c) vem
apenas a reforcar a imagem de um lider idealizado, que ainda nao existe na realidade objetiva.
Assim sendo, as duas formas predominantes de representacdo masculina na obra sdo a mitica —

percebida em personagens como Sebastian Silva (filho)’2 e Adeniran (o primeiro e o segundo

L Abicu, ou abiku (do iorubd, abi+ik( = nascer+morrer) sdo espiritos que nascem sucessivas vezes na terra, de
uma mesma mae (VERGER, 1983).
72 Utilizaremos, nesse capitulo, esse recurso de nomeacdo das personagens, devido a duplicidade de nomes.
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filnos de Abionan)’ e a fragilizada — notada em quase todas as demais personagens masculinas
da trama. Essa mimese masculina suscita ainda uma aproximacdo da obra com referéncias
historicas, refletindo sobre as implicacbes metaficcionais na trilogia, a partir dessa
contiguidade.

5.1 APOESIA PROXIMA DA HISTORIA: XANGO E SUAS ESPOSAS TRANSFORMAM-
SE EM ORIXAS

A organizacdo social, na mitologia orixaista, cabe a Xang6, divindade que surge no
mundo como um homem comum, e, apenas apos sua ida para 0 mundo dos mortos, transforma-
se em orixa, por obra da paixdo de suas mulheres, Oid, Oxum e Oba. A divindade aparece
sempre associada, no imaginario orixaista, a criagdo das leis e a execuc¢éo da justica, bem como
a protecdo dos homens. Curiosamente, Mariana Ilufemi associa seu pai a figura de Xang6, como
ja foi visto, por sua capacidade magica de cuspir fogo, associada, por llufemi, ao dom da
oratdria. Sebastian Silva é a personagem masculina mais positiva e de maior relevancia na trama
de Olinto, mas aparece de forma ativa durante um pequeno trecho. Sua participagéo se limita a
seu retorno da Europa e sua curta carreira politica, que se conclui com seu assassinato — cerca
de cem paginas, onde protagoniza poucos dialogos e eventos. Apos 0 episodio de sua morte,
que encerra A Casa da Agua (OLINTO, 2007a), a personagem seré retomada, com frequéncia,
quer pelas lembrancas de seus feitos, quer por seus escritos, nos romances subsequentes da
trilogia, convertendo-se em uma espécie de protagonista indireto. Nota-se uma caracteristica
hibrida na figura de Sebastian Silva, no que tange aos mitos aos quais se aproxima. Olinto se
serve do motivo do herdi mitico e seu anunciado retorno, dialogando simultaneamente com um
mito europeu e com um africano. Assim, o lider assassinado lembra, ao leitor atento, tanto o
corajoso Xango, rei de Oio, quanto o célebre D. Sebastido, desaparecido na batalha de Alcacer-
Quibir (1578). Curiosamente, ambos 0s mitos tém suas raizes em duas figuras historicas,
convertidas em figuras lendarias por suas sociedades e que obedecem a um mesmo padréao
arquetipico.

O pesquisador Reginaldo Prandi registra, em sua Mitologia dos Orixas (2001), a lenda
em que o rei de Oi06 é rejeitado por seus suditos, por seu temperamento irascivel, vindo a se
enforcar. Apoés seu suicidio, o rei histdrico torna-se uma divindade associada aos relampagos e

saudada pela exclamagéo “Oba Kossd! O rei ndo se enforcou!” (PRANDI, 2001, p. 279). Ao

73 Da mesma forma, utilizaremos essa estratégia para diferenciar as duas criancas.
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analisar os mitos que circundam essa divindade e suas implica¢6es, Souza reitera os indicios da
existéncia historica de Xangd, que teria sido o “terceiro Aldafin Oy6” (SOUZA, 2012, p. 85),
rei que, ao converter-se em divindade, é associado a justica e a criacdo e manutencdo das leis.

O motivo do retorno do rei se repete, ainda, na figura do herdi lusitano D. Sebastido,
desaparecido em sua mais tenra juventude. Com a morte de D. Sebastido, a ascenséo de Portugal
ao status de grande poténcia mundial, que se desenhava com seus sucessos na colonizacéo e
nas investidas ultramarinas, é frustrada. Essa tragédia e a transposi¢do da figura histérica em
her6i mitico lusitano chega a ser mencionada, em Trono de Vidro (OLINTO, 2007c), na
comparagdo com o movimento sebastianista africano e é retomada, de forma direta, em um dos
altimos trabalhos de Olinto, Alcacer-Kibir (Romance) (OLINTO, 1997). A obra retrata 0s
ultimos dias de D. Sebastido e o resultado de seu desaparecimento na sociedade portuguesa,
valendo-se de um discurso que se aproxima do texto teatral, em um jogo metaficcional que
subverte os parametros tradicionais do romance.

A efetiva descolonizacdo de Zorei é diretamente associada a esta figura masculina,
cujo retorno é cercado de lendas, que falam ainda de uma sucessora, surgida para reunir a figura
do grande rei a tradicdo do matriarcado. Olinto estabelece, com essa analogia, uma tensao entre
os valores matriarcais tribais, personificados pelos mitos das iabas, com um dos mitos
fundamentais da cultura do colonizador, D. Sebastido ™. Tanto a figura masculina mais
relevante em Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c) — Sebastian Silva quanto a figura
masculina central em Alcacer-Kibir (Romance) — D. Sebastido (OLINTO, 1997) sdo fadados a
inconclusdo de suas missdes pela morte. Esses homens ndo séo, necessariamente, protagonistas
nas obras onde sdo figurados por Olinto, mas inexoravelmente presentes, ainda que sua
representacdo se dé, em grande parte, de forma indireta. Olinto propde, tanto em sua trilogia
sobre os colonizados africanos, quanto em seu romance sobre 0s colonizadores europeus,
narrativas sobre uma grande auséncia, que implicam no surgimento de um mito. O autor
descreve, nos dois trabalhos, a maneira como o desaparecimento desses lideres passa a ocupar
0 imaginario de seus povos — poeticas da transfiguracdo de homens em mitos, em meio ao
desmoronamento da esperanca de seus povos.

O interesse de Olinto na figura de D. Sebastido comeca a se anunciar em Trono de
Vidro (OLINTO, 2007c). Ja nas primeiras paginas do romance, diversas personagens
caracterizam o movimento encabecado pela jovem Mariana llufemi como “sebastianista”

(OLINTO, 2007c, p. 19). A comparacdo com o rei portugués se faz de forma direta e constante,

4 Chamamos a atencéo para o fato de D. Sebastido ter ficado conhecido, pelo povo portugués, pela alcunha de “O
Desejado”, ao passo que Mariana llufemi fica conhecida como “A Esperada”.
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em todo o terceiro tomo da trilogia. A comparacdo do rei portugués ao heroico lider politico
africano mostra a ousadia olintiana em sua proposicéo literéria, que, antiteticamente, aproxima
mitos do colonizador e do colonizado. A partir da acurada visdo critica da jovem Mariana
Iufemi, inicia-se um projeto de redemocratiza¢do, no pais imaginario, que parodia tanto os
movimentos de libertacdo africana quanto a melancélica histéria das gldrias portuguesas,

jamais concretizadas.

Tudo voltava, tudo se repetia e Mariana pensou nos estudos de assuntos portugueses
e brasileiros que fizera em Paris e nas palavras de um professor do Rio de Janeiro,
“toda civilizacdo tem um Messias que ainda ndo veio ou ja veio, mas tem de voltar
para melhorar a comunidade, e em Portugal o sebastianismo é o desejo de que Dom
Sebastido, o reio morto na batalha de Alcacequibir, volte para corrigir os males,
condenar 0s maus e premiar os bons, é a base de um espirito messianico e espiritualista
gue mantém muito pais em pé’, e agora ela tomaria a frente de um novo sebastianismo
capaz de melhorar sua terra e sua gente [...] (OLINTO, 2007c, p. 19).

Olinto recria ainda a histdria recente africana, aproximando Sebastian, igualmente, da
figura de um outro grande lider, o Presidente Sylvanus Olympio, filho de um retornado da
diaspora afro-brasileira. Ndo por acaso, Zorei se assemelha ao Togo em sua composicao étnica
— com grande presenca da etnia ewé. Olinto, ao imaginar os limites de Zorei, toma uma parte
do Togo, possivelmente (vejamos 0 Apéndice A e comparemos com 0 Anexo D). Assim como
Zorei, 0 Togo foi colonizado, inicialmente, por alemdes, passando ao dominio da Franga, até a
conquista de sua independéncia, apos a qual o pais manteve com a antiga coldnia estreitas
relacbes comerciais e econbmicas, refletidas na forte influéncia francesa e alema sobre a
militarizacdo, por exemplo.

Apos sua independéncia (1960), o Togo caminhava para consolidar sua democracia,
a partir de um regime parlamentar. Com o assassinato de seu primeiro presidente, Sylvanus
Olympio (1963), porém, passou para um regime militar — particularmente, de militares
togoneses que encabecavam o exército colonial francés. Esse foi um dos regimes ditatoriais
mais duradouros no continente Africano, estendendo-se até a morte do ditador Eyadéma
Gnassingbe, em 2005. Com a morte de Gnassingbé, um de seus filhos o sucedeu no poder, em
uma eleicdo provavelmente fraudulenta, mantendo-se até os dias de hoje (KOHNERT, 2015).

Segundo Kitissou (1999), o assassinato de Olympio, descendente de um brasileiro
retornado, que ja iniciava um préspero trabalho de criacdo de relacdes com os paises ocidentais,
teve repercussio em toda a Africa e além. O golpe militar de 1963 acirrou os conflitos entre
civis e militares, intelectuais e militares e, acima de tudo, entre as sociedades tribais autoctones
em diversos paises africanos. Kitissou enfatiza que o imperador da Etiopia, Haile Selassie e o

Presidente da Alemanha Ocidental, Henrich Lubke, foram os primeiros lideres a visitar 0 Togo
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e que John F. Kennedy foi o primeiro lider ocidental a receber uma visita de Olympio (1999) —
mostras da habilidade politica do presidente, que desenvolvia uma estratégia de transformacéo
da imagem do Togo muito semelhante a adotada por Mariana llufemi (OLINTO, 2007c). A
morte de Olympio e a ascensdo de Eyadéma ao poder no Togo, arrefeceram conflitos e
silenciaram, por algum tempo, outras tentativas de independéncia na Africa. Em Trono de Vidro
(OLINTO, 2007c), Mariana llufemi, primeira mulher a assumir uma presidéncia na Africa,
repete a trajetéria de Sylvanus Olympio, visitando e discursando em varios paises africanos e
ocidentais. Assim, as personagens de Mariana Ilufemi e seu pai, Sebastian Silva, imitam partes
da histéria do “Libertador do Togo”.

Como ja foi visto, na trilogia, a repeticdo dos fatos comunica-se com o principio
afroperspectivista de circularidade do tempo. Os acontecimentos, porém, podem ser
modificados, a medida em que 0s sujeitos reorganizam a sociedade e harmonizam os destinos
individuais, compondo um Unico destino tribal, conforme a cosmoviséo orixaista. Assim, tanto
a prisdo de Sebastian se repete com Mariana Ilufemi, como também a luta silenciosa da ancia
Mariana pela libertagdo do filho, primeiramente, e, depois, da neta. Note-se que 0s atentados
sofridos por Sebastian Silva em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a) e Mariana Ilufemi, em
Trono de Vidro (OLINTO, 2007c) terdo diferentes desfechos. Por duas vezes, as forcgas
militares, herdeiras do legado colonial, tentam frear o processo de redemocratizacdo pela
violéncia. Os dois atentados em muito se assemelham com o ocorrido com o presidente togolés
Sylvanus Opympio. Cada evento, porém, terd um diferente resultado, sugerindo uma evolucao
na sociedade de Zorei, a partir do reempoderamento do matriarcado. Com o surgimento de uma
mulher, que ergue a espada das iabas, o destino das diversas tribos que compdem Zorei é
harmonizado e o pais se encaminha para reerguer-se do drama colonial.

Em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a), 0 assassinato de Sebastian Silva encerra o
primeiro romance da trilogia, pondo um fim ao empreendimento de redemocratizacdo de
Sebastian. A estrutura da sociedade colonial trazida na ficticia Zorei se aproxima da
caracterizacao de Kitissou (1999), de um Togo “propenso a golpes”, com uma “elite intelectual
que se afasta da militar”, quando as diferencas percebidas entre as regides sdo difusas e “grupos
étnicos e sociais veem no Estado a unica possibilidade de mobilidade social” (KITISSOU,
1999, s. p., traducdo nossa). Essa hipotese é reificada, tanto nos conflitos sociais que envolvem
Mariana llufemi em seu percurso eleitoral (OLINTO, 2007c), quanto na ambicdo de Abionan
em recuperar o status do obanato (OLINTO, 2007b). Sebastian Silva aparece, em A Casa da
Agua (OLINTO, 2007a), em uma fase de preparo intelectual e ativismo politico que diverge da

historia de Sylvanus Olympio, o qual se destacou no exército de libertacdo do Togo. Sebastian
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tem sua educacdo formal na Franca e retorna a seu pais de origem, como professor, ja imbuido
de ideias de libertacdo de seu pais, acompanhadas de um forte espirito de retradicionalizacao,
expresso, a todo instante, pela profunda reveréncia que tem pela posicdo da mae, enquanto
matriarca.

Ao se voltar para a figura historica do Presidente Sylvanus, chama a atengdo sua
relagdo com o pai, recuperada, inclusive, pelo estudo antropoldgico de Olinto, em Brasileiros
na Africa (1980). Esse vinculo remonta a uma face da sociedade patriarcal, de natureza bélica
e relacionada com um modelo ocidental de economia. J4 a brasileira Mariana, seu filho
Sebastian e sua sucessora politica, Mariana Ilufemi, associam-se ao legado matriarcal,
assentado sobre um modelo de economia que pode ser interpretado como pré-capitalista. Em
Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c), os exemplos masculinos positivos sio
aqueles que reconhecem e trabalham em prol do legado feminino. Na prosa de Olinto, nomes e
identidades se confundem, na composicdo das personagens da trilogia. O romancista, em
entrevistas, ndo aponta para essas coincidéncias, mas recupera a trajetoria de varias dessas
personagens histdricas em Brasileiros na Africa (OLINTO, 1980).

Sylvanus Olympio teve na figura do pai, um importante homem de negocios,
remanescente de uma familia de retornados do Brasil, sua base familiar. Epiphanio Olympio,
pai do Presidente Sylvanus, tinha 91 anos quando do assassinato de seu filho, mas viveria até
0s 100. O nome do empresario lembra o de Epifania, mée da protagonista Mariana (OLINTO,
2007a), porém, sua historia remete a da propria Mariana. A brasileira Maria Romana, que
Olinto mostra em Brasileiros na Africa (1980), igualmente é uma possivel inspiracdo para a
protagonista de A Casa da Agua (OLINTO, 2007a). Se Sylvanus Olympio serviu de inspiracéo
na criacdo de Sebastian Silva, Beatriz Olympio, filha de Sylvanus, pesquisadora e historiadora,
pode também ter inspirado a criacdo de Mariana Ilufemi.

