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0 Messias Entretanto Ja Chegou. Relendo Balandier
e o Profetismo Africano na Pés-Colonia

Desde o inicio de 2007, tenho desenvolvido trabalho de terreno com a Igreja Tocoista,
um movimento cristédo profético de origem angolana, numa investigacdo em curso
em Lisboa que esté a ser realizada em parceria com o meu colega Ramon Sarré (que
por sua vez focalizou a sua pesquisa sobre uma igreja em varios aspectos préxima
da Tocoista, a Igreja Kimbanguista) e que nos levou por mais de uma ocasiao
a Angola'. Na sua origem (na primeira metade do século XX), ambas as igrejas
formavam parte de um universo de movimentos politico-religiosos —onde se incluem
outros fendmenos como o mpadismo ou o matsouanismo, entre outros — nascidos
na regidao do Baixo Congo (Norte de Angola) e que vieram a ser conhecidos como
“messianicos”: sob o pretexto de uma mensagem profética (divulgada por Siméo
Toko, Simon Kimbangu, Simon Mpadi, André Matsoua e dai em diante), proclamavam
a instalacdo de uma nova era espiritual livre da colonizacdo missionaria europeia
através da chegada do messias, do paracleto ou do consolador. A essa proclamacgéo
juntava-se um discurso politizado de resisténcia ou mesmo combate aos projectos
coloniais europeus — no caso, belga e portugués —, e portanto, de certa forma os
discursos de libertacdo espiritual e politica alimentavam-se mutuamente?.

Simon Kimbangu (1887-1951), nascido em Nkamba, uma aldeia situada a sul de
Kinshasa (entdo Leopoldville), cresceu nas missoes batistas locais, onde veio a exercer
como catecista. Em 1921, abandonou a missao e comecgou o seu préprio ministério
em Leopoldville, acabando preso pelas autoridades belgas passados poucos meses.
Viveu durante 30 anos na prisdo da entao Elisabethville (hoje Lubumbashi), onde
viria a falecer em 1951. Apesar do movimento de seguimento de Simon Kimbangu
ter sido desenvolvido pela sua mulher (Marie Mwilu) e filho (Joseph Diangienda),
as circunstancias do seu (curto) ministério e vida em prisdo, e as memorias das
mesmas, transformaram Kimbangu numa figura religiosa e simultaneamente num
lider com um forte impacto politico e ideoldgico na regido (ver Balandier 1963 [1955];
MacGaffey 1983; Sarr6 2009b).
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A biografia de Simao Goncalves Toco (nascido em 1918, portanto na geragao seguinte ao caso anterior)
apresenta varias semelhancas e paralelismos, nomeadamente no que diz respeito a sua matriz étnica bakongo, a
sua formacao nas missOes batistas (e posterior emancipacdo das mesmas); certamente, Toco tera sido inspirado
pelo movimento de Simon Kimbangu (embora ndo de modo exclusivo; ver Blanes 2009). Dir-se-ia a primeira vista
que foi um dos inUmeros movimentos que surgiram por inspiragdo do exemplo anterior. No entanto, o percurso
particular do seu movimento distanciou e o diferenciou da matriz profética bakongo: tendo nascido igualmente
em Leopoldville?, o facto de Toco e os seus seguidores serem de origem angolana levou a que fossem presos e
deportados do Congo Belga sob a acusagao de conspiragao. Uma vez em Angola, o seguimento de Simao Toco
transcendeu a barreira étnica e se transformou num “fenédmeno angolano”, associado ao processo de libertacao,
independéncia e constituicdo nacionalista deste pais (Grenfell 1998; Blanes 2009).

O contexto do Baixo Congo e Angola é, como vemos, um caso complexo e fascinante na historia e sociologia
do religioso em tempos coloniais. Marcada, desde a chegada de Diogo Cao a bacia do rio Congo em 1482, pela
presenca centenaria de missdes europeias e nomeadamente catdlicas no territério do entédo Reino do Congo, esta
regido viria, apos a Conferéncia de Berlim de 1884, a receber ao longo do século XX varias missdes protestantes,
em particular batistas, que se multiplicariam pelo interior das col6nias belga e portuguesa (Freston 2004). Esta
pluralizacao de ideologias cristds, de acordo com alguns autores, estaria na raiz da formacédo de consciéncias
independentistas (ibid.: 119-121), e em particular do surgimento de expressoes cristas autdctones progressivamente
autonomizadas — como foi o caso das igrejas em analise neste artigo, que respondiam a contextos histéricos de
subjugacéo e violéncia extrema*. No caso tocoista por exemplo, a mensagem de emancipagéo politico-espiritual de
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Siméao Toco revestia-se de um conceito reformista de “relembranca”, que rejeitava a versdo “branca”, “colonial” e
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“europeia” do cristianismo e procurava regressar a uma versao “original” (portanto ndo hierarquizada e opressora)
da fé cristd (Blanes 2009). O resultado, tal como na Igreja Kimbanguista, seria o de um movimento religioso
ideologicamente conservador, que rejeitava tanto o cristianismo colonial como a tradicao africana de bruxaria e
apelava a uma accéao contra o status quo.

