“A expressio é de Angel
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mostra a formagio dicotomi-
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Unico espago possivel dos na-
tivos.
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na ou Africa negra.
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Quando Adonias Filho representa o complexo cultural brasileiro, seu
olhar incide sobre a cidade americana iletrada', seu patrimonio de ora-
lidade e manifestagdes de um sagrado voltado para a natureza, “o teismo
silvestre” apontado por Bernardo Bernardi (op. cit.: 396) na antiga cul-
tura oral grega. De forma subsidiaria, aparecem manifestagdes laicas no
cendrio urbano, quando o autor representa elementos da cultura popular
brasileira. O autor escolhe as representagdes africanas® e indigenas como
interfaces bésicas de nossa identidade cultural, de quem o interlocutor
seria a alteridade européia. A cada passo de sua narrativa, inferimos que
essas culturas integrariam o interior de nosso complexo cultural, media-
das, sobretudo, pelo sagrado e pela oralidade. Apesar de, em seu projeto
estético, Adonias atribuir lugar de realce aos interlocutores africano e
indigena, seu procedimento ultrapassa o veio particularizante. Desses
grupos, o autor retira valores que constituem verdadeiros universais da
cultura, como a integra¢do com o mundo natural, a presenga do sagrado
e a valorizagao da memdria.

Mas, quer na cultura africana, quer na indigena, o sagrado ¢ a
tradi¢do oral so integrados, pois, nos povos sem tradi¢do escrita, essa
relagdo é transmitida e realizada pela palavra falada. Esta, para
Dominique Zahan (1976), € um equivalente da d4gua e do fogo na teolo-
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gia africana: uma poténcia fundadora cuja for¢a se manifesta nas fun-
¢des rituais.

Como no mundo grego, religido, arte e trabatho nio se separam na
cultura africana, fundindo-se em um todo integrado que € a vida da tribo.

Se, por um lado, Bernardo Bernardi propde o termo “tefsmo sil-
vestre”, Dominique Zahan utiliza o de “templos naturais” (1976: 586)
para o sagrado africano, descrevendo a profunda ligagdo entre o homem
€ 0 cosmos, cuja base € material e concreta. E com a natureza e seus
elementos (terra, ar, fogo e 4gua) que os africanos articulam sua relagio
com o sagrado, comunicando-se com os astros, a flora e a fauna
circundantes, para expressarem suas dificuldades cotidianas ou milenares.
O calenddrio espiritual € organizado de acordo com as esta¢des da natu-
reza, que delimitam o calendario agricola e a vida da tribo; por essa
razao, o espag¢o natural transforma-se, circunstancialmente, em ritual.

Também na cultura indigena americana o historiador Ake Hultrantz
(1976) encontra essa profunda integracdo com os elementos naturais;
entre os povos da América do Norte registrou-se o culto ao deus Mestre
dos alimentos, assim como na América do Sul foi observada referéncia a
uma deusa-mae, protetora da agricultura. Entre nés, o Curupira dos tupis
é considerado o senhor das florestas, assim como cada drvore, no relato
dos carafbas, possuiria um espirito que precisa ser, por vezes, apaziguado.

H4 uma nog¢do comum as tribos americanas — conforme registro
de Hultrantz — de que espiritos vegetais guardam segredos da floresta,
cuja devastacao deve ser punida. Esse pesquisador recolheu o depoimento
de um indio norte-americano, quando o obrigaram a cortar grande exten-
sdo de florestas: “Devo cortar as entranhas de minha mae?” (ibidem: 732).

Essa relacdo intima dos grupos referidos com a natureza é capta-
da por Adonias Filho em seus romances, onde o espago brasileiro é den-
samente impregnado por valores sagrados transmitidos pela tradi¢do oral.
Entram em cena, pois, os indigenas e os negros, estes fortemente associ-
ados 2 Africa; de forma sutil, mas recorrente, surgem cantadores popu-
lares que o narrador relaciona inicialmente aos antigos cegos e cantado-
res videntes no mundo helénico, mas que posteriormente adquirem uma
autonomia que pode ser explicada pelo fato de as culturas serem dinami-
cas e suscetiveis a urbanizacgfo e secularizago. Neste sentido, a concep-
¢d0 que o autor nos deixa entrever do complexo cultural brasileiro se
expande; aos indigenas e negros acrescenta figuras da cultura popular
brasileira, voz ndo-hegemonica, mas viva.,

A escolha de grupos e subgrupos socioculturais alijados da gran-
de cultura nacional, branca e hegemoénica, ndo € aleatéria; o escritor
reconhece nessas matrizes étnicas e populares a base referencial de nos-
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sas narrativas, bem como atribui a oralidade espago decisivo na compo-
si¢do de nosso épico. Em artigo publicado na Revista Brasileira de Cul-
tura (1972), o também critico literario Adonias Filho assim se posiciona
sobre a questao:

O fabuldrio popular engendrando a epopéia, os contos e
abeceddrios mobilizando o repositorio folclorico, fornecendo os
tecidos para o romance. Em sua continuidade, a partir do século
XVI até a eclosao erudita do romance nos comegos do século
XIX, em sua continuidade — abrangendo as contribuigoes indi-
gena, africana, e ibérica — a oralidade executa trabalho [...] ex-
traordindrio que a critica histérica inexplicavelmente néo asso-
ciou ao romance. (ibidem: 147, grifos nossos)

Mas escritores preocupados em representar o complexo cultural
brasileiro, como Mdrio de Andrade, registram uma espécie de estranhe-
za diante do insuficiente aproveitamento que fizemos dos valores indige-
nas e africanos, o que provavelmente se deu pela for¢a da hegemonia
colonizadora de base européia. Em O turista aprendiz (1976), Mério
observa que

Hda uma espécie de sensacao ficada da insuficiéncia, de
sarapintacdo, que me estraga todo o europeu cinzento e bem
arranjadinho que ainda tenho dentro de mim |...] E esta pré-
nocdo invencivel |...}, de que o Brasil, em vez de se utilizar da
Africa e da India que teve em si, desperdicou-as, enfeitando com
elas apenas a sua fisionomia, suas epidermes, sambas, maracatus,
trajes, cores, vocabuldrios, quitutes... E deixou-se ficar, por den-
tro, justamente naquilo que, pelo clima, pela raga, alimentagao,
tudo, ndo poderd nunca ser, mas apenas macaquear, a Europa.
(Andrade, 1976: 60 e 61, grifos nossos)

A associacio do termo India (pais) a cultura indigena s6 pode ser
aceita como licenca poética de Mario, uma vez que nio apresenta base
cientifica de apoio. Mas quando, no final da década de 20, Mdrio de
Andrade escreve sobre esse aproveitamento superficial das culturas afri-
cana e indigena, antecipa, em quase meio século, a critica ao que se
chama de “folclorizagio de uma cultura” — ou seu uso como objeto
ex6tico —, o que corroboraria sua nio inclusdo na identidade socio-
cultural brasileira. Autores como o préprio Mario de Andrade, Guima-
raes Rosa e Adonias Filho evitarao esse olhar reducionista sobre as fa-
ces subalternas do pais, retirando de regides vistas como exéticas — por
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que distanciadas da perspectiva do autor — verdades humanas validas
para compreender o local e o universal, sem excludéncias.

No momento histérico em que Adonias escreve sobre esses gru-
PoOSs, que se entrecruzam com a cultura popular e a base rural nas ques-
tOes relativas a tradi¢do oral € a um sagrado ndo candnico, um elemento
comum atravessa-os. Pouco valorizados nos espagos urbanos e cosmo-
politas, cantadores, habitantes rurais, indios e negros constituirio a face
mistica e difusa do pais, que encontrard no meio rural, ou nos subirbios
das grandes cidades, o exiguo espago de expressdo. Serdo, sempre,
dicotdmicos esses espacos, porque dilacerados por uma contradi¢do que
nos constitui, hoje.

Que somos nds entre os povos do mundo, os que ndo somos a
Europa, o Ocidente ou a América original? [...] A macro-etnia
pos-romana |...] defrontou-se na América com uma nova prova-
¢do. Frente a milhées de indigenas e outros tantos milhoes de
negros, novamente se transfigurou, mais amorenando-se e mais
se aculturando [...]. Primeiro, a contribui¢ao européia de técnicas
e de conteiido ideolégicos [...). Segundo, seu antigo acervo cultu-
ral que, apesar de drasticamente reduzido e traumatizado, pre-
servou linguas, costumes, formas de organizacdo social [...] ar-
raigados em vastas camadas de populac¢do, {que] conduzem den-
tro de si [...] o conflito entre a cultura original e a civilizagio
européia. Alguns deles tiveram sua “modernizagdo” dirigida pelas
poténcias européias que os dominaram. (Ribeiro, 1994: 86 e 90,
grifos nossos)

Evidentemente, poderiamos inferir que a face urbana do moder-
nismo brasileiro e a crescente desvalorizacdo do espago rural na arte
relacionam-se com essa modernizagio conduzida por fora; desarticulan-
do esse veio modernizador cosmopolita, Angel Rama® (1975) apresenta-
ra escritores como Juan Rulfo, Arguedas, Guimaraes Rosa e Mario de
Andrade, a quem chamara de transculturadores narrativos — 0s que
traduzem as tensdes entre as manifestacdes externas e internas de uma
mesma cultura.

Darcy Ribeiro chama-nos, reiteradamente, de “povo novo™; essa
expressdo é mostrada como resultado da “confluéncia dos contingentes
profundamente dispares em suas caracteristicas raciais, culturais e lin-
giiisticas” (op. cit.: 92), que nos diferenciariam das matrizes formado-
ras. Somos, hoje, uma sintese tensa composta a partir de fragmentos
culturais de patrimdnios diferenciados.

