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Logo a abrir a sua obra Cada homem é uma
raga, Mia Couto faz-nos escutar, em epigrafe, a voz
de Jodo Passarinheiro, célebre personagem de um
dos seus contos, que, quando lhe perguntam qual é
a sua raga, responde:

— A minha raga sou eu, Jodo Passarinheiro.

Convidado a explicar-se, acrescentou:

— A minha raca sou eu mesmo. A pessoa é
uma humanidade individual. Cada homem € uma
raga, senhor policia. (Couto, 1990: 9).

Com um sentido semelhante, também muitas
personagens de Casos do Beco das Sardinheiras
imaginadas por Mdrio de Carvalho, enunciam rei-
teradamente uma méaxima expendida por um antigo
habitante deste Beco, o Doutor Aberracaz, fisico
judeu,! escrita no seu tratado De Catalepsia, como
o autor recorda, no Prélogo destes contos:

Convém mas € ndo confundir género huma-
no com Manuel Germano. (Carvalho, 1991: 15)

Estabelecer uma aproximacio entre estas
duas vozes torna-se irresistivel, pois ambas revelam
a necessidade de fazer valer o individuo na sua sin-
gularidade, mas também, a partir desse individu-
alismo, glorificar o Homem em geral, pondo em
relevo o preco da liberdade.

Este deslizamento de sentido é perceptivel
através de trés aspectos que se impde analisar numa
abordagem de pendor comparatistico (por mais
breve que ela seja), pois configuram trés compone-
mas destes contos:

1 — o0 jogo individuo/comunidade em cone-
x30 com os temas da incomunicabilidade e da ir-
redutibilidade do individuo;

2 — o sentido alegorico;

3 — a presenca do fantéstico.

1. E notério que nestes dois livros de con-
tos se pretende chamar a aten¢fo para a indissolu-
bilidade do individuo no anonimato humano. Estes
contos sdo histdrias de vivéncias individuais que
ndo deixam, por isso, de evidenciar a integragéo do
sujeito no mundo social que o rodeia. De certa for-
ma, o que estas histérias acabam por fazer emergir
¢ o insucesso do sujeito — ou da sua vivéncia — que
se deve a incompreensdo do grupo social, que nédo
o integra devidamente (ou corre o risco de néo o fa-
zer convenientemente). Este sentido é reiterado nos
contos de Mdrio de Carvalho, cujas personagens



constantemente alertam para o perigo de se confun-
dir “o género humano com o Manuel Germano”,
sendo este um leitmotiv dos diferentes contos.

Neste sentido, um dos temas relevantes nes-
tas histérias de Mdrio de Carvalho € o tema da in-
comunicabilidade. Este tema é processado comi-
camente no conto o “Algaravia”, onde a faladora
personagem Quim, por lhe ter caido uma telha em
cima da cabega, sofre um tal “destrambelho” da fala
que ninguém o entende, deixando assim de se po-
der “alapar” a qualquer vitima, como era seu habi-
to, para lhe contar as suas infinddveis historias:

Nio havia ddvidas. L4 perceber o que se
dizia, percebia o Quim. Tinha era desaprendido de
falar Portugués e falava antes aquele linguajar es-
quisito.

— Safa! — observou Z¢é Metade. — Isto € o
que se pode chamar um completo baralhango de gé-
nero humano com Manuel Germano...

E nos dias seguintes todos pnderam observar
o desespero do Quim, de grupo em grupo, de portal
em portal, a tentar contar a sua vida, naquele idioma
arrevesado, a quem ndo o podia compreender. (Car-
valho, 2000: 53)

E sem divida também o tema da incomuni-
cabilidade um dos que compdem a histéria “A prin-
cesarussa”, de Mia Couto. As cartas escritas por esta
“pressuposta” princesa sdo uma fuga em relagdo ao
mundo que a rodeia (e com o qual estd impedida de
comunicar pelo marido) e, a0 mesmo tempo, um voo
apetecido ao seu saudoso mundo perdido — a Rus-
sia. Ora o encarregado-geral do marido-patrdo, com
a incumbéncia de nunca entregar as referidas cartas,
joga um jogo duplo de aproximag@o a patroa e de
obediéncia servil a sua condicio de assalariado.

