O CORPO E A BUSCA

DE LUGARES DA PERFEICAO:
ESCRITAS MISSIONARIAS

DA AFRICA COLONIAL

Nas narrativas missionarias sobre a Africa colonial
portuguesa (1930-60), as reflexdes sobre o corpo sdo
centrais. A materialidade bioldgica origina uma
linguagem, dominada por tropos sométicos, que é
utilizada pelos missiondrios para avaliarem a sua
experiéncia do mundo. Os modelos missiondrios, plurais
e mesmo conflitivos, da corporalidade permitem

interpretar e controlar as ambiguidades e os perigos de
um mundo mutdvel muitas vezes hostil. E, de um modo
crucial, é largamente através de uma praxis de
reconstrucao e, no limite, de destruicdo sacrificial do
corpo e da subjectividade que os projectos evangélicos
reflectem a transformagdo da sociedade presente e a
possibilidade da salvagdo e da utopia do reino de Deus.

PORTUGUESA, 1930-60*

Paulo Valverde

Introducao: a emergéncia do tema missiondrio e a questao da corporalidade

As experiéncias missiondrias estimularam, a partir do final dos anos 70, um
notdvel conjunto de estudos filiados em diversas tradi¢des disciplinares 2. Além dos
inevitaveis efeitos de moda — que podem ser parcialmente dissipados pela possibilidade
de andlise de quase vinte anos de reflexdes —, é surpreendente notar como o interesse
nesta temdtica se articulou estreitamente com alguns dos esforgos, por vezes marginais,
que forjaram a transformagao das ciéncias sociais contemporaneas. Os estudos antropolé-
gicos e historiograficos sobre os missiondrios ndo se limitaram a compilagdo de materiais
empiricos suplementares — decerto importantes — para melhor compreender as vicis-
situdes dos projectos coloniais e religiosos. Em alguns dos autores mais significativos
(v. g. Beidelman 1982; Comaroff 1985; Comaroff e Comaroff 1991; 1992), foi, em parti-
cular, valorizada a afinidade electiva entre os projectos de evangelizagdo missiondria e
a reconstrugdo do corpo e da subjectividade quer dos habitantes das terras de missao,
quer dos préprios missiondrios. Por isso, ndo surpreende que estes antrop6logos tendam
a atribuir aos missiondrios uma vocagado especial para situar as suas lutas nos campos
da subjectividade. Este reconhecimento permite, ao mesmo tempo, ligar os estudos
missiondrios a uma das questdes mais influentes da antropologia contemporanea: a
corporalidade e a pessoa humana e os modos socialmente diversos de as fazer e dizer.

1 Este texto foi apresentado, numa primeira versdo muito diferente, no coléquio “Ver Africa, Imaginar os Africanos”,
realizado, em Maio de 1995, no Museu Nacional de Etnologia de Lisboa. Agradeco, em particular, a Joaquim Pais de Brito,
co-organizador do coléquio, pelo desafio que entdo me formulou. Nesta versao mais alargada, retomo alguns fragmentos
de textos de circulacdo universitdria restrita (em especial, Valverde 1992a; 1992b) — em que as leituras criticas de Jodo
de Pina Cabral foram preciosas.

2 Dentre as muitas referéncias bibliogréficas, saliento alguns textos significativos, com uma especial referéncia ao contexto
africanista: Beidelman 1982; Benoist 1987; Bernand e Gruzinski 1988; Blakely, Van Beek e Thomson 1994; Blanckaert 1985;
Bonsen, Marks e Miedema 1990; Bowie, Kirkwood e Ardener 1993; Bureau 1996; Burridge 1991; Chrétien 1993; Clifford
1982; Comaroff 1985; Comaroff e Comaroff 1991,1992; Duverger 1987; Garvey 1994; Gifford 1995; Goodman 1994; Hastings
1989, 1994; Hefner 1993; Huber 1988; Kabongo-Mbaya 1992; Kulp 1987; Landau 1995; Mbembe 1988; Monnier 1995;
Mudimbe 1988; Oosthuizen 1992; Oosthuizen e Becken 1994; Péclard 1995; Piepke 1988; Quenum 1993; Rafael 1993 (1988);
Raison-Jourde 1991; Rambo 1993; Salamone 1983; Salvaing 1995; Stromberg 1993; Sundkler 1960; 1961% (1948'); Thomp-
son 1995; Zorn 1993.
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Isto é, uma temdtica que parece usurpar, neste final de século, o lugar da “cultura” e da
“sociedade” como sujeito prioritdrio da indagacéo antropolégica (cf. Taylor 1996: 201) 3.

As praxis missiondrias e a sua organizagdo textual oferecem, assim, um excelente
estudo de caso para avaliarmos os modos de experiéncia e de avaliagdo do corpo no
contexto de um grupo eurocéntrico que manifesta a particularidade de uma confrontacao
existencial penosa e, muitas vezes, fatal com terras e hébitos diferentes. Trata-se, porém,
de modos de experiéncia plurais, algumas vezes ambiguos e conflitivos, independen-
temente de o referente ser o corpo alheio e repulsivo — o dos habitantes das terras de
missdo — ou o corpo préprio, aquele s6 aparentemente familiar. Seja como for, ao invés
do que Michael Jackson sugere para o caso da burguesia (1989: 121), é possivel reconhecer
que, entre os missiondrios — que, a partir da segunda metade do século XIX, constituiram
sectores influentes, mesmo no seio da burguesia europeia hegemonica, em especial a sua
faccdo colonial e imperialista —, os modos de conceber e descrever o mundo e a sua
transformacdo ndo “eterealizam” o corpo. Apesar da suspeigdo face as surpresas do
corpo, apesar da “negagdo do somdtico” quando o corpo suposto desregrado e dissoluto
estd em questdo, apesar de a recusa da materialidade e da biologia ser a condigdo priori-
tdria para a producdo da utopia do reino de Deus, é também na base de uma corpora-
lidade purificada e virtuosa — uma espécie de androginia conceptual — e de uma lingua-
gem dominada por tropos somdticos que sdo pensados o lugar da Igreja neste mundo e
a prépria possibilidade da conversdo e da salvacdo e, portanto, da transformacado do
mundo presente.

Inscrevendo-se numa longa tradigdo antropolégica de suspeicdo face aos agentes
missiondrios (cf. Bonsen et al. 1990; Van der Geest 1990; Valverde, 1992b), Thomas O.
Beidelman, em 1982, num dos livros mais influentes nesta drea de estudos — e, a par
da biografia de James Clifford sobre Maurice Leenhardt, também publicada em 1982, um
dos textos fundadores deste novo interesse antropolégico —, argumentou que as missdes
cristas representaram a faceta mais naive e etnocéntrica do projecto colonial (1982: 5-6).
Segundo Beidelman, ao contrdrio dos administradores e dos colonos, que visavam fins
limitados (por exemplo, ordem, tributagdo, lucros, trabalho barato), os missiondrios
pretendiam uma transformagao radical dos povos locais ao nivel das crencas e das praxis:
pretendiam uma “colonizagdo do coragdo e da mente” e também uma “coloniza¢do do
corpo” (ibid.: 6). Beidelman considera, assim, que o trabalho de dominagdo missiondria
privilegia a pessoa humana na sua pluridimensionalidade. Nesta leitura, é sublinhado
o facto de a materialidade da dominagdo, ambicionada pelos diversos projectos
missiondrios, possuir um cardcter ontoldgico, tentando, em particular, remodelar a
pessoa, os seus limites e o seu lugar no mundo. O exercicio da violéncia colonizadora
dos missiondrios seria, por isto, um exemplo da violéncia simbdlica teorizada por Pierre
Bourdieu (1980: 216-220). O cardcter fracamente politizado destas modalidades de
dominacdo parece inibir a articulacdo das mensagens e das praticas de resisténcia, apesar
de os seus efeitos poderem ser quase indeléveis na corporalidade e na histéria pessoal
de cada ser humano. Alguns autores, por exemplo Jean Comaroff (1985), sugeriram que,

3 A bibliografia antropoldgia sobre o corpo é prolixa. Selecciono apenas alguns textos importantes na argumentagio do
meu estudo: Csordas 1994; Good et al. 1992; Jackson 1989; Scarry 1985; Shilling 1993; Turner B.S., 1992; Vincent-Buffault
1986. Para matizar esta “corrida ao corpo”, nada melhor do que ler Bynum 1995.
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por este motivo, o éxito do trabalho da propaganda missiondria foi, em alguns casos, tdo
radical que, depois de uma tradi¢do de longas décadas de luta e critica anticolonial, as
ideias religiosas e sociais difundidas pelas denominagdes missiondrias continuam hoje
a ser influentes ou mesmo hegemonicas. E, numa perversidade quase irénica, os grupos
religiosos contestdrios e dissidentes tendem a reutilizar os mesmos dispositivos ideolé-
gicos e simbdlicos — ou as suas exactas antiteses — que sustentam o0s programas missio-
nérios sobre o mundo.

