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RESUMO
A presente dissertacdo discute as implicagbes dos conceitos de Dieu (Deus) e
Zambe no discurso evangélico (presentes no processo tradutério no contexto de
evangelizagao e de colonizacéo) e nos contos tradicionais Kota. Para alcancar esse
objetivo, o estudo foi abordado a partir da socio-histéria da colonizagao linguistica e
religiosa no Gabao (MATIMI, 1998; MARIANI, 2004; ASSOUMOU, 2011;
BOUSSAMBE, 2019), com um foco na linguistica comparada das linguas africanas
(HOMBURGER, 1928, 1929; MEILLET, 1984; OBENGA, 1993; MBOLI, 2010;
BILOLO, 2011; MBOCK, 2013, 2014; SHARMAN, 2014; MBOCK, 2015; IMHOTEP,
2020), da teoria da traducdo (BRUM-DE-PAULA, 2008), e da concepcao filosofica
dos mitos negro-africanos (TEMPELS, 1969; BASSONG, 2007; MBOCK, 2013,
2014, 2015). Essas teorias nos levaram a ponderar a viabilidade da assimilagdo de
Zambe Kota ao Deus (Yahweh) judaico-cristdo, tomando em conta que ha duas
abordagens tradicionais desse personagem, isto é, a conceptualizagao literaria ou

ficcional, e a conceptualizagao iniciatico-cientifica.

Palavras-chave: Contos Kota; Tradugao; Colonizagao linguistica; Gabao; Zambe.



ABSTRACT
The present dissertation discusses the implications of the concepts of Dieu (God)
and Zambe in the evangelical discourse (present in the translation process in the
context of evangelization and colonization) and in Kota traditional tales. To achieve
this goal, the study was approached from the socio-historical context of linguistic and
religious colonization in Gabon (MATIMI, 1998; MARIANI, 2004; ASSOUMOU, 2011;
BOUSSAMBE, 2019), with a focus on comparative Linguistics of African languages
(HOMBURGER, 1928, 1929; MEILLET, 1984; OBENGA, 1993; MBOLI, 2010;
BILOLO, 2011; MBOCK, 2013; SHARMAN, 2014; MBOCK, 2014, 2015, IMHOTEP,
2020), translation theory (BRUM-DE-PAULA, 2008), and the philosophical
conception of Black-African myths (TEMPELS, 1969; BASSONG, 2007; MBOCK,
2013, 2014, 2015). These theories led us to ponder the feasibility of assimilating
Zambe Kota to the Judeo-Christian God (Yahweh), taking into account that there are
two traditional approaches to this character, namely, the literary or fictional

conceptualization, and the conceptualization from rites and science perspective.

Keywords: Kota Tales; Translation; Linguistic Colonization; Gabon; Zambe.
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1 INTRODUGAO

A presente dissertacao, intitulada “Da traducdo teonimica a colonizagao
linguistica e religiosa: o caso da figura de Zambe nos contos Kota do Gabao”,
estabelece uma comparagcdo conceitual, literaria, cultural e filoséfica (MBOCK,
2015) das figuras de Zambe dos povos Kota e Dieu (Deus) judaico-cristao a partir
do corpus de dados, que envolve: textos da tradicdo oral Kota ou contos tradicionais
Kota (SALLEE, 1966; PERROIS, 1967; 1970; ZAME-AVEZO'O, 1997;
M'BADOUMA, 2011) e a traducédo do Evangelho de Marcos para o Kota (GALLEY,
1938), junto com a versado ikota de Words of Life (duas narrativas evangélicas
gravadas em 1965 em Libreville, capital do Gabado). Fizemos uma analise
lexicolégica, semantica, narrativa e filoséfica (HOMBURGER, 1928, 1929; DIOP,
1979; OBENGA, 1993; BILOLO, 2011; IMHOTEP, 2014; MBOCK, 2013, 2014, 2015)
dos conceitos em estudo a partir da concepg¢ao filosofica dos mitos negro-africanos
(BASSONG, 2007, MBOCK, 2013; 2014; 2015) e da teoria da colonizagdo
linguistica (MARIANI, 2004) e da reinvengao das linguas (MAKONI, 2006;
PENNYCOOK, 2015).

Nosso trabalho investiga como os contos tradicionais Kota (oralitura Kota)
concebem Zambe, figura geralmente associada ao Deus judaico-cristdo na chegada
dos missionarios (GALLEY, 1938), quais deslocamentos de sentido as tentativas de
tradugcdo produziram, e por que e como houve uma assimilagdo dessas duas
entidades (MARIANI, 2004).

O ponto de partida que levou a elaboragdo dessa escrita € a consequéncia
de uma autoscopia (o fato de se ver a partir de um ponto externo) apés minha
travessia como estudante gabonés em intercambio académico no Brasil, onde
cursei minha graduagdo e meu mestrado em Letras, e apds o contato com as
discussodes descoloniais da diaspora. Ver-se de fora (autoscopia) e ver como o outro
vé a Africa causou em mim um despertar epistémico descolonial.

Nasci em Makokou, uma cidade do norte do Gabao, e cresci primeiramente
com minhas linguas paterna (bekwel) e materna (ikota). Comecei a falar o francés a
partir da minha viagem para Libreville aos oito anos em 2000. Depois, voltei a
Makokou para ser escolarizado aos nove anos. Foi durante esse percurso escolar
que aprimorei a lingua francesa. No colégio, de acordo com o programa, todos os
alunos aprendem o inglés, do qual fiz minha especialidade. No segundo ano, o

espanhol é acrescentado ao programa.



A partir do liceu (quinto ano do ensino basico), os alunos séo orientados, de
acordo com suas competéncias, nas séries de ciéncias ou de letras. Fui orientado
para as letras, curso no qual as matérias principais eram francés, filosofia, inglés,
espanhol, com a escolha de uma outra lingua estrangeira. Escolhi o alem&o. No
espaco familiar, falava-se majoritariamente o francés (no espago urbano), o que
levou as novas gerag¢des (minhas irmas mais novas) a dominar apenas o francés
como primeira lingua e lingua nativa. Isso nao foi meu caso. Com efeito, o francés
era minha terceira lingua depois do bekwel e do ikota.

Depois do BAC (Baccalauréat'), exame de conclusdo do Ensino Médio via a
obtengao de um diploma de conclusdo do curso, participei do PEC-G (Programa de
Estudantes-Convénio de Graduacédo) para estudar o inglés e o portugués em
Pelotas, uma cidade no sul do Brasil.

Durante minha graduacdo, deparava-me com a diaspora africana e seu
discurso descolonial no convivio com outros colegas africanos em programas de
cooperacdo académica Brasil-Africa, mas também com descendentes de africanos
para ca transplantados a fim de realizar o trabalho escravizado no Brasil colonial.
Participei de alguns eventos académicos que implicam esse novo olhar sobre Africa.
E, ao chegar ao final da formagdo em “linguas estrangeiras”, perguntei-me: agora
que estudei as linguas dos outros, quem vai estudar as minhas? Dessa interrogacao
surgiu a tematica desta dissertacéo, o inicio de minha producéo literaria em linguas
bekwel e ikota (EDOUHOU, 2021; EDHUU, 2021) e outros trabalhos que abordam a

descolonizagao africana e a promogéao das linguas africanas.

1 Diploma académico ao final do liceu (ensino secundario) para ingressar na educagéo superior. E
um diploma obtido na Franga e em paises franc6fonos.



1.1 Problema de pesquisa e hipéteses

O presente trabalho pretende investigar como os contos tradicionais Kota
(oralitura Kota) concebem Zambe (ver a seguir os objetivos), figura geralmente
associada ao Deus cristdo na chegada dos missionarios (e nas tradugdes biblicas),
e que deslocamentos de sentido produziram as tentativas de tradug¢ao do francés
(tradugdo de Biblia), lingua ex-colonial do Gabdo, para o ikota, lingua bantu da
Africa Central. O problema que surge dessa contextualizacéo é o de saber por que
houve uma assimilagcdo dessas duas entidades, e se essa assimilacdo (ou
sincretismo) é legitima e viavel. Tal é a interrogacdo que tentaremos resolver ao
longo deste texto.

Nossas hipéteses, que se baseiam em parte nos resultados de Perrois (1967;
1970), estipulam que Zambe e Deus (judeu, nin' /Yahweh/) sao duas personagens
tradicional e culturalmente distintas, e que a assimilagdo dessas duas figuras € o
resultado de uma colonizagéo linguistica e religiosa (SILVA-REIS & BAGNO, 2018).
Portanto, para a tradugdo teonimica judaico-cristda para o ikota, é adequado
emprestar o termo original hebraico, a saber, Elohims (n'n'7x) ou Yahveh (nin'), que
encontramos, por exemplo, nas tradugdes de Eissfeldt (1956), e Chouraqui (1976).
Nossa hipotese da intraduzibildade de Dieu para Zambe fundamenta-se, em parte,

na fala de Perrois (1968) quando afirma que:

O ser criador é relegado para as profundezas da consciéncia tradicional e é
apenas uma nogdo muito vaga e nao-formulada. E por isso que a palavra
Zambé foi traduzida erroneamente como Dieu. Zambé € o heréi civilizador
mas nao é de todo um deus todo-poderoso e criador (PERROIS, 1968, p.
37, traducédo nossa)

Embora concordemos com a primeira parte da conclusdo de sua
argumentagao, que concebe Zambe como uma nogao distante, ndo concordamos
com a segunda parte que tira o poder demiurgico a Zambe. Tentaremos, através de
teorias e textos literarios, expor quem € Zambe ao longo deste texto.

Nas linhas a seguir, exporemos a justificativa que motivou a proposta do

tema desta discusséao.

1.2 Justificativa

A iniciativa de escrever um texto sobre a problematizacio da cristianizacéo da
Africa, em geral, e do Gabao, em particular, fenémeno que implica apagamento das
crengas autéctones e imposigao da ideologia colonial (MARIANI, 2004; MAKONI;
PENNYCOOK, 2015), justifica-se principalmente pelo fato que, frente a um mundo
globalizado e ocidentalizado (LATOUCHE, 2005) e a uma Africa descolonizada em



uma fase de neocolonialismo (NDOUMAI, 2011), é mister questionar algumas
ideologias herdadas da colonizagéo, ideologias que tendem a definir praticas
linguisticas e religiosas sob uma cupula ideologica, etnocéntrica e universalizante
(ROCHA, 1988). Além disso, a partir do postulado da tradugdo de uma cultura para
outra, que nao escapa do aforismo fraduttore, traditore, ou seja, traduzir é trair,
nogcdo que implica a infidelidade tradutéria ou a intraduzibilidade (BRUM-DE-
PAULA, 2008), supomos que a tradugado biblica ou evangélica para as linguas
africanas, em geral, e para a lingua Kota do Gabao, em particular, importou a
memoria linguistica ideologica da lingua e narrativa colonial para a lingua-cultura
originaria (MARIANI, 2004) quando se implementou no Gabdo (ASSOUMOU, 2011;
KOMBILA, 2013; BOUSSAMBE, 2019). Por isso, vimos a necessidade de fazer uma
socio-histéria do contato linguistico e religioso no Gabao e no espago Kota
(PERROIS, 1970; ASSOUMOU, 2011; KOMBILA, 2013), revisando os conceitos de
Zambe e Dieu na tradicao Kota do Gabao e na tradi¢do judaico-crista, a partir do
corpus composto de textos evangélicos ou biblicos traduzidos para a lingua ikota, e
contos tradicionais Kota, produzidos e recolhidos no periodo colonial e pds-colonial.
Na nossa busca pelo corpus, queriamos encontrar textos mais antigos, como o
Catéchisme de la foi catholique = Katesismi (texte kota) de 1903 traduzido para o
ikota, mas ndo chegamos a ter acesso a esse texto do periodo colonial em forma
digital como o resto do nosso corpus. A definicdo do corpus é abordada na secao
2.4.1.

Podemos enunciar o pressuposto que cada povo tem mais ou menos uma
ideia de que ha uma fonte primordial da existéncia das coisas, e essa fonte
primordial pode ser chamada em homenagem ao nome que lhes convém. Alguns
dirdo El, Ala, e outros dirdo Deus. Para os negro-egipcios, Imn (Amun), Nzambe,
Zambe; Zambi para o Kota; Zemb para o Mpumpong; e Zeeb para o Bekwel. Assim,
conceitualmente, seja inconsciente ou consciente, cada povo possui uma nogao do
ponto de origem da existéncia, porque é racional deduzir que algo que existe (o
cosmos) possui origem; € um ponto de vista cientifico, racional e filosofico poder
chegar a essa conclusdo, embora o consenso religioso tenha a tendéncia a ir de
encontro a conclusao cientifica. Agora, no que diz respeito a descoberta, a eficacia
ou ao encontro desse ser ou dessa coisa geradora primordial, pode-se estar dentro
do dominio da especulacédo ou tentar-se provar por meios diversos. Mas, do ponto
de vista racional, como ser humano, essa reflexdo (duvida e questionamento) de

que se ha algo (la fora ou aqui dentro), é alguém ou algo que esta na origem de sua



existéncia, como um pai e uma mée estéo biologicamente na origem da crianga. Da
mesma forma, esse ente primordial geralmente ocupa uma alta estima do sujeito
pensante, que o conceitua, porque misterioso e nunca encontrado; um ponto
longinquo humanamente inacessivel. Assim, o homem tenta imagina-lo, materializa-
lo, representa-lo. E um processo que todo pensamento e cada povo realiza ao longo
de sua existéncia. E é a abordagem (literaria e cientifica ou iniciatica) da busca pelo
encontro desse ponto de origem de todas as coisas que nosso estudo tenta ilustrar
pelo corpus de narrativas teofanicas; duas abordagens para apreendé-lo, ou seja, a
abordagem literaria e a abordagem iniciatica-cientifica.

Essa discussao sera feita através de textos oralitarios (ver se¢do 2.3 sobre
a oralitura) convertidos em literatura. E, por literatura, queremos dizer o discurso
que fala desse ser (presente desde os textos hieroglificos), que o personaliza e
personifica, o qual seria uma ficgdo, como veremos mais tarde (durante a analise do
corpus), porque, segundo o pensamento filoséfico africano, o principio criador ou
demiurgico (na acepgao de Platdo) ndo fala e nunca falou com o homem, nunca
encontrou o homem (BASSONG, 2007; MATIMI, 1998). Portanto, qualquer literatura
que personifique esse ponto de partida primordial (a origem de tudo) seria
considerada uma ficgdo. Nesse sentido, logicamente, a Biblia (sobretudo a
personificagdo de Yahweh) seria uma ficcdo também (WHITTAKER, 1933), porque
uma literatura, uma forma, uma tentativa de querer materializar e personificar esse
ser primordial (DUSSAUD, 1957). O segundo argumento seria, portanto, o seguinte:
se a Biblia € uma tentativa de dar uma face a esse ponto de origem, seria
equivalente a dizer que o texto biblico € um ponto de vista entre muitos outros, e
isso se manifesta pela multiplicidade de versdes desse relato, que inclui os textos
apocrifos (CHARLES, 1913; OESTERLEY, 1915). Por causa disso, o relato biblico
seria um ponto de vista que pertence a um povo, um ponto de vista originalmente
relativo ao povo hebreu, ao povo judeu. E, se isso € relativo, implica que outros
povos tenham outros pontos de vista ou outras narrativas, outras formas de
conceituar esse ponto de origem do universo, e é a partir desse postulado que a
nogao de colonizagao intervém (MARIANI, 2004; MAKONI; PENNYCOOK, 2006;
ERRINGTON, 2008), porque querer impor um ponto de vista, uma concepgao de um
povo sobre o outro, € um processo de colonizagdo, ndo apenas linguistico, pois o
léxico e as estruturas gramaticais interferem nesse processo (MALLON, 1956;
BRUM-DE-PAULA, 2008), mas religioso e conceitual filoséfico também
(LABURTHE-TOLRA, 1985), porque obviamente € um ponto de vista estrangeiro



que queremos inculcar em um povo. Nosso pressuposto é que os Kota, de uma
forma particular, e os africanos, em geral, tém seu ponto de vista sobre esse Criador
do universo; eles tém sua maneira de conceitualiza-lo, de narrar, de personifica-lo, e
€ isso que expomos neste trabalho, nosso ponto de vista, o ponto de vista Kota da
personificagdo dessa origem da criagdo do mundo, porque cada povo deve ter a
liberdade de apreendé-lo e conceitua-lo a sua maneira.

Acabamos de estipular que o colonialismo e o cristianismo nao sao prestes
a sair do continente africano, e que sua presenca influencia as tradicdes autoctones.
Por isso, a necessidade de fazer um revisionismo conceitual linguistico e religioso. A
seqguir, apresentaremos 0s objetivos que descrevem passo a passo 0 caminho da

abordagem do tema.

1.3 Objetivos

O objetivo geral que, esperamos, permitira pistas de resolugcéo do problema
de pesquisa, consiste em fazer uma analise lexicologica, semantica, filosofica e
religiosa do personagem Zambe da oralitura Kota em oito textos divididos em textos
escritos e textos em versdo audio: a tradugdo do Evangelho de Marcos
(GALLEY,1938), dois textos em formato audio da versdo ikota da narrativa
evangélica Words of Life (1965)?, justaposta a cinco contos tradicionais (besika,
bosika) Kota (SALLEE, 19663 ZAME-AVEZO'O, 1997; M'BADOUMA, 2011) no
contexto de colonizagao linguistica e religiosa no Gabao.

Esse objetivo geral esta dividido em objetivos especificos, que permitirdo

melhor tratar o tema.

Organizamos os objetivos especificos da maneira seguinte: 1) descrever uma
socio-historia do contato linguistico e religioso entre o francés, lingua ex-colonial, e
a lingua ikota, revisando os conceitos de Deus e Zambe na modernidade ocidental e
na cultura bantu; 2) analisar o corpus composto de um texto biblico traduzido em
ikota, dois textos evangélicos em lingua ikota em formato de arquivo sonoro, e trés
contos tradicionais Kota recolhidos e transcritos no periodo pds-colonial; 3)
comparar os sentidos de Zambe no discurso dos contos tradicionais Kota com o
conceito de Deus no discurso judaico-cristdo, bem como analisar a inser¢cédo de

Zambe no discurso judaico-cristao e as implicagdes que dela decorrem.

2 Words of Life w/ BAKOTA: Mekambo - A01190: https://www.audiovie.org/donnees/programme.htm?
programme=01190&pays=Gabon&affichage=Gabon

3 Musiques du Gabon, mission Pierre Sallée, 1966:
https://archives.crem-cnrs.fr/archives/collections/CNRSMH_|_2007_005/




A proxima secéo aborda a contextualizagdo geografica seguida pela secao
da contextualizagdo demografica, das quais coletamos as amostras da composigcéao

do corpus.

1.4 Local da pesquisa: Gabao

Neste capitulo, apresentamos o local onde o povo Kota de nosso estudo
esta localizado.

O Gabzo é um pais plurilingue da Africa central, que é limitado pelo
Camardes no Norte, Republica do Congo no Leste, o Oceano Atlantico no Oeste e
Angola e a Republica Democratica do Congo no Sul. E um pais que tem em torno
de 2 milhdes de habitantes, e registra mais de 40 idiomas (IDIATA, 2007).
Geralmente, admite-se que o0 nome Gabao vem do portugués jabdo, um tipo de
casaco, pois os portugueses, sendo os primeiros europeus a descobrirem a costa
gabonesa (MATIMI, 1998; BOUSSAMBE, 2019), chamaram-no assim, uma vez que
o estuario tinha a silhueta ou aparéncia de um casaco.

Nas linhas a seguir, apresentamos dois mapas. O primeiro € o mapa da
Africa antes da Conferéncia de Berlim, que aconteceu em 1884 e retalhou o
continente africano nos limites geograficos dos paises como encontramos hoje.
Esse mapa mostra que o “Gabao”, antigamente situado na regido chamada Loango,
se situa na regiao que Dapper (1686) chamava de Baixa Etiopia, mas que Bilolo
(2011), ao analisar o texto de Wilson (1856), chama de Alta Etiopia. O segundo é

um mapa etnolinguistico do Gab&o.

Imagem n°1: mapa da Africa antes da Conferéncia de Berlim (1884)
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Fonte:https://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/9/98/
African_Map_in_1840.jpg

Imagem n°2: mapa etnolinguistico do Gab&o
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. . -
Libreville

Port Gentil

Fonte: https://books.openedition.org/editionscnrs/3957

1.5 O povo Kota: contextualizagao

Neste capitulo, oferecemos algumas informagdes sobre os idiomas do
povo Kota.

Os Kota, etndbnimo as vezes usado para designar um conjunto de grupos
étnicos e linguisticos, que pertencem ao grupo Kota-kele B20 (PERROIS, 1970;
IDIATA, 2007; EKOUKOU, 2015) da Africa central (principalmente no Gab&o e na
Republica do Congo).

O corpus escolhido para a discussao deste texto vem de trés idiomas Kota
(aqui Kota é empregado como arqui-etnbnimo): o osamayi ou samayi, classificado
B203, o ikota B25, e 0 mahongwe B252. A escolha desses trés idiomas se justifica
por sua grande proximidade linguistica e cultural. Os signos B203, B25 e B252 vém

do trabalho de Guthrie (1967), que classificou as linguas bantu sob uma anotagao
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de A até S. Para as linguas do grupo B20, o B designa a zona na qual a lingua se
situa.
Idiata (2007) levanta uma problematica quanto ao inventario de linguas, e em

particular no contexto de linguas autéctones do Gabao:

O primeiro problema diz respeito ao inventario de idiomas presentes no
territério, sejam eles vernaculos ou estrangeiro idiomas vernaculos ou
linguas estrangeiras (no sentido dos idiomas dos migrantes). Com relagéo
as linguas vernaculas que nos preocupam neste livro, todos os trabalhos
recentes se limitam aos dados tradicionais, que as vezes tém mais de vinte
anos ou muito mais. No entanto, esses dados sobre a implementacao
histérica de diferentes comunidades se baseiam em trés postulados que
podem ser questionados hoje, pelo menos em parte: “uma etnia = uma
lingua”, “‘uma etnia” = “um numero determinado de individuos que séo
diferentes dos membros de outras etnias” e “uma etnia = um espaco
especifico no territério” (IDIATA, 2007, p. 20, tradugéo nossa)

Depois, Idiata (2007) argumento que a mobilidade e a mistura das
populagdes criam uma instabilidade definicional das identidades étnicas e

linguisticas. Nosso autor cita alguns exemplos desse fenébmeno:

Gostaria de ilustrar esse fato citando uma série de exemplos, entre as
dezenas ou mesmo centenas de situagdes atestadas e verificaveis: o caso
dos Makina que falam fang; os Bakoya que falam o ungom; os Masangu de
Lebamba que falam inzebi; os Lumbu de Mongo em Nyanga que falam
ipunu; varias comunidades originarias do sul do pais, tais como os Bisir,
que falam variantes do omyene entre Lambaréné e Port-Gentil; muitos
Shamayi ou Mahongwe que se identificam como Kota; muitos Siwu de
Lastourville que falam aduma e que se identificam como tal, etc [...] Parece-
me que estamos obviamente na presenca de uma complexidade
(etnolinguistica e antropoldgica) que um simples levantamento linguistico
ou um censo superficial da populagdo ndo pode desembrulhar (IDIATA,
2007, p. 21, tradugao nossa)

Assim, percebemos que algumas de essas identificacbes sao internas
(endbdgenas), isto é, dentro das proprias comunidades gabonesas. Idiata (2007)
retoma o sistema de classificagdo guthriana das linguas bantu (GUTHRIE, 1967;
MAHO, 2009) e aponta a complexidade de delimitacdo do grupo Kota-kele B20 que,
segundo nosso autor, albergaria as linguas akele (B22), ikota (B25), mahongwe
(B252), metombolo (B205), ndambomo (B204), ndasa (B201), seki (B21), shake
(B251), shamayi (B203), sigu (B202), tumbidi (B22D), ungom (B22b) e wumvu
(B24). Supomos que a complexidade desse grupo mencionada por Idiata (2007)
reside no fato que ele inclui linguas tais como o bubi classificado A31, o benga A34,
e 0 bakoya ou koya, que seria a lingua dos “pigmeus” Bakoya que cohabitam com

alguns dos povos cujas linguas citamos anteriormente (SOENGAS, 2012).
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Podemos observar na série de palavras seguintes nas trés linguas.

Mostramos a seguir uma tabela de correspondéncia (cognatas) lexical entre o ikota,

0 mahongwe e o samayi.

Ikota Mahongwe Osamayi Correspondén
(samayi) cias fonéticas
Mae WPaNroYle paNroyle paNroYle n:np:n
[nangw.e] [nangw.€] [nangw.e] ng:ng:ng
Pai 2aNroyle 2aNroyle 2aNroyle h:h:h{()
[hangw.€] [hangw.e] [hangw.g], ng:ng:ng
@aNroYle
[[angw.£]
Irma Kaxi [kads.i] kaal [kad.i] xaal [kad.i] k:k:k
dz:d:d
Irméao NlamM)t nlamm)t nlammt n:n:n
[ndom.i] [ndom.i] [ndom.i] d:d:d
m:m:m
Criador ZaMB[H ZamB|H N|xamBlH z:z:)
[zamb.€], [zamb.e] [n.yjamb.e] mb : mb : mb
[zamb.i]; ul
ZAMB[H
[n.zamb.e]
Palavra Ikota Mahongwe Osamayi (samayi)
Voar olcanr|aka ellcanriaka ellcanr|a [1.sang.q]
[0.sang.aka] [1.sang.aka]
Recusar olBen/aka ellBen|aka elBen/a [1.ben.q]
[0.ben.aka] [1.ben.aka]
Subir olseTlaka [0.bet.aka] |ellBeT|aka [I.bet.aka] |eiBeT|a [I.bet.a]

Assim, no grupo linguistico B20, escolhemos trés linguas das quais

coletamos nossos dados linguisticos e culturais, assim como os textos do nosso
corpus. Essas trés linguas sdo o ikota B25 (GALLEY, 1938; PIRON, 1990;
EKOUKOU, 2015), o mahongwe B252 (MATIMI, 1998; SIMA-MVE, 1999) e o
osamayi B24 (EDZANG-ESSONO, 2004, MOKRANI, 2005). As populagbes que

falam essas linguas estdo principalmente localizados no nordeste do Gab&o, na

Republica do Congo, e compartiiham as mesmas tradigdes, lendas, e ideologias
religiosas (DESCHAMPS, 1962; PERROIS, 1968; 1970; GAMILLE, 1998; MATIMI,
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1998; MAZZOCCHETTI, 2005), o que justifica sua selegdo. No Gabao, a lingua
ikota (B25), segundo o relato de Soumaho (2019), representa a terceira lingua
autéctone mais falada no dominio familiar, depois do fang e do dzebi, e é usada

hoje, junto com algumas outras linguas, no canal YouTube Proximité Web Tv*, que

transmite noticias em linguas autoctones do Gabéao.

4 Noticias na lingua ikota: https://www.youtube.com/watch?v=Vy2TR3D4S-

c&feature=youtu.be&ab_channel=Proximit%C3%A9WebTv
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2 BASE TEORICA E METODOLOGIA
Neste capitulo, apresenta-se a base tedrica a partir da qual é
desenvolvida a discussdao do tema abordado, e descreve-se 0 processo

metodologico do tratamento do corpus.

2.1 Colonizagao Linguistica em Africa

Desde o séc. XV, porém mais oficialmente a partir da Conferéncia de
Berlim em 1884, a colonizagao linguistica na Africa se comprometeu com a visdo
do explorador ndo apenas nos discursos etnocéntricos da supremacia das
linguas europeias em relagao as linguas e culturas autoctones, mas também com
praticas de aniquilamento de tradi¢coes, de territorialidades, de cosmologias, de
sociabilidades e de epistemologias nativas. O canone epistemoldgico da
modernidade ocidental engendrou-se por meio de processos de “marginalizacao,
supressdo e subversdo de epistemologias, tradigdes culturais e politicas
alternativas em relagao as que foram nele incluidas” (SANTOS; MENESES, 2010,
p. 17), e essa missdao do colonialismo europeu (séc. XV-XX) baseou-se na
teorizagdo da ideologia de superioridade racial e cultural europeia (MARIANI,
2004). Isso levou a criagdo do conceito de “lingua” pelo imperialismo europeu do
século XIX, que permitiu aos conquistadores legitimarem a teorizagdo da
desigualdade humana, fonte de séculos de dominagdo econdmica e da
escravizagdo (MAKONI; PENNYCOOK, 2006; ERRINGTON, 2008). Aleister
Pennycook e Sinfree Makoni (2015), pesquisadores das Politicas Linguisticas
Criticas, falam sobre a relevancia de uma releitura da histéria e da teoria
linguistica como objetivos do projeto colonial cristdo, que usou a linguistica
(estudos de linguas, tradugdes, etc) e a elaboragdo de gramaticas e dicionarios
para se impor linguisticamente. Uma critica do paradigma eurocéntrico da
supremacia de algumas linguas coloniais sobre linguas autéctones de ex-
colénias poderia mudar as perspectivas dos linguistas, assim como os critérios de
valoragdo das linguas em contato (PONSO, 2017).

A expansao linguistica no século XVI, devido ao mercantilismo e as
grandes navegacgoes, ja havia estabelecido o primeiro contato do portugués, do
espanhol, do inglés e do francés com as culturas e linguas autéctones
americanas e africanas, contato motivado pela busca de riquezas, administragao,

catequizacédo, exploracao das terras encontradas e da mao de obra escravizada.
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Porém, segundo o historiador nigeriano Adeniyi Ajayi (2010), é no inicio do século
XIX que surge um maior pretensdo dos europeus nao apenas para manter o
comércio na Africa, mas também para intervir na vida social e econdmica das
populagdes africanas, com o intuito de conhecer melhor os recursos do interior do
continente, eliminar o trafico negreiro, desenvolver a exportacdo de certas
culturas e produtos; impor aos africanos a maneira de viver dos cristdos através
do trabalho missionario (AJAYI, 2010, p. 25).

Os missionarios ingleses entenderam que a exploragao das fazendas, o
estudo dos idiomas autéctones, o ensino, a construgao e o comércio ofereciam
maiores possibilidades de agdo do que a predicacdo. Foi construido um certo
numero de missdes, e alguns missionarios de primeiro plano desempenharam, a
titulo individual, um papel importante nos conflitos raciais. [...] Surgiram diversas
organizagdes encarregadas da propagacao do cristianismo. O ensino basico e
os estudos linguisticos inaugurados pelos primeiros missionarios apenas
frutificariam mais tarde. Na Africa, as missées cristds constituiram um fator de
mudanga mais importante na segunda metade do século XIX do que na
primeira. (AJAYI, 2010, p. 9).

Assim, o sujeito africano é conhecido, desde a Antiguidade (DIODORO DA
SICILIA, 1851), como um sujeito espiritual, conectado com a divindade. Portanto,
0s missionarios nao foram ensinar Deus ao africano, mas, serviram-se da religidao
e do nome Deus para catequiza-lo (aliena-lo) e coloniza-lo através do
reducionismo linguistico e religioso, que se resume na ideologia do colonizador
(fendbmeno de etnocentrismo e hegemonia).

Considerando como cenario a heterogeneidade linguistica constitutiva das
colénias originariamente, os efeitos homogeneizantes da violéncia simbdlica da
colonizagéo (o symbole no Gabao) e, por outro lado, sua configuragdo multilingue
atual, discute-se neste trabalho o apagamento discursivo e a assimilagao
discursiva no processo de traducao do discurso religioso colonial (textos biblicos).

Por apresentarem um ponto de vista unico, tomado como o verdadeiro,
linguistas que descreveram e padronizaram sistemas ortograficos e estruturas
morfolégicas também serviram a projetos ideoldgicos, ou seja, nunca foram
“apenas” linguistas, conforme defende Errington (2008), mas propagadores de
praticas de letramento através das quais se consolidaram tradicoes discursivas
de fé e de civilizagdo. Em outras palavras, as raizes do trabalho linguistico em

Africa estdo profundamente vinculadas a tradicdes evangelizadoras de salvacéo
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de almas pagas e civilizatérias de povos considerados “primitivos”, ideologia
duradoura e continuamente reinventada e adaptada através de projetos
linguisticos colonizadores (ERRINGTON, 2008, p. 12).

A colonizacdo europeia, assim, expandiu o alcance das linguas das
metropoles a uma abrangéncia transcontinental. Isso teve como consequéncia, a
constituicdo de normas pluricéntricas (CLYNE, 1992) e de diferentes identidades
linguisticas nos paises colonizadas em que se tornaram linguas oficiais. Os
processos de historicizagdo de cada variedade transnacional do portugués, do
espanhol, do francés, do inglés e outras linguas coloniais sdo unicos e tiveram
formas distintas em cada pais (MARIANI, 2004), e de acordo com condi¢des
diversas quanto: a politica assimilacionista do regime colonial, que impunha
medidas oficiais contra as linguas autéctones; a violéncia fisica e simbdlica na
coibicdo do emprego das linguas maternas dos povos colonizados; a falta de
reconhecimento da alteridade de nagdes multiétnicas e multilingues e o apartheid
linguistico decorrente desse fendmeno; a tentativa pelos governos coloniais de
unificar as nacgdes, pela forca e pela coer¢cao, em torno de uma sé lingua, que
seria a lingua do colonizador; aos processos historicos de resisténcia, as lutas
pela libertagdo e a descolonizagao linguistica de cada nagao.

As linguas, destarte, sdo representadas sob um ponto de vista que as
uniformiza e que exclui singularidades. Quais foram os desafios e necessidades
praticas em que se desenvolveu a Linguistica de e sobre Africa? Linguistas
frequentemente reduzem ao mundo conhecido estruturas linguisticas que
traduzem uma realidade desconhecida (veremos isso na analise do corpus). Esse
€ 0 caso de linguistas missionarios protestantes do século XIX e XX,
influenciados pelo aparato ideoldgico e intelectual da filologia comparativa e do
progresso positivista das ciéncias naturais, do desenvolvimento de classificagdes
e de tipologias. Desse modo, paralelamente a tais estudos, instituem-se os
efeitos discursivos sobre a alteridade colonial. O conhecimento pretensamente
“objetivo e cientifico” do Ocidente sobre o Oriente - como ja demonstraram Franz
Fanon, Albert Memni, Edward Said, Homi Bhabha, Gayatri Spivak, Stuart Hall e
outros intelectuais em sua critica pos-colonial — nada mais € do que uma
invencao ou interpretagdo etnocéntrica das diferengas, subentendendo-se
sempre a superioridade europeia.

Mais de cinco séculos depois do linguicidio de centenas de linguas nativas

americanas e africanas, o valor politico e econbmico das linguas colonizadoras
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ainda é evocado positivamente e até celebrado pelas instituicbes. Entretanto, aos
falantes nativos sdo evidentes as dificuldades decorrentes da assimetria de status
das diferentes linguas, da opressdo e do apartheid linguistico que sofreram suas
linguas na Africa subsaariana (OBENG; ADEGBIJA, 1999; OBENG; ECHU, 2004).
Além de uma auto-avaliagdo negativa dos sujeitos em termos dos padrdes
estabelecidos pela(s) cultura(s) dos antigos senhores, a estrutura colonial ainda se
faz sentir nos sistemas educacionais, que permanecem em sua maioria
eurocéntricos, em um quadro de altos indices de analfabetismo, elevada taxa de
evasao em todos os niveis de ensino, dificil acesso a universidade e dificuldade de
colocacgao profissional dos diplomados (PONSO, 2014).

Por isso, nos estudos de linguas em contato na Africa, a discussao
classica sobre variedades altas e baixas, de prestigio ou estigma social, sempre
envolve uma dimenséao conflitiva de disputa por recursos sociais, que nao so
justifica a posteriori as suas consequéncias, como explica a priori seu
surgimento e sua consolidagcdo (PONSO, 2014; 2017). Ao estatuto de
oficialidade das linguas coloniais, acrescenta-se ainda um peso simbdlico
construido historicamente, a partir do momento em que a formalizagdo das
linguas nacionais na Europa no século XIX (desenvolvimento de gramaticas,
dicionarios, literatura, ensino escolar) acompanhou a constituicdo dos Estados
Nacionais.

Dada a diferenga de linguagem como um fato da vida em zonas de contato
colonial, em todos os tempos e lugares, ndo é surpreendente que colonialistas
tenham produzido textos sobre as linguas ao longo de quatro séculos, ao redor
do mundo, ou que esses textos representassem agora uma parte significativa do
arquivo colonial (¢ o caso de uma parte do corpus deste estudo). Também é
intuitivamente &ébvio que esses tipos de textos - gramaticas, dicionarios,
glossarios, e assim por diante - se destacam por seus distintos modos de
organizacdo e conteudo. Eles contam evidentemente como relatos sobre o
trabalho que tornou as linguas objetos de conhecimento, para que seus falantes
pudessem tornar-se sujeitos de poder (ERRINGTON, 2008, p. 3). Assim,
paralelamente, havia dois projetos em curso no que diz respeito ao
desenvolvimento de uma ciéncia linguistica: afirmar a autoridade colonial no
exterior e criar comunidades nacionais na metropole.

Gaston Van Bulck, por exemplo, um missionario jesuita belga que viveu no

Congo, estudando a literatura disponivel no século XIX produzida por linguistas



18

que trabalhavam na regido da Africa Ocidental, dividiu uma linha no mapa do
Congo separando linguas da familia bantu ao sul e da familia Nilo-Sahariana ao
norte. Afirmou que havia inUmeras minusculas linguagens moribundas ao norte
do Congo Belga devido a conflitos inter-tribais. Sua conclusdo é de que as
linguas de hoje s&o “vencedoras”, como sobreviventes mais aptas na batalha
pela vida. (ERRINGTON, 2008, p. 87). Assim, se difunde a ideia de tribalismo e
disputa entre etnias que frequentemente se apresentou como pretexto para as
politicas exoglossicas em linguas europeias dos governos coloniais.

Carl Meinhof, linguista alem&do que nunca esteve na Africa, desenvolveu
estudos comparativos em um campo académico independente chamado
“Afrikanistik”, rompendo com a filologia mais antiga, alegando que ele tinha a
distinta vantagem de estudar idiomas como eles eram falados, com dados
produzidos diretamente pelos falantes nativos que vinham da Africa para a
Europa.

Como homens de ciéncia e fé, Meinhof (luterano) e Van Bulck (catdlico)
eram eruditos académicos, e nao pesquisadores de campo. A Escola de
Linguistica Africana de Meinhof em Hamburgo tornou-se um centro de pesquisa
com falantes nativos “importados” da Africa e um destino importante para
europeus (principalmente alemaes, muitos missionarios) embarcando para ou
retornando do continente africano. Meinhof foi um estudioso de gabinete, e,
apesar disso, em nenhum momento teve sua reputacdo diminuida ou
questionada entre esses visitantes, incluindo aqueles que haviam crescido na
Africa e adquiriram fluéncia nativa em linguas. Eles vieram até Meinhof para
estuda-las. Tal foi a autoridade de ciéncia filologica, que ele poderia sustentar a
perspectiva de ajuda-los a realmente entender o que ja sabiam. (ERRINGTON,
2008, p. 88)

Recuperar essa parte da historia da Linguistica importa na medida em que
a diversidade linguistica foi instrumentalizada em um mundo de construgao de
impérios e Estados-nacgéo. A filologia fazia parte de um projeto nacionalista, e
este precisava do colonialismo, e dos missionarios como agentes (ASSOUMOU,
2011), para se firmar. Quando os Estados-nagcdo da Europa entenderam ter
alcancado autonomia histérica como agentes coletivos e ativos, a condicdo de
modernidade poderia ser ampliada a outros lugares e concedida a outros povos.
Assim, qualquer questdo linguistica na Africa deve ser compreendida a luz dos

processos historicos que estabeleceram o contato linguistico e religioso entre as
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linguas e cosmogonias africanas e as linguas e cosmogonias ocidentais (o
cristianismo € oriundo de uma cosmogonia judaica).

Desse modo, a colonizagao implica dois pilares principais, a saber, o
linguistico e o religioso (que levam a colonizacgéo politica). A conquista da Africa
ocorreu nessas duas praticas. Como o linguistico esta ligado ao ideolégico ou
religioso, abordaremos, a seguir, o parentesco linguistico (que se estende ao
parentesco filoséfico e religioso) das linguas africanas através da linguistica
comparada (MEILLET, 1984; MBOLI, 2010; IMHOTEP, 2020), pois os conceitos
linguistico-filosofico-religiosos abordados encontram-se em outros idiomas
africanos, e nos limitar apenas aos idiomas Kota nao produziria resultados
satisfatorios. Em outras palavras, um conceito se apreende melhor em uma
analise panoramica que inclui os cognatos lexicais que servem a designar tal

conceito.

2.2 Linguistica Comparada das Linguas Africanas

Neste capitulo, aborda-se o parentesco linguistico de algumas linguas
africanas modernas com o copta e o0 egipcio antigo. Essa relagao sera relevante
na elaboracédo desta discussdo, pois algumas palavras usadas para a analise do
tema sdo cognatas com os hierdglifos egipcios. Por isso, escolhnemos trazer o
conhecimento egiptolégico para este texto. Com efeito, varios estudos
(HOMBURGER, 1928; 1929, DIOP, 1977; OBENGA, 1993; MBOLI, 2010; BILOLO, 2011;
MBOCK, 2013; 2014; SHARMAN, 2014; MBOCK, 2015, IMHOTEP, 2020) ja
estabeleceram o parentesco linguistico entre o antigo egipcio (hierdglifos), o
copta (visto como fase final do idioma falado pelos faraés®) e as linguas africanas
modernas. Portanto, neste texto, quando nos deparamos com uma palavra em
hieroglifos que tem uma correspondéncia em copta, e em outras linguas
africanas, tentamos padronizar a ortografia (ver se¢éo 2.4.2 sobre a escolha de
ortografia), ou seja, tentamos reunir todas as palavras (cognatas) referentes ao
mesmo hierdglifo sob a mesma ortografia dada pelo copta (quando os cognatas
sdo muito proximos foneticamente), para que haja uma certa homogeneidade
ortografica, o que poderia facilitar a relagdo, ndo apenas visual, mas fonoldgica
também, entre o copta e os outros idiomas africanos modernos. Esse exercicio

propiciaria, a nosso ver, a leitura do copta pelo sujeito africano, pois ao incorporar

5 Mboli (2010) e Imhotep (2020) consideram o copta como uma lingua diferente (mas da
mesma familia) do antigo egipcio (velho egipcio, egipcio médio, neo-egipcio, demético),
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as letras coptas em seu idioma, a familiaridade com os hierdglifos seria facil de
estabelecer (OBAM € EDHUU, 2021; EDOUHOU, 2022).