Porém, se este tema € recorrente nos contos
em que Mia Couto aborda, de forma mais explicita,
as incompatibilidades das relagdes colonizador-
-colonizado, como seria expectdvel, ele j4 é mais
inesperado no conto “O pescador cego”, cuja leitura
é muito mais diffcil, implicando todo um decifrar de
sentidos por parte do leitor. De facto, neste bizarro
conto, o tema da incomunicabilidade ganha alcance
bem diferente, com o qual entramos no segundo as-
pecto que se afigura imprescindivel abordar.

2. Este segundo elemento diz respeito a di-
mensio alegdrica do tema da (in)comunicabilidade
do sujeito com o mundo. J4 em 2001, o critico
Pires Laranjeira tinha diagnosticado na evolugédo da
produgdo contistica de Mia Couto, um afastamento
relativamente a “um quadro de referencialidades
histérico-sociais explicitas” pela deriva “para o
maravilhoso ¢ o alegérico”.?

Na verdade, é possivel diagnosticar, no conto
“O pescador cego”, os diferentes niveis elencados
pelo teérico Manuel Frias Martins, na sua andlise
das defini¢Ges classicas de alegoria. Na verdade, a
partir das conhecidas reflexdes de Coleridge sobre
a alegoria, Manuel Frias Martins aponta como com-
ponentes da alegoria um conjunto determinado de
elementos, aos quais é possivel atribuir um maior
ou menor peso, a saber:

e a dindmica narrativa;

* o privilégio das formas intelectuais;

* a duplicidade semintica ou a tensdo entre
sentido literal e figurado;

+ a imaginac@o (no momento da recepgio).

Esta dltima componente difere das anteriores,
segundo o tedrico citado, na medida em que pode
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conferir um peso maior a decifragio do leitor, dando
azo i identificacdo de duas vertentes da alegoria: a
mimética e a semiética (Martins, 1984: 12-13).

De acordo com estas distingdes, cabe ao
leitor dilucidar o processo de entrosamento entre
o sentido literal, mais mimético, € o sentido semi-
6tico da alegoria, mais exterior.

No intrigante conto de Mia Couto “O pesca-
dor cego”, Mazembe, perdido no alto mar, “nos sen-
fins [para onde] a tempestade assustara o pequeno
concho” (Couto: 1990: 97), desesperado com fome
e com frio, decide arrancar o seu préprio olho para
lhe servir de isco e assim arranjar alimento. Como
se esta excisfio ndo bastasse, mais tarde “se cirur-
giou” do outro olho para o mesmo fim ¢ assim con-
segue sobreviver e chegar a casa. Mas, cego, ficara
desprovido do seu modo de ganha-pdo e a familia,
sem sustento. Perante a hipétese de ir a sua mulher
pescar, Mazembe impede Salima de sair com o seu
barco, pois isso iria fazer perigar o seu “macho es-
tatuto” — tal significava para ele inverter os pap€is
tradicionalmente distribuidos. Como consequéncia
desta atitude, a fome instala-se na familia. Con-
comitantemente, cresce a sua incapacidade de co-
municar com a gente da aldeia e com a prépria mu-
lher, mesmo se esta lhe oferece repetidamente o seu
amor. Isola-se no seu barco, vivendo as suas “so-
fréncias”, qual tartaruga procurando esconder-se na
sua carapaga. O climax do seu desespero leva-o ao
gesto, desmedido, de deitar fogo ao préprio barco.
Esta loucura destrutiva sé pode anunciar desgraca
e, pressentindo isso, Salima anuncia-lhe que partird
com os filhos. Poucos dias mais tarde, o pressigio
confirma-se: o fogo desagradou aos espiritos, que,
incomodados com tamanho desacato, enviaram
uma inusitada tempestade de granizo.?