A despeito das limitagdes de algumas criticas dirigidas aos missiondrios - que,
algumas vezes, desconhecem a relativa heterogeneidade das suas ideias e das suas
préticas, em particular entre denominacdes catélicas e protestantes, que tendem a
preservar o estere6tipo dos missiondrios como clones caricaturais de David Livingstone
e que, fundamentalmente, subestimam a capacidade de resisténcia e de criatividade das
populagdes locais * —, estes textos valorizam, assim, um aspecto fundador das praxis
missiondrias e das reflexdes que os missiondrios articularam sobre si préprios e sobre
aqueles que desejavam missionar. Ou seja, tal como notei antes, além do — ou mais do
que o — trabalho de conversdo religiosa, os missiondrios — por exemplo, pelos seus
dominios electivos de acgdo social que sdo a satide e a educacdo — privilegiaram a
reformulagdo dos sistemas de incorporacdo e as dimensdes mais intimas e obscuras da
subjectividade e de um conjunto de praxis corporais cuja importancia, em termos da
reproducdo das relagdes de poder s6 mais recentemente foi sublinhada (cf. Bourdieu 1972,
1980; Foucault 1976, 1984a, 1984b). Em suma, a énfase missiondria nos dominios da
subjectividade e do corpo e a utilizagdo de um discurso baseado em conceitos morais e
metafisicos, que anunciavam a salvacdo futura e que podiam esbocar mesmo “um sentido
de eternidade no presente” (cf. Murdoch 1987: 6) — um presente muitas vezes opressivo
para os habitantes locais —, cumpre a fungéo ideoldgica da moralidade, nos termos de
Max Horkheimer: a transposi¢do de problemas socioestruturais para as vidas interiores
dos individuos (cf. discussdao em McCarthy 1994: 24 ss.).

Porém, a componente politizada e, por vezes, repressiva das prdticas e das
avalia¢des sobre o corpo que encontramos, de um modo generalizado, entre os missio-
nérios até aos anos 1960 nao deve fazer-nos deslizar para o maniquefsmo. E necessério
interler esta componente com os trajectos problemadticos e, muitas vezes, angustiados de
pessoas — os missiondrios — em mundos real ou imaginariamente hostis. E a articulacdo
do corpo com a linguagem €, neste aspecto, importante. De facto, a corporalidade e os
recessos da pessoa humana — conceptualizados segundo os canones judaico-cristaos que
insistem na fissura ontolégica entre o interior e o exterior do ser humano — fornecem,

4 Os textos recentes permitiram revalorizar a experiéncia dos habitantes das terras de missdo, sendo notado, de uma forma
quase constante, 0 modo decididamente estratégico com que muitas popula¢des ou determinados grupos sociais
negociaram os recursos simbélicos e materiais oferecidos pelos missiondrios — desde a educacdo e a satide a meios
logisticos militares, gerindo, algumas vezes habilmente, as rivalidades entre diferentes denominagdes missiondrias (cf. o
excelente Hastings 1989, e os inevitdveis textos dos Comaroff). Ou seja, e circunscrevendo-me ao contexto regional deste
artigo, as populagdes africanas ndo foram sempre receptdculos passivos do trabalho da missionagdo. Se a mensagem crista,
em muitos casos, se articulou com a imposi¢do de formas politicas opressivas — explorando a mistificagdo de
uma indistingdo entre a supremacia do capital politico e econémico das poténcias coloniais e o valor ontolégico do
cristianismo —, as leituras e reinterpreta¢des locais foram também marcadas, em muitos casos, pela criatividade, resultando
na proliferagdo de sincretismos, mobilizando, por vezes, formas de resisténcia mais ou menos violenta e, finalmente,
provocando situagdes irénicas que, algumas vezes, assim foram apercebidas pelos seus protagonistas.
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em profusdo, metdforas e linguagens por vezes sofisticadas para os missiondrios analisa-
rem as suas experiéncias. Devo acrescentar, em ligagdo com uma concepgao pragmadtica
da produgdo linguistica (cf. Crapanzano 1992: 301) — que admite que a linguagem, os
seus significados e as suas sonoridades podem gerar, potencialmente, efeitos de transfor-
macdo no real de que fazem parte e que, a0 mesmo tempo, reexprimem —, que as narra-
tivas missiondrias sdo mais do que simples estérias mais ou menos interessantes. Em
muitos casos, elas sdo o lugar de refundagdo e de reenergizagdo da praxis social missio-
ndria que nelas reencontra um conjunto de prescrigdes programaticas para nao sé tornar
coerentes e legitimar as acgdes passadas — que, a despeito da sua complexidade existen-
cial, sdo relidas na base aprioristica do pensamento cristdo que retira, em parte, a sua
eficdcia de legitimagdo da sua longevidade duplamente milenar —, mas também para
orientar as ac¢des presentes e futuras. Seguindo a sugestdo de Victor Turner (1974:
67-8), na sua notdvel leitura da morte do bispo inglés Thomas Beckett, sobre a
importancia dos root paradigms >, admito que hd ideias particularmente influentes que,
por vezes, nos podem impelir, fatalmente, a adoptar projectos de morte que outros ja
praticaram, no passado, e que outros celebraram pela oralidade e a escrita. Em suma,
paradigmas que, como foi o caso de muitos missiondrios, nos podem impelir a partilhar
a familiaridade trdgica de uma comunidade de sofrimento dotada da for¢a do tempo
longo.

Cristianizar, civilizar, portugalizar!

Neste texto, em que valorizo o lugar central de um conjunto de reflexdes de
missiondrios sobre a qualidade das pessoas e, em particular, da sua corporalidade, tomo
como meu “campo de coeréncia” (cf. Muchembled 1991: 129) diversas narrativas, redigi-
das por missiondrios portugueses e estrangeiros 6, sobre as ex-colénias portuguesas de
Africa, no perfodo que vai dos anos 30 ao inicio dos anos 60. A minha preocupacio aqui
ndo é refazer uma histéria linear dos trajectos missiondrios e sim notar como, além da
maior ou menor efervescéncia dos acontecimentos quotidianos, hd determinados modos
da acgdo humana e da sua descri¢do que desfrutam de uma particular resisténcia histérica
— o que é, decerto, possibilitado por circunstancias sociais favoraveis ”.

5 Cf. a nogdo proxima de “argumentos [scripts] culturais para a acgdo humana” significativa na reflexdo contemporanea
da antropologia cognitiva (cf. Quinn 1996: 416).

¢ Privilegio, em especial, as narrativas e testemunhos dos membros da influente Congregagdo do Espirito Santo
— dominante em Angola e Guiné — que, em particular nas paginas da sua revista Portugal en Africa e do seu jornal Acgio
Missiondria, estimulou uma invulgar reflexdo missiondria. De igual modo, oferecem informagdes significativas os membros
da Missdo do Sagrado Coragdo de Jesus, os chamados Combonianos — por referéncia ao seu fundador Daniel Comboni
(1831-1881) —, em especial na revista Além-Mar, que, desde 1956, data da sua fundagdo, até aos nossos dias, tem sido
uma publicagdo com uma larga divulgacdo em Portugal — e das Missdes Franciscanas muito activas em Mocambique
(cf. Lopes 1972). Existem, além disso, numerosas denominagdes missiondrias catdlicas com graus de importancia diversos,
o0 que pode ser avaliado no Anudrio Catdlico do Ultramar Portugués (1960), organizado pelo padre Albano Pedro e publicado
em 1962.

7 Em todo o caso, é fundamental sublinhar que estes cerca de trinta anos correspondem a uma espécie de pax lusitana,
sob a égide do Estado Novo salazarista, que inicia com projectos de reedicdo de um Portugal rural em Africa e fecha,
nos anos 50, com tentativas de desenvolvimento econémico que viriam a ser aceleradas pelos esforgos de guerra a partir
dos anos 60 (Clarence-Smith 1990; Newitt 1981; Pereira 1986).
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A ideologia missiondria catdlica portuguesa, no periodo histérico seleccionado,
que, no caso portugués, corresponde a vigéncia do Estado Novo anterior a irrupcao das
guerras coloniais, pode ser caracterizada, em termos gerais, pela confluéncia de trés
constelaces de ideias que designo de paradigmas: (1) o paradigma da primitividade
que, emergindo no século XIX, qualifica um conjunto de populagdes, em particular as
africanas, como “primitivas”, ou seja, como a antitese do modelo da civilizagdo burguesa
eurocéntrica (cf. Kuper 1988; Mudimbe 1988); (2) o paradigma do sacrificio e da redengao
que tende a enquadrar o trabalho do missiondrio como uma imensa dédiva, realizada
em circunstancias dificeis, podendo levar a morte, e que visa a salvacdo dos africanos e,
como coroldrio, a salvagdo do préprio missiondrio; em alguns casos, a consequéncia é
um exercicio de auto-heroicizagdo do missiondrio; e (3) um paradigma ajustado a situagdo
colonial portuguesa que é traduzido na descri¢do frequente do projecto missiondrio
cat6lico como um trabalho simultdneo que visa cristianizar — ou antes catolicizar —,
civilizar e portugalizar.

Este ultimo paradigma foi celebrado por um vasto conjunto de textos e possui
uma longa genealogia iniciada no século XIX. O pressuposto que fundamenta tal
longevidade — e que solidariza personalidades de quadrantes ideolégicos diferenciados,
mas todos crentes na importancia do colonialismo portugués — foi aquele formulado,
em 1944, pelo padre Clemente Pereira da Silva: “E o Terceiro Império é um facto, um
facto glorioso para o qual é preciso chamar a atengdo de todos os filhos de Portugal,
porque, sem a colaboracdo de todos eles, ndo podera firmar-se, organizar-se, desenvolver-
-se” (1944: 7); a vocagdo portuguesa é “universalmente humana e fundamentalmente
missiondria, (...) [0s seus] esforgos visardo sempre a evangelizagdo e civilizagdo dos povos
inferiores, especialmente daqueles que a Providéncia Divina confiou a Portugal, na
convic¢do da unidade fundamental da Raca Humana, para além das distingdes aciden-
tais de cabeleira, de ldbios ou de pigmentacdo” (ibid.: 9). Na realizagdo da vocagdo
portuguesa no mundo, os missiondrios seriam cruciais, “sabido como é, nem hoje
nenhum espirito desempoeirado o nega, serem as Missdes Catélicas Portuguesas o
primeiro e mais eficaz meio de civilizagdo ultramarina e, portanto, de engrandecimento
de Portugal” (ibid.: 9).