N&o apenas pessoas, mas a representacdo de lugares da realidade, transpostos ao
espaco ficcional, sdo frequentes. Ainda hoje, existe uma Casa da Agua (Water House) (ver
Anexo B1), na Nigéria, construida por Jodo Esan da Rocha, em Kakawa Street, Lagos. Jodo
havia sido capturado aos dez anos e levado da Africa até o Brasil. Retornou com seu filho,
Candido Jodo da Rocha, nascido em 1860, j& um homem livre. Candido tornou-se um rico
homem de negécios, fundando o Bonanza Hotel, em Lagos, sendo considerado o primeiro
milionario negro na Nigéria (IMHONOPI, URIM e IRUONAGBE, 2013). A historia da familia
Rocha se aproxima da criada por Olinto para a familia Souza-Silva, em especial, assemelhando-

se a da personagem central da trilogia, Mariana, a rica mulher de negocios.
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5.20 HOMEM PROXIMO DO MITO: OXUM TRAZ OS ORIXAS PARA DANCAR ENTRE
OS HOMENS

A (ltima narrativa registrada por Prandi em sua Mitologia dos Orixas (2001) é,
justamente, a da criacdo do Candomblé. Prandi conta que Oxum, com saudades de brincar com
as mulheres e de compartilhar as paixdes da humanidade cria um ritual, capaz de reaproximar
0 homem dos orixas. Esse afastamento se da pela corrup¢do humana, quando o0 homem suja o
Orum (do iorubd, “céu’’) com suas maos e é condenado a viver sem a presenca de seus deuses.
Essa lenda, particularmente, revela a pujanca da mitica orixaista na compreensdo do mundo.
Em Alma da Africa (OLINTO, 2007 a, 2007b, 2007c), um ponto de forte apelo metaficcional
sdo as metéforas e alegorias oferecidas por Olinto, sempre com grande contedo mitico e
arquetipico. O sebastianismo lusitano, com a figura de D. Sebastido, rei de Portugal — que
também é o tema central de Alcacer-Kibir: Romance (OLINTO, 1997) — igualmente serve de
pano de fundo para Trono de Vidro (OLINTO, 2007c). O Presidente Sebastian Silva lembra
Sylvanus Olympio, presidente assassinado; mas também é D. Sebastido, lider desaparecido
tragicamente na historia remota lusitana e cujo retorno € esperado pelo seu povo como
alternativa de libertacdo. Mesmo este mito adquire estatuto metaficcional e auto-referencial,
quando é diretamente mencionado, pela personagem Mariana Ilufemi, durante entrevista dada

a um reporter francés.

— Ha pelo menos quatrocentos anos que sebastianismo tem sentido muito preciso em
parte da Europa. Como estou ligada a ancestralidade brasileira e portuguesa de minha
avo, devorei muito cedo histérias sobre a Batalha de Alkacekibir em que morreu, sem
descendéncia, o rei Dom Sebastido de Portugal. Durante séculos houve, naquele pais
da Europa, um anseio pela volta de Dom Sebastido, que néo teria morrido e a qualquer
instante voltaria para salvar Portugal (OLINTO, 2007c, p. 132).

A metaficcdo historiogréfica, que ja aparece em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a),
marca profundamente o segundo romance, tanto na representacdo da oralitura dos babalabs e
das pessoas do povo — momento em que sdo presentificados os mitos e a histéria africana —,
guanto na escritura, que se contrapde a fala, de forma labirintica, na mimese da obra. Assim,
surgem as palavras de Sebastian Silva, lidas por sua filha, a jovem Mariana. Em diversos
trechos, as palavras do lider morto problematizam a importancia da cultura ocidental,
centralizada na escrita, para a reconstrucio da Africa pos-colonial, em contraponto & oralidade.
As palavras de Sebastian Silva, mediadas pela voz de sua filha, surgem do passado para auxiliar

as personagens no reconhecimento de sua realidade presente.
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E possivel que a necessidade da comunicagio verbal ndo seja assim t&o primitiva e
ndo prevaleca apenas em sociedades menos sofisticadas [...]. A comunicacéo politica
é eminentemente verbal, e a tradicdo africana é de historia oral, de feitos sendo
transmitidos verbalmente de geracdo em geracao. E ouvindo, vendo o movimento dos
labios de quem transmite a mensagem que os grandes ensinamentos sdo recebidos
(OLINTO, 2007b, p. 191).

Em Sebastian, a descontinuidade dos elementos necessarios a formagdo de uma imagem
pelo leitor o leva a ter a nocéo do que Candido chama de “esséncia” (CANDIDO, 1968, p. 56).
Tanto em Sebastian, da trilogia Alma da Africa (OLINTO, 2007 a, 2007b, 2007¢) quanto em
D. Sebastido, de Alcacer-Kibir (Romance) (OLINTO, 1997), as personagens centrais s&o
construidas de forma especular, como se o leitor formasse uma ideia dessas personagens por
meio do vazio que é projetado a partir de seu desaparecimento, efeitos que o lider teve sobre
seu povo. Assim, o leitor é convidado a elaborar uma ideia igualmente mitica de sua figura,
chegando, por esse caminho, a compreender, até certo ponto, 0 surgimento dos mitos que
compde o imaginario de uma nacéo, sobretudo, de uma nagéo cujo pensamento é da ordem da

compreensdo animista da realidade:

Mariana fizera um estudo sobre os reis e chefes dos antigos reinos e sobre 0 modo
como poderdo conservar seu poder de chefia apesar de hoje o pais ser diferente e ter
um chefe geral, um presidente ou primeiro-ministro, a continuidade era importante
para lembrar que os primeiros reis haviam sido escolhidos pelos deuses, pelo menos
era como Abionan recordava as palavras de Mariana:

— Todo chefe participa um pouco da divindade. Na Africa essa participacio € mais
forte porgque nossos reinos vieram dos deuses (OLINTO, 2007b, p. 197).

Em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b) e Trono de Vidro (OLINTO, 2007c), a percepcao
de Mariana Ilufemi sobre a sociedade dialoga constantemente com a diegese externa. A fic¢éo
conduz o leitor a uma reflexdo sobre a sociedade, a ficcdo e os efeitos de uma sobre a outra. A
Mariana llufemi cabe a tarefa de observar a fragmentacéo da realidade diaspdrica e colonial e
propor uma visdo de mundo que componha, pela unido de todos esses pedagos. Essa variacao
formal na representacao da condicdo humana é especialmente rica.

Na mitologia orixaista, Exu, ou Bara (como é tratado no Rio Grande do Sul) é o senhor
dos descaminhos, divindade que preside a comunicaco e a fome de novos horizontes. E a boca
do mundo. Essa boca que a tudo devora e que com tudo se comunica, tende a desestabilizar
parametros sociais, gerando a transformacdo constante. Assim, rouba o Opaxord (do iorubd,
“cetro que fala”) das maos das matriarcas, as antigas lya Mi Oséronga (em uma versio da

narrativa) ou do grande adivinho Orumila (em uma segunda versdo), entregando o cetro que
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guarda todas as narrativas e que sustenta as trés dimensdes da realidade nas mdos da
racionalidade, representada por Oxala’. Assim, o Opaxord converte-se na representacdo da
prépria tradicdo oral, que circula entre a ancestralidade matriarcal (Ilya Mi Osorénga, as maes
feiticeiras), a intuicdo oracular (Orumila, o adivinho) e a racionalidade (Oxalda, que governa 0s
quatro cantos do mundo). Esse fluxo de saberes e representaces de mundo se da pela forca do
emi (palavra transformada em axé, do iorubd), pelo axé transformador da voz e da letra (EX,
senhor da comunicagao).

Ainda que Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c) expresse uma unidade
temética, criativa e comunicacional, Olinto tem a sensibilidade de adaptar seu estilo as
singularidades das situacOes e realidades que representa. Assim, os elementos formais de cada
romance assumem uma autonomia em relacéo ao todo, que permite ao leitor uma variedade de
possibilidades de compreenséo. Isso ocorre com a representacéo das narrativas e da mitica que
se manifestam a partir do cotidiano das personagens de Olinto.

Essa variacdo formal na representacdo da condi¢cdo humana é especialmente rica em
Sebastian Silva, justamente pela sutileza com que Olinto ilumina ou oculta o relevo de sua
personalidade. O lider popular adquire varias faces na memoria da populacdo de Zorei, nos
afetos de seus familiares e, especialmente, nos fragmentos de sua escrita ficcional, filosofica e
politica, que surgem, lentamente, a partir de O Rei de Keto (OLINTO, 2007b), como afluentes
gue se somam no percurso de um rio que ird desembocar em Trono de Vidro (OLINTO, 2007c).
A ficcdo dentro da ficgdo, a poesia representada pela prosa, a Historia concebida pela historia
e recriada pela memoria: sdo fundamentais nuances metaficcionais que possibilitam diferentes
olhares na composicdo de uma percepcdo sobre o drama poés-colonial para os sujeitos da
diaspora, seus descendentes e 0s autdctones africanos.

A lingua e a religiosidade, segundo os estudos de Olinto em Brasileiros na Africa
(1980), podem aparecer como elementos unificadores ou objetos de contenda. O autor salienta
momentos em que tracos brasileiros desapareceram, como 0 uso da lingua ou mesmo algum
sobrenome. Olinto fala do desmembramento de familias por motivos religiosos. Assim, familias
protestantes ou muculmanas abandonam as reunides de brasileiros, modificam seus sobrenomes
e combatem a lingua portuguesa, para eles, indicativo de catolicismo, na medida em que foram

os brasileiros que levaram essa religido para a Nigéria. Em seu tratado sobre 0s aguda, reproduz

75 Esse mito, em suas variag@es, serviu de ponto de partida para nossa pesquisa de mestrado, sobre a mimese
presente nas narrativas orais do Batuque do Rio Grande do Sul, Opaxord, o cetro dos ancestrais: mimese e mito
na representacdo de mundo afro-gadcha (COSTA, 2016) .
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uma fala de jovem membro de uma familia que abragou a religido maometana, ao perguntar se

algum membro da nova geracéao falava o portugués:

— Fui criado por um tio que me dizia sempre que a lingua portuguesa era lingua de
catolico. Proibiu-nos de falar portugués. Para ele, isto cheirava a heresia. Assim,
esqueci 0 pouco portugués que sabia na infancia e meus filhos e sobrinhos nunca o
aprenderam (OLINTO, 1980, p. 190).

Se, em A Casa da Agua (OLINTO, 2007), a personagem ¢ descrita de maneira rapida,
enquanto lider politico, sem que sua ideologia seja plenamente percebida, no segundo romance
da trilogia, a definicdo de Sebastian, enquanto intelectual efetivamente engajado na
descolonizacdo, comeca a se delinear. Neste trecho, chama-se a atengdo para uma sutil marca
da prosa de Olinto. O autor representa uma realidade multilingue, onde cada territério €
perpassado por linguas originarias e coloniais, fato que envolve diversos embates identitarios.
As palavras de Sebastian, que estdo sendo lidas pela jovem Mariana, revelam o termo britanico

“slogan” enquanto um estrangeirismo, que é grafado em italico.

— Alguns pensamentos ndo passam de anotacoes. Parecem listas de coisas que deviam
ser feitas. De vez em quando ele fazia perguntas como quem ndo tivesse ainda
chegado a uma deciséo.

“Como valorizar a ideia do anticolonialismo? Todo o0 mundo é anticolonialista, mas é
preciso haver um ou mais slogans que realcem a tese. Necessidade de slogans. Como
escolhé-los? Devem ser simples, diretos, claros. Fazer slogans para o povo aceitar um
sacrificio ou apoiar um plano. Inventar um bom slogan contra a corrupcéo.”
(OLINTO, 2007h, p. 193 a 194) [italico do autor, grifo nosso].

Mariana Ilufemi dissemina os pensamentos de seu pai em seu entorno (possivelmente
ndo letrado), buscando a compreenséo da tribo sobre a producéo escrita, que sobreviveu a perda
de seu grande lider. Esses “pensamentos” formardo um livro, ao qual Mariana Ilufemi convida
um padre local para prefaciar, em futura publicacdo. Aqui, denota-se a natureza hibrida dos
valores de Mariana llufemi, que vé tanta importancia em ler e discutir com seu entorno o texto
do pai, aproximando sua escrita do povo de Zorei, quanto publica-lo. Mariana também pouco
parece se importar com o vinculo religioso do amigo que convida para prefaciar a obra do pai,
atentando, antes, para suas ideias, igualmente libertarias. Nas palavras resgatadas do lider
morto, revela-se a acurada percepcdo de Sebastian sobre a fragilidade e pujanca contraditérias
das tradicdes tribais e a forma com que estes saberes sdo ameacados ou mesmo solapados pelo

colonizador, com seus bens de consumo e tecnologia desumanizadora.

Havia pensamentos sobre carros e motocicletas:
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“E inevitavel a imitacdo do europeu por parte do africano comum. E ai chegamos &
paixdo do africano de hoje pela maquina, carros, motocicletas, qualquer maquina. A
adaptacdo foi rapida demais, de modo que ndo sei até onde as geracdes africanas de
agora hajam realmente dominado a maquina”.

[-]

“Sempre que vejo um homem de Zorei dirigindo adoidadamente um carro, tenho a
impressdo de que os dois — o homem e o carro — pertencem a categorias
irreconciliaveis — e é um elogio ao homem que ele tente reconcilia-las.” (OLINTO,
2007b, p. 180).

Em Brasileiros na Africa (OLINTO, 1980), Olinto menciona a importancia da figura de
Xaxa de Souza, célebre homem de negocios, de origem brasileira, que, contraditoriamente,
passou a atuar, inclusive, como traficante de escravos. A personagem também é mencionada
em Trono de Vidro (OLINTO, 2007c). Olinto enfatiza sua popularidade para o iorubano
comum, nome gue passou a ser utilizado como prenome, chegando a se tornar personagem de
um livro infantil. “O volume 5 da colecéo ‘African Reader’s Library’, editada pela African
University Press, de Lagos, € uma historia de Kola Onadipe chamada ‘The Adventures of
Souza’ [...] (OLINTO, 1980, p. 273). Em um momento notadamente parddico, aparece a
personagem criada pelo presidente Sebastian Silva, Sousa’®. Nas historias, Sebastian escolhe o
sobrenome corriqueiro para representar um homem jovem, descendente de brasileiros,
originario da vila de Zewé, no periodo da independéncia da ficticia nacdo de Zorei. Dessa
forma, o nome torna-se espécie de alcunha para descendentes de brasileiros, indicativo da forte
influéncia dos brasileiros retornados na comunidade ioruba. Em O Rei de Keto (OLINTO,

2007b), Olinto volta a mencionar a obra:

Abionan lembrou-se de varios Sousa que conhecera, Mariana confirmou:

— Pois é. A gente vé Sousa em toda a parte. E sobrenome conhecidissimo no Brasil,
no Benin, no Togo, em Zorei e houve o famoso Xaxa de Souza dos tempos da
escraviddo que viveu em Uida. Entre os descendentes de brasileiros desta costa ha
milhares de Sousa. Na Nigéria saiu um livro infantil chamado as Aventuras do Souza.
Guardei 0 nome do autor, Kola Onadipé, porque minha tia Aind mandou esse livro
para minha avo ler (OLINTO, 2007b, p. 239).