* O artigo de Angel Rama-
“Transculturag@o na narrati-
va latino-americana” -~ foi tra-
duzido para os Cadernos de
Opinido (Rio, 1975). Julgo
fundamental a leitura desse
estudo para esclarecer o tra-
tamento literdrio de questdes
culturais entre nds.
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Nossa juventude, ou nossa diferenciaco, fez-se a partir de dolo-
rosos processos de colonizagao (com o indio) e de destribalizag¢do, com a
escraviddo negra. Darcy Ribeiro considera a escraviddo uma forca
destribalizadora, pois “desgarrava as novas criaturas das tradi¢des an-
cestrais para transforma-las no sub-proletariado da sociedade nascente”
(ibidem: 94). Também o antrop6logo Roberto Cardoso de Oliveira (1981)
registra a depreciagio socioecondmica e cultural a que sio relegados
jovens indios nos grandes centros urbanos brancos. Oliveira detectou
experiéncia de jovens indigenas que, atraidos pelo fascinio tecnolégico,
buscam uma vida melhor nas cidades. Quando percebem que, nelas, sdo
desqualificados socialmente, regressam a seus sistemas tribais onde sdo
valorizados; renasce, entdo, dessa dolorosa experiéncia, um gradativo
sentido de reconstrugdo étnica.

Outro antropdlogo brasileiro, Egon Schaden (1969), observa que
muitos grupos sobreviventes, apds relagdes interculturais e conseqiiente
perda de elementos de sua cultura, mantém e alimentam um forte sentido
de reconstrucdo étnica. Essa consciéncia tardia de sua cultura se mani-
festa, sobretudo, nas manifestagdes religiosas e na reiteragdo dos ritos
mais antigos. Também Shaden nos lembra, citando estudos de Eduardo
Galvao e Mario Simdes, que quando culturas indigenas parecem desapa-
recer, seu patrimonio étnico, religioso e psicossocial sobrevive nos mes-
ticos, que passam a ocupar 0 mesmo territdrio. E o caso dos indios
Tenethdra do Maranhdo que, apesar da integracdo ao branco e conse-
qiiente descaracterizagdo, influenciaram profundamente a subcultura
amazoOnica, conforme pesquisa de Eduardo Galvao; também sertanejos e
caboclos, distanciados de centros urbanos, teriam herdado indiscutiveis
tragos indigenas, como a integragdo com os elementos naturais.

Onde se encontrariam, no espago brasileiro, o cantador popular, o
negro e o indio? Ainda hoje, habitantes das grandes cidades, muitos
trazem a selva e o campo nos valores e na retérica, unindo-se, nessa
cidade iletrada, pela oralidade e por um sagrado de bases nio candnicas.

No espago urbano, o didlogo de formas e culturas se efetiva e esta
base sagrada, sobretudo no que concerne aos fendmenos populares, pode
laicizar-se, como lembra o pesquisador brasileiro Oswaldo Elias Xidieh
(1967).

Os grupos rusticos brasileiros sdGo com escassas excegoes catoli-
cos. [...] E um catolicismo todo especial porque reajustado, atra-
vés do tempo, ao impacto de culturas diferentes entre si. [...] essa
secularizagdo se da quando certos aspectos e valias de velhas
crengas e prdticas magico-religiosas de um dado momento em
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diante, passam a ser considerados como excessivamente
miraculosos e, portanto, impossiveis. Para tanto, para reduczir o
sagrado ao profano, o sério e venerdvel ao cémico e ridiculo |...]
o mundo rustico dispoe, também, de um repositorio tradicional de
referéncias irreverentes sobre as coisas da fé. (ibidem: 111 e 135)

O pesquisador afirma, ainda, que ha sempre uma possibilidade de
secularizac¢do implicita nas crengas e costumes religiosos rusticos e po-
pulares porque estes nao se congelam no tempo, deixando-se influenciar
por novas tecnologias que, obviamente, modificam sua visdo do mundo
sagrado.

A concepgao, defendida por Adonias Filho, de que o indianismo
constituiria uma das matrizes fundamentais de nossas narrativas, encon-
tra eco na histdria da critica literaria latino-americana mais recente.
Antonio Candido j4 havia tragado em 1959 um percurso desse olhar
sobre o indigena, desde o Romantismo até o que chama de neo-indianismo
dos modemistas brasileiros — mais calcado em bases etnogrificas.

Evidentemente, o escritor Adonias Filho, ao posicionar-se critica-
mente sobre o tema, comprovou a visdo de Antonio Candido referente a
base etnogréfica mais consistente dos modernistas brasileiros; recorren-
do a Couto de Magalhaes e aos antropélogos Franz Boas e Mary Austin,
Adonias enfatiza os elementos da contribui¢io indigena a fic¢ao brasi-
leira. A relacdo com a natureza, da forma étnica, transparece na compo-
sicdo do espago romanesco e da propria personagem, que se impregna de
aspectos animais sem que isto configure uma redugao estilistica. Neste
caso, comparar seres humanos a animais, no universo romanesco adoniano
€ em outros escritores, tem seu correspondente na nogéo indigena, mas
também catélica de base medieval, de que o homem nio € o senhor do
mundo natural, mas um de seus integrantes, com os quais deve relacio-
nar-se com respeito e em situacio de igualdade.