No entanto, este nado foi, como sabemos, caso Unico. Outras forgas, como os movimentos zionistas ou
etidpicos da Africa do Sul (Sundkler 1961 [1948]; Leenhardt 1966), ou o harrismo (Shank 1983; Dozon 1995; Bureau
1996) e os movimentos aladura (Peel 1968) na Africa Ocidental, também viriam a constituir objeto de estudo para
a compreenséao do processo de independentizagdo africana. Mas casos como o do kimbanguismo, por exemplo,
viriam a ser paradigmas desta linha de pensamento, e foi através do seu estudo que antropélogos como Georges
Balandier (e posteriormente Wyatt MacGaffey) desenvolveriam um importante corpo tedrico sobre pessoa, religido e
sociedade que viria a ter um forte impacto na antropologia africanista e da religido das décadas subsequentes®. Para
Balandier por exemplo, o estudo destes movimentos entre os bakongo representava um caso Unico de “dindamica

social” dentro daquilo a que o préprio chamava de “a situacao colonial” (1955). Levando a cabo trabalho de terreno

precisamente na década que antecedeu a independéncia politica do Congo, Balandier péde testemunhar como
o sistema colonial produzia, através da reagdo (messianica) dos sujeitos nele inseridos a forca, o seu proprio fim.
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O seu livro Sociologie Actuelle de I’Afrique Noire (1955), que resultara da sua tese de doutoramento defendida
um ano antes, inauguraria este percurso e viria a marcar tanto a academia francesa como a sociologia, histéria e
antropologia africanista subsequentes. A sua proposta de estudo comparativo entre as sociedades coloniais bakongo
(Congo) e fang (Gabéao) abriria, como veremos, um campo de reflexdo teérica e heuristica que ultrapassaria a mera
abrangéncia territorial.

Para quem, tal como nés, se propOs estudar estes movimentos cinco décadas depois do trabalho
seminal de Balandier, ndo é possivel deixar de pensar num aparente paradoxo tedérico (ou espécie de “profecia
incumprida”): incorporando o seu esquema de forma literal, movimentos como o kimbanguismo e o tocoismo,
apos as independéncias dos respectivos paises, perderiam, por assim dizer, a sua condigdo ontoldgica: a luta
contra a opressao politica e espiritual do projecto colonial (ver Sarré e Blanes 2009). No entanto, ndo soé tal coisa
nao aconteceu como hoje nos encontramos perante dois movimentos bem vivos, transformados e globalizados. E
mais, analisando a situagdo atual na regido, com movimentos como os Nsilulu (Ngodi 2006) ou Bundu Dia Kongo
(liderado por Ne Mwanda Nsemi), entre muitos outros, percebemos que nos Congos (Congo-Brazzaville e Congo-
Kinshasa) e no norte de Angola ndo s6 estes movimentos continuam a “fazer sentido” como parecem obedecer,
apesar do fim do colonialismo, a paradigmas existenciais distintos ao da exclusiva “resisténcia” politica.

Por outro lado, apesar do fim dos sistemas imperiais e da situagao pés-colonial (ou neo-colonial, conforme a
perspectiva) em que a Africa se encontra hojeb, o profetismo, messianismo ou milenarismo continuam a ser formas
de experiéncia religiosa importantes neste continente — e, ja agora, no mundo (Dozon 1995; Robbins e Palmer
1997). Nao sé6 o profetismo é um eixo ontolégico constitutivo de entidades religiosas importantes — Testemunhas
de Jeova, Mérmones, Adventistas, etc.; ver por exemplo Ceriani (2008) — como transcende a esfera do religioso e
popula a esfera do politico (ver Queiroz 1965; Agamben 2005; Blanes no prelo).

Nas péaginas que se seguem, procurarei, através da indagagédo do percurso e das ideias de Balandier,
demonstrar que ndo so6 esse paradoxo é aparente como também que a contribuicdo do antropologo francés ainda
é muito relevante para a antropologia politica e da religido contemporéaneas, continuando a oferecer-nos grelhas
interpretativas para entender o os movimentos religiosos e sua insercao social nos dias de hoje (ver Copains 2001
para um argumento na mesma linha).

BALANDIER E A “SITUACAO ANTROPOLOGICA”"

Para tal, proponho fazer um exercicio de contextualizacao histérica para tentar perceber em que ambiente é que
Balandier levou a cabo a sua produgao cientifica — um exercicio que também é um processo de descoberta para
quem, como eu, hem sequer era um projecto de pessoa nos anos em que Balandier se encontrava em Dakar,
Libreville, Leopoldville ou Brazzaville, entre outros lugares.