Este conjunto de ideias foi quase hegeménico ao longo do periodo estudado
apesar dos usos diferentes por parte dos missiondrios individuais, apesar de esporddicas
figuras religiosas e, em particular, missiondrias claramente dissonantes, que surgem
sobretudo a partir dos anos 50, como, no caso portugués, o cénego Manuel das Neves,
presumivel cérebro do assalto as prisdes de Luanda em 4 de Fevereiro de 1961 — que
representaram o inicio da luta armada anticolonial em Angola (cf. Agualusa 1996:
107-8) —, e D. Sebastido Soares de Resende, bispo da Beira entre Dezembro de 1943 e
Janeiro de 1967. Estas ideias comegaram a ser questionadas e a perder importancia sé a
partir dos anos 50 e 60 com as profundas mutagdes intelectuais e politicas — em espe-
cial as independéncias de muitos paises africanos — deste periodo. Nesta conjuntura,
foi também fulcral a realizagdo do Concilio Vaticano II, que levou a importantes
transformagdes no préprio interior das fileiras missiondrias catélicas com a progressiva
implantacdo das teses da “inculturacdo” que ensaiaram formas de colaboragdo ou mesmo
de fusdo entre os modelos catélicos ortodoxos e os modelos locais ditos “tradicionais”
(cf. Hastings 1989). Até esta viragem, a influéncia dos referidos paradigmas foi funda-
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mental, a despeito de algumas excepgdes, nos modos de cognigdo dos missiondrios sobre
os africanos, sobredeterminando os processos de conhecimento, descrigdo e interpreta-
cdo das populagdes das terras de missdo — o que é evidente, umas vezes de forma visivel
em textos decididamente etnocéntricos, outras vezes funcionando como um sub-texto que
suporta descricdes aparentemente mais liberais. A influéncia destes paradigmas foi
também, obviamente, relevante ao nivel da ac¢do social, no modo como os missiona-
rios organizavam o seu comportamento e, em particular, como interagiam com os
africanos.

E com base neste quadro intelectual que melhor poderemos compreender um dos
temas mais constantes nos textos missiondrios deste periodo, isto €, o corpo concebido,
de forma mais ou menos articulada, como uma espécie de tabula rasa que podia ser
manipulada, moldada, destruida mesmo, de modo a ser alcangado o objectivo estratégico
fundamental da missionacdo — a redengdo, obtida, no caso dos africanos nao cristaos,
pela conversdo, que permitia o acesso ao reino de Deus. A biologia do corpo — ou an-
tes, do corpo concebido a luz da cultura crista e eurocéntrica — e o seu papel poderoso
como referente simbélico originam, na concep¢do missiondria e, mais em geral, catdlica
do mundo, uma linguagem e uma materialidade que sdo importantes ndo s6 para a
comunicagdo e a ac¢do social neste mundo, mas também para a instalagdo de utopias
neste ou num outro mundo. O corpo como objecto simbdélico e pragmdtico, é um locus
fundamental, embora ndo o tinico, para os missiondrios agirem e pensarem a utopia, quer
aquela que corresponde ao reino de Deus, quer aquela, tipica de uma frac¢do do
colonialismo portugués, influente nos anos 50 e 60, que corresponde a tentativa de criagao
de um mundo luso-tropical (cf. Freyre 1958). Nos textos missiondrios, sio também
importantes processos simbélicos que se articulam com o corpo: a reconstrucio da ligagdo
entre 0 sexo e 0 género; operagdes intelectuais — e, obviamente, politico-morais — que
reconfiguram, simbolicamente, a escala do corpo, por exemplo, a reconceptualizagio de
homens e mulheres como criangas, ou que reconfiguram o préprio estatuto ontolégico
dos seres humanos africanos, confundindo-os, por exemplo, com a animalidade e o
diabdlico e excluindo-os da temporalidade.

O corpo como lugar de salva¢ao: o corpo sacrificial e a metafora do corpo andrégino

No caso dos missiondrios, a semelhanca do que ocorre com outros religiosos, mas
talvez de uma forma mais dramatizada, o cristianismo reorganiza a biografia dos
individuos segundo um canone geral ou, se se quiser, justapde uma biografia supra-in-
dividual — que tem a ver com uma espécie de “corpo espiritual” — a biografia singu-
lar de cada individuo. O missiondrio nasce com a “chamada” para a vocagdo que pode
suceder em qualquer momento da sua vida: pode ser uma “chamada” mistica, em que
o corpo é preenchido por uma espiritualidade acrescida, ou, por exemplo, a “chamada”
de Africa, o que sugere, para além do nivel da conviccao, o fascinio da viagem presente
em alguns missiondrios; ele cresce pelo sofrimento, pelas dificuldades experimentadas
em climas tropicais, pelas doengas, pelos encontros e desencontros com as populagdes
locais; e o missiondrio, nos casos mais graves mas mais libertadores, volta a renascer, em
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termos espirituais, quando se extingue a sua vida terrena, em particular nos casos do
martirio.

Noto que o martirio ndo depende, necessariamente, nas narrativas missiondrias
deste periodo do século XX, de uma experiéncia violenta infligida por inimigos reais:
podia ocorrer no leito e mesmo na Metrépole (cf. Valverde s.d.). Em alguns casos, podia
ocorrer uma curto-circuitagem dos trés momentos referidos: a morte de um simples
postulante a missionario sem qualquer experiéncia de Africa ou de outros continentes
podia ser narrativizada como um sacrificio pleno. Nos anos 30 e 40, as paginas da im-
prensa missiondria foram percorridas por um tom fortemente necroldgico. Os obitudrios
ou lutuosas inclufam, por vezes, descri¢des intensas e melodramadticas da agonia, que
retomavam ndo s6 uma caracteristica narrativa da época, que é reconhecivel em outros
universos culturais da sociedade portuguesa, mas também glosavam o tema crucial do
cristianismo, a associagdo simbdlica entre a morte e o renascimento.

Um excerto de uma descrigdo prolixa da morte de um espiritano, em 1949,
confirma-o:

Dando-se-lhe a beijar o crucifixo, os seus olhos febris tomaram uma placidez e brilho de
agonia e éxtase. Parecia que Cristo agonizava nele e que ele com uma fé ardente vivia
muito unido a vontade do Senhor, mesmo quando o purificava do crisol da dor (in Acgdo
Missiondria, 119, Novembro de 1949: 6).

A morte do missiondrio é, assim, conceptualizada como uma performance em que
o moribundo e Cristo se confundem, onde no espaco infinitamente pequeno do corpo
do missiondrio se reproduz o sacrificio redentor de Cristo que visa a purificagdo do
espaco infinitamente grande do mundo. A morte, na discursividade missiondria — de
acordo com uma influente matriz cristd —, é fecundadora quer para o individuo que se
extingue, quer para aqueles que lhe sobreviveram. Em 1943, a morte de trés missiondrios
no naufrdgio do Afrique foi assim descrita:

[A] olhos que s6 véem superficies, pareceu a perda de uma grande soma da poténcia
apostélica: de facto redundou em enchentes de vocagdes decididas (...) E daqui a anos
ndo serdo duzias de branddes animados e espirituais que se moverao do Tejo a incendiar
de amor as selvas onde reina a sombra, serdo centos de almas irméas que voardo de aqui
para atear ao longe o fogo da Divina Caridade” (Correia 1943: 6).

Podemos, além disso, encontrar diversas ilustragdes graficas do simbolismo da
morte como factor poderoso de missionagdo: por exemplo, uma crianga negra ajoelhada
diante de uma campa de um missionario na qual estd uma cruz que fulgura raios de luz
(in Acgdo Missiondria, 37, 1943).

Os missiondrios ofereciam-se para prodigalizar a luz e a salvagdo aos pagdos,
“pequeninos entre os mais pequeninos dos irmaos de Cristo” (Moura 1947: 58). Seguiam,
assim, o preceituado por Sao Mateus: “Ide e ensinai todos os povos, baptizando-os em
nome do Pai e do Filho e do Espirito Santo” (Mateus XXVIII, 19). Era um acto consciente
de redencéo dos préprios missiondrios, porque se verifica “a preferéncia do Senhor pelos
mais pequeninos de Seus Irmaos, aceitando como feito a Si préprio, o que a eles se fizer,
tomando como negado a si préprio o que a eles se negar” (Moura 1947: 57). Mas era,
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fundamentalmente, um acto de generosa caridade, resultado do “remorso colectivo”. Na
expressdo do padre Agostinho de Moura, “poderd algum catélico contemplar conscien-
temente 0 mundo pagdo, sem que o remorso da caridade cristd lhe dilacere a alma?”
(ibid.: 80).

Este exercicio de caridade crista significou, em alguns casos, a morte mais ou
menos heréica do missiondrio. Filiando-se no binarismo entre o corpo e a alma — ou a
mente —, caracteristico da civilizagdo ocidental, em que o segundo termo é moralmente
superior ao primeiro, o trabalho e o discurso missiondrios tomaram, como notei, a mate-
rialidade biolégica como um locus fundamental de interven¢do — nos casos extremos,
pela erosdo ou pela destruigdo — para tentar produzir a utopia do reino de Deus. Um
modelo que, é importante sublinhé-lo, ndo é um mero artificio ideolégico ou o resultado
de uma qualquer astticia. Para além de ser informado pelo paradigma da vida e morte
dos mdrtires — onde o sofrimento e a dor sdo transfigurados em principios de prazer
(cf. Le Breton 1995: 173-184; Synnott 1993: 11ss.) —, ele pode influenciar a acgdo real dos
individuos. Este modelo ajusta-se a experiéncia real dos missiondrios em Africa: embora
faliveis, as estatisticas oficiais, publicadas no jornal Acgdo Missiondria (n.°s 37, 1943: 3),
indicam que, entre 1845 e 1875, a média da vida missiondria dos padres do Espirito Santo
era de 31 anos e meio, de 1875 a 1910 de 37 anos e 4 meses, de 1910 a 1930 de 46 anos
e meio.