Tentamos, portanto, escrever as linguas africanas cujas palavras sao
cognatas com o Iéxico hieroglifico com letras coptas quando a lingua copta
oferece uma correspondéncia dos mesmos hieroglifos, apesar dessas outras
linguas africanas ja possuirem uma escrita com o alfabeto latino, por exemplo, o
que é o caso da maioria das linguas, sendo o alfabeto latino mais ou menos
universal. No entanto, o projeto de incluir letras coptas em idiomas africanos € um
projeto que temos desenvolvido (OBAM € €DHUU, 2021; EDOUHOU, 2022),
projeto que contribuiria, em nossa opinido, ao avango da Egiptologia Africana. A
seqguir, apresentamos exemplos desse exercicio de ortografizagdo a partir dos
resultados de Homburger (1928), que estabeleceu correspondéncias entre [tf],
“saliva”, e ma-te (Bantu); ta (Ewe); ito (Yorouba); e tuf (Sérére). Isso nos leva a

considerar o esquema a seguir®:

[
rl" [tf]X119-D26 cuspe, cuspir; Taq /taf/, Taq /tef/, eaq /thaf/®°Pta, cuspe,
&

saliva; Ta®%e/ta/, saliva; "taProto-bantujtg/ sgliva; “TaiProto-bantujtagi/ saliva; TaqoydPaya/taful/,
saliva; ‘TwPot-bantujte/ - saliva; TuPvé/te/, saliva; TuaPekwelftel/, saliva; thm9'¢/teol,
saliva; ‘mprolobantufti/ - saliva;  Toygsere/tuf/, saliva; Toygoy®°n9°/tufu/, cuspir;
rugimanonaweitehi],  saliva;  wroYoWPd/ito/, saliva;  wuaTn%V@/ma.te/, saliva;
vaTHI*®[ma.tei], cuspe, saliva; maTunk"asio[ma.tel], saliva; ueTuabekve[me.tel], cuspe,

saliva; ‘wruProte-bantu/n te/, saliva; anpPe<“e[der], saliva

Na sua obra Vers un dictionnaire cikam-copte-luba (Para um dicionario
Egipcio-Copta-Luba), Bilolo (2011) estabelece correspondéncias entre o copta
PaN ~ pPeN ~ AeéN (nome) e as palavras lina, dina, rina. Essas correspondéncias
sdo mantidas por Mboli (2010) e Imhotep (2020). Isso nos leva a considerar o

esquema a seguir:

<
MWW

nome; pw /rin/shilik nome; pn /rin/9eke, nome; pw /rin/P°™i nome; pw /rin/Pandiama

[r]P21-N35  nome; pan /ran/ ~ pen /ren/ ~ pin /rin/ ~ xen /len/coPta,

6 Apresentamos a forma ortografica em copta, o idioma sobrescrito, e o significado do étimo. A grafia
hieroglifica é codificada de acordo com a lista de Gardiner (1957)
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nome; pw /rim/"9°Umi - nome; pwa /rina/kimbundu - nome; aen /len/m™e, nome; Ana
/lina/kittbwa - nome; n /in/bekwel  nome; o /ina/MPo"9%e  nome; *xina /jina/Proto-bantu
nome; xiNa /jina/Kmbundu’ nome; xine /jine/M33@  nome; xwno*°?[}ind], nome;
AENTPO0[den], nome; aw /din/Pekwel nome; amsante/din/, nome; anPeon/din/, nome;
AmPo9/din/, nome; aw'®®/din/, nome; aw™°°/din/, nome; aw™e"%¢/din/, nome;
AWNMNINONg/din/; nome; anPakessi/din/, nome; am™2hed/din/, nome; awm™vaneka/din/,
nome; am™kaa/din/, nome; amk2[di:n], nome; awmac??/dina/, nome; amad@a/dinal,
nome; an @M/dzin/, nome; ama kWasio/dzina/, nome; awmes™a/dzine/, nome;
AammPekol/dino/, nome; amo™emo/dino/, nome; a1"kong/di/; nome; aamkoonzime/die/,
nome; awmPeveldie:], nome; aMem[dio:], nome; zenYe™Pa/zen/, nome; znYemba/zin/,
nome; znakkon®/zing/, nome; Pp1%a"%°/iri/, nome; pwmal@9/irina/, nome;
zanakiyawandajizing/ nome; 1zmak®%e/izina/, nome; emamandinkalhi:na], nome;

kapwP@i/karin/, nome

Imhotep (2014, 2020) e Mbock (2015) estabelecem correspondéncias entre
as palavras Imane (Deus, hadiyya), Imana (Deus, kinyarwanda) e Nyambé
(Deus, bassa) sdo a leitura exata da grafia hieroglifica jmn (Amon). Ele faz uma
lista das derivagdes dessa palavra nas outras linguas africanas que incluimos na

configuragéo seguinte:

—
[jmn]M17-Y5-N35-A40 - Amon, divindade suprema negro-egipcia, o

escondido; Ma /ma/@mbara Deus; ama /ama/idmsay, Deus; dma /ama/9ul, Deus; ama
Jama/Pereetedu - Deus; ama /ama/enetni - Deus; dwusa /amba/™mto-so Deus; dmsa
/amba/tenne-so - Deus; amsa /amba/ePuue - Deus; dmsa /amba/dodu-dom - Deus; dmsa
/amba/°™m°, Deus; &moyn /amun/cP? Amon, divindade suprema negro-egipcia;
AMaNa /amana/M™mo  Deus; ddaNa /amana/duler-dom Deys: dmana /amana/idyeli-donge
Deus; meroiticart/3 363 Jamni/amani/, Amon; laana /imana/™ada  Deus;  luana
fimana/kndi - Deus; lmann /imane/fdyya  Deus; lamsa /yamba/@ngae  Deus; lame
lyame/e¥e, céu; Oymmen /ummen/9ti Deus; "Xamsu /jambe/Poto-banti ' Deys; Pam
/nyam/adiui - Deus; Pamaa /nyamaa/™@@  Ancestral; Pamu /nyame/2<@, Deus; Pamu
Inyame/fanti - Deus; Pamu /nyame/Pakossi - Ancestral; Pamu /nyame/™vahed - Ancestral;
Pamse /nyambe/Proto-banto - Deuys; Pamse /nyambe/P2ss3, Deus; Pamse /nyambe/duala
Deus; Pausu /nyambe/baotse Deus; Pausu /nyambe/°4, Deus; Pamsi /nyambi/mpukushu,

Deus; Pausl /nyambi/9e-vove, Deus; Paamsl /nyaambi/sa9¥ Deus; Pamer /nyamsi/yemda,
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Deus; awamBit /anyambie/™°nwe  Deus; Nxamsu /njambe/s2™i  Deus; Nxawusi
/njambi/®e, Deus; Nxamsi /njambi/"ee™ Deus; Naaami /ndzaami/@e% Deus; Natami
Indzami/"dumu - Deus; Naam /ndzami/™ede Deus; MaauBH /ndzambe/ok@nde  Deus;
Naausu /ndzambe/ko¥°, Deus; Naaamst /ndzaambi/Y°°™i  Deus; Ncem /nsem/nem,
Deus; Nziem /nzyem/ ~ Ziem /zyem/*°°"Zme  Deus; Nzama /nzama/@"9, Deus; Nzamu
Inzama/@"9, Deus; Nzaam /nzaami/™aan Deus; Nzamsa /nzamba/@n9, Deus; Nzamsn
/nzambe/'"%ala Deus; Nzamsu /nzambe/k°  Deus; Nzamst /nzambi/kikonge  Deus;
Nzamst /nzambi/baconge Deus; Nzawmst /nzambi/Vimbe Deus; Nzaamsi /nzaambi/wanz
Deus; Mzaaus: /nzaambi/'i, Deus; Camsu /sambe/U Deus; Zama /zama/¢®°", Deus;
Zawusa /zamba/evondo Deus; Zamsu /zambe/*°a Deus; Zausu /zambe/maMongwe  Deus;
ZaMBH /zambe/samai Deus; Zamsn /zambe/s*°, Deus; Zawmsi /zambi/k°@ Deus; Zaust
/zambi/®®3, Deus; Zawus /zambi/cokwe  Deus; Zems /zemb/mPumPong  Deus; Zemsl
/zembi/makaa  Deus; Zees /zeeb/°%kWe! Deus; Mpamsu /mphambe/chichewa Deys; Npumsu
IntsembePkee Deus; Neamsu /nffambe/™Peme Deus.

Imhotep (2014) fornece o raciocinio do resultado das correspondéncias:

Aqui podemos ver que o som /y/ em Nyame tem as seguintes mutacdes
sonoras em varios paises africanos idiomas em que a palavra esta
presente: v, i, j, z, € g. Argumentamos que z se tornou s na variante simbi
(Mitsogho diSumba, “a forca da qual todas as coisas emanam”). O som /dz/
também é uma variante, que por si s6 se transforma em /d/ (IMHOTEP,
2014, p.13, tradugao nossa)

Assim, a comparacdo entre o jmn egipcio e o Zambe Kota se
apresentaria da maneira seguinte: j > z; m > mb; n > & (zero).

Imhotep (2014) reafirma o resultado e a validade de sua comparagao e
encontra um cognata no continente americano e na diaspora nos termos jumbie

(espirito, fantasma), zombie (morto-vivo):

A palavra simbi em Kikongo é apenas uma variante de *jambé “deus”;
Nzambi “deus”. A palavra Imn em egipcio é apenas uma variante de Amma,
Nyame/Nyambe, e Nzambi. A palavra zombie, no imaginario americano, é
apenas uma corrupgao da palavra nzambi traga para o Novo Mundo por
africanos escravizados. Um zombie € uma pessoa que foi ressuscitada da
morte. Como os conceitos africanos de Deus sao vilipendiados no mundo
ocidental, o zombie tem sido demonizado. e associado a morte e
destrui¢cdo. Programas de televisao e filmes como World War Z, Night of the
Living Dead, the Walking Dead, etc., sdo zombaria dos conceitos divinos
africanos. Essa difamagao é o resultado de uma ma compreensao dos
conceitos africanos de espirito e de suas forgas animadoras. Perguntamo-
nos por que o titulo de zombie nao esta ligado a Jesus, o Cristo da tradigédo
cristd. Como resultado de sua ascensdo enquanto morto, ele ndo é um
Nzambi/Zombie/PB*nyambé “espirito”? (IMHOTEP, 2014, p. 14, tradugao
nossa)
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Imhotep (2014) traz uma informac&o pertinente que apoia nossa
perspetiva da unicidade do principio primordial (que chamamos de Deus) através
da descoberta de uma raiz etimologia dos personagens divinos jmn (Amon) e tm

(Atum), considerando m como a raiz:

Observamos que todas essas palavras, cognatas do jmn, sdo geralmente
traduzidas e assimiladas ao “Deus” ocidental, apesar da cosmogonia de cada
cultura na qual esse ente esta presente conceitua-lo diferentemente da
concepgao ocidental, como veremos nos contos Kota. A colonizagao linguistica,
que leva a colonizagdo (apagamento e assimilagédo) ideoldgica (religiosa) ja
aparece aqui a partir de um elemento linguistico que carrega todo um universo
semantico.

Na religido negro-egipica (CHAMPOLLION, 1823), uma das esposas de
Amon se chama mwt (mae), e uma das palavras para designar a “mae” em
hierdglifos é [mwt] (mae). Em outras palavras, o nome da esposa de Amon e o
nome para a mae sdo a mesma palavra, pois se Amon é o pai da criacdo, Mut é
sua mae. Eles formam um casal divino. Bilolo (2011) estabelece
correspondéncias entre o copta maay ~ may ~ Mo (mée) e as palavras mawu,
mau, mao, ma, mamu, mamo, mwadi, mamu-mwadi. Mbock (2014), quanto a
ele, encontra no proto-bantu ‘gumba (mulher) e no bassa muda (mulher) as
derivagbes da mesma palavra mwit (mae).

Bilolo (2011) estabelece correspondéncias entre o copta 10T ~ 1T ~ el®OT
(pai) ~ ewTe ~ ewoTe (pais; ancestrais) e as palavras taw, tao, tata, tatu
(fendbmenos de metatese e duplicagdo). Isso nos leva a considerar a série a

sequir:

[
o [{IM17-X1-19-AT " pai; wo /iot/ ~ ewwT /iot/ ~ w0y /iut/°°P, pai; el0Te

liote/ ~ ewate /iate/ ~ we fiate/ ~ et /iati/, 10t /ioti/*P, pais, ancestrais; Tas"?, pai;
Tab23, pai, papai; Taa™2", ancestral; Taas"°, pai; Taad"9, pai; Taae, pai; TaTPekwel,
pai, ancestral; TaThun9a" pai; TaTs@@Mba tig paterna; TaaTPUshond meu pai; TaTalingala
papai; TaTad*° ancestral; TaTal®® pai; TaTakko"  pai; TaTa%v@ pai, papai;
TaTalngombe gncestral; TaTaPelo-ndii  ancestral, avd; TaTas'k, tia paterna; TaTambede,
pai; TaaTaYdl pai; TaaTakl meu pai, papai; ntaTes*s°"o/ntate/, pai; Taie¥[ta;ji],

pai; TaTaPkoke  pai; TaTeVli/tate/, pai; TaaTalihdZjtaata/, pai; TaToy'?, papai;
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TeTeVid/tete/, pai; Tata [tada]™™ pai; TaiePU™[taiji], pai; Tapkeest tia paterna;
TapacWondo  pai; Tapadou©, avd; Taapaldede, pai; U, pai, papai; To®Ve, pai; Tm /to/,
Toy /tu/PaKwé  pai; Toyd€ pai; aTa®"e, pai; aTal’%, pai; aTas"®, avd; atad, avo;
0T0°%, pai; wTaTaP?, ancestral; Ta [da]"*™, papa; Ta [da]?%, papai; Ta [da]mPiemo,

pai; Taa [daa]9a¥@, pai; Te [de]dogulu-dom najr Ty [do]Pis?, ancestral.

Ngom (1996) estabelece uma correspondéncia entre o egipcio antigo [wnw]
(crianga, adolescente), que daria oyon [won] (crianga, adolescente) em copta
(WESTERNDORF, 1977), e o duala -an, sendo a forma completa mwan com mw
como prefixo nominal (TORREND, 1891). Essa palavra duala corresponde ao proto-
bantu *jana (crianga). Por outro lado, Mboli (2010) sustenta também que cognatas
de *jana (mwana, mwan, moan, man, etc) seriam cognatas do egipcio [nhn]
(crianga). Para Imhotep (2020), o ciluba -ana (jovem) seria cognato do egipcio [rn]
(o jovem). Consequentemente, apresentamos esquemas a partir dessas trés
propostas (que nao sdo necessariamente excludentes, mas poderiam ser variantes

de uma mesma palavra).

g@%ﬁ [W.nw]E34-N35-W24-G43-A17 - crignga,  adolescente;  oyon
MWW

[w.on]%°P®  criancga, adolescente; *xana /j.ana/Poto-bantu  crignga; moyana [mw.ana]ko?,
crianca; moyana [mw.ana]mahongwe  crignca; moyana [mw.anals?™@i  crianca; mon

[m.on]Pekwel - crianga;

Exemplificamos o0 nosso projeto por meio desse léxico porque, como
veremos nos contos a serem analisados, os conceitos veiculados por essas
palavras fazem parte da constituicdo da divindade na concepgéo negro-africana,
a qual é composta de um pai/tata (Amon [j.mn]), uma mdéel/ina (Mut [mwt],
Amonet [j.mn.t], ou Waset), que se unem (copulam) para criar um filho/mwana
(Consu [hnsw]). Em outras palavras, a divindade é concebida, no ambito literario

(ficcional), em forma de um casal e de uma familia no universo negro-africano.

Sublinhemos que a variedade linguistica, que alberga a variedade dialetal,
permite observar as variadas formas (cognatos) que uma palavra possa adotar;
poder dispor de um léxico quantitativo ajuda a estabelecer um parentesco

linguistico entre linguas que aparecem distantes em forma (por exemplo, [j.mn]
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egipcio e zeeB [z.£:b] e bekwel). Por isso, gostamos da ideia de uma pratica
linguistica que registra a variedade do comportamento linguistico sincrénico, o
qual poderia propiciar um estudo linguistico diacrénico e diacronico satisfatério
(MBOLI, 2010; IMHOTEP, 2020). Assim, ao saber ler o copta, e identificar formas
coptas (com todas suas variantes possiveis) encontras na sua propria lingua, o
sujeito etiope (africano)’ poderia ler (pronunciar) os [mdw ntr] como o faziam seus
antepassados. Os resultados da pesquisa de Homburger sustenta nossa postura
(1929):
Alguns meses atras tive a grande honra de reportar a Academia sobre os
resultados dos meus estudos sobre linguas negro-africanas e o egipcio.
Conclui nestes termos: as linguas negro-africanas modernas derivam do
egipcio. Os senhores Meillet e Moret tiveram a gentileza de tomar a palavra
para me encorajar a continuar a examinar os fatos comuns. Agora é
possivel confirmar e esclarecer isso. De fato, notei que os dialetos de
Mande do Sudao Ocidental representam um dialeto copta, pouco
modificado, exceto do ponto de vista fonético [...] e o parentesco das
linguas negro-africanas sendo praticamente aceito hoje, para demonstrar
que o Mande é apenas um dialeto copta é resolver definitivamente a

questédo da origem das linguas africanas modernas (HOMBURGER, 1929,
p. 252-253, tradugdo nossa).

O trabalho de Homburger (1928, 1929) inspirou varios outros trabalhos,
incluindo os dos estudiosos africanos (MBOLI, 2010; BILOLO, 2011; MBOCK,
2013; 2014; 2015; IMHOTEP, 2020). Ela tinha descoberto que esse parentesco
linguistico engloba um vasto campo das linguas negro-africanas:

No entanto, minha pesquisa mostra que as linguas negro-africanas
modernas, tanto bantu quanto sudanesas, derivam de uma lingua comum
que é representada pelo egipcio. Ha fortes evidéncias morfoldgicas que eu
tenho exibido em parte no Congresso de Linguistas em Haia, e em parte no

Congresso de Orientalistas em Oxford. (HOMBURGER, 1928, p. 371,
destaque nosso, tradugéo nossa).

Obenga (1993) elaborou a arvore que expde as ramificagdes linguisticas da
Africa em uma tabela, o negro-egipcio sendo o ponto de origem ou a lingua-mae
(proto-lingua). A seguir, apresentamos uma tabela concebida por Obenga (1993),
tabela que classifica a maioria dos idiomas africanos sob a grande familia

linguistica chamada de negro-egipcio.

Imagem n°3: tabela do negro-egipcio

7 Entendemos por etiope todo sujeito negro-africano (MBOCK, 2013, 2014, 2015; EDOUHOU, 2022)
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Inspirado pelo trabalho de Obenga (1993), Mboli (2010) estabelece uma

nova arvore do negro-egipcio, familia linguistica que sera renomeada depois por

Imhotep (2020).

Imagem n°4: nova tabela do negro-egipcio



Négro-¢ gpptien archaique
CV,cV
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Branche3

(absence d’innovation)
'cv.cv

A 4

Groupe kikuki
CV,CV,CV

A 4

Dialecte hypothétique
(racine triconsonantique ;
grammaire par modification
interne du radical :
ablaut, infixe, etc.)
CVCVC(V)

?

Figure 7.3.16 Arbre gén€alogique du négro-égyptien archaique.

Fonte: Mboli (2010, p. 443)

Imagem n°5: nova tabela do negro-egipcio



Négro-égyptien
post-classique :

*aka, * ata

.

Branche bere :

Branche beer :

*aka, *ata *aak, *aat
v v
*aka > ara, *aak-V > ar,
*ata > ara *aat-V > ar
I ' - |
M-E, hausa, gbaya, nuer, wolof copte, sango,

zandé, mandé

pré-proto-bantu

somall, zerma.

banda

Figure 8.3.1 Arbre généalogique du négro-égyptien post-classique.

Fonte: Mboli (2010, p. 479)

Imagem n°6: renomeagéo do negro-egipcio
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Image. 1: Modification of the C-N model as discussed in Mboli (2010) and Mboli (forthcoming).

|

Fonte: IMHOTEP (2020, p. 11)
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Imagem n°7: negro-egipcio ou Cyena-Ntu posclassico

Post-Classic
Cycna-Ntu:
*"aka, * ata

bere branch: beer branch:
*aka, *ara *aak. *aat

Pre-Proto-Bantu

Para-Bantu-Bere

*aka-V > ara,
*ata-V > ara

*aak-V > ar,
*aat-V > ar

g\

Proto-CiBantu

M-EL Hausa,
Zande, Mande,
Sumerian

‘ _ Coptic. Sango.
Gbaya, CiBantu Nuer, Wolof Somali. Zerma,

Banda

Image 2: The Cyena-Ntu language tamily

Fonte: IMHOTEP (2020, p. 13)

No final da sua obra, Bilolo (2011) exorta a comunidade cientifica sobre o

trabalho de Homburger, e de pesquisadores africanos, para promover o avango

da egiptologia africana:

Enquanto querem fazer acreditar aos jovens pesquisadores que a
descoberta do parentesco linguistico entre o copta e outras linguas negro-
africanas é uma ficgdo ideoldgica inventada por Cheikh Anta Diop e
perseguida por outros afrocentristas, como Mwene Ndzale Obenga, este
ensaio permite a nosso leitor notar, de forma convincente, que o destaque
do parentesco entre o copta e as outras linguas negro-africanas, iniciado
por Reich, foi perseguido entre 1928 e 1958 pela Senhora Lilias
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Homburger. Ela foi combatida, mas continuou sua pesquisa e apresentou
suas conclusdes em varias conferéncias sobre a Africa. Falaram-nos do
Homburger em conexdo com as chamadas linguas banto, mas nunca nos
falaram de sua tese principal: Sobre a origem egipcia das linguas negro-
africanas [...] Se este ensaio pudesse ajudar a chamar a atengao do mundo
cientifico sobre essa mulher cuja tese foi “deseuropeizada” e apresentada
como uma invencgao ideologica de Cheikh Anta Diop ou dos afrocentristas,
ele (este ensaio) teria alcangado um de seus principais objetivos. Reich e
Homburger nos permitem ver que Diop e Obenga continuam um projeto de
pesquisa, anunciado pela Gramatica Classica de Gardiner, mas
negligenciado por razdes de negrofdbico ou até mesmo negrocida por parte
dos oficiais da Egiptologia ocidental popular ou académica. O trabalho,
iniciado por Reich e Homburger, estava e esta esperando a contribui¢gdo de
todos os africanos que dominam uma lingua negro-africana. Aqueles que
ndo querem fazer melhor, e que ndo tém interesse em destacar esse
parentesco, contentam-se com objecdes especulativas e gratuitas
baseadas na ignorancia culpada das linguas negro-africanas e na vontade
politica de asfixiar a pesquisa nessa diregdo (BILOLO, 2011, p. 210-211,
tradugéo nossa).

Mbock (2015), que abarda mais o lado filoséfico da lingua, retoma a
observacéo de Diodoro da Sicilia (1825), e explica como os hieroglifos poderiam

ser abordados e lidos.

Se, como aponta Diodoro da Sicilia, esse sistema de escrita teve origem na
Etidpia, é natural que vejamos também as palavras dos objetos tragados
expressos a partir das linguas etiopes. [...] Portanto, lemos os caracteres
sagrados a partir das linguas que formaram esse sistema de escrita,
linguas em que cada objeto representado tem um nome (MBOCK, 2015, p.
12, tradugéo nossa)

Agora que apresentamos argumentos que sustentam o parentesco
linguistico entre os hierdglifos e os idiomas africanos modernos, procedemos a
proposta ortografica Kota baseada nos caracteres latinos, ortografia que sera
usada na transcricdo e escrita da segunda versdo dos textos do corpus (a

primeira versdao sendo escrita com o0s caracteres coptas propostos

anteriormente).

A entidade criadora ou demiurgica® na concepgdo negro-africana difere,
como veremos, da concepgao judaico-cristda. Como cultural e ideologicamente
existem varios deuses, os autores (BASSONG, 2007; MBOCK, 2013) fazem a
diferenca, no ambito literario, e ideoldgico, entre o deus biblico ou judaico-cristao
e o deus negro-africano (CHAMPOLLION, 1823; MBOCK, 2013). Assim para

Mbock (2015), embora a esséncia (mono-existéncia e mono-teismo) e 0 nome do

8 O ser supremo sendo invisivel, na concepgdo negro-africana, o demiurgo n&o cria nada ex-nihilo,
ele organiza o mundo a partir da matéria existente e incriada. Por isso, o demiurgo € representado as
vezes em forma de um agricultor (Atum) que cria (inventa, forma) a civilizagdo a partir de suas
ferramentas. No universo Kota, Zambe, em sua dualidade (Zambe do montante do rio e Zambe do
jusante do rio), representa ao mesmo tempo o conceito do ser supremo invisivel e o primeiro
ancestral do homem, ancestral que ensinou a civilizagdo ao sujeito Kota, como veremos nos contos
do corpus.
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criador hebraico sejam oriundos da cultura negro-africana, ndo se deve fazer uma
assimilagao e recuperacao simplistas e precoces, pois trata-se de concepcgoes,
de ideologias diversas. E, quando estamos nesse campo, trata-se de diferentes
deuses, que refletem o pensamento de cada povo.

Para Bassong (2007), pensador, e membro da Ordem Ancestral dos
Mbog do Camardes, a figura do criador personificado faz parte da apreensao
literaria, isto &, ficcionalizada ou metaférica do divino pelo homem negro-africano.
Em outras palavras, ha principalmente duas abordagens da divindade pelos
africanos. Uma abordagem literaria (através dos contos, e outros géneros da
literatura oral), e uma abordagem esotérica que se quer iniciatica ou cientifica
(BASSONG, 2007). Na narrativa literaria ou ficcional, o criador fala e tem uma
vida. Mas, de acordo com o saber iniciatico-cientifico, o criador ou criadora é pura
energia que nunca falou para os homens, e que nao interfere na vida deles.

Ao teorizar um meétodo filoséfico dos mitos africanos, Bassong (2007)
afirma que as narrativas miticas negro-africanas, a saber, do Egito antigo, dos
Dogon, dos Bambara, de carater religioso, representam na verdade um
pensamento simbdlico da filosofia africana. O mito da criagdo com suas variacdes
€ presente em muitas narrativas mitologicas africanas. Bassong (2007) faz uma
analise religioso-filosofico-cientifica de algumas delas. Na sua explanacgéao, antes
da existéncia do nosso universo, ha as Aguas primordiais (0 Nun), nas quais
aparece um demiurgo autdogeno. Essa lei cosmolégica vem do mito do Egito
antigo, no qual Atum, um dos deuses egipcios, se apresenta sozinho no inicio no
Nun. Esse Atum toma uma outra forma, Ra, quando alcancga seu apogeu. Entao,
Ra seria Atum virado demiurgo, isto €, agente, criador. Para nosso pensador
negro-africano, o demiurgo Ra em sua forma de Atum é, como o Nun (a Matéria
primordial), incriado. A matéria (aqui a agua) sempre existiu. Na sua reflexao,
Bassong destaca que o mito egipcio se aparenta com outras narrativas negro-
africanas modernas. Assim, Nun corresponderia a Nommo (deus de agua) dos
Dogon, Dane Sandyi dos Bambara e Tano dos Akan, os quais significam “agua”
nas linguas respectivas, e desempenham o mesmo papel das aguas primordiais
das quais saiu o0 demiurgo e toda a criacdo. Para Bassong (2007), esse demiurgo
Ra ou Ré (deus sol) corresponde ao Tei da tradicado Ngala-dwala ou Sé para os
Bambara e Peul. Vale a pena considerar outras analises a respeito dessas
personagens. Mbock (2014) diz o seguinte sobre a palavra muntu (ser humano),

metatese de Tum, demiurgo negro-egipcio:
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A cosmogonia da lwnw nos diz que Atum procedera pelo pensamento e
pela fala para “criar” o universo. Muntu, singular de Bantu (‘homens') é
composto de duas palavras, isto é, m(u)- que significa “em”, "entre” e n'tu
que significa “a cabega”, e por extensdo o governante, o chefe, o lider.
Muntu significa literalmente “na cabega” ou “entre a cabecga”. Isso torna o
homem das tradigbes negro-africanas um ser destacado pela inteligéncia e
pelo pensamento (MBOCK, 2014, p. 18-19, traducéo nossa).

Na nota de rodapé, ele explica que, “o verbo organizar € mais apropriado
para as tradicbes enddgenas dos povos negros, pois o Demiurgo nao cria o
Universo, mas o organiza” (MBOCK, 2014, p. 18-19, tradugao nossa).

Assim, existe uma relagdo entre o demiurgo Tum (que significa também
cultivador) com o homem ou a humanidade, donde a nogéo dele ser o ancestral
primordial dos homens.

Na analise de Asante et al. (2009), Nyame dos Akan, Nzambi dos
Bakongo, e Nzame dos Fang possuem um poder demiurgico ou criador. E Matimi
(1998) diz que os Samayi, subgrupo Kota (PERROIS, 1970; EKOUKOU, 2015),
concebem Njambe ou Zambe como o criador do mundo. No mundo Kota, em
geral, o mito da criagcdo é narrado através de uma lenda chamada Olende,
narrativa que ndo conseguimos obter®.

Asante et al. (2009) fala da figura do criador supremo para os Dogon,
cujo nome € Amma ou Amen, o qual significa o Escondido. Esse ser corresponde
ao Amon (com a mesma etimologia) egipcio, o0 mais importante do seu panteao,
criador do mundo (CHAMPOLLION, 1823). Bassong (2007), nos diz também que
Amma poderia ser assimilado a Ra, Téi e Sé, os quais representam o demiurgo
autégeno. Ainda, segundo o pensamento Dogon, Amma criou o Nommo (ou
Nun), o que sustenta a tese de Asante et al. (2009) sobre 0 Amma ser o criador
supremo, aquele que precede as outras manifestagdes da divindade. Por outro
lado, observamos que para a traducado do teénimo biblico, Elohims foi traduzido
por Amma no filme Jesus’™ na lingua dogon-jamsay dos Dogon. Quanto ao
bambara, e ao fulani do Mali, por exemplo, 0 nome Ala (do arabe Allah) foi usado
para traduzir o tednimo biblico nessas linguas. Isso pode se explicar pela
islamizagédo da regido. Por sua parte, a tradigao islamica parece ser um pouco
estrita ou conservadora a respeito da tradugao do tedbnimo em outras linguas
(DAVYDOV, 2012).

9 Zambe criou uma primeira aldeia (Olongo) na qual viviam animais e homens. Ele criou o primeiro
homem Kwaku e a primeira mulher Yele (irméo e irma), oriundos da mesma mée ou de maes
diferentes, de acordo com algumas versdes (MATIMI, 1998)

10 Jesus Film: https://www.jesusfilm.org/watch/jesus.html/dogon-jamsay.html
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O pressuposto que expomos € que, apesar de admitir a existéncia de um
demiurgo (autdégeno) que habita no Nun (as Aguas Primordiais), a tradicdo negro-
africana faz uma distingéo entre ele (manifestagdo material) e o ser supremo, o
Grande Espirito nunca encontrado. Em outras palavras, o demiurgo (Atum,
organizador do cosmos) € uma extensdo (teofania, aparicdo ou imagem da
divindade; metamorfose) do ser supremo, o eterno invisivel que permanece
inconcebivel neste universo (Amen, Amen, Amma), pois reside no meta-universo,
o universo antes deste universo (LABURTHE-TOLRA, 1985), em uma realidade
sub-sub-subatémica, se formos traduzir esses conceitos na linguagem cientifica
moderna. Aquele ser supremo seria o que transcende o Nun (agua) e o Atum
(atomo), os dois principios primordiais materiais que aparecem simultaneamente
no inicio deste universo. Se entendemos bem o raciocinio de Bassong (2007),
haveria dois tipos de manifestagdes do principio primordial criador ou gerador, ou
uma extensdo, divisdo ou desdobramento do mesmo principio criador em
diferentes fases da existéncia: o primeiro aspecto criador do meta-universo
(manifestacao ou auséncia de manifestagcao sub-sub-subatémica), o qual seria o
ser supremo, O invisivel, inalcangavel, o escondido (Amun), e o demiurgo
(manifestagcdo atébmica), organizador ou cultivador (Atum) do nosso universo, que,
como dizemos, seria uma extensdo da mesma entidade geradora da existéncia
(apreensao cientifica quanto mitolégica), sua hipostase (LABURTHE-TOLRA,
1985), que a sua vez, tera sua extensdo ou desdobramento em Ra (sol, corpo
celeste fisico e visivel a olho nu), processo semelhante a uma mitose celular, pois
uma divisdo da mesma ontologia primordial. Mas, o desdobramento funcional
(para cada funcdo a desempenhar no universo) se assemelharia a meiose,
divisdo ndo idéntica de uma célula. Assim, /sis e Osiris formam um casal
representando duas faces de uma unica divindade, irmao e irm3, filhos de Geb e
Nut, netos de Shu e Téfnis, bisnetos de Atum e Mut, e por extensao bis-bisnetos
de Imn, ponto inicial de tudo (CHAMPOLLION, 1823). Pelo raciocinio da
reprodugado, sdo descendentes (extensdo ou reprodugdo dos genes de origem)
de Imn. Em outras palavras, todos os nfrw (deuses) do pantedo negro-egipcio
representam um mesmo principio, isto €, Amun (o ancestral primordial). Esse
raciocinio € semelhante ao que sustenta a unicidade de Jesus e Deus (Yahweh)
no cristianismo (MCGRATH, 1997).

Quando Bassong (2007) diz que existia um meta-universo antes do nosso

universo, € a presenga do demiurgo nao-criado (Atum) nas aguas primordiais
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nao-criadas (Nun), entendemos que cada elemento desse teatro faz parte de um
Todo supremo. Atum estatico se metamorfoseia em Ra dindmico, pois implica a
acao de Atum, a saber a criacdo de outros elementos, exceto ele mesmo e o
Nun. Se Atum é autégeno, logicamente isso significa que uma de suas formas
preexistia a sua forma atual, donde a meng¢ao da existéncia de um meta-universo
(sub-sub-subatémico) por nosso autor. Na linguagem literaria, que é simbdlica,
trata-se de metastases e hipostases de uma mesma entidade ou divindade
(LABURTHE-TOLRA, 1987; GADALLA, 2001; 2017). Gadalla (2001), egiptologo

egipto-americano, esclarece o carater monoteista da religido do Antigo Egito:

Os antigos egipcios acreditavam em Um sé Deus que era autoproduzido,
auto-existente, imortal, invisivel, eterno, onisciente, onipotente, todo-
poderoso, etc. Esse Deus Unico nunca foi representado. Séo as fungdes e
os atributos de seu dominio que foram representados. Esses atributos
foram chamados neteru (pronunciado net-er-u, singular: neter na forma
masculina e netert na forma feminina). O termo, deuses, é uma
interpretacdo errada do termo egipcio, neteru (GADALLA, 2001, p. 21)

Quanto a perspectiva iniciatico-cientifica, € uma conversdao ou
transformacdo da Energia primordial geradora ou criadora. Na narrativa dos
antigos egipcios, Nun e Atum estdo simultaneamente presentes antes da criagcao
do nosso mundo; Atum estd no Nun. Na narrativa Dogon (GRIAULE,1948),
vemos que € Amma que cria o Nommo. Assim, Amma seria anterior ao Nommo,
apesar de ambos aparecerem no mesmo espago-tempo. Portanto, se o Nun (a
matéria) € ndo-criada, isso significa que é a propria extensao de Afum, o qual
seria a extensao de Imn. Assim se forma uma espiral da divindade, a imagem do
Ouroboros (a eternidade da divindade).

Quanto a tese negro-africana que sustenta que o criador ou o ser
supremo nao fala e nunca falou ao homem, Bassong (2007, p. 22) da um
exemplo de Atum, quando diz que “Eu sou Atum quando estou sozinho a existir
sendo sozinho no Nun, e sou Ra quando aparece na gloria, quando comanda e
governa o que criou” (tradugdo nossa). Para Bassong'', o criador nunca falou aos
homens na vida real, pois ndo tem boca, e que tradicionalmente, a Africa pensa o
criador como um conjunto de leis universais responsaveis pela criagdo. E que é
da ciéncia que provém o pensamento simbdlico negro-africano, € ndo o
misticismo. Assim, para Bassong, os negro-africanos do Egito antigo fizeram

dizer a Atum as palavras acima citadas. Mais uma vez, estamos frente a uma

11 BASSONG, M. KEMET: Le Livre sacré de la Tradition. Disponivel em:_
https://www.glunis.com/XX/Unknown/203994366988817/Mbombog-mbog-bassong. Acesso em: 25
nov. 2020.
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apreensao literaria e ficticia das leis cientificas consideradas divinas (pois
sagradas). Portanto, ndo € Atum (uma lei do Universo, que deu atomo em grego)
que fala, mas o homem-escriba, como qualquer autor que faria falar suas
personagens em uma obra literaria.

Todos esses mitos sdo, para Bassong, metaforas para dar conta, na
dimenséo literaria, das leis cosmoldgicas. Segundo o raciocinio de Bassong
(2007) e de outros pensadores africanos (MBOCK, 2013; 2014; 2015), se formos
assimilar Elohims ou Yahweh ao Principio criador na concepgao negro-africana,
vamos ter que considerar a narrativa biblica da personalizagdo e protagonizagao
de Yahweh como uma ficcdo, pois, se nao for o caso, estaremos perante uma
contradicao ideoldgica, e portanto, uma intraduzibilidade total na perspectiva de
Brum-de-Paula (2008). Com efeito, no ambito da ficcdo, o criador, na concepgéao
negro-africana, fala porque o homem (autor da narrativa) Ihe confere a palavra.
Mas, na vida real, ele n&o fala, pois ndo tem boca; € pura energia. Portanto, se
Yahweh se encaixar nessa concepg¢ao, poderia haver assimilagdo (DEVER,
2005). Empiricamente, o demiurgo é mudo. E apenas na obra de ficcdo que ele
vira um ser falante.

Convém sublinhar também que o personagem de Zambe foi abordado
por Perrois (1968; 1970) quando fez trabalhos sécio-histéricos dos povos Kota do
Gabdo. Em um desses trabalhos descritivos do universo Kota, Perrois (1970, p.
27), de acordo com as informagdes recolhidas no terreno, afirma que, para os
kota, “Zambe é antes de tudo o unico humano [...] A origem dos humanos de hoje
pode ser rastreada até Zambé, o ancestral primordial” (tradugdo nossa).
Mazzocchetti (2005) reporta, quanto a ela, que Zambe é o primeiro homem e
herdi da linhagem Kota, e, para Matimi (1998), um demiurgo da tradicdo Kota.
Observamos que o ikota, assim como outras linguas do mesmo parentesco, tem
um termo etimologicamente relacionado para designar o ancestral primordial
humano protagonizado na tradicdo oral, as vezes considerado como um
demiurgo tais como Zambe na tradigdo fang (ASANTE et al., 2009), Zamba para
os Beti e Nyambe para os Duala, Nzambi para os Bavili do Congo e os Bakongo
(LABURTHE-TOLRA, 1985). De acordo com Matimi (1998), o povo Samayi
possui um mito de criacado, que fazem de Zambe a origem de todas as coisas, € 0
genitor da humanidade. Mbock (2013) nos mostra a presenga desse personagem

em varios povos africanos:

Para entender esse aspecto especifico da tradicdo kemita, deve-se referir a
locucdo Nyambé que designa o Deus supremo entre a maioria dos povos
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africanos ao sul do Saara. Por exemplo, esse nome & usado para a
divindade pelos Adjuru da Costa do Marfim (Nyam), os Akan de Gana
(Nyame), os Bakongo de Angola (Nzambi), os Fang da Guiné Equatorial
(Nzambé), os Bamiléké de Camardes (Nyamsi), os Barotse da Zambia
(Nyambe), os Baya da Africa Central (Zambi), os Chokwe de Angola
(Zambi), os Fanti de Gana (Nyame), os Douala de Camardes (Nyambe), os
Basad de Camardes (Nyambe), os Lele do Congo (Njambi), etc. Nomes
como Zambia, Mogambique ou Zambezi sdo diretamente inspirados por
essa locucao divina. A expressao 'ba-caché’ (ba-escondido), que termina o
hino do papiro de Leyde, traduz diretamente Nyam-ba, Nyam-bé, Zam-ba,
etc. Essa recorréncia quase geral do nome Nyambé entre povos
geograficamente distantes por varios milhares de quildbmetros indica uma
coabitacdo inicial que certamente tomou forma no vale do Nilo (MBOCK,
2013, p.33, tradugcado nossa).