O cendrio surge ao vivo na aparicdo da selva, os rios e as drvo-
res, as estrelas e o0 sol, as noites e as madrugadas. A personagem
dispde de conduta psicolégica na revelagcdo de um cardter como
[...] a astiicia no jabuti e a falsa esperteza na raposa. A trama
episodica constitui uma seqiiéncia légica e engendra o centro de
interesse. [...) E a mensagem, que Couto de Magalhdes pbde cap-
tar ao examinar os argumentos, revigora os mitos indigenas.
(Adonias Filho, 1972b: 150)

Essa influéncia indigena, defende o autor, se relacionard com as
constantes literdrias ibéricas e africanas, com as “tradi¢des indigenas,
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ficcional € mitica [concorrendo] para formar a tessitura dos nossos con-
tos populares” (ibidem: 150).

O critico britanico Gordon Brotherston (1993) amplia a perspec-
tiva sobre o tema. Os textos sobre a colonizacio da América Latina
foram escritos por viajantes europeus comprometidos com o processo
politico-ideoldgico, de base judaico-cristi e eurocéntrica; nesse sentido,
ouvir a voz dos autdctones € fundamental para conhecermos sua visdo
de mundo e dissecar valores religiosos que — até entdo — nos vinham
filtrados pela perspectiva externa.

A primeira constatacdo — ou retificacdo — a fazer € a de que a
auséncia de uma escrita alfabética nfo significa auséncia de tradigao
ret6rica; Brotherston lembra que hd uma rica tradi¢@o oral tupi-guarani,
como uma igualmente rica tradi¢do watuna.

Uma leitura atenta dos préprios viajantes estrangeiros sobre a Amé-
rica— posteriormente aproveitada pelos romanticos e pelos modernistas
— permite-nos perceber a existéncia de verdadeiros géneros retéricos como
narrativas orais, cangdes, gritos de guerra e cantos funerarios, ratificando
a posi¢ao de autores como Gordon Brotherston e o sui¢o Martin Lienhard
(1993). Para este, o continente americano jamais constituiu um vazio cul-
tural, pois aqui existiam “coletividades organizadas, com praticas
discursivas socialmente estaveis e de grande sofisticagio, fundamental-
mente orais” (Lienhard, 1993: 43). Vinte e trés anos antes, ainda na déca-
da de 70, Adonias defende essa mesma idéia, referindo-se ao Brasil.

Com esses textos veio igualmente a visdo do mundo dos povos
indigenas, caracterizada, segundo Brotherston, por uma permanente ce-
lebragéio da agricultura, uma integracio do homem com a natureza e
com as outras espécies, uma visdo cosmogonica, além de um modo mui-
to particular de conceber os limites entre o sonho ¢ a realidade.

De um extremo a outro do continente, a visGo americana da cha-
mada conquista foi captada em um mosaico de imagens, em uma
variedade de fontes que tém em comum uma perspectiva indigena.
Abundam exemplos de linguagem falada, fixada alfabeticamente,
que com variados recursos retéricos defendem a América de seus
invasores em termos tanto politicos como morais e religiosos. No
momento dos primeiros contatos vemos como nas costas do Brasil
os Xamas tupis tratam os padres franceses e portugueses de hi-
pocritas, de caribes... e de ignorantes de Deus e do mundo indi-
gena [...]. (Brotherston, 1993: 66, traducio e grifos nossos)

Em um texto oral transcrito por Miguel Léon Portilla e referido
por Brotherston, a voz magoada de um indio ndhuat] lamenta que te-
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nham posto preco no jovem, no sacerdote, na crianga e na donzela, sem
que tenham os colonizadores aquilatado as riquezas de jade e ouro das
terras espoliadas. No poema “O canto do Piaga”, de Gongalves Dias, ha
um lamento indigena semelhante, enunciado pela voz do sacerdote indi-
gena (0 piaga).

Nao sabeis o que o monstro procura?
Nao sabeis a que vem, o que quer?
Vem matar vossos bravos guerreiros
Vem roubar-vos a filha, a mulher

Vem trazer-vos algemas pesadas

Com que a tribo tupi vai gemer

[...]

Mesmo o Piaga inda escravo hd de ser
(Gongalves Dias: s/d)

Para Gongalves Dias, a chegada do colonizador branco ameagara
a unidade étnica e religiosa das tribos, profanando “manit6s e maracds”;
esse tema € muito caro ao poeta, que se diferenciara de José de Alencar
por uma perspectiva mais centrada no indigena e na constatacao doloro-
sa de seus valores ameagados. No poema “Deprecacdo”, o enunciador,
introjetando a visao americana, reclama de Tupa o abandono das nagdes
indigenas e o avanco do Deus cristdo; para o poeta, o deus indigena
colocou em si mesmo uma mascara — “um denso velamen de penas
gentis”, o que o impediu de aquilatar a tragédia dizimadora de seu povo.
Esse poema € um criativo exemplo do didlogo entre os dois sagrados a
partir de uma voz indigena, tdo pouco ouvida na critica literdria e nas
formas artisticas antigas e atuais.