Neste modelo do corpo santo, o corpo estd disponivel para a usura e a destruigao
sacrificial, porque estd subjugado pela mente e pela alma — e, por isto, alids, ndo pode
ser confundido com o suicidio, a autodestruigdo voluntarista resistente aos modelos da
accdo colectiva catdlica. Esta é uma versdo extrema do modelo do corpo civilizado euro-
peu — ou antes do corpo masculino burgués —, que emergiu, sobretudo a partir da
segunda metade do século XIX (cf. Vincent-Buffault 1986): um corpo civilizado,
disciplinado, regulado nos orificios e nas fronteiras com o exterior, nas suas manifestagdes
emocionais e, em particular, controlado pela razdo, por essa “substancia insubstancial”
como ironizava Norbert Elias (1994: 81), que é um dos grandes legitimadores da suposta
superioridade da civilizagdo ocidental.

A plasticidade metaférica do corpo e a sua disponibilidade para uma poderosa
polivaléncia semioldgica é notéria numa outra versdo benigna da sua utilizagdo nas
narrativas missiondrias que opera a reificagdo dos corpos santos dos martires. A Igreja
e o seu lugar no mundo sdo pensados, em alguns textos, na base de um corpo assexuado.
O corpo disciplinado, em que o sexo e os incidentes imprevisiveis da biologia sdo
domesticados, transforma-se numa mdquina metaférica eficaz. A androginia conceptual
oferece uma metdfora perfeita para pensar a desejdvel perfeicdo institucional da Igreja.
Um exemplo é a concepgdo de Silva Rego, um dos tedricos da missionologia mais
influentes, nos anos 1950 e 60, em que a Igreja é organizada segundo a metafora da
pessoa. Para além da “alma”, a Igreja possui uma estrutura anatémica:

Constitui o corpo da Igreja tudo quanto se pode abranger normalmente com os olhos e
0s outros sentidos: os sacramentos, o culto externo, o regime de governo, etc., etc. (...)
Considerados conjuntamente, o corpo e a alma formam uma sociedade, isto ¢, a pessoa
moral e social viva da Igreja, cuja cabega é o proprio Cristo. Por outras palavras: o Corpo
Mistico de Cristo, o reino de Deus, que, embora ndo sendo deste mundo, neste mundo
existe (1961: 44).
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Corpos suspeitos, corpos fragmentados, a sexualidade

A estes modelos benignos da metafora corporal contrapdem-se, nas narrativas
missiondrias, concepgdes do corpo dos africanos como um corpo do mal ou, na melhor
das hipéteses, como um corpo primitivo ligado a uma mente infantil — o que se liga a
instabilidade e a insuficiéncia morais que os missionarios atribufam aos africanos em
consequéncia, em muitos casos, da irrupcdo, para eles perturbadora, da sexualidade.
Daqui decorre a suspeita sobre a qualidade humana dos africanos e a discussdo polémica
sobre os seus atributos selvagens. Estas concepgdes evolucionistas filiam-se na hipétese
do crimindlogo italiano do século XIX, Cesare Lombroso, segundo o qual tanto o corpo
do criminoso contemporaneo como o corpo primitivo seriam sobrevivéncias fossilizadas
do inicio da histéria da humanidade: o corpo do mal é um corpo suspenso no processo
de evolugdo, teria uma “temporalidade doente” na expressao do psicanalista Jean-Michel
Labadie (1988: 27). No caso das mulheres — e tanto mais no caso das mulheres afri-
canas —, Gustave Le Bon conclufa, em 1879, com base na medigado de treze cranios, que
elas “representam as formas mais inferiores da evolugdo humana e estdo mais préximas
das criancas e dos selvagens do que um homem adulto e civilizado” (cit. in Shilling
1993: 45).

No seio dos missiondrios catdlicos, tal como no seu exterior, a discussdo sobre o
cardcter selvagem ou ndo dos africanos manteve relevancia cognitiva em pleno século
XX. Um missiondrio espiritano, o padre Domingues, confirmando implicitamente esta
relevancia, sentiu-se obrigado a escrever, embora num tom paternalista, que

aproximando-me dos indigenas de Africa e mesmo de Sio Tomé, nunca encontrei os
selvagens de que ouvia falar; todos me mereceram simpatia e, dos que tive ao meu
servigo, tenho mesmo gratas recordagdes. (...) Estas criaturas que assim mostram o vivo
desejo de civilizar-se, segundo a sua prépria expressdo, imitando o branco (o portugués)
e esforcando-se até onde podem por se lhes assemelhar, mas excedendo muitos em muitas
aptiddes, ndo podem ser considerados selvagens (1943: 7).

Esta foi, porém, uma questdo que atraiu a polemizac¢do. Seguindo uma argumen-
tacdo oposta, o padre Anténio Dias Dinis, em 1951, enunciou as vulnerabilidades e os
vicios que acometem o “homem primitivo” e que deveriam ser erradicados a fim de ser
assegurado o éxito da missionagdo:

O africano selvagem ou indigena tem corpo e alma como nés, porque é membro da una
espécie humana; ¢é filho de Deus como nés, pela criagdo; tem direito as mesmas
felicidades, temporais e eternas; também por ele sofreu e morreu Cristo; enfim, ndo lhe
cabe a culpa de ter ficado estagnado em determinado estddio evolutivo da Humanidade,
enquanto a civilizagdo ariana lhe passou pelo Norte do continente (...).

Mas, se o primitivo é homem como ndés, ele nédo §é, porém, ser humano, no significado
preciso do termo; quero dizer: homem verdadeiramente consciente e livre (1951: 2).
Pagédos e selvagens nas ideias, nos trajes e nos lares, os Africanos ndo o sdo menos
nos campos e em todas as suas ocupagdes e desocupacdes sociais. Indolentes por
natureza, entretém-se sobretudo com a ociosidade, made de todos os vicios, e, fre-
quentemente, também com a embriaguez, fonte do maior aviltamento e entorpecimento
(1951:19).
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O trabalho missiondrio, portanto, além da sua intervenc¢do no plano da
reconstrugdo da individualidade e da subjectividade, visaria também eliminar os vicios
morais que assediam os “Africanos” de modo a transformar o seu papel nos processos
de producdo e, assim, adequar a sua praxis econdmica as necessidades materiais das
instancias coloniais. A construgdo da alteridade na versao da “primitividade” concebe-a
como o lugar do império das paixdes e dos sentidos, do desregramento inquietante da
economia libidinal. Por isso, os esfor¢os da missionagdo, pelo menos ao nivel progra-
matico ideal, convergem na tentativa de instaurar a disciplina e a contengao a todos os
niveis: nas palavras, nos gestos, na sexualidade, no trabalho e, em geral, nos habitos
corporais quotidianos. Estas questdes sdo reconheciveis no modo como, em geral, os
missiondrios representam e reflectem, no periodo em andlise, os temas da sexualidade,
da mulher e da crianca. Trata-se de representa¢des e reflexdes que o leitor pode
reencontrar em multiplos textos, com um cardcter obsessivo e monétono, o que é um
indice da sua hegemonia ideoldgica.

O caso das reflexdes sobre a feminilidade é exemplar. Além da previsivel asso-
ciagdo da mulher ao corpo da tentagdo, podemos encontrar narrativas que pensam a
mulher por relacdo a temporalidade e a prépria (im)possibilidade da transformagdo do
mundo. Pelo facto de, como é evidente no texto seguinte, a mulher ser considerada como
“psicologicamente” conservadora, sendo, de algum modo, rejeitada a sua inscri¢do no
tempo, ela emerge como o baluarte privilegiado da primitividade. Tanto a mulher como
a sociedade primitiva sdo, conceptualmente, localizadas no principio da temporalidade,
parecendo constrangidas a uma infinddvel repeti¢do de si proprias. Tal é evidente na
afirmacdo de 1946 do bispo de Lourenco Marques, D. Teoddsio Clemente de Gouveia:

Nos paises catdlicos da Europa atribui-se a mulher o baluarte de melhor defesa contra
as ideias novas de anarquia social e de descristianizacdo das familias.

O mesmo facto psicolégico se dd em Africa com a mulher indigena. E esta quem oferece
maior resisténcia a evangelizagdo e se opde mais tenazmente a todo o esforgo civilizador.
Obcecada pelos preconceitos da raca, da superstigao, e com o coragdo escravizado a um
atavismo secular, a mulher indigena é um peso morto contra o qual naufragam belas e
arrojadas iniciativas de civilizagao crista (1946: 10).

No caso da teorizagdo missiondria sobre a mulher africana, descobrimos, assim,
uma significativa proximidade conceptual entre a primitividade e o feminino que, assim,
passivo ou conservador, representa o cerne da prépria primitividade: ambos des-
temporalizados e no limiar entre o universo cultural (cristdo) dos seres humanos e a
animalidade. As mulheres e, em geral, os “primitivos” possuem, nesta teorizagdo, um
estatuto ontolégico ambiguo. Por isso, em textos religiosos e puritanos, era possivel a
representacdo iconografica da nudez feminina que seria insustentdvel no caso da mulher
branca: essas imagens da nudez figuravam seres humanos rudimentares ou mesmo seres
excluidos da humanidade.