Convém, no entanto, comegar pela seguinte ressalva: a producgéo cientifica de Balandier, que se estende ao
longo de quase sete décadas, ndo se resume aos problemas aqui discutidos. Para muitos antropélogos e sociélogos,
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alias, talvez Balandier seja mais conhecido pela sua produgédo noutras areas que ndo o messianismo bakongo.
Penso, por exemplo, nas suas obras Antropologia Politica (1967), Anthropo-logiques (1974) e os seus ensaios sobre
o quotidiano (1971), onde sao permanentes as referéncias a uma sociologia dindmica, a uma psicologia coletiva,
a dialéctica entre “tradigdo” e “mudancga”, as relacoes de poder, a contestacdo e a mudanga (“mutacéao”). A sua
“sociologia do desenvolvimento” (1956), entre outras, teve um impacto inegavel ndo s6 no ambito académico,
mas também no politico’. Outros exemplos poderiam ser aqui invocados; no entanto, penso que serd seguro
afirmar que esses ensaios de sintese tedrica ndo seriam possiveis sem a sua experiéncia de terreno em Africa e
consequente produgéo (Balandier 2002)3.

Chegado a esta regiao pela primeira vez em 1951, Balandier desenvolvera um ensaio de “sociologia atual”e
uma “sociologia da dependéncia” que repercutird em duas obras fundamentais: Sociologie actuelle de I'Afrique
noire. Dynamique des changements sociaux en Afrique centrale (1955) e Sociologie des Brazzavilles Noirs (1955b)°.
Nelas — sobretudo na primeira —, desenvolvera o seu enquadramento sobre a “situacao colonial”, onde, a partir de
uma abordagem holistica (incluindo as vertentes histérica, politica, cultural e psicoldgica), defende em primeiro
lugar a necessidade de pensar a sociedade como um fendmeno plural e heterogéneo, com sujeitos e grupos
em interacdo mas com interesses e objectivos diferentes e frequentemente opostos, produzindo “dominantes”
(colonizadores) e “dominados” (colonizados). Seria, portanto, necesséaria uma abordagem das divisées e fraturas
(ou “turbuléncias” — ver Maffesoli e Riviere 1985) para melhor perceber as dindmicas de mudanca social produzidas
pelo “contacto cultural”; alids, Balandier ndo concebe perceber a sociedade sem recorrer as ideias de conflito e
crise — mais a mais num contexto histérico “exemplar” (no sentido de ser revelador de légicas e tensbes) como
o da descolonizagéo.

Sera a partir deste enquadramento que Balandier vai olhar para a situacdo particular dos movimentos
religiosos na regido do Baixo Congo enquanto “campos privilegiados de observacdo” (1963 [1955]:483) para a
sua reflexdo sobre a mudanga social'. Utilizando como marco de referéncia os trabalhos precursores de Maurice
Leenhardt (1976 [1902]) e Bengt Sundkler (1961 [1948]), Balandier vai propor um esquema que procura questionar

In

trés vertentes: 1) o “estado atual” da sociedade bakongo da época, colonizada por belgas e portugueses; 2) as
condicionantes histéricas do ponto de vista politico-religioso (a meméria do antigo Reino do Kongo e a tradigao
local de “ngunzismo” — ver MacGaffey 1970, 1977); e 3) a “individualidade” (personalidade, psicologia) dos lideres
messidnicos — nomeadamente, a de Simon Kimbangu, o primeiro profeta de uma linhagem que incluird Simon-
Pierre Mpadi (fundador da Igreja dos Negros) e Simao Toco, entre muitos outros.

Balandier construira um retrato do kimbanguismo como uma “reacéao racial” (bakongo) a colonizacéo politica
e espiritual (1963 [1955]:432) através da capacidade de congregacao propiciada pela figura de Kimbangu, antigo
catecista batista que optou por se emancipar e pregar, por sua prépria conta, o regresso do Salvador a Africa e
para os africanos. Descrevendo como a atividade de Kimbangu viria a impregnar outros movimentos religiosos — e,
sobretudo, as associacdes politicas que mais tarde desembocariam nos movimentos de resisténcia anti-colonial —, Balandier

|Il

apercebe-se que esta perante uma observacgao “real” sobre as origens de uma forma particular de nacionalismo
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comparavel ao que estava a ocorrer um pouco por todo o continente (1963 [1955]:486) e que se veio a cristalizar
nos processos de independéncia africanos.

Neste contexto, é possivel perceber que as suas preocupagdes acerca da “dinadmica” e “mutagao” social o
aproximavam mais a figuras britanicas da Escola de Manchester como Max Gluckman ou posteriormente Victor
Turner do que propriamente a antropologia levada a cabo no seu proéprio pais (Voyé 2002:14)'"". Por exemplo, se,
na mesma época, Gluckman debatia a crise e o conflito na Zululandia, Africa do Sul (1955), na Franca comecgava
a ganhar protagonismo a antropologia estruturalista do mito e do pensamento, protagonizada por Lévi-Strauss
e outros. Neste contexto, Balandier posicionar-se-a tanto em oposicao ao estruturalismo como ao funcionalismo
britanico anterior a Escola de Manchester'2.