Subtilmente, Mia Couto impregna o seu con-

to de uma tonalidade mitico-simbdlica enraizada
no mais profundo das culturas humanas em geral
e africanas em particular — a crenga em entidades
divinas ou divinizadas, para além do homem:

Dieu est la plus grande de toutes les di-
vinités,* mais il existe d’autres esprits, qui jouent
un role important dans la religion. Les dieux des
tempétes, de la terre, des foréts, des eaux, etc., sont
fort populaires. (...) Les esprits de la mort ont une
importance indubitable et ce, dans tout le continent.
La croyance en la vie éternelle, I’une des plus an-
ciennes et des plus tenaces de toutes les réligions
humaines, se retrouve dans toute 1’ Afrique, comme
en témoignent les nombreuses sociétés secrtes, les
danses masquées et les rites ancestraux. (Parrinder,
1969: 18)

Castigado pelo seu acto destruidor, cheio de
frio, desusadamente gelado, o pescador Mazembe
¢ finalmente socorrido por uma silenciosa mulher,
provavelmente a sua Salima, que o recolhe.

Opera-se, entdo, uma lenta transformagio:
pouco a pouco, Mazembe redescobre a floresta, e
com o seu sentir apurado pela perda da visdo e com
as suas mios desenvoltas constréi um novo barco
para a emudecida companheira ir pescar.

Est4 bem patente aqui a ligagdo animista® do
homem com as coisas da natureza, caracteristica
das culturas africanas, que atinge uma dimenséio
mitico-simbdlica visivelmente trabathada neste
conto.

A redescobrir a terra, o pescador cego reen-
contra o poder espiritual que a anima — uma crenga
quase universal. A sua fertilidade, patenteada no
brotar da floresta,’ é recuperada por Mazembe, que
assim consegue criar e (re)fazer outro barco.



Alicergado nestes elementos, o sentido ale-
gbrico, configurado por esta personagem, emerge,
entdo, em toda a sua amplitude: tendo perdido o
modo de se relacionar com as pessoas, com o mar
e com o mundo, para sobreviver, este pescador
terd de (re)apreender, ou melhor, (re)inventar uma
nova relagdo com o mundo, desenvolvendo os ou-
tros sentidos que lhe restam. Consegue, pelo tacto,
criar um novo barco e assim reinventar uma vida
nova.

Alegoricamente, portanto, a perda supera-se
pela reconstrugdo. Todo este processo de perda (ou
sucessivas perdas) é prenhe de dor e sofrimento,
tornando a narrativa densa e saturada de sentido.
A composigdo do conto alicer¢a-se em dois movi-
mentos simbolicamente antagdnicos: o descenden-
te, marcado pela perda, e o ascendente, promotor
do “fazer”. E se, no fundo da descida tenebrosa esta
a destruicdio do barco (e a subsequente proibigdo do
seu uso pela mulher), no final, conquistado quase
secretamente, surgem a construcdo € a dadiva. O
pescador e sua mulher sdo personagens vivendo em
estreita relagdo com as coisas e com os elementos
na Natureza, inscrevendo assim no conto o culto
vitalista que marca a cosmogonia animista da cul-
tura banta.

Concomitantemente e em concordincia com
essa vivéncia animista, hd também uma espécie de
peregrinatio interior’ individual, que vai da des-
truicdo ao castigo e a dor, e que culmina numa
consciencializagio renovadora.

A mensagem cifrada deste conto ganha as-
sim uma dimensdo intemporal e exemplar intensis-
sima.