A obra trazida por Mariana llufemi imita o livro infantil mencionado por Olinto,
convertendo a personagem Sousa em espécie de figura do imaginario ioruba, que testa o0 mundo
que encontra a sua volta, a partir de conhecimentos oriundos de Brasil e Africa. Sousa serve
como representacao da hibridizacdo dessa sociedade, com sua aparente inocéncia, exposta em

diversos momentos. As “Historias de Sousa” servem para que o leitor componha com maior

76 QOlinto adota a grafia do nome da personagem com “s”.
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precisdo a personalidade de seu autor, o presidente Sebastian Silva, a partir de sua visdo do

sujeito das tribos.

Nas histérias de meu pai, que acho que ele nunca pensou em publicar, 0 Sousa é um
rapaz que sai por ai aprendendo coisas e vendo como é a vida. Tenho a impressdo de
gue muita coisa é autobiografica nessas histérias. Ele atribuia ao Sousa muito
sentimento que deve ter tido aqui e na Europa (OLINTO, 2007b, p. 239).

A partir dos textos de Sebastian Silva, Olinto descreve personagens com a mesma sorte
de contrastes, em narrativas curtas. Em uma eficiente estratégia de composicdo mimética,
permite que o leitor forme uma imagem do libertador de Zorei Unica, a partir dos escritos

encontrados por sua filha, pelas aventuras de Sousa.

“Sousa saiu de casa sem dizer nada a ninguém. Ele queria conhecer uma cidade
grande. O lugar em que nascera tinha apenas cinquenta e sete casas pobres. Alias, nem
isso porque uma delas fora cortada ao meio por um raio. Assim, a aldeia do Sousa
possuia cinquenta e seis casas e meia. O rapaz caminhou um dia inteiro. No comego,
chegou a outra aldeia parecida com a dele. O mesmo tipo de casas. Mulheres com
roupas semelhantes. Criancas iguais correndo por toda a parte. Sentou-se numa
clareira e contou as casas. Eram vinte e nove. Portanto, menos do que na aldeia dele.
Viu uma velha de rosto largo. Chegou perto dela e perguntou:

— Onde é que posso encontrar alguma coisa para comer? [...] (OLINTO, 2007b, p. 239
- 240).

Dessa forma, Sousa abandona seu lar e passa a percorrer o territorio africano,
deparando-se com situacGes em que é obrigado a adaptar-se, ndo raro, insolitas. Nos contos
escritos por Sebastian, tem inicio uma conversa entre Sousa e a velha, onde este descobre que
0 dinheiro que possui ndo tem mais valor, necessitando troca-lo em um banco da capital. A
partir de um negdécio, onde acredita-se lesado pela ancid, consegue comida e informacdes: trata-
se agora de um pais independente, mudando moedas e leis. A personagem apresenta ao leitor
uma circunstancia particular — a forma como o povo simples das tribos manteve-se, nao raro,
alheio aos conflitos politicos, sendo afetado de forma dréstica, porém, com os resultados da

descolonizacdo e da disputa pelo poder.

Sousa remoeu a ideia da independéncia, nada encontrou nela que tivesse algum
sentido para ele. A velha roubara dele, mas parecia saber das coisas. Indagou dela:

— E antes n6s ndo éramos independentes?

— De onde €é que vocé vem que ndo sabe de nada? Nao sabia que haviam trocado de
dinheiro. Nao sabe que h4 trés dias somos independentes.

— Onde é que posso ver a independéncia?

— Na capital. A festa é de dez dias. Vai durar uma semana ainda. (OLINTO, 2007b,
p. 240 - 241).
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Sousa tem dificuldade em compreender a natureza da sociedade que surge apos o
rompimento com a colénia, onde forcas que, para ele, soam misteriosas e implacéveis,
modificam moedas e parecem afetar a todos. Com uma coeréncia prépria do povo mais simples,
ndo entende, igualmente, a permanéncia de conceitos vindos da cultura do colonizador, em um
pais que se diz livre. Sofre ao deparar-se, tanto com a submissdo do povo de Zorei aos franceses
quanto por sua independéncia. Na tentativa de desvendar o0 mundo a sua volta, tem o habito de
contar a tudo aquilo que encontra, como se a querer compreender a existéncia das coisas a partir
da abstracdo do nimero. N&o consegue compreender a dita independéncia, onde nao reconhece
uma maior liberdade, tanto quanto ndo entende a existéncia de um sobrado, de construcao
possivelmente alemd, na capital. Neste momento, a personagem busca, na magica oculta dos

nimeros, a visao efetiva da realidade.

Quando chegou a trinta, viu que a trigésima era uma casa grande, com um andar por
cima de outro. Conta-la-ia como s6 uma casa? Ou seriam duas? Um barulho agradavel
parecia vir do fim da rua. Sousa olhou e viu um grupo de homens com roupas coloridas
tocando instrumentos. Perguntou o que era. O rapaz da cidade, que estava ao lado
dele, disse:

— E a banda (OLINTO, 2007b, p. 241).

Em unissono ao pensamento tribal orixaista, onde os nimeros possuem significacao
transcendente, Sousa segue contando tudo que encontra, na tentativa de entender o mundo da
capital e a realidade pos-independéncia. Conta as criangas, 0s homens da banda, as bandeiras
que enfeitam a praca. Acostumado a realidade tribal, Souza depara-se com as figuras do
Presidente e dos ministros, que Ihes sdo desconhecidas. E notavel o jogo de espelhos proposto
por Olinto, a medida em que o Presidente, visto por Sousa, é o préprio Sebastian Silva —apos a

independéncia de Zorei.

[...] Contou os homens. Quinze. Perguntou a um gordo de bragos cruzados quem eram
eles.

— O Presidente e 0s ministros.

— Quais sdo os presidentes e quais sdo 0s ministros?

O gordo olhou para ele com desprezo.

— Que rapaz mais ignorante. Presidente é s6 um.

Pegou na mdo de Sousa e apontou com ela o centro do grupo de homens.

— Esta vendo aquele de roupa mais clara? E o Presidente. Os outros todos sdo
ministros (OLINTO, 2007b, p. 242).

A independéncia ndo representou, nas col6nias, uma unificacdo de pensamentos, ideais
ou mesmo linguistica. Castro (2003) reitera, ao estudar as manifestacdes linguisticas africanas,

que, em 54 paises, o continente africano possui 2092 linguas faladas, ou seja, as linguas
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africanas representam 30% dos idiomas em todo o planeta. Além dessas mais de duas mil
linguas, a estudiosa aponta cerca de oito mil dialetos, que contribuem para um multilinguismo
que é uma das caracteristicas mais marcantes no entendimento desse continente. A coexisténcia
de diversas variantes linguisticas possibilita uma variada compreensdo de mundo, onde 0s
embates com o colonizador sdo também observados. A regido africana que aparece na trilogia
Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007¢), a chamada lorubalandia, se voltarmos para o
trabalho de Castro (2003), é notavel em sua influéncia no portugués brasileiro, uma reflexao
que é feita por Mariana Ilufemi, ao observar a complexa tessitura linguistica com a qual se
depara, em sua trajetéria de consolidacao politica. Castro (2003) cita 0 ewé (comum em Gana,
Togo e Benin), o fon (Benin e Nigéria) e, finalmente, o ioruba (Nigéria e paises vizinhos),
registrando ainda a importancia das linguas chadicas, como o haussa (difundido entre etnias
muculmanas). Nao raro, porém, segundo Castro (2003), é a preponderancia das linguas
europeias, difundidas e registradas pela escrita — a maioria das linguas autoctones se mantém
na oralidade. Em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b), a capacidade critica de Sebastian é
demonstrada com sutileza, na exclusédo linguistica do protagonista “Souza”, que se V& incapaz
de compreender o discurso de seu proprio presidente. A independéncia, se faz, portanto,
relativa, e Sebastian percebe essa contradi¢do. O novo pais dependera da lingua do colonizador,
sobrepujando a pluralidade dos dialetos tribais. Ironicamente, a “lingua da independéncia” é o

francés.

Sousa ficou muito contente por haver chegado a Aduni no dia da festa. Forgou
passagem pelo meio da multiddo e conseguiu atingir a primeira fila de espectadores.
Ouviu dois discursos. Nao entendeu muito porque sabia pouco de francés. S6 falava
bem a lingua da aldeia. Pensou consigo mesmo que precisava aprender francés que
parecia ser a lingua da independéncia. Os discursos ndo haviam sido em francés? Todo
mundo entendia a lingua da aldeia, o que facilitava tudo (OLINTO, 2007, p. 242b).

Mariana Ilufemi, em varios momentos, interrompe sua leitura das “Historias de Sousa”,
deixando em aberto esta perspectiva de interpretacdo do pai, a respeito do pais recém
independente, que se deparava com a descolonizacdo e seus desafios. Permanece difusa também
a intencdo de Sebastian com essas histdrias, mas Olinto elenca, pela voz de Mariana lufemi,
as situacdes representadas nos contos escritos pelo pai, que se destacam daquilo que classifica
como “pensamentos”, textos de cunho filosofico ou politico, tambem retratados em O Rei de
Keto (OLINTO, 2007b). A ficticia capital de Aduni € particularmente cosmopolita e
influenciada pelo colonizador, como se pode perceber em seu mercado, onde produtos de varias

partes do mundo sdo comercializadas livremente. “— O mercado de Aduni é diferente dos
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mercados de Keto e dos outros lugares ao redor de Keto. Aqui h&d mais produtos estrangeiros.
Muita coisa da Europa e da Ameérica. Mercadorias mais caras.” (OLINTO, 2007b, p. 247). Ao
representar o mercado de Aduni nas “Histérias de Sousa”, Sebastian Silva, propositalmente,
omite quaisquer produtos que nao sejam de producéo local. Esse fato ndo passa desapercebido
de Mariana llufemi e Abionan. Dessarte, nota-se um pouco do olhar nacionalista de Sebastian
Silva, em pequenos detalhes de suas historias.

Sousa, ao se aproximar das criancgas, Unicas interessadas em compartilhar seu habito de
contar, evoca ainda o pensamento tribal ioruba, que vé& em cada nimero um conhecimento
transcendental. Esse significado méagico € revelado na histdria de “Sousa e a mog¢a Aina”, bem
como a origem do habito de contar as coisas do mundo. Esse habito foi adquirido a partir de
uma tia de Sousa, mestre em desvendar os segredos dos numeros e em perceber 0s nimeros
escondidos em cada pequeno detalhe do cotidiano. Assim, Sousa da-se ao trabalho de contar o
namero de garrafas em uma estante no mercado, o namero de janelas em cada prédio que acha
interessante e mesmo 0 numero de pessoas que passam e de folhas em uma arvore.

Em meio ao joguete de contar de Sousa, a realidade linguistica das colbnias é
mencionada em uma historia, quando a personagem Aind (nome da irméd e da bisavéd de
Sebastian Silva), ao discutir o numero de letras para seu home, pondera a possibilidade de poder
escrevé-lo com “h” ao final — Ainah (OLINTO, 2007b). O nome da personagem, portanto, ndo
tem uma grafia consagrada em seu cotidiano. Aind, possivelmente, € uma jovem para quem a
cultura escrita pouco significa, diferentemente do pensamento méagico, ligado aos niumeros, tdo
comum ao orixaismo. Tanto faz para a moga a forma que se escreva seu nome, contanto que,
no chiste tipico da seducdo entre dois jovens, ela atenda ao motivo magico de ter cinco letras
em seu nome. A leitura das historias possibilita que a propria Mariana llufemi passe a pensar
nas “Histdrias de Sousa” como uma extensdo do pensamento de seu pai, uma estratégia para
que o lider politico possa dialogar com seu mundo a partir de outro lugar de fala, transfigurando-

se na persona de um jovem e simples homem das tribos, que se depara com a independéncia.

— Para escrever assim, penso que meu pai era quem tinha mania de contar as coisas.
— Ja perguntou a sua avo?

— Ja. Ela disse que nunca reparou.

[...] - Ela gostou?

— Gostou. Depois de cada historia fazia um gesto para eu ficar em siléncio. Uma vez
pediu que eu lesse a historia de novo (OLINTO, 2007b, p. 252-253).

Zumthor fala de uma performance que revela ao ouvinte-espectador uma “situacao de

enunciacdo” (2002, p. 70). Essa situacao € oculta pela escrita, cabendo ao leitor sua restituicao,
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por sua imaginacdo. A leitura de Mariana Ilufemi, ainda que reproducdo de texto escrito, € feita
por meio de suas emocdes e permeada por suas reflexdes. Ndo deixa, no entanto, de provocar
estranhamento nos ouvintes, afeitos a prosodia da poética oral. Uma das Ultimas narrativas das
“Historias de Sousa” mostra a personagem conhecendo Paris. A leitura do conto e a
rememoracao dos “pensamentos” de Sebastian Silva ensejam a Mariana Ilufemi reflex6es sobre
a influéncia da cultura do colonizador sobre o povo africano.
— Lendo os pensamentos de meu pai foi que aprendi que o maior perigo de um africano
corre na Europa é o de ficar europeizado no mau sentido. Outro dia um antigo colega
gue hoje manda no governo de Zorei quis fazer uma lei ou decreto proibindo as
religiGes tradicionais e os cultos africanos. Dizia que eram coisas barbaras. Tive de

brigar com ele. As mudancas virdo, mas a partir do povo. E os cultos que existem hoje
ndo tém nada de barbaros (OLINTO, 2007b, p. 252 - 255).

O impacto da poetica escrita sobre sujeitos de uma cultura oral também é representada.
Abionan percebe a diferenca de estratégias miméticas, as discrepancias de forma entre as
narrativas orais de seu povo e “As histdrias de Sousa”, que, apesar de gostar, ouve com certa
estranheza. Percebe a riqueza de fatos no enredo das histérias tradicionais e as caracteristicas
de narrativas, sobretudo psicologicas, urdidas por Sebastian Silva. Zumthor insiste que a poesia,
tendendo a colocar em destaque o significante, mantém sobre ele uma atencéo perene. Esse
destaque possui relevos expandidos pelo imediatismo e a adaptacdo da poesia oral. A escrita,
presa a parametros que, ainda que desafiados, sdo limitados pela natureza da letra, diminui em
muito o ritmo, a fluidez dos gestos e a embriaguez dos sentidos produzidos pelos arokins aos

quais Abionan esta acostumada.