Alias, ao longo da sua trajetéria académica, Balandier acabara precisamente por propor e representar um
projeto alternativo aquilo a que poderemos chamar de hegemonia heuristica da escola estruturalista — um dualismo
que persiste na academia francesa até aos dias de hoje: onde uns procuram entender systemes de pensée e logicas
universais subjacentes, outros procuravam a agéncia do sujeito e a sua reagdo a um determinado contexto histérico
(ver Jamin 1996 e o prefacio em Balandier 1987 [1967]). Aqui, o eixo de divisdo heuristica encontrar-se-ia entre o
problema da “individualidade/coletividade”, por um lado, e o da “sincronicidade/diacronicidade”, por outro.

Em relagdo ao primeiro aspecto, se a posteriori nos é possivel detectar algumas continuidades com o tipo
de abordagens culturalistas norte-americanas promovidas por Ruth Benedict (1934) e Margaret Mead (1928, 1935),
preocupadas pelo lugar do individuo na gestalt (no ambito da escola da culture and personality), na realidade
presentes em autores coetdneos como Roger Bastide

In

Balandier inspira-se mais nos debates sobre “psicologia racia
(1948) e Frantz Fanon (1952) para explicar a situacao de desestruturacao dos sujeitos coloniais (1963 [1955]: 15
e seguintes). E fa-lo ainda incorporando o prisma historicista e situacional que parecia faltar a Benedict e Mead e
que por sua vez encontraremos posteriormente em Louis Dumont (em particular em Homo Aequalis, publicado
em 1983). Isto por sua vez, leva-nos ao segundo ponto: a incorporacéao historicizante de Balandier deve ser lida a
luz de uma importante ruptura epistemolégica com a prevaléncia da heranca maussiana na antropologia francesa,
presente nas mascaras Dogon de Marcel Griaule e as suas expedicoes (1938) ou mesmo na Africa fantasma de
Michel Leiris (1934) — que efectivamente se preocupava com o individuo e a histéria, mas num registo autobiografico.

Podemos dizer que, para Balandier, o trabalho de pesquisa socioldgica (entendida no sentido lato e nao
disciplinar) em Africa o obrigou a olhar para trés inevitabilidades: em primeiro lugar, os espacos e contextos
culturais motivados por processos de inovagao e mudanca social e politica (independéncias politicas, mudangas
econdmicas, modernizagdo democratizacao, etc.); em segundo, a importancia dos sistemas religiosos e a sua
mudanca, por sua vez reveladores de novas configuragdes politicas; e finalmente, os mecanismos e linguagens
que esses sistemas politicos assumiam nesse processo de mudanca. Em suma, na sua obra distinguimos uma
constante insisténcia na problematica da “ruptura” das continuidades sécio-culturais e a complexidade das relagdes
entre “tradicdo e modernidade” que é em tudo oposta ao projecto estruturalista — que por sua vez, e contudo, viria
a ser "hegemonico” na antropologia francesa (e ndo s6) do pds-guerra e décadas subsequentes’s.
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BALANDIER, A “SITUACAO POS-COLONIAL" E O CUMPRIMENTO PROFETICO

Apesar dessa hegemonia, ndao deixa de ser verdade que o trabalho de Balandier sobre os messianismos bakongo
foi, como comecei por afirmar, inspirador para toda uma linhagem de africanistas que estudaram, nas décadas
subsequentes, questdes de politica e religido em Africa, nomeadamente no esforgo de compreensao dos
acontecimentos que marcaram este continente a partir da segunda metade do século XX.

No entanto, uma critica possivel a estas propostas poderia remeter para o “prazo de validade” das mesmas:
sim, é possivel compreender que a imposicao repressiva dos sistemas coloniais belga e portugués acabou por
favorecer uma resposta de resisténcia politico-espiritual, como foi o caso das igrejas em discussdo. No entanto,
uma vez finalizado o processo colonial, qual a pertinéncia da analise “balandieriana”? Qual, finalmente, a prescrigcao
de uma abordagem preocupada com a “questao local” e a sua informacéo histérica?

Os casos que nos encontramos a estudar hoje parecem mostrar que a questao politica e o contexto colonial
ndo seriam assim tdo determinantes para a existéncia dos mesmos, e que talvez tivesse ficado algo por explicar
na obra de Balandier. O trabalho de atualizacdo histérica que temos vindo a desenvolver mostrou como estes
movimentos se renovaram e reconfiguraram ao ponto de se tornarem instancias e atores sociais fundamentais
na Angola e na RD Congo de hoje. No caso kimbanguista, as transformagdes verificadas desde os momentos
fundacionais foram notaveis. Liderada por Joseph Diangienda, filho de Kimbangu, a igreja foi reconhecida em
1959 (portanto na véspera da independéncia da RD Congo) e experienciou um processo de institucionalizacao,
crescimento e hieraquizacao que a transformou num dos principais movimentos cristdos na RD Congo e com uma
forte presenca entre as redes migratdrias congolesas na Europa e América do Norte. Entretanto, Nkamba, terra
natal de Simon Kimbangu, foi transformada em santuério e local de peregrinacéo para milhares de congoleses e
angolanos. A prépria memoéria do lider se alterou e hoje Simon Kimbangu ja ndo é recordado como um profeta
mas sim como o proprio Espirito Santo (ver, entre outros, Mélice 2006; Eade e Garbin 2007; Sarr6é 2009c).