Os modos de narragdo da sexualidade sdo, de algum modo, a transposi¢do para
a escrita da relagdo iconografica com a nudez: a linguagem, tal como as imagens, pode
operar como um dispositivo de reinterpretacdo e, no limite, de apagamento ontolégico
da sexualidade. Nos textos missiondrios, o sexo, quando ndo é meramente excluido da
economia textual, tende a ser reduzido a uma manifestacdo do pecado e a retdrica
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utilizada para o descrever baseia-se em clichés negativos e exorbitantes. E frequente a
omissdo narrativa do sexo que é consagrada pela expressdo favorita de que “ndo h4
palavras para descrever” tal ou tal questdo indecorosa. Mons. Luiz Keiling, um
missiondrio alsaciano que evangelizou em Angola, escrevia, em 1934, a propésito de um
povo local: “Infelizmente, os Bienos sdo de uma moralidade ultra-relaxada e de uns cos-
tumes que nem em latim se podem contar” (1934: 26). No caso da sexualidade, esta
retérica, baseada em esteredtipos e em dispositivos de omissdo, pode funcionar como um
instrumento de dessexualizacdo discursiva. Ou, mais rigorosamente, como uma estratégia
de categorizacdo do mal do sexo segundo esteredtipos culturais europeus, pelo que
aquele, ao ser deste modo identificado, pode ser mais facilmente combatido.

Porém, as estratégias retéricas e ideoldgicas dos textos missiondrios ndo se
limitam a uma linear dessexualizagdo discursiva. Parece ocorrer, de modo complementar,
uma deslocagado do discurso da sexualidade onde ela se desenvolve, para outros dominios
onde a sexualidade s6 pode ser exercida metaforicamente. Tal é visivel nas expressdes
comuns — que possuem, além disso, um contetido economicista e militar — utilizadas
para descrever a missionacdo como a “conquista” e a “posse” de terras, de gentes e de
almas. O missionélogo Silva Rego escrevia: “Nao interessa possuir terras e riquezas, se
se ndo possui a alma dos seus habitantes” (1962: 41). A utilizagdo do termo “posse”, com
as suas conotacdes sexuais e econdmicas, ndo é irrelevante. Sinaliza a feminizagdo dos
outros africanos, o que se liga a passividade que, em muitos contextos, lhes é atribuida.
Esta manipulagdo em termos de género retoma, alids, uma tradigdo intelectual europeia
com um longo passado. Por exemplo, no discurso protocolonialista desenvolvido com a
descoberta da América, as regides do Novo Mundo foram, muitas vezes, conceptual e
iconograficamente feminizadas e os fendmenos da exploragdo e do povoamento foram
também sexualizados (cf. Montrose 1991).

Se a conquista missiondria é vertida, em termos discursivos, na linguagem sexual
e econémica da posse — onde 0s missiondrios sdo os potenciais “possuidores” —, hd um
outro conjunto de proposi¢des que operam uma inversdo metaférica. Refiro-me a imagem
da “Africa Voraz” (cf. Sério 1956: 20), do continente hostil onde muitos missionérios
perderam as suas vidas. Esta imagem, além do seu mais imediato papel na comemoragado
da vertente sacrificial da vida missiondria, tem, na minha interpretagdo, uma forte cono-
tagio sexual: a Africa, feminizada, “devora” e “possui” os missiondrios. A Africa asso-
ciada, muitas vezes, ao lugar do mal e da lascivia, traveste-se na imagem do terror para
0 homem puritano: a imagem da vagina dentata, a imagem metaférica em que a morte e
o mal do sexo (sinalizado pela libido feminina exorbitante) se tornam camplices.

Podemos, todavia, localizar alguns textos missiondrios em que os trabalhos do
sexo e do corpo sdo narrativizados. No seu livro, No Coragdo da Africa Negra (1947), o
missiondrio espiritano Augusto Maio, depois de 187 pdginas modeladas sob um registo
irénico e tolerante, onde ele evoca as suas deambulagdes pelas missées do Cubango em
Angola, faz irromper a descri¢dio de uma miragem num tom tragico e escatoldgico (no
duplo sentido):

Regressavamos agora, cansados e doentes, com a batina coberta de pé e de suor.

Atréds de ndés viamos como que um céu pesado e negro, com laivos de pus e sangue: a
imagem do mundo gentio que percorréramos. Aqui e além, uns pontinhos de luz a
tentarem rasgar o manto da escuriddo: as escolas cristas.
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E entdo, como em visdo apocaliptica, representou-se-nos um quadro de indizivel tragédia.
E um batuque infernal ecoando, ora ltigubre e dolente, ora diabolicamente frenético. Os
tocadores parecem fantasmas do Inferno, chamejando sarcasmos e lubricidades. A danca
ndo se descreve. O ambiente é uma penumbra afogueada. Envolve tudo uma nuvem de
vapores de carne e bebidas alcodlicas. A comandar tdo terrivel espectdculo, os feiticeiros
em gargalhadas satanicas. Olhos vermelhos; penachos de plumas; rosto sarapintado de
cal e vermelhdo. A cinta peles variadas; ao peito e nas mados amuletos vérios: unhas de
onga e de ledo, chifres de pequenos antilopes, excrementos de animais e até humanos,
espelhos, sangue de mulher puérpera, caveiras, guizos, campainhas, manipangos...
Mistura nojenta, horripilante mistifério!

Ao lado do desaforo desavergonhado de mulheres perdidas em ademanes provocadores,
dangam forcadas, presas pelos bracos e pelo colo, as raparigas sérias, pudibundas, a quem
os comparsas despudorados vao rasgando os vestidos do recato. Elas movimentam-se ao
ritmo infernal, mas choram inconsoldveis. O batuque afoga-lhes o clamor aflito. No
concavo do céu ecoa s6 o regougar da orgia.

Novos e velhos, adultos e criangas; todos possuidos de idéntica loucura. Aquilo é uma
fantasmagoria epiléptica...

Grandes talhadas de carne, volumosas cabagas de cerveja...

J& saem de escantilhdo uns sobre os outros, ébrios do espirito daquela bacanal infame,
inomindvel. Logo se insultam desvergonhadamente e se ferem sem dé nem piedade.
Atropelam os velhos, pisam as criangas, enxovalham e desprezam as mulheres e todos
os fracos!

E o batuque infernal ndo cessa. Atroa e embebeda ferozmente aquela horrenda noite de
pus e sangue (ibid.: 188-190).

Acorddmos desta miragem sombria, ao entrar na ponte do rio Cubango.
Pergunto ao P. Pedro, esfregando os olhos, arregalando as pélpebras:

— Isto foi sonho?

— Sim, um sonho, mas um sonho verdadeiro... (ibid.: 195).

Além dos elementos relativos as concepgdes missiondrias sobre os sistemas de
incorporagdo, que refiro adiante, este texto mostra que, na sua imensa curiosidade — que
é também um trabalho estratégico de apropriacdo — pela construcgdo da subjectividade,
alguns missiondrios procederam a uma cooptagdo do dominio onirico como um lugar
significativo para o seu projecto. Neste caso, 0 sonho restitui o sentido do real que foi
obliterado pela confusdo empirica produzida pelos olhos — pelo que estes percebem - e
pelas palavras fugazes das conversas. E o resultado de uma desconfianga sobre a
qualidade iluséria e ontologicamente incompleta da prépria cognicdo, influente na
tradicdo da Igreja Catdlica conforme a adverténcia de Santo Indcio de Loyola sobre a
ilusdo das aparéncias: “Esta é a atitude da mente que devemos manter: eu acreditarei
que o objecto branco que eu vejo é preto se tal for a decisdo da Igreja hierdrquica” (in
Os Exercicios Espirituais [1548], cit. in Synnott 1993: 138). Esta € a suspeicdo dos sentidos,
comum em muitos autores religiosos, que se inscreve, porém, numa avaliagdo
ambivalente, porque é também, muitas vezes, pela visdo que se pode aceder a beleza de
Deus. No caso dos sonhos, como o do padre Augusto Maio, em que o individuo reencena,
no interior do seu préprio eu, o mundo e a sociedade, numa soliddo intensamente
habitada, nio estd em jogo meramente um real simulado. E antes uma espécie de hiper-
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mundo ndo empirico, mas que verifica 0 mundo real e permite recuperar lucidez e
legibilidade.

Acrescento, no entanto, que a valoragdo dos sonhos, entre os missiondrios, é
ambigua. No contexto africanista, diversos missiondrios sublinharam a importéncia dos
sonhos como os activadores da conversdo individual. Mas este aspecto desconcertou,
muitas vezes, o missiondrio. Segundo Bengt Sundkler, “os missiondrios ficam quase
chocados por uma revolugdo espiritual tdo importante como a conversdo parecer
dever-se, em muitos casos, a um qualquer sonho absurdo e ndo a uma decisdo cons-
ciente da vontade” (1961: 267). A actividade onirica ¢, assim, um lugar obscuro mas
activo nos trabalhos de transformagdo religiosa e nas suas modalidades de reinter-
pretacdo do mundo. No caso missiondrio, a sua apropriacdo € a extensdo tltima de um
processo metdédico de colonizagdo do eu orientado para a transformacdo do préprio
mundo.