Esse personagem de Nzambe ou Zambe faz referéncia ao mesmo tempo
a um ancestral primordial, civilizador e ao criador para cada povo respectivo o
qual, como vimos, remete a jmn, a primeira divindade e criador supremo do
pantedo egipcio e etiope, que os gregos vao associar a Zeus, € 0S romanos a
Jupiter (CHAMPOLLION, 1823). Mbock (2013) diz o seguinte a respeito da

etimologia da palavra jmn:

Colocamos a raiz bantu um/-am/-om em correspondéncia com o imn negro-
egipcio, “aquilo que estda escondido”, de modo que todos esses
substantivos préprios que citamos sao construidos nos modelos imn-hotep,
imn-m-hat, imn-mery (‘'mery-amon'), etc. Verificamos essa proposta através
do Tshiluba: umba: 'esconder’, 'por de lado', 'preservar', 'reservar', 'reunir’,
'salvar'; bumba: 'salvar', 'economizar' (0 que ¢é colocado de lado,
escondido), dijimbu : mistério', 'enigma’, 'segredo’, 'o que esta escondido’;
em Basaa: lemha: 'esconder' (b>h); em Kikongo: kubumba: 'esconder’,
'dissimular', kubumbama: ' se esconder', etc. (nota: kilombo é um refugio,
onde se esconde). O Um, assimilado ao arco-iris (Nyum) entre os Basa3,
designa (a religido de) Amon, o Escondido (MBOCK, 2013, p.35, tradugéo
nossa)

A divindade egipcia [jmn] (Amon) significa o criador Escondido
(CHAMPOLLION, 1823). Mbock (2013, 2014, 2015) explica a etimologia dessa
grafia com o sentido criar, lembrando que “criar” em hieréglifos ttm a mesma
transliteragao [jmn].

Assim, de acordo com os resultados da linguistica comparada das
linguas africanas (MBOLI, 2010; IMHOTEP, 2020), os termos Nzambi (kikongo),
Nzame (fang), Zamba (bulu), Nyame (akan), Zambe (ikota), e todas as outras
variantes, possuem a raiz - (a)m (criar, fazer, fabricar, esconder), e seméantica
referente ao personagem [jmn] (Amun).

O nome e a figura ancestral primordial divina dos povos africanos podem
ser observados também no personagem lendario dos quilombos brasileiros, a
saber, Zumbi dos Palmares (em quimbundo Nzumbi), simbolo da rebelido dos

escravos e herdi dos povos quilombolas, e no crioulo francés zombie, (IHMOTEP,
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2014), um tipo de morto-vivo (LAFERERE, 1996). Mbock (2013) faz a relagéo

com Zambe:

Embora Théophile Obenga insista mais na nocdo de ceramica, a mesma
raiz umba se aplica também ao trabalho do metal e a arte em geral. Ki-
umbio, o lugar onde se faz ceramica, também tem o significado de um lugar
de iniciacéo, pois a palavra umba deriva de Kilombo, um lugar de refugio,
geralmente localizado nas montanhas, que era usado para abrigar os
cativos que fugiam das plantagcdes de escravos no Brasil e onde as
tradicbes de iniciagdo das populag¢des deportadas eram observadas. Zumbi,
um dos lideres abolicionistas negros do Brasil e fundador do Kilombo dos
Palmares, tem seu nome construido sobre a mesma raiz um, da mesma
forma que Lumumba, o herdi anticolonialista congolés e Um Nyobé, o heréi
anticolonialista camaronés. Essa raiz também é usada para designar o
grande Deus Bantu Nzambi (MBOCK, 2013, p.35, tradugéo nossa)

Assim, os africanos deportados levaram com eles a nocéo e o Iéxico da

divindade, Zumbi dos Palmares, aparecendo como um ancestral da resisténcia no

periodo da escravidao no Brasil, e organizador do Quilombo, carrega a dupla

etimologia da divindade, isto &, esconder e criar.

O outro nome de Nyame (Ashanti) € Nyonno ou Nyama (Nyémann entre os
Ekaf); deste ultimo nome, Nyama, o Ymana (Imana) da tradigdo africana
dos Grandes Lagos é apontado. A linguistica chama de metatese este
fendbmeno comum, da metatese grega, que significa permutacdo, que
consiste em uma modificagdo fonética envolvendo uma troca mais ou
menos importante entre dois fonemas em contato ou préximos um do outro.
Esse fendbmeno também pode ser observado na quimica pela troca de um
ou mais atomos entre 6rgaos estruturalmente relacionados. A metatese é
geralmente um sinal notavel da mesma origem. Assim, com Nyambe,
Nyame, Nyamsi, Nzambi, Nzembe, Jambé, Imana, Amoni, etc., estd em
toda parte e sempre com o mesmo nome (MBOCK, 2013, p. 139).

De acordo com Imhotep (2014), Mbock (2014) e Mboli (2020), os tednimos

semitas E/ (7x), Elohim (o'a7x) e Ala () derivam do egipcio n.tr (com n como

prefixo), “divindade, deus”. Com base nas propostas de Imhotep (2014),

propomos as seguintes derivagoes:

I:lﬁ[n.ir]m‘, divindade, deus; woynte /nunte/ ~ woyte /nute/ ~ woyt /nuti/ ~

noyt /ph.nu.ti/ (com artigo) ~ ¢+ [p".nu.ti; f.nu.ti] (abreviado)coP?, divindade, deus;

9§ /el/febraico deus, Deus; o'ty /el.ohim/febraico deuses, Deus; &, [?a.l:a:h]érbe,

Deus

[n.tr.w]R8A  divindades, deuses; ntep /nter/, nreep /Nteer/ ~ nwrup /iter/,

nTalpe /Ntaire/, entup /enter/, Naeepe /ndeere/, anaeepe /andeere/°°P divindades,
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deuses.

No seu trabalho de linguistica comparada no qual ele estabelece um
parentesco entre o sango, o zandé, e outros idiomas africanos, Mboli (2010) propde
cognatas para n.tr (divindade, deus):

<>
~ [n.tr.t]R8-D21-X1-B1 = djvindade, deusa; wtmwpe [n.tore] ~ enewpt

[en.thori]°°Pa, deusa; Twpo [toro]sa"%°, espirito; Twpo [toro]?2"%, espirito

<>
[n.tr.w t]R&D21-X1-12-12-112 - deysas; enTp /en.ter/ ~ wewp
[

In.ther/, Naeepe /n.deere/, anaeepe /an.deere/°°P2, deusas.

No Antigo Egito, o termo genérico para designar a divindade é n.tr, o que
significa que ha mais de um n.fr (deus), os n.tr.w (os deuses). Essa concepgao
faz geralmente rotular o Egito antigo como uma civilizagdo politeista
(CHAMPOLLION, 1823), o que n&o é o caso, como veremos. Mbock (2013, 2014,
2015) vé nas palavras -lela {»ex»} (engendrar, dar a luz, ciluba) e ebandeli
{eBanaen} (0s ancestrais) suas derivagdes, ou formas modernas dessa raiz
hieroglifica.

Ao considerarmos as possiveis derivacdes e mutacdes fonéticas de n.tr
nas linguas africanas modernas, podemos deduzir que as formas que podem ser
cognatas da parte da raiz ir, o t e 0o r sendo ambas as variantes de |/
(HOMBURGER, 1928; 1929), daria a correspondéncia -lela {xexa} (engendrar, dar
a luz) sustentada por Mbock (2013, 2014, 2015), assim como a relacgao (hipétese)
que estabelecemos com lela {xexa} (pénis, bekwel). Como o t € uma variante de d
(anaeepe /ndeere/, enthp /enter/, os deuses, copta), dai o ebandeli [eBanaen] (0S
ancestrais, lingala). Bilolo (2011) fez também corresponder o copta NTeepe, NTHP,
naeepe (0s deuses), de n.tr.w (os deuses), ao ciluba ntol {nTw\}, ntore {nTw@pe},
ntel {nTHn}, ndel {nanr}, ntal {ntan}, aos quais podemos associar a ntolu {wtwxoy}
(velho, ikota), ntodu {nTwaoy} (velho, mahangwe) e ntodi {utwai} (velho, samayi),
ntul {ntoyz} (velho, velha, kwasio), tuli {Toyn} (idoso, velho, shiwa), tel {Tua}
(irmao mais velho, irma mais velha, bekwel), dil {anz} (ancido, velho, baka). Uma
outra leitura, desta vez, oriunda de n.f (com apocope, queda de r), da noyTe
/nu.te/ ~ woynte /nun.te/ ~ woyt /nu.ti/ (deus, copta), a qual Mbock (2015)

simbolicamente (principio de homofonia ou paronimia filoséfica) associa ao bassa
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woynra /nyunga/ “bandeira”, porque o conceito de “divindade” é geralmente
escrito com um tipo de estandarte ou bandeira (), cujo valor fonético & n.fr. Assim,
0 nome da bandeira seria homofonico (paronimia) ou quase homofénico ao nome
da divindade. Para Mbock (2015), o simbolo usado para dar conta de um conceito
dado deve ter uma relagao fonética e conceitual com a ideia procurada, raciocinio
apontado por Mboli (2010). Na perspectiva de Mbock (2013; 2014; 2015), é nessa
relacdo homofonia-simbolismo-filosofia que o sistema hieroglifico funcionaria.
Mboli (2010), linguista e egiptdlogo congolés, ja tinha notado essa maneira
egipcia de organizar sua lingua:

Para os falantes negro-egipcios, duas nog¢des designadas por palavras de
formas semelhantes sdo quase automaticamente conectadas uma a outra
no espago mental a ponto de usar uma para falar da outra; o sistema
hieroglifico é apenas uma das muitas maneiras de expressar essa conexao,
que substitui muitos discursos. Grande parte da cultura negro-egipcia tal
como a conhecemos através do tempo e do espago poderia ser explicada
por essa visdo simbodlica das coisas (MBOLI, 2010, p. 503, tradugdo nossa)

Anteriormente no seu texto, Mboli (2010) da um exemplo que ilustra sua

afirmacgao a respeito do carater simbdlico da escrita hieroglifica:

Também se poderia citar a simbolizacdo, no Antigo Egito e em toda a Africa
negra, da autoridade real pelo trono ou qualquer coisa que sirva de
assento. Isso porque as duas palavras sdo homénimas (egipcio médio
ns.w, rei ~ ns.t, assento), e isso foi suficiente para representar a primeira
pela segunda, embora elas ndo tenham nada a ver etimologicamente uma
com a outra (MBOLI, 2010, p. 502-503, tradugéo nossa)

Assim, palavras nao precisam ter a mesma etimologia linguistica (strictu
sensu) para ser reunidas, através de uma relacdo homonimica (paronimica), sob
um mesmo conceito simbdlico e filosdfico.

No sistema hieroglifico, uma das formas para designar a deusa
(divindade feminina) é n.tr.t, feminino de n.fr. Essa forma feminina (marcada por ¢t
final) € as vezes simbolizada por uma serpente como determinativo, e aparece
também nos nomes das deusas (BUDGE, 1920) tais como Nut ([nw.tf]) e [sis
(Bs.1]). O plural feminino € [n.tr.w.t], com trés serpentes como determinativo. A
serpente [n.tr.t] se translitera (se pronuncia convencionalmente) ou possui valores
fonéticos de n.tr.t, o que significa que o nome dessa serpente seria logicamente
n.tr.t, igual ao nome para deusa. Portanto, o nome para “deusa” seria semelhante
ao nome da serpente (relagdo homofdnica, pensamento simbdlico e filosofico).

Seguindo o processo de associacdo homonimica da concepgado do
mundo, mencionada por Mboli (2010), podemos associar a grafia n.tr.t () as séries

de palavras seguintes:
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% [n.tr.t]'®4, serpente, deusa

1. n.(tr.f): no /no/Paie, serpente; wo /no/ba3%am  serpente; woy /nu/Pabadiou  serpente;
Noy /nu/Pana serpente; woy /nu/PEloum  serpente; woy /nu/memenva serpente; woy
Inu/Pagba serpente; woy /nu/Pachingou  serpente; woy /nu/Pau;  serpente; noym
/num/amdang - serpente; noyr /nun/@mdang  serpente; woyte /nu.te/ ~ noynte /nun.te/ ~
NoYt /nu.ti/coPta deus; noya /nwa/Pamenyam serpente; nooya /nuwa/cv, serpente; nooya
Inuwa/'e, serpente; t /ni/avokava  serpente; enoyk /enuk/9Usiay  serpente; wu /ini/arnga,
serpente; mu /ini/avokaya serpente; ono /ono/9uaahar serpente; pati /nyati/2di; deus; oy
Inyu/~ wo [nyo/Pekwel  serpente; woya /nywa/keonzme  serpente; woyo /nywo/nem,
serpente; wo /nyo/™Piemo serpente; wo /nyo/fn9, serpente; wora [noya]"sud, serpente;
wore [noya]s"@, serpente; ypore [noya]sa"eY, serpente; pwre [noys]PU™, serpente; pwre
[noys]U™mbu  serpente; woro [noyo]'Va, serpente; woro [noyo]'°Ye, serpente; woro
[noyo]ise%°, serpente; eworo [enoyo]"™Pa, serpente; egoro [enoyolkende  serpente;
pooye /nyuwe/shake  serpente; wmw /nyo/evonde  serpente; wpoynkoy /nyungu/dida uma
serpente de mar mitico; wpoka /nnyoka/"P@@  serpente; woka /nyoka/Proto-bantu.
serpente; woka /nyoka/"9?'a serpente; woxa /nyoka/sVehli serpente; wpoka /inyoka/z,

serpente.

Imhotep (2020) argumenta que k € uma variante de t no sistema hieroglifico,

e do negro-egipcio (cikanda), grande familia linguistica na Africa.

Por outro lado, Sharman (2003), Mboli (2010) e Imhotep (2020) veem em

nyoka (serpente) banto um cognato do egipcio [njk], “serpente”.

P
q Um [njKN35-M17-V31-114 - serpente; *wpoka /nyoka/Proto-bantu - serpente;

poka. /nyoka/ngaa  serpente; woka /nyoka/svahli - serpente; poynkoy /nyungu/duaa uma
serpente de mar mitico; npoka /nnyoka/'“b@@ serpente; wora [noya]"9u?, serpente; pore
[noys]shi@, serpente; wore [noys]sa%, serpente; pwre [noys]PU"y, serpente; wpwre
[noys]'™bu  serpente; woro [noyo]'Ve, serpente; woro [noyo]'°'e, serpente; woro
[noyo]ise9°, serpente; eporo [enoyo]"™Pa, serpente; eporo [enoyo]kende, serpente; npoka

linyoka/?!, serpente; woy /nyu/~ wo /nyo/ekwel  serpente; woya /nywa/koonzime
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serpente; poyo /nywo/Ne™  serpente; wo /nyo/TPemo serpente; o /nyo/"9, serpente;
N /no/Pate serpente; no /no/Pagam serpente; noy /nu/Pabadiou serpente; woy /nu/Pana
serpente; woy /nu/*a°um serpente; noy /nu/memenvya serpente; noy /nu/fa%a serpente;
NoYy /nu/bachingou serpente; noy /nu/Pau; serpente; noym /num/@mdang  serpente; noyr

/nun/amdang - serpente.

% i; [an_t]E34-N35-W24-X1-I12, Serpente Ureu

MWW

PN . .
M[n W]N35-D36-G43-114 = minhoca, serpente, vibora, um deus

serpente

M [n.tr.t]'64, serpente, deusa

2. (n)tr.(t): xoka /joka/Prote-bante - serpente; nTwpe /ntore/~ enewpt /enthori/Pt, deusa;
NTap1 /ntari/meede serpente; ntaapt /ntaari/*MPN serpente; ntaapt /ntari/eke, serpente;
Tapt /tarii/Mdumu - serpente; Taap /taari/¥aka, serpente; Taapt /taarii/aZ, serpente;
Taapl /taari/Mi, serpente; Taap /taari/ka"ndi serpente; Taapt /taarii/d™, serpente;
NTaa /ntaali/@ese) serpente; ntaan /ntaali/mba@ma  serpente; ntaaaa /ntaala/teke-tye,
serpente; Taxi /taji/ko®, serpente; Taar /tadi/samd serpente; Taan /tadi/mahongwe
serpente; Taaal /taadi/si9v, serpente; Taair /tadzi/"9esa, serpente; Taxa /taji/wumbvu,
serpente; Taxi /taji/mahongwe - serpente; Teear /teedi/"?eP| serpente; Texi /tedzi/ntsaabgl
serpente; Twpo [toro]$a"%°, espirito; Twpo [toro]?@nde, espirito; Tpe /tre/di%a, serpente; Tpo

[tro/Pakwe - serpente; Tpoo /troo/P?kwe  serpente; Tae /tle/ ~ T a /tla/d9e, serpente.

Em proto-banto, joka, “serpente”, € uma variante de nyoka, “serpente”. Isso
mostra que 4 [}, d3] € uma variante de ny [n] ou y [i, j], nos idiomas africanos (MBOLI,
2010). Vimos o padrao de correspondéncias na enumeragdao dos cognatas de
Zambe. Essa lei de correspondéncias justifica por que Mboli (2010) coloca [d.1],
“serpente, cobra”, e nyoka, “serpente”, no mesmo quadro etimolégico. Portanto, se
[njk] = nyoka, e [d.t] = nyoka, entao [njk] = [d.t]. Em outras palavras, [j] = [d], e d [},
d3] pode vaiar em £ [{] e t[t].
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[d.t], serpente, cobra; *xoka /joka/Proto-banto serpente; *wpoka /nyoka/Proto-banto serpente.

Outro simbolo que serve como determinativo para n.tr (deus) é um falcéo,
milhafre ou gavido (n.tr). Para essa variante simbdlica (uma ave, isto €, o nome
de deus € o nome do falcdo também), poderiamos associa-la com as seguintes

séries de palavras:

[n.tr]¢7, falcdo, milhafre, gavido; deus

[n.tr]R8-C7, deus

1. n.(tr): naa /naa/™a°, velho; noy /nu/P2ka, passaro, ave; anoy /anu/'a7?, passaro, ave;
noyTe /nute/ ~ noynTe /nunte/ ~ noyt /nuti/®Pe, deus; noynat /nweli/S"Wa gavido; win
/nin/Pekwel passaro, ave; wn /nin/Ya"s, passaro, ave; nun /nen/Pekwel passaro, ave;
NON /Non/MPUMPONg - nAassaro, ave; NoN /Non/ ~ NoyN /nun/keonZime  passaro, ave; NOyN
/nun/Peve, velho; noyuw /nweni/shiwa passaro, ave; noyw /nweni/<¢, passaro, ave;
NOYNOY /nunu/"9%t velho; nowt /noni/™Pemo passaro, ave; mon /inon/Pakeko passaro,
ave; mNoN /onon/ewonde passaro, ave; wan /inin/a%r coruja africana do celeiro; woyn
finun/Pushong - velho; yate [nyade]P@@ne  rapido; wera [nyeda]b@ante ser rapido; wpmt
/nyoi/s°%°, passaro, ave; pmw /nyoni/a€se  passaro, ave; woym /nyuni/®k passaro,
ave; woyyr /nyunyi/¥ak@ passaro, ave; wpoxi /inyoji/k°t  passaro, ave; poxi

finyoji/mahongwe - nassaro, ave; paTi /nyati/2Pidi; deus.

[nw], nome de um passaro ou ave

A associagao do gavido com o conceito de velocidade é explicada pela
nota de Diodoro da Sicilia (1851) que alude ao fato de que o gavido e a
velocidade possuem uma relagdo homofdnica na lingua negro-egipcia, donde a
associacdo desses dois conceitos, pois eles possuem 0 mesmo principio

energético (pensamento simbdlico e filoséfico).
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[n.tr]¢7, falcdo, milhafre, gavido; deus

2. (n)tr. Tate /tete/e9ukan  gavido; Tutpa /titra/’?kwe ser veloz; Tpa /tra/sa"%,
ancestrais; Tpe /tre/°°@ milhafre; Tepe /tere/t"®Y, veloz; Tapi /teri/fuladugukakan - ygloz:
Tepe /tere/°°?°, falcao; Tup /tir/™"°, gavido; Tupa /tira/Pa"@, ancestrais; Tupe /tire/Peroe-tegu
ancestral; Tuape /tire/togokan ancestral, ancestrais; Thpe /tire/YoMos°  ancestral; entup
/enter/ ~ Wreep /nteer/ ~ Naeepe /ndeere/ ~ wrawpe /ntaire/°°Pd, deuses; T\ /tll/nubio-
antigo - deus; Taxa /tala/k@kabe  deus; Tana /tala/*@mbaa o Altissimo; Twa /teli/bambara
veloz, rapido; Tun /teli/dova  ser rapido; Teenoy /teelu/’°?°, milhafre preta; Wean
Innledi/samai gavido; nneear /nleedi/™vesa, gavido; aeal /ledi/Pove, gavido; xeept /leeri/@l,
milhafre; atw /ato/2 milhafre; rruy /itew/™PUk° gavido; Tay /taw/Pa"9me rapidamente;

Tukw /tiko/ar milhafre preta; T /to/até, rapidamente.
[dr.jj.t], milhafre; Tpe /tre/*°P2, milhafre;

Como vimos, autores (NGOM, 1993; MBOLI, 2010; IMHOTEP, 2020) veem k
como uma variante de f no sistema hieroglifico. Por isso, Imhotep (2020) encontra
em [K3], “alma, espirito divino”, e [jr.j], variantes de n.fr no proprio sistema linguistico
(comparacgéo intra-linguistica) do egipcio antigo (chamado de cikam).

[tb.w], sola de pé, sapato

[kb.w], sola de pé, sapato

Mboli (2010, p. 456) propbe as correspondéncias a seguir:

[tr], sangue; Twp /tor/°°P  ser vermelho; koype /kufe/?2"%€ sangue. (t >t>k;r>r>r)

Imhotep (2020) propbe as palavras seguintes como cognatas de n.tr

(deus):

IZI% [n.tr]R8C7, deus; nkmxre /n.kole/, nkoyexe /n.kwele/c!Ua  Deus; BaNKmAE

/ba.n.kole/c!Uba espiritos, fantasmas. (t > k; r > 1)

Portanto, Bankmre /ba.n.kole/cliba  “espiritos, fantasmas”, eBanaen

/eba.n.deli/in%ala“os ancestrais”, e Naeepe /ndeere/°P “os deuses”, seriam variantes
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de uma mesma palavra. Essas correspondéncias nos fizeram pensar se o etnénimo
kwel (plural, bekwel), cuja etimologia permanece escura, ndo seria (hipotese nossa)
ligada a n.fr também, visto que os Bakota costumam chama-los de mezambe (0s
“deuses, poderosos”). Essa pista precisa de mais pesquisa e discussao, que nao

faremos aqui.

A Africa é conhecida por manter um contato com os ancestrais que vivem
no mundo invisivel. Esses n.tr.w (deuses) as vezes se referem a antepassados
deificados (pais e maes). Por exemplo, Aftum é considerado o primeiro ancestral
do homem; Osiris como o primeiro rei do Egito que foi deificado. E o caso da
figura de Zambe para os Kota, o qual seria ao mesmo tempo criador (principio
abstrato) e primeiro ancestral dos homens (PERROIS, 1970; MATIMI, 1998). Na
comunidade Bekwel, para dizer os antepassados, dizem “BeTaT ne BeNaN” [be.tat
ne be.nan] (etimologicamente, “os pais e as maes”), o que seria traduzido por
“BaTaTa Na BaNa” [ba.tata na ba.ina] (“os pais e as maes”) em ikota (sindnimo de
bakaka, os avés, 0os ancestrais). Essa expressao pode ser associada (conceitual
e filosoficamente) ao termo egipcio n.ir.w (os deuses, aqueles que dao luz, vida).

Podemos ver nessa explicagdo o ciclo natural do ser que, morto, se
converte em energia (elevagédo ao estatuto da divindade). Por isso a energia dos
ancestrais ndo é desperdicada, mas ela é solicitada nas comunidades negro-
africanas (TEMPELS, 1969; LIA, 1999) para ajudar aos vivos.

Apos ter exposto sucintamente o parentesco linguistico dos idiomas
africanos através dos cognatos lexicais ligados aos conceitos hieroglificos,
podemos agora abordar um aspecto importante no tratamento do tema, a saber,
a nogao do corpus oralitarios convertido em corpus literarios, no qual
analisaremos o protagonismo da personagem conceitual Zambe (que encarna a
nogédo de criador no corpus cosmogdnico negro-africano, em geral, e Kota, em
particular), assim como a teoria de tradugdo, notadamente dos conceitos de
traduzibilidade e intraduzibilidade (BRUM-DE-PAULA, 2008) desse tebnimo

africano no corpus cosmogodnico e teoldgico judaico-cristao.
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2.3 Oralitura e teoria da tradugao

Se a oralidade para €& considerada o contrario de escribalidade,
escrituralidade ou escrivacidade, oralitura ou oratura seria o contrario de literatura
(do latim littera, litteratus, “letra”, com o sufixo -ura). Santos (2012) nos fornece

uma definicdo de oralitura. Para ela:

O conceito de oralitura é adotado pelos escritores antilhanos a partir da
década de 80 e a justificativa para o uso de tal nomenclatura, segundo
estes autores, esta no fato da literatura tradicional, da forma como é
concebida, ndo oferecer espaco que abrigue de forma satisfatéria as
questdes ligadas a producgao literaria nas Antilhas [...] O termo oralitura,
cunhado pelo haitiano Ernst Mirville e usado pela primeira vez em 1974,
surge como um neologismo que destina um espaco especifico para a
literatura oral, sem se confundir com a mesma.(SANTOS, 2012, p. 2, 8§,
destaques nossos)

Pinheiro-Mariz e Eulalio (2016) expdem o que constitui essa literatura oral

ou oralitura:

Estudiosa da literatura oral na Africa, a antropdloga norte irlandesa Ruth
Finnegam (2012) apresenta um verdadeiro tratado do que seria a literatura
oral e ressalta que se trata de uma literatura n&o escrita e que tem vida na
memodria de seus contadores que fazem verdadeiras performances, como
jogos teatrais, dando um grande significado as histérias (PINHEIRO-MARIZ
& EULALIO, 2016, p. 79)

Por conseguinte, os contos Kota selecionados para nosso corpus fazem
parte da oralitura Kota, oralitura que pretendemos transformar em literatura neste
trabalho. Essa transi¢cao nao pretende apagar a oralidade, mas acrescentar um
suporte de veicular a memoéria do povo, como foi 0 caso nos tempos antigos
(DIOP, 1979). Este é um projeto que quer propiciar a coabitagao entre o oral € 0
escrito na comunidade Kota. Os contatos com os missionarios levaram ao estudo
ndo apenas o estudo das linguas africanas, mas de suas cosmogonias também,
e esta secao pretende discutir o fendbmeno de traduzibilidade no contexto de
evangelizagao e colonizagéo.

Baseando-nos na critica de Perrois (1968; 1970), que nado traduz Zambe
por Dieu (mas mantém Zambe na sua tradugdo), podemos dizer que Zambe e
Dieu (Yahweh) sao duas personagens tradicional e culturalmente distintas
(BRUM-DE-PAULA, 2008), apesar de ambas expressarem a nogao da divindade

suprema, e da dedugao cientifica de um ponto de origem da existéncia, em
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ambas as tradi¢des; trata-se de uma interpretacdo etnocéntrica em ambos os
lados (ROCHA, 1988), e cada povo tem o direito de possuir sua propria
concepcao dessa realidade compartilhada. A assimilagcédo literaria (ficcional)
dessas duas figuras seria o resultado de uma colonizagao linguistica e religiosa
(SILVA-REIS; BAGNO, 2018). Portanto, para a tradugdo teonimica judeu-crista
para o Kota, seria adequado emprestar o termo original hebraico, a saber,
Elohims ou Yahweh (YHWH), se for para preservar a memoria e tradigao
ideolodgica de partida, como fizeram alguns tradutores, entre os quais Eissfeldt
(1956), e André Chouraqui (1976)'?, pensador israelense, que fez uma tradugao
da Biblia para o francés mantendo o te6nimo hebraico.

A partir da tese de Perrois (1970) da inadequacgao da traducao de Dieu
para o ikota Zambe, inequacdo evitada por Zame-Avezo'o (1997) na sua
tradugéo, decidimos trazer para a discussao os conceitos de traduzibilidade e
intraduzibilidade de Brum-de-Paula (2008). Para Brum-de-Paula (2008, p. 18), em
uma traducdo, a nogao de intraduzibilidade total € um fenbmeno extremo que
ocorre quando, “o texto de partida contraria as normas morais, politicas,
ideoldgicas ou éticas da lingua-cultura que poderia acolhé-lo”. E, sabemos da
dificuldade dos tradutores da Biblia na Franga na Idade Média que, por receio de
heresia, ndo se atreviam a traduzir textos religiosos na lingua vulgar. Por isso,
aparece, na reflexdo da Brum-de-Paula (2008), a problematica do sagrado e do
profano, e como conseguir um processo tradutério para dar conta de uma cultura
para outra. Para traduzir o texto sagrado ou religioso, Brum-de-Paula (2008)
argumenta que a teoria prescritiva da tradugcdo requeria que os tradutores
respeitassem um procedimento da palavra por palavra, a fim de garantir a
fidelidade do texto da lingua de partida. Ainda na Idade Média, percebemos que
todas as tradugbes de textos religiosos eram controladas e avaliadas pela Igreja
para averiguar a sua fidelidade ao texto original. Entendemos isso melhor quando
Brum-de-Paula (2008, p. 19) afirma que, “a infidelidade a palavra por palavra
constitui o intraduzivel do texto sagrado. Para esse tipo de texto, ser infiel
significa revesti-lo de adornos profanos, o que é inconcebivel”. Aqui, a dialética se
faz no sentido inverso. Em outras palavras, enquanto detentores da cultura
“profana”, ou melhor, do texto sagrado (considerando-nos como ponto de partida,
e nossa espiritualidade como sagrada), cabe a nds averiguar o processo
tradutdrio que envolve transposicdo e insercdo dos sentidos da prépria cultura

para uma cultura alheia.

12 La Bible Chouraqui: https://nachouraqui.tripod.com/id91.htm
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Tomando em conta a argumentagdo de Brum-de-Paula (2008), e puxando
a discussao um pouco a frente, ja vemos que na prépria Biblia, E/, o deus dos
Cananeus emprestado pelos Hebreus, personalizado mais tarte em Yahweh por
Moisés (MBOCK, 2013, 2014, 2015), ndo se assimila aos outros deuses de
Cana3, entre os quais Baal (DAY, 2002). Nao havia tampouco assimilagao entre
Yahweh e o deus grego Zeus na tradugdo do Pentateuco (os cinco primeiros
livros do Velho Testamento) para o grego na Alexandria em -300 antes de Cristo
(BRENTON, 1879), apesar de Aristeas, na sua carta, proferir um discurso
assimilacionista entre Zeus, deus grego e irméo de Poseidon, e o deus E/
emprestado aos Cananeus (THACKERAY, 1904), que aparentemente ndo tem
irmaos. Mas, os textos ugariticos expéem o contrario (DUSSAUD, 1957). Mbock

(2013) fala dos cananeus da maneira seguinte:

E quanto a parte "Europa" da "Indo-Europa"? O continente Europa tem o
nome da Europa, uma princesa cananeia (fenicia), irmad de Cadmus. Os
cananeus, os primeiros habitantes da Terra de Canaéd (atual Palestina-
Israel), sdo populacdes etiopes. O esqueleto do Natufiano, um habitante
pré-histérico, tem caracteristicas morfoldgicas etiopes. A cosmogonia
fenicia, revelada por Sanchoniaton e traduzida por Philon de Byblos,
apresenta uma estrutura tipicamente "egipcia"; esses tragos sdo apoiados
pela histéria dessa regido, que foi inteiramente administrada por
funcionarios egipcios durante varios séculos. Cadmos, que nasceu em
Tebas (Alto Egito), se estabeleceu pela primeira vez na Fenicia. Depois, da
Fenicia, ele fundou a cidade de Tebas na Boécia. Sua memdria reaparece
na memoria dos fenicios através do deus Chamos, uma figura do Sol, o
grande deus dos moabitas, um povo cananeu e os primeiros habitantes da
Palestina, que sdo amplamente mencionados na tradigdo biblica. Chamos
deriva de kem, kam, cham, etc., significando preto-carvao. Cadmos é uma
alteracdo do Chamos e é um personagem mitolégico. Ha4 um numero
consideravel de palavras bantu encontradas nos chamados idiomas indo-
europeus (latim, grego, germanico, etc.) (MBOCK, 2013, p.8, tradugao
nossa)

Como veremos mais adiante, E/ era uma divindade cananeia (negro-
africana) emprestada e sincretizada pelos hebreus. Uma vez estabelecido esse
conhecimento, podemos continuar a dialética da tradugao dessa nova figura da
divindade no mundo moderno, lembrando que sempre houve empréstimos,
sincretismos e colonizagdes entre os povos, cada povo tendo a oportunidade de
receber, aceitar, submeter-se ou rejeitar, lutar e conservar valores e o status quo
tradicionais. Vemos o exemplo do Egito antigo que perdeu suas tradigbes
(religido, escrita) pelas invasdes e dominagbes estrangeiras (MALLON, 1956),
cenario que tende a se repetir na historia. Esse é o resultado da colonizagao.

De acordo com Naville (1916), egiptélogo francés, fala do estado alterado

dos textos biblicos desde sua divulgacdo. Para ele:

Os livros do Antigo Testamento ndo estdo em sua forma original. Os
primeiros foram escritos em cuneiforme babilénico, os mais antigos em
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aramaico. Sua forma atual foi dada a eles quando os rabinos transformaram
os livros no vernaculo de Jerusalém, para o qual um novo roteiro, o
hebraico quadrado, derivado do aramaico, foi adaptado. O dialeto judaico,
escrito com esse alfabeto, € o que chamamos de hebraico (NAVILLE, 1916,
prefacio)

Supomos que os tradutores e autores da Septuaginta (THACKERAY,
1904), versao grega da Biblia, encontraram duvidas na hora de traduzir os termos
El (%), Eloah (ai7%x), Elohim (o'n%X), El Shadday (*1¢ %x), etc. Por isso,
traduziram EIl, Elohim por 6<dc /theos/ (e Oedg, teria a mesma etimologia que Zeig
e Deus), e ndo por Zeis /zeus/, uma das principais entidades divinas do pantedo
grego (BRENTON, 1879). Embora Zei¢ e Oeo¢ possam ter a mesma etimologia ou
derivar da mesma palavra (MBOCK, 2013, X), 6sd¢ aparece nas tradugdes gregas
da Biblia, e ndo a forma Zevg (filho de Kpovog /Krénos/ e Péa /Rhéal/, irmao de
Moosi5av [Poseidén/, “Hpa [Héral, Adng /Haidés/ e Anurjtnp /Démétér/), que
designa um particularismo, um 6fedc a parte. Em outras palavras, Zevg¢ € um 6Oedg
entre muitos outros, como Amon (Criador) € um nfr (deus) entre outros, pelos
menos na sua apreensao literaria. Por exemplo, Amon (advoyn) e Atum (dtoym)
sdo duas personagens literarias distintas, mas filosofica e espiritualmente
representam uma personagem ontolégica e cientifica uUnica, dividida em
diferentes principios ativos que desempenham diferentes papéis na organizagao
e no funcionamento do universo (fendmenos de metamorfose, metastase e
hipostase). Um outro exemplo seria o casal negro-egipicio Amon (Imn) e Amonet
(Imn-t), mesma etimologia, duas figuras literarias (masculina e feminina), mas
mesmo principio divino (impessoal). Falando da origem do nome Zsi¢, Mbock
(2013) diz o seguinte:

O Olimpo grego parece ser uma copia do Monte Lembo do pais Bantu, pois
é do Olimpo que vem o fogo sagrado roubado por Prometeu, a figura do
ferreiro. Lembo e Olimpo sdo estritamente uma e a mesma palavra de
acordo com a propria etimologia grega; radi é a palavra swahili para trovéo,
rad em arabe designa trovao, Rog é o deus Serer cuja voz é trovao; Cheikh
Anta Diop faz esta palavra, rog, corresponder ao latim rex (reg-is) que
significa rei, ao ra ou ré faradnico, o rei dos deuses da tradigdo nilética
(Diop 1954). O Dr Bilolo estabelece uma correspondéncia fonética entre os
termos NdeDi, Dio e Rio; de fato, o Deus Supremo é chamado DJO (= DIO)
entre os Mbod, um povo relacionado com a Duala dos Camardes; Basaa
oferece o termo JOB que designa tanto Deus quanto o Sol. NdeDi significa
"o begetter" na lingua tshiluba, e é a origem do grego "Zeus" (Deus) e do
latim "Dios" (MBOCK, 2013, p. 33, traducéo nossa).

Como podemos ver, as linguas africanas sdo na origem de algumas

palavras europeias e do mundo, e isso se justifica pelo fato que os gregos
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aprenderam muito dos negro-egipcios e etiopes (DIODORO DA SICILIA, 1851;
VOLNEY, 1785; MBOCK, 2013, 2014, 2015). Apresentamos as declinagbes dos
termos grego (CHANTRAINE, 1977), e deus latim (BREAL, 1918; BAILLY, 1918)
Podemos comparar essa etimologia com a série de palavras africanas
seguintes: em proto-bantu *juba (dia, sol), em badwe’e dobo (dia, sol), em bekol
dwob (dia), em njem dwob (dia, sol), em mpiemo doo (sol), em nzime duo (dia,
sol), em njem dwoo (dia), em bekwel dwoo (dia), em shiwa dus (dia), em makaa
jwdw (dia). A essas palavras, podemos associar o tednimo bassa Joab (Deus).
Como vimos, a origem das palavras semiticas Al, El e Ala para designar a

divindade, parece ser negro-africana também:

A partir de agora, o trabalho do Dr. Bilolo permite uma nova vocalizagao de
hieréglifos com base nos idiomas bantu. Assim, ele faz com que o radical
consonantal NTR ou NDR (também conhecido como Netjer) corresponda a
palavra NDELU (a, i) da lingua bantu, tendo o significado de engendrar, dar
a luz, dar a luz, etc. Assim, por exemplo, dizemos EBANDELI para nomear
os Ancestrais (em Lingala), sendo o radical util -LELA que o Dr. Bilolo
coloca na origem dos nomes dados posteriormente a divindade em linguas
semiticas (El, Allah, Ba'al, etc.); origem que verificamos e confirmamos de
maneira quase certa (MBOCK, 2013, p. 153, tradugéo nossa)

Em uma outra passagem, Mbock (2013) diz o seguinte:

Nos idiomas bantu, a pertenca é expressa pelo prefixo ba-, portanto o w de
ial-w nesses idiomas também tem a vantagem de oferecer o prefixo
vocalizagao ba-, como o Dr. Bilolo aponta. Assim, lemos Ba(i)al, Ba'al ou
Bel, que significa Senhor em linguas semiticas. O nome Ba'al/Bél é uma
variagao dialetal do nome El (Imhotep, 2012). El, Baal e Ala descrevem o
mesmo conceito, a mesma palavra. E verifica-se a proliferagdo deste nome
nos idiomas africanos modernos, notadamente Ogboni (Nigéria, Benin,
Togo) através dos termos: bala (titulo honorifico), bale (o dono da casa),
bale-ero (anfitrido, Senhor"), bale (o presidente, o chefe, o governador),
bale-idilé (o chefe da familia, o patriarca), baale-ilé (o pai, o chefe da
familia) (Imhotep 2012). Bél é um dos nomes para a divindade entre os
Basad; Loba entre os Duala (MBOCK, 2013, p. 120).

De acordo com Dussaud (1957), Yahweh YHWH (nin') seria o filho de E/
na tradicdo cananeia. Ele expde a genealogia de Yahweh de acordo com os
textos ugariticos (corpus de antigos textos cuneiformes encontrados na Siria, e

escritos em ugaritico):

Agora sabemos que o deus El era o grande deus de todos os cananeus.
Para ditar suas ordens, El aparece em um sonho, como fez com os
Patriarcas. Desde a época de Ugarito, ele possui Sabedoria (hkm). Diz-se
"toda a terra de EI" porque El é o criador da terra (El qgoné "éeres), o criador
da criagdo (bny bnwt). Ele recebe o epiteto de boi (shér), que impde a
etimologia que liga El ao conceito de "for¢ga" [...] Hugo Gressmann parece
ter sido, em 1910, o primeiro exegeta que suspeitou que os antigos
israelitas praticavam o culto de El. Os israelitas adoravam EI, que sempre
foi traduzido como "Deus", confundindo-o assim com Yahweh. Os textos de
Ras Shamra confirmaram esta mudanga de posicdo. Ja em 1937,
identificamos o deus El das tabuletas Ugarit com El ou Beth-El venerado
pelos Patriarcas (DUSSAUD, 1957, p. 233-234, tradugao nossa)
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Nosso autor continua a expor a contextualizagdo da emergéncia do deus

El, que seria assimilado depois ao deus Yahweh, seu filho. Ele menciona

brevemente a hesitacdo da tradugcdo do nome E/ (assunto que abordaremos

posteriormente):

Em um primeiro artigo, o Prof. Otto Eissfeldt reconheceu o carater universal
de El e em um segundo artigo, tendo admitido a personalidade de El, ele
tentou definir a relagdo entre El e Yahweh. Ele aceita, de acordo com os
textos de Ras Shamra, que o grande deus El foi adorado em todo o mundo
semita desde pelo menos a primeira metade do segundo milénio AC. Ele
observa que, ao contrario de Ba'al, El sempre foi honrado em Israel € nunca
foi visto como um rival de Yahweh. Em muitas passagens biblicas, ele ndo
traduz 'Deus', mas restaura a personalidade de El (DUSSAUD, 1957, p.
234-235, tradugao nossa)

Dussaud (1957) estabelece a genealogia de El da maneira seguinte: El e

Dagon, filhos de Elyon e Eres.