Por sua vez o tocoismo, hoje a segunda maior igreja cristda em Angola a seguir a Igreja Catolica, é a Unica de
cariz "autéctone” com implantacdo em nivel nacional. Conta igualmente com mais de um milhao de seguidores
neste pais. Além do mais, tal como a Igreja Kimbanguista, conheceu nas uUltimas décadas um processo de
transnacionalizacdo e “transcontinentalizagcdo” que promoveu a sua redefinicdo como uma igreja universal para
além das fronteiras étnicas (bakongo), nacionais (angolana) ou continentais (africanas) que a marcaram nos seus
primeiros tempos'. Esse processo de transnacionalizacédo, por sua vez, ocorreu apoés o falecimento do profeta em
1984, o que é revelador do processo transformativo que a igreja conheceu ap6s o periodo colonial e simultaneamente
nos devolve ao problema da lideranca profética — ja que foi ap6s a instalagdo de uma nova lideranca no ano 2000,
com a chegada do atual bispo da igreja (Afonso Nunes), que ocorreram grandes transformagodes institucionais,
litirgicas e doutrinais (ver Blanes 2009)'. A Igreja Tocoista passou a ser uma “direcdo universal” e a palavra de
ordem passou a ser a expansao e evangelizacdo; simultaneamente, o ano 2000 inaugurou uma “nova era”, a era
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do Milénio de Cristo, onde o “tabernaculo foi restaurado” (Blanes no prelo) e foi iniciada a construgao de um novo
templo na zona sul de Luanda.

Mais ainda, esse processo de reconfiguracdo implicou, em ambos os casos (embora de forma diferenciada
e independente, e com resultados distintos), o reconhecimento ideolégico de um cumprimento profético, isto é,
de que, com Simao Toco e Simon Kimbangu nao s6 se anunciou, proclamou a vinda do paracleto, do messias,
como os proprios profetas (ou as suas reencarnagdes — ver Sarrd, Blanes e Viegas 2008; Blanes 2009) eram o
préprio messias, implicando assim uma nova era espiritual em Africa e no mundo. Nesta linha de raciocinio, a
prépria atribuicao escatoldgica do conceito de “messianismo” identificado por Balandier deixaria de fazer sentido.

Neste contexto, poder-se-ia dizer que ambas as igrejas conheceram, na transicéao para a época pds-colonial,
um processo de “rotinizagado” (invocando a expressao de Max Weber), isto é, de transformagao de um movimento
de seguimento de um lider profético numa entidade eclesiastica social e juridicamente reconhecida através
de processos de complexificagdo organizacional e burocratizagado (ver Sarr6é e Blanes 2009). No caso da Igreja
Tocoista, por exemplo, apesar da perseguicao a que foi submetida nos Ultimos anos do periodo colonial'®, esta
viria a conhecer um processo de institucionalizacdo através de uma intensa correspondéncia postal entre Simao
Toco e os seus seguidores: durante um periodo de exilio forgcado na ilha de Sdo Miguel nos Acores, imposto pelo
governo portugués, o profeta intercambiou milhares de cartas com os seus seguidores em Luanda, através das
quais desenhou um corpo eclesiastico (composto por direcdes, grupos e classes), um corpo doutrindrio (assente
numa postura reformista, conservadora, e numa ideologia de carisma) e uma visao societal (onde a igreja seria um
interlocutor pacifico na construgdo da Angola pds-independéncia) que redundaria no posterior reconhecimento
oficial pelo estado portugués em 1974, nas vésperas da independéncia angolana (Blanes 2009, 2009b).

Mas também é verdade que tanto o tocoismo como o kimbanguismo experienciaram, neste processo de
evolucao histérica e de transformacao institucional, importantes fraturas socioldgicas e ideoldgicas no seu seio,
que levaram a episédios de divisdo, confrontacédo e violéncia entre os seus membros, questionando mesmo a
sobrevivéncia dos mesmos (ver Sarrg, Blanes e Viegas 2008; Blanes 2009). Apesar da complexidade que acompanha
esses processos, estas fraturas poderiam responder aquilo que chamamos de surviving prophecy, a tentativas de
“sobreviver” a profecia: o desmoronamento, é verdade, da situagao colonial que facultava a sua ontologia religiosa,
mas também e sobretudo um problema de revezamento geracional apés o falecimento do profeta original —Siméao
Toco em 1984 e Simao Kimbangu em 1951 (ver Sarré e Blanes no prelo).