No texto indigena (maia-quechua) Popol Vuh, a voz de um nativo,
ao relatar a origem do mundo, afirma que os homens se distinguiram,
pela primeira vez, dos animais, quando neles se instaurou a “capacidade
de honrar o céu” (Pizarro, 1993: 72).

Lendo, na atualidade, textos orais indigenas, Martin Lienhard
(1993) apresenta uma diferenga fundamental entre ambos: nos primei-
1os, a prética retdrica nédo se dissocia de outras praticas sociais como o
trabalho, o rito religioso ou o exercicio politico. Nesses textos orais —
profundamente integrados ao cotidiano de seus autores e receptores —,
ndo se pode falar em autonomia artistica; como na literatura oral grega,
as manifestacdes artisticas integram a totalidade da vida cultural. Como
igualmente ocorreu na tradi¢do grega, apoiamo-nos em transcrigdes e
tradugdes de fragmentos culturais.



* Provavelmente imbuido des-
se espirito eurocéntrico, José
de Anchieta, no Brasil, escre-
veu textos em idioma indige-
na que veiculavam ideais eu-
ropeus e judaico-cristaos.
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Lienhard afirma que, por volta de 1570, o poder europeu reprimiu
qualquer tentativa de transcri¢io de textos indigenas, temendo o ressur-
gimento da memdria coletiva e do orgulho étnico.* Isso evidentemente
ocasionou uma representa¢ao da cultura indigena descentrada de sua
base referencial; como um modemista de expressdo neo-indianista,
Adonias Filho supera essa lacuna lendo antrop6logos ingleses das déca-
das de 60 e 70. Isso provavelmente motivou sua postura critica voltada
para a importincia da oralidade na vida dos povos e na composi¢io
ficcional.

Para Pierre Clastres, a palavra falada constituiu uma forma de
poder politico nas primeiras sociedades americanas, atribuindo prestigio
aquem a utilizasse. Os indigenas consideravam-na um dever dos chefes
e controlavam a veracidade, ou propriedade, de seu contetido, a fim de
que fosse mantida a tradicéo.

Sobre a tribo reina o seu respectivo chefe e este reina também
sobre as palavras da tribo [...] Senhor das palavras: é esse o
nome que muitos grupos dao ao seu chefe. (Clastres, 1990: 107)

Essa palavra falada citada por Clastres guarda profunda seme-
Thanga com a “palavra antiga” encontrada por Walter Mignolo (1993)
em grupos indigenas mexicanos: oral, ritual e coletiva.

Ap6s uma viagem que fez a Africa, Adonias Filho escreve Luanda
Beira Bahia, romance que representa a trajetéria da colonizag@o européia
no Brasil, introduzindo, consciente e intencionalmente, a importincia do
elemento africano em nossa formagio cultural. “Pedagos vivos da Africa
estdo na Bahia” — afirma nesta obra o narrador de Adonias Filho, reite-
rando uma relagdo entre os dois continentes que se repete em sua ficcao e
no artigo, ja mencionado, da Revista Brasileira de Cultura (1972b).

A chegada do contingente negro ao Brasil, segundo Eduardo
d’Amorim (1996), faz-nos refletir sobre duas questdes: a primeira, € que
o0s negros africanos ja possuiam dominio de algumas tecnologias — fato
favorecedor do escravagismo negro; a segunda € que havia escraviddo na
Africa, mas para aqui foram enviados grupos de virias etnias ¢ hierarqui-
as, com desarticulagdo violenta das organizagdes tribais anteriores.

Diferentemente de outros imigrantes que, apesar do exilio e das
dificuldades de adaptagdo, receberam um territério — o que lhes possi-
bilitou manter uma forma de unidade étnica —, o processo imigratério
africano realizou-se em condi¢des extremamente desfavoraveis. Com essa
posi¢do concorda Antonio Candido, para quem esse lugar inicial desfa-
vordvel ocasionou a tardia utilizagdo do negro em nossa literatura. Se o
indio desaparece de nossa vida pelo processo colonizador, reaparece com-
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pensatoriamente como mito literdrio — um paradigma de heroismo da
jovem nagdo. Para Antonio Candido, no entanto, o negro

escravizado, misturado a vida quotidiana em posi¢do de inferio-
ridade, ndo se podia facilmente se elevar a objeto estético, numa
literatura ligada ideologicamente a uma estrutura de castas.
(Candido, 1975: 274)