Abionan gostara da histdria, embora nela também ndo acontecesse nada, o pai de
Mariana escrevia coisas assim, nas historias que a mée Ihe contara em crianca
acontecia muita coisa e havia gente boa e gente ruim, uns brigando contra outros, nas
histérias de orixa também, Mariana explicara:

— Foi o0 que eu disse outro dia. Acho que ele s quis fixar momentos da vida de um
rapaz africano, um rapaz da nossa regido. E deve ter usado cenas da vida dele mesmo,
sem a intencdo de contar uma histdria.

Abionan acrescentara:

— Eu gosto mesmo € quando ele comeca a contar (OLINTO, 2007b, p. 262).

Dos “pensamentos” de Sebastian Silva, surgem problemas que, possivelmente, foram
observados por Olinto, em sua experiéncia como adido cultural. Um olhar mais acurado podera
relacionar a visdo do ficticio Sebastian, em seu trabalho de reconstrucdo do pais pos-
independéncia, com o ponto de vista do cosmopolita autor do romance. A fala aparece, em toda

a trilogia, como mais um espaco de contenda, territério de disputa ideoldgica, fundamental para
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a colonizacdo de uma sociedade com arraigados saberes ancestrais. A conferéncia de Berlim,
em 1884, principiou, lembra Castro (2003), um processo de dominio linguistico, a partir da
ocupacio da Africa pelo Reino Unido, Bélgica, Franca, Alemanha, Portugal e Espanha. Esse
processo colonizatdrio e exploratério tem fim apenas apds 0s movimentos nacionalistas pela
independéncia das colbnias africanas — nos quais toma parte Sebastian Silva. Apds as
independéncias, as linguas europeias foram adotadas em grande parte dos paises libertos, ainda
que modificadas ou influenciadas pelos idiomas originarias. Olinto, através de observacfes
atribuidas a Sebastian Silva, faz ver sua reflexdo sobre as diferencas profundas entre africanos
e europeus e a funcdo preponderante da educacdo formal no desenvolvimento africano pds-

colonial.

Havia um trecho que era uma historia:

“Na Africa, a educagio vem antes de tudo. Como africanizar os nossos quadros se ndo
preparamos 0 povo para isto? Uma vez despedi dez europeus que eram datilografos
num setor do governo porque me haviam dito que havia africanos que os podiam
substituir. No dia em que os africanos comecaram a trabalhar, vi que um deles
colocava as maos sobre as teclas e ficava parado. Perguntei o que estava acontecendo.
Resposta: “pensei que era sd por as maos aqui e elas salam batendo nas letras”
(OLINTO, 2007h, p. 180 - 181).

Olinto reconhece o contexto anacrdnico da Africa tribal, fadada a uma transformagcéo
radical, em dialogo assimétrico com a Europa colonizadora. O leitor é capaz de perceber,
conforme avanga na leitura da trilogia, que esta em frente a descricdo de um mundo no limiar
de uma transformacdo. Percebe-se, inclusive, a partir de personagens como Abionan, em seu
sonho do resgate do status dos grandes obas, uma sobrevivéncia similar a observada por Eliade,
que fala de religies cujos mistérios e mitologias sobreviveram aos impérios, tornando-se parte
do pensamento dos colonizados. Diferentemente, porém, das culturas europeias pagas
estudadas por Eliade, é possivel ainda um olhar sobre essas formas de ver o mundo, que
sobrevivem nas culturas africanas e afro-brasileiras originais, em terreiros e associacoes,

renitentes ao discurso hegeménico ocidental.

5.1. HEROIS DUPLICADOS: ABIKUS, CRIANCAS DESTINADAS A NASCER E
MORRER VARIAS VEZES

Jung fala do motivo da “crianca” e da “divindade-crianga”, arquétipos que trazem em si
a ideia de heroi juvenil. Quer tenha natureza humana ou origem sobrenatural, essa crianca,

salienta Jung, ainda que surja como uma figura indefesa, ameagada por perigos da sociedade,
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invariavelmente, suscita o paradoxo da condicdo de invencibilidade’”. A esse mito é atribuido
um “poder superior e que se imp0de inesperadamente, apesar de todos os perigos” (JUNG, 2014,
p. 172). A esse arquétipo da crianca também é associado 0 motivo do “comeco e fim” (JUNG,
2014, p. 180), a “eterna crian¢a” (JUNG, 2014, p. 181) capaz de desafiar as leis da finitude.
A ‘crianga’ é, portanto, também, ‘renatus in novam infantiam’, ndo sendo, portanto,
apenas um ser do comeco, mas também um ser do fim. O ser do comeco existiu antes
do homem, e o ser do fim continua depois dele. Psicologicamente, esta afirmacéo
significa que a “crianga” simboliza a esséncia humana pré-consciente da
primeirissima infancia; o pds-consciente € uma antecipagdo per analogiam da vida
além da morte. Nesta ideia se exprime a natureza abrangente da totalidade animica.

Esta nunca estd contida no ambito da consciéncia, mas inclui a extensdo do
inconsciente, indefinido e indefinivel (JUNG, 2014, p. 180).

Essa crianca “renascida em uma nova infancia” (JUNG, 2014, p. 180, traducdo nossa)
acima descrita & um conceito que se adequa totalmente ao mito de abiku, descrito por Verger
(1983). Jung fala de uma crianca que representa o incomensuravel, a medida em que abrange
tempo e espaco, sendo, simultaneamente, mais nova e mais velha do que a consciéncia (JUNG,
2014, p. 180). Os iorubés acreditam na existéncia, como ja foi visto, de trés planos, o dos vivos
(Aié = terra), o dos deuses e espiritos (Orun = céu) e o dos ndo nascidos. Verger descreve a
crenca na sociedade Egbé Orun Abiku, espaco onde vivem espiritos destinados a nascer e
morrer quase que imediatamente, frustrando as aspiracdes de seus pais — do ioruba, abi (nascer)
e iku (morrer). Uma sociedade formada por espiritos notadamente inteligentes que, no entanto,
comprometem-se com a sociedade em que vivem, no mundo espiritual, a um breve retorno.
Esses seres recusam-se a se ligar a tribo terrena, mantendo lagos, unicamente, com o mundo
dos ndo nascidos.

Abikus sdo espiritos de criancas que desejam voltar rapidamente a morrer, para brincar
com seus pares, mas ndo resistem ao prazer do nascimento. Séo regidos por duas divindades,
“lyajansa (a mae-se-bate-e-corre) para 0s meninos e Oloké (chefe-da-reunido) para as meninas”
(VERGER, 1983, p. 138). Segundo Verger, ao ultrapassar os limites do céu, esses espiritos se
comprometem a retornar ap6s um determinado fato cotidiano, para brincarem com seus
companheiros, no mundo espiritual. Assim, um pano que envolve a crianga que se rasga, 0
momento em que iniciam a caminhar ou sua primeira palavra dita, por exemplo, poderao
determinar o momento em que retornardo para o céu, conforme ficou definido com o “aduaneiro
do céu, Onibodé Orun (VERGER, 1983, p. 138).

7 Prandi registra 0 mito em que os gémeos lbeje, divindades infantis, enfrentam e derrotam a morte (PRANDI,
2001).
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Pode-se reconhecer a influéncia desse mito na historia de Abionan, em O Rei de Keto
(OLINTO, 2007b) e da perda de seu filho, Adeniran. O menino é objeto, desde antes de seu
nascimento, dos planos da mée para o surgimento de um novo ob4, fadado a resgatar valores
perdidos na colonizagdo. Adeniran € visto por Abionan como um futuro lider tribal, enviado
pelos deuses. Diferentemente de Sebastian Silva, filho de sua amiga Mariana, nasce
predestinado a ocupar um cargo tipico da sociedade tribal e ndo da politica nacional.

Sebastian tem seu projeto de redemocratizacdo interrompido pela morte e retomado
pela figura de sua filha, Mariana llufemi, como ja foi visto. Adeniran, porém, parece reproduzir
0 mito dos abiku, devendo voltar ao mundo por meio de uma nova crianga. Durante todo o
segundo romance da trilogia, a morte do primeiro Adeniran é problematizada, enquanto sua
mae planeja engravidar novamente e gerar um novo herdeiro para o obanato de Keto. O Rei de
Keto (OLINTO, 2007b) culmina com uma cena de amor, onde Abionan, sob 0 mesmo baoba
que testemunhara seu proprio nascimento e onde depositara o corpo de seu filho, tenta gerar
uma nova crianga. A cena potencializa a ligacdo de Adeniran com a figura dos abikd, pois
apenas um potente ritual, realizado préximo a arvores sagradas é capaz, como lembra Verger,
de romper o ciclo de vida e morte, maldicdo que envolve essas criancas (1983).

A cena expressa, de forma contundente, a defini¢do de Jung da crian¢a como “esséncia
humana preé-consciente e pds-consciente” (JUNG, 2014, p. 180), principio animico de
transformacéo, associando a essa tessitura arquetipica questionamentos que pairam sobre toda
a trilogia. Jung lembra que a crianca ainda esta ligada diretamente a processos de individuacéo,
sendo também associada a outro potente arquétipo, o do heroi. A epifania do her6i manifesta-
se, segundo o0 autor, em sua pretensdo exagerada e na convic¢do de que esta crianga encerra
“algo especial”, reunindo tematicas tais como o “abandono” e “ser do comego e do fim” (JUNG,
2014, p. 183), alegoria de um triunfo desejado. Adeniran ndo representa apenas a vitoria da
descolonizacdo. Abionan o engendra enquanto um grande lider, cuja misséo é a de ressignificar
a figura do homem africano, fragilizada, na visdo de Olinto, em sua solidariedade com os
valores do colonizador. A tarefa do menino é a de recuperar a tradicdo tribal dos obas. Nao por

acaso seu nome: Adeniran — a coroa tem tradicdo.
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[.]

Compositor de destinos
Tambor de todos os ritmos
Tempo, Tempo, Tempo, Tempo
Entro num acordo contigo
Tempo, Tempo, Tempo, Tempo

Por seres tdo inventivo

E pareceres continuo

Tempo, Tempo, Tempo, Tempo
Es um dos deuses mais lindos
Tempo, Tempo, Tempo, Tempo

[.]

(Oragéo ao Tempo, VELOSO, 1979)
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CONSIDERACOES FINAIS: A DANCA DAS IABAS

Antonio Olinto é particularmente arrojado na escritura de uma obra que problematiza
a descolonizacdo e a redemocratizacdo africanas, enquanto questiona o processo diasporico
Africa-Brasil. O romance A Casa da Agua (OLINTO, 2007a) foi publicado inicialmente em
1969, ainda no periodo da ditadura militar brasileira — a obra foi traduzida para o inglés ja em
1970 e para o francés em 1973. O Rei de Keto (OLINTO, 2007b) mostra a vida das mulheres
africanas e sua atuagdo na economia tradicional, sendo publicado em 1980. A saga da familia
aguda e de sua presenca no processo de independéncia na Africa ioruba chega ao fim em 1987,
com Trono de Vidro (OLINTO, 2007c), as vesperas do centenario da Abolicdo da Escravatura
no Brasil. Assim, Alma da Africa da voz a geragbes dramaticamente estigmatizadas pelo
processo colonial em dois continentes, a partir da acdo no mundo de trés mulheres
profundamente ligadas aos caminhos da Africa pds-colonizacéo europeia.

Em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a), viajamos com a brasileira Mariana, nascida
com a abolicdo e lancada com sua familia em uma aventura de retorno a Africa de suas raizes,
ao lado da avo, Aina, e da mae, Epifania. Mariana, que chega no inicio da puberdade ao solo
africano, acaba se tornando uma poderosa mulher de negdcios, pilar sobre o qual as outras duas
narrativas da trilogia irdo se apoiar. Em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b), caminhamos com
Abionan, vendedora tipica dos mercados, que percorre diferentes territdrios, no curso da
semana de quatro dias da cultura ioruba, em um processo rememorativo de superacdo da perda
do filho. Em Trono de Vidro (OLINTO, 2007c), nos mobilizamos, junto de Mariana Silva, neta
da velha mulher de negdcios, que assumira o titulo de llufemi, abracando os mitos de um
movimento que tenta retomar a heranca politica de seu pai, dispondo-se a lutar pela
redemocratizacao da ficticia Zorei, libertando-a do jugo da ditadura militar.

A cartografia de Olinto é essencial em sua poética, no transito por espacos reais e
imaginados. Uma das alegorias que mobiliza maior nimero de metaforas encadeadas é Zorei,
pais que ndo possui saida para o mar, o que Ihe confere um aspecto de isolamento, intronizando-

0 no panorama riquissimo das tribos iorubas. Olinto, ao homenagear sua amada Zora, surge
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com a consubstanciacio da graca do corpo feminino nos relevos da Africa primitiva, a partir de
seus rios, arvores, templos, estradas sinuosas e reconditas vilas. Zorei necessita do acesso ao
restante do mundo, que s6 se da por outros paises do golfo de Benin. Assim, a comunicacdo da
pequena nagdo serd por meio da desobediéncia do povo, que se desloca livremente através de
limitacOes que ndo se impde ao espirito ancestral. Colonizado, inicialmente, por alemées, como
pode ser visto em sua arquitetura e no militarismo que imita caricaturalmente o nazista, o
territorio teve seu dominio relegado aos franceses, que modificaram a cultura da péatria arrasada.
Zorei herda as duas linguas, alemd e francesa, que a colonizacdo tenta sistematicamente
sobrepor ao iorubd, lingua tribal majoritaria, bem como as outras linguas africanas que surgem,
no nomadismo que viola o tragado imposto pelo colonizador.

Ironicamente, e ironia assinala o que Hutcheon trata por metafic¢do, a maior subverséo
de Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c), em sua prosa metaficcional, ndo é
temporal, é espacial. Olinto compde o que delimitamos enquanto metaficcdo geogréafica, posto
que cada obra tem no espaco, e ndo no tempo, seu eixo principal, a ser desafiado pela forca de
suas mulheres e ressignificado pela poesia de sua prosa. Dentro da mundividéncia orixaista, o
tempo € circular, tempo mitico que, em sua repeticdo ciclica, faz retornar herdis e vibrar a
presenca de deusas do passado. A Histdria, com suas datas e periodos estanques, importa menos
que a eternidade dos mitos, aonde o0 espaco reina como principal medida para a contextacdo do
romance. Em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a), sua metaficcdo geografica traz a condicéo
contraditéria do retorno para nenhum espaco. As personagens atravessam o oceano na iluséo
de encontrarem seu lugar de origem, uma Africa que, se ndo apagada pelo colonizador, foi
devastada e inevitavelmente redesenhada em suas fronteiras. Sdo esses limites a grande ironia
a desafiar a protagonista do segundo romance da trilogia. Cada capitulo do segundo tomo
(OLINTO, 2007b) revela Abionan (do ioruba, “nascida na estrada”) em um novo espaco,
alcancado durante a noite. Um diferente mercado, ambiente para o exercicio econdémico, social
e politico de encontro com o outro, desafio de confronto com a alteridade. O deslocamento de
travessia maritima do primeiro romance e de transposicdo de fronteiras do segundo déa lugar,
justamente, a um espaco ficticio, em sua conclusdo (OLINTO, 2007c).