Portanto, independentemente do fim da situacao colonial, continuamos a observar neste surviving prophecy
uma dinamica balandieriana de situagao, crise e reacdo. No caso da Igreja Tocoista, a sua histéria recente é
paradigmatica: sistematicamente perseguida pelo regime colonial portugués, viu, com a independéncia de Angola
em 1975, o seu estatuto de movimento religioso legitimo, finalmente reconhecido. No entanto, com a nova orientagao
anti-religiosa do governo do MPLA de Agostinho Neto, voltou a ser objeto de perseguicao policial e entrou na
clandestinidade. Com a mudanca de gabinete e entrada de José Eduardo dos Santos, a politica em relagdo aos
assuntos religiosos em Angola foi sendo progressivamente moderada. Mas quando o caminho para uma existéncia
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pacifica parecia certo, a morte do profeta Simao Toco em 1984 desencadeou uma violenta disputa interna entre
diferentes sectores da igreja e que provocou multiplos processos de divisdo e separagdo’. Neste momento, a
Igreja Tocoista convive com uma dindmica duplice: uma tendéncia de divisdo, despoletada pela crise de sucessao
e perpetuada pelas distintas modalidades de memoéria do profeta existentes na igreja (Blanes no prelob), e uma
tendéncia de difusdo, motivada pelo seu processo de diasporizagdo e pelo projecto “universal” do atual lider, o

Bispo Afonso Nunes's.

CONCLUSAO : BALANDIER 0 MESSIAS

Quando perguntamos quer a um tocoista como a um kimbanguista como é que eles interpretam as crises
experienciadas pelas suas igrejas nas Ultimas décadas, a resposta é curiosamente semelhante: fazem parte de um
processo previsto pelo proprio profeta e refletido vezes sem conta nas Escrituras Sagradas. A crise é um processo
inevitavel, uma prova de fé que culminarad numa unidade espiritual futura. Apesar das posi¢des radicalmente opostas
que marcam os participantes nos dois conflitos, todos os intervenientes coincidem em que se trata de uma “crise
necesséaria” que fard com que todos cresgam espiritual e socialmente.

Para os tocoistas, por exemplo, os episédios de crise fazem parte da sua prépria “histéria de sofrimento”,
marcada, tanto no tempo colonial como pés-colonial, pela turbuléncia (Blanes 2009; para um discurso semelhante
entre os kimbanguistas, ver Sarré 2009b). Neste sentido, poder-se-ia dizer que, para além do ébvio recurso ao
discurso da experiéncia cristd de martirio e sacrificio (a que, de resto, o préprio Balandier fazia referéncia no seu
retrato de Simon Kimbangu em Sociologie Actuelle...), existe no tocoismo e no kimbanguismo uma linguagem (e
memoria) balandieriana de poder, crise e dindmica social que nos permite compreender qual o peso do passado
na situagao “atual”, seja ela colonial ou pds-colonial. Percebemos entdo qual a “prescricdo” do seu projeto: a
dindmica e a transformacao.

Apesar de Balandier nao nos oferecer, na sua teoria sobre os messianismos e a reacao colonial, uma
matriz explicita para entender os processos de rotinizagao religiosa que em Ultima instancia os transformam em
p6s-messianismos pods-coloniais, como o préprio afirmaré no prefacio a terceira edicao de Sociologie Actuelle...,
o seu estudo da sociedade colonial, que caracterizava como sujeitas aos constrangimentos da ambiguidade e
ambivaléncia, permitiria-lhe perguntar sobre a particularidade da “situacao colonial”, mas também sobre a sua
eventual aplicabilidade em outros contextos sociais (1971 [1955]:ix). Portanto, tal como foi capaz, na década de
1950, de identificar essa situacdo colonial, Balandier também continua, até aos dias de hoje, a refletir sobre a

“condicao pds-colonial”, uma situacado que considera ser tdo “totalizante” como fora a condigdo colonial (2007:24).
Neste sentido, tal como sugere Balandier e encontramos em reflexdes posteriores na antropologia francesa sobre

a mondialisation (Copains 2001; Bayart 2010; entre outros), esta nao sera senao um produto da situacao colonial,

onde Africa e os africanos sao apenas uma das perspectivas em jogo. E aqui que nos apercebemos que, mais do
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que uma “nocéo conjuntural”, estamos perante um “modelo socioldgico e histérico” (Copains 2001).

Finalmente, vemos como a grelha interpretativa de Balandier — um homem preocupado com os problemas
epistemoldgicos e ideoldgicos do trabalho etnografico e as suas implicagoes politicas — era contraria a uma visao
estatica, despolitizada e “irreal” de fazer antropologia. Como afirmou posteriormente numa Conferéncia Marcel
Mauss, tratava-se de “restituir [aos africanos] a sua histéria em toda a sua complexidade, e aprender a conhecé-los
no movimento que revelou a forma como negoceiam atualmente as suas relagdes, como se relacionam com os

acontecimentos de hoje” (1999; tradugdo minha).