Para Maria de Nasaré Baiocchi, que escreveu Negros de Cedro,
somente no inicio deste século a contribui¢do do elemento negro a soci-
edade brasileira passa a ser objeto de investigacio cientifica, em oposi-
¢do a do indigena.

enquanto as nossas populacdes tribais eram investigadas por
naturalistas que compunham expedicoes cientificas, nacionais e
estrangeiras, a presenca do negro na cena brasileira sé transpi-
rava fragmentada, como tema de literatura, nas observagées
fugidias feitas por viajantes. (Baiocchi, 1983: 2)

Alfredo Bosi, no ensaio “Sob o signo de Caim” (1992c), analisa
alguns aspectos fundamentais da poesia condoreira de Castro Alves. Para
o critico, nossa retérica poética vai sinalizar para processos de mudan-
¢a, com a transformagao da imagem do Brasil que, de paraiso tropical,
passa a ser representado com uma nédoa social, por insistir na politica
escravagista. A paisagem poética que se v€ nos textos de Castro Alves
mostra uma contradi¢do entre o mundo natural e o inferno social, com
projecoes deste sobre as cenas romanticas; o poeta mostrara “palmeiras
torturadas” e “epopéias manchadas” pelo estigma da escraviddo. Nos
limites do século XIX, Bosi vislumbra uma importante mudanga no ni-
vel retérico.

Faczer o continente negro dizer-se, dar-lhe o registro de primeira
pessoa, foi um passo adiante no tratamento de um tema que,
pela sua posicao em nosso drama social, tendia a ser elaborado
como a voz do outro. [...] A combinacdo de uma Africa arcana
(“hd dois mil anos” ...) com uma Aﬁ'ica-sujeito (“te mandei meu
grito” ) é a novidade primeira do poema [...] pois dd ao pretérito
mais obscuro e ao mito [...] o poder magnético da presenga ime-
diata em que se resolve todo ato de interlocugdo. A Africa él...]
um ser animado e, pela atualizacdo do eu poético, um ser que
tem consciéncia de sua identidade e de sua historia. (ibidem:
254, grifo do autor)
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A leitura de Bosi — extremamente atenta — mostra-nos como a
tradi¢do judaico-crista, embasada no Génesis, atribui ao homem negro a
maldi¢cdo de Cam — espécie de projecio da culpa adamica. Para esse
critico, a referéncia biblica circulou nos séculos XVI, XVII e XVIII,
servindo de pretexto as teologias catélicas e protestantes para que, utili-
zando o vetho mito com propoésitos mercantis, justificassem a politica
colonizadora européia, que aprisionava populacdes islamicas — ou de
outras crengas — para salva-las da “danagio de Cam”.

Mercadores e idedlogos religiosos do sistema conceberam o pe-
cado de Cam e sua puni¢cdo como o evento fundador de uma
situacdo imutdvel [...]. (ibidem: 258)

E nessa perspectiva de suposta imutabilidade da histéria negra
que recai o poeta Castro Alves quando, impregnado pelo veio humanita-
rista do século X1IX, diz que Deus ndo responde e que estd “embugcado
nos Céus”.

Os deuses africanos, em Adonias, ndo se calam; integrados a com-
posi¢do narrativa, eles se tornam personagens e verdadeiros cimplices
culturais do processo enunciativo. Na novela “*Simoa”, a deusa negra,
similar a Iemanj4, trai, desde o nascimento (*‘foi nascida”, sem pai e
mae), a incorporacdo dos valores negros africanos; o narrador justifica
os rumos da narrativa pela vontade de Orixala ou Ogum, afirmando que
com estes deuses “‘armam-se todos os destinos”. No romance Luanda
Beira Bahia, a professora negra ensina ao brasileiro Catla uma licdao
repleta de verdade humana: o caminho da Africa, que a narrativa apre-
senta como o da nossa origem.

Aprendera o que tinha a aprender, a aritmética e gramdtica, len-
do e escrevendo como ela propria|...] Em certas horas, frente ao
mapa do mundo para as ligées de geografia, ela se comovia a
ponto de, alternando a voz, também comover a classe [...] amado
negra se abria sobre o mapa e mostrando os continentes, parava
na Africa. A voz [...] gerava paisagens e animais, pondo a selvae
seus habitantes dentro da sala. (L.B.B.: 17, grifos nossos)

A nogao de um saber necessério ao grupo, que nao se encontra
nos livros, interfere na composigdo desse texto; enquanto o conhecimen-
to letrado aponta para as licdes de geografia e tem seu mediador na mao
do homem. o conhecimento de verdades humanas é mediado pela voz —
fundamental tradutor da tradicdo oral africana.

Essa aprendizagem da Africa— ndo incluida nos programas for-
mais de nossa educacdo cultural — ¢ apresentada no livro como um
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patrimdnio que o autor quer realgar, mas que ndo encontra senio espa-
¢os intersticiais e exiguos de expressio na realidade social: € o correlato
da cidade americana iletrada, de Rama (1975).