A imaginada Zorei, homenagem sutil aos relevos femininos, corpo humano
mimetizado em corpo geogréfico, é patria de uma mulher descolonizadora, que carrega emsi o
nome brasileiro que indica sua origem — Mariana, e 0 nome tribal, por ela escolhido — lHufemi,
“A Esperada” pelo povo. Em sua metaficcio geografica, Olinto desvenda a alma de uma Africa
perdida, violada, reconquistada e, por fim, imaginada pelo sujeito pés-colonial. Essa tendéncia

de desafiar os limites espaciais, na composicao literéria, ja é vista por Hutcheon, que, em sua
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Poética do Pds-Modernismo (1991), ndo parte da literatura, ou mesmo da historiografia, mas
da arquitetura ocidental, para estabelecer parametros para a compreensdo dessa expressao
parddica de representacdo de mundo.

A forma é, além das tematicas abordadas, um segundo angulo pelo qual Olinto
mimetisa a diversidade das relagdes entre Africa e Brasil. Olinto percebe os contrastes dentre
os diferentes territorios e dentre as diferentes na¢des do continente africano. Escolhe porém um
recorte, aquele, supomos, que lhe oferecia uma maior riqueza de nuances sobre a historia da
Africa — o da Africa ioruba, cenario que potencializa a magnitude de mitos e dramas. Encontra,
pela narrativa da vida dessas familias, chefiadas por mulheres, um elo a unir essa histéria com
a de um Brasil, igualmente forjado de contrastes. Na auséncia masculina, a presenca de sua
responsabilidade nos crimes intentados pelo colonizador é uma constante. Sua poética €
igualmente ndmade e multifacetada. Um estudo sobre as diferentes abordagens estilisticas
adotadas revela um escritor que modifica o ponto de vista de seu narrador, alterando o estilo
empregado em cada romance, sem romper, porém, a unidade na trilogia. Unidade que nédo se
sustenta apenas pela trama ou pela forma, mas por elementos tais como a importancia da
oralidade no universo retratado, 0s papéis que a mulher ocupa nessa sociedade e, acima de tudo,
0 modo com que 0s arquétipos das iabas séo reconheciveis nas mulheres olintianas.

A medida, porém, em que avanca na narrativa, a oralidade sera representada de
maneiras diferentes, assim como a tecitura arquetipica sera expressa em distintas camadas da
diegese. Com Mariana (OLINTO, 2007a), apresenta um legitimo romance de formacdo. O
romance psicolégico, com suas dilatagdes de tempo e 0 esboroamento do espaco fisico, em
funcdo do espaco interior, serdo necessarios para a mimese de Abionan (OLINTO, 2007b).
Finalmente, a cronologia rigidamente obedecida, entrecortada por digressdes da protagonista e
a prosa permeada por poesia sdo as estratégias para a tipificacdo de Mariana llufemi (OLINTO,
2007c), jovem cosmopolita, que busca suas préprias origens, enquanto luta pela lideranca
politica, no fechamento da trilogia.

Hutcheon alude a uma “tensao irdnica” (1991, p. 72), que pode ser aplicada a trilogia,
entre polos como fic¢do e realidade; memoria mitica e narrativa historica; letra e voz; texto,
contexto e subtexto. Essa tensdo alcanca a totalidade da obra, onde um dos limites,
permanentemente testado, surge a partir da cosmovisao orixaista e da presenca dos orixas no
cotidiano das personagens, em confronto com os valores ocidentais. Sem que, em momento
algum, a divindade ostente estatuto de realidade na diegese, 0s eventos narrados adquirem tal
correspondéncia com o mito que o leitor passa, tal como as personagens, a perceber a presenca

viva dos orixas, acompanhando os dramas vividos pelas trés protagonistas. Assim,
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presenciamos, em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a), a maneira pela qual as divindades
interferem sobre a visdo de mundo de toda uma sociedade. Temos a presenca desses mitos sob
outro prisma, o da sociedade e da economia tradicional, em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b).
No romance, o trabalho é marcado por uma ideia de owo, valoracao que transcende a monetaria,
entremeada por questfes como satisfagdo pessoal, manutencéo de tradi¢Oes e, precipuamente,
0 equilibrio com a natureza e a divindade. Testemunhamos a formacéo de um diferente mito —
o do grande lider, criado por seu povo, em A Casa da Agua (OLINTO, 2007a) e seu
ressurgimento sob uma face de mulher — a jovem “Esperada”, em Trono de Vidro (OLINTO,
2007c). Lembremos que a figura do lider que se eleva a divindade surge em Xang0 e que a
mulher, representante de sua tribo, por seu heroismo e perseveranca, € demudada em deusa, em
um motivo que se repete com as trés iabas que evidenciamos nesse estudo — Oxum, lemanja e
Oia. Esse desdobramento das nuances da mitica na sociedade propicia ao leitor uma
aproximacao da realidade afroperspectivista, ao passo que suscita o questionamento de que fala
Hutcheon (1991), feito do entendimento do mundo de dentro para fora.

Em uma trilogia como Alma da Africa (OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c) centrada na
saga de duas familias e dois continentes, o mito surge em diferentes conformacdes. Exerce a
funcdo de génese da literatura, ja descrita por tedricos como Meletinski (1987), comprovavel
pela correspondéncia vista entre a tipologia da mitica orixaista e as narrativas que se
entrecruzam. Atua ainda como chave, para a compreensdo do leitor, do funcionamento do
pensamento animista e da forte ligacéo estabelecida entre os sujeitos e sua tribalidade ancestral.
Finalmente, a bravura e a forca tellrica das iabas reverbera na oralitura — inspiracdo primordial
para a resiliéncia do novo matriarcado, em sua luta pés-colonial. Entretanto, se a religiosidade
e 0 pensamento africanos sdo constantes na trilogia, hd uma clara preponderancia da mitica e
da ritualistica afro-brasileiras, vivenciadas nas festas que celebram nascimentos, casamentos e,
acima de tudo, mortes, que reiteram a influéncia da experiéncia brasileira no modo de vida da
Africa pos-colonial. E fato perceptivel na obra, a partir do estudo mitolégico comparado, que
Olinto teve intenso contato com os cultos africanos tradicionais, optando, porém, em retratar a
mitica afro-brasileira, quer de forma direta, quer por metaforas e alegorias, constantes em toda
a trilogia.

Mesmo com Abionan, mulher nascida e criada nas tribos, o autor apresenta uma
mitologia eivada das modificacdes que a didspora produziu sobre a sociedade africana. Assim,
mais de uma vez, lemanja é tratada como orixa dos mares. Essa associacdo sO € possivel apos
a diaspora e ndo se apresentaria no imaginario africano autoctone. lemanja é vista, na Africa

tradicional, como orixa protetora da foz do rio Ogum, ligada, sim, a pesca (seu nome significa,
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literalmente, “mae dos peixes”) e a amamentacdo, mas ndo particularmente as guas salgadas.
Na Africa, até os dias de hoje, ¢ Olokum o orixa dos mares’®, Curiosamente, a associagio entre
0 mito de lemanja e 0s mares aparece em momentos de toda a trilogia, imagem particularmente
preciosa para as metéforas localizadas em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b). Na trama, como
vimos, uma das personagens centrais, Aduké, mde de Abionan, nasce com a interdicdo —
comum dentre os religiosos da Religido Tradicional loruba — de aproximar-se do mar. A
violacéo dessa proibicdo é entremeada pelo resgate mnemaosico, marcando os momentos finais
da ancid — a memoria e o0 pensamento s&o atributos de lemanja no Brasil, ndo na Africa. Para
uma familia autéctone, a mencdo a Olokum (deus dos mares e oceanos na Religido Tradicional
Africana) seria a mais imediata, pois pouco contato teria, até aquele momento, com as crencas
afro-brasileiras, que atribuem a lemanja a regéncia de mares e oceanos. Esse é um dos pontos
onde a proposicdo olintiana de representacdo da realidade africana mostra mais contradicoes.
Apesar de ser grande conhecedor e estudioso dos mitos tradicionais africanos, Olinto opta por
divindades ja modificadas pela experiéncia da didspora e sincretizadas com a mitologia cristéa.
Oxum é tratada como orixa dos rios, apesar de, no pensamento tradicional, a ela recair apenas
0 poder sobre a chuva, riquezas e fertilidade.

A violéncia da desterritorializacdo, imposta aos povos vitimizados pela diaspora
africana, é apenas uma das fragmentacdes sofridas pelas culturas da Africa, representadas na
trilogia. Ao sequestro de africanos ou mesmo de populagdes inteiras, seguia-se a arriscada
travessia maritima, com altisssima mortalidade. Aos sobreviventes, sucedia-se 0 apagamento
de qualquer laco cultural ou espiritual, a partir da quebra dos vinculos de ancestralidade, tao
caros na mundividéncia orixaista. Por fim, o sujeito que sobrevivesse a toda essa agressao fisica
e intelectual, perderia sua lingua, para s6 entdo ser definitivamente escravizado. E o que ocorre
com Aina, sequestrada e vendida por seu tio para traficantes de escravos brasileiros
(possivelmente, agindo na ilegalidade), que tem sua identidade fragmentada a ponto de
esquecer seu proprio nome, assumindo a identidade de Catarina (OLINTO, 2007a). Visentini
(2011) salienta que a divisdo colonial imposta por europeus, tal como a da Nigéria, ocasionou
que populacdes com identidades comuns fossem apartadas, ao passo que povos historicamente
rivais fossem reunidos sob uma mesma bandeira. Com O Rei de Keto (2007b), Olinto da conta
também dessa problematizacdo, a partir do ponto de vista das mulheres dos mercados, como

Abionan e sua mde, Aduké. Esse cenadrio promoveu o surgimento de regimes ditatoriais

"8E notavel essa diferenca entre os arquétipos atribuidos a lemanja nos cultos afro-brasileiros (onde € amplamente
cultuada) e dentre as Religides Tradicionais Africanas (onde seu culto ainda permanece restrito a ritualistica que
envolve Ogum).
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militares, que se amparavam na heranca colonial. Divisamos esse panorama politico nos dois
primeiros romances da trilogia, tendo um quadro melhor delineado dessa deterioracéo politica
e social pelos olhos de Ilufemi, em Trono de Vidro (OLINTO, 2007c).

A religiosidade africana atua como centralizadora de uma série de valores tribais, fiel
da prépria nocéo de historicidade do sujeito que vemos em Alma da Africa (OLINTO, 2007).
Isto posto, um dos movimentos principais, tanto no projeto escravocrata, quanto no de
manutenc¢do de regimes ditatoriais militares, € o de combate a esse lastro de ancestralidade. Em
diversos momentos da trilogia, vemos a religiosidade e a mitica orixaista ameacadas por
proibicdes. Como reitera Jung (2014), o esvaziamento mitico das religides encaminha a
sociedade para a substituicdo desses simbolos histéricos por ideologias politicas
centralizadoras. Temos na familia matrifocal iorubd a resisténcia a esse depauperamento
simbolico. Partindo da figura de divindades femininas, as iabas, podemos compreender a
evolucdo das protagonistas olintianas, profundamente ligada a esse imaginario mitico. Na
tentativa de um alargamento da compreensédo das metaforas da trilogia, esse trabalho aproxima
a critica literaria da poderosa simbologia que cerca essa mitologia.

A mitica orixaista nem sempre revela uma sociedade estavel, onde os interesses dos
diferentes sujeitos estdo em equilibrio. Essas imagens primordiais nada tém de primitivas. A
complexidade que se esconde na aparente simplicidade da oralitura dos orixas nos permite
divisar um espirito de empoderamento, que, pela acao reorganizadora atribuida ao axe, devolve
a experiéncia humana seu equilibrio com a natureza, que fora alijado pela coloniza¢do. Somente
a partir desse espirito de resisténcia € que podera se dar, segundo Olinto, a efetiva libertacao
das coldnias dos grilhdes que interromperam seu destino, marcando com sangue sua historia.
Essa é a Alma da Africa para Olinto. Alma que se expressa na familia matrifocal, cujo
conhecimento, arte e beleza ainda sdo reconheciveis, tanto na Africa, quanto nas Américas.
Esse modelo familiar se espalhou pelo mundo, para onde quer que tenham se dirigido as iabas,
com seu orgulho e coragem, na protecdo de seus filhos e filhas, dispersos pelo flagelo da
escravidao.

Se a cada herdi é dada uma missdo, € fundamental, para a mulher olintiana, seu
reempoderamento. Sob a luz da teoria de Meletinski (2015), somada ao conhecimento
angariado em nossa trajetoria de pesquisa sobre a mitologia orixaista, encontramos trés
arquétipos capazes de perspectivar a mulher da Africa p6s-colonial. Da diaspora surge Mariana,
gue conguista seu espaco no mundo pos-colonial sob a protecdo de Oxum, senhora da riqueza
e fertilidade, de determinacéo irrefreavel. A mulher das tribos, que transita para além das

fronteiras impostas pelo colonizador é vista em Abionan, que luta pelas tradi¢es dos antigos
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obaés, tarefa de resgate da memaria ancestral, que repousa nos segredos de lemanja. Finalmente,
a mulher que surge dessas duas perspectivas, desterritorializada e autoctone é a jovem Mariana
llufemi, que deve ainda conciliar sua heranga diasporica e tribal com a influéncia européia,
tarefa digna da faria e da graca de Oi4, que gargalha em vitoria, por intermédio da jovem.
Ilufemi é capaz de abandonar a racionalidade da intelectual de formac&o europeia, deixando-se
tomar pelo transe da possessdo de seu orixd. A trilogia surge, portanto, na tentativa de
compreender a pluralidade identitaria da Africa pos-colonial, com a danca das iabas.