Nao ha davida de que no Gen. XIV o falecido escritor desse midrash
pretendia notar uma unica divindade, ao agrupar El e 'Elyon'. Mas mais
antigamente, em Israel, como em Canad, as duas divindades eram
distintas, visto que Deuteronémio XXXII, 8, ao qual voltaremos, nos diz que
"Elyon distribuiu os territérios das na¢des de acordo com o nimero de filhos
de El. A frase nao faz sentido se as duas divindades forem uma s6. O texto
do midrash entendido no caso da unidade das divindades incomodou a
ultimo editor que introduziu a corregdo Israel em vez de El no texto
massorético, uma corre¢do que as versdes ignoram, como foi reconhecido
ha muito tempo (DUSSAUD, 1957, p. 236, tradugdo nossa)

Dussaud (1957) menciona uma passagem biblica que supostamente foi

modificada, Deuterondmio XXXIl, 8 que, segundo nosso autor, estabelece a

distingdo entre Elyon, El e Yahweh, os quais seriam inicialmente trés

personagens distintas. Citamos a passagem mencionada na sua versao francesa

(do artigo discutido), antes de propor uma versdo portuguesa um pouco fiel a

primeira, e a versao geralmente encontrada:

Lorsque 'Elyon départagea les nations, lorsqu'il répartit les hommes, Il fixa les frontiéres des

peuples selon le nombre des fils de El. La part de Yahweé fut son peuple Jacob, son héritage
fut Israél. (DUSSAUD, 1957, p. 37)

Quando Elyon dividiu as nag¢bes, quando distribuiu os homens, Ele fixou as fronteiras dos

povos de acordo com o numero de filhos de El. A parte de Yahweh era seu povo Jacé, sua

heranga era Israel (tradugdo nossa).

Quando o Altissimo distribuia as herangas as nag¢6es, quando dividia os filhos de Addo uns

dos outros, estabeleceu os termos dos povos, conforme o numero dos filhos de Israel. Porque

a por¢do do SENHOR é o seu povo; Jacé é a parte da sua heranga. (ALMEIDA'3)

13 DEUTERONOMIO: https://www.wordproject.org/bibles/po-BR/05/32.htm#0
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Dussaud (1957) comenta essa passagem dizendo que:

Assim, Elyon atribuiu Israel a Yahweh, pois esse ultimo era o filho de EI.
Nenhuma confirmagdo mais clara do texto de Ras Shamra poderia ser
desejada. O Sr. Eissfeldt adotou a opinido do Sr. Lokkergaardt de que o
deus El é a contribuigdo especial de Canad para o mundo. "Esse deus",
disse ele, "fundiu-se com o austero Yahweh, representando assim a
onipoténcia paterna, sendo ao mesmo tempo gentil e austero". [..] O
monoteismo como instituido pelos Profetas € o resultado de um sincretismo
que concentrou em Yahweh as prerrogativas de El e Ba'al (DUSSAUD,
1957, p. 238, tradugado nossa)

Mbock (2013, 2014), quanto a ele, atribui uma origem africana ao
tetragrama YHWH (Yahweh). Para ele, esse nome seria uma invengéo intelectual
de Moisés, e ndo uma revelacéo pela boca propria da divindade, como relatado
na Biblia.

A problematica da tradugao teonimica surgiu desde as primeiras tradugdes
biblicas em Alexandria, e durante a histéria da Igreja (OLSON, 1999).
Poderiamos observar também que o termo 6sd¢, como vimos, ndo designa uma
entidade especifica do pantedo grego, mas representa um termo genérico para
designar qualquer entidade do Olimpo. E, 0 mesmo ¢é valido para os termos tais
como god, gott, até deus ou dieu.

Por exemplo, Elohim ou Yahweh nao foi traduzido por Jupiter, divindade
suprema no pantedo romano, na versao latina da Biblia (Vulgata). Ja a palavra
latina deus aparece na literatura romana para se referir as divindades greco-
romanas antes do cristianismo conquistar o império romano.

Como vimos, Dever (2005) estipula que os hebreus descobriram Yahweh
em Canaa que, segundo Day (2002), era uma terra negro-africana, pois extensao
do Egito antigo, tese defendida por Mbock (2014):

Os linguistas conseguiram estabelecer sem dificuldade que os signos do
alfabeto hebraico tiveram sua origem no alfabeto fenicio, que também é o
caso do alfabeto grego, nascido dos signos fenicios. O alfabeto fenicio tem
sua origem em mdw ntr (hierdglifos), como Frangois Lenormand tera
assinalado (MBOCK, 2014, p.220, tradug¢&o nossa)

Geralmente (CHOURAQUI, 1976), admite-se que o nome Jesus vem do
hebraico Yeshua. Mbock (2017) propde uma outra origem e etimologia. Para ele,
Jesus viria de Osiris, uma divindade importante da espiritualidade negro-egipcia.
Assim, de acordo com os autores (DIOP, 1979; MBOCK, 2014), os cananeus,
que seriam os antigos fenicios (os quais seriam populacbes negras ou

melanodermas), ensinaram a divindade para os hebreus. Essa conclusdo se
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encaixa no testemunho de Diodoro de Sicilia (1851) que sustenta que os etiopes
ensinaram os homens a adorar os deuses.

Apesar de podermos argumentar que os termos E/, Allah (de ntr), Yahveh,
Deus (do bassa Djo) e Jesus (de wsjr) possam ter sua origem nas linguas e
tradicbes negro-africanas com as mesmas etimologias (semantica linguistica,
diferente da semantica cultural), a sugestdo para manter Yahweh nas tradugdes
biblicas para as linguas africanas ao invés de Deus, ou para manter Zambe nas
traducdes dos textos autdctones para as linguas estrangeiras (ndo africanas),
poderia se justificar pelo fato que Yahweh € um nome proprio que remete ao
particularismo cultural e ideolégico dessa concepg¢ao da divindade pelos judeus,
portanto estrangeira. E, a palavra Deus ou Dieu (God também) cria um amalgama
e uma assimilacao involuntaria, por isso, usamos o termo entidade criadora ou o
criador seria um pouco neutro (ou adequado) quando usarmos linguas coloniais
para falar da nossa concepcao da divindade. Do outro lado, observamos que o
debate ndo esta no aspecto superficial, isto €, lexical, mas conceitual e filosdfico.

Outra perspectiva que escolhemos entreter para o debate seria a
aceitacdo do vocabulo Dieu/Deus colonial para traduzir Zambe, com a condigcéo
de manter toda sua ontologia filoséfica e cultural africana, e sua trama narrativa
endbégena (como veremos nos Esika), se considerarmos que palavras sao
apenas palavras, e que o importante seria o imaginario autoctone do povo acerca
do dito Iéxico. Pois, podemos nos reapropriar o léxico tal como Jesus (de oycipe ~
ovawpt, Osiris, mcoyc ~ lnc, Jesus) com os valores tradicionais. Essa abordagem
parece menos radical, mas produz as vezes formas de sincretismo.

Laburthe-Tolra (1985) menciona um fato que chamou nossa atencéo nos
povos Fang e Bulu. Com efeito, eles contestavam a traduzibilidade do tednimo
durante o processo de evangelizagdo. Queixavam-se da imposicdo do nome
autoctone Zambe para Gott (Deus) dos missionarios. Por outro lado, a pesquisa
de Laburthe-Tolra em Camardes (1985) sugere que seria adequado usar a
palavra alema Goft em vez de Zamba dos Beti, pois o termo autdéctone nao da
conta do conceito da divindade judaico-cristéo.

Observamos que, embora exista um criador nas tradigdes africanas,
nessas tradigdes, em geral, parece haver uma distingdo narrativa entre YHWH
(Yahweh), criador na cultura judaico-crista, e o criador nas culturas negro-
africanas, como veremos nos contos Kota do corpus. Hoje, a nogéo ou palavra

Dieu, o qual Mbock (2013) encontra a etimologia no termo africano Ndela “que,
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como nos lembramos, significa "genitor", ou seja, "Deus" na lingua bantu. E é de
fato esse -ndeo que se torna deo, dios, zeus, etc., que também significa "brilhar"
(MBOCK, 2013, p.253, traducdo nossa), donde a etimologia (sol, luz, dia) mantida
no latim, remete, no inconsciente coletivo, mais a entidade criadora judaico-crista,
isto €, a Elohims ou Yahweh (LABURTHE-TOLRA, 1985; ASANTE et al., 2009),
pelo carater proselitista do cristianismo. Assim, o que seria preciso € uma
descolonizacdo lexical, mas sobretudo conceptual da divindade; o Iéxico sendo
intimamente ligado a concepgao ou conceptualizagdo, pois o0 vocabulo é
carregado pela filosofia e cultura de cada povo que nomeia. Mbock (2020) afirma
que a nogao de Deus é sempre localizada e personalizada a imagem de um povo
dado. Culturalmente, a trama narrativa de “Deus” para os judeus nao € o0 mesmo
para os cristdos modernos, o Vaticano (catolicismo), o protestantismo, ou o isla,
apesar de todas essas tradigbes terem uma origem comum e poderem usar a
palavra “Deus” (DALE, 1874; O'COLLINS, 2003; CAMPO, 2009).

Na sua traducdo biblica, Chouraqui (1976) fala da necessidade, no
processo de traducdo, de voltar para as raizes semiticas dessa literatura. Por
semitica ele entende hebraica, mas, como veremos, essa tradicdo € oriunda dos
cananeus (DAY, 2002), que foram os primeiros habitantes melanodermas (filhos
de Cham) da terra de Israel. Todavia, o interessante na fala de Chouraqui (1976)
reside na importancia que ele da ao respeito da histéria e da tradicdo original do
texto a ser traduzido. No prefacio de sua tradugdo do Novo Testamento, ele

escreve:

Uma certeza partilhada por quase todos os exegetas é a base da minha
abordagem como tradutor: mesmo que o texto seja expresso em grego e,
no que diz respeito a Jesus, se for baseado em aramaico ou hebraico
(misnaico, rabinico ou qumranico), cujos vestigios desapareceram, o
pensamento dos Evangelistas e dos Apodstolos tem como termos de
referéncia finais a palavra de YHWH, ou seja, para todos eles a Biblia. Isso
€ 0 que encontramos quando analisamos o texto grego, mesmo que
primeiramente tenhamos de passar por um filtro aramaico ou pela tradugao
da Septuaginta (CHOURAQUI, 1976, p. IX, tradugdo nossa)

Essa postura se alinha com os trabalhos de Pearson e Goehring (1986),
Osman (2005), e Gadala (2017), que sustentam a tese da origem egipcia do
cristianismo, e de Mbock (2017) que vé no nome Jesus (coyc /iesus/, em copta) um
cognata do nome oycipe /usire/ (Osiris, divindade do Antigo Egito). Falando do
cristianismo copta (egipcio), Osman (2005) explica a evolugdo da organizagcéo do
pantedo do Antigo Egito no qual as divindades viraram anjos, os quais sao

mediadores entre o ser supremo inalcangavel e invisivel. Esses autores
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argumentam que o cristianismo grego, romano, e o judaismo contradizem a verséo
original do cristianismo, que € egipcio. Apontaremos essas contradi¢des ao longo do
texto, argumentos que tomaremos em conta na nossa re-tradu¢ao do Evangelho de

Marcos em ikota em apéndice.

2.4 Procedimentos de analise

Como alguns dos textos selecionados para o corpus estdo em formato
audio, nds os transcrevemos e depois 0s escrevemos de acordo com o modelo
ortografico que propusemos. Esse exercicio visa dar um carater escriptural aos
textos orais Kota, a fim de formar um corpus literario que permitiria estudos
posteriores com suportes textuais escritos. Assim, permite a transicdo, no estagio
embrionario, da oralidade para a escribalidade, escrituralidade ou escrivacidade,
0 que representa um retorno a cultura da escrita anterior ao declinio do Egito
antigo, ja que a oralidade nem sempre foi o Unico meio de transmisséo literaria e
epistemologica do negro-africano (DIOP,1979).

Fazer a transicdo da oralidade para a literatura se justifica pelo fato de que
o0 conto, como qualquer outro meio de expressdao, a escrita faz parte do
desenvolvimento da civilizagcdo de um povo. Por isso, escolhnemos escrever esses
contos orais para compor um corpus literario escrito. Assim, o conto escrito nao
estd mais em um estado oral e oralitario, mas em um estado literal e literario.
Adquiriu uma escrituralidade e destacou sua literariedade.

Os textos (alguns) sao escritos em trés versdes: a primeira versao (na
lingua autoctone e com o alfabeto copta), a segunda versao (na lingua autdctone
e com o alfabeto latino), e a terceira versado (tradu¢cdo em portugués). As duas
primeiras versdes constituem a literatura kotagrafica e kotafona, enquanto a
traducgao representa textos lusograficos e luséfonos.

Na analise do corpus, justapomos os dois discursos narrativos que pdem
Zambe em cena, ou seja, o discurso evangélico no qual ele € importado e seu
discurso narrativo autéctone Kota. Assim, fizemos um comparatismo de duas
tradicbes narrativas diferentes, de duas concepcbes de Zambe, ou de uma
concepcao amalgamada e sincrética (colonizada) de Zambe e de uma concepgao
original ou autéctone desse personagem.

Os textos selecionados se enquadram em dois periodos cronolégicos

principais: o periodo colonial e o pods-colonial (1938-2011). A tradugdo do
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Evangelho de Marcos pertence ao periodo colonial, e os outros textos pertencem
ao periodo pos-colonial. Considerando a independéncia do Gabao em 1960, os
textos de 1965 (textos evangélicos) e 1966 (contos Kota da Mission Sallée),
embora sejam textos pos-coloniais, tém uma proximidade com o periodo colonial.
Quanto aos contos Kota de 1997 e 2011, eles sao os mais recentes do corpus, 0s
primeiros pertencendo ao final do século 20, e os segundos ao século 21.
Organizamos a analise do corpus de acordo com a cronologia da publicacdo dos
textos, mesmo sabendo que os textos autdctones sido textos pré-coloniais, ou
seja, a narrativa e a conceituagao narrativa de Zambe sao praticas oralitarias pré-
coloniais. Portanto, daremos prioridade a analise dos textos de acordo com a
cronologia de publicagdo, embora conceitualmente estejamos tratando da analise
das narrativas pré-coloniais (publicadas no periodo colonial) e dos textos
coloniais e pos-coloniais (tradugdes). Em outras palavras, os textos Kota, embora
registrados no periodo colonial, ttm uma existéncia pré-colonial. Assim, vamos
comparar a conceptualizagao da divindade, e notadamente, de Zambe, em sua
concepgao pré-colonial com sua concepgao colonial, ou seja, a concepgao
inserida, interpretada, transposta e traduzida no discurso evangélico ou biblico.
Esses sdo mais ou menos os dois discursos ou esquemas discursivos que vamos
analisar: o discurso pré-colonial zambeista presente nos contos tradicionais Kota,
e o discurso colonial e pos-colonial zambeista presente no discurso evangélico e
biblico. Através desse paralelismo discursivo, veremos a colonizagéo linguistica e
religiosa, que é o tema deste texto, do personagem Zambe, o qual simboliza o
sujeito Kota. Em outras palavras, a sujeicdo e colonizagéo do herdi mitico Kota é
o sintoma da colonizagao da psique coletiva do sujeito real Kota.

A explicagcdo do procedimento da analise do corpus feita, expomos, nas
linhas a seguir, a lista do corpus escolhido, assim como as circunstancias que

levaram a sua selecéo.

2.4.1 Escolha do corpus

Ao longo da busca e selegdo do corpus, quisemos fazer um estudo
comparativo, um paralelismo entre o discurso evangélico em Kota e o texto
autéctone Kota no qual ha a encenagcdo do personagem Zambe; o texto
evangélico traduzido em Kota e os textos autéctone Kota. Para isso, buscamos e
quisemos obter os textos mais antigos possiveis do periodo colonial, pois a

colonizagao tornou possivel a transcricao e o estudo de algumas das linguas do
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Gabao; a transcricdo da oratura autéctone, assim como a tradugao biblica ou
evangélica. A necessidade pelos textos mais antigos se justifica pela necessidade
de observar a génese e a evolugdo do processo tradutério das linguas em
contato, notadamente o processo de tradugcao de Zambe, o personagem principal
de nossa problematizagéo.

Houve uma escassez na busca, pois a primeira vista, ndo havia
documentacgao disponivel. Depois de uma longa busca, o texto mais antigo que
encontramos disponivel é a tradugao ikota do Evangelho de Marcos (Mapx
ankoyaTenae - Mark angwatende) pelo missionario Samuel Galley (1938), que
data do periodo colonial. Os outros textos mais antigos disponiveis que
escolhemos pertencem ao periodo pos-colonial: versdo audio de dois textos
evangélicos em ikota (1965) disponiveis na plataforma Audiovie (The Wedding
Garment e Do not Be Afraid), e contos originais Kota (Esika 1, Esika 2, Esika 3)
da Mission Sallée de Pierre Sallée (1966), um etndélogo e pesquisador francés
que realizou missdes no Gab&o durante um longo periodo de tempo, que gravou
e coletou muitas tradicbes dos povos do Gabao, entre as quais dancgas, contos,
musicas ritos. Os contos Kota mais antigos que compdem este corpus vém dessa
Mission Sallée. A esses contos sdo acrescentados dois outros contos Kota (Esika
4, Esika 5) transcritos e publicados em 1997 e 2011. Assim, o corpus é composto
de oito textos, trés textos evangélicos ou biblicos e cinco textos autdctones Kota.

Infelizmente, queriamos encontrar textos mais antigos que esses, e a falta
de disponibilidade online n&o ajudou muito o processo de selegdo do corpus. Por
outro lado, se todos os estudiosos das linguas gabonesas pudessem transcrever
os dados coletados (contos, cantos, provérbios) em sua forma original em anexo,
nosso trabalho seria menos arduo, pois precisaria de uma recoleta de dados, os
dados coletados anteriormente estando perdidos. Vemos esse procedimento
como um desperdicio de dados em linguas autoctones que ajudariam futuros
estudiosos. Por isso, decidimos, ndo apenas transcrever os textos, mas escrevé-
los também para constituir um corpus literario com uma ortografia pensada e
proposta. E, como a tradugao feita por Galley (1938) esta escrita com uma
ortografia esbogada e arcaica, propusemos reescrevé-la com nossa proposta de
ortografia (ver a proxima sec¢éo). Depois, em apéndice, propusemos uma nova
traducdo do texto de Galley (1938), precedida por uma versdo copta, cujo
cristianismo, anterior ao cristianismo europeu (grego e romano), seria oriunda da
religido farabnica (PEARSON; GOEHRING, 1986; BILOLO, 2011; GADALLA,
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2017)'%; as duas versdes serdo seguida por uma tradugdo portuguesa, usado no
corpus, de acordo com os resultados da discussdao desta dissertacdo. Essa
tradugdo (em apéndice), baseada nos resultados da discussdo aqui feita,
representa um esbogo de futuras tradugdes biblicas em linguas africanas.

Nesta secdo, acabamos de ver o processo de sele¢cao do corpus e sua
composi¢cdo. Nas linguas a seguir, expomos as propostas ortograficas para
realizar nosso objetivo de transcrigdo, mas sobretudo de escrituralidade e

literariedade.

2.4.2 Escolha de ortografia

Os textos do corpus deste estudo sdo transcritos e escritos usando dois
alfabetos, ou seja, o alfabeto copta e o alfabeto latino (OBAM € EDHUU, 2021). O
alfabeto copta pela necessidade de aproximar graficamente ou ortograficamente
as linguas africanas da lingua copta. Essa proposta ja tinha sido evocada por
Bilolo (2011, p.109) quando afirma que, “No futuro, deveriamos usar o alfabeto
copta para todas as variantes do CiBantu ou as letras usadas pelo esperanto
egiptoldgico” (tradugao nossa).

Para a ortografia a partir das letras coptas (e do nubio antigo), propomos a
escrita a seguir. O asterisco marca novos valores fonéticos que atribuimos as
letras: & a[a, ?,G; a],Be[b,B,v,w], 66 [t Kk, [], Aa[d, t 6], Hule, e, e,ii;1,
ol €cle & o; i, qufl, & [ph, p" f, b, T r[g, ¥, k, nl, 22 [N}, 1 [i, j, 1, ; i:], Ti [4, ],
i, i, & [, %4 5l Qe i, j; ], e [il], 0 S, 8], X x [d3, ), 1, 9, 3], A A [d5, J, ],
*dz]., K  [K], X x [kh, kM, K, X, [], e [x *kl, b [X, *k, AX[I], Mu [m], Nn [n], ¢ [n],
Crcn, ®wlo,0:,9], 000,90, ul,tr[p, b, Pp[r],Cclsl Wl 53[ *3. Z
71z, 8], D& [c *3, *z), Tt d], ©elth, 6, t, d], T + [ti, te, de, di; tj], R p [ts], OY oy
[u,w; w], YYIi, I, u, w, v], § 7 [w].

Essa aproximacgao ortografica, ao adotar o alfabeto copta, poderia facilitar
a leitura dos documentos da literatura copta que albergam o Iéxico cognata dos
hieréglifos (VOLNEY, 1785; BILOLO, 2011), o qual é o testemunho da
vocalizagao (lingua falada) dos signos hieréglifos. Por exemplo, a transliteragao

consonantica (uma convencao egiptologica) rmt (homem), encontra sua forma

14 Bilolo (2011) expde argumentos do cristianismo copta contra a Biblia judaica e o Novo
Testamento. Para ele, os Coptas refutam e rejeitam a concepgao biblica (judaica, grega e
romana) do deus Yahweh.



59

falada (cognata) copta em pwwme /rome/, pom /romi/, xowm /lomi/ (homem, ser
humano).

Promovemos esse coptismo ou coptografismo (escrita de linguas africanas
com letras coptas) com o objetivo de que o sujeito africano possa se acostumar
com as letras coptas, e com isso aprender a ler os hierdglifos (BILOLO, 2011,
OBAM € EDHUU, 2021; EDOUHOU, 2022), usando sua lingua, justaposta ao
copta, que é considerado uma aparentada com sua propria lingua
(HOMBURGER, 1928; 1929; OBENGA, 1993; BILOLO, 2011; MBOCK, 2013;
2014; 2015; IMHOTEP, 2020). Convidar o copta para nossa lingua e dialogar com
ele poderia propiciar uma leitura eficaz dos hierdglifos (BILOLO, 2011) para
aprofundar seus estudos através de uma linguistica comparada que toma em
conta todas as variantes dialetais do copta a fim de entender todas as derivagdes
dos hierdglifos, e entender suas formas modernas encontradas nas linguas
africanas faladas atualmente pelo sujeito africano.

Para a escrita a partir do alfabeto latino, nos inspiramos de varias linguas
africanas que o usam. A escolha de certas letras decorre desse processo: e [€], €
[e,e],ofo,9],0[0], c],j[s a3, ny [n], n [n], 8 [J]. Em 1989, o Alfabeto das
Linguas do Gabao prop0s as seguintes grafias: Aa[a], Bb[b], Cc[lf], Dd[d], D
d[dl, 3a[s], Eele], €cle], Ff[f], Gglgl Y Y[y, Hh[h] I'i[il, 33[3], Jj[d3], K
KIK,??[?,LI[I, Mm[m],Nn[n],Dn[n],392[0],00]0],Pplp]l, Rr[r], R[],
Sss, Z[[, Tt{t,Uuu, Yulyl,VvviBBIBLWwIw],Wwlyl, Xx[x], Yy
[iI, Z z [z]. Esse alfabeto foi revisado em 1999. Hubert & Mavoungou (2010)
apresentam uma proposta ortografica de quatro linguas do Gab&ao (yilumbu,
yipunu, civili, fang), na qual aparecem as letras seguintes: c [{f], e [€], € [a], ] [d3],
gh[yl, sh[l, ny[n], n[nl, o[a], uy]l, vh [B]. Esses trabalhos me levaram a fazer,
no meu artigo sobre a poligrafia da escrita africana, uma proposta ortografica, que
retoma as grafias das antigas propostas do Alfabeto das Linguas do Gabao
considerando ao mesmo tempo a escrita das outras linguas africanas’® (animado
pela mesma necessidade de aproximagao grafica dos idiomas africanos): A a [a],
Bb[b],Cc[f], Dd[d],Eele,el,€¢clee], Ff[fl,glgl, Hh[h], li[ijl,Jj[ &3], Kk
K, g, LI, Mm[m],Nn[n, NYny[n],Dn[n], OoJfo,9],Pplp,b], Rr[r],Ss
[s, S&[], Tt[t, Uulul, VvI[vl, Ww[w], YVl Z z[z]. Por exemplo, o swahili
Jjambo [d3.ambo], “problema”, inspira a escrita ikota jambo [d3.ambo], “problema”,

“histéria”; jicho [d3.ifo], “olho” (swahili), jio [d3.ij0], “olho” (ikota). Podemos ver as

15 Bible.com (YouVersion): https://www.bible.com/en-GB/ ; Webonary https://www.webonary.org/ ;
Bible.is: https://www.faithcomesbyhearing.com/audio-bible-resources/bible-is
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correspondéncias na tabela a baixo. Escolhnemos duas linguas africanas que

possuem uma tradicao escrita para fazer a comparagao com o ikota.

Swahili Ciluba Ikota
Dente Jino [d3.ino] Jino [d3.ino]
Nome Jina [d3.ina] Jino [d3.in9]

Esposa

Mukaji [mu.kadsi]

Mwaji [mw.adsi]
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3 SOCIO-HISTORIA DO CONTATO LINGUISTICO E RELIGIOSO NO GABAO

O postulado desta dissertacdo € de que houve colonizagao linguistica e
religiosa no Gabao. Esse € um dado argumento. Esta parte tenta mostrar
brevemente como isso foi feito, e ver o processo histérico pelo qual Zambe dos
contos tradicionais foi introduzido no discurso do Evangelho.

Hoje ndo podemos falar da Africa e de sua situacéo atual sem falar da sua
histéria, notadamente da sua relagdo com as invasdes europeias (BOAHEN et al.,
2010), pois esses contatos trouxeram muitas mudancgas linguisticas, politicas,
econOmicas, culturais e religiosas no continente (MAZRUI et al., 2010). Nas
linhas a seguir, abordaremos o contato linguistico e religioso no Gabao, em geral,
e no pais Kota, em particular.

No campo dos estudos linguisticos no Gabdo, observa-se que os
estudiosos ndo abordam muito a problematica de linguas em contato, isto €, o
contato das linguas ex-coloniais (no nosso caso, o francés) e linguas autoctones
gabonesas, no sentido do que esse contato implicou e implica ideologicamente
na memoria das linguas em presenca no territério gabonés. Esses estudos se
focalizam principalmente na sistematizagédo, estandardizagdo, aprendizagem e
preservacdao das linguas locais (IDIATA, 2007; SOUMAHO, 2019). Meviane
(2014) fez um trabalho que pde em evidéncia a situacdo do bilinguismo das
familias gabonesas, no qual consagra uma secgédo a interagdo entre linguas
autoctones, entre o francés e essas linguas, assim como a questao identitaria dos
falantes. Por nossa parte, vemos a necessidade de fazer uma contextualizagao
socio-histérica do contado do francés com as linguas gabonesas, em geral, e
com o Kota, em particular, para discutir o conceito de colonizagéo linguistica e
ideoldgica, introduzida a partir das praticas religiosas coloniais da evangelizagao,
isto é, da tradugao e criacdo de novos conceitos e novas realidades religiosas
nas linguas autdctones (SILVA-REIS; BAGNO, 2018).

3.1 Primeiros contatos com os europeus e o advento do cristianismo no
Gabao

De acordo com os relatos (HUETZ DE LEMPS, 1982; ASSOUMOU,
2011; BOUSSAMBE, 2019), os portugueses sao 0s primeiros europeus a
chegarem ao Gabao em 1472. Depois, vai iniciar a colonizagao francesa a partir

do dia 9 de fevereiro de 1839. No dia 15 de janeiro de 1910, o Gab&o vira um
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espaco administrado pela Franga, antes de adotar a lingua francesa como lingua
oficial no dia 19 de fevereiro de 1959, um ano antes da independéncia. Assim, a
lingua francesa vai comegar a se implementar no Gab&o a partir da criagado da
cidade de Libreville em 1859 (KOMBILA, 2013), e adquirir seu estatuto oficial em
1959.

Os primeiros missionarios protestantes no Gabao eram americanos. Eles
se estabeleceram na area de influéncia inglesa, na margem esquerda do Estuario
de Como, atras da vila de King Glass, em Baraka (Libreville).

Os primeiros missionarios catolicos a chegar ao Gabao em 1844 foram
franceses de 39 anos. Eles faziam parte de uma tropa que havia embarcado em
Bordeaux, um ano antes, em 13 de setembro de 1843.

Para Assoumou (2011), o cristianismo se instala em duas fases no
Gabédo, a saber, entre o inicio das grandes exploragées do século XV e a
abolicdo da escraviddo de 1815. Visto que as primeiras tentativas de
evangelizacdo da Africa Central no século XV ndo tiveram sucesso, pois 0s
africanos desconfiavam de novas praticas religiosas, € a partir de 1844-1982 que
a Igreja Catolica, em particular, vai acentuar sua presenga no Gabdo. E, nesse
periodo de tempo, por exemplo, serdao publicados o Catéchisme de la foi
catholique = Katesismi (texte kota) (BITON, 1903), Grammaire de la langue
mpongwé (GAUTIER, 1912), Mark afigw’a téndé (GALLEY, 1938) Dictionnaire,
fang-francais et frangais-fang (GALLEY, 1964), Lexique frangais—ikota (PERRON,
1964), Words of Life w/ BAKOTA: Mekambo - A01190 (1965), publicacdes
dirigidas pela Igreja.

De acordo com autores (ASSOUMOU, 2011; KOMBILA, 2013;
BOUSSAMBE, 2019), a implementacdo da Franga no territorio gabonés se

reforca pela instalacao definitiva dos missionarios em 1844.

Um dos principais objetivos do estabelecimento da Igreja indigena era a
formacgao de catequistas. Geralmente, os catequistas eram escolhidos entre
0s jovens que eram intelectualmente dotados, os mais corajosos, 0s mais
generosos com a palavra de Deus, e 0s mais virtuosos. A sua formagao
dura uma média de quatro anos. Devem ser capazes de ler e escrever
corretamente a sua lingua e francés [...] (ASSOUMOU, 2011, p. 98,
tradugdo nossa).

Kombila (2013), quanto a ele, afirma que:

Na abordagem de Raponda (1983), a penetragéo colonial foi alcangada no
pais de Tsogo, por exemplo, com a chegada de Paul du Chaillu, primeiro
em 1857 e novamente em 1865. Trinta anos depois, outros viajantes como
Monseigneur Le Roy atravessaram esse pais Tsogo, onde a penetragdo
colonial continuou com a chegada do primeiro missionario em 1907
(KOMBILA, 2013, p. 96, traducdo nossa)
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Mgr Le Roy foi um etndlogo e missionario da Congrégation du Saint-
Esprit que atuou no Gabdo (LABURTHE-TOLRA, 2019). De acordo com
Assoumou (2011, p. 98), “O bispo Leroy compds um catecismo em francés que
foi aprovado por Roma, e pediu a todos os superiores das estagcbes que o
traduzissem para as linguas vernaculas, o que foi feito pouco a pouco em quase
todos os cantos do Gab&o, comegando pela lingua Fang” (tradugdo nossa).

Samuel Galley, da Société des Missions Evangéliques de Paris
(Sociedade das Missdes Evangélicas de Paris), era um missionario e pastor
pentecotista originario de Geneva. Atuou no Gabdo em 1913 durante 40 anos
(GALLEY, 1964). No prefacio do seu Dictionnaire fang—frangais et frangais—fang
(1964). André-Charles Henry diz o seguinte:

Desde as suas primeiras visitas a Africa, Samuel Galley, como muitos
outros, experimentou o encanto inegavel da lingua fang e reconheceu, por
sua vez, o papel principal que este idioma poderia um dia desempenhar
como agente de ligagdo e cultura entre os diferentes povos do Gabao.
Aprendeu Fang com aqueles que ainda o falavam com uma pureza quase
original: os nativos da regidao de Talagouga. Gragas aos conhecimentos
linguisticos do seu intérprete, Obam Mendbéme, ele foi capaz de assimilar a
lingua suficientemente depressa para estabelecer a sua morfologia e
sintaxe... As primeiras tentativas de Samuel Galley s&o representadas pelo
"Nten 6s6a", uma espécie de "primeiro livro" em Fang para uso nas
escolas, e por colegbes de hinos, muitos dos quais ele também compés a
musica para. Finalmente, seguindo M. Allégret que acabava de transpor o
Evangelho de Marcos para Fang, o incansavel pioneiro traduziu a Biblia... O
dicionario Fang-French que a Associacdo Francesa dos Amigos de Albert
Schweitzer apresenta hoje nasceu desta traducdo da Biblia. (GALLEY,
1964, prefacio)

Assim, Galley produziu varios documentos que nao conseguimos
encontrar. Como seu dicionario fang é o resultado de sua tradugéo biblica em
fang, encontramos Nzame traduzido por Dieu (Deus). Em 1938, ele publicou uma
tradugdo do Evangelho de Marcos na lingua ikota (Mark a tendé), um texto do
nosso corpus, na qual traduziu Dieu/Deus por Zambe em ikota. Seu Dictionnaire
francais-fang et fang-francais € publicado postumo em 1964, resultado da sua
traducao biblica, registra o vocabulo Nzame para Dieu (Deus).

Esse contato entre os povos do Gab&o e o cristianismo nos leva a

analisar a implicacdo do povo Kota durante esse periodo.

3.2 Os Kota e o Cristianismo

Perrois (1969), um etndélogo francés escreveu bastante sobre o povo Kota
e suas culturas, seus ritos, € um povo de sua histéria. Ele contextualiza a

situacao Kota durante o periodo colonial nestes termos:
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Durante as persegui¢cdes religiosas de 1935-1940, os Mahongwe
enterraram dezenas de esculturas agrupadas por aldeia, bem como as
reliquias correspondentes, no meio do mato, muitas vezes no local das
antigas aldeias, agora completamente enterradas na floresta. Esses lugares
sdo considerados necrépoles e é tao dificil determinar a sua localizagdo
exata numa floresta desse tipo, a floresta tropical equatorial, como
convencer os aldebes a desistir do seu conteudo, mesmo que fossem
destinados a um museu nacional africano (PERROIS, 1969, p. 16, traducao
nossa).

Matimi (1998), quanto a ele, explica o contato do cristianismo e os

Samayi da maneira seguinte:

A década 1930-1940 assistiu a penetragdo completa do cristianismo no
pais Shamaye, porque a partir dessa data, cada aldeia Shamaye tinha um
catequista. [...] Assim, sem qualquer risco de erro, a década 1930 marcou o
inicio do controle efetivo e total dos missionarios sobre 0 mundo Shamaye.
Isto resultou na destruicdo da cultura local. Além disso, a partir da década
de 1930, a ocupagéao efetiva do territério, descrita por Perrois como "uma
era de perseguigao religiosa" dos Shamaye e outros Kota, foi levada a
cabo. Isso resultou na destruigdo de "idolos" religiosos, o que n&o seria facil
devido ao apego dos Shamaye aos seus "fetiches", para usar a
terminologia dos eclesiasticos (MATIMI, 1998, p. 89-90).

Podemos observar que, como os outros povos do Gabdo, os Kota foram
marginalizados pela evangelizagao e a colonizagcdo. Perderam artefatos que os
conectavam com os ancestrais. O povo de Zambe foi violentado pelos servos de
Yahveh. Nas linguas a seguir, veremos como o0 aspecto religioso se serviu do

aspecto linguistico para converter sujeitos gaboneses para a nova religido.

3.3 O francés no Gabao e o estudo das linguas gabonesas

No periodo colonial, o francés mantém um vinculo com as linguas
autoéctones através das tradugdes evangélicas, de elaboracdo de glossarios e
estudos linguisticos com o objetivo de melhor render o Evangelho para os
‘pagaos”. Entre os trabalhos desse periodo, podemos citar o Dictionnaire
frangais-pongoué, pongoué-frangais (BESSIEUX, 1847), o Catéchisme de la foi
catholique = Katesismi (texte kota) de Biton (1903), o Dictionnaire frangais-ndumu
et ndumu-francais, précédé d'éléments de grammaire (BITON, 1907), Grammaire
de la langue mpongwé (GAUTHIER, 1912), e o Eléments de grammaire Gisira
(RAPONDA-WALKER, 1936).

No periodo pds-colonial, observamos que o estudo das linguas gabonesas
continua, especialmente os estudos fonoldgicos, morfolégicos e gramaticais.
Assim, havera um pequeno numero de idiomas que vao beneficiar a produgao de
documentagédo elementar, entre os quais citamos: Dictionnaire fang-frangais et
francais-fang (GALLEY, 1964); Bibliographie des langues du Gabon (HOMBERT
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& MORTIER, 1984); Contribution a linventaire des parlers bantu du Gabon
(KWENZI-MIKALA, 1987).

A questao da politica linguistica no Gabao, notadamente a padronizagéo
da escrita das linguas autoctones (HUBERT & MAVOUNGOU, 2010) a fim de
propiciar a oficializagdo de algumas delas, e sua inclusdo no sistema
educacional, ainda é uma tarefa a ser realizada e concretizada. Como
mencionado no capitulo anterior, houve propostas ortograficas para a escrita dos
idiomas do Gabéo, que seguiram as propostas de Raponda-Walker (1932). Em
1989, o Alfabeto Cientifico das Linguas do Gabao fez uma proposta, que foi
posteriormente reformada. Com base nesses trabalhos, Hubert e Mavoungou
(2010) vao falar de uma padronizagao da escrita dos idiomas gaboneses.

Soumaho (2019) diz que houve uma tentativa de inclusao das linguas
gabonesas no sistema educacional, especialmente em algumas escolas privadas
(ndo do Governo), mas, atualmente, a escola publica ainda ndo considerou essa
perspectiva. Observamos as iniciativas que a promovem hoje, incluindo
programas de TV em linguas autéctones (jornal em linguas gabonesas)’®.
Entretanto, observamos que, apesar dessas iniciativas, o francés, enquanto
lingua oficial do Gabdo, e outras linguas estrangeiras adquirem e mantém um
status privilegiado, em detrimento das linguas autéctones. O governo gabonés
introduziu o estudo de linguas estrangeiras (inglés e espanhol, aleméo, arabe,
italiano) no sistema de educacgao publica. A esse ritmo, essas linguas adquirirdo
mais autonomia e reconhecimento do que as linguas autéctones, as quais ainda
estdo lutando para adquirir um sistema ortografico funcional. Assim, mesmo na
era pos-colonial, e apesar da suposta independéncia, o francés permanece
hegemonico; a franco-fonia (a voz da Franga) reina no discurso do sujeito
gabonés, pois o alfabeto para a escrita das linguas autoctones, infelizmente, é
apenas conhecido por cientistas e especialistas (linguistas); o vulgo ndo o
conhece e nem sequer tem a ideia de que existem ortografias para escrever sua
lingua, e ndo € incentivado a sabé-lo. Sdo propostas ortograficas que
permanecem no circulo dos proprios linguistas, o que contribui para a
marginalizagao continua das linguas autéctones em favor do francés e de outras

linguas estrangeiras.

16 Proximité Web Tv: https://youtube.com/channel/UCzvFrRzL 5SNiKXdGJAfKytWQ
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3.4 O symbole (o simbolo): a proibigao e a repressao

Zue Elibiyo e Soumaho (2020) definem o symbole como uma ferramenta
glotocida. O symbole era uma pratica de repressdo contra o uso de linguas
autéctones durante a colonizagdo no Gabao. O colonizado que falava sua lingua
materna na escola tinha que carregar um colar de ossos ou de mandioca no
pescoco. A humilhacdo desse castigo levava os alunos a adotarem a pratica do
francés ao detrimento de suas linguas ancestrais. Zue Elibiyo e Soumaho (2020)
descrevem a implementacdo do symbole e sua fungdo no processo de

colonizag&o da maneira seguinte:

Durante o periodo colonial e até aos anos pdés-independéncia, o simbolo
era um instrumento utilizado pelos educadores nas aulas da escola primaria
do Gabédo para desencorajar os alunos de falarem a sua lingua materna.
Uma das consequéncias dessa pratica (anti)pedagégica foi a perda de
vitalidade dessas linguas [...] durante a colonizagdo do povo gabonés pelos
franceses, tratava-se de que a lingua francesa fosse falada ou transmitida
em detrimento das linguas nacionais. Para tal, era proibido falar as linguas
nacionais na escola. Assim, foi introduzido um castigo para punir os alunos
que nao utilizavam a lingua francesa: o simbolo, uma ferramenta que
contribuiu para o desaparecimento das linguas do Gabao (ZUE ELIBIYO &
SOUMAHO, 2020, p. 123-124).