A alegoria de Augusto Maio é iluminante também sobre a avaliacdo negativa,
comum entre os missiondrios deste periodo, sobre os sistemas de incorporagdo das
culturas africanas. Apesar dos frequentes dispositivos de omissdo — “indizivel tragédia”,
“danga que ndo se descreve”, “bacanal inomindvel” —, este exercicio alegérico demonstra
que, na ideologia missiondria catélica da primeira metade do século XX, os detalhes da
biologia do corpo humano, os seus fluidos e as suas excregdes segregam metéforas para
designar a inquietacéo e os cendrios sociais mais reprovaveis. E pelo corpo e pelos seus
fluxos mais ou menos discretos que este missiondrio faz sentido da sociedade que detesta
ou que o desassossega: “aquela horrenda noite de pus e sangue” é frequentada por
fluidos e fragmentos do corpo — excrementos humanos, sangue, sangue menstrual,
caveiras, ldgrimas; o corpo e a comunicagdo corporal desfiguram-se — olhos vermelhos,
gargalhadas saténicas, regougar da orgia, insultos desvergonhados, batuque infernal; os
sentidos sdo dominados pelo cheiro da carne e das bebidas alcodlicas e a carne € exibida
em grandes talhadas, convocando a fragmentagéo e a dissolu¢do do corpo humano:
ferem, pisam, atropelam... E a sociedade é transformada na performance de uma doenca,
num imenso corpo patolégico — uma fantasmagoria epiléptica em que todos, sem
distingdo etdria, sdo possuidos pela loucura — e na performance da prépria morte: a noite
em que o pus e o sangue fluem profusamente.

Este caso articulado de uma descricdo somatizada e biologizada de uma
sociedade africana em festa — mais ou menos imagindria — mostra que a curiosidade
dos movimentos do corpo e dos seus elementos estd, muitas vezes, para os efeitos da
descricdo, associada a uma perda de contexto. As partes do corpo podem ser literalmente
“desencorporadas”. O corpo torna-se no corpo grotesco que, na sugestdo de Susan
Stewart — que retoma Mikhail Bakhtin —, é “um corpo de partes”, em que a ordem
funcional dos seus elementos é desmantelada (1984: 105). A dissolucdo da sociedade é
congruente com uma dissolucdo do corpo e dos seus limites, com uma incapacidade em
pensar as fronteiras do corpo como linhas estdveis (cf. Douglas 1966), porque a
sobreactividade dos fluidos corporais implica a fragilidade da unidade do corpo e a sua
iminente desconstrucdo. As metaforas do corpo fragmentado, que se parte, que se divide
em pedacos e talhadas, sdo as mais adequadas para impregnar de pathos e de um sentido
de morte as experiéncias perturbadoras de confronto com sociedades diferentes.
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E elucidativo que as metdforas benignas do corpo, nas narrativas missiondrias,
seleccionam um corpo inc6lume, inteiro, reificado numa stasis em que os fluxos sdo
esquecidos — um corpo imével que é, afinal, a negacdo dos principios da vida bioldgica.
Mesmo o corpo do missiondrio disponivel para a erosdo do sacrificio e da morte — em
contraste com os modelos cldssicos do sacrificio cristio que hipervalorizavam a
desconstrugdo do corpo — é, em alguns casos, um corpo integro, uma “superficie impe-
netrdvel” (Stewart 112), aguardando no seu leito, mais ou menos placidamente, a morte
cujos efeitos de desestruturacao biolgica sdo ignorados. A fragmentagdo do corpo é
desvalorizada e, em alguns casos de odor de santidade (cf. Pina Cabral 1986: 230-3), pode
realmente ndo ocorrer.

Criancas, gordos e canibais

A conceptualizagdo do africano, nos textos missiondrios, ndo se limitou, no
periodo em andlise e, alids, em perfodos anteriores, a uma manipulagdo em termos de
género e a sua feminizacdo. Em alguns contextos, o Africano foi caracterizado por uma
actividade exorbitante como feiticeiro, canibal, antiportugués — uma sobre-actividade
sempre negativizada e ligada a manifestagdes perniciosas do mal — e, em outros
contextos, a conceptualizagdo missiondria envolveu uma manipulagdo da escala do corpo
representando os Africanos como criangas, como miniaturas domesticadas do ser
humano. Uma operagdo que ndo é irrelevante em termos da cognigdo e reinterpretagao
das populagdes africanas: como nota Susan Stewart, nas culturas ocidentais, “a miniatura,
ligada a versdes nostélgicas da infancia e da histéria, apresenta uma versdo diminuida
e, portanto, manipuldvel da experiéncia, uma versdo que é domesticada e protegida da
contaminagdo” (1984: 69).

A conceptualizagdo do Africano como uma crianga é manifesta nas estratégias de
eufemizagdo e de infantilizacdo que marcam a retérica missiondria de alguns textos. Tal
néo ¢ ideolégica e politicamente inocente. A presenca colonial portuguesa em Africa
implicava, de facto, a preservagdo de grupos inferiores e excluidos embora subordinados
e obedientes. Um desejo de dominacdo que, no entanto, chocava com os objectivos da
missdo civilizadora e cristianizadora dos Portugueses e, em particular, dos missiondrios:
se os Africanos se tornassem cidaddos plenos, tal missdo ficaria esgotada. Mons. Luiz
Keiling, em 1934, notava jd tal paradoxo, ou seja, a tensdo entre o desejo da missionagdo
— concebida como permanente — e o seu eventual fim — quando os outros estariam
convertidos. A questdo é, de algum modo, resolvida pelo recurso a légica do paterna-
lismo, sendo os Africanos entendidos como criangas quase intemporais:

Né&o nos fica bem querermo-nos iludir: se nestas obras de semindrios, ndo raro hd
surpresas na Europa, ndo estranhemos se as aqui houver também. Um preto ficard sempre
preto, enquanto néo tiver algumas geracGes atrds de si. Conservard ainda muito tempo
0 espirito crianca que distingue a sua raga. E esta uma das nossas principais dificuldades,
e por muito tempo ainda serd imprudente dar a estes filhos da selva uma confianga
absoluta. A vaidade de se ver elevado acima dos seus congéneres reaparece muitas vezes
com uma instantaneidade desconcertante, em tal ou tal individuo, que durante muito
tempo tinha um comportamento exemplar (1934: 122).
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Este comentdrio prenuncia os miltiplos conflitos e tensdes que, sobretudo a partir
dos anos 50, opuseram as estruturas eclesidsticas europeias, apoiadas, muitas vezes, pela
acdo missiondria, e as estruturas eclesidsticas locais (cf. Hastings 1989: 21-35).
E elucidativo que, em Angola, depois de D. Henrique, filho do rei D. Afonso do Congo,
ordenado bispo em 1520, s6 em 1970 foi ordenado um novo bispo angolano: D. Eduardo
André Muaca (cf. Henderson 1990: 366-7).

Este aspecto da ac¢do missiondria e, mais em geral, catélica é articulado pela
reiteragdo dos esteredtipos dos Africanos como seres infantis e pela utilizacdo frequente
de eufemismos e diminutivos para os descrever. Escrevia, por exemplo, o missiondrio
espiritano Ledo Fuchs: “Que engracadinhos os bebés dos pretos! Nas primeiras semanas
sdo quase brancos, e pouco a pouco vao-se tornando morenos” (1950: 339). O padre
André Brouchoud, missiondrio da missdo dos Padres Brancos em Chemba (Mogambique),
escrevia, também em 1950: “Os nossos pretinhos! E um prazer trabalhar por eles! (...)
apesar de tudo, 0s nossos pretos sao de facto boa gente. E verdade que ndo sao perfeitos
(se o fossem ndo teriam necessidade de missiondrios), mas temos de considerar que os
seus grandes defeitos sdo ainda bem pequenos, se atendermos a educacdo que receberam,
num meio sem civilizagao” (1950: 20-1).

Em dltima instancia, o propdsito é fazer das pessoas, que sdo objecto das estra-
tégias de eufemizagdo, agentes que celebram a sua prépria eufemizacdo num processo
paradoxal de auto-eufemizacdo — fazer dos Africanos seres obedientes e crentes na
legitimidade da presenca colonial, crentes em Deus e na Patria, mas sobretudo no
trabalho. Fazé-los entoar cantigas como o “Balancé, balancé” que Luis Keiling (1934: 121)
escutou em Angola:

Pretos, pretinhos, ca ‘stamos
Origindrios d’Angola

Deus e Portugal amamos
Trabalho, bem como escola.

Preta, sim, temos a tez!
D’oiro é nosso coragéo:
O peito é de portugués,
A nossa alma é de cristéo.

A partir dos anos 60, em parte devido as transformagdes politicas que ocorreram
em Africa — as independéncias e as guerras de libertacio implicaram uma revisao da
nogdo do africano como um ser passivo ou infantil —, as estratégias de infantilizacdo
perdem importancia. Sdo mesmo criticadas pelo missionélogo Silva Rego que as qualifica
como o0 “romantismo missiondrio”, como a “compaixdo piegas pelos ‘pretinhos’”
(1961: 262).

Os “primitivos africanos” sdo, portanto, em alguns contextos, aproximados das
criangas nos planos psicolégico, cultural e moral. Mas, como sublinhei, em outras
instancias, eles sao tomados como equivalentes simbdlicos do mal: encarnagdes satanicas
e diabdlicas, sobretudo no seu suposto frenesi carnal e canibal. Ou entdo podem coexistir
pagaos satanicos e infantis. Na frase exemplar de Rudyard Kipling, os nativos “sdo meio
diabos, meio criangas” (cit. in Beidelman 1982: 51). Luis Keiling evocava, estupefacto, o
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relato de uma crianga: “Nunca me hd de esquecer a naturalidade com que me contava
um dia um pretito, que uma das partes mais saborosas do corpo humano é a carne que
rodeia as falanges dos dedos!” (1934: 116). Notemos, porém, que ndo é contraditdria, na
economia do pensamento colonial e missiondrio, esta justaposi¢do das criangas e dos
demoénios. Ambos, embora de modos diferentes, sdo excluidos do espago da moralidade
crista: as criangas sdo, nesta perspectiva, consideradas como irresponsaveis, isto é, as suas
faculdades para discriminar entre o bem e o mal ndo estdo ainda plenamente desenvol-
vidas — sdo seres amorais, marcadas por um défice da sua actividade moral; os demo-
nios, por seu lado, sdo também caracterizados por uma desregulagdo da actividade moral
na medida em que invertem a hierarquia cristd que coloca o bem acima do mal — sdo
seres antimorais.