Ruy Llera Blanes é investigador do Instituto de Ciéncias Sociais da
Universidade de Lisboa e Visiting Fellow na London School of Economics and
Political Science
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NOTAS

Este texto é uma revisdo e expansao significativa de uma comunicacao apresentada no lll Congresso da Associagdo Portuguesa de
Antropologia, que teve em lugar em Lisboa em Setembro de 2009, no ambito de um painel “Histéria da Antropologia: Didlogos com a
Antropologia Contemporéanea”, organizado por Jodo Leal e Frederico Delgado Rosa. Agradeco aos organizadores e aos participantes
no evento as suas criticas e comentérios. Igualmente, ndo teria sido possivel escrever este texto sem o valioso contributo de
Ramon Sarré, que me ensinou sobre a importancia do trabalho de Balandier e com quem discuti muitas das problematicas aqui
apresentadas, tanto no ambiente académico como em pleno terreno. Obviamente, este texto também é uma singela homenagem
a Balandier, uma das grandes figuras da antropologia contemporanea.

Existe na literatura aqui abordada uma profusado de conceitos com significados distintos mas com utilizagdes semelhantes —
messianismo, profetismo, milenarismo —, o que em parte deriva de tradigdes conceptuais angléfonas ou francéfonas. Aqui, privilegiarei
o termo “profetismo”, mas empregarei igualmente “messianismo” para me referir as elaboracoes teéricas de Balandier. Para uma
discussao da problematica, remeto para Dozon (1978 [1974]) e Anderson e Johnson (1995).

Simé&o Toco tinha emigrado para Leopoldville para trabalhar na missao batista desta cidade enquanto lider de coro e catequista.
Em Julho de 1949, quando ja se comegava a distanciar ideologicamente dos missionarios belgas, organizou uma noite de vigilia e
oragao junto com muitos dos seus alunos e seguidores. Nessa noite, o Espirito Santo desceu sobre eles e comecaram a falar em
linguas e profetizar. Este acontecimento, interpretado no seio da igreja como o momento em que o Espirito Santo desceu sobre
Africa, é recordado como o momento fundacional do tocoismo.

O Baixo Congo, na época, fazia parte do Estado Livre do Congo e, apds 1908, do Congo Belga. O norte de Angola conheceria, ao
longo do século XX, a versdo mais activa e repressora do colonialismo portugués depois da instauragdo em 1933 do regime do
Estado Novo. Neste contexto, o aparecimento de ambos os movimentos coincide com o inicio da queda dos respectivos regimes
coloniais, materializada na independéncia do Congo em 1960 e de Angola em 1975.

Ver, a titulo de exemplo, Peel (1968), Dozon (1978 [1974], Fernandez (1982) e MacGaffey (1983), entre outros (para uma revisao da
literatura, ver Sarr6 2009). A Igreja Tocoista acaba por ser, neste contexto, um caso inverso de virtual desconhecimento da mesma
na academia.

Penso aqui, como pano de fundo, nas reflexdes sobre a condicédo africana no apogeu da modernidade e do neoliberalismo (ver, por
exemplo, Mamdani 1996; West 2005; Comaroff e Comaroff 2006; Ferguson 2006).

Foi, alids, Balandier quem propds, no livro Le Tiers-Monde, Sous-développement et Développement (1956), o termo “Terceiro
Mundo” -inspirado no teérico da Revolucédo Francesa Abbé Sieyes e o seu tiers état, mas involuntariamente tornado universal na sua
acepcéao inglesa, Third World -, em referéncia a situacdo dos povos africanos e a sua relagdo com os empreendimentos coloniais.

E provavel que a sua experiéncia como resistente na Il Guerra Mundial também tenha contribuido. Balandier viveu os movimentos
de libertacédo e o processo de descolonizacgdo africana “desde dentro” e era critico do sistema colonial, pelo que a sua antropologia
pode ser considerada como um posicionamento poll’tico perante os grandes acontecimentos do século XX: as Guerras Mundiais
e a Descolonizagao (Balandier 2009; Voyé 2002). E também conhecida a sua afiliagdo ao Partido Comunista francés e a influéncia
marxista de antigos professores como Maurice Halbwachs (idem), sendo portanto possivel fazer uma interessante leitura das suas
teorias a partir da matriz marxista — a ontologia social, o poder, a dialética histérica, as estruturas sécio-econémicas — (ver Amselle
1986). Nao o farei aqui por nao constituir esse o objectivo deste texto.

Balandier ja publicara anteriormente textos preliminares sobre a situagao colonial e sobre os messianismos bakongo (1951, 1953),
gue no entanto aparecem revistas e enquadradas em Sociologie Actuelle...

Como referimos acima, o livro ndo se restringe no entanto ao caso bakongo. Se na primeira parte Balandier elabora a sua proposta
tedrica sobre a “situacédo colonial” e a sua negagao, na segunda e terceira debrucar-se-4 sobre as mudancas sociais entre os fang
do Gabéo (seccéo 2) e finalmente entre os bakongo (seccdo 3, mais em foco neste artigo), para entdao se debrucar conclusiva e
comparativamente sobre a questdo da sociologia dindmica e das mudangas sociais.
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Essa afinidade é evidente no seu capitulo sobre a situacdo colonial em Sociologie Actuelle..., onde assume se identifica com a
postura historicista de Gluckman (Balandier 1963 [1955]).