O processo de colonizagado tende a seguir um pattern (esquema), uma
regularidade nos povos que assujeita. Tomamos, por exemplo, o Egito Antigo,
uma das grandes civilizagbes negro-africanas. Falando do seu declinio e das
primeiras invasdes estrangeiras, especialmente as dos Hyksos, Breasted (1912)

cita um relato tradicional de um egipcio falando sobre essa invasao:

Havia um rei nosso cujo nome era Timaios, em cujo reinado se sucedeu,
nao sei por que, que Deus estava descontente conosco, e vieram
inesperadamente homens de nascimento igndbeis das partes orientais, que
tiveram ousadia suficiente para fazer uma expedigdo ao nosso pais, e
facilmente a subjugaram pela forgca sem uma batalha. E quando eles tinham
colocado nossos governantes sob seu poder, depois queimaram
selvaticamente nossas cidades e demoliram os templos dos deuses, e
usaram todos os habitantes da maneira mais hostil, pois mataram alguns e
levaram os filhos e as esposas de outros a escraviddo. Fizeram um de eles
mesmos rei, cujo nome era Salatis, e ele viveu em Memphis e fez tanto o
Alto como o Baixo Egito pagarem tributo, e deixaram guarni¢cdes em lugares
que lhes eram mais adequados (BREASTED,1912, p. 216, tradu¢&o nossa,
destaques nossos)

Volney (1785) nos fala da condicdo dos Coptas, descendentes dos
antigos egipcios, que viram sua lingua apagada pelo arabe. Essa observacéo é

corroborada por Mallon (1956) na sua gramatica copta:

Quando se converteram ao cristianismo, os egipcios desistiram de sua
antiga escrita e adotaram o alfabeto grego, com a adi¢cdo de sete letras
demoticas. Essa mudanga de alfabeto produziu, por um lado, a extrema
complicagdo a qual a escrita demética havia caido e, por outro, a grande
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facilidade que apresentava o alfabeto da lingua grega, entéo difundida, pelo
menos entre as pessoas cultas, no vale do Nilo. Por duas razées principais,
0 copta ndo se tornou um idioma importante: nunca foi o idioma oficial e
Unico do Egito, e teve uma existéncia curta. Durante todo o periodo romano
e bizantino, a lingua do governo e do mundo erudito era o grego. O uso
escrito da antiga lingua indigena estava limitado as necessidades da Igreja
para o ensino religioso e a instrugdo do povo. Apds a conquista arabe, o
copta ganhou algum impulso, mas logo foi asfixiado pela lingua dos novos
mestres do pais. No século Xl, ou talvez até mais cedo, a literatura copta
tinha perdido toda a vida. Entretanto, o copta ainda era falado por muito
tempo nas aldeias cristds do Alto Egito. Hoje em dia, ele s6 é usado na
liturgia. (MALLON, 1956, p. 2, tradugéo nossa)

Voltando da penetracao colonial no pais Samayi, Matimi (1998) diz que:

Os impostos s&do o simbolo ultimo da dominacgdo branca sobre os nativos. A
cobrancga de impostos sobre um territério mede o grau de influéncia politica
da administragéo colonial sobre os seus habitantes. Por exemplo, em 1945,
na terra autbnoma de Bouéni, ou seja, entre os Shamaye, havia 1.609
homens e mulheres ftributaveis numa populacdo total de 2.981
habitantes198 , incluindo 1.005 rapazes e raparigas que nao eram
tributaveis porque "a terra de Bouéni é aquela em que as criang¢as sdo mais
numerosas "199 . Uma vez que o numero de pessoas tributaveis € muito
elevado no pais Shamaye, podemos dizer que a influéncia colonial também
é muito forte nesse pais, e que comeca a minar a cultura local? Ao
encorajar a disseminacdo e a procura de dinheiro, a tributacdo introduz
novos comportamentos entre os Shamaye, e aqueles que tém filhas para
dar em casamento ja ndo hesitam em exigir que uma grande parte do dote
seja paga em dinheiro. Ainda a nivel social, a colecta do imposto quebrou o
espago tradicional porque os antigos alojamentos foram destruidos ou
deslocados na sequéncia dos reagrupamentos (MATIMI, 1998, p. 85,
tradugado nossa)

Observamos, de acordo com o que dissemos sobre o processo de
colonizagéo, que segue um certo padréo, que para que ele seja bem-sucedido,
devem ser implantadas regras drasticas, e medidas austeras devem ser tomadas
para alcancar uma ocupacgao satisfatéria. E, vemos que toda vez que ha uma
colonizagédo (barbara), ou seja, toda vez que ha um exercicio de dominagéo e
violéncia para se estabelecer, e para tomar o territério de um determinado povo,
ha a destruicdo dos templos, que representam o aspecto religioso, porque o povo
deve abandonar seus crencas e praticas religiosas autoctones. Depois, ha a
destruicdo das bibliotecas, ou seja, do conhecimento intelectual, porque um povo
educado é um povo perigoso, um povo capaz de criticar e de se rebelar contra o
colonizador.

Ao destruir sistematicamente o poder religioso e intelectual de um povo, o
conquistador ndo pode mais temer sua capacidade de contra-atacar e reverter a
situacdo. Assim, para que o conquistador inspire respeito, melhor, medo, ele deve
privar o povo conquistado de suas fontes de abastecimento civilizacional, pois a
espiritualidade ou a religido e o conhecimento (simbolizado pelo livro)

representam os pilares da evolugao e do crescimento humano. Sdo esses dois
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pilares da civilizacdo de um povo que sdo visados sempre que a colonizagéo
ocorre. Observamos isso no Egito antigo, mas também no Gab3o e na Africa em
geral. De acordo com Perrois (1969) e Matimi (1998), houve perseguicédo e
destruicdo de artefatos e proibigcdo dos rituais Kota, bem como proibicao de falar
linguas autéctones em favor do francés. Estamos aqui na presengca do mesmo
processo de sujeicdo e dominagao, seja em 1000 B. C., no século XI, ou hoje
(neocolonialismo). Parece que é dessa forma que a colonizagdo assassina
(genocida, glotocida, teocida, etc.) funciona para ser considerada um sucesso.

O contexto no qual o processo de dialogo (traducdo, estudo) entre
linguas coloniais e linguas autoctones nos mostra uma violéncia linguistica e
religiosa que observaremos textualmente através do corpus selecionado
(veremos os efeitos de sentidos tragos pelo discurso judaico-cristdo e o discurso

autoctone Kota a respeito do personagem Zambe).
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4 ANALISE DO CORPUS

Conforme estipulado nos capitulos anteriores, alguns dos textos a seguir
serao transcritos e escritos usando dois alfabetos, ou seja, o alfabeto copta e o
alfabeto latino. O alfabeto copta pela necessidade de aproximar graficamente ou
ortograficamente as linguas africanas da lingua copta, que € a ultima fase da
lingua falada pelos antigos egipcios (MALLON, 1956). E o alfabeto latino, que é
amplamente utilizado hoje no mundo para escrever algumas linguas modernas.

Este alfabeto latino usado pelo alfabeto das linguas do Gabao também.

4.1 Primeiro capitulo do Evangelho de Marcos em ikota

Titulo: Ntandé mwa mpalé mwa Yésu-Krist, mwana nzambe, Mark arigw ‘a ténde
(Evangelo de Marcos)
Data: 1938
Pais: Gabao
Lingua: ikota
Tradutor: Samuel Galley
Transcrevemos e escrevemos o primeiro capitulo do Evangelho de

Marcos, transcrito em ikota e publicado por Galley em 1938.

Primeira versao

2. EITACE €l TaNAO MOYa MITANE MOYa IHCOY XPICT. B. €TE€ ANAENL MOYa NUCaNrCa HCala
MOYaNI'MD BE TE! IDGECE, MAANEGCE NTAD MOYaME OBORO BOYOBE, aNT'(D BE 1EBEGE OBE nel.L T
GINTD EIANMTANT MEIA MENOL TE! 1€BEKAI TIEL ATATa, EANKOYAK&'I' MEAOMBO MEIEX1 Teyo. X
ENONTO MENE, IMAN-BATICT A20Y)\ANFA TIela M(-))\OE‘, ATaANAA BaATOY BaATEM €l1qOYMBaMaKa
MENAHM2, E€INONOKO TE€ BANKOYG(TIBOYG MAMBO MABEBE MANTM. €. CONAX E€IMENE, BATOY
BA2AXE B MONIO MOYa 10YAH Na Ba 1EPOYCAAHM BaAOY2a TMElaA ANTD aX1, BAMEME MAMBO
MABEBE MANT M, a0YE BANTMD BATEM ONZMa 10PAAN. q 1IMA2N MENE, MGNEA)\O MEIEX]1 MElaX A
MENKOYNXE MElA CAMO, aXa Na NKOX1 NKaNZa MOYa CITO ONKOYKOY, aXaKa BapaMa Na
MaABMI. 2 a0 ANTD aTaNAA BATOY TE€: MOYTOY ala ME MITa, AN ETIENAA ME. ME NAEKA
TINZMD €INOMOKO 02€2€, EICOYNTOYKa MENKOX1 M€l BaROPO BEXI. H. ME MAMOYOYE BI21 BATEM
Na NCA), NAE aNTM BEOYEGE BIRl BATEM NEKMKMI €Kla. 0. MIE1a MENE, THCOY alECINTa TIEIA
NAZAPET, MIIOKa Ja MONIO MOYa TaAIH; 12 IMDAN 20YE aANTM BATEM OIOPAAN. 1. CONAX
ANCD aMaPa ONCMD, OKATE ANTOYENE E€IKMD XaKa P0O2020, EKMKMI €1220YAx TIEIA ANTD X,

€1A10YE NA2 EINAOYM&; 1a. HCl MENE, GINIM ClaleINra TIEIKM TE: OBE BE MOYaNa aME OYa
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MANONO BOYGE, MANTOYENE BOOYL BOYNENE NOBE. 1B. HCl MENE €KO, EKMKMI EIAIEIZE HCOY
€\0Y2Ka TMEI2 MENAOL; IT. OKATE CATAN dAAOYNCOYa ANTM MIEIA MAKMD MaNal. aXa OMANTCa
BACITO, BANTEAE BaPaMOY2A ANTM. 1A. CONAA BaQOYXE IMAN ONXOKO, IHCOY aAOYa M€l
MONTO MOYa TaAINH, aA0Ya TANAA NTANAO MOYa MIAAE MOYA NZAMBH. 1€. AN TE: EAOMO

E1AKMKA; €1KAKA -2 NZAMBH Jala KOYNa; OYMBaMaKal, BOYKOYEGAl NTANAO MOYa MIIANE.

Segunda versao

1 ltase ja tando mwa mpale mwa lesu-Krist. 2 te andeni mwa nganga Esaya
mwango be te: Yocece, malece ntolo mwa me oboho bwobg, ango beyebece obe pei.
3 Cingo yapotanga pia menlon te: Yebecal pei aTata, hakwakai melombo myeji
penyo. 4 Enongo meng, Yoan-Batist ahulanga pia menlon, atanda batu batem
ifumbamaka menlema, inonoko te bankwejibwe mambo mabebe mango. 5 Sonda
imene, batu bahaje ba mongo mwa lude na ba lerusalem balwa pia ango aji, bameme
mambo mabebe mango, awe bango batem onzoa lordan. 6 loan meng, menhalo
myeji myaja menkunje mya samo, ana na nkoji nkanza mwa sito onkuku, ajaka
banyama na maboy. 7 Ya ango atanda batu te: Mutu aya me mpia, ango ependa me.
Me ndeka pinzo ilokomoko ohehe, isungwaka menkoji mya batsotso beji. 8 Me
mamuwe bihi batem na nso, nde ango bewece bihi batem n€kokoy €kia. 9 Mia meng,
lesu ayinka pia Nazaret, mpoka ya mongo mwa Galile; ya loan awe ango batem
olordan. 10 Sonda ango amanya onso, okate ankwene iko jaka nyohoho, €kokoy
yahula pia ango aji, yayue nda induma; 11 esi meng, cingo yayinga p’iko te: Obg be
Mwana ame wa manono buce, mankwene bohur bunene nobe. 12 Esi mene eko,
E€kokoy yayize lesu ilwaka pia menlon; 13 okate Satan alunga ango mia mako manai.
Aja opanga basito, bangele banyamwa ango.14 Sonda bahuje loan onjoko, lesu alwa
pia mongo mwa Galile, alwa tanda Ntando mwa Mpale mwa Nzambe. 15 Ango te:
€lomo yakoka; lkaka ja Nzambe jaya kuna; fumbamakai, bukwecai Ntando mwa

Mpale.

Tradugao portuguesa

1 Principio do evangelho de Jesus Cristo. 2 Conforme esta escrito no profeta Isaias:
Eis ai envio eu ante a tua face o meu anjo, que ha de preparar o teu caminho; 3 Voz
do que clama no deserto: Preparai o caminho do Senhor, endireitai as suas veredas;
4 apareceu Joao Batista no deserto, pregando o batismo de arrependimento para
remissao de pecados. 5 Saiam a ter com ele toda a terra da Judéia e todos os

moradores de Jerusalém; e eram por ele batizados no rio Jorddo. 6 E Jodo andava
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vestido de pelos de camelo, e com um cinto de couro em redor de seus lombos, e
comia gafanhotos e mel silvestre. 7 E pregava, dizendo: Apdés mim vem aquele que
€ mais forte do que eu, do qual ndo sou digno de, abaixando-me, desatar a correia
das suas alparcas. 8 Eu, em verdade, tenho-vos batizado com agua; ele, porém, vos
batizara com o Espirito Santo. 9 E aconteceu naqueles dias que Jesus, tendo ido de
Nazaré da Galileia, foi batizado por Jodo, no Jorddo. 10 E, logo que saiu da agua,
viu 0s céus abertos, e o Espirito, que como pomba descia sobre ele. 11 E ouviu-se
uma voz dos céus, que dizia: Tu és o meu Filho amado em quem me comprazo. 12
E logo o Espirito o impeliu para o deserto. 13 E ali esteve no deserto quarenta dias,
tentado por Satanas. E vivia entre as feras, e os anjos o serviam. 14 E, depois que
Jodo foi entregue a prisdo, veio Jesus para a Galileia, pregando o evangelho do
reino de Deus,15 E dizendo: O tempo esta cumprido, € o reino de Deus esta

proximo. Arrependei-vos, e crede no evangelho.

4.2 Texto evangélico 1

Titulo: The Wedding Garment (Words of Life w/ BAKOTA: Mekambo - A01190)
Data: 1965

Pais: Gabao

Cidade: Mékambo

Lingua: ikota

Editor: Audiovie

Primeira versao

2. NAMMA, MOYalTO, Na MOYCIKI, IDKaKal! MANTOYE Na LaMBO LEITANAAKA BI2l, XAMBO Ja
ZAMBH. ZAMBH d3AMMA LAMBO JLa MBE, MEla BlaXl. .aMBO MENE La BH BO BOYGH, OBINONOKO
L-ANK®. ZAMBH €IKOXO BE HCl J-2 MBE, ANONO OH BIPl BA22XE Bla AOYATH OCl MENE. HCl J-ONONO
€I0YaKa BEIMENE, MalaKa OCl LaXl 1€. HCl TaKOYa KOXO BI2l, HCl MENE LANKOYaX! 1€. BEIMENE
NAEK2 NEMIMa NKaPa Na MABAAL MINI NAEKA MIZD E€IBEAIE BEIMENE BEMITa BEIBBE. B. OIENE
MOTO AKOMANAS MONKO MOYa MINI ABANKOBE, 2aAaKa KaANAA MOYa MBE. OIENE ONOYa NAAKA
MIIOYBa PO TEIANKOY2AAl, MOYACEINONO, €IANKOYE 10YMENE N2 ZAMBH. MOYANONOYE T€
MINAKOYHIAGE OCl MENE Na AHMa MOYBEBE. BEMIA BEIBMBE Bla MINATIEKA €EIKOYEIaKa
MINATIEKA €12 2OYXE AHMA MOYa MINI BIDBE. ZAMBH ANONO T€ MINAXACIE Na AHMa MOYa MBE
€IKOYEIaKa TIEIA MBOKa €X1. NAEKA MOTO aAPOKO NEINOYa TIElA MBOKa €Al Na MEMa MOYBEBE:
BOCINA MINI B32aXE€ MINEBHKa MECEMBE. E€INOYaKA TElA ZAMBH aXl, MOTO 223X€ APOKO
€1X2Ka Na AHMa MOYa MBE. NAEKA MOTO €CINa EIMTOYBEXE AHMa MOYEX1 AMENE. IHCOY AMENE
APOKO NEIBHKA X3BO MENE. ZAMBH aAMMACA MOYaNA €X1 €10Y2Ka Na MECEMBE MIa MINL. IHCOY
AKOY2a BEMIa BEIBDBE BEIA MINAMHKACA BEIALAXE. T. IHCOY 20Ya BOCINA MECEMBE MElA MINI;
BOCINA 2POKO €lIEBE MEAHMA MEla MINIL. ZAMBH COPO TE€ BEMIIa BElA MINAIENE BOPO OAHMA
MOYEX1 BEIANKOYE BMIBE. BOCINA BOYa TE BEMIIA BElA MINAMHKA BEIAPAXE BEIAIHNKA OAHMA
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MaX1 B(DBE. HCI 1 THCOY APLXE EIIEBEKE MINI MEAHMA, MINAWOKO E€IBEKAKA BEMIIA Ba MBE. HCL
12 220YXE EIEBEGE MINI MEAHMa, MINA POKO NEINOY2 Bla MBOKa €X1. A. LAMBO L IHCOY
ATANAACA MINI 1€. 0PE€PE TE E€1.X2Ca NEMBAXA NENI ABANTACA BATO BAPAXE. NAE NENE MENE
... G€ BATO Bala Na MEKANAX MEIBEBE. BOCONA MENE, 12 ANKD A0YECE BATO BAPXE MEKANAA
MEIa MBE. HCI 1a ANKD AlAC3, A Ta BATO Ba2AXE, €CE AlENE MOTO 2XACx Na MEKANAS MEIBEBE.
MOTO MENE A1aCa Na MEKANAX MEIEXI AMENE, TOKa EIMOYEX! KANAA MOYa ANKD aXACA Na
MOY2ANKMD MOYE. NAE HCl €1aTACA ANKMD, MEKANAS MEIAXACA BIBE. NENI MOYAXACK ENKAPA
BOYGE, 3AMMa BATO BEX1 €IKOTa MOTO MENE OYE. €. {PEpP, IHCOY MOTO ATANAXCA JLAMBO
MENE Cl €, EITANAAKA MINI TE€ MINANKOYE BIDBE EINOYAKA Bla ZAMBH a.X1, ONONO €INOY2AKa Bla
MIIOKA AZAMBH, NONOKO JLaMBO L IHCOY ATANAA OBE; MINAPIMOYAGE IHCOY ELXENEKE
MECEMBE MEla MINL. OPATE MENE, MINICININOY2 Bl MIIOKa AZAMBH. OIENE MINAGE IHCOY
ATIOYBEGE MINI MEAHMA, BIBAKOTaKA MINA NAX 3KOTaCA MOTO MENE OYE, MINAXINOYA BEIKD,
MINABINOYKa OX1D. §. (pep, TaNAOY MOYa ZaMBH MOYANKOYE BOPOL, BIAIHKa BEMITa
BEIAPAXE. NAEKA BHNA TANAOY MENE, NAEKA BMIKA BOCINA BOYATE, BOCINA BOYATE NAEKA
BOYI2 BOYOOYaKa. BOYKOYEKOYE IHCOY MOYaNa AZAMBH MOYERE, XENEGE MECEMBE MEIAX] 0O
OBE. IHCOY ANKOYE EIMMMaKaA BEIKMD, BEIMENE OBIENEKE BOPOL.

Segunda versao

1 Ndoma, mwaito, na musiki yokakai! Mangwe na jambo, jitandaka bihi jambo ja
Zambe. Zambe aloma jambo ja mbe bya biaji. Jambo mene ja be bol buce.
Obinonoko jango. Zambe ekolo obg isi ya mbe. Anono je bihi bahaje bialwage osi
mene. Isu yonono ilwaka bimeng, mayaka osi yaji ye. Isu ta kwa kolo bihi, isi mene ya
ango aji ye. Bimene ndeka bemba nganya na mabadi. Mini ndeka pizo ibeje bimene
bemba bibobe. 2 Oyene moto akomanda mongo mwa mini abango be, halaka kanda
mwa mbe. Oyene olwa ndaka puba nyo bya ango aji, mwasinono, yangwe yumene na
Zambe. Mwanonwe te minakweyace osi mene na lema mubebe. Bemba bibobe bya
minapeka yahuje lema mwa mini bobe. Zambe anono te minajase na lema mwa mbe
ikweyaka bya mboka eji. Ndeka moto anyoko nilwa bya mboka eji na lema mubobe:
bosina mini bahaje minebeka mesembe. llwaka bya Zambe aji, moto aya je anyoko
ijaka na lema mwa mbe. Ndeka moto esina ipubgje lema mweji amene. lesu amene
anyoko nibekaka jambo mene. Zambe alomasa mwana eji iwaka na mesembe mya
mini. lesu akwa bemba bibobe bya minapekasa byahaje. 3 lesu awa bosina
mesembe mya mini; bosina anyoko iyebe melema mya mini. Zambe soho te bemba
bya minayene bohon olema mweji byangwe bobe. Bosina bwa te bemba bya
minapeka byahaje byayenga o melema maji bobe. Isi ya lesu ahije iyebeke mini
melema, minanyoko ibekaka bemba ba mbe. Isi ya ahuje iyebece mini melema,
minanyoko nilwa bya mboka eji. 4 Jambo ja lesu atandasa mini ye. Ohehe te yajasa
nembaja neni abangasa bato bahaje. Nde neni mene nous non ce bato baya na
mekanda mibebe. Bosina meng, ya ango awese bato bahaje mekanda mya mbe. Isi
ya ango ayasa, ata bato bahaje, ece ayene moto ajasa na mekanda mibebe. Moto
mene ayasa na mekanda myeji ameneg, toka imweji kanda mwa ango ajasa na
mwango mwe. Nde isi yatasa ango, mekanda myajasa bobe. Neni mwajasa enganya
buce, aloma bato beji ikota moto mene we. 5 Frer, lesu moto atandasa jambo mene si
ye, itandanka mini te minangwe bobe ilwaka bya Zambe aji, onono ilwaka bya mboka
aZambe, nonoko jambo ja lesu atanda obe; minahimwace lesu ijeleke mesembe mya
mini. Onyate mene, minisinilwa bya mboka aZambe. Oyene minace lesu apubece
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mini melema, bibakotaka mini nda akotasa moto mene we, minajilwa biko,
minabilwaka ojio. 6 Frer, tandu mwa Zambe mwangwe bohon, byayeka bemba
byahaje. Ndeka bena tandu meng, ndeka boka bosina bwate, bosina bwate ndeka
buya bwowaka. Bukwekwe lesu mwana aZambe mwehe, jelece mesembe myaji onyo
obe. lesu angwe ilomaka biko, bimene obiyeneke bohon.

Tradugao portuguesa

1 Homem, mulher, e jovem, ougcam! Tenho uma histéria para contar, a histéria de
Zambe. Zambe enviou uma linda histéria para sua casa, € uma histéria maravilhosa,
vocés vao gostar. Zambe arrumou um bom lugar para vocé, e quer que todos vocés
estejam nesse lugar. Se vocé quer entrar nesse lugar, comece onde vocé esta, o
lugar que ele arrumou para vocé € onde ele esta. Nao ha doenga nem guerra. Nao
podemos levar coisas ruins para la. 2 Se o lider do pais te chamar, vocé tem que se
vestir bem, se vocé for sem tomar um banho, ele n&do vai ficar feliz. Da mesma
forma, Zambe n&o quer que voltemos para esse lugar com o coragao sujo; as coisas
ruins que fazemos contaminam nossos coragdes. Zambe quer que tenhamos um
bom coragao para entrar na sua casa. E ninguém pode ir para a casa de Zambe
com um coragao ruim, pois somos todos pecadores. Para ir a casa dele, todos
devem ter um coragao puro, pois ninguém pode lavar seu coragao sozinho; apenas
Jesus tem a capacidade de cuidar desse problema. Zambe mandou seu filho morrer
por causa de nossos pecados. 3 Jesus morreu por causa de nossos pecados; € por
isso que ele pode curar nossos coragdes. Deus diz que tudo o que o homem vé
como bom é ruim em seus olhos, porque tudo o que fazemos sai de nossos
coragdes malignos. Quando Jesus curar nossos coragdes, poderemos fazer coisas
boas. Assim que Ele terminar de curar nossos coragdes, poderemos ir para sua
casa. 4 Essa € a histéria que Jesus nos contou. Ele disse que na terra havia um
grande senhor que tinha chamado todos, mas esse senhor ndo gostava que as
pessoas viessem a sua casa mal vestidas; é por isso que ele tinha dado roupas
adequadas para elas. Quando ele chegou, olhando para a multiddo, viu um homem
mal vestido. Esse homem tinha trazido sua propria roupa e o unico que ele tinha. Ao
olhar para ele, tinha um vestido sujo. O senhor, furioso, pediu para amarrar o
homem com roupa suja. 5 Irmaos, essa € a histéria contada por Jesus Cristo, para
nos dizer que sSomos maus para ir a sua casa. Se vocé quiser ir para a casa de
Zambe, ame o que Jesus Cristo |he diz; vamos pedir a Jesus que tire nossos
pecados. Depois disso, podemos ir a casa de Zambe. Se nao deixarmos Jesus
Cristo lavar nossos coragoes, estaremos amarrados como o homem falado acima,
que tinha sido amarrado; ndo iremos para o céu, mas para o inferno. 6 Irméos, a
palavra de Zambe é boa, superando todas as coisas. Nao vamos recusar essa
palavra; Nao espere porque vocé nao sabe o dia de sua morte. Vamos amar Jesus
Cristo hoje, vamos acreditar em Jesus, filho de Zambe, hoje; tire os pecados que
estdo no teu corpo. Jesus Cristo quer manda-lo para o céu; la vocé sera feliz.

Aqui, transcrevemos Zambe na tradugao para melhor ver os efeitos de
sentido, e porque houve uma assimilacéo entre ele e Dieu (Deus, Oso¢, YHWH)
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no texto de partida. Para entender o contexto narrativo no qual Zambe Kota foi
inserido, decidimos usar Zambe na tradugio portuguesa em vez de Deus.

4.3 Texto evangélico 2

Titulo: Do not Be Afraid (Words of Life w/ BAKOTA: Mekambo - A01190)
Data: 1965

Pais: Gabado

Cidade: Mékambo

Lingua: ikota

Editor: Audiovie

1 Y’olongo nde? Ongualongo bemba nganya? Ongualongo epundu? Ongualongo
bato babeka bemba bibobe? Ongualongo ilele? Ongualongo mekuku? Mwana hina,
ice ongualongo, mangwe na jambo ja mbe olema mwame. Mahaka isohoko nobe
jambo ja moto esijele obe bongo. Jino jeji lesu Krist, aje mwana aZambe. Zambe
moto ayuna hehe niko, ango apeka bato na basito, ango apeka bambuwa na yoy,
ango apeka myele na bemba bya yaji e byaji omongo. 2 lesu aja uko; iko yabe boh,
bimene ndeka bemba bibebe. lesu ayenese bato bya hehe, bato bajasa na mesembe
buce. Bosina mene ayene bango emba macei: bajasa na bemba nganya buce, bajasa
na bongo buce. Nde lesu anono bango buce. Bosina mene ya ango amanyasa biko
ijaka bango na bango. Apekasa yumene bosina ya ango ayakasa inyamwaka bato.
lesu ajasa bohu nde bato bobe. Bato mene bacisiyene bosina bwa mesembe. Onyati
le bacilwa ojio. Nde lesu munono ce balwace osi ibobe ya yumene. 3 Bosina mene ya
lesu akwasa bobe bwa moto yaiji €. lesu awa ijeleke mesembe mya bato bahaje. Bato
babobe, badome lesu o laCroix. Awa nda moto ibobe, nde mupeka bobe ohenje.
lesu aje mwana aZambe; Zambe moto ayuna iko na henje. Ndeka emba ohehe nte
yayeka Zambe. Zambe ayeka ilele, na pizo mene ya ango abweje ohanda. Ete lesu
ahwa bomataka oko, ijaka bango na Zambe. 4 Omwehe mute angwe pizo yayeka
bato bahaje. Oyene obukwe lesu, Zambe abijaka hongwe, ibinyamwaka obe isi
yopongaka emba nganya. Abiwece obe pizo, mojimakalongo emba. lesu asoho te
mwana yina ice odamba yaka bya maji, meweke obe pizo. lesu ogulozece lema
mwobe na bemba bya mbe. Bemba bya ibe bya yaje onyik’obe byango bya lesu aji €.
Oyene obukwe lesu, mojimakalongo ilele, bosina bwa te eyaka ikwaka obe biko buya
bowaka. ko yabe mboka ambe ya Zambe, bimene ndeka makondo, ndeka ilele. lesu

mwanyagwe wa mini wa bohu ejaka na mini mbembei. 5 Oyene obukwe lesu
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mojimakalongo bato baji na male ma bwa. Bosina te lesu aja ejonga na moto aji na
male; jino jeji diable. Uyi je ya memba bya yaje, lesu moto anganyese diable. Oyene
onono lesu, male mwajimakapeka obe emba bwa. Bosina Zambe asoho te ndeka
moto esipatwe panga mini na lesu. Mwana yena lesu angujelece bongo bwaji na
nobe bwe bwa hae. Jibwaka lema mwobe bosina lesu ikweyaka okate. Ndeka
miniyoka bato baji na male ma bwa, ndeka miniyoka bato baji na Bwete. Yokaka
lesu mwana aZambe, ndeka ja nyeka mwa bongo nde moto aja amene atemanga na

lema mweji amene.

Tradugao portuguesa

1 Do que vocé tem medo? Vocé tem medo de doengas? Vocé tem medo da
escuriddo? Tem medo que as pessoas fagcam coisas ruins? Vocé tem medo da
morte? Vocé tem medo de fantasmas? Meu irmao, se esta com medo, tenho uma
historia no meu coracdo. Gostaria de lhe contar sobre aquele que pode tirar todos
0s seus medos, seu nome € Jesus Cristo, filho de Zambe. Zambe criador do céu e
da terra, criador de homens e animais, da chuva e do sol, de arvores e de tudo o
que existe na terra. 2 Jesus reside no céu, o céu € maravilhoso, ndo ha coisas ruins
la. Jesus observando que os pecados estavam se espalhando, ele teve misericordia
pelos doentes e por aqueles que tinham medo. Assim, Jesus, homem amoroso,
deixou o céu para vir e morar com eles. Ele tinha feito isso, para ajudar os homens;
ele era perfeito, mas os homens eram maus. Essas pessoas devem sofrer por
causa dos pecados. Depois da morte, € o castigo do fogo do inferno, mas Jesus n&o
queria que os homens fossem para aquele lugar. 3 E por isso que Jesus carregou o
pecado da humanidade: ele morreu pelo pecado do mundo. Na cruz, ele foi
crucificado pelos impios. Ele morreu como um bandido, mesmo que nunca tivesse
feito nenhum mal na terra. Jesus é filho de Zambe, Zambe ¢é o criador da terra e do
céu, ndo ha nada além de Zambe. Zambe esta acima da morte, € com sua forga, ele
tirou Jesus do tumulo. Assim, Jesus subiu ao céu para ficar com Zambe. 4 Hoje, seu
poder esta fora do comum. Se vocé acreditar em Jesus, Zambe sera seu pai, ele vai
ajuda-lo quando vocé estiver doente, ele Ihe dara for¢ca e vocé nao tera mais medo
de nada. Jesus disse, meu irméo, se estiver cansado, venha até mim, eu |he darei
forca. Jesus encherd seu coragcdo de coisas boas. E as coisas boas séao
encontradas apenas em Jesus. Se vocé acredita em Jesus, vocé nao tera mais
medo da morte, porque ele vira para leva-lo no ar, e o céu € a melhor morada de

Zambe: 13, ndo ha choro, ndo ha morte. Jesus, nosso melhor amigo, estara conosco
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para sempre. 5 Se vocé acredita em Jesus, vocé nao tera mais medo daqueles que
tém feiticos temiveis, pois Jesus tinha andado com aquele que tinha feiticos ruins,
chamado de diabo. No final de todas as coisas, Jesus saiu vitorioso do diabo. Além
disso, se vocé ama Jesus, os feiticos nao vao machuca-lo, porque o livro de Zambe
diz que ndo ha uma pessoa que possa nos separar de Jesus. Meu irmao, Jesus
quer tirar o medo que esta em vocé; abra seu coragcdo para que ele entre, e nao
escute mais os feiticeiros, ndo escute mais aqueles que praticam bwete. Devemos
escutar Jesus Cristo, filho de Zambe. Nao seja mais um escravo do medo, mas seja

um homem que pensa sozinho no seu coragéo.

Nessa narrativa, é estipulado que Zambe protege o crente do mal e do
diabo, mas no discurso tradicional (MATIMI, 1998) Zambe nao €& evocado e
solicitado pessoalmente para desempenhar essa funcédo. Ao contrario, sdo ritos
tradicionais que sé&o usados para a protegao contra as forgas negativas (izanga).
Aqui, a figura do diabo € um novo personagem introduzido no imaginario Kota
através desta tradugdo. Como veremos mais tarde, o elemento perturbador é
geralmente desempenhado pelo Nkuku (fantasma ou espirito de mortos) que, as
vezes, pode até casar com a filha do criador em outras narrativas africanas
(DJIAFEUA, 1989).

De acordo com o texto transcrito, temos, por um lado, o discurso
evangélico, que incorpora Zambe (o0 qual encontraremos nos contos tradicionais
Kota mais longe) e o transpde para um quadro narrativo alheio ao tema Kota. E
ao apropriar-se de Zambe, o texto produz um discurso, como veremos, que vai
contra esse Zambe que tirou (ou raptou’’) do conto Kota para inseri-lo na sua
prépria narrativa e realidade (ou ficcionalidade) discursiva. Com efeito, esse
discurso cristdo diz para rejeitar o Bwete (e a voz tradutora representa aqui o
sujeito Kota colonizado, evangelizado e convertido que, ao proferir esse discurso,
distancia-se da tradicdo e comete blasfémia contra a sua propria
espiritualidade®), artefato mediador (que a linguagem cristd chamaria de idolo)
da comunicagdo entre os mortos (ancestrais) e os vivos; para fugir do nganga
(sacerdote tradicional, médico e guardiao dos mistérios de Zambe); para rejeitar
os ritos tradicionais e para destrui-los. Como veremos a partir da etimologia

linguistica e filosofica dos conceitos africanos, o Bwete é a propria esséncia da

17 Aqui tentamos acentuar o processo de colonizagéo, que foi feito de uma forma violenta

18 Mais uma vez, vemos a violéncia do proselitismo, da cristianizagéo e da colonizagdo. O sujeito
convertido tornou-se um estranho a sua comunidade nativa, porque a evangelizagao trouxe discordia
entre ele e a sua familia, segundo as proprias palavras de Jesus.
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divindade, e por extensdo da esséncia visivel e imediata do Zambe invisivel e

mediato.

Assim, observamos um contraste e uma incoeréncia conceitual no texto, o
que revela que é uma voz estrangeira falando. O Zambe Kota n&o diria para fugir
do Bwete (invocagdo dos ancestrais), e dos nganga (médicos tradicionais e
sacerdotes dos ritos ancestrais), mas o Yahweh biblico, talvez, porque o Bwete é
uma pratica pertencente a um povo (ou cultura) estrangeiro a Biblia (na sua
acepcéao literaria e ideologica). A ideia de que ele poderia ndo gostar de outras
formas de culto é uma dialética I6gica e compreensivel. No entanto, Zambe, que
€ 0 conceito supremo em torno do qual se formam os ritos africanos (Bwete), ndo
poderia refutar aquelas praticas que o simbolizam intrinsecamente. Vemos um
conflito conceitual dentro desse discurso evangélico, que pde em cena a
presenca de um discurso duplo: o primeiro discurso sendo o discurso africano
(Kota) representado pela incorporagdo de Zambe na narrativa evangélica, e o
segundo discurso (evangélico) representado pelo discurso de partida no qual
Zambe foi introduzido. E esse discurso (evangélico), ao inserir Zambe nele,
procura castra-lo (no sentido de remover o seu discurso narrativo original) e
converté-lo (mudar). Em outras palavras, pegou Zambe, deslocou-o do seu
habitat natural (que é o conto africano ou o conto Kota) para leva-lo para o seu
préprio terreno, ou seja, o terreno da Biblia (dominio de Yahweh). E uma vez
Zambe colocado nesse terreno evangélico, encontra-se indefeso, porque o
escriba, através do seu discurso (evangélico), pode fazer Zambe dizer o que
quiser (BASSONG, 2007). Assim, testemunhamos, através do texto literario
biblico e do discurso evangélico, uma castragdo, uma escraviddo e colonizagéo
de Zambe (antepassado primordial do sujeito Kota), porque esse discurso
evangélico vai contra o que Zambe, através do povo de onde veio, professa e
pratica, como veremos mais adiante. Portanto, essa € a dialética, a dicotomia, e a

dissonancia que existe nesse discurso evangélico que temos lido.

Por fim, proibir a pratica do Bwete (conexao com os ancestrais através de
artefatos sagrados), assim como outros ritos tradicionais africanos, seria
fundamentalmente uma heresia, pois implica pregar contra Zambe, e contra os
principios que estruturam social e espiritualmente as sociedades negro-africanas
(MATIMI, 1998; LIA, 1999).
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Apos a leitura e a discussdo das implicagbes conceptuais tragas pelo
discurso evangélico e biblico, passamos ao discurso tradicional Kota, para ver
como o discurso autéctone e vernaculo Kota narra, coloca numa situacao
narrativa, conceptualiza e caracteriza o Zambe que foi emprestado pelo discurso
evangélico, e o qual o protagonizou assimilando-o a Yahweh. Veremos a seguir a

protagonizacgao tradicional desse Zambe Kota.

4.4 Esika 1

Data:1966

Pais: Gabao
Cidade: Makokou
Aldeia: Mbomo
Lingua: ikota

Contista: Antoinette Jiambwasoi Bupenda

Primeira versao

ZAaMBH X1 0! X1 0! BazZaMBH BaBa. ZAMBH aTANTa N3 ZAMBH 2G€. 1a ZAMBH aTaNAd aBa
€l10YEX1 MOYaXl1. & ANTM 2KOYEIA ONONTOYE, aXl1a BO2O BORO MOYaNa NAMMANA, MBOYaNI.
ANK® X132 BO2O MBOYANL. & ANKMD AMIGIAOYK, 3 X1 PENE. PENE 2 X € OBAYATA. NTE 1aKOYMa
IPJAANAX TE€ ZAMBH €X1a MOYaNA OYCl €: PENE, NTEKA BA2OYBOYE. NTE MOYaNA AZAMBH AGE€,
ACO20 TE: NTEKa. MaBIBA MOYANA 3aZAMBH 1aTaNA2, IONTa OYALANIOYE aME. 1a aANKD
ATIOYNAX OMIIOKa AZAMBH AaTANTaA. 1aBE NAE MOYaNA 222 AME? NAEKA MINE XAMBO.
MaMOYEIA EITaAKA PENE OBE, 15 MEYATA 1a TE 1ABAZOYBOYE. PENE aNKOYE! 12 aNKWD aKOYEIA:
pexe! o1l eme oTe, MaMoOYeEla €1BaKa OBe! €1Me, oMoyeEla €1Ba Me? 21l NAEKa XAMBO, NaM€
Magaka BaANAMMA. 1a aNKD aBa; 1a aNKMD aKOYa MOYANA AZAMBH; 1a ANKMD aAOYa €X1; 1a
AN aAMIGT 1G1MO 12 1€1Ca MBIa 2OYMOL. 1 aNTM AMIGINOYa MINE BB, € BOMBIa BOYa 1€1Ca
2OYMOL. AN AMINIEIDKA: PENE, NAMMI APANTOYE, 20Ya OBla MBla. NAE 1a TANAOY MOYa
BElA ANT(M aX1, MOY2 KOBE aNKMD: PEXE, NAMMI aPANTOYE 10XaKaNA €0Ya! NAEKA NrOYela.
NAE MOYE, NAE MOYE, NAE MOYE. 2ANTOYE TE 1€ITE EMBa 12BE Na. 2aANIOYE, Bla. TANAOY MOYa
KOBE aNK(M: PEXE 02, PONTOYE ia OXIKaNA MBI €0Ya. NAE MOYa0YE! MEMX1 cOPo TE Na!
E€INENE OYE! NAE MOYE, NAE MOYE, NAE MOYE. PANTOYE OYOXIKANA MBI, PONTOYE, Bla. PENE
02! PONTOYE OYOXIKAN2, PONTOYE, Bla. A0YAGE, EINEAE OYE! NAME MABINOYAKA. NAE MOYE,
NAE MOYE, NAE MOYE. NAE NAMMI ANKOYEIHKAKA OBOKANI 12 MaMa: EIBIDMAKS BAZOKOY
NEITAZEGE KaX]1, BETABA 1AEIHK2 PO. NAMMI TE: 1EITE BE NAE, KAX1 AME. OYa NATE, NAMMI
APANCOYE 10XIKANS 20Y2, NAEKA €12, SANTOYE 220 BOYMa, KaX1l AME NAEKa 1€I1a. PANTOYE
220 BOYM2, KaXl aME NAEKA 1€1a. NAE IDAAENAA NAA AMOYX2 1aBE 1€ NATE. NAE €IME OYO
NAMMI, €MeKaKa Na 0Y€? Na KaMBOYE Na KaM€E OTE. MaBIZOKO aNKMD EINEXE. 1a MBOYaNL
20Y2, Bla. 1a aANKD 220KO E€INEAE OY2 BOZOKOKO. NAE 1a TANAOY MOYaAOY2 Bla KaXl1 aXl. @,
OBE, PENE, 0G0X3 MENE HCl, NAMMOBE MBOYANI €0Y2a. NAEKA BITANAA ANKD TANAOY MOYala
Na MBIA €X1. 12 aNKM® aMOY2AOYa OYAOKa. Ia aANKM ala, BAKOKO BEX1 T€: MATANAAGE,
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MATANAJAGE. 12TANAAKA NAE, BATANA2 MOTO TANAOY T€ ABIEIEIaAKS; NAE MOYNE TANAOY
MOYald, NAEK2 1€1a; MOYNE TaNAOY MOYald, NMAEKA 1€1a. MINANTMTANAAM MOYERE NIKO.
BOYEla BOYAIHK2, BOYaIHKa. ANTAMBA MaXd, 20YE BAKOKO BEX1; A0YE MMML Bla MBAZa. HCl
€12 BOY2 Na NTFaMa OYCl €. AMATE MABO Ma MAGEL 12 ME! MINATANAAGE. NAE MOTO €IMOYEXL1
XANT2, 6€ MOYANTOY€EIa BATO. MINATANAAGE MOMBO. OTANAAKA BE alDKa. PeXe! 21! osoxa
HCl, NAMMOBE MBOYaNI ala €0Ya. T€ Na? Ka NAMMOBE MBOYANI AaBla. MAMOYXa NAEK BE;
OBE MOTO €MANTE BATO BaOY2. 1€ MINITANAAKA NAE OYE. NAE E€IME M(DMOBE, MATANAOBE Na
G€l 1A NAMMOBE AIMHKOBE BOPOYL. MIGIEIMKA TE€ Na NEXI a0Yd, BAKOKO BOBE Te€
NaKOTANAAGE. Ne! 21! (D, MMM aAME, NAE XAMBO X2 NAEKA TANAX ME BOCINA BOYa NAE OYe€!
BIAIHB2 BICONO ME NAEKA 1€1a BATO 0Y€? BIANKOYEIHBA XAMBO MENE OYE€? BOYIa BE Ml, NAE
12 PENE AKOYEIA ONONTOYE. NAE 1a ANKM a €12aAaKa E€IMBEMBA 1a KEKANAX 1aKa OYCE. 1a
ANKMD 2KOYEIaA ONONTOYE MOYE GABIOYAA2, MOYE GaBIOYaAA. 1a ANKOD AKOYEIA ONONCOYE
€B2YOYTa 1ANK(MD OYaAa. BANKD IMKAKA Bla KATE ONONTOYE BIETE! 2ENENENE! MBOK2 OYMOL:
1€ BE Za7 WEAE, KaXl AMBOYaNL. Ta BE NAE TANAOY MOYa MOYa 1aNa BATANAA ANKMD
NEMOYNAOY. 1a aNKM aBHKA NE NAE! NAE MINABIEIENEGE ANEGE Bla KATE ENONTOYE.
ATIOYNA: MBOYaNI 002! 22, BIEUDK2 TOK. METETE, METETE, METETE. 1 ANKMD AMOYNAX OMBE
12 GEL. 2€, MBOYaNl, MBOYaNl, MBOYaNI, MBOYaNL, 2aNTOYE aAMINI Bla, PANTOYE aMINI Blx, AAY
1AMINI Bla, MANTOYEIE BATO, MANTOYEIA MOYaNA ANTOYE aME, MBOYaNI €0Y2, NANTOYEIE BATO,
MBOYaNI MANIOYEIa. TOY20Y! MOYaNa AGaKA €ZANE. aNOYa NIOYEIx, aAOYa. €1aNl Ba OBla
NEIMOYNAS Bla MBOKa. 1AMOYNAS OMBOKa, 2KOYEIA ONONIOYE. NAMMI 3aX€ KOKO-KOKO-KO.
AA0Y2 GIAIAL, OYNTOYa NAMML 1a ANKM® aBla MBIA TOYNA2, ATO €IBOYZa, aAOYMIa OKATE
ENONTOYE. 222Za NAMMI 0P0. 223Z3 NAMMI EIBOYZA OPO, IENEGE NAWMMI APONTONO, NaXICE.
ABANAA KaX1 OBO, NEITANAAKS KaXl TE€: MAMOYWEKA E€INEAE €ITaKa IGE OBINTOYEIAKA ME.
MaCIMA MENE 1a Bla BATO BOYa BOGETO NAEKA NIOYEIx BATO.