Ao nos depararmos com a Africa de Olinto, percebemos que o ponto de vista que ele
adota, na composicao de cada romance, permite uma configuracdo mitica e animista de mundo,
divergente da visdo eurocéntrica. Ndo é por acaso que Eliade (1992) fala da oposicdo entre as
civilizagdes agricolas e a Histéria Ocidental. O pensamento mitico se mostra, em cada romance
da trilogia, como sustentacdo para que uma nova — ou antiga — sociedade possa ser pensada e,
consequentemente, vivida. Mais que ignorar ou esquecer a versdo de Historia que é imposta
pelo colonizador, as mulheres de Olinto buscam (re)significa-la por meio das narrativas miticas
de suas iabas. Mariana ndo se pergunta se € capaz de garantir a subsisténcia de sua familia ou
se é adequada sua atuacao junto a comunidade. Assim como Oxum, ela busca a agua para sua
gente, tornando-se, por si mesma, empoderada. Abionan se agarra a memoria, legado de
lemanja, para desafiar a sociedade masculina, na busca por seu ideal de retradicionalizacdo.
Sabe que precisa desafiar a heranca politica colonial para gerar um novo homem para sua
civilizacdo, um novo ob4, que reencontre a importancia dos antigos reis de Keto e possa trazer
consigo elementos do feminino, tal como a iaba fez com Oxala. Mariana llufemi ndo quer
apenas continuar o legado de seu pai. Quer, a exemplo de Oia, aprender o segredo para que ela
também possa comunicar-se livremente na urbe, “cuspir fogo” e incendiar o espirito de seu
povo. (Re)empoderamento, (re)tradicionalizacdo, (re)democratizacdo: Alma da Africa
(OLINTO, 2007a, 2007b, 2007c) surge com a busca de elementos fundamentais para
sociedades, que (re)unem o que foi perdido no tempo, buscando no passado, pela méo das
matriarcas, as identidades violentadas pela colonizacdo e dispersas pela diaspora, para um
diferente futuro.

Dentro da ideia de um romance que parece apartar-se do tempo ocidental e que
caracterizamos enquanto metaficcdo geografica, o processo de individuacdo de Mariana, em A
Casa da Agua (OLINTO, 2007a), estrutura-se a partir do espaco. Em sua Poética do Espaco
(1993), Bachelard fala de um imaginario em que a casa ocupa lugar fundamental. E ela que
materializa a geografia de um periodo pelo qual todos passamos em nossa formacéo, quando

damos nomes as coisas e desenvolvemos o habitus, criando os primeiros codigos de
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pertencimento de nossa existéncia. Para ele, “somos 0s diagramas das fung¢Ges de habitar aquela
casa e todas as outras ndo sdo mais que variagdes de um tema fundamental” (BACHELARD,
1993, p. 24). Olinto ergue, em sua fi¢do, uma casa onde a dgua exerce papel alegorico. E a dgua
que separa dois continentes, na mesma medida em que os une. Assim, toda a narrativa do
primeiro romance tem por ponto nuclear a construcao da casa, onde sera escavado um pogo —
inicio da fortuna e da trajetoria africana da protagonista, nascida no Brasil. A Casa da Agua
(OLINTO, 2007a) divide-se em quatro partes, desenvolvidas a partir da relacdo das
personagens com a geografia, sejam elas: “A viagem”, narrativa do percurso da familia Santos
do Brasil até a Nigéria; “O marido”, que marca o processo de reterritorializacdo das
personagens em solo africano; “A Casa da Agua”, que descreve a concretizagio da protagonista
enquanto expoente econdmico e social, tornando-se parte do espaco africano e, finalmente, “O
Grande Chefe”, onde Mariana estabelece-se definitivamente em solo imaginario, na ficticia
Zorei, pais em que despontara Sebastian, em sua curta e tragica atuagéo politica.

Ja vimos que Mariana é uma personagem construida enquanto alegoria da Abolicéo,
representando ainda a reterritorializacdo das mulheres aguda e sua atuacdo na sociedade que
se forma com o fim da colonizagio europeia sobre a Africa. Essa mimese, porém, ndo se faz
sem a problematizacdo sobre a diaspora — que vimos na figura de sua avo, Aina, bem como
sobre as identidades que se chocam com a realidade africana, a partir do sentimento de
desterritorializacdo de Epifania, sua mae. Mariana sera a primeira mulher de sua familia a
transitar no mundo com total liberdade. Ao final da trilogia, aproxima-se dos cem anos. Olinto
planejara um quarto romance, que mostraria a morte de Mariana. Em entrevista para a biografia
Antonio Olinto: memorias péstumas de um imortal (ALBUQUERQUE, 2009), confessa que
foi dissuadido da tetralogia por sua editora francesa, Marie Pierre, que lhe pediu que mantivesse
viva sua personagem. Assim, Olinto optou por deixar em aberto o final da narrativa da
protagonista central de Alma da Africa (2007). Com isso, Mariana personifica tanto a
africanidade no Brasil quanto a brasilidade na Africa, hibridizando saberes e experiéncias de
dois continentes, fundamentais para a ressignificacdo da heranca colonial.

Em sua capacidade de metamorfosear-se para suplantar os limites que lhe séo
impostos, a protagonista se assemelha em resiliéncia a Oxum, quando a iabé transforma-se em
pavao para recuperar a chuva nos céus, sendo ainda capaz de sacrificar sua beleza, queimando
sua plumagem e tornando-se um abutre, ao aproximar-se do sol. Mariana jamais se sente
deslocada, mas pertencente aos dois continentes, dos quais se serve da lingua e da cultura com
naturalidade. Com o mesmo fascinio, deleita-se com as letras brasileiras e com as sonoridades

e a cadéncia das poéticas orais africanas. Mariana faz da diversidade cultural que a formou um
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espolio de suas lutas pessoais e das de sua familia. Sua cultura fragmentada &, por si mesma,
rica em nuances que constréem uma protagonista Unica. Seu orgulho e determinacdo serdo
transmitidos a Mariana lufemi, que une as civilizagdes brasileira, africana tribal e europeia, em
sua formagdo. Sua trajetéria de retorno da diaspora e seu sucesso em territdrio africano, a partir
da calma resoluta, coragem e astlcia — espelhamento do arquétipo de Oxum — servem de
representagdes para a sobrevivéncia dos saberes afroperspectivistas.

Frequentes imagens espelham metaforas que convertem Alma da Africa em alegoria
de maternidade e matriarcado. Assim, Aduké e Abionan, em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b)
mostram as potencialidades do vinculo entre mée e filha, na sociedade tribal. Uma experiéncia
plena de lirismo, resgatado pelas memorias de Abionan de suas viagens pelos territorios da
Africa subsaariana. Aina e Epifania surgem com as incompatibilidades trazidas pela
fragilizacdo identitaria na diaspora, com a divergéncia criada entre a mae, que reencontra a
cultura africana e a filha, que se reconhece unicamente como brasileira. Epifania e Mariana
discutem a reorganizacao familiar proposta pelo tempo, quando a maternidade € revertida pela
velhice — é Mariana quem cuida da mée, cuja decrepitude € acelerada por sua insatisfacdo no
solo africano. A transmissdo da tradigdo tambem é vista entre Mariana e sua neta, que cria como
filha e a quem passa seu legado.

Salientamos, em nossa discussdo sobre a trilogia, a forma com que Olinto problematiza
0 posicionamento do homem autoctone perante familia e sociedade, em sua comparagdo com
um fragil “trono de vidro”. A mais importante relacdo paterna surge pela auséncia, a partir da
tentativa de Mariana llufemi de reconstruir a figura de seu pai, de quem tem poucas
recordacdes. Apenas por ocasido da viagem de Mariana lufemi, por exemplo, é revelada a
identidade do pai de sua bisavo, que dé inicio a sua genealogia, Benedicto Santos —em momento
algum Epifania questiona sua origem ou pergunta pelo pai. Assim, apenas nos momentos finais
da trilogia, o nome do pai de Mariana surge na trama, como mero registro civil. Dessa forma,
Olinto acentua a caracteristica matrifocal da familia africana e afrodescendente.

A Mariana que é mencionada em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b) e retorna como
coadjuvante em Trono de Vidro (OLINTO, 2007c) figura a ancid da cultura iorubd. Como
vimos com Diop (2012), o continente africano origina uma sociedade matriarcal que se
estabelece na antiguidade e que foi dispersa pela diaspora, podendo ser observada em familias
matrifocais de diversas partes do mundo. Essa sociedade perpetua, ainda, um modelo que se
opde ao capitalismo ocidental, onde papéis econdmicos e politicos sdo divididos segundo outro
recorte, o etario, como traz a nigeriana Amadiume (1987), em seu estudo da Africa subsaariana.

A mundividéncia ioruba desestabiliza a dicotomia entre masculino e feminino, evidenciando a
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importancia dos ancidos, tanto econdémica quanto politicamente, em uma sociedade que se
organiza em conceitos etéarios, como lembra outra nigeriana, Oyewumi (1997).

Outro conceito fundamental para a compreensao do universo olintiano é o pensamento
animista, constante em sua prosa. Vemos uma natureza plena de afetos, ou seja, que afeta o
sujeito tribal. O destino desse sujeito se da por sua comunhdo com essa natureza, a partir da
qual é celebrado seu vinculo com a ancestralidade e o mito. Em Alma da Africa (OLINTO,
2007a, 2007b, 2007c), a experiéncia humana se faz, portanto, de forma integral, tendo o ritual
como unificador de cada membro da comunidade entre si e com 0 meio ambiente (ideais
reconheciveis, igualmente, no pensamento amerindio). Essa experiéncia passou por um longo
processo de desagregacao, sob a égide da sociedade moderna. Assim, compreende-se que a
colonizacdo ocidental é, por si so, a tentativa de dessacralizacdo da sociedade africana tribal e
americana originaria. E esse sagrado que se reconhece na natureza, pelas armas dos orixas, que
se erguem em defesa de um mundo que se pensava perdido.

A pluralidade linguistica € de idéntica importancia na trilogia, reverberada nas relagcdes
das personagens com a literatura e oralitura, oscilando ao mimetizar a performance e a escrita.
Os trés romances que compde Alma da Africa (OLINDO, 2007) s&o um exercicio constante de
lingua e linguagem, texto e contexto — plenos de implicacéo histérica. Em um cambiar constante
entre letra e voz, temos 0s escritos de Sebastian Silva, os mitos narrados pelo babalad
Fatumbi’®, as historias da ancid Mariana e, finalmente, a hibridizagio entre oracéo, poesia
escrita, poesia oral e filosofia dos pensamentos de Mariana Ilufemi. A lingua, em Olinto, pode
ser moeda de troca entre colonizados e colonizadores, estratégia de sobrevivéncia de velhas
tradicdes, projeto de resisténcia dos saberes tribais, mas sua centralidade é sempre de natureza
metaficcional, convertendo a palavra em prisma, o émi, principio magico que suscita a reflexao
intelectual e a refracdo de multiplas poéticas e tradigdes.

A lingua também pode ser arma, usada na defesa de ideais e na resisténcia de etnias.
N&o obstante, é também veiculo de violacéo cultural e imposicéo de valores estrangeiros. A
palavra, €, acima de tudo, campo para um embate constante entre as forcas coloniais (mesmo
apos o fim dos vinculos de exploracéo colonial oficial) e as sociedades tradicionais. A palavra
escrita disputa espaco com a oralidade dos oriquis, repetidos incessantemente e adaptados a
cada situacdo do cotidiano. O oriqui mostra seu poder de significacdo ao marcar o pensamento
da matriarca Mariana, ainda em sua adolescéncia, acompanhando-a quando surge para

substituir o pranto, ao qual a personagem se nega, adivinhando o grito de dor que se segue,

79 Curiosamente, Fatumbi é 0 nome dado a Pierre Verger quando de seu ingresso na Religido Tradicional Africana.
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enquanto abraga seu filho morto. E o oriqui que expressa a dor da mée diaspdrica, Pieta que se
recusa a prantear com a lagrima a perda de seu filho, roubado pela violéncia do embate pela
libertacdo africana. O oriqui assume outro status no deslisamento entre realidade e pensamento
de Mariana Ilufemi, combinado a salmos, poemas, teoria cientifica ou filosofia.

Exu, boca do mundo e senhor da palavra dita, brada que um de seus caminhos conduz
a excluso. E a perda do idioma nativo que marca a efetiva escraviddo de Aina, que se torna
Catarina. E a lingua africana a barreira intransponivel a expressio de Epifania, em terras
africanas. Olinto, a partir dos contos de Sebastian Silva, mostra ainda Sousa, 0 rapaz de um
pequeno vilarejo que, ao chegar na capital de Zorei, por ocasido da comemoragdo da
independéncia do pais, é incapaz de compreender o discurso do presidente, feito na lingua do
colonizador. Vemos a autocritica a que se submete Sebastian, ao apontar suas préprias
contradi¢cdes: o presidente que fazia o discurso, na histéria que escreveu, era ele proprio. Essa
capacidade de analise de Sebastian se repete com sua filha, Mariana Ilufemi, que analisa, a todo
instante, os desafios da redemocratizagcdo. A palavra é espaco de discussao politica, assim como
é espaco de guerra. N&o por acaso, Sebastian é associado a Xangd e Mariana llufemi, a Qi4,
orixas guerreiros, capazes de cuspir fogo. Mariana aproxima esse poder do dom da retorica,
conferido por linguas de fogo do Espirito Santo, no texto biblico, tanto quanto da magia dos
deuses africanos.

Oba Aré no terreiro de Mé&e Menininha, Olinto evita tomar a voz de suas personagens
para dirigir-se ao leitor de maneira 6bvia, em oposicdo a fala patriarcal e colonial. Olinto
também é considerado Ojuoba, “Os olhos de Xang6™, outro titulo que dividiu com Jorge
Amado, além do de imortal na Academia Brasileira de Letras. O astuto mineiro prefere a
sutileza, ao falar dos diferentes modos de vida africanos, descrevendo como essas tradi¢cdes vao
ruindo perante a colonizacdo. Em raros pontos da obra, instantes em que a trajetoria das
personagens assume uma dimensédo politica mais acentuada — como nos momentos finais de A
Casa da Agua (OLINTO, 2007a) e trechos de Trono de Vidro (OLINTO, 2007c) o texto reitera
a ideia de engajamento, expondo uma literatura empenhada com uma ideologia politica, de que
fala Alfredo Bosi (2006). Olinto prefere romper os grilndes que mantiveram o0s paises
colonizados por meio da representacdo das agruras e sucessos de suas mulheres, que superam
a terrivel agressdo sofrida pela diaspora. Opta ainda por fazer com que elas sejam protagonistas
plenas em suas vivéncias sociais, politicas e econdmicas, em oposicdo a fragil presenca
masculina.

Abionan, a jovem ndémade dos mercados iorubas, surge para confirmar a validade da

transformac&o produzida pelo matriarcado, atualizando e reificando essa influéncia da mulher
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dos mercados na sociedade ioruba. A mae é o primeiro contato, primeira face contemplada e
abertura para a alteridade (LEVINAS, 1982). A mulher de Olinto, multifacetado aedo de varias
vozes, é agente de uma univocidade que se contrapGe a equivocidade da visdo ocidental
mencionada por Lévinas. Alma da Africa (OLINTO, 2007) desobedece os moldes de saga
familiar, com um importante objetivo, compor a saga do matriarcado tribal, que influencia
familias matrifocais afrodescendentes até os dias de hoje.