Notei antes a importancia das metdforas da fragmentacdo do corpo para ser
pensada, em alguns textos missiondrios, a dissolucdo social e a incerteza existencial.
O canibalismo pode ser integrado neste conjunto de proposi¢des como a sua manifestacdo
mais radical, porque ele envolve, obviamente, a perda da unidade do corpo, a sua
desconstrugdo antes ou depois da morte. Volto a Luis Keiling e ao seu livro notdvel de
1934:

Os Galangues eram antrop6fagos, e ainda ndo hd muito que deixaram este costume dos
antepassados. Apresso-me todavia a dizer, para honra da verdade, que, ao notar que os
Galangues eram antropéfagos, ndo quero significar que, de um modo ordindrio, se
saciassem de carne humana. Entretanto, nas grandes solenidades religiosas, ou seja, umas
quatro vezes por ano, era de obrigagdo cevarem-se em carne dos seus semelhantes. Para
isso, alguns meses antes da festa, enviava o soba emissdrios, que percorriam montes e
vales a cata da vitima, que devia por forca de imposigdo religiosa, ser uma pessoa nova
e estranha a tribo. Ainda em 1909, numa viagem que fiz de Cubango a Caconda, pude
presenciar uma dessas desgragadas vitimas, e hoje, ao lembrar-me, sinto como calafrios,
que me percorrem todo o corpo. (...) De repente, chega-me aos ouvidos ndo sei que apa-
gado eco longinquo de vozes que disputam. Os carregadores puseram em mim os olhos,
e fazendo das médos pavilhdo postaram-se a escuta. A pouco e pouco, comecaram-se a
ouvir algumas palavras incoerentes: Evando, sanga ofa — Com jeitinho, sendo morre. Estava
verdadeiramente impaciente por ver o que queria aquilo dizer. Em frente de nés dava o
caminho uma volta quase em angulo recto. Eis sendo quando desemboca na curva um
magote de gente, que marchava a passo de procissdo. Ao darem comigo ali, ficaram
aterrorizados como se lhes houvesse caido um raio ao pé. Levado pela curiosidade,
adiantei-me para ver do que se tratava. Entre os pretos, sobressafa um, de estatura mais
que ordindria e cujo biceps demonstrava forca herctlea. Reconheci-o pelos enfeites de que
usava: era o feiticeiro. Tudo o denunciava: as cabagas que trazia a tiracolo, as facas
pendentes da cinta, o penacho que lhe ornava a cabega, o respeito de que era alvo por
parte de todos. Fixou em mim uns olhares capazes de infundir medo ao préprio diabo
do Inferno. Os outros, como que interrogando-o com o olhar, perguntavam o que haviam
de fazer: se lhes convinha avangar ou parar, até que eu me houvesse retirado com os
meus. Cada vez compreendia menos o que queria dizer semelhante ajuntamento, quando
consegui descobrir no meio daquela gente uma espécie de casa ambulante, feita de ervas,
que marchava a compasso, muito devagar. Firmo-me bem, e descubro dentro um vulto...
Horror! Pois é 14 possivel que uma pessoa possa engordar tanto, como aquele desgracado
que em face de mim tinha? Nao conhego em portugués palavras capazes de traduzirem
um fenémeno daqueles. Qualquer exemplar de cevados alentejanos fica muito aquém
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daquele homem! Deu-me um desses ataques de riso, como talvez nunca antes conheci, e
se ndo me deixei dominar por ele foi porque um dos meus carregadores, que me lera na
fisionomia todas as impressdes, se chegou para junto de mim e me segredou ao ouvido:
E uma vitima humana.

Ao primeiro pasmo, sucedeu a compaixdo. Sim: compreendi. J tinha ouvido contar que,
quando esta gente prepara um sacrificio humano, é a pobre vitima mutilada: fecham-na
depois num quarto e af lhe ddo de comer e beber com abundéncia, fazendo-lhe engurgitar
a forga os alimentos, se o desgragado, conscio do que o espera, se recusa a engoli-los. A
principio hé-os e quase todos, que ndo querem comer; servem-lhe neste caso uma
beberagem que priva o mortal do uso pleno das suas faculdades e em seguida, se ainda
por acaso faz oposicdo, 1 estdo as pancadas, que se encarregam de vencer a vontade, e
ele come s6 com avistar o azorrague diante dos olhos. Sem querer, pensei que os cevados
ndo comem contra vontade, e a quem ali estava haviam obrigado a engordar, mesmo sem
ele querer. Enquanto tinha consciéncia dos seus actos, bem sabia o desgracado, para que
lhe forneciam tanto alimento. (...)

Sabendo eu que o preto, dum modo ordindrio, é medroso, quando se vé em face dum
homem armado, tomei a resolugdo de assumir a defesa do desgragado. Porém, mal tinha
abrido a boca para falar, vi 0 homem gordo esgazear muito os olhos e ruir no chdo, como
massa inerte. Estava morto. Sufocara-o o excesso de gordura (1934: 110-2).

Neste relato, é-nos oferecida, entre outras coisas, uma apreciagdo — invulgar nos
textos missiondrios — sobre o corpo obeso e hipertrofiado. Ele contrasta com o corpo
previsivelmente musculado do feiticeiro, “cujo biceps demonstrava forca herctilea”. Um
contraste, fulcral nesta descri¢do, que é organizado entre a auséncia e a presenga do
movimento (existencial), entre a extrema e abjecta subordinacio e a autoridade temivel,
elementos que sdo consolidados pelos usos diferentes da comunicagdo visual entre olhos
esgaseados, incapazes de aperceberem a iminéncia da morte, e “olhares capazes de
infundir medo ao préprio diabo do Inferno”. O gigantesco aqui descrito, em que o0 movi-
mento e o proprio sentido da humanidade foram suspensos, prefigura um corpo ineficaz
para a socialidade humana — afim dos cevados alentejanos e marcado pela perda de
consciéncia e indbil para a reproducdo — porque, possivelmente, mutilado nos érgaos
sexuais. O desventurado gordo foi transformado num 6érgdo unifuncional, numa imensa
boca, numa “superficie penetrdvel” por exceléncia, reduzido a fun¢do exclusiva da
ingestdo de alimentos para, a prazo, ele préprio se transformar em alimento. Ele constitui
também um elemento de diferenga face ao sistema de incorporacdo valorizado pelo
regime corporal disciplinado e, ao nivel programatico, espartano dos missiondrios. Este
hiperobeso materializa, na interpretagdo missiondria, uma corporalidade excedentdria e
ridicula. De facto, o hiato cultural figurado por esta obesidade é articulado sob o signo
da irrisdo e, por isso, a sua morte, provocada pela implosdo do corpo, foi anedética.
E um riso que prenuncia os modos explorados pelos manuais do Estado Novo, algumas
décadas depois, em que o obeso Gungunhana era o sinénimo do africano derrotado e
risivel. Mas é um riso que se liga aos temores do desmantelamento do corpo que o
canibalismo implica, ou seja, um dos terrores culturais mais intensos das civilizagdes
eurocéntricas (Brown e Tuzin, 1983).

A questdo do canibalismo e das suspeitas da sua prdtica ndo foi aproximada
apenas na base do riso ou do panico que pode gerar. Ela foi colocado, por alguns autores,
no centro da justificacdo histérica do colonialismo portugués. Adriano Moreira
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argumentou, assim, que “obrigados a pregar o Evangelho a todas as criaturas, os cristaos
podiam fazer a guerra para defender o seu direito de missdo e para defender os
convertidos das pressdes destinadas a fazé-los abjurar. A obrigagdo de cuidar do préximo
impunha-lhes a defesa dos inocentes contra uma morte injusta e a intervencdo para
acabar com préticas contrdrias aos ditames da humanidade, tal como o sacrificio de
homens para os comer” (1960: 19). E, em 1947, Henrique Galvao publicou o livro Antro-
péfagos, baseado em testemunhos de préticas canibais, supostamente verdadeiras,
ocorridas no Norte de Angola nas décadas de 30 e 40. Deste modo, era reconfirmada a
legitimidade da continuada presencga portuguesa com vista a erradicagdo, em pleno
século XX, de “préticas contrdrias aos ditames da humanidade”.

Em busca da sociedade perfeita

Entendido como um lugar potencial do mal, o corpo do “primitivo” era o lugar
de mediacdo entre as trevas do paganismo e a luz do cristianismo. As expressdes do
missiondrio espiritano e etngrafo de Angola Charles Estermann, “ir as almas através
dos corpos” e “fazer obra civilizadora actuando sobre as faculdades psiquicas” (1983,
I: 33) nomeiam dois aspectos cruciais da reflexdo e da ac¢do missiondrias. Por isso, a
educacio e a medicina, tio importantes na penetracio missionaria em Africa, para além
da generosidade que poderia mover os missionarios, tém uma fundamentagdo concep-
tual singular: é através da cura (metaférica e pragmatica) dos corpos individuais que é
possivel a cura — na interpretacdo cristi — do mundo paganizado. Tanto nas missdes
catélicas como nas protestantes, é feita uma associagdo explicita entre a salvacdo e a
satde: ambos os termos sdo derivados, alids, do latino salus (cf. Henderson 1990: 200; e
sobre as religioes cristds como religides de cura, Rosny 1992: 41).