Segunda versao

Zambe ji o! Ji ol Bazambe baba, Zambe a tanda, na Zambe ya ce. Ya Zambe a
tanda aba iweji mwaji. Ya ango akweya o’longwe, ajia boho boho mwana
ndomamana: Mwbani. Ango ajia boho Mbwani. Ya ango amiciluka, ajia Nyele. Nyele
aje obevata. Nde yakuma yalanda te Zambe ejia mwana usi €. Nyele, ndeka
bahubwe. Nde mwana aZambe ace, asoho te: Ndeka. Mabiba mwana aZambe ya
tanda, yonga wa hangwe ame. Ya ango apunda omboka aZambe atanda. Yabe nde
mwana aha ame? Ndeka mine jambo. Mamuya itaka Nyele obe, ya mevata ya te
yabahubwe. Nyele angwe? Ya ango akweya: Nyele! Hi! Ime ote, mamuya ibaka obg!
Ime, omuya iba me? Hi! Ndeka jambo, na me mahaka te bandoma. Ya ango aba; ya
ango akwa mwana aZambe; ya ango alwa eji; ya ango amici icimo yayisa mbia
humon. Ya ango amicilwa mine boba, e bombia bwayisa humon. Ya ango
aminiyoka: Nyele, ndomi anyongwe, awa oh bia mbia. Nde ya tandu mwa bia ango
aji, mwa kobe ango: Nyele, ndomi anyongwe y’'ojakana ewa! Nde mwawe! Ndeka
ngweya. Nde mwe, nde mwe, nde mwe. Hangwe te yite emba yabena. Hangwe byah.
Tandu mwa kobe ango: Nyele oh, hongwe y'ojikana mbia ewa. Nde mwawe! Mepiji
soho te na! llele we! Nde mwe, nde mwe, nde mwe. Nyangwe w’ojikana mbia,
nyongwe byah. Nyele oh! Nyongwe w’ojikana, nyongwe byah. Awa ce ilele we eh!
Name mabilwaka. Nde mwe, nde mwe, nde mwe. Nde ndomi anguyekaka obokani ya
mama: ibomaka bazoku n’itazece kaji. Betaba yayeka nyo. Ndomi te: yite yabe nde,
kadi ame. Wa nate, ndomi anyongwe y'ojikana awa. Ndeka yeya. Hangwe aho awa,
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kaji ame ndeka yeya. Nyangwe aho buma, kaji ame ndeka yeya. Nde yalenda nda
muja yabe ye nate. Nde ime wo ndomi, epekaka na we? Na kambwe na ka’me ote.
Mabihoko ango ilele. Ya Mbwani awa, byah. Ya ango ahoko ilele wa bohokoko. Nde
ya tandu mwalwa bya kaiji aji. O, obe, Nyele, ocoja mene isi, ndomi obe, Mbwani, ewa.
Ndeka bitanda ango tandu mwaya na mbya eji.Ya ango amulwa u’loka kikikiki. Ya
ango aya, bakoko beji te: matandace, matandace. Yatandaka nde, batanda moto
tandu te abiyeyaka; nde mune tandu mwaya, ndeka yeya; mune tandu mwaya,
ndeka yeya. Minangotanda mweh€ n’iko. Buya bwayeka, bwayeka. Angamba maja,
awe bakoko beji; awe momi bya mbaza. Isi yabwa nangama usane. Amate mambo
ma maceyi yame! Minatandace. Nde moto imweji janga, ce mwangweya bato.
Minatandace mombo. Otandaka be ayoka. Nyele! Hi! Ocoja isi, hdom’obe Mbwani
ayiwa. Te na? Ka ndom’obe Mbwani labyaa. Bamuja ndeka be; obe moto emange
bato bawa. Ye minitandaka nde we. Nde ime mom’obe, matand’obe na ceyi ya
ndom’obe apek’obe bohun. Miciyoka te na n’eji awa, bakoko b’obe te nakotandace.
Ne! Hil O, momi ame, nde jambo ja ndeka tanda me bosina bwa nde we! Biayeba
bisono me ndeka yeya bato we? Biangweyeba jambo mene we? Buya be pihi, nde ya
Nyele akweya o’logwe. Nde ya angwa ihalaka imbemba ya mekanda yaka use.Ya
ango akweya o’longwe mwe c’abiwala, mwe c’abiwala. Ya ango akweya o’logwe
ebafuta yango wala. Banguyokaka bya kate elongwe byete! Helelele ! Mboka umon:
ye be za? Nyele, kaji aMbwani. Ta be nde tandu mwa mwaya yana batanda ango
n‘epundu. Ya ango abeka ne nde! Nde minabiyenece a nece bya kate elogwe.
Apunda: Mbwani ooooh! Ah, biyoka toka. Metete, metete, metete. Ya ango apunda
ombe ya ceyi: HE, Mbwani, Mbwani, Mbwani, Mbwani, hangw’a mini bya, nyangw’a
mini bya, lai ya mini bya, Mangweye bato, Mangweya mwana ‘ngw’a me, Mbwani
ewa, Nangweye bato, Mbwani mangweya. Tuhu! Mwana acaka ezale. Alwa ngweya,
alwa ngweya. Yali ba o bya n’ipunda bya mboka. Ya apunda omboka, akweya
o'logwe. Ndomi aje kokokokoko. Alwa cilili, ungwa ndomi. Ya angwa bya mbya
tunda, ato ibuza, adumia okate elogwe. Ahaza ndomi onyo. Ahaza ndomi ibuza
onyo, yenece ndomi anyongono, na jise. Abanda kaji o'bo, n’itandaka kaji te:
mamunyeka ilele itaka ice obingweyaka me. Masina mene ya biayene bato bwa
boceto ndeka ngweya bato.

Tradugao portuguesa

Era uma vez Zambe! Que assim seja. Havia dois Zambe, o Zambe do montante do
rio e Zambe do jusante. Zambe casou com sua esposa, depois, mudou-se para sua
casa, e deu a luz um menino cujo nome era Mbwani. Depois nasceu Nyele, uma
garota. Assim, espalhou-se a noticia no pais que Zambe do montante tinha uma
princesa que nao iria se casar. O filho de Zambe do jusante ouviu a noticia também,
e decidiu conquistar essa princesa na casa de Zambe do montante, um amigo de
seu pai. Ele chegou a aldeia. O que houve, filho do meu amigo, Zambe do jusante!
Zambe do montante se exclamou. Nao ha problema. Vim para ver sua princesa

Nyele, que fica nas malas, € que nunca se casa. Ela esta em casa. Assim que ele
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entrou, ele cumprimentou a princesa, e disse: Eu vim para casar com vocé! Vocé
veio se casar comigo? Sim! Nao se preocupe, estou procurando um homem
também. Sem perder o tempo, ele se casou com a mulher, e a levou para a casa de
seus pais, deixando todos os membros da familia da mulher em boa saude. Ao se
casar com o filho de Zambe do jusante, Nyele deixou sua familia em boa saude.
Depois de um tempo, chegou a noticia de que seu tio, ou seja, o irmao mais velho
de sua mae, tinha morrido. Nyele, o irmao de sua mae, morreu. Deixe-o morrer! Ela
ndo chorou. Siléncio, siléncio, siléncio. E uma situagdo avassaladora. O pai dela
morreu. A noticia chegou até Nyele: seu pai que vocé deixou para tras morreu.
Deixe-o morrer! O que vou dizer! € a morte. Siléncio, siléncio, siléncio. A mae que
vocé deixou para tras morreu. Deixe-a morrer, isso € a morte, eu vou morrer um dia.
Siléncio, siléncio, siléncio. Assim, seu irmao Mbwani, um homem famoso e influente,
surpreso com o comportamento de sua irma Nyele que, diante da morte de sua mae,
pai e tio, ndo havia chorado ou aparecido na aldeia. Se ela se comporta assim
perante a morte de nossos pais que nos deram a luz, como ela agiria quando for a
minha vez, o irmao dela? Estou cansado da minha irma, vou fingir a morte. Foi
assim que Mbwani fingiu sua morte, e a noticia chegou a irméa dele: vocé, Nyele, ndo
figue sentada, seu irmao, Mbwani, morreu. Ela estava pescando quando a noticia
chegou a aldeia. Assim que ela voltou da pesca, seus sogros estavam relutantes em
contar a ela a noticia sob o pretexto de que ela nunca chora seus pais que morrem.
Vamos esperar até a noite! Mais tarde, ela comecou a fazer a refeicdo; deu aos
sogros; e serviu seu marido na sala dos homens. Ao pér do sol, a noite comecgou a
cair. Ah, € muito triste, vamos contar para ela. Sim, mas € melhor com uma pessoa
que se importa com seus pais. Vamos dizer de qualquer maneira, que ela saiba!
Nyele! Sim! N&o se sinta, seu irm&o, Mbwani, faleceu. O qué! Seu irmao mais velho,
Mbwani, esta morto; vocé nio foi informada porque vocé ndao se preocupa com
aqueles que morrem. Por que te contar? Eu, seu marido, falo pelo bem que seu
irmao te faz. Ao saber da morte dele, teus sogros me proibiram de contar a noticia.
E verdade? Sim! Meu marido, por que ndo me disse? Sabe por que ndo choro as
pessoas? Vocé sabe o porqué? Ao anoitecer, Nyele entrou na casa; depois vestiu
todos os enfeites e pendurou em ambos os lados duas armas: todo adorno a sua
qualidade de princesa. Um grito de sereia saiu de dentro da casa: Yelelelelelele! A
aldeia ficou surpresa! O que é esse choro? Nyele, irma de Mbwani, a noticia que
chegou ontem, foi anunciada esta noite. O que é que ela esta fazendo? Vamos ver,

ela ainda esta na casa. Ao sair, Nyele gritou: Mbwani oooooh! Escutemos. Ela
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parecia toda triste e comecou a cantar. HE, hé, Mbwani, Mbwani, Mbwani, Mbwani,
nosso pai, mae e tio morrem, Eu nao choro pessoas, Eu choro meu irméo, Mbwani
esta morto, Eu ndo choro pessoas, Mas eu choro meu irmédo. Buhu! O filho disparou
a arma. Ela foi chorar para a aldeia do irmao. De repente, toda a familia do marido a
seguiu para acompanha-la. Ao chegar a aldeia do irmdo, ela entrou na casa e
encontrou o irméo deitado. Entdo, ela foi atrds da casa e pegou hastes de folhas.
Ele esta morto? Ela bateu as hastes de folha no corpo de seu irméo inerte enquanto
cantava. Ela bateu as folhas de novo no corpo de seu irmao inerte. De repente, seu
irmao se mexeu, e depois espirrou duas vezes. Ele agarrou a irma pela mao, e
disse: Eu fingi a minha morte para ver se vocé podia chorar por mim. Em suma,

essa historia nos leva a descobrir homens cruéis sem amor pelo préximo.

4.5 Esika 2

Data:1966

Pais: Gabao
Cidade: Makokou
Aldeia: Mbomo
Lingua: ikota

Contista: Pauline

Zambe ajia bana beji. Ya ango amujia bana. Zambe moto mokolo. Aba mwaji. Eloka
nda ango amubame te. Omweh§, ime te ekomba, makwa mwaito wa iba, malikwaka
hace bya mbya ame ihuwako sazima ame. Ime te, hace, landaka bya boho bwa
momi. Momi amukwa me, abena me. Omweh€ ya mango neji te yekako be bia boho
bwa momi. Omwehé mute beye na momi utona; omweh€ ya ango apeka bwele
bwezale ibomaka basito. Hace ame wa mamukwa alanda ce na boba. Alwa ofjici,
kokokoko, aya na betukuje ndeka emba. Bute. Buya alwa ndeka emba ya ango
akume. Omwehg&, momi ame ya ango alwa nda Zadje, hace ame be neji mesi. Hace
ame, hinjece mom’ obe bya ango amulwa obombendo bwezale. Ango te: mabilunga
baji bame na buya bute. Ango te alwa kokoko, alwa abanga, ndeka nyakwa. Ime te
bohuka gugulu. Hace ame, momi alinangaka bekula ndeka kome sina be nde we?
Amene te: angwa kwesi mwame, bangaka, bangaka. Mama, ndeka nyakwa. Amene

te ndeka, memene mabihinje: Oh, uya we, mom’ ame, uya we. Hace amg, omojiboka
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mine isi mom’ a mini alwa inangaka bekula o’jici sina be nde we? Nde ime mbicibeka
na, mama? Tombece! Ime majilwa; omeng, lwaka! Oh, nde obe amukiuce na momi.
Melwa be na we? Oh, nde yecece me emba iyame ya mahuna. Ango te botombece,
ya ango apunda ulubu na te: Oh! Oh mwa mom’ ame na ba ngohu bame, malwa o,
malwa o...0Oh, embene bena! Eh, mama o, huanka ombia, ime malwa hinjece mom’
ame. Obe mwahace wa mamukwa, obe mwepaka iciki-ciki Zaye mom’ ame ya me na
ba ngohu bame. Eh mama o, huanka bya mboka, huanka ombya, ime mabhinjece
mom’ a mini 0. Oh, obe mwepaka iciki-ciki omakahinje mom’ a mini na? Zaye mom’
ame, ya me na ba ngohu bame. Bolwaka! Kokoko ! Eh mama o, huanka bia mboka,
huanka ombia, ime mahinjecce mom’ a mini o. Aya iponga jaka, ahinje me te
abikobece me, mwa ma mwaiji ndeka kobe me. Oh, ete emba yabe na; ime mahinjece
mwa mom’ ame wa boho, mwa zim’ ame wa mamukwa bohace. Zaye, mom’ ame ya
me na ba ngohu bame. Ahinjece mini te abikobece mini? Ango ananga iyeci lako,
bane bananga bangw’a mwa mwaji. Zaye, mom’ ame, ya me na ba ngohu bame. Ba
mahinje bango bolwaka, mahuce usate, ime kahekwe. Zaye, mom’ ame, ya me na ba
ngohu bame. Hekwe, osina mwele kapapa. Masina mene ya minakwaba hace, hace

apala momi.

Tradugao portuguesa

Zambe deu a luz muitas criangas. Zambe € uma personagem unica. Ele casou com
uma nova mulher. Aqui sou eu, estéril, disse a mulher. Peguei uma nova esposa
para o meu marido a fim de ajudar-me com essa tarefa. Dei todo o poder a mulher
para caminhar com o nosso marido. De repente, o meu marido me rejeitou. Por isso
decidi humildemente deixar que a mulher que Ihe dei assumisse a lideranca. Hoje,
ele faz um ritual de caga para ter sorte. Aquela que trouxe esta desfrutando
calmamente sua vida de recém casada. Depois do ritual de caca, o nosso marido
saiu para uma viagem de caga numa determinada area, mas regressou sem éxito e
cansado. No dia seguinte, fez novamente a mesma viagem sem sucesso. No
terceiro dia, 0 nosso marido decidiu ir um pouco mais longe em diregéo ao rio Zadie,
a minha co-esposa e eu ficamos na aldeia. Pedi @ minha co-esposa para seguir o
nosso marido na sua viagem de caga. Imediatamente, ela seguiu o caminho
percorrido pelo marido. Quando chegou mais longe, ela comegou a chamar, mas
sem sucesso. Hoje, disse ele, vou tentar enganar as minhas esposas para ver se
s&o amigas. Oh, minha vez, com a minha machete também, sigo o mesmo caminho.

Minha co-esposa, como pode deixar o seu marido dormir sob as estrelas sozinho?
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Vail Mas é vocé que esta agora encarregada do marido. N&o posso sair. Otimo, eu
sou a fundadora desta casa, deixe, irei. Entdo a primeira esposa saiu a procura do
marido: Onde estas, estds me ouvindo! Estds me ouvindo! Onde estdo vocés!
Ambas se mobilizaram para procurar o seu marido, chamando pelo caminho: Onde
estas! Estas nos ouvindo! Onde estas! Oh, meu marido de infancia, volta com o meu
tesouro, O que esta acontecendo! Tia, volte para a aldeia, eu continuarei a procura
do nosso marido. O que quer dizer? Uma menina como tu, como posso justificar a
minha volta & aldeia quando estamos procurando alguém! O, meu marido de
infancia, volte com o meu tesouro. O, meu marido de infancia, volte com o meu
tesouro. O homem sussurrou: Ela acha que me encontrou, enquanto a minha nova
esposa se esforca para me encontrar. O, meu marido de infancia, volte com o meu
tesouro, O, meu marido de infancia, volte com o meu tesouro. Assim, a segunda
esposa encontrou o marido, € ambos fizeram a primeira esposa acreditar que era
impossivel encontra-lo. Eles disseram: "Ela nunca nos alcancara, apesar dos seus
esforgos. Vamos continuar andando. Dormiram separadamente. O homem e a nova
mulher dormiram juntos. A primeira mulher dormiu sozinha sob as estrelas. O, meu
marido de infancia, volte com o meu tesouro, O, meu marido de infancia, volte com
o meu tesouro. O que esta acontecendo? Eu paro aqui, deixo o marido para ela. O,
eu vou voltar, voltar com o meu tesouro, O, 0 meu marido de infancia, volte com o
meu tesouro. Tia, volte para a aldeia, eu vou seguir 0 nosso marido. O, o meu
marido de infancia, volte com o meu tesouro; O, o meu marido de infancia, volte
com o0 meu tesouro. Por isso, ndo deveriamos dar uma nova esposa ao marido € um

perigo matrimonial, pois ela caba roubando o marido.

A narrativa inicia com uma exposigao da figura de um Zambe pai de muitos
filhos. Logo depois, a contista Pauline deixa claro o carater unico (monoteismo) de
Zambe. Por outro lado, podemos observar como a contista marca uma hiper-
humanizacado (antropomorfizacdo) de Zambe quando substitui Zambe pelo termo
Momt [momi] (marido) ao longo do texto. Mboli (2010) e Imhotep (2014, 2020)
sustentam que os cognatas dessa palavra, a saber mutum (homem, macho) em
hausa, *rumi (marido) em proto-bantu, m.ume (marido) em swabhili, e mo.lome
(marido) em bangala, sdo cognatos da grafia hieroglifica rm.t (pessoa, egipcio), t
sendo um sufixo de pessoas (cognato de ntu banto), que designa a humanidade. A

seqguir, apresentamos a grafia com seus possiveis cognatos reunidos em uma
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mesma grafia hieroglifica (citamos as propostas de Mboli (2010) e Imhotep (2014)

Ccom um acréscimo nosso):

<>
— [rm.1]P21-V13-A1 pessoa, egipcio; pmoue [ro:me], [ro:ma]®P, pwmm

[‘ro:ma], ['ruma], ['romi]c°Pta xawm /IOmi/, xomt /lomi/c°Pt2 pessoa, homem (macho);
poM, poymt /rumi/Prote-bantu s marido; moym  [m.umil]svehli marido; maw  [momi],
[mumi]ke@ marido; voxmme [mo.lomelPandala  marido; wamwm, txoymt [n.lumi]samayi

marido; nom [nomi]™ahongwe marido.

Como podemos observamos, a poliginia (casamento de um homem com
varias mulheres) € uma pratica tradicional regulada pelo matriarcado (MATIMI,
1998; LAM, 2007). Vemos, neste conto, que foi a esposa de Zambe que decidiu dar
uma nova esposa (fértil) ao seu marido, afim de remediar ao seu problema de
infertilidade, tal como Sara deu Agar a Abrdo pelo mesmo motivo (FREEDMAN,
SIMON, 1939). Nao acreditamos que esse sistema matrimonial tradicional é isento
de problemas e de imperfei¢ées (LAM, 2007). Com efeito, observamos na narrativa
um dos problemas que surgem nesse tipo de relacionamentos, isto €, roubo de
marido pela nova esposa, ciumes, que sao comportamentos humanos, ao qual o
Zambe literario ndo escapa. Essa imagem de uma “divindade” envolvida em
tragédia amorosa, em um contexto africano, pode ser observada também em uma
histéria de Isis e Osiris, casal divino da cosmogonia egipcia, que apresenta [sis
chorando perante o deus Tot porque Osiris teria cometido um caso de infidelidade
com sua outra irma Néftis (GIVERSEN et al., 1994). A contista aponta no final, sem
necessariamente ser uma proscricdo desse tipo de relacionamento, as

inconveniéncias da poliginia, comumente chamada de poligamia.

4.6 Esika 3

Data:1966

Pais: Gabado
Cidade: Makokou
Aldeia: Mbomo
Lingua: kota-samayi

Contista: Gaston Mezoukou
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Zambe ji o, ji 0. Zambe alia mboka, aba baji bahato, ajia boho bana bahato. Mia
mayeka, akweya o’longwee bango niwate mwaji, atombe te mweyi. Mwaito mene
ajia, ya Zambe ahiyocece mwana eji. Ya anguyocece mwana eji, mwana imama, ime
ndeka jino ja boyocece. ljame jino Epukapuka. Mia mayeka, mwana anene. Zambe
te, ya mwana ame amuneng, aya embaja ndoma, mabaje ango mwaito. Ya ango
amuba mwana eji mwaito, bango na mwaji bakweya o’longwe. Epukapuka ndeka
yeba hombo mwakuma mahunana; ihunaka mwaji hamama. Mia mayeka, mwaji
wEpukapuka anguyebaka bandomama, na bazimi bEpukapuka. Mia mayeka, mwaiji
wEpukapuka atombe mweyi, ango te ajia mwana. Ya ango akweya obwa, ananga te
mia mahanto. Micita nate, mwaji wEpukapuka bolungu buce. Epukapuka te, ya mwaji
ame aji na bolungu, mina obazi, bosina te nd’ojiana mwana, moto ja basito ba
maboma. Mwaji wEpukapuka ayamba hondo, tobe, bu na kwaji ataze maja meji,
bango na momi balwa te o’jici. Bajonga, bajonga wah, bapunda ce usi ya ango
amuya, balonga te ebazi. Ya ebazi amuhiya bolongaka, Epukapuka akwa mabaza
nezale, akweya 0’jici nibomaka cema. Bango te baja. Buya bwayekana, na kwaji,
mwaji wEpukapuka te yana, minajanga sito wobomana na ezale bute. Buya
n’oboyisaka na mwana, malwa buloka. Mwaji Epukapuka atombe ilolo, atombe te
bepamba. Epukapuka ayisa te nha mwana o’bazi. Ya ango abeta na mwa so, ajiba
mwece. Ya ango ajiba mwece, aya loka, aya loka, aya te okuna nibongo
yangulubwaka; akume embaja fe yanyoka enama upoka. Ya ango akomi laka, nda
baito bala bafe 0 mapoko. Mijita nate, mwana amuyisa nEpukapuka by’ehaka, kondo
haje ayeka. Epukapuka te ingace minalwace ihinjese nyongwe, alanda, alanda, ikobe
mwaji obola fe. Fe mene wangwala we, aje ndeka na ndize, embena kanda mwa
ango amuhala ndeka na zu, ebombo ohenje. Epukapuka te mwaji ame, embaca
penje yangwe nobe opanga mako, yaka minahakace. Momi ame, penje ya biya!
Hwaka kwakwa, embaca penje yangwe nobe opanga mako, yaka minahakace. Ya
atombe mwaji ilwaka bya ebazi. Epukapuka alwa te ikogoko melondo, embaci isoka
mwanyoka mwe ya bibe mwaji yango te emba yete penje. Abanda mwaiji otongo, te
emba yete ekuku, ekuku mene ya lum’ obe yete puku puku, minahakace. Mwaji te,
he, ongwibomaka me, manyo ma baito myandija ne, emba ete tongo, emba yobanga
penje te ebombo. Epukapuka te ime mamuhaka obe penje, nde ekuku hangwe ame
etongwaka ekuku bya mboka. Bango bananga, na kwaji, ya ango alwa bya mboka
ya ango akume Zambe. Mwaji alwa laka, ango te alwa bya mbaza. Epukapuka
atanda Zambe te mwaji ame angwe na embaja penje opanga mako. Zambe te obe

ezeze, ye ebe penje, yangujaka bwango boyuya bwe, ebe ebombo. Nde yosoho te
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embe penje hokoko mayambala, ohoko te molo mwanganya obe be olwa bya laka
ikobece nyongwe isi yango yaka mwehe ehakaka obe, ohobe jio ebombo nyongwe
oyenece janga mene. Ekate, ya nyagwe yenga makuba, ya Epukapuka ahoko molo,
soho opanga mako, okongoko jio ebungu bya. Nyagwe te yemwaka mahakac’obe.
Epukapuka te nde minanyoka muyemwaka. Nyagwe buma ukweji! Ya Epukapuka
amicifa miho ebombo nyagwe nate, ayene yuwe ko nda ango amuyene ebombo
amwaji. Ahuwana bya Zambe aji, ango te: Zambe, janga mene mwa mamuyene na
mwaji ame mwabe eteyoko nebombo ya nyangw’ame. Zambe te: omusoho te emba
ye penje, nde mwaji aji nobe omujia mwana amuhuna za we?. Epukapuka te: iyate
mba yakuma omongo mute bohunaka nde we. Ime matayeba emba yakuma omongo
mute te bohunaka. Zambe te: bilinyoka mwehe, yosoho te emba ye penje.
Epukapuka buya bwa hinda, bango na mwaji bakweya o’longwe. Bango na mwaiji ba
koma bohunaka. Ya ango ahuna nate yanye, apwa o’lebelebe epundu itandaka
Zambe te emba ya mamubangaka te penje yangujake emba ya bohu omongo mute.
Zambe te: obe bozeze , masoso na nobe te na, nde te emba ye ebe penje, emba ye
yabe ebombo. Ebombo mene imweji hanko holo, maloma mapwa niyenece bohu nde
omuyene. Okate, buya ku, na kwaji, Zambe ahimwa Epukapuka te: obeka mombo
we?. Hi, mebeka, majana obotehu, isi ya mamunyoka ihunaka mwaji ame, emba ye
yangwe emba ambge mombo. Na bango na mwaji ihunaka iyate ekusi, nijiaka ibate
bana. Masina bwa bozeze omongo, bwa yenga nEpukapuka mwana aZambe. Ya

ango aba mwaito, ndeka huna ango. Ya ango amumeka, ayene bohu.

Tradugao portuguesa

Que Zambe sejal. Que assim seja! Zambe criou uma aldeia e se casou com trés
mulheres. No inicio, ele deu a luz trés filhos. Depois de um tempo, ele entrou na
casa com uma de suas esposas. Ela ficou gravida e deu a luz. Zambe nomeou a
crianga. Ao nomea-la, a crianga recusou e disse: Nao tenho nome. Epukapuka’ é
meu nome. Depois de um tempo, a crianga cresceu, e Zambe disse: Como a crianga
virou um rapaz, preciso achar uma esposa para ele. Assim que se casaram, o filho
€ sua esposa entraram na casa deles. Epukapuka, sem saber nada da sexualidade,
ficou incapaz de ter relagdes intimas com sua esposa. O tempo passou, € a esposa
de Epukapuka apenas tinha relagdes intimas com seus queridos cunhados que a
ajudaram. Alguns dias depois, a esposa de Epukapuka ficou gravida e deu a luz um
filho. Ela ficou setenta e duas descansando. Epukapuka, consciente da magreza de

sua esposa, decidiu ir para o acampamento: Visto que vocé deu a luz, vocé ainda

19 Esse mitoantropénimo (nome de personagem de ficgao) significa “morcego” em ikota.
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nao comeu nada que matei. De repente, a esposa de Epukapuka comecou a
preparar a mandioca. No dia seguinte, ela fez as malas e foi para o0 acampamento
com seu marido. Eles caminharam até o local e construiram o acampamento.
Quando terminaram de construir o acampamento, Epukapuka pegou sua arma e
cartuchos, entrou no mato e matou o macaco que eles iam comer. No dia seguinte,
a esposa de Epukapuka disse: Ontem comemos a carne que vocé matou com a
arma. Hoje, vocé ficara com a crianga, irei pescar. Epukapuka levou o material para
a pesca. Como planejado, Epukapuka ficou cuidando da crianga no acampamento.
A esposa caminhou ao longo da cabeceira do riacho. Ela fez a barragem, e
comegou a esvaziar. De repente, um peixe grande, do tamanho de uma coxa,
apareceu na entrada de um buraco. Ela comegou a agarrar o peixe, como sempre
em posicdo dobrada. Mas a crianca que tinha ficado no acampamento com
Epukapuka estava chorando incontrolavelmente. Epukapuka decidiu seguir sua
esposa. Ele caminhou e encontrou a sua mulher que tentava pegar o peixe em um
buraco. Ao apanhar o peixe, ela ficou nua; a velha tanga que tinha se abriu e sua
genitalia foi exposta. Epukapuka se exclamou quando viu a nudez da sua mulher:
Minha mulher, tens uma grande ferida entre as pernas. Anda, vamos cura-la. Meu
marido, onde esta a ferida? Levanta-te rapidamente, uma grande ferida esta entre
as suas pernas. Venha, vamos cura-la. Levou a sua esposa para o campo.
Epukapuka fez um remédio a partir de casca de arvore e aplicou-o na genitalia da
sua esposa, pois ele achou que era uma ferida. Ele agarrou o clitoris da sua mulher
achando que era um espinho. Ele achou que tinha sido um espinho que a tinha
ferido, por isso queria cura-la. A sua mulher disse: Esta querendo me matar! O
corpo da mulher é assim. O que chama um espinho € o clitoris, 0 que chama uma
ferida € a vagina. Epukapuka disse: Curei a sua ferida, mas meu pai vai arrancar o
espinho. Eles dormiram. No dia seguinte, foram para a aldeia e encontraram Zambe.
A mulher foi diretamente para a cozinha e o marido voltou para a sala dos homens.
Epukapuka disse ao seu pai que a sua mulher tinha uma grande ferida entre as
pernas. Zambe chamou seu filho de idiota, e disse que o que tinha visto fazia parte
da natureza feminina: aquilo que chama de ferida € a vagina. Finja que tem dor de
cabeca. Depois, va para a cozinha e deite-se. Quando a sua méae voltar do campo,
olhara entre as pernas dela e vera a mesma coisa. Quando a sua mae voltou,
Epukapuka fingiu a dor de cabecga e se colocou entre os pés da sua mae, deitado no
tapete perto do fogo. A sua mée o chamou: Venha, vou te curar. Epukapuka disse a

sua mae que nao conseguia se levantar. Assim, a sua mae ficou em cima dele.
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Epukapuka olhou para a sua mae e viu a mesma coisa que a sua esposa tinha entre
as pernas. Voltou para o seu pai; Zambe confirmou que a mulher de Epukapuka
tinha a mesma que acabou de ver entre as pernas de sua mae. Zambe disse: Quem
te disse que essa coisa era uma ferida? Diga-me, a tua mulher acabou de ter um
filho, quem a engravidou? Epukapuka respondeu: O que sdo relagdes sexuais? Eu
nao sabia que neste mundo tinhamos relagdes sexuais. Zambe o convidou a provar:
Acha que se trata de uma ferida. A noite, Epukapuka foi para casa com a sua
mulher e tiveram relagdes intimas. Ele gostou. No meio da noite, ele saiu para dizer
ao seu pai Zambe que a coisa que ele chamava de ferida era uma coisa boa.
Zambe o chamou de idiota: Te disse que era a vagina. E a cura dessa vagina é o
pénis; o sémen é o fruto da tua satisfagdo. Os dias passaram. Um dia, Zambe
perguntou a Epukapuka se ele tinha realmente provado: Sim, eu fiquei ocupado o
tempo todo tendo relagdes sexuais. Foi uma coisa boa. Assim, ele gostou e
continuou a atividade. Tiveram filhos. A idiotice do mundo veio de Epukapuka, filho
de Zambe. Casou com uma mulher e nao tinha relagdes intimas com ela. Mas ao

provar, ele encontrou a felicidade.

A narrativa nos mostra a figura de um Zambe esposo (poligino, pois casou
com trés mulheres) e pai, que da uma educagcdo sexual para seu filho
Epukapuka. Ocorre uma interacdo que chamaremos de humana (normal) entre
Zambe, sua esposa (mae de Epukapuka) e seu filho. Em outras palavras, o
contista Gaston Mezoukou, através de sua narrativa, humaniza Zambe.

Testemunhamos um “possivel” caso de infidelidade quando a esposa de
Epukapuka, ndo sendo satisfeita pelo marido, que & obviamente virgem e
inexperiente, resolve encontrar essa satisfagdo com os irméos do marido. Zambe
parece nao saber da situagao, pois pergunta para o filho de quem era a crianga
que sua esposa acabou de ter, visto que Epukapuka seria virgem ainda.
Tradicionalmente (MATIMI, 1998; LAM, 2007), em caso de esterilidade
masculina, um acordo secreto entre o casal se fazia para dar uma progenitura ao
marido, que seria pai oficial dos filhos “biolégicos” de seu irmao. A paternidade,
que nao se limita a biologia, ndo é um problema nas comunidades Kota, pois os
irmaos do pai sao pais também. O texto n&o deixa claro se estamos frente a esse
tipo de acordo. Mas, podemos especular que Epukapuka n&o parece ser
incomodado pela situacdo, embora isso possa se explicar por sua falta de

conhecimento sobre o assunto sexual (talvez achou que criangas nascem sem
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relagdes sexuais, o que faria dele um idiota como seu pai lhe chamou, pois néo
saberia reconhecer um caso de traicdo, ja que nédo sabe o que significa ter
relacbes sexuais). Apontamos essa parte para mostrar a verossimilhanga com a
vivéncia humana. O conto deveria descrever uma teotopia (espaco da divindade),
mas sobrepde a ela uma antropotopia (espago humano). Em outras palavras,
comportamentos reproduzidos pelos personagens, que teriam um carater “divino”,
pois compartilham estreitamente (esposa, filho, nora) o mundo de Zambe, sao
comportamentos humanos.

No texto, observamos também uma complementaridade e reciprocidade
entre Epukapuka e sua esposa, notadamente na divisdo de trabalho
(abastecimento da comida familiar). O homem caga, e a mulher pesca. Com
efeito, no universo, os elementos que o compdéem se comportam
harmoniosamente uns com os outros de acordo com um campo de
compatibilidade e aplicabilidade das energias que emitem (astronomia,
astrologia), e as energias femininas e masculinas no ser humano (teorias de
géneros, psicologia evolutiva) parecem obedecer as mesmas leis. E, por uma
reflexdo logica (observavel e aplicavel), podemos dizer que existem certas
energias que sao aplicaveis a um campo de agdo que cobre um determinado
espaco ou perimetro, e outras que tém um campo de agdao mais amplo (falamos
em termos de energia para nos aproximar de um discurso mais cientifico-religioso
possivel). Isso n&o significa que haveria uma discriminagédo negativa e prejudicial
(como conceitualizada pelo homem) orquestrada pelas leis cosmicas (seria
absurdo pensar dessa forma), as quais seriam isentas de personalidade, pelo
menos na concepgao humana. Mas isso acontece de acordo com a ldgica
(aplicagbes matematicas) do proprio cosmos e as leis que distribuem o campo da
distributividade e aplicabilidade das energias para alcancar sinergias
responsaveis pelo bom funcionamento do universo (astronomia; fisica quantica;
astrologia).

Da mesma forma, o negro-africano, observador desse cosmos, tenta ha
muitos anos, através da biomimética (imitacdo da natureza), acompanhar (sem,
no entanto, querer impor categoricamente) as relagdes entre homens e mulheres,
as dinamicas que existem entre eles, e entre as energias que emanam deles.
Assim, nos planos fisico e metafisico, essas energias tém campos de
aplicabilidade relativa a compatibilidade que tém com os outros elementos que

compdéem esse mundo dual (fisico e metafisico, atbmico e supra-atémico,
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macroscopico e psicoscopico), sem 0s quais se cria 0 caos no universo, o que
por sua vez gera efeitos indesejaveis (do ponto de vista humano) sobre a matéria,
pois essas energias reagem sob o principio de estimulos, o que pode produzir
todo tipo de reacdes (TEMPELS, 1969; LIA, 1999).

Observa-se, por exemplo, que em algumas areas, a energia feminina sera
mais utilizada para resolver um certo numero de problemas, e em outros casos, a
energia masculina sera necessaria. Essas energias, em estado puramente
fluidico no plano metafisico, sao traduzidas ou convertidas em habilidades (fisicas
e psicoldgicas) no plano fisico (BUSS, 2003; O’'BRIEN et al., 2009). E verdade
que, hoje, a ideologia social, a corrupg¢éo, a ideologia em geral, dificultara mais ou
menos essas relagdes homem-mulher, uma tese explicada pelos papéis de
género como construgcdes sociais (O'BRIEN et al., 2009), e o surgimento de
sociedades falocéntricas, androcéntricas, falocraticas, enraizadas pelo
patriarcado que € uma pratica ndo presente nos fundamentos das comunidades
negro-africanas (DIOP, 1979).

Matimi (1998) explica que entre os Samayi, havia uma relagdo homem-
mulher que tinha uma logica igualitaria, mas que foi destruida pela logica colonial,
que reestruturou a unidade familiar. Para os Kota, o irmdo do pai do ego néo é
seu tio, ele é seu pai, e para os Samayi chamar o irmao de seu pai de oncle (tio)
€ quase um insulto. Assim, vemos que a lingua francesa, ao introduzir o conceito
de tio, destruiu e desorganizou a estrutura familiar e as relagbes entre os
membros da familia. Psicologicamente, ha uma ruptura conceitual causada pela
fusdo do elemento linguistico original com o importado. Essa mudanga de
paradigma pode ser observada em outras sociedades africanas. Matimi (1998)
explica que, por exemplo, na relagdo entre irmao e irma, ndo havia superioridade
do masculino sobre o feminino ou do feminino sobre o masculino; havia uma
relacdo de igualdade, de complementaridade. E a partir da introducdo da
administragao colonial que o sujeito feminino sera colocado em segundo plano,
pois essa administracdo s6 empregara homens. Em outras palavras, a ideologia
colonial, que é baseada em uma sociedade cristd europeia, dara prioridade ao
masculino sobre o feminino no mundo do trabalho (COSTA, 2014).

Essa ideologia religiosa vai se refletir na administracao politica de tal forma
que, quando o colonialismo se estabelece no Gab&o, impulsionado pela ideologia
patriarcal, privilegia os homens nas cidades e os contrata, o que significa que as

mulheres ficavam em casa (o0 que é diferente para aquelas das areas rurais com
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suas plantagdes). Assim, é a partir daquele momento que as mulheres africanas,
em geral, e particularmente no Gabéao, foram relegadas para o segundo plano, e
que o status da irma (principio feminino) foi rebaixado em relagdo ao masculino.
Gostariamos de salientar que esse fendmeno €& muito observavel em areas
urbanas, onde a ideologia colonial floresce. As areas rurais preservaram um
pouco o0s principios antigos que regem a relagéo entre homens e mulheres de
acordo com a concepgao negro-africana. Isso nos faz compreender que existem
hoje duas Africas: a Africa pré-colonial ou ndo-colonizada (que preservou a
filosofia e a espiritualidade dos ancestrais) e a Africa colonial ou colonizada (que
€ estruturada de acordo com as ideologias importadas). A primeira tende a ser
rural e a segunda urbana, embora a ruralidade e a urbanidade nao sejam de
forma alguma a |justificagdo intrinseca para a concepgdo de mundo e o
comportamento adotado por um povo dado. Tomemos como exemplo o Antigo
Egito (civilizagdo negro-africana), que era altamente urbanizado e firmemente
enraizado na religido autoctone. Assim, o que € importante é a ideologia social
que estrutura psicologica e espiritualmente a civilizagdo de um povo.