E igualmente observdvel um tratamento
simbdlico na histéria “O embondeiro que sonhava
pdssaros”, que pode ser lida como uma alegoria da

incompreensdo e incomunicabilidade do povo co-
lonizador em relag@o a cultura autdctone, somente
ultrapassada pela inocéncia da crianga. Repare-se
que esta incomunicabilidade contrasta com o en-
tendimento que o passarinheiro tem com os passa-
1os, a sua capacidade de comunicagdo com as aves,
ou seja, por extensdo, com 0 mundo natural. Ecoa
nesta personagem a figura de Papageno da Flauta
Mdgica de Mozart, com a magia da sua musica e a
quase fusdo entre o homem e as aves.

Por sua vez, a possivel “imolagdo” da cri-
anga convoca uma pluralidade de significados que
importa considerar. Se, por um lado, pode simboli-
zar o sacrificio do inocente, constituindo uma mar-
ca simbdlica da incomunicabilidade, por outro a
transmigracdo da crianga para outro “reino” (onde
ganha novas raizes) pode significar uma fusdo cul-
tural. Estes sentidos s6 serdo ultrapassados pela
transfiguragio que se opera através da viagem das
personagens para o lado do sonho, do imaginario,
mas... também do fantdstico!

3. E assim se chega ao incontornivel ter-
ceiro elemento destes contos — o fantdstico. Re-
pare-se como, por exemplo, no emblemitico
conto “O embondeiro que sonhava pdssaros”, se
configuram muitas das componentes de que se
nutre o fantdstico moderno, ou o neofantdstico,
como propde J. Alazraki,® entre as quais se poderd
apontar:

« coalescéncia real/fantéstico e o predominio
da incerteza;

« inquietante estranheza;

« alteragdes dos elementos da natureza;

» alteragdes da concepgio do tempo e do es-
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* magia — feitico, encantamento pela musica,
pela palavra;

* metamorfoses estranhas;

* poderes sobrenaturais.

Nio sé neste texto, mas também nos contos
em andlise, € visivel um especifico tratamento do
fantastico que € activado através de um processo
de coalescéncia de real e irreal — uma aglutinagio
em modo de crescendo, que d4 origem a algo maior
e diferente. Na verdade, nestes contos, real e fan-
tastico coalescem criando uma atmosfera ftinica,
supra real, que ndo perde a sua ancoragem no real.
A instauracio deste jogo ficcional fantdstico € dife-
rente daquele engendrado pelo fantéstico do século
XIX, uma vez que mistura natural e sobrenatural de
uma forma complexamente contraditéria — muito
apelativa, no entanto, para o leitor contemporaneo.
Segundo J. Alazraki, este neofantdstico’ (designa-
¢do proposta jd na década de 70'%) diferencia-se de
anteriores tratamentos do fantdstico fundamental-
mente em dois aspectos:

a) porque substitul a mera irrup¢do subver-
siva do irracional no interior do racional, por uma
instauragdo da irracionalidade subversiva como
sendo a verdadeira realidade para 14 do apenas apa-
rente real;

b) porque evidencia uma mutagdo do intuito
no que toca ao efeito a provocar no leitor: ndo € ji o
medo, como tradicionalmente acontecia, mas sim a
inquietude e a perplexidade geradas pela subverséo
do comummente aceite, conduzindo o leitor para
uma leitura metaférica.

Neste conto, ¢ bem notério como a magia da
musica do passarinheiro (que conquista criangas e
péssaros) se torna uma ameaga para o mundo pre-
conceituoso e conservador. Repare-se que o velho,

a crianga e os passaros sdo os Unicos que sdo livres
de voar (revelando-se aqui claramente a presenca
de um sentido literal e um sentido figurado).

Por sua vez, € visivel o0 modo como a pro-
ximidade do passarinheiro com o mundo animal
radica no animismo jd referido da cultura banta,
aproximando a personagem da “mundividéncia das
sociedades tradicionais” — elemento considerado
importante na consideracdo de caracteristicas pe-
culiares da “Mogambicanidade”.!!