A heranga africana que, culturalmente, nos chegou fragmentada,
¢ resultado de uma grande didspora negra, pois os africanos viram-se
dispersos em sua anterior unidade tribal. Escravidao como destribalizacao,
o conceito de Darcy Ribeiro € corroborado por Maria de Lourdes Ban-
deira no livro Territorio negro em espago branco (1994); nesta obra, a
antropéloga afirma que os negros tendem a constituir “grupos étnicos
compartilhando uma cultura de didspora, cujas prticas — de origem
africana ou nao” (ibidem: 332) — provocam uma necessidade interna de
integracao e externa de ampliacio de “espagos negros na territorialidade
branca” (ibidem).

Nei Lopes, na obra Bantos, malés e identidade negra (1988),
discrimina os vdrios grupos étnicos negros, ressaltando que a cultura
branca hegemdnica acentuou as diferencas étnicas entre eles, com o pro-
posito de dividi-los e enfraquecé-los. Nesse fracionamento intencional,
setores da cultura branca apontavam os negros mais ou menos aptos
para a escravidao; nesse erro histérico, incorreram o critico literario Sil-
vio Romero e o médico e antropélogo Nina Rodrigues.

Apesar de as entidades africanas citadas por Adonias terem, pri-
mordialmente, uma nomenclatura do grupo gége — um dos contingentes
fixados na Bahia —, nfo nos parece propésito do escritor representar as
diferencas internas dos grupos afro-brasileiros. E inten¢io do autor —
comprovada em seus varios livros — equiparar a importincia da heran-
c¢a negra africana a de outras culturas, proximas e distantes, que forma-
ram o complexo brasileiro; evidentemente, dessa grande heranca ele re-
corta valores para representd-los, atuando como um redutor consciente
do amplo mosaico €tnico brasileiro.

Uma das divindades negras que integram a narrativa adoniana ¢
Ogum, registrado nas etnias “yoruba”, “nagd”, “angola” e “‘gége”, confor-
me registra Eduardo Fonseca Janior, no Diciondrio antologico da cultura
afro-brasileira (1995). Apresentado como orix4 da guerra e da agricultu-
ra, Ogum € um deus do ferro, equivalente ao mito grego de Prometeu, que
desce de sua condig¢io sagrada para tornar-se defensor dos homens.

Quando Adonias Filho elege as tradi¢des indigena e africana do
complexo cultural brasileiro para seu universo representado, configura-
se uma opg¢do de autoria antietnocéntrica. Conscientemente, ele capta
vozes nao-hegemonicas e ilumina-as no tecido romanesco, adotando com
elas um pacto de cumplicidade narrativa e cultural. E o que ocorre quan-
do, do amplo acervo referencial popular, o autor escolhe a figura dos
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cantadores orais e dos artistas contemporaneos para também comporem
a voz brasileira do didlogo cultural.

Na representag@o da cultura popular em sua obra, Adonias Filho
desenvolve um percurso pequeno, mas significativo. Em seus primeiros
romances, o pacto € ainda timido € o popular aparece através de alusdes a
um passado rural, imerso na oralidade; na década de 80, o autor traz este
acervo para sua representa¢do do popular urbano, deixando-nos entrever
uma atualiza¢io deste universo subalterno, ndo hegemoOnico, mas vivo e
resistente. Vemos, entdo, que a voz brasileira no projeto adoniano, em
permanente didlogo com outras tradi¢des, € iluminada sob um foco que
apresenta seus didlogos internos. Adensa-se, entfo, o carater hibrido de
sua representagio quando o universo referencial se mostra mais amplo.

Que elementos da cultura popular brasileira o autor capta para,
em seguida, reduzi-los e condensé-los em seu projeto literdrio? Embasado
no grande caldo darica cultura popular medieval, estudada por Mikhail
Bakhtin (1987), o autor representa suas figuras utilizando um tom ale-
gre e libertdrio, claramente transgressor da cultura politica e religiosa
hegemdnica, e uma materialidade sensivel que conduz uma representa-
¢a0 exuberante da vida, do corpo e de seus signos de fertilidade. Para
Bakhtin, o tom alegre e exuberante era uma clara possibilidade que se
apresentava de desestruturar o tom sério e contido — pernitente — do
cristianismo primitivo.

O rom sério afirmou-se como a tinica forma que permitia expres-
sar a verdade, o bem e de maneira geral tudo que era importante
e considerdvel. O medo, a veneragdo, a docilidade, etc. constitu-
fam por sua vez 0s tons e matizes dessa seriedade.