De acordo com as explicagbes de Matimi (1998), ndo havia diferenga na
considerac&o social entre o irmao e a irma. E da légica da observacéo iniciatico-
cientifica, e das leis do cosmo, que a dindmica entre o masculino e o feminino
existia e ainda existe nas sociedades negro-africanas, compreensdo que, por
extensao, teoriza a da divindade, que nada mais € do que a compreensao
inicidtica ou esotérica das leis da fisica, biologia, psicologia, astronomia e

metafisica (realidade supra-atémica do ser).

4.7 Esika 4

Data: 1997.

Pais: Gabao
Cidade: Libreville
Aldeia: Nkoltang
Lingua: mahongwe

Contista: Matchi Félicien

O conto a seguir foi contado por Matchi Félicien, coletado e transcrito por

Zame-Avezo'o durante a redagdo de sua tese (1997). E um conto em mahongwe.
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1 Ote meyi wa Matchi Félicien. Mato oNkoltang, oKalayong. Mawutanda yome yite.
Esika yome yite, Zambe di o. Zambe adia mwana, na esa Zambe adia mwana,
mwana wedi awubala mwana wa Zambe ya cele. 2 Esi € da awubala mwana Zambe
ya cele, hangwe atanda ango te: bo, yabala mwaito pi esi obwa yeneke mwadi wo.
Mwadi wo, mwadi wo weng, mwadi wo abu cimo, weni ndeka bacye ango. Ango te:
ne wene wa bacye mwadi wo pi cimd, nkodi mwa okate wene wa beta te, we ndeka ta
mbya nde wa wula lekongo. Osi aya pi toka te, mwadi wa mwana wa Zambe ya cele,
olwa ibacye mwadi o cimo, pe da abwa. Ebwe da abwa, abwa tee. Ango ndeka tondi
yoka mambo ma hangwe da atanda te, ndeka bace mwadi ocimo. Abubace mwadi. 3
Abace mwadi tee, apunda onkodi mute. Ye d'abeta nkondi mwete, nkodi mwapamaka
nedi. Ango opamaka. Ayene cib'okate, ye d'awula lekongo, eca ya hangwe d
‘adikasa. Se d’apita mbya te, awoka hehe onkongo: mwana aZambe, boka meyi osi
¢! Ye da apibokangwa te, ya Nkuku mwe mwapunda, ango te: bo, boka m'osi ye.
Hola bela byaya nob'ye. Hola na bela, hola na minkanda. Ahola ango na nkaza
mwa nyolo. 4 Se da ahihola nkaza mwa nyolo, ya otasa ango itemye ombo mino,
okaye mino madjela ndeka pedi temye. Dok, mino ma Nkuku mayice ambo hehehe
ma mwana wa Zambe mayice ngwasala wosa nkaza mene mwa bango asaza. Ye da
abwa bango nedi, babwa amboka mwadi pa obadi. 5 Epunde ya bango bapunda
mboka ba badi, bacehana na bango osi ye: hehe, mwana wa Zambe aya o! Mwana
wa Zambe aya o! Nkuku mwaboko mwana wa Zambe nkaza mwabusye mwedi na
nedi. Bane bayeba mbocye ine Nkuku it mwana wa Zambe. Yango ya bango
bapitowa okate. 6 Ya mwadi wedi se da abwa su cimd, abwasa ango na mwa mwana
omabo. Ango abwa na mwa mwana. Bapunda, balamba madiaka, baboma betaba,
baboma bakoko, balaka mincima, bahiya bekwele, bawula odiaka. Nkuku bango
ikaka. Nkuku mwe babudika mwana wa Zambe wa basaze nkaza we p'edici pye.
Ango, ango na nkaza mwa na bakoto dika ango p'edici pye, yapitowa. Ong, ayice na
nkaza mwa mbale, dok ango ango nkuku. Adia bela osi €. Adia, adia, adia. Ba wo
kaka wa basaza nkaza bela bina bya bela bina bya yuwe: cite elene nkuku yaya yue
yeke mbadi mwa bango bakaka bela bina bela bina. Yue yeke mbadi mwa bango
kamwe. Ya pinit'okate, ya mbadi mene mwa pit'okate. Bango ango kate na mwana
ba kaka osa mwadi abwaka makuba yue aka mwana na nomi. 7 Mwana apitowa
okate. Mwana kwekwe olelaka. Mwana olelaka, mwana olelaka. Bane te: hoo, nde

mwana lelaka na hangwe koma? Mwana alela. Bahengi, nyangwe aboko mwana.
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Yue na yue mwana angulelaka shak fwa wa nyangwe abwaka ango na hangwe. Bute
buha te adi p'edici wa ba die nkaza mwa nkuku we. Ango te: bo, yaka me na mwana
we pite, na maminjikwata. Bawuka mwana we na wa nkaza mwa Nkuku p'edici we.
Mwana akanga. Mwana ndeka lelaka. Bane osi €. 8 Kadi wa mwadi mene wa mwana
aZambe, ango na mwa ndomi wedi okate mwa Lebongo Lebongo wa diyo okate,
ayebaka bela bye hetu ango kate. Ata inomi wa kadi too. Ata numbu, ango te: no,
inomi wa kadi ome adiake mino numbu bwedi, nde mapiniheya yate obalaya. Abwa
pa adi p'edici. Mino bwedi onumbu: ho, mate mambo yuwa? Tee, mwadi te: bo, ma
kat'o'dici. Mwana lelate alo. Wa wonge te: kayana! Mwana p'ite! Babwa na mwana.
Aka na'di we, mwana kanga. Ye da ayembakasa okate te: mwana mwalela hangwe
popyekepo, mwana mwalela nyangwe popoyekepo, mwana ce akanga. Ung, yaka meg
na mwana, yaka me na mwana wa Nkuku we, pe da alomaka, yaka me na mwana pe
lane yadi. Babuhusye mwana e mwana kwekwe olelaka. Nyangwe ayingidume
omakuba, aboko mwana. 9 Wa ndomi wedi we Lebongo Lebongo, atanda kadi: no,
mango neloma yeneke isi €, yango nela yakutaka si €. Nomi wa kadi ome odi, pa adi
omboka ote, ye heke nomi wa kadi ome. 10 Abutanda bato ba mboka behe. Nomi wa
kad 'ome, ango adi o'dici na nkaza mwa nkuku we, mi me yene. Nde minipeke yuwa?
Ango te: no, ye nd'eke |'okate, bo. € d'awula heba n'ikolo, e yana minabumata
bacema, e yana minabulaha bacema. Ya pit' okate, na kwadi buha bwa dibwana,
bato behe tu name, nkuku na membadi mya ya. Bato behe tu, minabulaha bacema.
Nde, bacema meng, minilahana, ngo ndeka bembanda, minahula bembana, alo
bato behe tu babwa na kwadi. Ba b’'o’dici, batemye menkaza omanyolo. Mena,
badika menkaza. Dok, nkuku mwe mwa boko nkaza mwedi mwa mwana wa Zambe
mwe d'a apwala mwe, abuhodje opama. Lebongo Lebongo ango yeneke. 11 Ale,
bato, bato be mata bato. Bato be mata ukolo. Lebongo abuhula, ahengi kusye nkaza
mwa cilo wedi we. Apiyene ate, ango te: alo, ka mwe p'ite. Ahula ci mwa bakoto
mwe d'adia mwa ngomo mwe, ale. Batise mwambayi na bela olombo lombo. Badika
po. Ale, aboko nkaza mwa nyale, abucye boko, ango te: Koma! Nyal'ame, mete
w’ate. Ango te: ombo ecya ya hang'o matanda te, wene mwad'ame, abucimo.
Ndeka bucye mwad ome ucimo. ndeka wula lekongo onkodi. Nde, so mawula
lekongo, mata mbia ya nkuku mwe, mapwala menkaza. Yue, he, nde dika, ale. 12 A
haj'’ango nkaza mw'edi mene onyolo. Ale, babusye, babubusy' ango mwa bakoto
mwe pe da adika pa Nkuku mwe mwa dika mwe mbale, babuwu hoje, ba ubusye,
okate so. Ahula yeba, mena: ii! he hulaka, e moto we hetu, nyanyaka menkaa, moto

hetu. Moto na mw edi nkaza, wungu boko. Aha, bapihulaka p'iyate, nkuku mwe mwa
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bwa kuja kuja.13 Apita te nduu. Akumina te nkaza mwedi mwe kopoto. Koma apeka
mi yango mene ite la? Ya ateza. Ango te: no, ndeka jambo, yo me pi pekende
yangwe mame nkaza. Ye da apiha o nyolo ate. Haa, mwambayi nde ango ye, ya ba
tise okate na meuyi. Ye d'a pi ha o nyolo te: oyo, oyo, mawa o, bane o! Ayo, ayo,
mawa o! Bane o: edungwe ya Nkuku yaya te, ya yindunga bato omboka. He, he,
madia oni, bela wa bati, mabwa o. Oo, bwaka, nde we yene o, nde we yene o. O,
wawa na dongo yabwaka yango ye. 14 Esika yame yayebwe ndeka olayi. Ya yango
yatowa osi €. Ya yango yayiya, kongolo. Esa minadiasa ndeka woka, sa hangwe
alomasa ndeka peka ela yite, ehoni wapeka pa fos. Yangwe mwana aZambe
ayenasa mezuku pe da ahubacye mwadi pa hangwe ahimbasa ango. Esika yayiya

k’'osi €, kongolo.

Tradugao portuguesa

1 Meu nome é Matchi Félicien, moro em Nkoltang, em Kalayong. Vou compartilhar
um conto que vocés vao ouvir. Meu conto comega no mundo de Zambe. Zambe
teve um filho e esse filho foi para casar com a filha do Zambe do jusante. 2 Depois
de ter se casado com a filha de Zambe do jusante, seu pai lhe disse: “Visto que
casaste com uma mulher de |4, ndo a sigas quando ela voltar para a casa de seus
pais”. Viveram assim até o dia no qual sua esposa foi para a casa de seus pais.
Zambe tinha dito ao seu filho: “Se seguires tua esposa para a casa de seus pais,
veras uma colina. Quando subires essa colina, ndo olhes para tras e nao solte o ar”.
Algum tempo depois, o filho de Zambe seguiu sua esposa para a casa de seus pais.
Quando se dirigia ao seu destino, caminhou por muito tempo, ou seja, ele ndo tinha
obedecido ao seu pai que tinha lhe proibido de seguir sua esposa.3 Seguiu sua
mulher e chegou naquela colina. Comegou a subir a colina, subiu-a, mas né&o
conseguia mais ver 0 cume, pois era muito alta. Cansado, ele expirou. Com isso,
acabou por quebrar a proibicdo do pai. E, ao olhar para tras, ouviu uma voz ao lado
e tossiu: “Filho de Zambe, espere por mim!” Parou, e o Nkuku apareceu dizendo:
“tire tudo que trouxe!” Ele tirou tudo, as roupas e sua pele. 4 Depois de tirar sua
pele, faltava-lhe apenas arrancar os dentes, mas eram muito duros; ndo conseguia
arranca-los. Por isso, Nkuku ficou com dentes podres, mas o filho de Zambe ficou
com seus lindos dentes. Apenas suas peles haviam sido trocadas. Apos ter trocado
de pele, o filho de Zambe foi embora com Nkuku para a casa de seus sogros.5
Assim que chegaram, acolheram-nos com muito entusiasmo: “Oh, o filho de Zambe

chegou! O filho de Zambe chegou!”, gritavam os aldedes. Nkuku tinha pegado a
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pele do filho de Zambe, e ele tinha dado sua pele para Nkuku. As pessoas achavam
que esse Nkuku era o filho de Zambe. 6 Quando a esposa do filho de Zambe foi
para a casa de seus pais, ela tinha levado sua crianga com ela. E quando
chegaram, deram-lhes comida. Mataram bois, galinhas, fizeram banana mexida,
mandioca e comeram. Deram comida para Nkuku e deixaram o filho de Zambe, cuja
pele estava com Nkuku, na floresta: “Deixem-no ai, sua pele esta cheia de sarnas,
deixem-no na floresta!” Agora aquele que tinha uma pele linda era Nkuku. Ele comia
tudo, e as migalhas eram dadas para aquele cuja pele foi tirada: Dao para esse
pobre Nkuku essas migalhas, diziam os aldedes menosprezando-o, sem saber que
era seu genro. 7 O tempo passou. As vezes, quando a esposa do filho de Zambe ia
para a plantagao, ela deixava a crianga com o marido. Porém, a crianga chorava.
Ninguém podia para-la! As pessoas queriam saber por que essa crianga chorava
muito nos bragos do seu pai. A crianga ndo parava de chorar, e quando a mae
voltava, ela a pegava de volta. Era assim cada vez. A mae ia para a plantagdo, mas
assim que dava a crianga para o pai, ela comegava a chorar. 8 Um dia, aquele que
ficou na floresta, aquele que tinha a pele de Nkuku, disse: “Tragam-me essa
crianga, vou tentar cuidar dela também!”. Quando aquele que tinha a pele de Nkuku,
aquele que ficava na floresta, pegou a crianga, ela parou de chorar. Os aldedes
observavam esse comportamento da crianga. 9 A esposa do filho de Zambe tinha
um irm&o mais novo cujo nome era Lembongu-lembongu, o sarnento. Era o cagula
da familia e o mais inteligente: nada podia escapar da sua percepg¢do. Ele
observava com muita atengao seu cunhado, parou na boca dele e disse: “Nao, meu
cunhado sempre teve dentes lindos, quando apodreceram?” Quando foi ver Nkuku,
que estava na floresta, observou que ele tinha dentes lindos. Ficou surpreso: “Mas o
que significa isso?” 10 Depois, a esposa do filho de Zambe foi para a plantagao, e
guando entregou a crianga para o marido, ela comegou a chorar. Aquele que estava
na floresta se ofereceu para cuidar da crianga, e quando pegou a crianga, ela parou
de chorar. E comecgou a cantar: “A crianga ndo chora quando seu pai a nina, a
crianga ndo chora quando sua mae a nina”. A crianga parou de chorar. O outro ficou
furioso, ele gritou: “Tragam a crianga de volta! Tirem-na desse Nkuku! Afastem
minha crianga desse idiota!” Levaram a crianga para ele, e de repente, a crianga
voltou a chorar. Chorou até a volta de sua mae das plantagdes. E ela a pegou nos
seus bragos.11 Por isso, o irm&o sarnento disse: “N&o, tem algo errado aqui, tem
algo errado! Esse meu cunhado que estd na aldeia ndo é seu marido”. Foi dizer

para todos os aldedes: “Meu cunhado € aquele que esta na floresta com a pele de
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Nkuku, descobri-0”, disse para eles. “Mas, o que vamos fazer agora?”, perguntaram
os aldedes. “Nao se preocupem”, respondeu. 12 Ao anoitecer, chamou todos os
aldedes, e gritou: “Amanha, iremos cagar o macaco! Amanha, iremos cagar o
macaco”. No dia seguinte, no amanhecer, todo mundo, os jovens, € mesmo 0
Nkuku, todo mundo foi para a floresta para cagar o macaco. Lembongu-lembongu
disse-lhes: “WVamos cacar esses macacos sem nossas peles, vamos tirar nossas
peles”’. E todos foram para a floresta.13 Quando foram para a floresta naquela
manha, tiraram suas peles e deixaram de lado. Porém, aquele Nkuku pegou a pele
que tinha arrancado do filho de Zambe e a escondeu longe. Mas, Lembongu-
lembongu foi buscar a pele de seu cunhado. Todo mundo subiu, e quando todos os
homens chegaram ao cume, Lembongu-lembongu foi buscar a pele de seu
cunhado. Pegou-a de volta e a devolveu para ele dizendo: “Devolva-me essa”.
Entao, tirou-lhe a pele sarnenta que tinha, e esfregou a pimenta nessa pele e todos
os tipos de produtos picantes. Quando acabou, deixou a pele de lado. Depois,
pegou a pele do seu cunhado, entregou para ele, e disse satisfeito: “Finalmente!
Cunhado, é essa mesmo!” Seu cunhado lhe respondeu: “Sim, foi por causa da
proibicdo do meu pai que sofro tanto. Ele tinha dito: “Se tua mulher for para a casa
de seus pais, ndo a sigas, e nao expires ao subir a colina”. Mas, expirei e quando
olhei para tras, aquele Nkuku arrancou minha pele. “Entdo foi isso?”, perguntou
Lembongu-lembongu. “Sim”, respondeu o filho de Zambe. “Espere, deixe que eu o
faga!”, acrescentou Lembongu-lembongu. Entregou a pele ao filho de Zambe, e
foram deixar a pele sarnenta onde Nkuku tinha escondido a pele bonita. Deixaram-
na naquele lugar. 14 Depois, chamou os outros gritando: “Desgam, que cada um va
pegar sua pele de volta!”. Todo mundo desceu e viram Nkuku se afastar
discretamente. Ficou muito surpreso ao encontrar sua pele la. “Quem fez isso
comigo?”, pensou. Ele se resignou, e disse: “Mas, o que mais posso fazer? E minha
pele”. Quando colocou sua pele de volta, a pimenta e todos os outros produtos
picantes que foram esfregados queimavam seu corpo. “Ai, ai, ai, estou morrendo!”,
gritava de dor. Os aldedes zombaram dele: “Merece, imbecil! Veio para nos
enganar”. Respondeu-lhes com orgulho: “Ndo me importa, ja comi muito na casa de
seus sogros, e vou embora”. Gritavam para ele: “Va embora, retribuimos, va morrer
com essa pimenta que queima seu corpo”. Meu conto é curto, ndo € longo. Acaba
aqui. Nao escutamos nosso pai quando nos proibe de fazer algo. Sempre queremos
fazer do nosso jeito. Se o filho de Zambe sofreu quando seguiu sua esposa, foi

porque quebrou uma proibicdo do seu pai.
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A narrativa relata a histéria da relagcao entre um filho e seu pai. Um pai
(Zambe) que da um conselho para o filho, e um filho que ndo obedece. Do outro
lado, vemos uma crianga que reconhece seu pai apesar de sua aparéncia quando
ela para de chorar ao contato do filho de Zambe na pele de Nkuku. Zame-Avezo'o

(1997) da uma analise ao conto:

Para os Mahongwe, uma mulher casada deve visitar seus pais por varios
meses, levando as criangas com ela. E quando seu marido for até ela, os
sogros (itsinz6) que o recebem devem cuidar do genro. Mas aqui, em nossa
histéria, a visita do filho de Zambe aos seus sogros transgrediu as
proibicdes declaradas por seu pai: "ndo seguir sua esposa quando ela
voltar para seus pais" e "ndo respirar enquanto subir a colina" (ZAME-
AVEZO’0, 1997, p. 110, tradugéo nossa)

A ligdo da histéria se resume no fato que ha consequéncias quando
algumas regras sao quebradas, e no mundo Kota, e africano em geral, ha certas
proibigdes e tabus que os aldedes tendem a respeitar (MATIMI, 1998). Vemos
também que cada Zambe tem filhos, a saber, um filho para o Zambe do
montante, uma filha (esposa do filho de Zambe do montante) e um filho
(Lembongu-lembongu, cunhado do filho de Zambe do montante) para o Zambe
do jusante. Esse esquema mostra uma estrutura familiar para ambos. Em outras
palavras, cada um tem no minimo (pois Zambe pode ter mais de uma esposa)
uma esposa, filhos e filhas (PERROIS, 1970; MATIMI, 1998).

Logo no inicio do conto, descobrimos também que o filho de Zambe (do
montante) vai casar com a filha de Zambe do jusante, e um elemento
interessante que destacamos na tradug¢ao do conto em francés por Zame-Avezo'o
(1997) é que Zambe néao é traduzido por Deus; nossa autora mantém o nome
Zambe ao longo do texto.

Mais uma vez, observamos, no inconsciente coletivo Kota, a dinamica
homem-mulher, e a reparticdo do trabalho. Vemos o homem que cuida do filho
enquanto a mulher faz sua parte de trabalho (plantar).

Para os Kota, Nkuku refere-se a um fantasma, ou seja, o espirito de
alguém que morreu; o que esta do outro lado do véu. Vemos esse Nkuku
presente no caminho que conduz a aldeia de Zambe do rio do jusante. Zambe do
jusante também representa o mundo dos mortos, o mundo espiritual. E Nkuku vai
encarnar aqui esse personagem espiritual, esse personagem, que vai pdr a prova
o filho de Zambe desde o rio acima. A palavra nkuku (um fantasma, portanto
aquele que provou a morte antes dos outros), proto-bantu *ku (morrer), *kua
(pessoa morta, morte), *kuuk (reviver, ressuscitar),e que podemos relacionar a

ekokoy (espirito, imagem, em ikota), poderia ser associada as palavras para o
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ancigo, o avo, a avo, ancestral (koko, bakoko, proto-bantu *kuku, ancestral),
presente em outras linguas africanas. O ancido encarna ao mesmo tempo o
principio da sabedoria e da anterioridade porque ele representa a anterioridade
sobre a existéncia (vida e morte). Enquanto pessoa desencarnada (mundele em
lingala, e nkuku, em ikota), esta no reino espiritual, e, de acordo com os critérios
de selegdo (PERROIS, 1966; TEMPELS, 1969), poderia fazer parte da
ancestralidade “canonizada” (divinizada) para servir de ponte entre 0 mundo dos
vivos e dos mortos (menkuku). A palavra nkuku poderia também ser associada a
palavra para tartaruga (nkulu ou kulu), *kudu, em proto-bantu, que é o animal que
simboliza a sabedoria e da maior idade (nkola, kula, ano, em ikota), palavra que
encontramos geminada no termo zulu para designar o Criador, isto €, Nkulu-
Nkulu (O maior dos sabios, o sabio dos sabios). De acordo com a linguistica
comparada (IMHOTEP, 2020), a palavra Nkuku poderia ser um cognata de n.tr
(divindade) egipcio. Imhotep (2020) sustenta que [n.tr], “divindade, deus, espirito”,
[K3], “alma, espirito”, e [jr.j], “deus”, ndo sdo apenas sinbnimos, mas cognatas de
uma mesma palavra (t >k >j;r>3>r).

Assim, vemos que Nkuku (n.tr, k3), espirito de antepassados falecidos,
simboliza o reino do invisivel, e esse reino do invisivel relacionar-nos-emos com o
reino de Osiris, senhor do submundo; ele € o governante do Reino da Morte, e
assume ao mesmo tempo autoridade sobre os vivos e os mortos (imagem de
Zambe do montante e Zambe do jusante, duas faces de uma mesma entidade). E
por isso que Osiris ([ws.jr]) € o “senhor” (inkosi, em xhosa) do Alto e do Baixo
Egito (MBOCK, 2017).

Podemos observar a tradicdo negro-africana do mantenimento da
interacdo com os desencarnados (me-nkuku) no romance de Laferriére (1996),
autor haitiano. Na narrativa, o pays sans chapeau (0 pais sem chapéu) parece
designar o mundo dos mortos, mundo onde esta a avé do narrador. O texto nos
mostra o contato mantido entre a familia do narrador e o Nkuku (fantasma,
espirito) da avo falecida (que transitou do mundo dos vivos para o mundo dos
mortos), a qual continua se abastecendo (enquanto zombie) em nutrientes dos

vivos (convertidos em energia no mundo espiritual).

4.8 Esika 5

Data: 2011
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Pais: Gabao
Cidade: Okondja
Lingua: ikota
Contista: O’churu

Transcrigao: Innocent Eppébiow M’badouma

O texto a seguir vem do livro Les Secrets d’une Puissance Sexuelle de Titan
de M'BADOUMA (2011), texto que trata da sexualidade no universo Kota. O conto

relata o mito da origem da circunciséao.

1 Nzambe wa tanda ahunasa mboka. Mboka mene yajasa olebe lebe ya ejiki na
meso. Mboka ye te baito okai; ndeka na ndomana osonda imene. Bekombe bya yeka
obweji. 2 Ibwate buya, nkolo mwa baito mwalwa iloka bopama, bia ce mwa zoa.
Ondondo ya bango ndeka janga itambi. Ndondo mene yaja okuna mongo mwa
Nzambe a ce mwa bango ndeka yenka ombia ijibaka myece, iloka jakoma. Emba na
esika, zoa ayele. Baito bawule ibandaka bafe babuya mene, bebwa nda so: Baito
bawula obo amaka na bafe. 3 Molo mwabama Yombo, ndemba te ngaji ayenga uko.
Yombo aduba ilolo ozoa. Mambo ma boyi, ayene fe wa ndeka kondo. Yombo aula te
obobandaka ango. Da fe aji ndeka kondo, pusi'mwe mwa dala u'sibi. Yombo adalye
obo, abanda ango. 4 Yango eke emba na ebami, emba na ngeyi-ngeyi, ya ndeka
banda lema! Ebami yaja pizo. Yombo te abanda yango lototo: Emba mene be loga
mwa holo, na bebuma bya mabizi ma danga-danga osina. Yombo ahuje emba ye o
epamba y'iloka, ndeka leje bana anyangwe. 5 Yombo adala te o cigiza, bya mune mu
mwa ndondo. Hehe bya, adalye longa onyo abaito. Yango eke emba na iloyi,
baboku-boku basala ango nda ngaji. Ndeka tanda ba bango na neji baya. Yombo
akolo jambo olema. lloka jahiya, baito bahwa mboka. Yombo na ebaiji o'lonje. 6 Mia
mayeka, bangonde badumanga. Yombo o ombo mweji mwawe ango baboku-boku,
basini johu, basini mabo. Yombo ahwa na bongodo nda so, boho pehi-pehi okai.
Anguyelaka bemba nate, emba te akala Nzambe: beboka bya ndeka yoka na
mongo. Mabo meji mabanda henje yajeka na bombende: Ahuna te na bebungu, na
mambeya. Bana-anyangwe bakoya te: obopakaka na ijeke ango. 7 Emba y’okolo
yabipojeke Yombo usu € na ango kabaka bokani: Yombo atombye mweyi. Ajia te
mwana ndomana. 8 Yua mene te ya bandoma bayasa omongo, na ibate na iyiceke.
Mongo te mwa loza na bandomana. 9 Meholo mya bango bolele, ndeka ja na pizo

nda mwa batombyece bia zoa. Omelako, ndeka emba ya mbele. Baito bahule
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obototonoko na bonyanyaka mongo mwa heje: o pei ya meso na bejici: jite ja we?
Nzambe ayoka meleko myango. Ahele bango te hombo mwa munga, baito baule te

obekaje icinda. Isi mene ya bango bakoijese bandoma.

Tradugao portuguesa

1 Nzambe wa Tanda [Nzambe do montante do rio] criou uma aldeia no meio de uma
floresta rodeada de riachos; nessa aldeia viviam apenas mulheres. Nenhum homem
vivia nessa ali. A vida era boa. 2 Um dia, um grupo de mulheres foi pescar num rio
que nunca tinha sido utilizado; um rio perto das terras de Nzambe-a-ce [Nzambe do
jusante do rio] que ninguém nunca tinha visto. Apds a construgdo de barragens, a
pesca comegou. Em breve, a agua secou misteriosamente. As mulheres pescaram
0s peixes, e a pesca foi extraordinariamente abundante naquele dia. Elas gritavam
de alegria como se uma espécie de transe tivesse se apoderado delas. 3 Uma
intuicdo subita atingiu Yombo como um relampago. Ela mergulhou a sua rede e
descobriu que um peixe sem cauda (barbatana) tinha se afastado dos outros.
Yombo tentou apanha-lo. Apesar da sua deficiéncia, o peixe-gato moveu-se com
pericia e deslizou com habilidade. Os peixes deficientes afundaram-se na lama
macia. Yombo pds a sua mé&o no lugar onde o peixe-gato tinha-se afundado. 4
Grande foi a sua surpresa: descobriu com espanto e interesse uma coisa brilhante e
atraente nunca vista no mundo. O seu poder de atragcao era tdo forte que Yombo a
deteve. Era um pénis circuncidado, apoiado na sua base por duas magnificas nozes
de testiculos, cor de ébano. Ela enterrou discretamente o objeto na sua cesta sem
alertar os seus companheiros de pesca. 5 Yombo escondeu-se num arbusto perto
da costa. Ali, a humanidade teve o seu primeiro ato carnal. Ela ficou impressionada
com um prazer inédito. Yombo viu que aquilo era bom; ela manteve o segredo para
si mesma. A pesca terminou e as mulheres regressaram a aldeia; Yombo e o seu
objeto de prazer também. 6 Yombo gratificava-se secretamente com mil prazeres,
mil alegrias, por dias. Ela brilhava de belezas e de alegria. A sua imaginagao
excedia o normal, a sua inspiragcdo culminava até as alturas da divindade. Ela
inventava cangdes originais, as suas maos tornavam-se especialistas: ela criou
olaria, tapetes trangados de uma beleza nunca igualada. Yombo despertava assim
admiragao e odio. 7 Um fato forgou Yombo a compartilhar o objeto da sua felicidade
com os outros: ela ficou gravida e deu a luz um rapaz. Assim nasceu O primeiro

homem, e em breve a terra foi inundada de homens. 8 Mas, a funcionalidade dos
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seus pénis era menos eficaz do que o pénis original, aquele que foi descoberto
durante a pesca. De fato, as relagcbes sexuais eram sem animo, sem divindade. As
mulheres queixaram-se através das aguas e através das florestas. 9 Nzambe ouviu
as suas lamentagdes. Ele revelou-lhes o segredo da circuncisdo através do munga,
um espirito mediador entre os homens e as divindades. Assim, apos muitas
tentativas sem sucesso, e tentativas satisfatérias, as mulheres impuseram a

circuncisao aos homens.

Nesse conto, o pénis circuncidado descoberto pelas mulheres aparece sob
a forma de um peixe-gato. E, veremos que esse animal e sua simbdlica filosofica
(membro viril, pénis) é relacionado a pantera (forgca felina mistica e rito iniciatico
Kota). Mbock (2015)?° estabelece essa relagao na figura mitica de Narmer ([n’.mr]),
o lendario lider (farad) negro-egipicio, cujo nome possui um simbolo do peixe-gato
[n’']. As palavras de peixe-gato (*ngo, em proto-banto) e pantera (*ngo, em proto-
banto) sdo homofénicas nos idiomas negro-africanos. Mboli (2010) encontra sango
ngaro (peixe-gato) um cognata do egipcio antigo [n'r], “peixe-gato”. Mbock (2015)
estabelece uma relagdo com o Iéxico relativo ao felino: *ngo (leopardo, pantera,
proto-bantu), ngo (pantera, kikongo), ngo (pantera, ambo), ngwe (pantera, bafo),
ngoi (pantera, nyanga), ngoi (tigre, lingala), ngo (pantera, punu), ingwe (leopardo,
kirundi), engo (leopardo, haya), ingwe (pantera, subiya), ngo (leopardo, mbede),
ngo (leopardo, ndumu), nze (pantera, fang), njee (felino, leopardo, bassa), njo
(pantera, duala), ngo (pantera, teke). Em ikota, mahongwe e samayi, temos ngoy,
ngayi ou ngaye para pantera. O bekwel possui goy/gee (pantera), e ainda registra
njee (poder dos antepassados, que € um rito da invencibilidade do guerreiro),
homofono de njee (felino, leopardo, bassa). As correspondéncias de Imhotep (2020)
ao relacionar (encontrar cognatas) [b3.w], “for¢a”, “poder”, ao kikongo ngolo (“for¢a”)
nos parecem relevantes aqui. Essa grafia hieroglifica € obviamente cognata da
grafia [b3.w], “magia”, que Mboli (2010) relaciona a nganga (sacerdote tradicional,
médico tradicional, mago).

Agora entendemos porque a iniciagdo ao rito Ngoy (pantera) geralmente
ocorre durante o rito saci (circuncisao, ikota; cut [set] (pénis, cauda, copta) no povo
Kota (PERROIS, 1967; MATIMI, 1998), porque ela tende a se manifestar durante
esse rito (signo de um novo candidato da escola iniciatica epénima), que ensina os
detentores da forca da pantera (homens-pantera) a saber usa-la para servir a

comunidade e participar de seu bom funcionamento e sua protegao. Assim, o felino
20 Narmer: I'hnomme-léopard: https://www.academia.edu/10232955/NARMER_LHOMME-L
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(pantera, leopardo, peixe-gato) esta intimamente relacionado a sexualidade.
Imhotep (2020) vé na palavra ngo (leopardo, kikongo) um cognata dos termos
hieroglificos [b3], “leopardo”, “pantera”, e [m3j], “ledo”, ao estabelecer uma

correspondéncia através da linguistica comparativa (b > ng; m > ng).

@o 8 [n’.mr]K13-U23 Narmer, fundador da Primeira Dinastia, considerado como

primeiro farao.

MWW
<>’ [n’r]N35-D36-D21-K1 - heixe-gato; nropo /ngoro/Kkende  peixe-gato.
= ﬂ =]

(b>ng;3>1)

J/}%k[ﬁ[bﬂ%&m@wzn leopardo, pantera; wxom, wroa  [ngojlc®,

leopardo, pantera. (b > ng;3>Yy)

j‘%q@ [m3j]UI-CT-MI7-F27 - ledo; moyt /mui/, moyer /mui/CoP, |edo; wkoet,

nroel [ngoj]ket, leopardo, pantera. (m > ng; 3 >y)

% I [b3.w]C2%-21 forga, poder; nkoxo, nroxo /ngolo/Xikonge forca. (b > ng; 3 > )

%[bi.wﬁo, magia; nxkaNka, Nranra [nga.nga]k°@ sacerdote tradicional,

mago. (b >ng; 3> @)

A relacado entre a pantera, a pele de pantera, a for¢ca (poder magico) e o
sacerdote se observa culturalmente na comunidade Kota (e outras comunidades
africanas) quando o nganga (sacerdote), sacerdote do rito ngoy (pantera), veste a

pele de ngoy (pantera), simbolo de ngolo (poder).
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5 CONCEPGAO FICCIONAL OU LITERARIA DE ZAMBE KOTA

Como podemos ver, ha mais de um Zambe no imaginario literario Kota (o
que é diferente na vida real e cotidiana, pois sempre se faz referéncia a um Zambe,
pai de todos); narrativamente dois Zambe, pois os contos (PERROIS, 1970)
mencionam a existéncia de um Zambe do montante e de um Zambe do jusante, os
quais sao considerados gémeos, ou duas faces de uma mesma entidade
filosoficamente; uma individualidade na gemelidade.

Para os Fang (LABURTHE-TOLRA, 1985; ASANTE et al., 2009), Mebere,
principio criador, formou Zambe ou Sekume, primeiro ancestral, pelo p6 da terra.
Além dessa primeira narrativa, os Fang ainda acreditam que Mebere se
expressou em trés aspectos, Nzame, Mebere e Nkwa, e que os trés se
consultaram para criar o primeiro homem Zambe, e Mbongwe, a primeira mulher.
Vemos claramente que ha uma parte (am) do criador no primeiro ancestral
masculino (Zambe, Zamba, Zama), assim como o demonstra Mbock (2013;
2014). Para os Duala (LABURTHE-TOLRA, 1985), Nyambe seria o ancestral
primordial, criador de todos os homens, enquanto Loba seria o ser supremo,
criador do universo.

Podemos observar na imagem de Zambe a tanda e Zambe a ce (Zambe do
montante do rio e Zambe do jusante) a imagem de Osiris, senhor do mundo dos
vivos (montante) e dos mortos (jusante). E, cada aspecto desse Zambe tem um
consorte feminino, no sentido do grego napedpoc (paredros), isto €, sentado perto,
0 que implica geralmente a justaposi¢cdo dos principios masculino e feminino
como nos exemplos citados no texto (Amon e Amonet, Osiris e [sis), consortes
femininos que encontramos em suas esposas respectivas (mais de uma esposa;
conceito de poligamia).

Os textos narrativos tradicionais nos mostram a figura de um Zambe
poligamo. Essa nogdo de compartilhamento de um pénis se ilustra também no
conto 4, no qual, as mulheres, depois de ter descoberto o peixe-gato (o pénis),
compatilharam-no para o bem de todas, pois havia apenas um peixe. A mesma
l6gica se reflete na instituicho da poligamia que, segundo o mito, era
originalmente uma iniciativa das proprias mulheres, por elas reguladas, quando
feita de acordo com a tradi¢ao (LIA, 1999; M'BADOUMA, 2011). Socialmente, sua

pratica serviu para povoar aldeias, o que lhe confere uma missao demografica.
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Da mesma forma, Zambe, protagonizado a partir da vida do homem, vai
possuir as mesmas caracteristicas que o sujeito que o narra. Ele vai representar
a projecdo humana do ponto de origem desconhecido dessa vida humana. E uma
dialética entre criadores. De um lado, o artista humano (escriba, contista,
escriptor), que cria (desenha e forma verbalmente) Zambe dando-lhe uma vida
(aldeia, mulheres e filhos), e do outro, a entidade ou o principio a quem é
atribuido, fora do texto ficcional, a paternidade da existéncia que, logicamente,
gerou o homem, pois ele veio de algum lugar, de forma evolutiva ou nao
(DARWIN, 1979).

5.1 Comparacgao das tramas narrativas de Zambe e do Yahweh semitico

A partir da analise comparativa no corpus, na traducdo ikota do
Evangelho de Marcos (GALLEY, 1938) e nas duas narrativas evangélicas The
words of life (1965) na lingua ikota, no qual o personagem de Zambe é inserido,
vemos a mengao da existéncia de um “filho” de Zambe (que, ndo verdade, é filho
de Elohims ou Yahweh, mas cuja paternidade foi atribuida a Zambe através do
processo tradutério e assimilacionista), cujo nome é lesu (Jesus). Nos contos
Kota (SALLEE, 1966; ZAME-AVEZO’O, 1997), constatamos que os dois Zambe
(que representam uma mesma entidade) tém filhos e filhas, e esposas na
narrativa tradicional. Esses filhos tém seus proprios filhos, o que faz de cada
Zambe um avé. No Esika 1 (SALLEE, 1966), assistimos & morte de Zambe e de
sua esposa (morte possivel apenas na ficcdo). Essa morte ficcional (que
representa, as vezes, o ciclo do sol, encarnado no deus Ra egipcio) do “deus”
(ntr) ndo é estranho na cosmogonia negro-africana, visto que ele possui uma vida
humana nessas narrativas. Ja observamos esse fendbmeno na morte e
ressurreigdo de Osiris nos textos hieroglificos (CHAMPOLLION, 1823; BUDGE,
1967), figura que seria depois recuperada pelo cristianismo através do
personagem Jesus, que € visto como filho de Deus e Deus ao mesmo tempo,
argumento refutado pelo isla, que considera Jesus como um mero profeta
(NEWBY, 2002).

Nos contos que lemos, Zambe é concebido como um homem poligamo
que vive com sua familia na aldeia que criou. Essa imagem por si s6 nao se
encaixa na concepgao moderna ocidental do Deus judaico-cristao (DAY, 2002). O
sujeito Kota cresce com essa imagem de Zambe poligamo, chefe de aldeia e de

familia, e consegue se identificar a ele, pois sua vida reflete a vida do ser
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humano. A concepgdo do Deus (Elohims) que se assemelharia
(aproximativamente) com a de Zambe seria sua concepg¢do antiga cananeia
anterior a sua judaizagao (adogao e adaptacao pelo povo judeu), isto é, antes de
sua insergao no corpus biblico, pois o El cananeu fazia parte de um pantedo
(DAY, 2002); tinha pai e méae, e obviamente mulher (Asherah) e filhos (ver seg¢éo
2.3). Apenas essa versao de El (Elohims, Yahweh) poderia se aproximar da
narrativa de Zambe. Em outras palavras, a concepg¢ao judaico-crista de El (virado
Yahweh) n&o veicula sua caracterizagdo original oriunda da cosmogonia
cananeia, que o pinta como esposo de Asherah, e pai de 70 filhos (PARKER,
1997; DAY, 2002). Day (2002) fala de uma alteracéo (falsificacado) deliberada pelo
escriba do texto biblico que nao queria dar uma imagem de um sistema
“‘politeista” na religido hebraica. Nisso, podemos ver uma intraduzibilidade
narrativa entre o personagem biblico (literatura judaico-cristd) e o personagem
esikaistico (literatura Kota), a menos que queiramos violentar a equivaléncia. Em
outras palavras, € a trama narrativa do El ugaritico ou cananeu (EISSFELDT,
1956; PARKER, 1997; DAY, 2002;), na sua forma original, que se aproximaria um
pouco da trama narrativa do Zambe esikaistico. O texto biblico ndo menciona uma
suposta esposa (ou mais) de Yahweh, enquanto os textos ugaritico e esikaistico
falam de consortes femininos de El e Zambe. El e Zambe tém filhos nascidos de
suas esposas respetivas, 0 que nao aparece no caso de Yahweh (GORDON,
1966; PARKER, 1997; DAY, 2002; CAMPO, 2009), a menos que tomemos em
conta a gravidez de Maria pelo Espirito santo (Deus), mas Maria ndo era esposa
de Yahweh, apenas um veiculo de transicdo de Yahweh para o mundo dos
humanos; ela poderia ser considerada como um tipo de gestacao de substituicao
ou barriga de aluguel. Mesmo nesse exemplo, ndo ha alusdo de copulagdo como é
sugerido no caso de Zambe e El cananeu, o que nos leva a ndo colocar essas
narrativas na mesma camada conceitual.