Olinto interrompe a saga da familia Santos-Silva e interpde, com O Rei de Keto
(2007b), uma nova genealogia, trazendo a historia de mulheres que, contraditoriamente,
mantém seu vinculo com a ancestralidade africana inc6lume — as origens de Abionan remontam
aos obéas de Keto — mas ndo identificam sua familia por um sobrenome. Abionan e Aduké,
portanto, expandem a nocdo de ancestralidade, visto que ndo sdo parte de uma familia
tradicional especifica, sio alegoria para todas as familias, de todas as tribos da Africa
subsaariana. Hutcheon (1991, p. 96) trata de uma “heterogeneidade parodica”, que possibilita
afirmagdes de uma diferenca por si sO, contestadora. Ao parodiar a saga familiar,
desobedecendo-a, Olinto chama a atencdo para a ruptura da ancestralidade, conceito, como
vimos, basilar na mundividéncia orixaista. Justamente, por manterem intactos seus vinculos
com a tribalidade, Abionan e sua familia s@o indice de uma universalidade, da qual os Santos-
Silva foram furtados pela diaspora.

Da mesma forma, o conceito de odu é ressignificado no pensamento orixaista afro-
brasileiro, a medida em que foi rompida, no sujeito da didspora, sua capacidade de remontar
sua ancestralidade familiar. A compreensdo de mundo de Abionan e Aduke, por conseguinte,
permite ao leitor uma nocao do que foi apagado em Ainda e que ndo foi, portanto, transmitido a
Epifania ou Mariana. Essa antinomia entre os povos dispersos pela diaspora e 0s autoctones
colonizados torna o trajeto de resgate identitario de Mariana llufemi ainda mais dramatico.
Cabera a ela, em sua identidade hibrida, compor um novo espirito africano, fundado a partir de
elementos das tribos antigas da Africa, das mulheres dos terreiros afro-brasileiros e, nio
obstante, dos filosofos e pensadores ocidentais. Dessa maneira, fortalecidas em suas diferencas,
todas as mulheres da trilogia tém em comum a forca atavica do matriarcado. Univocidade nao
destituida de relevos entre cada subjetividade representada, onde mulheres, em seus diferentes
desejos, forcas e fragilidades, unem-se em prol da manutencao dos valores tribais, opondo-se a
um homem que colabora com o projeto europeu.

A astlcia de Oxum, a coragem de Oia e a sabedoria de lemanja vibram em axé, forca
de um matriarcado que resiste a colonizacdo. Ideal (co)laborativo de mulheres que se organizam

em um sistema que dialoga amplamente com o modelo pré-capitalista tribal, preservando
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valores como tradicéo, cultura e experiéncia. O nomadismo € crucial, entre as mulheres dos
mercados, atuando enquanto desobediéncia politica e econdmica. Abionan, ao deslocar-se
constantemente, empreendendo em diferentes espacos, repete a experiéncia ndmade da mae,
alargando os limites impostos pela colonizacéo e relativizando as fronteiras. Essa profissional
possui uma independéncia que o colonizador é incapaz de suplantar, como vimos em O Rei de
Keto (OLINTO, 2007b).

Jovens guerreiras e velhas feiticeiras, as iabas servem de espelho para a mulher
olintiana, em sua Eghé Eléye, sociedade secreta formada pelas maes ancestrais, que Santos
(2012) enfatiza como genitoras femininas. Tal modelo primitivo, mantido pelo matriarcado,
combina protagonismo econémico e solidariedade, em seu descentramento ideoldgico — ja
associado por Deleuze ao nomadismo (2001) — fundamental para um projeto descolonial.
Abionan toma para si a missdo de gerar um lider tradicional, capaz de recuperar a influéncia
benéfica do matriarcado. Segundo sua logica de restituicdo do axé, uma vez que foi a
participacdo do homem nos rumos politicos que permitiu a dominacdo estrangeira e a
fragilizacdo das estruturas sociais, cabe a um homem esse trabalho. A jovem vendedora tem o
projeto de educar um novo africano, distinto da ddbia e enfraquecida imagem que conhece. O
poder das iabas, enquanto principio descolonizatério, esta também ligado a sua funcdo de
mantenedoras da sociedade, partindo de sua £gbé Eléye. Olinto representa uma realidade que
mantém vivos os mitos de mulheres livres e emancipadas, cuja solidariedade é capaz de minar
0 projeto de ocidentalizacdo patriarcal. Sua metaficcdo coloca no centro da narrativa a acao
feminina, por si s, descolonizadora. Em sua solidariedade, a familia matrifocal é capaz de
unificar a sociedade africana pos-colonial, fragmentada na didspora. O que o colonizador encara
enquanto diferenca, a mulher das tribos insiste enquanto diversidade, riqueza capaz de alicercar
um novo continente africano, uma nova Africa, ou antes, varias novas Africas.

O poder feminino, assim como todas as outras formas de poder arcaico, precisou ser
combatido pelo colonizador. No desenvolvimento histérico, uma independéncia inevitavel se
estabelece dentro da divisdo do trabalho e das relacdes sociais que ocorrem dele. Esse modelo
econbmico, tratado por McClintock (1994) enquanto espécie de pré-capitalismo tribal, carrega
em si uma marca que o diferencia do colonial. H4 uma singularidade no processo laboral, uma
arte que se impBe a generalizacdo e a dissolucdo das diferencas na producdo. Enguanto
permanece arcaico, 0 processo de agricultura, manufatura e comércio preserva sua
singularidade. O capital tribal é feito de owd e axé, em vez de mais valia. Nele, os valores
subjetivos estdo imbricados ao labor. A Europa ja esteve em situagdo de relagGes capitalistas

mais primitivas, mas nelas, tanto a valoracdo do objeto ndo possuia nada de transcendental
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quanto o lugar da mulher era de subalternidade. As vassalas eram submissas aos maridos, ao
suserano e mesmo aos filhos. A obra de Olinto, ainda que brasileira, ao representar o que
Tutikian define como “na¢des emergentes” (2006, p. 16), repete valores vistos em literaturas
africanas, tais como “nacionalismo, identidade e alteridade” (TUTIKIAN, 2006, p. 17).

As ancids, além de antigas progenitoras, sdo o amalgama de um axé que esta
diretamente vinculado ao poder ancestral feminino. N&o por acaso, um dos mitos mais antigos
que envolvem a contenda entre os pélos masculino e feminino fala da acirrada luta entre Nana
(divindade que ja nasce ancid, ligada a lama original da vida) e Ogum (divindade associada ao
progresso e a tecnologia). Toda a simbologia que envolve esse mito é registrada por Prandi em
“Nand proibe instrumentos de metal no seu culto” (PRANDI, 2001, p. 200). Nand traz o
arquétipo contraditorio da fertilidade de uma mulher idosa. E ela quem fornece a lama original
com a qual foi feita a humanidade, mantendo sobre os homens sua tutela. Assim, coloca-se
contra 0 avango tecnoldgico representado por Ogum, superacdo dos antigos saberes que
representa. Combate também o poderoso Iku (representacdo da morte) — uma vez que uma
morte prematura impede a devolucdo do principio vital do sujeito a massa progenitora,
perturbando o equilibrio de circulagdo do axé (SANTOS, 2012). Nand € uma divindade
particularmente ligada a Oia, iaba da ancestralidade, senhora dos eguns, espiritos ancestrais.

A acéo silenciosa da velha Mariana, em protesto na frente do prédio onde Mariana
Ilufemi esta encarcerada, propicia o inicio do processo eleitoral, que levara sua neta ao poder
de Zorei. Sua presenca no processo politico €, portanto, o elemento que faltava para a
independéncia politica do pais, que devera ser feita sobre o trono de ouro das velhas matriarcas,
cercado da danca da vitdria das iabas — Mariana llufemi € tomada por um orixa (possivelmente,
Oia), na comemoracao da vitdria eleitoral, tal como fora em alguns momentos da caminhada
politica dentre as vilas e lugarejos de Zorei. A menstruacdo tanto é associada a Oxum quanto
ao poder matriarcal, presentificado pelas maes feiticeiras, Iya Mi Os6ronga, senhoras dos
passaros da noite e mantenedoras dos segredos femininos. Ja vimos que a repeticdo de fatos
evidencia a circularidade do tempo ioruba, bem como a forma com que a modificacdo de
pequenos detalhes, que acarretam grandes transformacdes na sociedade, mostra a restituicdo do
equilibrio do sujeito com o axé circulante. Assim como a menarca de Mariana assinala o inicio
da reorganizacdo pos-colonial, com o retorno da diaspora, o retorno do fluxo menstrual de
Ilufemi assinala sua vitoria eleitoral.

Se os arquetipos femininos tém especial influéncia na obra, notadamente, da mitica
orixaista, 0 mito masculino também influencia a narrativa, partindo de uma representacdo

indireta. Alma da Africa (OLINTO, 2007) tem em Sebastian Silva uma repeticio do motivo do



197

rei desaparecido, arquétipo reconhecivel no mito lusitano de D. Sebastido, perceptivel ao leitor
e confirmado pelo préprio Olinto, reiteradamente, em sua obra. A figura histrica e mitica
parece despertar especial interesse em Olinto, que a retoma em Alcacer-Kibir (Romance)
(OLINTO, 1997) e arrasta consigo, com seu desaparecimento cercado de lendas, os sonhos de
glérias portuguesas. J& Sebastian Silva, com sua morte, solidifica os ideais de libertagdo de
Zorei, fadado a ser o herdi encoberto da trama. Suas palavras sdo mais eloquentes na voz de
sua filha, destinada a concluir seu projeto politico, em um movimento que, frequentemente, é
chamado de sebastianista.

Olinto desenvolve, em sua trilogia, o que delimitamos enquanto poética da auséncia
masculina. Sebastian representa o ancestral divinizado por suas a¢cbes no mundo, que é sucedido
em sua obra por uma mulher, ndo menos mitificada pelo olhar autéctone. O encaminhamento
de llufemi — A Esperada — igualmente, para a posi¢éo mitica, € o centro da narrativa em Trono
de Vidro. Se Mariana pode ser analisada sob uma perspectiva de tese da mulher da diaspora
africana e Abionan como sua antitese tribal, atentamos para a interpretacdo de que Mariana
Ilufemi seja a sintese do processo de descolonizagio da Africa ioruba. A natureza dessa sintese
é, portanto, a sucessdo do herdi desaparecido por uma heroina presente — a descolonizacéo
africana a partir da retradicionalizacdo pelo matriarcado.

Ha uma segunda figura masculina relevante na trilogia, a crianca sonhada para um dia
se converter em um rei de Keto, igualmente ligada a um poderoso arquétipo — o herdi, filho da
matriarca, que é arrebatado pela morte. Assim como ocorre com Sebastian, Adeniran aparece
em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b) de forma indireta, por intermédio das lembrancas, dos
sonhos e fantasias de sua méde. Retomando o que tratamos enquanto poética da auséncia
masculina, quando o romance inicia, 0 menino ja esta morto. E a lembranca de sua morte e o
plano de uma nova gravidez que marcardo a obra, de maneira insistente. Essa crianca remete
ao motivo do “herdi juvenil”, que, ameagado pelos perigos da sociedade, apresenta inesperada
invencibilidade, podendo igualmente retornar da morte. Na mitologia orixaista, essa crianca
que desafia a morte € vista nas narrativas que envolvem os abikus, espiritos que sdo seduzidos
pelo prazer da experiéncia do nascimento, mas que, igualmente, ndo desejam permanecer por
longo tempo na terra. Ao representar o ideal de retradicionaliza¢do por meio da recuperacdo do
status dos antigos obas, Adeniran mostra o quanto esse projeto pode ser fragil. Sua mae,
Abionan, tem a fixa ideia de gerar um novo filho. O aparecimento da segunda crianca, no
fechamento da trilogia, que ostenta 0 mesmo nome, Adeniran — no ioruba, “a coroa tem

tradigio” — acena com uma esperanca de retorno dos costumes ancestrais. Curiosamente, o
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segundo Adeniran é um raro alivio cdmico na composic¢do olintiana, que privilegia a nostalgia,
a inconformidade e a luta pela subsisténcia.

Tanto em O Rei de Keto (OLINTO, 2007b) quanto em Trono de Vidro (OLINTO,
2007c), evidenciamos em nossa pesquisa a autocritica representada pelos escritos de Sebastian,
voltados para sua propria acdo politica. “As Historias do Sousa” surgem como libelo dessa
discussao e da necessidade de uma autoanalise pelo sujeito politico, agente da descolonizacdo.
A metaficcdo de Olinto relaciona também Sebastian Silva com uma importante personagem
historica, o Presidente Sylvanus Olympio, politico africano que foi presidente do Togo,
assassinado em 1963. A percepcdo de Sebastian enquanto figura que flerta com o mito e a
conversdo de sua filha em figura mitica, que ocorre nos ultimos trechos do romance,
possibilitam um olhar mais amplo sobre uma cultura onde o0s deuses sdo ancestrais divinizados
0 mito efetivamente caminhou entre os homens. Dessa forma, uma das possiveis interpretacoes
para Trono de Vidro (OLINTO, 2007c) é da transfiguracdo do sujeito em mito.

Um olhar para o sujeito da escrita da trilogia revela um autor multifacetado. Jornalista,
poeta, publicitario, educador, conferencista, romancista, poeta, politico apaixonado pelas
causas culturais e membro ativo da Academia Brasileira de Letras, foi também célebre
pesquisador da arte e cultura africanas, além de ocupar um importante cargo dentro do
Candomblé brasileiro. Ao tentar definir-se sobre essa diversidade de aspectos de sua vida,
Olinto diz que o que prevalece é “o lucido que ama a vida” (in ALBUQUERQUE, 2009, p. 48).
Esse amor pela vida transparece em Alma da Africa (OLINTO, 2007), afirmando-se como uma
possibilidade metaficcional de revisdo de um periodo da historia, cujas narrativas sao
preponderantemente eurocéntricas e masculinas. Atribuimos ao desejo de Olinto de colocar o
matriarcado como imagem central de sua trilogia a representacdo do mar e da memoria
enquanto dominios de lemanj, tal como aparece nos mitos brasileiros.