Ora, os poderes sobrenaturais sdo obvia-
mente accionados, pois as grades da prisio, onde os
colonos encarceraram, o passarinheiro s6 poderiam
ser abertas por forgas maiores do que as humanas.
Mas o fantdstico manifesta-se ainda com maior in-
tensidade simbdlica pela presenca da metamorfose:
na verdade, assistimos a encantatdria transmutagdo
das pétalas das grandes flores do imbondeiro, que,
de brancas se metamorfoseiam em vermelhas.

Para se atingir o verdadeiro alcance do sim-
bolismo desta metamorfose, convém relembrar
como o imbondeiro € importante no mundo afri-
cano e interessa atentar nalguns dos motivos que
estdo na origem dessa importincia. O imbondeiro
¢ considerado como érvore sagrada!? por toda a
riqueza que abre como em dédiva divina. Permite
toda uma multiplicidade de utiliza¢Ges, desde as
mais préticas as mais espiritualizadas: em tempo de
seca funciona como um reservatério de dgua; em
muitas regides africanas, por exemplo, usam lascas
do tronco e folhas para remédios tradicionais; nos
tratamentos contra 0 mau olhado, as populagdes
usam um fio & cintura com uns nés onde metem
mezinhas, sendo que este fio é tirado da raiz do im-
bondeiro, que tem umas fibras muito resistentes.
Poder-se-iam também referir os seus muiltiplos
atributos na culindria com a utilizagdo das folhas



mais tenras das drvores. Também do seu enorme
fruto — miikua —, que fica castanho, branco ¢ seco
por dentro e é muito adstringente, se fazem sumos
e remédios.

Para além destes elementos, deve salientar-
-se ainda que o imbondeiro arde muito dificilmente,
com muito fumo e sem chama.

Ora, este ultimo aspecto ¢ elidido no texto,
para favorecer uma interpretacio metaférica deste
fogo como algo horrendo e duradouro em termos
reais, pois, ao destruir uma 4rvore tdo venerada
atinge simbolicamente toda uma cultura que nao se
respeitou.

A culminar todos estes significados que pro-
manam da cena final do imbondeiro em chamas,
descortina-se ainda um sentido figurado que se
desencadeia pela utilizagdo do grandioso “enquan-
to categoria estética”,!® proporcionado pela reu-
nifio da crianga e do passarinheiro num “desejado
sonho futurado”.

De acordo com a inovadora abordagem do
fantastico empreendida por Alain Chareyre-Méjan
em Le Réel et le Fantastique, o elemento inquie-
tante!* do fantdstico deve-se & “pura indetermina-
¢d0” (1998: 17) do existente proposto aos sentidos;
mas af reside também o seu fascinio, pois o “fan-
tdstico propde no fundo a resisténcia da existéncia
a categorizagdo”, fazendo rever e reaparecer o real
através do impossivel imaginério (idem, 108). Deste
modo, o evento fantdstico abre espagos subversivos
dentro da fantasia,'® pondo em causa a delimitagio
de fronteiras genoldgicas, axiolégicas e outras.

Este tipo de presentificagéo €, precisamente,
0 que se verifica neste passo do conto:

Dentro, o menino desatara um sonho: seus
cabelos se figuravam pequenitas folhas, pernas e

bragos se madeiravam. Os dedos, lenhosos, minho-
cavam a terra. O menino transitava de reino: arvore-
jado, em estado de consentida impossibilidade. E
do sonambulo embondeiro subiam as mios do pas-
sarinheiro. Tocavam as flores, as corolas se envolu-
cravam: nasciam espantosos passaros € soltavam-se,
petalados, sobre a crista das chamas. As chamas? De
onde chegavam elas, excedendo a lonjura do sonho?
(Couto, 1990: 70)