N&o €, no entanto, frequente encontrar referéncias explicitas a essa aproximacéo de Balandier a Escola de Manchester nas “historias
da antropologia” (ver por exemplo Bloch 1983; Werbner 1990). Este siléncio é interessante de constatar, mais tendo em conta a
importéncia que o problema do religious change viria a assumir para antropo6logos e historiadores britanicos a trabalhar em Africa
nas décadas subsequentes. Veja-se, a titulo de exemplo, Ranger e Kimambo (1972) ou Peel (2000), entre outros.

Obviamente, mesmo reafirmando o impacto do projecto estruturalista na antropologia durante a segunda metade do século XX,
ndo quero com isso subalternizar as abordagens historicistas e o seu impacto epistemoldgico na antropologia. Penso aqui, por
exemplo, na antropologia norte-americana e em figuras como Sidney Mintz (1985), Marshall Sahlins (1981) e, posteriormente,
Jean e John Comaroff (1992).

Ver Blanes (2009). Hoje em dia, a Igreja Tokoista conta com delegacdes e igrejas em vérios paises da Africa Subsaariana (RD
Congo, Namibia, Zadmbia, Mogambique), Europa (Portugal, Espanha, Franca, Holanda, Bélgica, Inglaterra, Itélia) e até no Japéao.

Nunes afirmou que tinha sido visitado e “incorporado” pelo espirito de Siméo Toco, que assim regressou a terra apés o falecimento
eidaparaocéu(Blanes 2009, 2011, 2011b). Esta afirmacao implicou a renovagdo da memoria coletiva em relagao ao profeta original,
tendo em conta que a grande maioria dos crentes tocoistas aceitou essa reivindicacéo.

O governo portugués, através da sua policia politica a PIDE, recebeu Simao Toco e centenas dos seus seguidores em 1950 pelas
maos das autoridades belgas, que os tinham preso em Leopoldville pouco apdés o momento fundador de 1949. Desde esse momento
até a sua saida do territério angolano, os portugueses submeteram Toco e muitos dos seus adeptos a campos de trabalho, prisées,
torturas e exilios (ver Blanes 2009b).

Em 1992, quando o governo angolano procedeu a uma campanha de reconhecimento oficial e legalizacdo de movimentos religiosos,
foram registadas trés “Igrejas Tokoistas” distintas (ver Viegas 1999; Blanes 2009). Hoje ainda persistem diversos grupos, sendo
que os principais séo a Direcgao Central (a faccdo maioritaria) e os chamados 12 Mais Velhos.

No caso da Igreja Kimbanguista, as disputas internas surgiram ja no século XXl e na geragdo dos netos de Simon Kimbangu, apés
o falecimento do ultimo dos filhos do profeta. Ver Sarré, Blanes e Viegas (2008).
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O Messias Entretanto ja Chegou. Relendo Balandier e o profetismo africano na pés-colonia

RESUMO

Uma das teorias mais marcantes na antropologia africanista das Ultimas décadas foi a proposta de Georges

In

Balandier sobre a “situacao colonial” e, nomeadamente, o seu retrato do surgimento de movimentos religiosos
de carater messianico ou profético na regido do Congo no contexto de reivindicagcdes anti-coloniais mais ou
menos politizadas. Neste artigo pretendo revisitar as principais teorias de Balandier a partir do estudo de caso de
duas igrejas cristas proféticas da mesma regiao - o Kimbanguismo e o Tocoismo — onde desenvolvi, junto com o
meu colega Ramon Sarrd, trabalho de terreno em Portugal e Angola. Este exercicio de reflexdo sobre o papel do
profetismo contemporineo no Congo e em Africa seré igualmente uma reivindicagao da pertinéncia e atualidade
da producgao cientifica de Balandier, um dos grandes nomes das ciéncias sociais francesas do século XX.

PALAVRAS-CHAVE: Georges Balandier; Religido; Profetismo; Congo; Angola.

And the Messiah Arrived. Re-reading Balandier and African Prophetism in the Postcolony

ABSTRACT

One of the most impacting theories in the anthropology of Africa of the last decades has been Georges Balandier’s
theorization of the “colonial situation”, and namely his portrait of the development of messianic and prophetic
religious movements with a strong political accent in the Lower Congo region. In this article | propose to revisit

Balandier’s main theories through the case study of two prophetic movements of this region — Kimbanguism and
Tokoism — with which, together with my colleague Ramon Sarro, | have developed fieldwork in Portugal and Angola.
This essay is also an appraisal of the current pertinence of Balandier’s proposals for the study of these movements
in contemporary transnational and postcolonial times.

KEYWORDS: Georges Balandier; Religion; Prophetism; Congo; Angola.
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