O cristianismo primitivo (na época antiga) jd condenava o riso.
Tertuliano, Cipriao e Sao Jodo Criséstomo levantaram-se con-
tra os espetdculos antigos, principalmente o mimo, o riso mimico
e as burlas. (Bakhtin, 1987: 63)

A visdo bakhtiniana de uma alegria libertaria como género retorico
embasado na cultura popular medieval provocou algumas criticas ao
que seria um recorte unilateral desse autor. Boris Schnaiderman (1998)
lembra que a leitura mais atenta de seus escritos, sobretudo os de publi-
cagdo postuma como Questoes de literatura e estética (1988), apresenta
o riso relacionado ao seu contraponto e duplo — a morte e o sofrimento
ligados a tradi¢do judaico-crista. No ensaio contido na obra referida —
“O cronotopo de Rabelais” —, Bakhtin analisa textos do romancista
francés em que sdo representados, em tom parodistico, o jejum e a ascese
medievais, bem como passagens de seres pelo mundo dos mortos.
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Julga Bakhtin que o mérito de Rabelais consistiu em trazer para o
primeiro plano uma riquissima cultura popular medieval, ainda que cons-
ciente de que em didlogo com a tradigao judaico-crista. Essa consciéncia
favoreceu a comunicagdo com o leitor, imerso na tradi¢do histérica e
retérica religiosa e mesmo conhecedor de injurias, blasfémias e palavras
de baixo caldo que ecoavam nos ambientes populares, a partir de um
reaproveitamento catartico dos elementos da cultura religiosa medieval.

Ao associar a alegria popular libertaria a seu par relacional — o
sofrimento e a morte na tradi¢io judaico-crista —, Mikhail Bakhtin pro-
cede a uma renovagdo do canone histdrico-literdrio a partir de um apro-
veitamento mais proximo da integralidade da cultura popular medieval,
sem o rebaixamento que lhe foi imputado, através dos tempos, por criti-
cos e escritores. Ele desmascara o sentido ideoldgico que, segundo suas
proprias palavras, representava um “quadro falso do mundo [...] rela-
¢Oes hierarquicas falsas, hostis a natureza delas [sem] contato vivo e
carnal” (1997: 284).

Neste sentido, quando o escritor Adonias Filho, no livro O Largo
da Palma, une as tradi¢cdes populares as judaico-cristas, percebe-se que
seu texto aprende a tecer o contato “vivo e carnal” recortado de nosso
complexo cultural popular. O que poderia ser captado como um rebaixa-
mento retdrico na perspectiva candnica da histdria literaria tradicional
resulta como uma ampliagdo, ainda que tardia, de referéncias que ama-
durecerdo sua obra no sentido de uma representagdo calcada em uma
perspectiva de totalidade.

Quando Adonias Filho traz seus seres ficcionais do passado para
o presente urbano, evidencia-se um elemento da cultura popular brasilei-
ra ja registrado por Marcos e Maria Ignez Ayala (1995): os elementos da
cultura popular sdo permeéveis ao contexto sociocultural, nio se imobi-
lizando no passado de sua génese.

Como toda cultura, ela sé se mantém na medida em que for repro-
duzida, reelaborada permanentemente, e que necessariamente se
transforma quando se modificam as condig¢des histérico-sociais
no ambito das quais é produzida. (Ayala e Ayala, 1995: 62)

A esse respeito, o professor Oswaldo Elias Xidieh (1967), referin-
do-se as narrativas pias populares que coletou e analisou, observa que
elas incorporam modifica¢des da vida social no tempo, sendo reelaboradas
e manifestando em seu cerne signos dessa mudanga, como a urbanizago
e a secularizagdo.

Alids, nas primeiras representagdes do universo popular que efeti-
va, na década de 60, Adonias Filho atrela esses seres ficcionais a um
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mundo antigo, oral e sagrado; na década de 80, o popular representado
torna-se urbano, laico e imerso em uma materialidade sensivel exube-
rante, j referida por Bakhtin como uma atitude de enfrentamento diante
da cultura hegemonica de base cristd. Nesta dltima década de sua repre-
senta¢do, o projeto adoniano faz dialogarem esses dois p6los culturais
tdo diversos no interior de uma mesma obra, pois o Largo da Palma
representa, simultinea e contraditoriamente, o extrato popular ndo
hegemonico e o judaico-cristdo interagindo no espago urbano, contem-
poraneo e brasileiro de Salvador, com homens e mulheres negras ratifi-
cando mas atualizando, no presente, as antigas herangas.

No final do romance Luanda Beira Bahia, o escritor constréi uma
imagem densa de significados culturais. O pai europeu morto, um filho
mesti¢o de fndio, outro de negro, igualmente mortos, sao colocados em
uma embarcagio para que facam a viagem de volta pela Africa, Europa
e América. Mais que figuras individuais, essas personagens constituem
representacdes simbodlicas de nossa cultura.

O narrador adoniano, como os gregos, indios e negros que culti-
vam seus mortos e integram-nos no olhar sobre o presente, avisa que
fardo a viagem de volta “como bons marinheiros”. Essas culturas, que se
mobilizaram no tempo e no espago, “viajando”, dialogando tensamente e
trocando palavras e rituais, formaram o processo cultural brasileiro: como
respondendo a Mério de Andrade, Adonias Filho nio desperdigou a Africa
¢ a India que tinhamos dentro de nds.
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