A fei¢do subversiva também € inegével nos
contos de Midrio de Carvalho, mas trabalhada no
modo burlesco ou farsesco ou até cémico — € ndo
adstrita ao tragico ou ao grandioso, como nos con-
tos analisados de Mia Couto. O burlesco, na ver-
dade, coaduna-se com o caricter corriqueiro das
personagens que se movem no ambiente quotidiano
e vulgar do seu Beco, o que ndo impede o cunho
subversivo: antes pelo contrdrio, impulsiona-o. Tal
é facilmente verificdvel no conto “A torneira”, onde
se fala da misteriosa origem de uma fantéstica tor-
neira impossivel de fiscalizar! ,

Como se tentou mostrar nesta abordagem,
uma andlise que vise desvendar os sentidos que
emanam dos contos marcados pelo fantéstico, tanto
em Mia Couto como em Madrio de Carvalho, per-
mite perceber que o jogo onde real e fantdstico co-
alescem engendra uma transmudacdo mitua de um
no outro.

Diferengas entre os dois autores também had,
como nio podia deixar de ser. “Os casos” de Mdrio
de Carvalho, lidos superficialmente, parecem acan-
tonar-se num Beco sem saida, ao passo que 0s con-
tos de Mia Couto se abrem a espagos diferenciados
de mui diferenciadas gentes, desenhando com estas
“histérias abengonhadas” cosmovisdes e choques
culturais diversos.!®
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Porém, ler a estreiteza do Beco como um es-
pago meramente acanhado significa ndo entrar em
linha de conta com o tom humoristico que labora
sobre o lado de Sancho que todo o homem tem.
Este tom humoristico acaba por pér em causa nio
s6 0 agente como a prépria autoridade em si, como
se revela simbolicamente na histéria do gato-fera
que tem predileccio por homens fardados.

Outros elementos explorados por Mério de

Carvalho sd3o o non-sens e o absurdo que concor-
rem para a subversdo de um entendimento ou lei-
tura lineares, ou normais.

Finalmente, todos os elementos apontados
obrigam o leitor a um jogo de descoberta da in-
teligibilidade das histérias, desenvolvendo mesmo
nos “povos dos paises pequenos (...) uma arma de
constru¢io massiva: a capacidade de pensar”, como
Mia Couto tdo bem explicou a George Bush.!”



Notas:

1 A sabedoria deste Doutor Aberracaz e o seu poder
curativo ganham uma fama de tal forma grande que o levam
ao ponto de poder ser poupado pela Inquisiggo.

2 Ao apontar esta evolugdo, Pires Laranjeira parte
das suas primeiras obras, inclusivamente das obras poéticas
— cf. Laranjeira, 2001: 197.

3 Segundo G. Parrinder (1969: 76), “tous les Afri-
cains croient en I’existence d’étres responsables de la chute
et de ’arrét de pluies”.

4 Como se sabe, e como afirma G. Parrinder, “toutes
les populations africaines, ou presque toutes, croient en un
Etre Supréme, créateur de toutes choses. (...) La croyance
(...) est une conception purement africaine, qui existait
bien avant |’ établissement des missions chrétiennes et mu-
sulmanes (...). Chose étrange, trés peu de temples ont été
élevés au Dieu supréme, tandis qu’un trés grand nombre
de sites religieux sont consacrés au culte des divinités se-
condaires et ancétres. Ce qui a conduit certains a voir en ce
dieu une divinité distante, créateur nécessaire, certes, mais
désormais absent, souvent oublié, ou, en tout cas rarement
invoqué. Mais nous verrons en lisant les mythes que ce
Créateur n’appartient pas exclusivement au passé et qu’il
apparait fréquemment dans les événements courants de
la vie humaine. Interrogés sur cette absence de culte, les
vieux sages africains répondent que Dieu est trop grand
pour étre contenu dans une maison.” (Parrinder, 1969:
18). A grandiosidade (e, subsequentemente, a pressuposta
ubiquidade) deste Deus criador parece estar estreitamente
interligada com o animismo vitalista perceptivel na gene-
ralidade das culturas africanas.