Assim, os Esika ou Besika (narrativas ficcionais) abordam aspectos
literarios ou ficcionais do ente criador e do seu mundo. Dessa concepc¢ao ficcional
surge (ou o contrario) uma concepgao iniciatica (pragmatica e cientifica) e

filosofica (teorizagdo a partir da observagao e experimentagao).
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6 CONCEPGAO INICIATICA-FILOSOFICA DE ZAMBE KOTA

Como vimos no capitulo 2, a raiz (-am, -om, -um), que significa “esconder”,
“criar” (MBOCK, 2013; 2014; 2015) a partir do qual € formado o nome da
divindade, é polissémica. Mbock (2015) assimila a raiz do nome Nzambi a
sexualidade feminina ou a vagina também. E, o conto narrado por Gaston
Mezoukou (Esika Ill), gravado por Sallée (1966), discorre em torno do segredo do
conceito ebombo (vagina), palavra que tem uma relagdo com kilombo
(esconderijo). Com efeito, o sexo da mulher € um esconderijo, um abrigo
(associado ao utero), espago da criagao da vida, ovo (bum, bola, esfera, fruto, em
bekwel, ebuma, fruto, bola, esfera, em ikota, abum, barriga, em fang, e ebum,
gravidez, em bekwel) cheio do liquido amniético (relagdo com o Nun, as Aguas
primordiais que albergam Atum) que alberga o homem (Tum\Moto, o atomo).

Isembo é um rito feminino da sexualidade na tradicdo Kota (GAMILLE,
1998; MATIMI, 1998) que inicia as garotas a sua sexualidade. Gamille (1998) nos
informa que esse rito era originariamente masculino, mas os homens deram para
as mulheres, e receberam o rito das mulheres (Mungala). Isembo é geralmente
praticado pelas mulheres durante a circuncisdo, para acompanhar o bom
desempenho do rito masculino. Assim, solicita-se a energia da sexualidade
feminina (ebombo, isembo, isembwe) para o bom funcionamento do rito da
sexualidade masculina (saci), o que mostra a presenga e o suporte da figura
materna (matriarcado negro-africano) no desenvolvimento e criagdo de moto (ser
humano), palavra cognata (MBOLI, 2010; BILOLO, 2011; IMHOTEP, 2020) de
[rm.t], “homem (macho), ser humano”, e do ndomana (varéo), pois segundo o
mito tradicional Kota, sdo as mulheres que descobriram a circuncisdo
(M'BADOUMA, 2011) e o rito masculino mungala. Depois, as mulheres deram
esses ritos aos homens (GAMILLE, 1998), uma imagem que observamos na Eva
biblica, que descobre o prazer fruto proibido antes do marido Adao. Mbock (2013)
explica a etimologia de uma das palavras relativas a vagina (ebombo) em
algumas linguas africanas nestes termos:

A relagao que Baines aponta relatada por Traunecker é bastante relevante
na medida em que combinamos com o bn negro-egipcio encontrado em
benben com o ewondo ébén "vagina" "vulva", "fundo" e ao Wolof ben-ben
“o buraco” (Diop:1967). O benben é uma pedra sagrada cujo aspecto em
forma de piramide se refere ao Monte de Vénus, o pubis que representa o
aparelho genital feminino. Essa relagao, no entanto, nos faz ver que a
forma mais difundida dessa raiz € umba/umbo que leva, por exemplo, ao
basad mbée "vagina", ao bambara mbye, "vagina", enfatizamos ao passar
que o kikongo funi "vagina" corresponde ao ewondo ébdn (f>b) e ao negro-
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egipcio bn, a forma inicial na origem de todas essas palavras. (MBOCK,
2013, p. 210, tradugéo nossa)

De acordo com Mbock (2015, p. 79), “O pitdo e o arco-iris estao
relacionados com o deus Amon”. Esse argumento nos leva a relacionar [j.mn],
“deus Amon”, a [j.mn], um deus serpente. Mbock (2015) enumera um léxico
relativo ao pitdo nas linguas africanas, |éxico que ele acrescenta a semantica da
divindade Zambe: mboma (lingala), mbom (loango), mbom (vili), mbom (bassa),
mbomo (nzébi), mbomo (mka), omboma (mpongwe), mbwam (nzadi), mpom
(wongo), e assim por diante. Em ikota, temos mbomo (pitdo). Podemos observar
uma relagao morfolégica com a palavra ebombo (vagina, ikota), ebombo (vagina,
samayi) e ebombo (vagina, mahongwe). No corpus negro-egipcio, a serpente é
um dos determinativos da divindade (n.fr.t), que as vezes gravada nos nomes das
divindades tais como Nut e Isis. E, como vemos no conto transcrito por
M’badouma (2011), foram as mulheres (o principio feminino) que descobriram o
segredo da circuncisdo (sexualidade masculina; essa fungdo pertence a lsis

(principio divino feminino), de acordo com a tese de Mbock (2014):

Na verdade, a circuncisdo € uma instituicdo dedicada a As.t (Isis) através
do n6 Tyet. Quando prestamos atengdo especial ao nome hawwah
percebemos que é a metatese do bassa kwa “circunciso”, o /h/ e /k/ sendo
foneticamente intercambiavel. Além disso, também é claro que o nome
hawwah corresponde ao bassa kaw “boi” (h>k), uma relagdo que mostra
que a imagem da Eva biblica foi formada a partir da de Nw.t, a vaca
celestial. (MBOCK, 2014, p. 270)

E, [nw.1], a divindade Nut, enquanto deusa (serpente ureu), esta associada
a serpente-deusa [n.fr.t], que, como vimos (abordagem filosoéfica pelo principio de
homonimia ou paronimia), se diz da forma seguinte em algumas linguas africanas
(ver se¢ao): nu (serpente, babadjou), nu (bana, serpente); nu (baloum, serpente),
nu (momenya, serpente), nu (bagba, serpente), nu (bachingou, serpente), nu
(bafou, serpente), num (amdang, serpente), nung (bamenyam, serpente), nyu/nys
(bekwel, serpente), nyua (koonzime, serpente), nyus (njem, serpente), nya
(mpiemo, serpente) nys (fang, serpente), e muito mais. Podemos tomar em
consideragao a série das palavras seguintes também: not/nut (vagina, bekwel),
notu (vagina, kwakum), nor (vagina, koonzime), noor (vagina, nteng), pois Nw.t
(Ne /ne/, em copta) € a mée (va [ina], em ikota), aquela que da luz.

Por outro lado, temos a série de palavras seguinte em relagdo a
circuncisdo e a sexualidade masculina: cas [satfi] (circuncisao, ikota), mas [[atfi]
(circuncisdo, samayi) aos hieroglifos [sd] (cauda, pénis), que vai dar as

derivagdes tais como cuT [set], cuT [seet] (pénis, copta), caonm [soli] (circunciséo,
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incisdo, bambara), con [soli] (pénis, mandika) ca [sa] (circuncisdo, pere), capt
[sari] (circuncisdo, latege), saan caali [ffali] (circunciséo, fulani), punae [tsind3]
(circuncisao, shiwa), elleun2aa [i.ffinda] (circuncisédo, ikota), esuTa [e.{fita] (lugar da
cirurgia da circuncisdo, samayi), *enas [cidi] (pénis, proto-bantu), cenar [séndi]

(circuncisao masculina, tommo-so) e muito mais (HOMBURGER, 1964).

[sd], cauda; ca [salPe, circuncisdo; caT /sat/, cuT /set/®°Pa cauda; cact [satfi] o,
circuncisdo; cut /set/, ceer /seet/®°P? pénis; cent1 [séndi]temMmo-so  circuncisdo
masculina; capt [sari]@€%, circuncisdo; cmn [soli]P@™baa  circunciséo, incisao;
*sum /cidi/Proto-bantu - panis;  saan  [Hfa:li]uleni circuncisdo; punte [tsind3d]shive,
circunciséo; maet [[atfi]s®™ai, circuncisédo; esuta [e.ffita]s®™ lugar da cirurgia da

circuncisdo; elennta [iffinda]*e®, circuncisdo

Para Mboli (2010), o nome [ws.jr], “deus Osiris”, seria cognata do sango
koli, “macho”; zandé ko, “ele” (pessoa); hausa tsirara, “nudez”, gqoodh, “membro
circuncidado”; proto-bantu *nkwudi, “chefe, marido”; lingala mokonzi, “chefe”;
kikongo nkwedi, “mari”’; xhosa inkosi, “chefe”; gbaya wei, “marido”; banda kosi,
“‘macho”; wolof goor, “macho”, kooy, “pénis”; zerma koy, “macho”. O cognata
Kota seria. Podemos associar um possivel cognata (precisa de mais pesquisa)
em holo, “pénis” (ikota), *k" > h.

Como argumentado ao longo deste texto, as varias divindades egipcias ou
africanas, em geral, sdo apenas aspectos de um mesmo principio primordial
deificado.

Apos essa analise léxica, que tentou propor a etimologia de saci
(circuncisao no pais Kota) relacionado a Osiris, percebemos que a palavra para
circuncisdo se refere ao falo, a circuncisdo sendo um rito iniciatico muito
importante em muitas comunidades negro-africanas. Agora resta determinar a
conexao entre o pénis e a divindade. De acordo com o trabalho de Imhotep
(2014), a palavra Ba’al (dono, senhor, ugaritico), filho do deus El, e divindade dos
cananeus, povos melanodermas da Fenicia ou Canaé, associada a fertilidade,
esta relacionada a grafia negro-egipcia bsh (falo, pénis), que dara Bag [bah]
(pénis) em copta. Baal é, portanto, um deus macho, o pénis sendo uma
representacdo dessa masculinidade. Em outras palavras, a divindade é o pénis,
“‘deus” é o falo. E ao analisarmos conceitos africanos, percebemos que o feminino

e 0 masculino tém uma conexao muito estreita na espiritualidade. Nao ha
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dissociagdo da divindade, que alberga os dois principios (Osiris, vardo, e Isis,
mulher). A divindade seria composta de masculinidade e de feminilidade
(concepcgao ficcional). Deus é sexo, Deus é o pénis e a vagina, € a soma de
energias emanentes dessas duas polaridades para gerar a existéncia. E por isso
que essas imagens aparecem nas iconografias, nos ideogramas, e nos ritos
negro-africanos. De um modo geral, o sexo € usado para representar a divindade
porque € através do sexo que ha criagao, € através do sexo que ha o ato de
semear, que produz a vida. Assim, metaforicamente o sexo masculino produz o
sémen, o sexo feminino recebe esse sémen, o concebe em seu utero, o faz
crescer, para depois produzir um novo ser (mo|to, mu|tu, plural ba|to, ba|tu), que
€ um desdobramento (duplicagdo) do ente primordial a partir de suas proprias
células. O divino € humano; deus (Tum) € homem (Mut), pois € a imagem do
homem que o concebe. Como aludimos neste texto, os africanos concebem e
teorizam a divindade a partir da observacdo da anatomia humana e césmica. O
divino € observavel pelo humano e através do humano. Portanto, entender o ser

humano é entender a existéncia e o funcionamento do divino (leis césmicas).

[b3.h], falo, pénis; sag /bah/, qag /fah/®°P®@, falo, pénis; eBaga, eBaka [I.baka]samayi
homem macho;

[b3.1], Ba’al, deus cananeia

Mboli (2010), Bilolo (2011) e Imhotep (2020) sustentam nossa hipétese
(raciocinio filoséfico) com dados linguisticos oriundos de um processo da

linguistica comparada:

[rm.t], homem (macho), ser humano; xoynrtoy /lu.n.tu/cba pessoa grande;
MoyNTOY /mu.n.tu/ciba  pessoa; moTo [Mo.to], moyToy [mu.tu]*®@, pessoa; mot

[m.ot], moyT [m.ut]Pekwel pessoa

[t.m], deus Atum; aemn /athom/, aToym /atum/, eemu /ethom/°P2 deus Atu.

No universo Kota (PERROIS, 1970; MATIMI, 1998; GAMILLE, 1998),
durante a circuncisdo, os nedfitos (candidatos, participantes) sdo testados para
descobrir se possuem o espirito da pantera (ngay, ngayi), o qual pode interferir no

processo do rito. Se o candidato tiver a pantera nele, ritos complementares sao
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efetuados para acalma-la (MAZZOCCHETTI, 2005). Depois da circuncisdo, o
novo detentor da pantera fara parte da congregacdo dos homens-panteras (rito
iniciatico) para aprender a usar os poderes do felino. Mbock (2013) afirma que a
circuncisado, assim como os ritos africanos relacionados ao culto da pantera ou do
felino, representam um culto de Osiris, e os relacionados a sexualidade feminina
um culto de /sis, divindade negro-egipcia incarnando a sexualidade, o utero.
Mboli (2010) propde uma etimologia do nome [}s.t], “deusa isis”. Ele vé nas
palavras a seguir cognatas de [3s.t]: sango wali < *kwadi (mulher); somali oori <
*wari (esposa); proto-bantu *nkwadi (esposa); lingala mwasi < *nwasi (mulher);
kikongo kazi (esposa); gbaya koo (esposa); banda yasi (mulher); zerma way
(mulher). A esse Iéxico, podemos acrescentar as palavras kaji [kadzi], “irm&”
(ikota); kadi [kadi], “irma” (mahongwe); kadi [kadi], “irma” (samayi), kel [kel],
‘“irma@” (bekwel); mwaito [mw.aito] (plural, baito), “mulher” (ikota, mahongwe,
samayi), mwadi [mw.adi] (plural, badi), “esposa” (samayi); myel [mj.l] (plural,
bel), “esposa” (bekwel). Assim, [3s.t] significaria “mulher, irma, esposa”, o que ela

€ para seu irmao Osiris.

.ﬂQ@ 3s.1]Q1X1-B1 deusa Isis; 3/3 /wusa/meritico [sis: nc1 /&si/, nee /&se/coPta,

isis

Matimi (1998) diz o seguinte a respeito da iniciagdo no pais Kota:

Dos trés ritos de iniciagdo masculina, dois sdo obrigatérios porque estédo
relacionados a circuncisdo. Circuncisdo porque € um rito (ou melhor, um
conjunto de ritos de passagem) da puberdade, é imposta a cada homem
Shamaye. Mbngala é uma sociedade iniciatica no qual qualquer candidato a
circuncisdo adere. Quanto ao temido e poderoso ngoye, geralmente a
participagdo € voluntaria, as vezes por obrigagdo. Vamos explicar como a
sociedade iniciatica Unica feminina ishembwu é uma réplica da circuncisdo
tanto em seus ensinamentos quanto em suas missdes. Shathsi e ishembwu
sdo estruturas (um masculino e outro feminino) de integragdo social
(MATIMI, 1998, p. 140, tradugéo nossa)

Falando da tradi¢ao religiosa samayi, Matimi (1998) da uma explicacao

clara e sucinta da figura de Zambe, Zambi, Nzambe ou Njambe na sociedade:

Como conseguimos exuma-lo da memoria e praticas dos proprios
Shamaye, esse sistema & baseado em trés simbolos principais: o primeiro,
Njambé, representa o elemento celeste desse sistema. Njambé que pode
ser traduzido por Deus é o simbolo da criagdo do universo e dos homens.
Veremos quais sdo os atributos que os Shamaye lhe concedem. O segundo
pilar desse sistema é bikombo, ou seja, as reliquias dos gémeos. Elas sdo
o simbolo do poder dos vivos. O ultimo pilar desse sistema é naturalmente
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bweté ou as reliquias dos falecidos. Bweté é simplesmente o simbolo do
poder dos mortos. Como vemos, o sistema religioso se apresenta, portanto,
em nossa opinidao, como um fio invisivel que paira verticalmente e que tem
em seu topo (0 céu) Njambé, em sua parte média (0 mundo dos vivos)
bikombo e em sua parte inferior (0 mundo dos desaparecidos) bweté
(MATIMI, 1998, p. 143, tradugdo nossa)

A gemelidade é um principio da divindade (principio dual cuja fusao
descarrega a energia geradora e criadora), por iSSO 0S gémeos possuem um
estatuto distintivo na sociedade, e um poder mistico. Matimi (1998) continua

descrevendo o sistema religioso samayi e sua organizacao hierarquica:

No sistema religioso Shamaye, que concebemos como um fio de trés nés,
ha um contraste real: os nés ou elementos localizados na base sdo mais
importantes do que aqueles (ou aquele) no topo. Isso significa
concretamente que na religido Shamaye, Njambé ou Deus é menos
importante que bikombo e bweté. Por que isso? A explicagdo esta no fato
de que a religido tradicional shamaye é de esséncia pratica. Rezamos para
as divindades, isto é, as reliquias dos vivos ou dos mortos, para obter um
resultado concreto, como ter muitos filhos, matar o suficiente de animais na
caga, encontrar trabalho rapidamente. Sdo todos esses aspectos praticos
que fazem a forga das reliquias dos vivos (bikombo) e dos mortos (mate). E
como Njambé ou Deus nado intervém diretamente no cotidiano dos
Shamaye, eles Ihe ddo uma importancia secundaria em comparagdo com
suas reliquias. O resultado dessa primazia de reliquias sobre Njambé é que
nenhuma adoracgao ¢é feita a ele (MATIMI, 1998, p. 143, tradugdo nossa)

Observamos que Matimi (1998) da uma certa interpretagcado adequada do
‘pantedo” negro-egipcio, equivocamente qualificado de politeismo na Egitologia
tradicional. E preciso destacarmos que, tanto na Africa central (Etiopia?’, na
nomenclatura grega antiga) quanto no Antigo Egito, os antepassados (humanos)
sao divinizados, considerados “deuses” também (naeepe [ndeere]/eBanaen
[ebandeli]). Osiris, grande divindade da espiritualidade egipcia, seria um ancestral
que foi elevado ao estatuto de divindade. Essa perspectiva corrobora a

observagao de Diodoro de Sicilia anos atras, o qual estipula que:

a maioria dos costumes egipcios sdo de origem etiope, pois as colbnias
preservam as tradigbes da metropole; que o respeito aos reis, considerados
deuses, o rito funebre e muitos outros costumes, séo instituigdes etiopes;
finalmente, que os tipos de escultura e os personagens da escrita também
sdo emprestados dos etiopes (DIODORO DE SICILIA, 1851, p. 182,
traducdo nossa, destaques nossos)

A partir da semantaxe (modo de conceituar o mundo através da
linguagem) dos idiomas africanos (IMHOTEP, 2020), podemos, hipoteticamente,
associar o bikombo (poder dos vivos, gémeos) com o ciluba dikombo (vara de

poder), que Imhotep (2020) encontra o cognata no egipcio [hm], “batado para bater

21 DAPPER, Olfert. Description de I'Afrique contenant les noms, la situation & les confins de
toutes ses parties, leurs riviéres, leurs villes & leurs habitations, leurs plantes & leurs
animaux. Amsterdam: Chez Wolfgang, Waesberge, Boom & van Someren, 1686.
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e limpar a roupa”, parénimo de [hm], “majestade, chefe, soberano”, lembrando
que o “batdo”(cetro) em si, kamba, em ikota, € um signo de poder e de for¢a na
semantaxe negro-africana. Vemos também uma relagdo simbdlica com
ekomboko, “vassoura” (batdo para limpar, samayi, ikota), e ikombo, “varrer
(limpar)”, em samayi, |éxico relativo a limpeza, pureza, purificagdo, e por
extensédo, ao sacerdocio (religiosidade, espiritualidade).

Podemos supor que o fato dos gémeos serem considerados como
detentores de um grande poder, e por isso possuem um estatuto destacado nas
comunidades Kota, em geral, e Samayi, em particular, encontra uma explicagao
no fato de que a gemelidade € o principio fundamental da divindade (simbolizado
nas figuras de Zambe do montante e Zambe do Jusante, assim como na imagem
matrimonial de Zambe, isto é, o casal divino). Mbock (2017) nos informa que a
grafia hieroglifica para designar a Enéade (conjunto de nove divindades) do
pantedo egipcio, precisa ser associada ao conceito de “gémeo” (aquele que é
dividido) nas linguas africanas, e que esse conceito de gemelidade esta
incarnado em lsis e Osiris. A seguir apresentamos as grafias hieroglificas a partir

da qual Mbock (2017) faz uma filosofia paranémica:

[psd.t], Enéade; maca /paca/Proio-banto  gémeo; maca [pasaldind®, gémeo; mnaca
[mbasa]™u, gémeo; mmaca [mbasa]chindali gémeo; egaca [i.hasa]"ndi gémeo;

Magaca [ma.hasalPe"®, gémeo; xaga [1a.hd]*°, gémeo; eoyac [€.wds]Pe<*e! gémeo.

Essa palavra [psd.t] poderia ser associada a palavra [ps.t], “metade,

pedaco”, que Mboli (2010) encontra cognatas em varias linguas africanas.

[pS.t], metade, parte; name /pase/, mamu /pase/, neme /pese/, mwe /pesSe/, neay
Ipesi/, maye /piSe/, daan /phasi/oPa, metade, pedago; nec [pes]°ekwe!, pedaco, parte.

De acordo com nosso argumento, o Criador vem a ser concebido como
uma entidade impessoal, que aparentemente nunca foi encontrada pelo homem,;
seria uma energia reguladora do universo, [m.3'.t] “Maat”, em egipcio (IMHOTEP,
2020). E, cada elemento da natureza seria carregada de uma parte dessa energia
(mzo [pizo], “forga”, em ikota) primordial (cada elemento, seja planta, pedra,
animal ou humano, vibra), o ser humano tendo uma carga energética alta
(exemplo da imagem do sacrificio de Jesus para compensar e redimir os pecados

da humanidade). Por isso, sacrificios de animais s&o feitos (quanto na Africa
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tanto no judaismo??, Isl, etc), pois os seres vivos precisam da energia (espirito)
dos seres desencarnados (mortos) para realizar certas coisas no cotidiano, tanto
no plano bioldégico (matar um animal ou uma planta para comer e adquirir sua
energia (nutrientes) para continuar vivendo) quanto espiritual (espiritos de mortos
para se proteger ou realizar outras necessidades). Essa seria a origem do “culto”
ou “consulta” dos antepassados (Bwete nas comunidades Kota) negro-africanos.

Falando do culto dos ancestrais Kota (Bwete), Descamps (1962) diz que:

Certos ossos de grandes personagens (cranio, vértebras pélvicas, maxilar
inferior) foram mantidos num cesto de casca cilindrica (nsetsi). Essas
reliquias, chamadas pembé, foram colocadas na cabana do chefe do cla ou
do chefe da familia. As mais importantes foram encimadas por uma
mascara de madeira coberta de cobre. Havia também mascaras para
dancgar, sem cobre. A forma, concava ou convexa, “dependia do fabrico” e
nao indicava o sexo. Os pembé foram invocados em varias circunstancias,
nomeadamente para a cassa. uma galinha foi sacrificada, pé vermelho
passada por cima do cranio; uma refeigdo foi oferecida aos antepassados,
feita de galinha e banana. Os missionarios condenaram esses ritos
(DESCHAMPS, 1962, p. 70, tradugéo nossa)

Soraya (2005), no seu trabalho descritivo da lingua samayi, registra a
palavra bwete (plural, babwete) com o significado de “mascara”. Para a palavra
pembe, encontramos o proto-bantu *pembe, “chifre”. Sublinhamos que essa
associagao é por enquanto hipotética (pois, nao sabemos a etimologia de pembe
em ikota). Contudo, podemos especular que a relagdo poderia residir no fato do
chifre ser um instrumento de comunicacdo e de chamada nas sociedades
africanas, e considerando o contexto no qual pembe é empregado (comunicagéo
com antepassados através de reliquias de ossos, € mascaras), supomos que
essa palavra possua um sentido entorno desse campo semantico (préximos
estudos poderiam resolver nossa incerteza). Imhotep (2020, p.112) oferece uma
hipotese a cerca do proto-bantu *pembe (chifre, feitico), que ele relaciona com o
egipcio ['b], “chifre”; eihimbe, “chifre (nyoro, kiga)’, amahembe, “amuleto protetor
(nyoro, kiga)”, p > h. Depois, ele aproxima ['b], “chifre”, com ['b.t], “oferendas”,
['bl], “mesa de oferenda, altar”, *-pemb- (proto-bantu), “dar um presente, uma
recompensa’; -bemb-, “dar um presente (kikongo)’. Vemos, com esses
exemplos, elementos de um “culto” ou de uma espiritualidade (amuleto, feitico,
oferenda, altar), o que supostamente se encaixaria com o sentido dado a pembe
por Perrois (1962), a saber, reliquias de antepassados que recebiam oferendas
(galinha, banana, etc). A seguir, apresentamos uma fotografia de mascaras

Bwete.

22 Neusner et al. The encyclopedia of Judaism. New York: Continuum, 1999.
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Imagem n°8: Seis méascaras Bwete

Fonte: Perrois (1966, p.18)

Segundo Perrois (1969), o “culto” aos antepassados Bwete (a
conservacgao e uso dos ossos dos mortos para consultar os antepassados) era
uma pratica difundida em todo o Gabdo. Essa pratica implicava rituais de

adivinhagao e cura. Perrois (1969) da mais detalhes sobre esse rito ancestral:

A devocgéo as reliquias dos ilustres mortos da familia foi generalizada entre
todas as populagdes do Gabao até a ultima guerra. Era a filosofia e religidao
fundamental de todas as tribos da floresta da bacia do Ogooué.
Caracterizado pela remogédo e conservagdo de certos ossos dos mais
velhos da linhagem (caveiras, fragmentos de cranio, maxilares e dentes,
vértebras, falanges, por vezes ossos longos), o culto era acompanhado por
praticas cerimoniais, invocag¢des e ofertas rituais (PERROIS, 1969, p. 23,
traducdo nossa)

Assim, a invocagao dos ancestrais (canonizados) servia para o bem da
comunidade através da cura, profecia (ou adivinhagdo), e muito mais.
Infelizmente, essa pratica foi imensamente combatida e proibida no periodo
colonial e de evangelizagéo.

Voltando a concepgao ficcional do personagem (literario) Zambe, Matimi

(1998) aborda a concepcao filosdéfica ou literaria do criador, espaco (literario) no
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qual Zambe reina enquanto chefe da aldeia e dos habitantes. Em outras palavras,

Zambe, enquanto ser ativo e agente (falante), vive principalmente na ficgao:

Mas se nessa religido que favorece resultados praticos, Deus esta no
segundo plano, ele prevalece no nivel filoséfico, ou seja, nas construgdes
intelectuais sobre a origem da humanidade. La, Deus recupera toda a sua
plenitude e o lugar original que lhe pertence no discurso metafisico
shamaye. Reconhecemos entéo os atributos de Deus que s&do Unicos para
ele e que examinaremos. Em relacdo ao primeiro atributo de Deus, os
Shamaye dizem o seguinte: Jambe awanga mongo, batu na béla be
n'shendjé, ou seja, "foi Deus quem criou o0 mundo, os homens e todas as
coisas que existem na terra". Njambé é, portanto, o Unico criador. Os
Shamaye as vezes apresentam Deus como um casal de gémeos, um deles
esta no céu (Njambé we ikulu) e o outro reina na terra (Njambé we
shéendjé), ou um deles reina no montante (Njambé weé tanda) do rio e o
outro no jusante do rio (Njambé we n'tshélé), ou finalmente um deles reina
na parte da primeira aldeia (Njambé wé shina) e o outro na outra parte da
mesma aldeia (Njambé weé ikulu). Sao apenas variantes da mesma
concepgao porque Deus continua sendo o Unico criador de tudo o que
existe e o simbolo do nascimento da vida (MATIMI, 1998, p. 144, tradugao
nossa)

Entendemos que, “Deus” esta longe, mas sua esséncia (energia) esta
perto e é atraida e canalizada pelos suportes concretos que o representam
(biomimética, imitagdo da vida = teomimética, imitacdo da divindade), e que
Amun (Ama, Nyame, Nzame, Nzambi, Njambe, Zambe, R4, Osiris, etc) e Amunet
(isis, Nut, etc) sdo um unico principio (energia) divino (das leis césmicas)
manifestado em varias formas (metamorfose) e consultado através de elementos
concretos e iniciaticos (reliquias, ritos tradicionais). Essa unicidade de Zambe,
protagonizada em duas personagens (gémeos) literarias, € deixada clara nos dois
primeiros contos do nosso corpus. Com efeito, a narradora do primeiro conto,
inicia sua narrativa dizendo “BazamsH BaBa” (dois Zambe). Logo no segundo conto,
uma outra narradora, deixa claro que “zamsn MoTo MOoKOXO” (Zambe é uma pessoa
unica). Essa colocagdo dela seria a interferéncia da concepgao (discurso)
filos6fica de Zambe dentro da narrativa. Esses dois discursos nao se
contradizem; sao apenas o rendimento de duas abordagens complementares da
concepgao da divindade.

Assim, observamos a existéncia de duas abordagens da divindade
ocorrendo no mundo Kota, como em outros espagos africanos: uma abordagem
ficcional e imagética através das narrativas tradicionais, e uma abordagem
ritualistica através da coleta da matéria (elementos da natureza, plantas, pedras,
agua, fogo, ossos) para aproveitar das energias distribuidas por aquele principio
original impessoal (raciocinio cientifico) que ninguém viu, mas sabe que existe,

pois existimos. O escriba e o contista dao vida e fala a esse principe gerador da



117

vida (raciocinio literario). Para o negro-africano, a divindade & um conceito
experimentado através de varias praticas ritualisticas cuja fonte energética é

unica (o criador ou gerador).
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7 CONSIDERAGOES FINAIS

De acordo com o problema e as hipdteses enunciados no inicio deste
trabalho, no ambito da analise lexical e conceptual, como apresentado,
percebemos que o léxico relativo a divindade na modernidade ocidental seria
oriundo da civilizagdo negro-africana através dos contatos linguisticos (MBOLI,
2010; IMHOTEP, 2020). Em outras palavras, autores defendem que o Iéxico
encontrado hoje nas religides coloniais (Deus, Yahweh, El, Ala, Jesus) seriam
lexical e conceptualmente vestigios do continente africano. Isso faz com que
nosso problema nao se limite mais ao local onde comegou, ou seja, no campo
lexical, e ir a segunda vertente do tema, como suposto no titulo: da colonizagao
linguistica a colonizagao religiosa, para reivindicar uma legitimidade e autonomia
da teorizagdo endogena do fator religioso (descolonizagao e re-epistemizacao).
Essa segunda camada de analise nos levou a observar que embora as palavras
Jesus e Deus possam (a investigacao precisa continuar) ter uma origem negro-
africana (etiope), etimolégica (Iéxico e semantica) e conceptualmente (literaria,
filosofica, cientifica), damo-nos conta de que essas palavras receberam uma
outra carga semantica literaria diferente do Zambe dos contos Kota, os quais
fazem a diferenga entre a concepcéo literaria (ficcional) e o iniciatica (cientifico e
pragmatico, o real) desse personagem abstrata. Jesus e o Deus judaico-cristao
tendem a apresentar uma narrativa (considerada historica) diferente daquela da
Africa, porque em Africa temos a imagem de um Criador (a0 mesmo tempo pai e
mae), mas a imagem desse Criador diversificado (manifestado em varios
estados) é observavel pela natureza, embora a propria origem nao seja acessivel,
por isso seu nome explica quem &, isto é, o escondido, o invisivel (jmn, Zambe).
Portanto, o ser etiope ou africano entra em contato com o divino através de
elementos imediatos dessa natureza que sdo as ramificagdes visiveis e a
expresséo desse ser invisivel, desse conceito inacessivel, mas acessivel atraves
do pragmatismo dos ritos, iniciagdes, contado com ancestrais desencarnados, e 0
simbolismo (Bwete). Essa discuss&o nos levou a enunciar que cada povo tende a
ter seus proprios meios de comunicagao ou interagdo com esse ponto inicial da
existéncia, e o judaismo nao faz excegao.

Contudo, observamos que mesmo o judaismo fez uma purificagdo do
conceito africano do divino ao adaptar o E/ cananeu para seu povo; houve uma

especificagdo, uma personalizagcado do divino e da forma de se relacionar com ele
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a partir do deus El, que perdeu suas caracteristicas autdctones no contato com
os hebreus, que o privaram de sua esposa e de seus 70 filhos para, no final, criar
um El solteiro na concepcéo hebraica. E por isso que autores argumentam que a
nogcao do divino ou de deus seria localizada, personalizada e relativa a cada
povo, porque todas as pessoas, embora reconhecam a existéncia de uma
entidade primordial, ou geradora de todas as coisas, cada uma delas possui uma
visdo personalizada dessa forga impessoal que € comumente chamada “Dieu”,
porque obviamente, no caso da Africa, foi colonizada, mas as linguas africanas
conservaram residuos da teorizacido desse conceito nas palavras tais como
Amun, Ama, Nyame, Nzame, Nzambi, Zambe, e muito mais, termos que se
explicam e carregam significado dentro de um contexto narrativo e filosofico
proprio a Africa.

A concepcao literaria de Zambe, nos textos Kota, humaniza-o ao conferir-
lhe a palavra e uma familia (mulheres, e filhos). Quanto a sua concepgéo
iniciatico-cientifica, compreendemos que Zambe, no mundo Kota, de acordo com
0 que estudamos, ndo € acessivel, ndo € imediato na vida real. Ele é apenas
evocado conceptualmente, isto €, é a ele que atribuimos tudo o que existe e
acontece no mundo, mas pragmaticamente, para resolver os nossos problemas e
satisfazer as nossas necessidades do quotidiano, ndo € a ele que pedimos ajuda
diretamente (pois ele apenas fala e responde na ficgcdo), usamos os elementos
imediatos (suportes intermediarios; artefatos), fisicos da natureza e da matéria,
por assim dizer, para receber, por procuragdo, as gragas dessa for¢a primordial
invisivel e impessoal. Essas sdo camadas de leitura que achamos incompativeis
com o personagem Yahweh na literatura judaico-cristad, e nisso, verificamos
nossas hipoteses.

Tendo chegado aos resultados que jmn é cognato de Zambe, a tradugao
desses termos seria seus cognatos respetivos, se considerarmos o aspecto
puramente linguistico. Por outro lado, Zambe se traduziria por jmn ou Amon
narrativa e culturalmente de acordo com os argumentos estipulados no texto. Por
tanto, se ndo é possivel traduzir Yahweh por Amon, e que Amon é Zambe, a
traducédo de Zambe por Yahweh judaico seria uma violacdo da equagao de

equivaléncia tradutoria.
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APENDICE - NOVA TRADUGCAO DA BIBLIA EM IKOTA

Verséao copta

TIEYATTEANION €TOY2AB NKATa MAPKOC &

. MIMEYATTENON NIC TIEXC.

B. KaTa METCHZ 2N HCAIAC TIEMPOGHTHC. X€ €I1C PHHTE TNAXEY MAATTENOC 21 2H MMOK N(CBTE
TEKQIH.

3 TIppwoY MIETMA) EBOX 1 TIaye: X€ CeBTE GMMIT MITGT COYTMN NEGUANMOM)L.

4 dqa)om A€ NX€ lMaNNHC MPeqTmMME 21 TIaYe: 0Y0R €4R1DIA) NOYMMC MMETANOIA HEN
0YX( €BOA NTE 2aNNOBL.

5 OYOp NAYNHOY €BOX PapOy T€ NXE Na TIOYAEM THPC NXMPa: NEM Na l€POYCAAHM THPOY
0Y02 NAYSIUDMC NTOTY HEN MIOPAANHC NIAPO: €YOYMN? NNOYNOBI €BOA.

6 Oyop IWANNHC NAPE 2aNYMI NXAMOYA TOl 2IDTY ME: 0Y0Q €YMHP NOYMOXDb NWAP PLXEN
Teqtmm: 0Y0R NaqoYeM ()X€ Te€ NEM €BIAD NTE TKOL.

7 0Yop NagudI) €4XM MMOC: X€ (NHOY MENENCMI NXE PHETXOP €20TE €pOl: PHETE
NTMII@2 AN €XO0BCT €hPHI €T0YD NOYMOYCEP NTE NMEYOmOYI.

8 &ANOK AlTMMC NIDTEN HEN OYMMOY: NOOY A€ EJNAEMC OHNOY bEN OYTINEYMa €JOYB.

9 0Y02 2ca)IM HEN NIEPOOY €TE MMaY: ayi NXe IHC €BoabeN Nazapeo NTe T anned: oyop
AYGIMMC HEN THIOPAANHC NIAPO NTOTY NIMDANNHC.

10 OY0p CaTOTY EYNHOY €MD EBOALEN MMMOY: AYNAY ENIPHOYI €aYPMb: 0Y0R THIINEYMA
MPpHT NOYGPOMIT €GNHOY SMECHT 0Y0? 24021 21X M.

11 OYy0p OYCMH 2CA)MDIT EBOALEN NIPHOY1: X.€ NOOK € TIAMHPL IAMENPIT €TaltMat NpHTY.
12 OYy0p caTOTY & MIINEYMa 21TY EBOX 21 TIAYE.

13 Oyop NagxH M€ 21 TIaYye NM NEPOOY NEM M NEXMPP: €YEPMIPAZIN MMOY NXE TICATANAC:
OYO0P NAUXH TI€ NEM NIOHPION OYOP NIATTENOC NAYWEMMI MMOY.

14 Oyop meneNca OpoYT NIWaNNHC: aql NX€ THC A€ eTTaANEA: €421DIA) MMEYATTENION NTE
+METOYPO NTE (1)'1‘

15 Oyop e4x® MMOC: X€& AagXMK EBOX NX€ MCHOY 0YO0P ACHMNT Nxe tmetoypo nte O

APIMETANOIN 0Y02 Na2t HEN MEYATTENION.
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Verséo ikota

MaPKOC &

IMANNHC

. €ITACH LATANTO MOYAMITAAE MOYAIHCOYC XPICTOC, MOYaNa aKOKO.

B. €T€ ANTENI MOYAMPOPHTHC HCAIAC MOY2ANIM BE TE! IDGEGE, MANEGE NTOANO MOYAME
O0BOPO BOYOBE, AN BE 1I€BEGE OBE MEL.

T. GINIQ €IATIOTANKS TIEIA MEXNOL TE: 1€BEKAL TIE1 AT T2, 2ANKOYaKal MEAOMBO MEIEX] TEYO.
A. ENONTO MENE, IMANNHC 220YAANTA TI€1a MENOL, ATaANAX BATO BATTICMA €1GOYMBaAMAKA
MENAHMA, EINONOKO T€ BANTOYEXIBOYE MAMBO MABEBE MANT ).

€. CONA EIMENE, BATO Ba22XE BAMONIO MOYAIOYAEA N2 BAIEPOYCAAHM BAAOYa MEIANTM a.X1,
BaMEME MAMBO MABEBE MANTD, 20YE BANIM BATITICMA OZM 10PAANHC.

C. IWANNHC MENE, MENZANO MEIEX1 MEIAEIA MENKOYNXE MEIAGAMOYA, aXa NKOX1 NKaZa
MOY2CITO ONKOYKOY, dXaKa BapaMa Na MaBDI.

Z. 12 aNF ATANTa BATO T€: MOTO a€la ME MITIA, aNTM EMENAX ME. MENAEKA TZM EINOMOKO

02€2€, EICOYNIOYKa MENKOX1 MEIABAX.(DX.MD BEXI.

H. M€ MaAMDOYE B2l BallTICHMa Na NCD, NTE aNKMD BEOYEGE BI21 BATITICM&A NEKMKI EKIa.

THCOYC 2KOY2 BATITICMA.

©. MIEIA MENE, IHC AIENTA TElA NAZAPEO, MBOKA EIAMONIO MOYATAAIAES; 1a IMANNHC 20YE
ANCM BAMTICMA OIOPAANHC.

1. CONAA ANTM aMaPa ONCM, OKATE AlENE EIKM XaKa POROR0, EKWKMI €1ALOYAA TEIA ANIMD
AX1, EIAI0YH NAX ETOYNTOYMR;

1. HCl MENE, GINTQ EIAIEINTa TIEIKO TE: OBEBE MOYANA AME OYAMANONO BOYGE, MANTOYENE

BOOYL BOYNENE NOBE.

THC 2QAOYNTOYBOYE N2 CATANAC.

1B. HCl MENE €KO, EKMKI EIAIEIZE THC EINOYaKa TIE€12 MENOL;

Ir. OKATE CATANAC AAOYNIa AN MIEIA MAKM MaNAl. aXa OMANra BACITO, BATTENOC
BaPAMOYa ANTQ.

TA. CONA2 B220OYXE IMANNHC ONXOKMD, IC 3AOYa TMEIA MONIO MOYATAAINEa, dAOYa TANAX
EYATTENION Jala.

1€. ANTM TE: EAOMO EIKMK2; €lIKaKa JLalad €la€la KOYNa; $oyMBaMakal, BOYKOYesal

E€YATTENION.
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Marcos |

Joao

1 Principio do Evangelho de Jesus Cristo, Filho de Koko;

2 Como esta escrito nos profetas: Eis que eu envio o0 meu anjo ante a tua face, o
qual preparara o teu caminho diante de ti.

3 Voz do que clama no deserto: Preparai o caminho do Senhor, Endireitai as suas
veredas.

4 Apareceu Jodo batizando no deserto, e pregando o batismo de arrependimento,
para remissao dos pecados.

5 E toda a provincia da Judeia e os de Jerusalém iam ter com ele; e todos eram
batizados por ele no rio Jordao, confessando os seus pecados.

6 E Jodo andava vestido de pelos de camelo, e com um cinto de couro em redor de
seus lombos, e comia gafanhotos e mel silvestre.

7 E pregava, dizendo: Apdés mim vem aquele que € mais forte do que eu, do qual
nao sou digno de, abaixando-me, desatar a correia das suas alparcas.

8 Eu, em verdade, tenho-vos batizado com agua; ele, porém, vos batizara com o

Espirito Santo.

O batismo de Jesus

9 E aconteceu naqueles dias que Jesus, tendo ido de Nazaré da Galileia, foi
batizado por Jodo, no Jordao.

10 E, logo que saiu da agua, viu os céus abertos, e o Espirito, que como pomba
descia sobre ele.

11 E ouviu-se uma voz dos céus, que dizia: Tu és o meu Filho amado em quem me

comprazo.

Jesus luta contra Satanas

12 E logo o Espirito o impeliu para o deserto.

13 E ali esteve no deserto quarenta dias, tentado por Satanas. E vivia entre as
feras, e os anjos o serviam.

14 E, depois que Joao foi entregue a priséo, veio Jesus para a Galileia, pregando o
evangelho do reino de Jave,

15 E dizendo: O tempo esta cumprido, e o reino de Javé esta préximo. Arrependei-

vos, e crede no evangelho.
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