As metdaforas organizadoras do discurso missiondrio catélico sdo, muitas vezes,
como notei, somdticas e emocionais. O corpo como um todo ou fragmentos, 6rgdos ou
fluidos do corpo — em particular o sangue —, algumas secre¢des como as ldgrimas, o
nascimento e a morte — simbolicamente associada a regeneragdo espiritual — sdo temas
que, metaforicamente, permitem aos autores reflectirem ndo sé sobre o seu préprio
destino — terreno ou extraterreno —, mas também sobre o destino e a experiéncia dos
outros e, em particular, sobre os habitantes das terras de missdo. Sdo tropos que
permitem, através de uma poderosa extensdo simbdlica, que apaga as fronteiras entre
o mundo terreno e o ndo lugar utépico do reino de Deus, reescrever o passado, o presente
e o futuro de individuos cujo trajecto, a luz de um outro tipo de discurso e de outras
metdforas, seria monétono. Os modelos do corpo e do ciclo de vida da pessoa organizam-
-se, nas narrativas missiondrias, segundo uma hierarquia moral: a0 modelo hiperideal
do missiondrio que oferece, sacrificialmente, a sua vida e o seu corpo — segundo moda-
lidades violentas ou sucedaneas e em que a erosdo bioldgica do corpo, incélume na
superficie e nos seus contornos, é narrativamente desvalorizada, em que, se quisermos,
ndo ocorre a transigao entre o corpo e o caddver — responde o nadir do corpo desregrado
do “pagdo” escravizado pela sensualidade carnal e pela exuberdncia dos sentidos, mar-
cado, simbolicamente, por uma espécie de instabilidade somadtica, porque, para a maioria
dos missiondrios deste e de periodos anteriores, ele pode ser, a0 mesmo tempo, homem,
mulher, crianga, diabo ou animal, e porque a corrup¢do moral parece induzir a iminente
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desestruturacao, em alguns casos metddica, do corpo em fragmentos. Aqui a debilidade
da integridade moral articula-se com uma unidade corporal fragilizada em que, real ou
metaforicamente, o corpo ameaga partir-se.

Apesar da diversidade e da ambiguidade que os impregna, os modelos missio-
ndrios do Africano e do seu corpo invertem, na leitura missiondria e, em geral, impe-
rialista, a hierarquia ocidental entre a mente e o corpo. E é esta inversdo — uma petigdo
de principio — que leva a suspeita ou, em alguns casos, a certeza de que o Africano nao
é um ser humano ou é apenas um ser humano rudimentar — uma crianga. O missionério
debate-se, no seu trabalho evangélico, com seres cujo corpo exorbita nas suas manifes-
tacdes devido ao que ele admite ser uma mente diabdlica e extra-humana — seres cujo
corpo é intransigente e irredutivel a salvagdo; com as mulheres dotadas, na interpretacéo
missiondria, de um corpo de tenta¢do e de uma mente rudimentar, constituindo outro
obstdculo dificil; e com seres que, independentemente da sua idade, sdo aproximados
das criancas. E este corpo infantil, simbolicamente suspenso na sua temporalidade, que
vai de par com uma mente infantil e incipiente, que é o mais prometedor para a ac¢do
missiondria. A ingenuidade das criangas e a plasticidade da sua mente e do seu corpo
em formacdo parecem ser a tabula rasa ideal para a inscrigdo da mensagem missiondria.

Esta interven¢do material e simbdlica sobre o corpo ndo seria, porém, no discurso
missiondrio, apenas um trabalho com vista ao acesso a utopia do reino de Deus. No caso
da missionagdo portuguesa, em estreita articulagio com o programa colonial mais geral,
visava-se também, pelo menos numa fraccdo influente nos anos 1950 e 60, a instalagao,
na Africa colonial portuguesa, de uma espécie de utopia luso-africana: um hibrido
politico-social feito, em larga medida, da nostalgia da ruralidade portuguesa de acordo
com as tentativas de uma primeira fase do Estado Novo, que vai até ao inicio dos anos
50, de reeditar o Portugal rural em Africa. Uma utopia que implicava uma transformagao
da relagdo do corpo com os objectos, pela introdugdo de novos oficios, e uma
transformagdo dos hdbitos corporais quotidianos.

Apesar do evidente fracasso deste projecto, ele é evocado ndo s6 na narrativa,
mas também na iconografia missiondrias. Para Silva Rego, tratava-se de “impregnar de
portuguesismo a paisagem africana. Os estrangeiros que visitam a nossa Africa ficam
agradavelmente surpreendidos ao verem transplantadas para a paisagem africana as
nossas cidades, vilas e até aldeias, os nossos parques e jardins, hortas e pomares,
hortalicas e frutas, flores e plantas, romarias e arraiais” (1962: 32). Algumas fotografias
das missdes em Africa séo elucidativas: em Portugal Missiondrio: Cadernos do Ressurgimento
Nacional, editado pelo SNI (s.d., presumivelmente no final dos anos 1940), podem
vislumbrar-se trabalhadores africanos, com indumentérias mistas europeias e africanas,
mas em oficios europeus, evocando a ruralidade do Portugal salazarista: raparigas
lavrando a terra; aprendizes de forja sob o olhar atento do ferreiro europeu; meninas
fabricando cestos ou em ligdes de costura diante de duas maquinas postadas no terreiro
da missdo... O missiondélogo Silva Rego ndo se coibe mesmo de articular este novo
projecto civilizacional em termos de novos hdbitos de consumo alcodlico:

E frequente ouvir zombar da chamada colonizagio do barril ou do garrafio, em
comparacdo com a colonizagdo da mdquina agricola, que se atribui a outros nacionais.
As comparagdes sao, regra geral, odiosas. O ideal seria que emigrassem barris, garrafdes
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e méquinas agricolas. O facto, porém, de estas ndo chegarem 14 em quantidades que
seriam para desejar ndo deveria bastar para minimizar a exportagdo do nosso vinho.
A nido ser que a nova cultura luso-africana prefira a cerveja, ou o uisque, ou qualquer
alcool 14 fabricado (ibid.: 33).

Esta reflexdo, ligada a outras a que me referi antes, mostra a vontade inequivoca,
fortemente politica, de muitos missiondrios em colaborarem na transformagdo do mundo
imediato. Um desejo que os filia numa das formas de tentativa de organizacao do futuro
mais influentes nas civiliza¢es judaico-cristas: a busca da sociedade perfeita. Segundo
a formulacdo brilhante de Isaiah Berlin,

[o] conceito da sociedade perfeita é um dos elementos mais antigos e mais pervasivos
no pensamento ocidental, sempre que, com efeito, as tradi¢des cldssica ou judaico-crista
sdo dominantes (...); hd uma presun¢do comum subjacente a (...) doutrinas conflituais:
ou seja, que uma sociedade perfeita é concebivel, quer como um objecto de oragdo ou
esperanca, uma mera visdo de potencialidades humanas irrealizadas ou irrealizdveis, a
meta final para a qual a histéria marcha inexoravelmente, quer como um programa
prético que a aptidao, a energia e a clareza moral em grau suficiente podem, em principio,
realizar (1991: 120-121).

Neste meu estudo, o interessante é valorizar o facto de esta vontade de trans-
formagao social estar articulada, quase definicionalmente, a uma concepgdo do corpo
como um locus de transformagdo ou como um lugar em que as mudangas devem ser,
prioritariamente, negociadas — até porque, segundo as concepg¢des missiondrias, os
corpos das mulheres e, em geral, dos primitivos podem ser lugares de resisténcia a
mudanca evangélica. Em muitos missiondrios, a materialidade biolégica, pelo que é e,
em particular, por ser um referente prolixo da produgéo de metaforas, ¢ um activador
privilegiado da mudanca das regras da socialidade 8. Nas narrativas missiondrias, a
utilizagdo profusa de metdforas somdticas é, além disso, o sinal de que a transformagao
da sociedade e as ambiguidades e os perigos da sociedade presente podem ser
discursivamente somatizados. E uma espécie de escora metaférica que permite, por uma
reclusdo no corpo, uma paradoxal extensdo dos modos de conhecer e interpretar o mundo
mutdvel. A plasticidade do corpo e os seus fluxos originam metdforas que tém o
movimento inscrito no seu interior conceptual e, por isso, permitem reinterpretar ou
mesmo controlar o movimento existencial e, em particular, a mudanca social.

Para além da ineficdcia etnografica geral dos missiondrios — pelo seu desinteresse
ou pela rejeigdo irada dos habitos estranhos —, é importante reflectir também sobre as
informagdes que os missiondrios fornecem sobre si préprios. O narcisismo pontificou no
periodo em andlise. Mas ele é-nos precioso para estabelecer uma conjuntura dos trajectos
histéricos de concepgdes e préticas de auto-avaliagdo de um grupo eurocéntrico que
evoluiu em contextos culturais radicalmente diversos que, por vezes, foram contextos de
risco. Ele informa-nos, além disso, sobre os modos como os individuos refazem narra-
tivamente a sua subjectividade quando ela é ameagada, real ou metaforicamente, de

8 Estas sugestdes devem muito as propostas de James Fernandez (1974; 1986), que sublinhou que as metéforas, além do
seu papel expressivo, possuem um contetido experiencial fundamental na comunica¢do humana.
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dissolugdo, ou seja, neste caso, informa-nos sobre a componente tragica da aventura
missiondria.

Uma questdo diversa é a eficdcia pragmadtica dos esfor¢os missiondrios de
transformacdo. Apesar da extraordindria influéncia missiondria em muitos paises
africanos, que vem até aos nossos dias, é claro que estes esforgos nao resultaram sempre.
Mas este é o outro lado da estéria — o lado tornado obscuro pela escrita monolégica dos
missiondrios — protagonizado pelos Africanos e feito, muitas vezes, de indocilidade (cf.
Mbembe 1988), resisténcia e, felizmente, também de ironia.
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