Olinto foi nomeado adido cultural em Lagos, Nigéria, em 1962, atuando por trés anos
no cargo e realizando mais de 120 conferéncias na Africa Ocidental (ALBUQUERQUE, 2009).
A trilogia Alma da Africa teve inicio, como vimos, com A Casa da Agua, publicada,
inicialmente, em 1969. Quando da escrita de O Rei de Keto, em 1980, além de profundo
conhecedor dos Candomblés da Bahia, onde ostentava dois titulos importantes, Ojuoba e Obéa
Eré, Olinto ja havia pesquisado a mitologia relacionada ao corpo de odus da tradicdo africana,
conhecendo sua ritualistica e tratando com religiosos. Dificilmente, portanto, ignoraria as
modifica¢des sofridas por alguns arquétipos na didspora. No imaginario do africano autoctone,
0 poder sobre 0s mares e oceanos pertence a um dos grandes patriarcas da cosmogonia orixaista,

Ol6kun. lemanja é pouco cultuada na Africa, sendo reconhecida como filha de Oldkun e
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associada a foz do rio Ogum, aos peixes e a concepcao. No entanto, se escolhesse a figura
masculina, impositiva e temivel de Olokun para associar aos mares, a interdicdo imposta a
Aduké teria uma interpretacdo completamente diferente e, consequentemente, a figuracao
literaria de Olinto seria modificada. A escolha de lemanja, tal como aparece nos mitos
brasileiros, enquanto senhora dos mares, da memdria e da familia confirma, portanto, nossa
teoria, que qualifica Alma da Africa (OLINTO, 2007) enquanto uma obra que parte da
representacio feminina das iabas para sua mimese da familia matrifocal da Africa subsaariana.
A trilogia de Olinto, em sua variacao de perspectivas propiciada pelo (inter)cambiar de estilos,
narratividade, tempo e espaco produz uma mimese hibrida, de mulheres igualmente mesticas
em sua cultura e historicidade.

Ao propor uma Alma da Africa (2007a, 2007b, 2007c), Olinto parte de um corpo
feminino, encontrando nas narrativas miticas solu¢des para uma realidade esfacelada. Revela
ainda o papel aceito pelo homem tribal como cumplice do colonizador, bem como a forma
como o matriarcado o interpela. E interessante notar que o ditado iorubé, ao opor pais e maes,
0s compara a dois tronos. O lugar ocupado pelos homens revela-se demasiado passageiro. Sob
0 peso da colonizagéo, principiam-se rachaduras, que tornarao esse trono de vidro uma espécie
de espelho para uma Africa fragmentada, arruinada e estéril. No entanto, nem toda a Historia
foi feita de vidro e 0 ouro das matriarcas aguarda para ser reencontrado no leito dos rios, que ja
foram deusas. O trono buscado por Mariana, Abionan e llufemi é feito de ouro, em sua
maleabilidade, beleza e constancia. Ouro capaz de atravessar 0s séculos, na voz dos griés e
babalads, na negociacdo alegre das mulheres dos mercados ou no canto das mées, com seus
filhos nas costas. Alma da Africa desnuda um corpo que foi historicamente violado, seviciado,
ferido, mas que se reconstitui a partir da solidariedade do matriarcado tribal, iniciado pelo

circulo das iabas, onde Oxum, lemanja e Oia ainda dancam ao som de tambores ancestrais.
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GLOSSARIQ®0

abiku®!, s. Denominagdo de um tipo de espirito que encara em pessoas especiais (lit. aquele
que nasce para morrer e retornar outras vezes)= eléré.

Ainda que ndo faga uma mencdo direta ao termo, em sua trilogia, Olinto reflete esse conceito
na histéria de Adeniran, o0 menino morto, filho de Abionan, que aparece em O Rei de Keto
(OLINTO, 2007b). O segundo filho de Abionan recebera o0 mesmo nome, aparecendo em Trono
de Vidro (OLINTO, 2007c) (N.A.).

adaba’, s. Ave africana equivalente a uma pomba silvestre que se instala no alto de grandes
arvores, ligada ao culto de Oxum.

ago*, agd?, s. Forma de pedir licenca.
adupé!, adupé? , Nos agradecemos.

adobalé?, s. Tradicéo iorubé de se tocar a cabeca no chdo, com o corpo inteiramente prostrado,
frente a pessoas superiores (N.A.).

Agudz‘a’l (agudé)gz‘, s. Termo que define os africanos e descendentes que retornaram do Brasil
para a Africa. ljo Aguda — Assembleia de Catdlicos.

Ayé, aiyé' (Aié)* s. Mundo, planeta

Alaafin, Alaaafin', s. Soberano da cidade de Oyo.

Alakétu® (Alaketo)®, s. Titulo do soberano da cidade de Kétu. > arakétu — povo do Kétu.
arokin®, s. trata-se do contador de histdrias de um povo ou nagdo (nagd) [paréntese nosso].
ase' (axé)?, s. 1. Forca, poder, o elemento que estrutura uma sociedade, lei, ordem.

babalawo® (babalad)?, s. Sacerdote de Ifa (lit. aquele que conhece os mistérios ocultos, os
mistérios transcendentais). <baba + ni + awo = babalawo [paréntese de Beniste].

babalorisa® (babalorixa)?, s. Sacerdote de culto as divindades denominadas Orixas. <baba +
ni + orisa = babalorisa.

Egan, Egangun?, (egum)?, s. Espirito de ancestral que se manifesta em rituais especificos.

80 Baseamo-nos no trabalho de Beniste (2020) na maior parte dos termos desse glossario. Quando o dicionario de
Beniste ndo abarcava determinado conceito, fizemos uso de nosso conhecimento, advindo da experiéncia nos
terreiros galchos e da pesquisa sobre as religifes afro-brasileiras. Utilizamos ainda, para um Unico termo desse
glossario, a pesquisa de Ellis (2007).

81 BENISTE, José. Dicionario yorubda-portugués. 5. ed. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 2020.

82 ACADEMIA BRASILEIRA DE LETRAS. Vocabulario ortogréafico da lingua portuguesa. 5. ed. Sao Paulo:
Global, 2009.

83 Expressdo facilmente reconhecivel e amplamente difundida, no cotidiano brasileiro, ainda ndo incluida em
nosso vocabulério ortogréafico. Notadamente, entramos em contato com essa terminologia em nossa pesquisa de
mestrado (COSTA, 2016).

84 ELLIS, Alfred Burton. Yoruba-speaking peoples of the slave coast of West Africa. Charleston, South Carolina:
Forgothen Books, 2007 [traducdo nossa].
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Egbé Eléye®, s. Sociedade das “possuidores de passaros”. Refere-se ao grupo formado pelas
Maes Feiticeiras, no qual participam as iabas (orixas femininos) e do qual Oxum ¢ a principal
integrante.

emit, emi®, s. Vida representada pela respiracdo.

Palavra magica, capaz de mobilizar o axé (N.A.).

epo?, epd?, s. Azeite.

epo pupal, s. Azeite de dendé.

geledé’, s. Mascara pertencente ao culto dessa sociedade.

Egbé Gelédé, s. é uma sociedade religiosa secreta, formada exclusivamente por mulheres,
voltada ao culto das lyd Mi Osorongd, dentre outras préaticas (N.A.)

gri6®, s. Contador de histérias. A palavra, associada a cultura africana, ¢ uma corruptela da
palavra creole e foi difundida por pesquisadores franceses, tais como Verger (N.A.).

Ibalégun?, s. Grande luta, na qual participam todos os orixas, contra um inimigo invencivel
(que podera ser a morte, um grande invasor, um ser espiritual maligno) (N.A).

If4%, s. Sistema de consulta divinatéria que utiliza 16 coquinhos de palmeira, ope ifa. Pela sua
importancia, é visto como uma divindade.

Ika?, s. Morte.
itan® (itan)?, s. Mitos, histdrias.

lyalode?, lalodé? s. Méae da Sociedade, um titulo civil feminino de alto grau, existente em todos
os distritos municipais da cidade de Egba.

Também é um titulo atribuido & Oxum, enquanto a principal iaba (N.A.).

lya Mi Os6ronga, s. Maes feiticeiras, também conhecidas como Senhoras dos Péassaros da
Noite (N.A.).

iyaba’, iya agba?, iaba?, s. Avd, matriarca, mulher idosa.

No culto orixaista, também se refere aos orixas femininos. No Brasil, sdo cultuadas Oia, Oxum,
lemanja, Otim (apenas no Rio Grande do Sul, essa iaba aparece como orixa feminino, tal como
na Africa), e Nand (N.A.).

oba!, ob&? s. rei, monarca, soberano
obanato?®, s. monarquia
obi', s. Noz-de-cola.

Noz utilizada em rituais religiosos do culto tradicional ioruba, na Africa e que também é
amplamente consumida, como estimulante, pelos africanos (N.A.).

odu! (odu)?, s. Conjunto de signos do sistema de Ifa que revela histérias em forma de poemas,
que servem de instrucdes diante de uma consulta, em niimero de 16.

85 SANTOS, Juana Elbein dos. Os Nagd e a morte: Pade, Asésé e o culto Egun na Bahia. Traducéo da
Universidade Federal da Bahia (UFB). Petrdpolis: Vozes, 2012.
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A melhor maneira de compreendermos, a luz do pensamento ocidental, o conceito de odu é o
de destino original, marcado quando do nascimento do sujeito (N. A.).
Opa Soro*, Paxord?®, Opaxord®, s. Cajado utilizado por Oxala.

Esse cetro marca as trés divisdes do mundo na cosmovisao orixaista — Terra, Céu, Mundo dos
ndo-nascidos (N.A.)

ori*, ori?, s. cabega.

orikit, oriqui?, oriki®, s. Titulo, nome, louvagdo que ressalta fatos de uma sociedade, de uma
familia ou de uma pessoa e, igualmente, seus desejos. O oriki costuma ser usado somente por
uma pessoa mais velha [...].

orisal, orixa? s. divindades representadas pelas energias da natureza, forgas que alimentam a
vida na terra, agindo de forma intermediaria entre Deus e as pessoas, de quem recebem uma
forma de culto e oferendas.

oréghd?, s. Semente utilizada em rituais, possuindo virtudes curativas, como a cura para a
bronquite.

Orant,0rum?, s. Céu, firmamento. Plano divino onde estdo as diferentes formas de espiritos e
divindades.

orilg!, s. Nome que denota um grupo de origem ou cla.

Owa!, s. Dinheiro, moeda.

8 Escrita registrada particularmente por Antonio Olinto, em sua trilogia Alma da Africa (2007).
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ANEXOS



ANEXO A: Algumas Datas Relativas aos Personagens Deste Romance®’

Catarina saiu do Piau com a familia em
Chegou a Juiz de Fora em

Saiu de Juiz de Fora e chegou ao Rio de Janeiro em

Pegou o0 navio para a Bahia em Catarina saiu do Piau com a familia em

Chegou a Bahia em

Saiu da Bahia para Lagos em

Chegou a Lagos em

Mariana foi para o colégio da Ilha Topd

Saiu do colégio em

Aina (Catarina) morreu em

Noivado de Mariana

Casamento de Mariana

Nascimento de Joseph

Nascimento de Aina

Partida de Sebastian para Fernando P4

Comeco da abertura do poco

O poco ganha sua placa Omi Agua Water e comeca a funcionar
Comeco da construcdo do sobrado da Rua Bangboshe
Inauguracédo do sobrado

Casamento de Emilia

Volta de Sebastian

Nascimento de Cosme e Damido, filhos de Emilia
Morte de Sebastian

Nascimento de Sebastian

A Casa da Agua ficou pronta em

Joseph vai estudar na Inglaterra em

21-03-1898
22-03-1898
11-05-1898
15-09-1898
20-09-1898
03-03-1900
07-09-1900
20-10-1900
10-06-1901
03-11-1901
27-01-1904
10-05-1904
29-03-1905
15-01-1906
16-03-1906
27-12-1906
03-04-1908
10-01-1908
28-07-1908
01-10-1908
20-01-1909
20-03-1910
25-03-1910
10-10-1910
07-12-1910
21-09-1922
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87 A presente cronologia esté incluida no primeiro romance da trilogia, A Casa da Agua (OLINTO, 20074, p. 387

— 389).



Antonio, que acompanhara Joseph, volta de Londres casado
com Elizabeth em

Aina segue para a Inglaterra em

Nascimento de Bill, filho de Antonio e Elizabeth
Sebastian segue para a Franga em

Morte de Elizabeth

Yao chega a Uid4 em visita

Antonio volta pra Londres com Bill em

Antonio segue para a Bahia em

Joseph chega de Londres com Adolph em

Adolph morre em

Ebenezer morre em

Casado com Esmeralda, Antonio volta da Bahia em
Casamento de Joseph

Volta de Aina de Londres

Sebastian volta de Paris em

Mariana conhece Fadori em

Joaquim, filho de Antonio e Esmeralda, nasce em
Nascimento de Mauricio, filho de Joseph e Ana
Casamento de Sebastian

Casamento de Aina

Fadori segue para a Europa em

Sebastian viaja para a Franca em

Morte de Epifania

Morte de Maria Gorda

Morte do Professor Armand Casteller

Nascimento de Adebayo, filho de Aina e Fagun
Nascimento de Alexandre, filho de Joseph e Ana
Nascimento de Augusto, filho de Antonio e Esmeralda

Morte de Fatumbi

11-12-1923
10-06-1924
08-07-1924
05-09-1925
18-08-1929
12-11-1931
23-07-1932
21-01-1933
24-06-1933
21-11-1935
29-11-1935
17-05-1936
10-12-1938
03-01-1939
10-05-1939
28-05-1939
14-07-1939
07-12-1941
04-04-1942
06-06-1944
09-09-1945
22-12-1945
01-05-1946
02-06-1946
07-06-1946
20-04-1950
27-06-1950
19-08-1950
17-12-1958
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Nascimento de Mariana, filha de Sebastian e Segui e morte de Segui
Independéncia de Zorei
Nascimento de Sebastian, filho de Mauricio e Maud

Morte de Sebastian

10-12-1959
05-10-1960
07-12-1967
14-02-1968
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ANEXO B1: Fotos da experiéncia de Antonio Olinto em terras africanas®®

A “Casa da Agua” (Water House), erguida por Jodo Esan da Rocha, pai de Candido da Rocha, hoje
tombada pelo governo da Nigéria

8 o presente material foi retirado da obra Brasileiros na Africa (OLINTO, 1980) e n&o esta creditado.
Transcrevemos as legendas de Olinto
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ANEXO B2: Fotos da experiéncia de Antonio Olinto em terras africanas

Romana da Conceicéo, seu filho Olujimi e trés netos
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ANEXO B3: Fotos da experiéncia de Antonio Olinto em terras africanas

Da esquerda para a direita, Jorge Borges da Silva, Ademar Ferreira da Silva, Romana da
Conceicdo, Zora Seljan, Pacheco Morgan, Antonio Olinto, Benedicto Ramos, a filha e a
mulher de Ademar
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ANEXO C: Desenho de Brazilian Quarter

Planta do centro da cidade de Lagos, situado na ilha do mesmo nome, com a localizagéo do
“Brazilian Quarter” (Bairro Brasileiro) e as trés ruas principais desse bairro: Bangboshe
Street, Ibosere Road e Tokunboh Street
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ANEXO D: Mapa real da Africa, regido do Togo®®
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8 disponivel em <https://geology.com/world/togo-satellite-image.shtml>, Gltimo acesso em 05 de outubro de
2020.
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