5 Cf. John, 1969; Parrinder, 1969; Ndaw, 1997.

6 Na opiniio de Anne Bancroft (1991: 49), a *“Ter-
ra foi a primeira experiéncia espiritual da humanidade”.
De facto, a “sua solidez e variedade imensa criaram uma
experiéncia de prodigio césmico. A sua natureza sagrada

nunca foi posta em divida e manifestava uma multidao de
formas igualmente sagradas — rochas, arvores, 4gua, som-
bras, animais. Era a base de toda a existéncia e assim tudo o
que havia na terra estava interrelacionado, era insepardvel,
formando um todo”.

7 Também a dimensdo alegérica de “algaravia”
aponta para a necessidade de inventar uma outra lingua-
gem, quando a utilizada, se j4 funcionava mal, avaria de
vez: a personagem substitui a fala pelo gesto.

8 O fant4stico roméntico privilegiava outras com-
ponentes fantdsticas como a oposi¢io sobrenatural divino
vs sobrenatural demonfaco; metamorfoses da presenga
do diabo; transfiguragéo; almas penadas; vozes do outro
mundo; animais com inteligéncia, metamorfoses, etc.

9 Com esta designag@o, J. Alazraki abarca (entre
outras) a produgdo de Borges e Cortazar, tendo como an-
tecedente o incontorndvel Kafka, excluido, como se sabe,
da teorizagdo de Caillois, de Todorov ou de Vax (para
apenas citar algumas das mais aplicadas teoriza¢des em
leituras muitas vezes superficiais). Cf.  Alazraki, 2001:
271.

10 Num intuito de maior clarificagdo do pro-
cesso de aceitagdo pela comunidade cientifica, e tam-
bém pelos autores analisados, J. Alazraki apresenta um
breve historial do surgimento da designagdo, por ele
proposta publicamente na década de 70. Cf. Alazraki,
2002: 281.

11 A ideia de uma mogambicanidade peculiar é de-
fendida, entre outros criticos, por José Carlos Venancio (cf.
Jacinto, 2005).

12 Andrew Hankey que, em 2004, reuniu informa-
¢Bes variadas sobre esta drvore e as suas potencialidades,
afirma que “there are many legends and superstitions sur-
rounding the baobab tree. Stories exist of how such quickly
decomposing trees spontaneously combust and get com-
pletely burnt up.”
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13 Para um breve historial do conceito de categoria
estética ou predicado estético, cf. Simdes, 2002: 758.

14 Para este filésofo o medo (“I’éffroi”, “la peur”)
¢ um efeito expectdvel do fantéstico, precisamente porque
neste se verifica a presenca do inexistente (embora refira
no inicio a oposi¢do de Kant entre o horror e 0 medo e o
verdadeiro medo: este surgindo em face do perigo, aquele
emergindo perante a desmesura do que existe fora de nds.
(cf. Chareyre-Méjan, 1998:14).

15 Louis Marin (1992: 107) considera o fantdstico
como o grau maximo e mais depurado da fantasia.

16 Os contos abordados de Mia Couto ilustram “al-

gumas questdes que, desde sempre, a sua ficgdo (conto e
romance) pde ao leitor, nio de modo linear e claro”, como
aquelas identificadas por Pires Laranjeira (2002): “a con-
vivéncia de culturas no mosaico mogambicano; a identi-
dade e alteridade de cada grupo social; os choques de men-
talidades e os preconceitos; alguma frustragdo quanto ao
imaginado pés-independentista; as utopias e as realidades;
a mistura de cosmologias e costumes; a convivéncia cam-
po/cidade; os novos poderes; o sentimento de pertenca; o
trigico € o cémico do quotidiano”.

17 Numa muito difundida carta aberta, dirigida a
G. Bush, aquando da invasio do Iraque, o autor sarcastica-
mente contesta os argumentos deste politico (reunida dois
anos mais tarde no volume intitulado Pensatempos).
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